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 شكر وعرفان

 

 �سم الله الرحمن الرحیم والصلاة والسلام على رسوله الكر�م صلى الله علیه وسلم،

من وقف  أتقدم �الشكر والعرفان إلى �ل من أشعل شمعة في دروب عملنا و�لى �ل

ساتذة الكرام في قسم لأعلى المنابر وأعطى من حصیلة فكره لینیر در�نا، إلى ا

إلى الأستاذ حمادي هواري ومساعده  ،الفلسفة �جامعة مصطفى اسطمبولي معسكر

عل هذا المنجز العلمي،  �إشرافهماالأستاذ مطالسي حمي نورالدین، اللذان تفضلا 

 الشكر والتقدیر والاحترام. فجزاهما الله عنا �ل خیر، ولهما �ل
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 : مقدمة

في ظل الأوضاع والظروف التي عرفتها المجتمعات العر�یة في الفترة المعاصرة، وعلى  

انتشار التخلف فیها وتطلعها للتقدم  مار،للاستدرأسها: تعرض مختلف الشعوب العر�یة 

والحداثة التي میزت المجتمعات الغر�یة في الضفة الأخرى، ظهور الصراع بین الشرق 

مثلت هاجس   ،ظهرت جملة من القضا�ا الفلسفیة ...والغرب وغیر ذلك من الأحداث

 الأصالة تجلت في جملة من الثنائیات مثل: قطاب الفكر العر�ي المعاصر، أمختلف 

الرؤى حولها و�انت وما  اختلفتالأنا والآخر، هذه المسألة والمعاصرة ، التراث والحداثة، 

 .یومالعر�ي ال تزال هاجس الفكر

 :المختلفةدلالاته بالأنا  –و الآراء حول طبیعة العلاقة بین الجانبین  قراءاتتعددت  ال 

 ،الحداثة ،الأجنبي :ة�مفاهیمه المتنوعالآخر  /...الشرق ، الأصالة ،التراث، المحلي

، وطرحت عدة إشكالیات حول العلاقة بین الطرفین، هل تمثل علاقة ...الغرب ،المعاصرة

صراع وانفصام أم تداخل وانسجام؟ هل الأنا ترفض الآخر أم العكس؟ هل �لاهما شرط 

التراث...  -الأصالة–لوجود الآخر؟ وخاصة في الفكر العر�ي الذي تحتل فیه أفكار الهو�ة 

مكانة هامة ولاسیما في ظل تطور وسائل الاتصال والتواصل،  وانتشار التقدم التكنولوجي 

 الرهیب الذي عرفه الغرب مؤخرا في مقابل تخلف العرب عن الر�ب الحضاري .

، تمثلت في العلاقة التي لم إزدواجیةلا �خف علینا، ما ساد الفكر العر�ي المعاصر من  

خلف والتقدم، بل �ما �حمله الآخر الأور�ي أ�ضا من ثنائیة الت مرتبطة �مصطلحيتكن فقط 

اقتصاد�ة من جهة  -اجتماعیة -تجسدت في التقدم الأورو�ي وما �حتو�ه من منجزات علمیة

أخرى، و�ین العدوان والاستعمار الذي �مارسه على الأنا العر�یة المتخلفة من ناحیة أخرى. 

قع العر�یین على السواء، �غذي الواحد منهما من هنا برزت أزمة مزدوجة في الفكر والوا
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، التي عرفت تطورا �ارزا في الأنا والآخرالعلاقة بین إشكالیة  محورهاوا�جا�ا، أالآخر سلبا 

 نعتاق منه ومن �قا�اه في الفترات اللاحقة. حقبة الاستعمار والبحث عن الا

أهم الإشكالات إذ هي من فإشكالیة الأنا والآخر قد�مة الوجود تطورت بتطور الأوضاع،  

التي شغلت حیزا �بیرا في الفكر الفلسفي قد�ما وحدیثا، فهي ضار�ة �جذورها منذ العصر 

الحدیثة ثم صولا إلى الفلسفة الوسیطي و  مرورا �الفكر ، منذ الفلسفات الیونانیةالقد�م

تنوعت بتنوع  مختلفة للعلاقة بین الأنا والآخر قراءاتالتي ظهرت فیها  المعاصرة،

المجتمعات التي نشأ فیها الفلاسفة وتعددت بتعدد تیاراتهم الفكر�ة فعلى سبیل المثال لا 

الحصر، لا �خرج تصور المسألة عن المجتمع العبودي قد�ما، ولا ینفصل عن مجتمع 

ة مكانة هامالأنا والآخر في الساحة الفكر�ة والفلسفیة  شكالیةإو�التالي تحتل ، العولمة مؤخرا

المفكر�ن العرب  الذي أثر في وقتنا الراهن  في �ونها تتماشى مع الوقائع، �ما فیها مستجدات

 . وعلى رأسهم المفكر ز�ي نجیب محمود في طرح المسألة، المعاصر�ن

صاحب �صمة الفیلسوف  العر�ي المعاصر، قد وقع اختیارنا على أحد رموز الفكر 

دعا  ورائد الفلسفة الوضعیة الذيعر�ي الأصیل المفكر ال - ز�ي نجیب محمود -والأدیب 

 في إلى الإصلاح وتجدید الفكر العر�ي والمواءمة بین الأصالة والمعاصرة أو بین الثقافتین

أواخر الستینات وأوائل السبعینات،فهو علم أعلامها البارز�ن،ورائد من رواد الفكر العر�ي 

على توظیف علمهم وخبراتهم في خدمة وعملوا  العر�يالمعاصر ممن حملوا مشعل التنو�ر 

 وذلك �اعتماد فلسفة متمیزة محورها توظیفقضا�ا أمتهم بل وفي خدمة الانسانیة جمعاء. 

منهج فلسفي، �الوضعیة المنطقیة  وتبنيالمنهج العلمي في معالجة قضا�ا المجتمع العر�ي، 

نه �جمع بین وهو الفیلسوف الذي تجرأ على أفكاره وصاحب مشروع فكري جدید في حی

الإ�مان و�رسخ من خلاله ثقافته العر�یة  الأصالة والمعاصرة،یوفق بین نظر�ات العلم وحقائق

�كتا�اته أن �خرج الفلسفة من �طون الكتب  ز�ي نجیب محمود استطاعفقد الإسلامیة. 
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مط وأروقة المعاهد والجامعات لتؤدي دورها في الحیاة، �ما دعا إلى تغییر سلم القیم إلى الن

 و�ذلكالأورو�ي والأخذ �حضارة الغرب وتمثلها �ل ماضیها �اعتبارها حضارة العصر. 

اتجاه معالجته القضا�ا العر�یة وحاول ا�جاد حل أو علاج للداء  ،أحدث ثورة فكر�ة تجدید�ة

الذي تشكو منه الأمة العر�یة الإسلامیة، ور�ز على الفكر �اعتبار الأزمة أزمة فكر وأن 

إلى الاهتمام �العلم حتى  و�التالي دعاأورو�ا تقدمت �فضل الفاعلیة والاستمرار�ة الفكر�ة. 

داني والدعوة إلى الأخذ �أسس الحضارة العصر�ة وما ولو جاء على حساب الجانب الوج

 یتبعها من ثقافة.

ها ، مقارنة یفتكمن أهمیة موضوع �حثنا هذا، في القیمة المعرفیة والفلسفیة التي �ض 

مختلف الجوانب  نسعى إلى بیان�مختلف الدراسات التي سبق لها وأن تناولت الموضوع، 

 تار�خهما أ�عادهما ... –�التطرق إلى دلالاتهما ، لآخرالأنا واإشكالیة � الفلسفیة المتعلقة

قضیة التواصل وجدلیة العلاقة بین الأنا والآخر مع طرح عدة مواقف وآراء  و�البحث في

، و�یان أهمیة دراسة متعلقة �المشكلة في جانبیها المحلي التراث، وجانبها العالمي الغرب

الاطلاع على ما  ته بتحد�ات العصر وأنموذج ز�ي نجیب محمود في طرح المسألة وعلاق

أبرز القضا�ا التي تناولها  و�یان المفكر العر�ي من إنتاج فكري هذا تمت �تابته من طرف 

فیما �خص الأمة العر�یة والإسلامیة. و�ذلك مسألة اهتمامه �التراث �شكل عام، وقضیة 

 التزامه �الوضعیة المنطقیة التي وجد فیها ضالته.

میلنا و�عجابنا  یتعلق � ،ذاتيوقد تعددت أسباب اختیارنا لهذا الموضوع منها ما هو  

إشكالاتنا المحلیة  التعرف على رغبتنا فيو�الشدید �الفكر العر�ي الإسلامي المعاصر، 

المفكر المصري البحث في فلسفة الكبیر � ناشغفوالراهنة  ومحورها إشكالیة الأنا والآخر، 

ضمن التخصص یدخل الموضوع  ،كما أنالذي مزج بین الفلسفة والأدبز�ي نجیب محمود 

دافعا لنا في وهو ما �ان ، -تخصص فلسفة اللغة والتواصل -في الماستر ناهالذي درس
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�ه في إطار �صورة �بیرة  یرتبطالذي  ،�موضوع الأنا والآخر ،فیه إكمال المسیرة العلمیة

 .فلسفة التواصل

هي التطلع إلى تعمیق المعارف ، موضوعالتي دفعتنا لاختیار الأما الأسباب الموضوعیة  

 فهم النهضةما �حتله الموضوع من مكانة في �یان الفلسفیة واللغو�ة والتواصلیة والمنهجیة، و 

و�ذلك إثراء المكتبات بهذا .العر�یة، ومعرفة خبا�ا التراث الإسلامي وما فیه من علم وثقافة

معلومات وأفكار متعلقة �مسألة الأنا والآخر و�ذلك التراث البحث الجدید وما یتضمنه من 

وأهم المسائل التي عالجها المفكر�ن والفلاسفة العرب المعاصر�ن فیما �خص إشكالیة جدلیة 

أن �عتمدها  لمعاصر. جدة الموضوع �حیث �مكنالعلاقة بین الأنا والآخر في الفكر العر�ي ا

 الطلبة في دراستهم في الماستر واللیسانس �مرجع �خدم �حثهم.

، والتي أردنا من خلالها بیان میزات ز�ي الإشكالیة البحثیة التي تتناسب وموضوعنا 

نجیب محمود في طرح مسألة الأنا والآخر في ظل اهتمام مختلف أقطاب الفكر العر�ي 

إلى أي مدى استطاع ز�ي نجیب محمود من خلال :�مكن إدراجها �التاليالمعاصر بها، و 

رغم  مشروعه التراثي ووضعیته المنطقیة أن یوفق بین الأنا العر�ي المسلم  والآخر الغر�ي

؟ و�ن �انت هناك علاقة توافقیة بینهما فما هي اختلافهما في الكثیر من المیادین والمجالات

 ضار�ة؟تها وأ�عادها الفلسفیة والمعرفیة والحاأبرز تجلی

ولتفكیك هذه الإشكالیة تم  طرح مجموعة من التساؤلات الفرعیة التي تتوافق مع إشكالیتنا 

 :على النحو التالي جاءتالمطروحة 

العلاقة ما مفهومي الأنا والآخر وماهي أهم المحطات والتحولات التي مرت بها إشكالیة  -

 ؟بینهما

 الأنا والآخر ؟إشكالیة  إلىالفكر العر�ي المعاصر  �یف ینظر -

 �یف عالج ز�ي نجیب محمود المسائل والقضا�ا المتعلقة �إشكالیة الأنا والآخر؟ -
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 ماهي أبرز تداعیات وأ�عاد إشكالیة الأنا والآخر من منظور ز�ي نجیب محمود؟

ما هو موقف الفلاسفة والمفكر�ن الغرب والعرب من طرح المفكر ز�ي نجیب محمود 

 لإشكالیة الأنا والآخر؟

 تمثلت في ما یلي:التي اعتمدنا علیها �أفكار ومواقف محور�ة فقد أما فرضیات الدراسة 

 الأنا هو الذات الفاعلة المفكرة المتعالیة عن الآخر. -

 الآخر هو المغایر والمختلف والمسیطر والمزدهر والمتطور والمهیمن. -

خلال منظور القیم والتطورات إشكالیة الأنا والآخر في الفكر العر�ي المعاصر تتمظهر من 

التي �جر�ها الغرب في فضائنا على حساب ذواتنا وقیمنا ومنظور التطورات العلمیة الانسانیة 

 دون المساس �الجانب العقائدي الحضاري.

 العلاقة بین الأنا والآخر من منظور ز�ي نجیب محمود علاقة توافقیة وتواصلیة.

جیب محمود تبرز في أ�عادها الفلسفیة والمعرفیة العلاقة بین الانا والآخر عند ز�ي ن

 والحضار�ة.

وللإجا�ة على فرضیات البحث والإشكال الرئیسي والأسئلة الفرعیة، ارتأینا أن تكون خطة 

 :�حثنا مكونة من

وأسباب اختیاره أهمیته إلى التمهید للموضوع والتعر�ف �ه، بیان مقدمة  تطرقنا فیها   

الإشكالیة المر�ز�ة التي تتناسب مع الموضوع المطروح  ا طرحنا فیها�م، الذاتیة والموضوعیة

برز المناهج المعتمدة أو  البحث فرضیات  ووضعنا فیها، اللاحقة لها الأسئلة الفرعیة وجملة

، مع ذ�ر الدراسات السا�قة التي سبق لها وأن تناولت موضوع دراستنا من قر�ب طرحهفي 

نا إلى الصعو�ات التي واجهتنا في إنجاز عملنا، مع ذ�ر أو من �عید. �ما أشرنا في دراست

 أهم الآفاق المعرفیة المرجوة من دراستنا.

تم من خلال استنطاق �عض المفاهیم التي  ،دراستنا �مدخل تمهیدي �عد المقدمة، بدأنا 
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 محورها مفهومي الأنا والآخر والمفاهیم التي ترتبط بهما.  تخدم موضوعنا،

 التالیة:تطرقنا إلى معالجة  ،أما �النسبة لفصول �حثنا 

للموضوع تحدثنا فیه عن جذور نشأة إشكالیة الأنا  أرضیة فلسفیةالفصل الأول: عبارة عن 

العلاقة بینهما من منظور فلاسفة  �الانطلاق من فهم أسس ،والآخر والتحولات التي مرت بها

مرورا إلى فلاسفة الفكر الغر�ي الحدیث  ،أرسطو –أفلاطون -أمثال: سقراط  یونان القدماءال

هیجل، وصولا إلى فلاسفة الفكر الغر�ي المعاصر أمثال :  –د�كارت  -أمثال : جون لوك

سیغموند فرو�د. �الإضافة إلى الحدیث عن إشكالیة  –إ�مانو�ل لیفیناس  -جون بول سارتر

طه عبد الرحمن  –: حسن حنفيالأنا والآخر من منظور المفكر�ن العرب المعاصر�ن أمثال 

 إدوارد سعید. –

�اعتبار تصورات الأنا والآخر عند ز�ي نجیب محمود ولیدة حیاته وعصره الفصل الثاني : 

�منطلق وأرضیة الأطر الفكر�ة والفلسفیة للمفكر  أن تتناول في هذا العصر،وفلسفته، آثرنا 

 لتعر�ف �الفیلسوف ، تطرقنا من خلاله إلى الفهمها

صري ز�ي نجیب محمود رائد من رواد التنو�ر العقلاني في الفكر الحدیث والمعاصر الم 

وأول من أدخل الوضعیة إلى الساحة العر�یة، �الإضافة إلى تطوره الفكري ، وفلسفة اللغة و 

علمنة الفلسفة عنده وفكرة الأخلاق والقیم، وموقفه من التراث العر�ي الإسلامي، وموقفه منه 

، وموقفه من مسألة الحر�ة، و�ذلك أهم الأسس الفكر�ة والمعرفیة لفكره ذ�رنا منها المیتافیز�قا

 الفلسفة الظواهر�ة. –الفلسفة البراغماتیة  –الفلسفة التحلیلیة –الوضعیة المنطقیة 

الفصل الثالث : �ان الحدیث فیه عن أهم المسائل والقضا�ا التي تطرق لها المفكر 

من خلال إشكالیة العلاقة بین الأنا والآخر في الفكر العر�ي والفیلسوف ز�ي نجیب محمود 

المعاصر. وقد قمنا �معالجة هاته المسائل والقضا�ا من خلال الثنائیات التي طرحها مثل : 

الحضارة والثقافة �الإضافة  -الهو�ة واللغة –ثنائیة التراث والعلم  –ثنائیة الأصالة والمعاصرة 
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د التي تضمنتها إشكالیة الأنا والآخر في الفكر العر�ي المعاصر إلى أهم التداعیات والأ�عا

وذلك من وجهة المفكر ز�ي نجیب محمود. من بینها البعد الأنطولوجي والبعد المعرفي 

 (الا�ستمولوجي) والبعد الحضاري.

شكالیة الأنا واستشرافیة لإ دراسة تحلیلیة نقد�ةقمنا �صیاغته على شاكلة  :الفصل الرا�ع 

في المبحث الأول رؤ�ة نقد�ة لإشكالیة الأنا  والآخر عند ز�ي نجیب محمود، وقد تضمن

والآخر �الاستعانة بثلة من المفكر�ن العرب، بینما حاولنا في المبحث الثاني أن نضع قراءة 

الأنا والآخر من خلال المنظور الإسلامي، والخطاب الحضاري، والفكر النقدي  أخرى لمسألة

من أجل فهم أكثر الأنا والآخر،  ومسألةتناولنا الهو�ة ثم ذلك فلسفة التواصل، المعاصر، و�

 .للعلاقة بین المفهومین من شأنه أن �كون مواكبا لتحد�ات الراهن وعلى رأسها أزمة الهو�ة

المحطات عرض وتوضیح �عض ،غایتها وصلنا إلى مجموعة من النتائجت في الخاتمة 

 .الدراسةتفتح آفاق التي توصیات  طرحة عن موضوعنا و ، مع إعطاء حوصلالكبرى للبحث

وظفنا جملة من المناهج في الدراسة  ،المعتمدة لمعالجة موضوعنا اهجأما فیما �خص المن

، بتحلیل  نقديال المنهج –المنهج المقارن  -المنهج التار�خي -محورها: المنهج التحلیلي

هما الأنا والآخر في جانبهما العام مر�ز�ن على دعامتین  ،توافق مع معطیات الموضوعی

الیونانیة والحدیثة  في الفتراتوالخاص، وذ�ر أهم المحطات التي مرت بها الإشكالیة 

لإشكالیة العلاقة بین الآنا  فكر ز�ي نجیب محمود طرح ل فلسفيالمعاصرة ومعرفة الإطار ال

إذن من  .لهاته العلاقة ، إضافة إلى قراءة نقد�ةوالآخر ولاسیما من حیث قضا�اها وأ�عادها

الفلاسفة والمفكر�ن  الأنا والآخر،لدى مختلف بتحلیل مفهومین خلال المناهج السا�قة قمنا

ثم تحلیل ونقد لتصور ز�ي نجیب محمود ، وتطورها التار�خي للعلاقة الجدلیة بینهماو�یان 

، �ما وظفنا المنهج المقارن وذلك من طر�ق تولید ونصوصه مصادره لها�العودة إلى مختلف

التراث  –الأفكار وتوضیحها و�یان الفروق بین الأنا والآخر من خلال الثنائیات الهو�ة واللغة 
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الخ. زد على ذلك المنهج النقدي من  الحضارة والثقافة... –الأصالة والمعاصرة  –والعلم 

طرحها المفكر ز�ي نجیب محمود  حول إشكالیة  أجل توازن الأفكار والقضا�ا والمسائل التي

 .العلاقة بین الأنا والآخر

 :الدراسات السا�قة للموضوع

لم نجد دراسة تحمل نفس  ،في حدود ما توصلنا إلیه وما اطلعنا علیه من خلال �حثنا

العنوان، بل وجدت دراسات مشابهة وهي مجموعة رسائل د�توراه  تطرقت لموضوع الأنا 

من بین أهم الدراسات السا�قة التي تناولت الموضوع إذن الفكر العر�ي المعاصر، والآخر في 

 نذ�ر منها:

تحت  2017-2016 أطروحة لنیل شهادة الد�توراه علوم في الفلسفة من جامعة وهران، -

من  - أنموذجا -إشكالیة الأنا والآخر في الفكر العر�ي المعاصر طه عبدالرحمن :عنوان

 .بر�اح مختار -و�شراف د محمد ، یخش  :إعداد الطالب

فیما �خص مقارنة هذه الدراسة مع دراستنا  نجد أن هناك اختلاف جوهري في المنهج 

(طه عبد  أخلاقي –والرؤ�ة والمرجعیة، فكل منهما �مثل نموذجا متمیزا : أحدهما روحي 

نجیب  �ي نجیب محمود). �حیث نجد أن ز�يز علمي حداثي ( –الرحمن)، والآخر عقلاني 

وطه عبد الرحمن رافض للتبعیة  ،محمود مؤ�د للتغر�ب المعرفي والمنهجي دون فقدان الهو�ة

یدعو إلى الاستقلال الحضاري. وما نستخلصه من هذه المقار�ة الفلسفیة أن طه عبد الرحمن 

�مثل تیارا تأصیلیا نقد�ا �حاول مواجهة الآخر من موقع الأصالة الأخلاقیة الإسلامیة، و 

خلاف ذلك نجد أن ز�ي نجیب محمود �مثل تیارا حداثیا عقلانیا ، �حاول بناء الذات  على

 العر�یة  من خلال تبنیه  الحداثة العلمیة الغر�یة. فطه عبد الرحمن �سعى إلى تجدید الذات 

 .بروحها، وز�ي نجیب محمود �سعى إلى إعادة تشكیل الذات �عقلیة الآخر

 قالمة، 1945ماي  8في الفلسفة من جامعة  - م د ل -ه طروحة لنیل شهادة الد�تورا أ -
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 –أنموذجا  -الأنا والآخر في الفكر العر�ي المعاصر إدوارد سعید �عنوان: 2020-2021

 من إعداد الطالبة بدة فوز�ة، إشراف الأستاذ الد�تور :بلواهم عبد الحلیم.

لاختلاف مرجعیاتهم الدینیة والعلمیة تختلف مقار�ة الأنا والآخر بین المفكر�ن الثلاثة تبعا 

والنقد�ة، �النسیة لطه عبد الرحمن یرى أن الآخر الغر�ي �عتبر تحد�ا أخلاقیا، وز�ي نجیب 

محمود �عتبر الآخر نموذجا �جب تقلیده فكر�ا وعلمیا. أما إدوارد سعید �فك خطاب الآخر 

و الآخر خطاب  الإستشراقي. بوصفه أداة للهیمنة. فالذات �النسبة له ذات مشوهة �التمثیل

مهیمن �مارس التمثیل والتشو�ه. والعلاقة بین الأنا والآخر علاقة صراع وهیمنة معرفیة �جب 

 �فكیكها. فهو �فضح خطاب الآخر الغر�ي الذي صنع صورة مز�فة للأنا.

 ،2005 -2004 طروحة لنیل شهادة د�توراه دولة في الفلسفة من جامعة الجزائر،أ -

دراسة –�عنوان : الخطاب التجدیدي في الفكر العر�ي المعاصر ز�ي نجیب محمود نموذجا 

و�شراف الد�تور:  من إعداد الطالب: منور قیروان، -تحلیلیة ونقد�ة لفكر ز�ي نجیب محمود

 یوسف حسین.

ز�ي نجیب محمود قدم مشروعا واضحا ومتماسكا على مستوى الخطاب، �حیث حاول بناء 

نیة علمیة على أنقاض "أنا" تقلید�ة غیبیة. لكنه لم �جب بوضوح على �یفیة "أنا" عقلا

مع أن خطا�ه �حمل طا�عا تحدیثیا، إلا  التوفیق بین الأنا العر�ي (الهو�ة)، و الآخر الغر�ي.

 أنه واجه صعو�ات في الاندماج مع الخصوصیة الحضار�ة العر�یة.

، 2017/2018، 2ة من جامعة وهرانطروحة لنیل شهادة د�توراه علوم في الفلسفأ -

�عنوان: أثر الفلسفة الانجلوسكسونیة في فكر ز�ي نجیب محمود (دراسة تحلیلیة نقد�ة)، من 

 زروقي ثامر، و�شراف الأستاذ الد�تور: سوار�ت بن عمر. إعداد الطالب:

نقل  ز�ي نجیب محمود �عد الجسر الأوضح بین الفلسفة الأنجلوسكسونیة والفكر العر�ي،

مفاهیمها �منهجیة متماسكة، غیر أنه واجه فجوة فكر�ة وثقافیة في البیئة التي خاطبها. �ما 
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أن أثر الفلسفة الأنجلوسكسونیة على ز�ي نجیب محمود �ان عمیقا، �حیث شكل جوهر 

مشروعه التجدیدي. إلا أن نجاح مشروعه �ان نخبو�ا محدودا �سبب �عده عن النسق الثقافي 

ك افتقاره لدمج البعد الأخلاقي والقیمي، مما جعله عرضة للنقد. إلا أن إشكالیة العام. و�ذل

الأنا والآخر عنده تنبع من خلال  سعیه إلى تجدید الذات العر�یة وذلك �عقلنة الخطاب 

متجاهلا الخصوصیات الروحیة العر�ي، �ما أنه أعاد إنتاج التبعیة الفكر�ة في صیاغ حداثي،

 اج إلى التجدید.والثقافیة التي تحت

، فمبتغانا من هذه الدراسة موضوعهو�ل �احث �سعى جاهدا لتحقیق أهداف معینه تخدم  

هو معالجة إشكالیة جوهر�ة وراهنیه تتعلق �البحث في مسألة جدلیة العلاقة بین الأنا 

طرحت عموما في  ...(التراث)،والآخر (الغرب)، أسباب التخلف، سؤال الهو�ة والمغایرة 

المفكر المصري المعاصر  نظر العر�ي الحدیث والمعاصر و�الخصوص من وجهة الفكر

ز�ي نجیب محمود، وما مدى مساهمته �العودة إلى التراث وتحقیق تواصل وممارسة الحوار 

إذ نتطلع من خلال مساهمتنا البحثیة الفعالة .�كل أر�احیة رغم التنوع والتمایز في الثقافات

سلم والتواصل والتفاهم بین الأنا والآخر وتنو�ر النخبة ببحث أصیل لإلى إرساء دعائم فكر�ة ل

حول طبیعة العلاقة بین الأنا والآخر جذورها وتطلعاتها في الفكر العر�ي المعاصر والتر�یز 

على النموذج ز�ي نحیب محمود. ز�ادة على ذلك المساهمة في تزو�د المكتبة  الجامعیة 

، و�ذا تنو�ر فكر الطالب مع الاستفادة من لبة عند الحاجةمنه الباحثین والط�مرجع �ستزاد 

 .أفكار المفكر ز�ي نجیب محمود وما یتعلق �مسألة العلاقة بین التراث والغرب

 :ولعل الآفاق المعرفیة التي نرجوها من خلال دراستنا تتمثل في 

لأن  ود،ز�ي نجیب محم من منظور�عث روح جدیدة للتراث وذلك من خلال العودة إلیه   -

 .في تراثنا ما �ستجیب لهمومنا المعاصرة

استلهام روح النهضة و�صلاح روح الأمة �فضل حوار الأد�ان وفكرة التسامح، لأنها أنجع  -
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 .الطرق لإصلاح شأن الأمم واستفاقة الشعوب

تجاوز تبعیتنا للآخر فكر�ا، وتأسیس منظومة  مفهوماتیة قادرة على استیعاب متغیرات   -

 .العصر

رغم التنوع والاختلاف والصراع والتمایز بین  أر�حیةالتمكن من ممارسة الحوار �كل   -

 .الثقافات

حضارة �الجوانب الإ�جابیة ل والأخذ الجدید والفعالالدعوة إلى تغییر سلم القیم الى النمط   -

یر العلم مجال العلوم التجر�بیة والر�اضیة،ولها تقالید في تقدوخاصة تلك التي تتعلق �الغرب 

والجد�ة في العمل واحترام إنسانیة الإنسان، لأنها قیم مفتقدة في العالم العر�ي وهذا ما دعا 

 .إلیه الأدیب والمفكر المصري نجیب محمود

 .الدعوة إلى تجدید الفكر العر�ي والاستفادة من تراثه مع فلسفة جدیدة برؤ�ة عر�یة  -

ثناء دراستنا المتواضعة لهذه أتي حصلنا علیها مجمل الافكار الفي الأخیر نتمنى أن تكون 

أن نكون قد ساهمنا ولو  ونرجو، مفیدة للبحث العلمي والفلسفي -الأنا والآخر –الإشكالیة 

إرادة المعرفة  لها وأن �جد القارئ في دراستنا فهم منطلقاتها وقضا�اها وأ�عادها�القلیل في 

 .ت التي تواجهناوالبحث في قضا�ا أمتنا ووطننا وجملة التحد�ا

نتمنى أن یلقى هذا البحث المتواضع، اهتماما من طرف الباحثین والأساتذة  صفوة القول 

وأن �خدم الجامعة والعلم والمعرفة الفلسفیة �صفة عامة وفلسفة التواصل �صفة  والطلبة،

، وأن �فتح لنا �اب البحث في مسائل الوطن و الأمة والإنسانیة جمعاء �الله ولي خاصة

 .التوفیق
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 : مدخل مفاهیمي

بیر، لما لها من تأثیر على الأنا والآخر من المصطلحات التي �اتت منتشرة �شكل � 

بهما، وقد تعددت �ان للفلسفة العر�یة نصیب من الـتأثر  وقد ،الوقت نفسهالواقع والفكر في 

الآراء وواجهات النظر من قبل الفلاسفة والمفكر�ن والأد�اء وعلماء النفس  واختلفت مدلولاتهما

الحرص على إدراك  و�التاليوالاجتماع والأنثرو�ولوجیا حول مفهومي الأنا و الآخر، 

من شأنه أن ییسر لنا البحث في موضوعنا،  ،في البدا�ة اكا صحیحاالأنا والآخر إدر  يمفهوم

 ؟فما المقصود �مصطلحي الأنا والآخر ؟ وماذا تعني المفاهیم الأخرى اللاحقة لهما

 مفهوم الأنا : -1

 :je –moi:  لغة :أنا

 ،"moi"ضمیر الشخص الأول، المتكلم استعمل قد�ما �منزلة حالة فاعلة، بینما استعمل 

 )1(.�منزلة مفعول �ه مباشر أو غیر مباشر، أو �منزلة لفظ مستقل

الأنا في اللغة ضمیر المتكلم. وهو في الفلسفة، المتكلم ذاته، الأنا، في الفلسفة، هو القائل 

في فعل القول �اعتبار القول الفعل الوعیوي الأعلى الذي تندرج تحته مختلف أفعال الوعي 

لى صعید �ینوني وقیمي على حد سواء. وهذا فالأنا هو القائل في تراتبیة بنیو�ة معینة ع

 )2(�اعتبار وعیه لقوله و لقائلیته  �الذات.

 )3(ضمیر المتكلم الواحد، وهو تعبیر عن النفس الواعیة لذاتها.  :أنا 

                              

 .711ص ، تعر�ب: خلیل أحمد خلیل،Q-A دالمجللا لاند أندري، موسوعة لا لاند الفلسفیة،  -)1(
 معن ز�ادة، الموسوعة الفلسفیة العر�یة، تحر�ر محمد الزاید و(آخرون)، المجلد الأول، معهد الإنماء العر�ي، بیروت، -)2(

 .     114ص  ،1986
 .95ص ط)،-(د 2007 القاهرة، دار قباء الحدیثة للطباعة والنشر والتوز�ع، المعجم الفلسفي، مراد وهبة، - )3(
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والأنا التجر�بي، فالأول صورة خالصة، والثاني یتخذ  �فرق �انط بین الأنا الترنسندنتالي

 )1(مختلفة في عالم الظواهر.أشكالا 

 Ego- moiأنا : 

هو الذات التي ترد إلیها أفعال الشعور جمیعها وجدانیة �انت أو عقلیة أو إراد�ة، وهو دائما 

واحد ومطابق لنفسه ولیس من الیسیر فصله عن أعراضه. و�قابل الآخر والعالم الخارجي، 

 )2(مسؤولیة.و�حاول فرض نفسه على الآخر�ن ،وهو أساس الحساب وال

 مفهوم الأنا : اصطلاحا : -

أما في المفهوم الاصطلاحي، فهو مع الأنا مرآة لصورة واحدة ،وهو "صیرورة تار�خیة معقدة 

أي أنه ینشأ  فهو لا ینزل من السماء ، ولا ینشق من الأرض و�نما یتكون من خلال التار�خ "

و مصدر تحرر الأنا من أنا نهائیة بل ه -�فعل الظروف المحیطة �ه والبیئة التي �عیش فیها

وحتمیة وساحة اكتشاف وتعرف على میدان انتشار وتحقق جدید لها ،أي �كون الآخر وسیط 

خروج من الذات وطر�قا للعودة إلیها،ومجالا لاكتشاف النقص فیها وطر�ق امتلائها في 

مصدرها الذات فهما  . فهو إذا صورة الأخرى  للأنا والمتداخلة فیها لیكونا صورة واحدة)3(آن"

مولودان معا، والصورة التي نتخیلها عن أنفسنا لا �مكن لها أن تكون �معزل عن صورة 

 )4(الآخر لدینا تمثل �أي معنى من المعاني صورة عن ذاتنا.

 : مفهوم الأنا في القرآن الكر�م -

                              

 .                                                                                                                95ص ، سابق مرجع المعجم الفلسفي، مراد وهبة، -)1(
 .انفسه ، الصفحةنفسه المرجع -)2(
 عین الدراسات والبحوث معاصرة، مر�ز ضمیر(أنا) في التعبیر القرآني،السیاقي لدلالة  التحلیل �فاح حاجم شنیار، -)3(

 .             24ص ،2018 ط)،-(د
              .                                                                                                                            24ص ،نفسه المرجع -)4(
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 كَ تُ رْ تَ ا اخْ نَ أَ ) وَ 12(وىَ طُ  سِ دَّ قَ المُ  ادِ الوَ �ِ  كَ نَّ إِ  كَ یْ لَ عْ نَ  عْ لَ اخْ فَ  كَ �ُّ ا رَ نَ ي أَ نِّ إِ  ﴿نحو قوله تعالى : 

 )1(﴾انَ  أَ لاَّ إِ  هَ لَ  إِ ا الله لاَ نَ ي أَ نِ نَّ ) إِ 13ى (وحَ ا یُ مَ لِ  عْ مِ تَ اسْ فَ 

 )2(﴾ یمْ حِ الرَّ  ابُ وَ ا التَّ نَ أَ وَ  ﴿وقوله تعالى : 

 )3(﴾ یمْ كِ الحَ  �زُ زِ ا الله العَ نَ أَ  هُ نَّ ى إِ وسَ امُ �َ  ﴿وقوله تعالى : 

اهتم القرآن الكر�م �الألفاظ وارتباطها �سیاق الحال أوالمقام وحرص على أن �كون �ل لفظ لقد 

مناسبا لسیاق الحال ومن ثم بین تلك الألفاظ ما تدل على (أنا) �أنماطها �افة، فالله تعالى 

عندما یتكلم عن ذاته فأنه یتكلم �حسب سیاق النص فنراه �ستعمل ضمیر المتكلم المفرد 

 ون الكلام موجها إلى المقر�ین أو المعاتبین من عباده.عندما �ك

 الأنا في الخطاب القرآني :

تختلف أنماط الخطاب بین نص وآخر، و�أتي هذا الاختلاف من اختلاف آلیات �ل نص 

وأسلو�ه عن آلیات النص الآخر وأسلو�ه في طر�قة عرضه الموضوع وتحقیق الهدف 

تلك النصوص التي تمیز عنها �قدرته على إقناع   المنشود في ضوئه، والنص القرآني أحد

العقل السلیم للإنسان وذلك بواسطة أسالیبه اللغو�ة وقدراته الفنیة البلیغة، "فخطاب القرآن 

وله �عد في  عالمي، ورسالته قائمة وله �عد في الزمان الماضي والحاضر والمستقبل �له،

 )4(العالم �له". �ملأالمكان �حیث 

                              

 .13-12 سورة طه الآ�ة: القرآن الكر�م، -)1(
 .                                                                                                                         160سورة البقرة الآ�ة  القرآن الكر�م، -)2(
                                                                                            .           9الآ�ة  سورة النمل، القرآن الكر�م، -)3(
 .29-28ص،  -ص �فاح حاجم شنیار، مرجع سابق، -)4(
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ضمائر اللغة  العر�یة المنفصلة التي تستعمل للمتكلم المذ�ر المفرد أو المتكلمة  الأنا: هومن

وهو (أنا) ضمیر رفع  المفردة، و�قابله (أنت) للمذ�ر المخاطب و(أنت) للمؤنث المخاطب.

وهو مذهب  (الأثرة) المنفصل �عبر �ه عن المتكلم المفرد أو المتكلمة، ومنه (الأنانیة) �معنى

 )1(أي لاوجود لها عند حضوره. الأنا) و�عد �ل الموجودات حوله وهمیا،یرد على �ل (

الأنا: هو ضمیر �عود على من ینطق �ه، فأنا �شیر إلي وأنت تشیر إلیك، وهم تشیر إلى 

من لم �كن أنا وأنت،ونحن تحتو�نا وتستثني غیرنا. وترتبط الأنا �الأنانیة عندما تخرج عن 

الحالة �أنها في حالة میل أو انحراف سلو�ي یؤدي بها  الذات والموضوع، وتوصف في هذه

إلى الأنانیة أحد مقاطع خماسي تحلیل القیم، حیث إظهار السوك الأناني على حساب 

 )2(الآخر�ن الذین لهم الحق في الوجود أو الظهور المماثل.

�عض فال (أنا) �حسب ما یراه "فرو�د" هو الذي �قوم �عملیة الكبت التي تعمل على منع 

النزعات النفسیة من أن تظهر في أثناء التحلیل، لذا فالتعبیر عن الأنا �ختلف �اختلاف 

النفسیة التي �متلكها صاحب ال(الأنا) واختلاف النفسیة مرتبط �الظروف التي �عیشها 

 )3(الفرد.

 "ego�الفرنسیة و" ”le meme“ لفظ "الأنا" في العر�یة المعاصرة إنما هو ترجمة لأداء معنى

لاتینیة تدل على ما تدل علیه �لمة "ذات" في اللغة  "ego" و�لمة �الإنجلیز�ة والألمانیة.

 )4(العر�یة حینما �قصد بها الشخص المتكلم

                              

          .                                                                                                                            15ص ،سابق مرجع�فاح حاجم شنیار،  -)1(
                      .                 131ص ،2004 ، لیبیا،1منطق الحوار بین الأنا والآخر، دار الكتاب الجدیدة المتحدة، ط حسین عقیل حسین، -)2(
 .17ص مرجع سابق، �فاح حاجم شینار، -)3(
، 2ط موسوعة لالاند الفلسفیة، المجلد الأول، تر، خلیل أحمد خلیل، منشورات العو�دات، بیروت، أندر�ه لالاند، -)4(

 .10، ص2001
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التمر�ز حول  �معنى " ،”egocentrisme“ومن هذه الكلمة اشتقت مصطلحات أخرى مثل 

الاصطلاح الفلسفي فالكلمة  �معنى "الأنانیة" في المعنى العام، أما في "egoism"الذات" و

تدل على المذهب الفلسفي الذي �عتبر وجود الكائنات الأخرى غیر الأنا وجودا وهمیا، أو 

 )1(موضوع  شك على الأقل.

الأنا: تشمل فقط العقلیة الشعور�ة للإنسان" هي العقل الواعي في صلة الإنسان �الواقع وهو 

دراك والإحساس والفهم والتوحد. یتخذ من خلاله مسؤول عن العملیات الشعور�ة �التفكیر والإ

القرارات الهامة في حیاته الیومیة. الأنا یوجد في مر�ز العالم الشعوري ولكنه قد یدخل في 

صراع مع العالم اللاشعوري �لما ازداد الأنا �الإنكار اللاشعور زادت حدة اللاشعور في 

�حالة صراع بین الأنا واللاشعور إلى إثبات وجوده عن طر�ق صراعات القلق و�ضل الإنسان 

سن الأر�عین والتي تظهر فیها "الذات" وهي ذروة البناء النفسي وتستخدم  �ل الحالات 

اللاشعور�ة والشعور�ة عند الفرد، فالذات هي ور�ثة دور الأنا القد�م ولكن یتصالح مع 

 )2(اللاشعور.

ما ترتبط  �الموضوع دون اعتبار للآخر الأنا �عنصر مستقل تعني الفرد�ة �بؤرة اهتمام، وعند

تصبغه �طا�عها فتكون الأنانیة أو الشخصانیة، وذلك لظهور نوا�اها الخاصة أو أطماعها 

الخاصة سواء �ان هذا الطا�ع فرد�ا أو أسر�ا أو قرابیا، فإذا �انت المصلحة فرد�ة �ان الأنا 

ة �إظهار الأنا لها على حساب فرد�ا، و�ذا �انت المصلحة أسر�ة أو قرابیة �انت الأنانی

 )3(الآخر�ن.

                              

 .                                                                                                                        11ص ،سابقمرجع  موسوعة لالاند الفلسفیة، أندر�ه لالاند، -)1(
                  .                                                        21ص ،2009 بیروت، ،1ط الأنا والآخر، -الإسلام والغرب محمد عابد الجابري، -)2(
 .                                                                                                             137ص ،مرجع سابق حسین عقیل حسین، -)3(
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أما مفهوم الأنا في الفلسفة فلم �كن أقل تنوعا وتشعبا منه في علم النفس بل على العكس، 

فقد تداخلت الأنا في الفلسفات القد�مة، الیونانیة والصینیة والهند�ة ،مع مفاهیم النفس والروح 

 )1(والعقل والشعور �الذاتیة.

 وهي الذات العارفة والمفكرة التي تعي ذاتها. : الأنا تمر�ز حول الذات، الإجرائي التعر�ف

هو من (أخر) ف(الهمزة والخاء والراء)أصل واحد إلیه ترجع  الآخر : لغة :مفهوم  -2

أ�عد الله الآخر، أي من غاب عنا و�عد، والغرض  " فروعه وهو خلاف التقد�م. و�قال:

�فتح الخاء هو أحد الشیئین، ففیه معنى الصفة �ونه على  الدعاء والحضور"، و(الآخر)

 )2(وزن( أفعل) والمؤنث منه أخرى.

فَآخَرَانِ َ�قُومَانِ مَقَامَهُمَا مِنَ الَّذِینَ  ﴿لفظة آخر في القرآن الكر�م في قوله تعالى:  جاءت

 ِ  )3(.﴾ لَشَهَادَتُنَا أَحَقُّ مِن شَهَادَتِهِمَااسْتَحَقَّ عَلَیْهِمُ الأَْوْلَیَانِ فَیُقْسِمَانِ ِ�اللهَّ

من التأخر وأصله أفعل، وهو �معنى غیر نحوك قولك : رجل آخر،  'ابن منظور'وهو عند 

و�عد أن اجتمعت فیه همزتان في حرف واحد استقلت وأبدلت الثانیة ألفا لسكونها وانفتاح 

الأول قبلها، وتصغیر (آخر) أو �خر)،وفي المعجم الوسیط جاء مفهوم الآخر قر�با من 

–أي إنه على وزن أفعل التفضیل  –ئین فهو �معنى أحد الشی مفهومه عند ابن منظور،

و�كون �ل منهما من جنس واحد، والآخر �كسر الخاء مقابل الأول، و�أتي �معنى الأخیر، 

 )4(والأخرى مؤنث الأخر.

                              

 .116معن ز�ادة، مرجع سابق، ص  -)1(
 .                                                                                                                 21�فاح حاجم شنیار، مرجع سابق، ص -)2(
                                                  .                                                                              107الآ�ة :  سورة المائدة : -)3(
            .                                                                                                                            23، صسابق�فاح حاجم شنیار، مرجع  -)4(
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 ”AUTRE”   "I”ALTO” - - E”OTHER”  -D”ANDER: الآخر 

و�قال على  ”MEME“أحد مفاهیم الفكر الأساسیة، ومن ثم �متنع تعر�فه فهو نقیض الذات 

ن هذه الأخیرة تتعلق أولا أعلى  distinctأو ممیز  different، مختلف diversكلمات :شتى 

�العملیة العقلیة التي تعرف الغیر�ة بواسطتها، بینما تقال الأولى خصوصا على وجود الغیر�ة 

 )1(من حیث هي موضوعیة

الأصل معناها صیغة "أفعل" كلمة "الآخر" إنها و�ن تدخل علیها "ال" التعر�ف، فهي في 

(أأخر) من الـتأخر، أي المجيء �عد، فهي لا تفید الضد�ة، و�نما �قال "لأحد الشیئین" (هذا 

"غیر" نفسها من الألفاظ  �ما في مرادفها، �اب، وهذا �اب آخر)، وفیها معنى الصفة والنعت،

لا تستفید التعر�ف من الموغلة في الإبهام لأن معناها لا یتضح ،إلا �ما تضاف إلیه، وهي 

المضاف إلیه إلا عندما تقع بین ضدین معرفتین مثل قولنا : "رأیت العلم غیر الجهل". أما 

في الأحوال الأخرى فتبقى نكرة مبهمة، في معنى الصفة والبدل مثل قوله: "رأیت سیارة غیر 

 )2(سیارتك"، فكل سیارة أخرى هي غیرها.

بة : " على أنه أحد التصورات الأساسیة  و�راد �ه ما كما �عرف "الآخر" في معجم مراد وه

 )3(سوى الشيء مما هو مختلف أو متمیز أي مغایر".

 

                              

 .                                                                                                              125-124أندر�ه لالاند، الموسوعة الفلسفیة، مرجع سابق، ص -)1(
                                                                 .                                                  16ص محمد عابد الجابري، مرجع سابق، -)2(
   .                                                                                                                            67ص مراد وهبة، مرجع سابق، -)3(
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والآخر �حسب الموسوعة العر�یة : " أنه من أحد مفاهیم الفكر الأساسیة شأنه في ذلك شأن 

قارنة "الكینونة "، و�التالي فهو �ستعصي على التعر�ف، لأن التعر�ف �قوم على الوصف والم

 )1(والتحدید".

تنظر الفلسفة الوجود�ة للآخر" �معنى الشخص الإنساني الآخر على أنه الضد الذي تسلبني 

 )2(نظرته عالمي، و�جمد حضوره حر�تي و�عیقني اختیاره "

" فمن اضطر غیر �اغ ولا عاد فلا اثم  كما تجيء "غیر" �معنى حال مثل قوله تعالى :

 )3(.علیه"

"سوى " فتفید الاستثناء ومثل قولنا : "حضر الطلاب غیر فلان " �ما  وقد تستعمل �معنى

" قرأت خمس صفحات لیس  تأتي �معنى "إلا"، و�ذا تقدمتها �لمة "لیس" أو "لا" مثل قولك :

 )4((�الرفع والنصب). غیرها"

أن الأول منهما �فید  استثناء الشيء  ،الفرق بین لفظ "الآخر" ولفظ "غیر" عند اللغو�ن العرب

من جنس ما تقدمه �قولك "رأیت رجلا وآخر معه" ،و"آخر" هنا من جنس ما تقدم : (الرجل) 

الخ، وذلك عكس من �لمة "غیر" التي تفید  ولا �مكن أن �كون امرأة أو صبیا أو حیوان ...

ن رجلا مثله وقد �كون صبیا أو مطلق المغایرة  فتقول "رأیت رجلا وغیره" وهذا "الغیر" قد �كو 

امرأة أو �ائنا آخر. هذا من الناحیة اللغو�ة أما في الاصطلاح فقد میز المتكلمون والفقهاء 

                              

                                                                                                                                                                                                                                      .  13ص معن ز�ادة، مرجع سابق، -)1(
 .                                                                                                                           افسهن ، الصفحةنفسه المرجع -)2(
 .183الآ�ة :  سورة البقرة : -)3(
 .16محمد عابد الجابري، مرجع سابق، ص -)4(
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وعلماء البلاغة وغیرهم من البیانیین، بین درجات ومستو�ات في التماثل والاختلاف. وفي 

 )1(هذا الإطار قد �حسن الرجوع إلى نصوص هؤلاء.

(الأنا)، فهو �ل ما �ان موجودا خارج   ”الذات ”أ�سط صوره هو مثیل نقیضإنَّ الآخر في 

الذات المدر�ة ومستقلا عنها، وفي تار�خ الفكر، �ما في العلوم الإنسانیة، احتلَّت موضوعات 

مكانة �ارزة نظرا لارتباطها الجدلي �موضوعات أساسیة ملازمة: الأنا/  -وما تزال -الآخر

ر الآخر �المفرد والجمع الذي نعیش معه تجارب �القرا�ة والصداقة الهو�َّة، فیصی -الذات

د بتنوعها واختلافها   …والجوار، أو �المنافسة والخصومة والعداء وهذه التجارب وسواها تحدِّ

 )2(طبیعة العلاقات ودرجتها، إمَّا على صعید الوعي أو في حقل السلوك والفعل.

اسیة المهمة، شأنه في هذا شأن الأنا أو الكینونة، �عد مفهوم الآخر من مفاهیم الفكر الأس

 )3(وهو بذلك �ستعصي على التعر�ف المحدد.

كما أن مفهوم الآخر یتعارض مع فكرة المماثل أو المماهي، إذ یتضمن معنى المغایر 

والمختلف أو المباین. إلا أن �عض الفلاسفة �أخذون �لمة "آخر" �معنى صفة �ل ما هو 

في ذلك الأشخاص الآخرون أو الأشیاء الأخرى. وفكرة الآخر �معنى غیر  غیر "أنا"، سواء

بوجود موجودات خارج الذات العارفة أي  الإقرار ملخصها الأنا هي مقولة ا�ستمولوجیة،

 )4(كینونات موضوعیة.

                              

                                                                                                                      .                17، صسابقمرجع محمد عابد الجابري،  -)1(
 .                                                           5، ص2003، دار الحوار للنشر والتوز�ع، سور�ا، 1ط سالم حمیش، في معرفة الآخر، -)2(
 -عالم الكتب الحدیث للنشر والتوز�ع، إر�د ،1ط صفاء عبد الفتاح محمد المهداوي، الأنا في شعر محمود درو�ش، -)3(

 . 27، ص2013 شارع الجامعة،
                                       .                                                                                            انفسه ، الصفحةنفسه المرجع -)4(
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كما تنظر الفلسفة الوجود�ة للآخر " �معنى الشخص الإنساني الآخر على أنه الضد  الذي 

 )1(عالمي، و�جمد حضوره حر�تي و�عیقني اختیاره". تسلبني نظرته

�ه في هذا العالم، إلا أنه لا �ملك  ىالآخر عند "مارتن هیدغر" مرتبط �السقوط فهو قد رم

ا�جابي و�تمثل �غیره ماكان   سوى التسلیم �ه، وهذا السقوط قد �أخذ على معنیین:" الأول:

كانیات الوجود لا نها�ة له أي أن وجودي أن �كشف لنفسه، ولولاه لظل وجودي في ام

 )2(سقوطي هو الذي حددني و�تحدیدي یتحقق وجودي العیني"

: الآخر هو المغایر والمنفرد والمنافس وهو الصدیق والعدو وهو المختلف  التعر�ف الإجرائي

 عني دینیا وعرقیا وعقائد�ا وفكر�ا.

على استقراره دلالیا  هة،مصطلح الغرب یدل على خصم استخداماته الج  ::l’ouestالغرب

على جملة عناصر �التألیف بینهما تعطینا حقیقة معقولة �ما نتصور ونملك ونفسر ونحكم 

على هذه الظاهرة التار�خیة الممتدة. والغرب یدل على مستوى أول على موقع جغرافي من 

الأرض، قبال المناطق الأخرى �الشرق مثلا، أو یدل على نمط وجودي من الخصائص 

إزاء  تار�خیة واللاتینیة والثقافیة والحضار�ة عموما. والتي تشكل في مجموعها ملمح النقاءال

 )3(الأنماط المفارقة أو المختلفة، قومیا و إنسانیا، وما إلى ذلك من معاییرالتفر�ق.

 ”patrimoine”"-“patrimonyالتراث : 

ث) وتجعله المعاجم القد�مة مرادفا  -ر -لفظ التراث في اللغة العر�یة مأخوذ من مادة (و

(للإرث) و(الورث) و(المیراث)، وهي مصادر تدل عندما تطلق اسما على ما یرثه الإنسان 

                              

 .                                                                                                                      13ص معن ز�ادة، مرجع سابق، -)1(
 .                                                                        85 ص ،1966مصر ،2ط عبد الرحمن بدوي، دراسات في الفلسفة الوجود�ة، النهضة المصر�ة، -)2(
 .                                                                       41ص أندر�ه لالاند، مرجع سابق، -)3(
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من والد�ه من مال وحسب، وقد فرق �عض اللغو�ین القدامى بین (الورث) و(المیراث) على 

لمیراث خاصان �المال أما (الإرث) فخاص �الحسب، فالإرث: الأصل، أساس أن الورث وا

 )1(فیقال هو في إرث صدق أي في أصل صدق".

أما لفظة "تراث" فهي أقل هذه المصادر استعمالا وتداولا عند العرب الذین جمعت منهم 

رث، اللغة، فقد جعلها "ابن الأعرابي" �الورث والإرث، ولم �فرق بینهما فعنده �ل من الو 

 )2(والورث والإرث، والوراث، والأراث، والتراث �ل واحد".

من یتأمل الدلالة المعجمیة لكلمة تراث، فسیجدها �طبیعة الحال مشتقة من فعل ورث، 

ومرتبطة دلالیا �الإرث والمیراث والتر�ة، وفي هذا الإطار �قول : ابن منظور في �تا�ه 

الله عز وجل، وهو الباقي الدائم الذي یرث  "لسان العرب" : "ورث الوارث": صفة من صفات

 )3(وهو خیر الوارثین". �الله عز وجل یرث الأرض ومن علیها، الخلائق، و�بقى �عد فنائهم ،

اصطلاحا: التراث هو �ل ما یتناقل �القول أو الكتا�ة أو العمل في الجماعة ومعناه اتباع 

لیل �أن هذا المنتج جعل قول الغیر الإنسان غیره فیما �قول، أو �فعل من غیر نظر إلى د

 )4(.أو فعله قلادة في عنقه

 

 

                              

 ت)،-(د ط)،-(د بیروت، دارصادر، ،2مج العرب،ابن منظور الإفر�قي المصري، لسان  ابي الفضل جمال الدین، -)1(

 .                 112ص ،-ورث -مادة
             .                                                                                                                            200 ص المرجع نفسه، -)2(
 ،2018، 3، العدد11العجارمة، محمد عابد الجابري والتراث، المجلة الأردنیة للعلوم الاجتماعیة، المجلد أحمد فایز -)3(

 .                           364 ص
 .   179ص ،2007القاهرة، مصر دار قباء الحدیثة للطباعة والنشر والتوز�ع، ،5ط مراد وهبة، المعجم الفلسفي، -)4(
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 )1(.�مكننا أن نعرف التراث �صورة عامة �أنه جملة ما خلفه السلف من أمور ماد�ة ومعنو�ة

و�دخل في هذا الإطار �ل ما ورثته الأمة وتر�ته من منتوجات فكر�ة وحضار�ة و�مكن 

إنما هو لفظ سجل حضوره  ،طاب العر�ي القد�مفي الخ الإشارة هنا إلى لفظ "التراث"، لم یرد

 )2(.�عد الیقظة العر�یة الحدیثة التي عرفتها الأقطار العر�یة

كما �مكن القول أن التراث أصبح �قصد �ه التر�ة الفكر�ة بدلا من الاستعمال والتوظیف 

ي أن مفهوم التراث القد�م لهذا المفهوم عند القدامى الذي حصره في التر�ة المالیة، فهذا �عن

كما نتناوله الیوم إنما �جد إطاره المرجعي داخل الفكر العر�ي المعاصر ومفاهیمه الخاصة 

 )3(.ولیس خارجها

�عتبر "حسن حنفي " أن "التراث" هو �ل ما وصل إلینا من الماضي داخل الأطر الحضار�ة 

عدید من  فهو إذن قضیة موروث وفي نفس الوقت قضیة معطى حاضر على السائدة،

 )4(.المستو�ات

�قترن مفهوم التراث في حمولته السوسیولوجیة �الموروث المادي والرمزي المشترك الذي 

وأجیالها خلفا عن سلف. وهو �مثل تر�ة الآ�اء والأجداد والأحفاد، من  یتوارثه أفراد الجماعة،

وثروات رمز�ة  آثار مكتو�ة وشفاهیة، ومن معالم حضار�ة، ومعارف عامة وشعبیة، ومخلفات

 وماد�ة وأنساق معیار�ة ومتون وسجلات جمالیة.

                              

 الجزائر، ط)،-(د دیوان المطبوعات الجامعیة، دراسة تار�خیة ومقارنة، التراث العر�ي الإسلامي، ،حسین محمد سلیمان -)1(

 .                   13ص ،1988
 ،1991بیروت لبنان، ،1ط محمد عابد الجابري، التراث والحداثة، دراسات ومناقشات، المر�ز الثقافي العر�ي، -)2(

 .                                  23ص
 .24ص نفسه، المرجع -)3(
 .13ص ،2005 لبنان، بیروت، ،5ط التراث والتجدید، المؤسسة الجامعیة للدراسات، حسن حنفي، -)4(
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  بل لاَّ لاَّ �َ  ﴿وقد وردت لفظة التراث في القرآن الكر�م مرة واحدة في سیاق قوله تعالى : 

  اً بّ حُ  الَ المَ  ونَ بُّ حِ تُ ا، وَ م� لَّ  لاً كْ أَ  اثَ رَ التُ  ونَ لُ كُ أْ تَ ، وَ ینِ كِ سْ المِ  امِ عَ ى طَ لَ عَ  ونَ اضُّ حَ  تَ لاَ وَ  یمَ تِ الیَ  ونَ مُ رِ كْ تُ 

. فالتراث هذا هو المال الذي تر�ه الهالك وراءه، أما �لمة المیراث فقد جاءت في )1(﴾ ام� جَ 

، �معنى أنه یرث �ل ﴾ ضِ رْ الأَ وَ  اتِ وَ مَ السَّ  اثُ یرَ لله مِ وَ  ﴿القرآن الكر�م مرتین في قوله تعالى: 

 .)2(شيء فیها لا یبقى منه �اق لأحد من مال أو غیره

والتراث مر�وز في الوجدان المشترك للأفراد، ومقیم في وعیهم الجمعي، إلى درجة أن الأفراد 

�مكنهم أن ینسوا بیسر فقدان آ�ائهم غیر أنه لا �مكنهم أن ینسوا �القدر نفسه فقدانهم لتراث 

 لنیكولا ما �یافیلي" وهذا �عني أن التراث بوصفه التر�ة آ�ائهم "على حد التعبیر الشهیر "

الماد�ة والرمز�ة المشتر�ة، هو العنوان المحدد لهو�ة الجماعة، �ما أنه مقوم �قائها 

 .واستمرار�تها وعلامة �میزها

 "communicationالتواصل : "

الذي �حیل " communis"الفرنسیة من الجذر اللاتیني  ”communication“تنحدر �لمة 

فمعناه "یذ�ع أو  ،”communicare“ الكلمةعلى" الشيء المشترك "، أما الفعل اللاتیني �جذر 

الذي �عني  "communiqué"ومن هذا الفعل اشتق من اللاتینیة والفرنسیة نعت  )3(،�شیع"

 "بلاغ رسمي" أو بیان أو توضیح حكومي.

                              

                                                                                                                           .20-17سورة الفجر، الآ�ة  -)1(
              .                                               21ص ،1991مر�ز دراسات الوحدة العر�یة، بیروت،  محمد عابد الجابري، التراث والحداثة، -)2(
 .180ص أندر�ه لالاند، موسوعة لالاند الفلسفیة، مرجع سابق، -)3(
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هو "نقل للمعلومات والمشاعر والمعرفة والتجارب �شكل شفوي أو  اصطلاحا:فالاتصال 

 )1(.لإقناع أو التأثیر على السلوك"�استخدام وسائل أخرى، �غرض ا

و�حیل مفهوم التواصل على معان عدیدة ،فهو أعم وأشمل من الإعلام الذي �ظل جزءا 

وملمحا عملیا للفعل الاتصالي،" فمفهوم التواصل هو إحالة على دلالات عدة، وخصوصا 

 )2(.لفیة الثالثة"وأن تعدد التقنیة جعل من الاتصال قیمة محور�ة لمجتمعنا ونحن في بدا�ة "الأ

أندرسون �أن "التواصل هو العملیة التي نفهم بها الآخر�ن وهو مقابل  وفي هذا الصدد �قول:

إنها تعبیر دینامیكي مستمر وتحول في الاستجا�ة للموقف  ذلك محاولة لأن �فهمنا الآخرون،

فكار نقل المعلومات والأ –�الضبط  –ككل"،في حین یؤ�د "ترلسون" �أن الاتصال هو 

الرسوم، والخطوط  والعواطف والخبرات إلى غیر ذلك �استعمال الرموز، الكلمات، الصور،

 )3(.هو عمل أو عملیة انتقال" –وفقا لهذا الفهم  –البیانیة ونحوها، والتواصل 

 ALTRUISME- ALTRUISMالغیر�ة :

 ALtruisme-(I)Altruismo–(f) Altruism –Altruismusغیر�ة : إیثار�ة، عكس (أنانیة) 

)d(  مصطلح ابتكره "أوغست �ونت" مقابل  أنانیة)égoisme( تبناه  "سبنسر"، وصار ،

 )4(.متداولا في اللغة الفلسفیة"

الغیر�ة مشتقة من الغیر، وهو �ون �ل ما من الشیئین خلاف الآخر، وقیل �ون الشیئین 

 ة، والغیر�ة مرادفة للتغایر،�حیث یتصور وجود إحداهما مع عدم الآخر، و�قابلها الهو�ة والعین

                              

 .181ص ،سابقأندر�ه لالاند، موسوعة لالاند الفلسفیة، مرجع  -)1(
 المرجع نفسه، الصفحة نفسها. -)2(
 المرجع نفسه، الصفحة نفسها. -)3(
 .47ص المرجع نفسه، -)4(
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وهي �ون المفهوم من الشيء عین المفهوم من الآخر هو أن �كون الشيء مختلفا عن 

 )1(.غیره

�معنى   ”AUGUSTE COMTE“الغیر�ة : هي مفهوم بینذاتي، استعمله "أوغست �ونت" 

في سوسیولوجي مخصص، �حیل على نكران الذات وتجردها من نوازعها الأنانیة، و�تمثل 

مجموع المیول والاستعدادات الإنسانیة القائمة على الإیثار والمحبة المجردة، وهي المیول 

"تجد منبعها في العضو�ة الحیة" لأن الحیاة من أجل الغیر هي وحدها تمنح الوسیلة الكفیلة 

 )2(.بتطو�ر الوجود البشري برمته أو على نحو حر"

أزاحة تمر�ز الأنا،ولتضخمها النرجسي ولأنها إیثار والغیر�ة تقابل الأنانیة والأثرة، لأنها 

و"حیاة من أجل الغیر"، وانفتاح علیه. ومثلما �ستعمل "أوغست �ونت "مفهوم الغیر�ة 

استعمالا إنسانیا غفلا من �ل حمولة دینیة، فكذلك �ستعمله "هر�رت سبنسر" 

Herbertspencer”"  في أفق نفعي“utilitariste”الذهاب �مغانم الغیر  ،عادا أن الغیر�ة هي

ذات أساس بیولوجي ووراثي، شأنها شأن  -ومكاسبه إلى حدودها القصوى، وهي في نظره

 .)3(النوازع الأنانیة

�الفعل "الخیر"  - R-Triversتر�فرز"  وتقترن الغیر�ة في التصور السوسیو�یولوجي مع "رو�یر

ر مقابلا، وذلك من قبیل الذي تقوم �ه عضو�ة ما  تجاه عضو�ة أخرى، من غیر أن تنتظ

 .)4(اقتسام حصص الطعام والتشارك والتكافل الإ�جابي

                              

 .                                                            130ص ،1979بیروت ،1ط ،2دار الكتاب اللبناني،ججمیل صلیبا، المعجم الفلسفي،  -)1(
-358 ص-ص ،2018 إ�طالیا، منشورات المتوسط، ،1ط موسوعة المفاهیم الأساسیة، الهرموزي، نوح محمد سبیلا، -)2(

359. 
 .359ص المرجع نفسه، -)3(
 .نفسه، الصفحة نفسها المرجع -)4(
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 : Dialogeالحوار

لغة واصطلاحا : الحوار في الاصطلاح اللغوي هو �ل مناقشة بین الطرفین في  الحوار

موضوع معین، فمفهوم الحوار له عدو مفاهیم من نقاش و �لام وله أسالیب �ثیرة في تحاور 

والحوار قد لا �حدث إلا بین أطراف  ،هذا یؤدي إلى توافق أو إلى خلاف طرفین سواء �ان

ة في التفاهم، ولا �كون نتیجة ضغط أو ترغیب ،لذلك �ان متكافئة تجمعها رغبة مشتر�

الحوار أعم من الاختلاف ومن الجدل، وصار له معنى حضاري �عیدا عن الصراع، فالحوار 

 )1(.كلمة تتسع لكل معاني التخاطب والسؤال و الجواب

و�ة، الحوار من المحاورة أي مراجعة الكلام أو المنطق في المخاطبة، والمحاورة هي المجا

والتحاور هو التجاوب، فالحوار هو �ل أسلوب یتبادل من خلاله طرفان الأفكار والآراء 

 )2( .�البرهان والحجج من أجل الإقناع

ثلاثة  "" الحاء والواو والراء أن:وقد جاء في �تاب المقاییس في اللغة لأحمد بن فارس 

 )3(.وراوالآخر الرجوع، والثالث أن یدور الشيء د أصول أحدهما لون،

فأما الأول فالحور: شدة بیاض العین في شدة سوادها و�قال : حورت الثیاب بیضتها، و�قال 

لأصحاب عیسى علیه السلام حوار�ون لأنهم �انوا �حورون الثیاب أي یبیضونها، وهذا هو 

 هُ نَّ إِ  ﴿الأصل ثم قیل لكل ناصر حواري، وأما الرجوع فیقال : حار إذا رجع، قال الله تعالى: 

                              

 ،1ط بیروت، عبد الله علي العلیان، حوار الحضارات في القرن الحادي والعشر�ن، المؤسسة العر�یة للدراسات والنشر، -)1(

 .               9ص ،2004
 .                                         2004 قطر، ،1ط ، وزارة الأوقاف والشؤون الإسلامیة،99العدد عبد الستار الهیتي، الحوار والذات، �تاب الأمة، -)2(
 .                                                                                 287ص ،1994 بیروت، دار الفكر، أحمد بن فارس، المقاییس في اللغة، -)3(
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والعرب تقول : البطل في حور، أي رجع ونقص، و�ل نقص ورجوع  )1(،﴾ ورَ حُ �َ  نْ لَ  نْ أَ  نَّ ظَ 

حور، وتقول �لمته فما رجع إلي حوارا وحوارا ومحورة وحو�را، والأصل الثالث المحور: 

 )2(.الخشبة التي تدور فیها المحالة"

 :Identity – Identitéهو�ة :

ولیس غیره، وهو قائم على التطابق أو الاتساق في  هو "هو"،تعني الهو�ة " أن �كون الشيء 

 )3(.المنطق"

تحدید مفهوم الهو�ة تحدیدا واضحا شاملا لابد من الوقوف على مدلولات مصطلح الهو�ة من 

الناحیة المعجمیة والاصطلاحیة، فقد جاء في لسان العرب "الهو�ة مشتقة من الفعل هوى، 

 )4(.الهو�ة بئر �عیدة المهواة"هوة و الهو�ة تصغیر هوة وقیل 

هي الحفرة أو البئر، والمكان الذي تجمع فیه أشیاء والأغراض.  "ابن منظور"الهو�ة في نظر 

كما ورد معجمه أ�ضا " قال ابن الأعرابي هو�ة أراد أهو�ة فلما سقطت الهمزة ردت الضمة 

 )5(.إلى الهاء "

الوجود الفردي المتعین في منطقیا: " ة)،وقد جاء أ�ضا في(لسان العرب) حول الهو�ة (فلسفی

على أنها هي دون حاجة إلى تبیان صفة  امقابل الماهیة، صوفیا، تدل على الذات العلی

الهو�ة، حقیقیة الشيء التي من حیث تمیزه عن  والغیبیة. هنا في مقام الحضور، الشهود،

                              

                                                                                                            .                          14سورة الانشقاق، الآ�ة  -)1(
        .                                                                                                                 288ص أحمد بن فارس، مرجع سابق، -)2(
 .                                                                               10ص ،2012 ط، حسن حنفي، الهو�ة، المجلس الأعلى للثقافة، القاهرة، -)3(
                                                                                                                                                             .                                                         374ص مرجع سابق، ابي الفضل جمال الدین، -)4(
         .                                                                                                                            376ص المرجع نفسه، -)5(
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و الموجود وهي مشتقة من الهغیره، تقال الهو�ة �الترادف على المعنى الذي ینطبق علیه اسم 

و إنما فعل ذلك �عض المترجمین لأنهم رأوا أنها أقل  ،كما تشتق الإنسانیة من الإنسان

صیغته ( أن الموجود هو  تغلیظا من اسم الموجود إذ �ان شكله شكل مشتق، و(مبدأ الهو�ة)

وشأنه أن �جعلنا  ذاته)، أو هو ما هو هذا المبدأ یهیمن على الأحكام والاستدلالات الموجبة،

 )1(.، (أن نضیف لشيء ما لیس له)"شیئي وما عداه نحرص على ألا نخلط بین ال

كما أن "عبد القادر الجرجاني" �عرف الهو�ة �أنها: " الأمر المتعلق من حیث امتیازه عن 

الأغیار، والامتیاز هذا �معنى الخصوصیة والاختلاف لا �عني التفاضل أو على هذا فانتفاء 

 )2(.ة الشيء هو انتقاء لوجوده ونفیه"خصوصی

"�أنها مر�ب من العناصر المرجعیة الماد�ة والاجتماعیة والذاتیة  میكشیللي": و�عرفها "إلیكس

المصطفاة التي تسمح بتعر�ف خاصة التفاعل الاجتماعي مر�ب من العملیات والأطروحات 

الذي �منح الكائن الاجتماعي في غمار الاحسان �الهو�ة  المتكاملة التي تفسر العالم ...

 )3(.التماسك والتوجه الدینامي على نحو شمولي"

، الهو�ة، و�عدها ما �جعل الشخص هو نفسه، )Voltaire( ،1778-1694�عرف "فولتیر" 

هي وحدة الشخص (أو  –، فالهو�ة بهذا المعنى (memeté)لهذا فهي ترادف عنده التطابق 

فهي ما �خص  هو هو، أي ما �جعله مطا�قا لذاته...الجماعة)، وما �جعله هو نفسه، أو 

 )4(.الشخص أو الجماعة، وما �میزها أ�ضا

                              

                                    .                                                                           189ص مرجع سابق، ابي الفضل جمال الدین، -)1(
 سور�ا، المعارف، دار (مصطلحات ومفاهیم)، موسوعة السیاسة الاجتماعیة الاقتصاد�ة العسكر�ة عامر رشید مبیض، -)2(

 .        1380ص ،1999، 1ط
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و�طرح مفهوم الهو�ة على الصعید السوسیولوجي، عدة إشكالات، تتعلق �معاییر تحدید 

الهو�ة، من جهة و�المستو�ات المرجعیة لقیاس تمیزها، من جهة ثانیة، و�موقعها بین الوحدة 

 )1(.عدد والتحولوالثبات والت
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 الفصل الأول : الأنا والآخر الجذور والتحولات

 :توطئة

ارتبطت علاقة العرب والمسلمین �الغرب وحضارته في عالمنا الحدیث والمعاصر  

�ظروف تار�خیة وثقافیة وسیاسیة واقتصاد�ة واجتماعیة، تناولها الفكر العر�ي والإسلامي في 

�مثل الذات العر�یة الإسلامیة التي تشهد التخلف �شتى  :الأنا والآخر، ناشكالیة الأإ سیاق

صوره والآخر �مثل الغرب الأورو�ي المتقدم في مختلف المیادین. فقد تعددت وتنوعت 

المواقف في فكرنا العر�ي المعاصر اتجاه الرقي الحضاري الحدیث والراهن، حسب تعدد 

مسلمین للفكر العر�ي ولتوجهاته السیاسیة والاقتصاد�ة  وتنوع استجا�ات الباحثین العرب وال

�حیث �عتبر الأنا والآخر من المصطلحات التي �اتت منتشرة �شكل  ا،وغیره ... والدینیة

ولما حظي بها من الاهتمام في مختلف من تأثیر على واقع البشر�ة العام  املحوظ لما له

ا �ان للفكر العر�ي والفلسفة العر�یة نصیب وقد. الفلسفات وعبر مختلف مراحل التفكیر البشري 

من الـتأثر �مصطلح الأنا والآخر، والذي أصبح �ستخدم للإشارة إلى الاختلافات  وافرا 

فكیف تطور النظر إلى مسألة الأنا المتعددة الأشكال. والتیارات الفلسفیة العر�یة الفكر�ة 

ة في طرحها ولاسیما في الفكر�ن والآخر في الفكر الفلسفي؟ وما هي التحولات الحاصل

 الذین تأثر بها ز�ي نجیب محمود؟ ،العر�ي والغر�ي

 :المبحث الأول : الأنا والآخر في الفكر الغر�ي

تختلف إشكالیة الأنا والأخر من الناحیة الفلسفیة �اختلاف المقومات التي تنطلق منها،  

حسب المجتمعات أو انتماء الباحث  والتیارات الفكر�ة التي تعالجها، والأكثر من ذلك تختلف

فیها الاجتماعي والسیاسي والثقافي، والمشكلة نفسها تنطبق على المفكر الغر�ي، فكیف 

 یتصور هذا النمط من الفكر المسألة؟

 : ةالیونانیلسفة الأنا والآخر في الف -1
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د�مة، غیر أن إشكالیة الأنا والآخر �انت قائمة منذ الأزل، ضار�ة �جذورها في الحضارات الق

 ق.م)، 392-470( الاهتمام الفلسفي بهذه الإشكالیة �ان مع الیونان و�التحدید مع سقراط

ذلك لأنه لم تكن الفلسفة قبله سقراط تهتم �الإنسان اهتماما �الأشیاء، ولذلك لم تخطر هذه 

 )1(المشكلة على البال.

الأخرى، فاعتبروا غیر الیوناني  كما أن الیونان هم أول من أقام التمییز بینهم و�ین الشعوب

بر�ري وذلك �الاعتماد على اللغة فكل من لا یتكلم  لغتهم فهو بر�ري،  فاكتسبت بذلك �لمة 

بر�ار دلالة تبخیسیة فهذا الآخر الذي تسمیه هوما دون انسان لأن حد الإنسان أنه حیوان 

 )2(ناطق،والبر�ري �التعر�ف غیر ناطق.

نظرة الاستعلاء  زاعمة أنها  ،الأنا عند الیونان، �انت تنظر إلى غیرهاوعلیه �مكن القول أن 

أكثر انسانیة وأكثر وعي بذاتها ووجودها وهذه النظرة نجدها عند معظم فلاسفة الیونان وما 

"بدلالته  المعاصر، �ما أن مصطلح البرابرة زالت الى الیوم تهیمن على الفكر الغر�ي

التبخیسیة المكینة ورثه الرومان عن الیونان و�نوا تمایزهم الانطولوجي عن الشعوب الأخرى 

 )3(.وحقهم الأرستقراطي في استعبادهم"

 :ق م) 347-ق م 427( (platon)الأنا والآخر عند افلاطون  :1-1

علاقة التي نجده �طرح فكرة ال ،إذا رجعنا لفكر أفلاطون و�الأخص في محاورة "لیز�س" 

تر�ط الأنا �الآخر من خلال البحث في فكرة الصداقة التي �كون منبعها إما التوافق أو 

التضاد أو أن تكون الصداقة هي مشاعر تعتمد الوسطیة في الحالتین والصدیق دائما �سعى 

                              

 .                                                                               12ص ط)،-د( فؤاد �امل، الغیر في فلسفة سارتر، دار المعارف، مصر، -)1(
 .                                                           95ص جورج طرابیشي، من النهضة إلى الردة تمزقات الثقافة العر�یة في عصر العولمة، -)2(
   .                                                                                                                            المرجع نفسه، الصفحة نفسها -)3(
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للبحث عن الآخر لیكمله ومحاولة �سب المز�د من الحب والخیر وتحقیق الحق، ومحاولة 

 .)1(ن التأمل الجسمي والمادي، إلى التأمل الروحي والمثاليالترفع م

فیذهب إلى أن الآخر  ،�عالج أ�ضا أفلاطون مسألة الأنا والآخر في محاورة السفسطائي 

هو الغر�ب القادم من مكان آخر أما في "محاورة السیبیادس" یؤ�د �أن الآخر هو السبیل 

ا مخالفا بذلك أستاذه سقراط الذي قال الوحید الذي �مكن الذات من التعرف على نفسه

�التمر�ز حول النفس من أجل معرفتها حیثیقول أفلاطون "فالروح أ�ضا إذا أرادت أن تعرف 

نفسها،علیها أن تنظر إلى روح أخرى، وأن تنظر في هذه الروح إلى الجزء حیث توجد 

 )2(.الملكةالخاصة �الروح، أي الذ�اء، أو أي موضوع آخر شبیه �ه"

یرى �أن الآخر هو المغترب والمختلف القادم إلینا من  ،م من خلال ذلك أن أفلاطون نفه

مكان مختلف ومغایر، وأنه هو السبیل الوحید لتتعرف الذات على نفسها من خلاله. �ما أن 

فلسفة أفلاطون تعتبر المفهوم الذاتي  والعلاقة بین الذات والآخر محور�ن في الفلسفة 

ر حوارات سقراط مصدرا في أعمال أفلاطون لفهم العلاقة بین الأنا السقراطیة، �ما تعتب

 والآخر.

كما أن أفلاطون قدم لنا فكرة مفادها أن الإنسان �جد هو�ته و�حدد ذاته من خلال التفاعل 

مع الآخر�ن و�ذلك عن طر�ق التعلم والتفكیر الفلسفي. و�مثل سقراط الشخصیة التي تواجه 

 ل مستمر،و�فضل هذه الحوارات �طور فهمه للذات وللعالم.الآخر�ن في الحوارات �شك

كما �مكن اعتبار  العلاقة بین الأنا والآخر في فلسفة أفلاطون �أنها مرآة من أجل فهم �یفیة 

 بناء المجتمعات وتحقیق العدالة والفضیلة.

                              

 .132ص ،2017، 2وهران شیخ امحمد، إشكالیة الأنا والآخر في الفكر العر�ي المعاصر... أنموذجا، د�توراه علوم، -)1(
 .                                                          24ص ،2010، 1ط المغرب، فلسفیة، دار تو�قال للنشر، دفاتر -عز�ز لزرق، الغیر محمد الهلالي، -)2(
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 "و�هكذا كما أن أفلاطون �حول الآخر إلى وسیلة تساعدنا في معرفة الذات، حیث �قول:

 )1(وسائل سنرى ونتوصل لنعرف أنفسنا �الشكل الأفضل".

نفهم من خلاله أن الآخر حسب أفلاطون  وسیلة  بواسطتها نستطیع أن تنوصل بها لمعرفة 

 ذواتنا فهما صحیحا.

 :الأنا والآخر عند أرسطو 1-2

ق.م) طرح  علاقة الأنا �الآخر في إطار مفهوم  Aristotle”" )384 – 323أرسطو 

ن أن  یوجد إلا بوجود الصداقة، معتبرا الآخر ضروري لاستمرار الأنا وأن الأنا لا �مك

الإحساس یوجد لا بین الناس فقط بل یوجد أ�ضا في الطیور وفي الحیوانات  الآخر. هذا

التي �حب �عضها �عضا حبا متبادلا متى �انت من نوع واحد ولكنه �ظهر على الخصوص 

 )2(بین الناس.

وتكمن العلاقة بین الأنا والآخر حسب أرسطو في ما �سمى �الصداقة �ما أنه �عتبر �أن  

الآخر مهم من أجل استمرار هذه الصداقة، وأنه لا وجود للأنا لولا وجود آخر �عني أن وجود 

الأنا مرهون بوجود الآخر. وأنا الصداقة بوصفها إحساس بوجود الغیر أو الآخر فهي �ذلك 

حتى مع الحیوانات التي  العلاقةالإنسان فقط بل تتعدى  ذلك وتصل إلى لاتنحصر على 

 تتبادل مشاعر الحب مع �عضها البعض.

                              

 الأهلیة للنشر شوقي داود تمراز، -تر الأول، الجمهور�ة، محاورة السیبیادس ،1المحاورات الكاملة، مجلد أفلاطون، -)1(

 . 329ص ،1994 بیروت، والتوز�ع،
 سانتهلیر مطبعة دار الكتب المصر�ة،د الأول، ترجمة الفرنسیة: �ارتمل الجزء أرسطو، علم الأخلاق إلى نیقوماخس، -)2(

 .220ص ،1924 القاهرة،
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من ثمة �مكن القول أن الصداقة في نظر أرسطو فطر�ة توجد لدى �ل الكائنات لكن 

 الإنسان هو أكثر هذه الكائنات حاجة إلیها لذلك �عرفها أرسطو �أنها  "إحدى الحاجات الأشد

 )1(ضرورة للحیاة لأنه لا أحد �قبل أن �عیش بلا أصدقاء ولو �ان مع ذلك �ل الخیرات".

نفهم من خلال �لامه أن الصداقة فطر�ة ولیست مكتسبة وتوجد لدى جمیع الكائنات، غیر 

 أن الإنسان أكثر شخص یتصف �الصداقة على غرار الكائنات الأخرى.

والمجتمع �ونه وسیلة لتحقیق  ء من المجتمع،و�ر�ز أرسطو على مفهوم الإنسان �ونه جز 

الهدف الأعلى للإنسان. �ما أنه �عتبر الإنسان ذو طبیعة اجتماعیة، وأن العلاقة بین الأنا 

 والآخر تلعب دورا مهما في تحدید هو�ته وسعادته.

كما یؤ�د أرسطو على العلاقة الا�جابیة والمتمثلة في الصداقة، التي ینبغي أن تجمع الأنا 

�الغیر، إنها تلك التي ینبغي تقوم على الفضیلة �قیمة أخلاقیة منزهة عن المنفعة أو المتعة. 

إن الصداقة هي حاجة ضرور�ة حسب أرسطو لا �مكن الاستغناء عنها تحت أي ظرف، 

لأن الملاذ والملجأ في حالة البؤس والشدائد ،فالإنسان ومنذ طفولته �سعى الى تكو�ن 

 )2(ده على السیر في حیاته �صورة جیدة.الصداقات لأنها تساع

التأكیدعلى الصداقة �ونها تشكل علاقة ا�جابیة وأنها تجمع بین الأنا والآخر وتكون الهدف 

منها هو الفضیلة والنزاهة وأن لا تقوم هذه الصداقة على مصالح ومنفعة ومتعة، �ما أن 

 الصداقة ضرور�ة لا �مكن التخلي عنها في أي ظرف من الظروف.

والصداقة عند أرسطو ثلاث أنواع صداقة اللذة وصداقة المنفعة وصداقة الخیر حیث تعد هذه 

الأخیرة أسمى أنواع الصداقة فهي تعادل الفضیلة أو هي الفضیلة ذاتها، لأن الصداقة الكاملة 

                              

               .                                                                                                                            219ص ،سابقمرجع  أرسطو، علم الأخلاق إلى نیقوماخس، -)1(
                            .          94ص ،2022، 2جامعة الجزائر سلسة الأنوار، ،2العدد ،12المجلد  ز�نب زواقة، الأنا والآخر ذات إنسانیة، -)2(
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هي صداقة الناس الفضلاء والذین یتشابهون �فضیلتهم لأن أولئك یر�دون الخیر �عضهم 

 )1(.ة أنهم أخیارلبعض من جه

�قسم أرسطو الصداقة إلى ثلاثة مستو�ات منها ما یتعلق �اللذة والمنفعة والخیر �ما �عتبر   

 صداقة الخیر من أرقى الصداقات وأسماها لأنها تعادل الفضیلة.

�جعل أرسطو من اللغة الممیز بین الأنا والآخر، فأطلق لقب بر�ري على �ل من لا یتكلم 

و�مكن استبعاده إذا وقع أسیرا، وهكذا فقد تم احتقار الآخر، وتم الحط من  اللغة الیونانیة

 )2(.شأنه إلى درجة أنه اعتبر �لامه لغو

تعتبر اللغة المیزة التي تفصل وتمیز الأنا عن الآخر، فبواسطة اللغة یتم التمییز بین 

، أنه لا یتقن لغتهمالنسبة لهم أي الشعوب والأوطان فالذي لا یتكلم لغة قوم �عتبر بر�ر�ا �

فاللغة هي التي تفصل بین الأنا والآخر وتفرق بینهم على اختلاف ألسنتهم فكل لد�ه لغته 

 التي یتحدث بها و�تواصل بها مع أقرانه وأصدقائه.

یرى أرسطو أن من بین العلاقات التي تر�ط المجتمع ببعضهن هي علاقة الصداقة، فهي 

وهي على عكس ما یرى استاذه أفلاطون، إذ هي لیست تجر�ة مشتر�ة بین أفراد المجتمع، 

 )3(.فعلا مثالیا ترتكز على حب الأفكار، بل هي فعل واقعي

ار�ا الآخر هو الغر�ب في رأي أرسطو الذي لم یتقن ولا �ستعمل اللغة الیونانیة أصبح بر�

، و�قصد مبدئیا �الذات مجموع الصفات وحالات وأفعال مطاردا و�ذا أمسك أصبح عبدا

                              

             .                                                                                                                            230ص  ،سابقمرجع  ز�نب زواقة، الأنا والآخر ذات إنسانیة، -)1(
 .                                                                     134ص مرجع سابق، شیخ امحمد، -)2(
 المرجع نفسه، الصفحة نفسها. -)3(
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معنیة، و�هذا المعنى �ان یوجد بینها و�ین مفهوم الجوهر، ولا یزال هذا المعنى لإصلاح 

 )1(.الذات جار�ا

الآخر حسب أرسطو هو الغر�ب الذي لا �مكنه أن یتقن اللغة الیونانیة و�هذا فهو �قصي �ل 

فالذي لا یتقن لغتي فهو غر�ب ومختلف عني. �ما أن "الأنا " من لا یتقن اللغة الیونانیة. 

عند "أرسطو" �أتي من تطو�ر الفرد لقدراته الفرد�ة وتحقیقه لأعلى مستوى من الفضیلة 

والسعادة، ومن ثم یؤمن �أن الفرد �جد تحقیق ذاته وأنماط سلو�ه الأمثل من خلال التفاعل  

 التعامل مع الآخر�ن في المجتمع.

ة لأرسطو �مكن للفرد تحقیق أعلى مستوى من السعادة والفضیلة من خلال الحیاة �النسب

الاجتماعیة الصالحة والمجتمع السلیم، �ما أنه �عتبر أن العلافة السلیمة بین الأنا والآخر 

 تساهم في تحقیق الهدف الأعلى للإنسان، وهو السعادة النهائیة والفضیلة.

 :ي الحدیثالأنا والآخر في الفكر الغر� -2

في العصر الحدیث أخذت اشكالیة الأنا والآخر، شكل الصراع بین الغرب الأورو�ي  

الحدیث صاحب النهضة والتقدم والازدهار والحضارة و�ین عالم عر�ي واسلامي مشتت 

اجتماعیا وسیاسیا ومقسم طائفیا ودینیا ومذهبیا �عاني التخلف والضعف، على الرغم مما 

ت عظمى في تراثه. �ما الفلسفة الیونانیة لم تطرح قضیة الغیر في �ملكه من قیم ودلالا

 علاقتها �الأنا �ما طرحها الفلاسفة المحدثون والمعاصرون �د�كارت وهیجل و هوسرل

وغیرهم،كانت هناك مفاهیم منطقیة تناولتها فلسفة أفلاطون وأرسطو  ومیرلو�ونتي وسارتر...

ة والهوهو (أي مبدأ الهو�ة) في علاقته مع �مفهوم كمبدأ الوحدة في علاقتها �مبدأ الكثر 

الاختلاف. أي أن الفلسفة الیونانیة ناقشت مفهوم الغیر ضمن تصورات منطقیة وانطولوجیة 

                              

 .134ص ، سابقمرجع  شیخ امحمد، -)1(
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بل معرفة موقف الانسان من الوجود والبحث عن )1(�حثة، فلم �كن همها مقابلة الأنا �الغیر.

أي التقابل بین الإنسان والعالم،  جیة(الكونیة)،أصل العالم والاهتمام �المیتافیز�قا الكوسمولو 

والتقابل بین الشعب الیوناني والشعوب الأخرى المجاورة التي �انت تعتبر من منظور 

الیونانیین شعو�ا أجنبیة وأقواما العبید والغر�اء الذین �ستحقون أن �ستعبدوا أو �ستغلوا في 

هیة، و�التالي تناقش الفلسفة الیونانیة مرافق الانتاج �آلات وحیوانات تحصد اللعنة الإل

خصوصیة الذات ومستوى وعیها �مكوناتها الفرد�ة و�ینونتها الوجود�ة والأخلاقیة في حضور 

 )2(الغیر أو الشخص الآخر.

أما �النسبة  للفلسفة الحدیثة، فإن إشكالیة الأنا والآخر �اعتبارها قضیة اجتماعیة من جهة 

�مثا�ة المحور الذي تدور حوله نظر�ة العقد  وسیاسیة من جهة أخرى، �انت

الاجتماعي،حیث نظرت إلى طبیعة العلاقات البشر�ة في ظل الحیاة الطبیعة مما أدى بهم 

 إلى القول �حتمیة الخروج من هذه الحیاة نحو حیاة أفضل وهي المدینة، فتوماس هو�ز

حب الذات وهذا ما م) ذهب إلى علاقة الإنسان �غیره تطبعها الأنانیة و 1588-1679(

تدخل في صراع مع الآخر �حاول فیها �ل طرف القضاء على الطرف الآخر،  �جعل الأنا

�أنها تتمیز" “و�التالي فإن الصراع متأصل في الطبیعة البشر�ة التي �قول عنها "توماس هو�ز 

 أولا: �التور�ة وهي مهاجمة الآخر�ن من طرف �ل فرد من أجل تحقیق مصلحته الخاصة،

نیا: الحذر وهو عمل �ل فرد على الاحتیاط من اعتداء الآخر�ن علیه أي العمل على ثا

                              

 .                          2ص ،2الجزائر �لیة العلوم الاجتماعیة، اشكالیة علاقة الأنا �الآخر بین د�كارت وسارتر، حمیدة هر�اجي، -)1(
 .                                                                                                                  انفسه ، الصفحةنفسه المرجع -)2(
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حما�ة نفسه من شر الآخر�ن وهذا �عني تحقیق الأمن لنفسه، وثالثا : الافتخار و�عني 

 )1(.الصراع من أجل الحصول على امتیازات معنو�ة معینة تجعله �ختلف عن الآخر�ن"

هر الارهاصات الأولى لفكرة الغیر في التصور الد�كارتي و�ذلك مع الفلسفة الحدیثة فتظ

القائم على اعتبار أن ماهیة الإنسان تتمثل في الذات. فقد �انت النتیجة الأساسیة للشك 

أو التفكیر هو جوهر ) في الـتأكید على أن الكوجیتو 1690-1596( المنهجي عند د�كارت

نفسها العقل دون الحاجة إلى الاستدلال الذات الإنسانیة لكونه �مثل الحقیقة التي تفرض 

وأفكر إذن أنا موجود، هذه البداهة لا �مكن قلبها أو تغییرها  �قول د�كارت: "أشك، إذن أفكر،

 )2(وهي تسمح �استبعاد الشك �صفة نهائیة."

حیث تعتبر الأنا هي الأساس في المعرفة وهي تستغني تماما عن الآخر و�تجسد ذلك في 

والذي تناول التمر�ز الذاتي وفلسفة  )1650-1596حسب ما قدمه د�كارت (فكرة الكوجیتو، 

الأنا، فالذات من خلال تفكیرها تعرف  نفسها وتثبت وجوده و�التالي دون الحاجة إلى 

 )3(الآخر.

فوجود الأنا ووعیه بذاته �مثل �قینا لا �قبل الشك، أما وجود الغیر فلا �عدو أن �كون وجودا 

یا �حتاج إلى استدلال العقل وحكمه وهو ما �عني أن وعي الأنا بذاته لا محتملا أو افتراض

�مر �الضرورة عبر الآخر ولا �شترط وجود الغیر وهذا ما �شیر إلیه قول د�كارت : أنظر من 

النافذة وأشاهد �المصادفة رجالا �سیرون في الشارع، فلا �فوتني أن أقول عند رؤ�تهم أني 

                              

 جامعة قالمة، لنیل شهادة الد�توراه،أطروحة  إدورد سعید أنموذجا،-في الفكر العر�ي المعاصر بدة فوز�ة، الأنا والآخر -)1(

 .    22ص ،2020-2021
 .                                                                                                              نفسها الصفحة سابق، مرجع حمیدة هر�اجي، -)2(
                                                                                                           .               90ص ز�نب زواقة، مرجع سابق، -)3(
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لا أرى من النافذة غیر قبعات ومعاطف قد تكون غطاء لآلات  أرى رجالا �عینهم مع أني

صناعیة تحر�ها لوالب. لكن أحكم �أنهم ناس، إذن فأنا أدرك �محض ما في ذهني من قوة 

 )1(الحكم ماكنت أحسب أني أراه �عیني.

) یرى أن المعرفة تأتي من الأنا، والیقین �مكن �فضل 1804-1724( أما ا�مانو�ل �انط

ذا الأخیر �جب أن �صاحب جمیع  تمثلاتنا، إذ �غیر ذلك قد یتمثل فینا شيء لا الأنا ،فه

�مكن أن �كون موضع تفكیر، وهذا یؤدي بنا إما إلى استحالة التمثل، أو أن التمثل لیس 

والتمثل هو فعل تولید الموضوعات وجعلها حاضرة أمام الذات و�هذا  )2(.شیئا �النسبة إلینا

محددا لوجود الموجود، و�كون للذات سلطة انطولوجیة تمكننا من رد  �صبح التمثل لیس فعلا

كل شيء إلیها حاضرا أمامها والبنیة الأنطولوجیة للذات هي مصدر التألیف الخالص، لذلك 

لها السلطة على ملكة الحساسیة بوصفها قدرة على تلقي المعطي الحسي، وعلم الفهم الذي 

 )3(حو�له إلى موضوع.�قوم بتر�یب المشتت الحسي من أجل ت

إذن فالأنا عند "كانط" هو مبدأ ر�ط وتنظیم بین الحدوس الحسیة والتصورات العقلیة،فهو 

یرفض أن �كون جوهر �ما هو عند "د�كارت "و�نما هو قوة تلقائیة وظیفتها الحكم، أي الر�ط 

فالأنا عند بین الظواهر و�التالي �ان تأو�له للكوجیتو �معنى ا�ستمولوجي لا انطولوجي 

 )4("كانط" هو مبدأ معرفة لا مبدأ وجود.

                              

         .                                                                                                                    3ص مرجع سابق، حمیدة هر�اجي، -)1(
                .                                                                                                                            4ص ،نفسهالمرجع  -)2(
                 .                                                                                                                            انفسه ، الصفحةنفسه المرجع -)3(
                                                  .                                                                                   انفسه ، الصفحةنفسه المرجع -)4(
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حیث أصبحت الأنا عنده لاتفهم إلا من  ) فقد وسع مفهوم الذات،1831-1770أما هیجل (

خلال علاقتها �الآخر، لأن الإنسان لا �عیش حیاته �فرد محدود في ذاته منعزل عن 

التار�خ من خلال الفكر لأن  الآخر�ن وعن التراث والدراسة الفلسفیة للتار�خ تعني دراسة

وهو �ل ما هو إنساني لا �كون �ذلك  التار�خ هو تار�خ الإنسان والفكر جوهري �النسبة إلیه،

 )1(.إلا من حیث مافیه من فكر

كما أن إدراك الآخر یتحدد من خلال الاتصال �ه وهو العلاقة التي تر�ط الأنا �الآخر وهذه 

اع والمخاطرة اللذان یؤد�ان في الأخیر إلى وعي الأنا العلاقة هي تناقض أي في إطار الصر 

 لذاته ووعیه لذات الآخر.

جدلیة  )Hegel”" )1770-1831 "ومن الأدلة على ضرورة الغیر �النسبة للأنا لدى "هیجل

السید والعبد، فكل من السید والعبد �حاول أن �حقق وجوده عن طر�ق الصراع الجدلي بینهما، 

مكانته إلا �الصراع مع العبد والانتصار علیه و�نطبق هذا على العبد  فالسید لا �حافظ على

الذي لا �مكن أن �حقق ذاته إلا �الصراع مع السید من أجل أن �فرض ذاته و�التالي فالصراع 

بین الأنا والآخر هو السبیل لتحقیق الوجود الحقیقي للذات، وفي هذا السیاق �قول :"تتمثل 

ا أمام الآخر بوصفها تجر�دا خالصا لوعي الذات، في إظهارها أنها عملیة تقد�م الذات لنفسه

 )2(.لیست متشبثة �الحیاة وهذه العملیة مزدوجة �قوم بها الآخر �ما تقوم بها الذات"

فمن خلال جدلیة السید والعبد �ظهر الأنا والآخر في صورة موضوعین مستقلین �قفان وجها 

ن �لا منهما یثبت ذاته بنفسه �ما یثبتها للآخر لوجه، وأن وعییهما یتحددان من خلال أ

                              

 بیروت، ،3ط دار التنو�ر، وتقد�م وتعلیق إمام عبد الفتاح إمام، المجلد الأول،جمة تر  هیجل، العقل في التار�خ، -)1(

 .                          41ص ،2007
                                                                                                 .                                     158ص المرجع نفسه، -)2(
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نا �قوم مقابلة شعور �الغیر، وهي بواسطة الصراع من أجل الحیاة أو الموت. فالشعور �الأ

 )1(مقابلة صراع بین خصمین اتخذ �ل منهما من نفسه موضوع.

لفكر في ا والآخرارتبط تصور مسألة الأنا  الأنا والآخر في الفكر الغر�ي المعاصر: -3

الغر�ي المعاصر �جملة من التحولات على رأسها ظواهر الحروب والاستعمار ومن بین أهم 

 رواده.

 :الأنا والآخر عند جون بول سارتر - 3-1

) أن الآخر جحیما حین �طرق علیه �ا�ه و�قتحم 1980-1905( یرى "جان بول سارتر"

"مجرد ظهور الغیر في عالمي عالمه، و�جعله یذلك موضوعا للنظر والتقییم، �حیث �قول : 

وقیامه �النظر إلي فإنه �حولني من ذات إلى موضوع، و�شار�ني الوجود، فیفسد لي وحدتي، 

 )2(.و�سلبني حر�تي

الذات �ستجلب الحدیث عن الآخر، لذلك فالارتباط بین الغیر والذات وثیقة �علاقة ضر�ت 

الاهتمام �الإنسان بل �ان اهتمامهم  إعماق التار�خ البشري قبل سقراط �ان الیونان لا یولون 

یتمحور حول  �ل ما هو دیني ومسیحي، أما الاهتمام �الإنسان فقد ارتبط �سقراط انطلاقا 

من المقولة الشهیرة "اعرف نفسك بنفسك)، لكن الأجدر �ان والأحرى �ه وقد قضى حیاته 

 .محاورا لغیره ،أي �غیر من تلك الحكمة لكي تصبح (اعرف نفسك �غیرك)

ومع افلاطون تسامى الإنسان أو الفرد عن طر�ق ما �ضمره لغیره، سواء الحب أو الكراهیة 

والذي صرح �ه أفلاطون، و�ذا  أو الأنانیة وهذا الإضمار الذي �عكس حضور الغیر دائما،

                              

                     .                                                                                                                 159ص  ،سابق مرجع هیجل، العقل في التار�خ، -)1(
 ط)،-(د المر�ز الإسلامي للدراسات الاسترتیجیة، ...، الحضاري، نقد الاستعلاء الوائلي عامر عبد ز�د، صورة الآخر -)2(

 .       149ص ،2018 بیروت،
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عند الرواقیین ومن �عدهم القد�سین والفلاسفة والمفكر�ن ومنه المتأخر�ن وصولا إلى سارتر 

"وجبر�ل مارسیل"، فما میز الفلسفة الوجود�ة إلحاحها المستمر  جودیون "كیر�غارد"،وقبله الو 

والدائم �ضرورة وجود الآخر، فالمفكر الذاتي على حد تعبیرهم لا �مكنه الحكم على ذاته بل 

 على غیره لأن �ل حكم معناه المقارنة فحكمك على نفسك �عني حكمك على غیرك.

الفیلسوف الفرنسي "جون بول سارتر" الذي �قول في �تا�ه  یرتبط مصطلح الوجود�ة �اسم

الوجود والعدم" ان الوجود�ة فلسفة متفائلة، إنها فلسفة تضع الانسان في مواجهة ذاته، حرا 

 )1(�ختار لنفسه ما �شاء".

 و�نقسم الوجود عنده إلى مراتب تتمثل في:

حه للمصطلحات "سارتر" في الوجود في ذاته : حیث �عرفها عبد الرحمن بدوي من خلال شر 

كتا�ه الوجود والعدم" �أنه هو الوجود الغیر الواعي وهو وجود الأشیاء ووجود العالم، ووجود 

الظاهر �قصد �ه "سارتر" وجود الأشیاء فلا معنى له ولا سبب له ولا علة ولا ضرورة 

 )2(لهن".

وهو انعدام  واحدة وانعزال،الوجود لذاته : وهو شعور أو الوعي المنظور إلیه و�أنه في حالة 

 )3(للوجود في ذاته".

                              

منشـــــــورات  ،1ط ،1ج صـــــــناعة العقـــــــل الغر�ـــــــي، الفلســـــــفة الغر�یـــــــة المعاصـــــــرة، العـــــــرب، الأكـــــــاد�میینمجموعـــــــة مـــــــن  -)1(

 .835ص ،2013 لبنان، بیروت، ضفاف،
 ،2000، 1ط مصر، الاسكندر�ة، ابراهیم مصطفى ابراهیم، نقد المذاهب المعاصرة، دار الوفاء للطباعة والنشر، -)2(

 .                             196ص
 ،1950 ط)،-(د القاهرة،المصر�ة،  دارالنشر عبد المنعم مجاهد، تر: الوجود�ة مذهب انساني، جان بول سارتر، -)3(

 .                                    13ص
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لكن ما �میز فلسفة سارتر هو نظرتها القائمة أو السلبیة للآخر، حیث یرى أن العلاقة بینهما 

لذلك یرى "جان  و�ین الأنا والآخر هي علاقة صراع. الآخر هو اعتبار و�ختلف عن الأنا،

وقد صور هذا الصراع في روایته "جلسة  بول سارتر" في علاقة الأنا �الآخر صراعا أبد�ا

، أنه عذاب �عتمد في أساسه على نظرة �ل 1946سر�ة" أو �عبارة أخرى "أبواب مغلقة" سنة 

 )1(.لأن العذاب الحقیقي هو الآخر منهما للآخر...

تتعلق علاقة الأنا �الآخر عند جان بول سارتر �مفهوم "الآخر�ة" أو "الآخر" �ما یرى هذا 

الإنسان محكوم بوجوده في عالم مليء �الآخر�ن، وأن الآخر لیس فقط �ائنا  الأخیر أن

 خارجیا بل هو جزء لا یتجزأ من واقع الإنسان.

هذا الاتجاه، یرتبط الحدیث عن الأنا من منظور  : الأنا والآخر في التحلیل النفسي:3-2

مؤسس مدرسة ) العالم النمساوي، sigmundfreud" )1856-1939" "سیجموند فرو�د" ب

رأى أن الأنا هو ذلك القسم من "الهو" الذي تعدل نتیجة تأثیر العالم  ، الذيالتحلیل النفسي

 .)2(الخارجي فیه تأثیرا بواسطة الإدراك

واعتبر سیغموند فرو�د أن العلاقة مع الآخر قائمة على العدوان، فحب الذات هو الذي یدفع 

"الإنسان مدفوع إلى إشباع حاجته من العدوان على  �الأفراد إلى الصراع �حیث �ستهل �قوله:

حساب قر�به، مدفوع إلى استخدام عمله من دون تعو�ض إلى استعماله جنسیا من دون 

                              

 ،1958 مصر، القاهرة، ط)،-(د دار النشر المصر�ة، مجاهد عبد المنعم مجاهد، تر: سر�ة، جلسة جان بول سارتر، -)1(

 .                               100ص
 .31ص ،1982 القاهرة، دار الشروق، ،4ط جاتي،ترجمة محمد عثمان ن سیغموند فرو�د، الأنا والهو، -)2(
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موافقته و�لى امتلاك خبراته واحتقاره و�لحاق الآلام �ه، لتعذیبه وقتله، إن الإنسان ذئب لأخیه 

 )1(.الإنسان"

یات النفسیة الشعور�ة، معتبرا أن دور الأنا هو الإشراف ر�ط "سیغموند فرو�د" الأنا �العمل 

على الحر�ة الإدار�ة والقیام �حفظ الذات. وذلك �القبض على زمام الرغبات الغرائز�ة التي 

تنبعث عن الهو الذي �حوي �ل ما هو موروث وما هو موجود منذ الولادة، فیسمح �إشباع 

 یا في ذلك الواقع.ما �شاء منها و�كتب ما یرى ضرورة �بته مراع

لقد تناول "فرو�د" في جمیع أعماله ومؤلفاته مفهوم "الأنا"، و�ستعمله استعمالات مختلفة، وفي 

سیاقات مختلفة، بدءا بدراسته حول "العلاج النفسي الهیستیر�ا"، حیث �شیر إلى وعي الأنا، 

ذي منح فیه فرو�د ، ومرورا �كتاب دراسات حول " الهیستیر�ا" ال)2(و�ر�ط بینه و�ین الوعي

، حیث عدته التجر�ة العیاد�ة مع أمراض 1920الأنا وظیفة دفاعیة، ووصولا إلى تحول 

العصاب، �ما �حتاجه لإعادة النظر في المفهوم التقلیدي للأنا، فوضعه �ر�ن مر�زي 

 )3(.للشخصیة، وأعطاه وظائف محددة ضمن الجهاز النفسي

بنظام ما قبل الوعي، و�ؤ�د " فرو�د " على طبیعته  فالأنا لم �عد یرتبط �الوعي، بل یلتحق

اللاواعیة، فالأنا "لا واع" في جزئه الأكبر. وقد منح هذا التوسع لمفهوم الأنا وظائف متنوعة 

في النظر�ة الثانیة للجهاز النفسي من قبیل ضبط الحر�ة والإدراك واختبار المواقع والاستباق 

                              

 .        17ص ،2009 بیروت ،1ط محمد سبیلا، مدارات الحداثة، الشبكة العر�یة للأ�حاث والنشر، -)1(
 .63ص محمد سبیلا، نوح الهرمزي، مرجع سابق، -)2(
 الصفحة نفسها.  المرجع نفسه، - )3(
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والتفكیر العقلاني، ومن قبیل وظائف التنكر والتبر�ر والتنسیق الزمني للعملیات الذهنیة 

 )1(.والدفاع الاضطراري ضد مطالب النزوات، إما �إشباعها أو مقاومتها

فهو من جهة خاضع لأر�ان الشخصیة (الهو والأنا الأعلى) وللواقع، لكن من جهة أخرى 

 )2(.تتوفر لد�ه إمكانیة الاستقلال أحیانا

  ” le ça et moi “وهكذا یبدو الأنا �وسیط لمتطلبات متعارضة، �قول "فرو�د" في �تاب 

ثلاثة أنواع من الأخطار:  -�التالي –�خضع " الأنا" إلى ثلاثة أشكال من العبود�ة، وتهدده 

الخطر الصادر عن تشدد الأنا الأعلى (...) و�حاول الأنا، �عده �ائنا بینیا أن یتوسط ما 

لم والهو، وذلك �أن �طوع الهو للعالم، و�أن �جعل العالم متمشیا مع رغبة الهو، بین العا

 )3(.�فضل الفعل العضلي"

�عتبر واحد من فلاسفة  :)1995-1906( "إ�مانو�ل لیفیناس"الأنا والآخر عند  3-3

انعكاسا  ، و�حیث شكل الخطاب الأخلاقي المنفتح على الآخر سمة �ارزة في �تا�اته الغرب،

جار�ه الحیاتیة، فأفكار لیفیناس تدور حول مقولة الآخر بوصفه فكرة مر�ز�ة تعطي للوجود لت

معناه، لقد أطلق فلسفته التي تدعو إلى الغیر�ة والتآلف وحب الآخر معتمدا مصطلح 

 )4(."الوجه"

�عتبر "لیفیناس" أن الوجه �حمل معنى عمیقا للإنسانیة، حیث �عتبره الوسیلة الرئیسیة 

 ل الإنساني والتعبیر عن الذات.للتواص

                              

 .63ص ، سابقمرجع محمد سبیلا، نوح الهرمزي،  -)1(
 .                                                                                             64ص المرجع نفسه، -)2(
 .انفسه ، الصفحةنفسه المرجع -)3(
للدراسات مجلة الحكمة  ،عبر تار�خ الفلسفة الغر�یة المفهوم والرؤ�ة والآخر، الأنا محجو�ي، عقیلة مشاشو، أحمنة -)4(

 .         229ص ،2022 الجزائر، ،2العدد ،10المجلد الفلسفیة،
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الآخرعنده "یتجلى �صورة جوهر�ة من خلال مقولة الوجه الذي �مثل مرآة عاكسة لحقیقة الأنا 

 )1(.و�ینونتها"

فالوجه لا �كذب وتقاسیمه وملامحه لغة، الوجه نص ودلالة دون لغة. �إمكاننا تحدید ما یر�د 

 الآخر قوله من خلال الوجه.

فیعبر عن الرغبة في القرب والاتصال والحب، و�یفیة تأثیره في علاقات أما "الأیروس" 

 الناس مع �عضهم البعض.

�حیث أن الآخر یتخذ عنده �عدا انسانیا أطلق علیه اسم "الغیر�ة"، وهو المصطلح الذي 

 )2(.�حمل دلالة الإیثار في لغتنا  وموروثنا الثقافي العر�ي الإسلامي

سفیا عمیقا لمفهوم الآخر و�یفیة تأثیره على تجر�ة الإنسان في �قدم "لیفیناس" تحلیلا فل

 العالم.

كما أن لیفیناس �عتمد في فكره على التجر�ة الأخلاقیة ،والتي �موجبها لا تعتبر الأخلاق 

مسألة تأصیلیة بل تجر�ة مباشرة، لاتنتج عن طر�ق البرهان، ولاتختزل، بل تعیش "فكل 

 )3(.وره �ستحوذه و�تملكه �صورة مباشرةانسان �جد أن إدراك الآخر وحض

تصبح الذات الأخرى في مر�ز �ل شيء، و�التالي خروج الذات والعیش مع الآخر وهذا ما 

یتجسد أكثر في �تا�ه الإجمالي و اللانهائي، صاغ لیفیناس نقدا للنهج الاجتماعي الذي لا 

                              

 بیروت، ط)،-(د لیفیناس فیلسوف الغیر�ة البناءة، المر�ز الإسلامي للدراسات الاستراتیجیة، ا�مانو�ل علي، قصیر -)1(

 .                     286ص ،2018
             .                                                                                                                            281ص  المرجع نفسه، -)2(
 ،2012 لبنان، بیروت، ط)،-(د دار الكتاب العر�ي، علي نجیب ابراهیم، تر: روجیه بول داروا، أساطین الفكر ...، -)3(

                                .239ص
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ث �قول:" لا أتعالق مع �مكن تصوره لقاء الآخر �حدث معجزة وفرق �ستحق التفكیر فیه حی

 )1(.الغیر"

والتفرد مفاهیمي �حت أنه الارتباط �الآخر من خلال الاجتماعي، یتماهي مع الارتباط �ه من 

لقاء الأنا مع الآخر لیس إجراء  خلال الدیني، وما یؤ�د هنا لیفیناس أن لقاء الأنا �الآخر،

الآخر على أنه إله �قیم في حیث �عرف  اجتماعیا بل یتجاوز ذلك إلى سیاق میتافیز�قي،

 صمیم الأنا.

اللقاء بین الأنا والآخر هو حدث تقني، فهذه التجر�ة غیر قابلة للاختزال في مواجهة الناس 

واجها لوجه من خلال العبور إلى الوجه، �معنى النظر إلى الآخر مباشرة على أساس 

 .)2(العلاقة مع اللانهائي

لاقة الأنا �الآخر تختلف من فیلسوف لآخر، فهناك من كما أنا نظرة الفلاسفة الغر�یین لع

أقامها على الصراع مثل "هنتینجتون"وهناك من نادى �الحوار بین الحضارات للحد من هذا 

الصراع مثل "روجیه غارودي" وهناك من حمل تباشیر نها�ة الصراع وولوج العالم في مرحلة 

 فو�و �اما"اللاحرب و اللاصراع وهذا مانلمسه عند " فرانسیس 

:  �ان من أبرز الفلاسفة الغر�یین المعاصر�ن الذین الأنا والآخر عند روجیه غارودي 3-4

تطرقوا إلى مسألة الأنا والآخر تحت مسمى حوار الحضارات، أي إن علاقة الأنا �الآخر 

هي تعبیر عن علاقة الحضارات �عضها ببعض. فلا وجود لأنا خالص، �ما أنه لا وجود 

. فالموجود هو حضارات قامت على التبادل والاختلاط والتمازج، دون أن لآخر خالص

تتمكن أي حضارة من طمس معالم حضارة الآخر، لكن الأمر لم �ستمر �ما �ان في القد�م، 

                              

(1)-Emmanuel levinas, totalité et infini « Essai sur l’extériorité ", quatrieme edition ,1984, p46. 
(2) - ipid, p250. 
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قمع النمو الفكري والفلسفي والتطور الاقتصادي والعسكري الذي شهدته الدول الغر�یة بدأت 

واستبعاد الآخر المختلف والنظر إلیه على أنه مختلف وله تتشكل فكرة التمر�ز حول الذات 

إن حوار الحضارات، وقد فصمته “قابلیة الاستعمار وفي هذا الصدد �قول روجي غارودي: 

ستة قرون من الاستعمار وازدراء الثقافات اللاغر�یة، لم �ستأنف إلا في القرن العشر�ن، ولا 

مثل ...في المضي إلى النها�ة في تحقیق فن ر�ب في أن رسالة القرن الحادي والعشر�ن ت

 )1(.عالمي وثقافة عالمیة"

قدم تحلیلا معمقا لعلاقة الأنا �الآخر، �حیث یر�ز  ،"روجیه غارودي" الفیلسوف الفرنسي

 على مفهوم " الآخر" ودوره في تحدید الهو�ة الفرد�ة وتشكیل التفاعلات الاجتماعیة.

والآخر تعتمد على التفاعل والتبادل المستمر بین الأفراد �النسبة له العلاقة بین الأنا 

والمجتمعات، �ما یرى أن الفرد لا �مكن فصله عن الآخر، بل یتشكل و�تطور من خلال 

 تفاعلاته مع الآخر�ن والبیئة المحیطة �ه.

كما أن إشكالیة الأنا والآخر مصدرها الإنسان الأورو�ي ذلك لأن الحضارات الشرقیة لم تهتم 

إقصاء الآخر لما تتصف �ه من قابلیة التعا�ش مع الآخر من منطلق انساني، أي أنها تهتم  �

�الإنسان فقط �غض النٍظر عن انتمائه الحضاري، على عكس الحضارة الغر�یة التي تبني 

علاقتها مع الآخر من منطلق المصالح الماد�ة والاقتصاد�ة دون إعطاء أدنى اهتمام 

ذه النقطة ان الآخر �النسبة لها مجرد موجود وظیفته الاستهلاك وفي ه�الجانب الإنساني، و�

من الواجب أن نتعلم من الحضارات الآخرى، �صورة أساسیة، �الذات �قول غارودي: "

                              

 ،1999 بیروت، عو�دات للنشر والطباعة، العوا، عادل الحضارات، ترجمة:حوار في سبیل  روجیه غارودي، -)1(

 .                                          137ص
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المعنى الحقیقي لعلاقة المشار�ة الانسانیة التي تجد �ل فاعلیة ذاتها �عبء من أعباء 

 )1(.المجتمع المسؤول"

فهوم الآخر �عتبر أن فهم الآخر �عني فهم ذات الفرد وتحدید مكانته من خلال تفسیره لم

و�شدد على أهمیة الاحترام المتبادل والتعاون في بناء علاقات صحیة  ودوره في المجتمع.

 ومثمرة بین الأفراد والمجتمعات.

�ن كما أنه �عتبر الفرد �جد تحقیق ذاته وتطو�ر هو�ته من خلال التفاعل الا�جابي مع الآخر 

 وتبادل الخبرات والأفكار.

فالحضارات الشرقیة تؤمن بوجود الآخر و�اختلافه لكنها تحترم هذا الاختلاف ولا تفق ضده 

 على عكس الحضارة الغر�یة التي تسعى إلى فرض هیمنتها في جمیع المجالات.

 :الأنا والآخر عند فرنسیس فو�و �اما 3-5

لاختلاف الهو�اتي القائم بین الدول ذلك لأن إن ثنائیة الأنا والآخر عنده ناتجة عن ا 

الأنظمة التي تعمل بها الدول لم تتخلص من الشرعیة الدینیة والثقافیة والاجتماعیة ،وهذا أثر 

بدوره على القوانین التي تخضع لها الشعوب، و�التالي فإنها تملك القدرة على استیعاب �ل 

القدرة على تقبل لآخر مهما �انت  الثقافات والتعا�ش مع مختلف الشعوب أي أن لها

جنسیته، على عكس ما �حدث في أورو�ا التي �قول عنها "فو�و �اما" �أنها لم تكن تؤمن 

�فكرة الكونیة، فالغرب "عرف من خلال المسیحیة والإثنیة، ولو أن المسألة �انت مجرد اتباع 

                              

              .                                                                                                                            163ص ،سابقالحضارات، مرجع حوار في سبیل  روجیه غارودي، -)1(
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ون معه �المذهب القیم الصحیحة، لكان رحب �مهاجري أمر�كا اللاتینیة الذین �شتر�

 )1(.الكاثولیكي أو المسلمین المحافظین اجتماعیا مثله"

أن الفرد �جد تحقیق  ذاته و�عبر عن هو�ته من خلال توازنه بین  یرى " فرانسیس فو�و �اما"

الانعزالیة والتواصل مع الآخر�ن، �ما أنه یؤمن �أن الفهم الصحیح للذات یتطلب النظر إلى 

 لأنا والآخر في سیاق الحیاة الیومیة و الثقافة المحیطة.العلاقة المعقدة بین ا

الغرب �عطي الأولو�ة لرا�طة الدم والعرق والتراب مما �جعل الفرد الأورو�ي یتمسك �أصوله 

و�منعه من الانفتاح على الآخر الإفر�قي والآسیوي والأمر�كي و�التالي تبقى إمكانیة تقبل 

جدا وعلیه فإن المجتمع الأورو�ي �حاجة إلى "ابتكار الآخر غیر الأورو�ي ذو احتمال ضئیل 

نموذج منفتح للهو�ة الوطنیة على غرار العقیدة الأمر�كیة، أو هي الهو�ة المنفتحة (المتقبلة) 

 )2(للقادمین الجدد �غض النظر عن العرق والدین".

والعلاقة بین  في فلسفة " فرانسیس فو�و �اما " یتم التر�یز على مفهوم الانعزالیة الإنسانیة

الأنا والآخر في سیاق الحیاة الیومیة والثقافیة الیا�انیة. �ما �عتبر أن الإنسان �عیش في عالم 

�ما أنه �قدم تحلیلا عمیقا  ولكنه في نفس الوقت �حتفظ �فرادته وانفصاله. متصل ومترا�ط،

 یة.لطبیعة الانعزالیة الإنسانیة وتأثیرها على العلاقات الاجتماعیة والثقاف

التیموس" في نظر فرانسیس فو�و �اما المحرك الأساسي والعامل الذي یتم من خلاله و�عد "

التخطیط للعلاقات القائمة بین البشر والمسؤول عن �ل ما �حدث في العالم من صراعات 

                              

، 1ط البیضاء، الدار الثقافي العر�ي، المر�ز نهار، حازم ترجمة: فو�و �اما، الإسلام والحداثة والر�یع العر�ي، فرانسیس -)1(

 .     156-155ص ص ،2015
                              .                                                                                                         158ص المرجع نفسه، -)2(
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وتقسیمات، إنه "الجزاء الراغب من النفس والطامح إلى تأكیدات الذات، وانتزاع اعتراف 

 )1(الآخر�ن لها".

 فكل ما �حدث في العالم أو بین الأفراد لا �مكن تغییره إلا �منظور تیموسي.

 :الأنا والآخر عند "صامو�ل هنتنجتون"  :3-6

أن هناك تقسیمات عدیدة للعالم �مكن  "Samuel Huntington" یرى "صامو�ل هنتنجتون"

حصرها في تقسیمین: التقسیم الأول اقتصادي �قسم العالم إلى شمال وجنوب، الشمال یتمثل 

في الدول المتقدمة والمتطورة والجنوب یتمثل في الدول المتخلفة الفقیرة، أما التقسیم الثقافي 

لأسبقیة في التحدیث والتجدید فیتمثل في الغرب والشرق فالغرب هو صانع الحضارة وله ا

و�شمل الدول الأورو�یة وأمر�كا والیا�ان أما الشرق فهو دول العالم الثالث التي لاتزال في 

 )2(حالة صراع وتخبط مع ثقافتها ومتشتتة بین التحدیث والتغر�ب.

" عالم الاجتماع الأمر�كي، اشتهر �مفهوم "صدام الحضارات" �حیث یر�ز هنتنغتون  "صامو�ل

 لى الصراعات الثقافیة والاجتماعیة بین الحضارات المختلفة في العالم الحدیث.ع

و�قول أ�ضا "هنتنجتون": "أن العالم اثنان �معنى ما، ولكن التمییز الرئیسي هو بین الغرب 

�اعتباره الحضارة السائدة حتى الیوم،ولكل الآخر�ن الذین لا یوجد بینهم سوى القلیل المشترك 

 )3(.و�اختصار فإن العالم مقسم إلى عالمین: عالم غر�ي واحد و�ثرة غیر غر�یة"إن وجد 

                              

 ومي، بیروت،قنها�ة التار�خ والإنسان الأخیر، ترجمة فؤاد شاهین وآخرون، مر�ز الإنماء ال فرانسیس فو�و �اما، -)1(

 .                      8ص ،1993
، 2ط م)،-(د ن)،-(د ترجمة: طلعت الشایب، صامو�ل هنتنجتون، صدام الحضارات إعادة صنع النظام العالمي، -)2(

                           60ص ،1999
                                المرجع نفسه، الصفحة نفسها.                                                                                                    -)3(
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�حیث أنه داخل الصراع الثقافي تبحث الشعوب عن هو�تها و�ثبات ذاتها إنه صراع الأنا 

"هم"، فلا �مكن معرفة الذات إلا من خلال ـ"نحن" والـوالآخر أو بتعبیر "هنتنجتون" صراع ال

" فنحن لا نعرف من نكون إلا عندما نعرف من لیس نحن، وذلك یتم وجود الآخر المختلف 

 )1(غالبا عندما نعرف نحن ضد من؟"

�عتبر "هنتنغتون" أن الثقافة تلعب دورا مهما في تشكیل الهو�ات الفرد�ة وتحدید مواقف 

و�شدد على أهمیة فهم الثقافات المختلفة والتعا�ش �سلام وتفاه، مع  الأفراد وسلو�یاتهم،

لتأكید على أن الاختلاف لا �عني �الضرورة العداء أو الصراع، بل �مكن أن �كون مصدر ا

 تعز�ز الحوار والتعاون بین الحضارات.

لا �مكن أن تتم هذه المعرفة إلا من خلال العودة إلى مقومات الهو�ة والتي تعد  وعلیه 

لا �ستطیع الإنسان أن  إنها جملة من الروا�ط ،الأساس الذي نعتمد علیه في معرفة أنفسنا

یتملص منها تكبله على مر الزمن وتمثل ماضیه وذاكرته. "فالناس �عرفون أنفسهم من خلال 

غیر أن "هنتنجتون"  )2(،النسب والدین واللغة والتار�خ والقیم والعادات والمؤسسات الاجتماعیة"

تحدید الهو�ة ومعرفة �عطي الأهمیة القصوى للدین واللغة و�عتبرها العاملین الأساسیین في 

 )3(."الرئیسیان  في اي ثقافة أو حضارةالذات حیث �قول:"اللغة والدین هما العنصران 

�النسبة له تتأثر الهو�ات الفرد�ة والجماعیة �شكل �بیر �الثقافة والتار�خ والتقالید، �حیث یرى 

ختلفة، �حیث أن العلاقة بین الذات والآخر تصور �شكل أساسي �صدام بین الحضارات الم

 �حدث التصادم نتیجة اختلاف القیم والمعتقدات والتقالید بینها.

                              

 .                                                                                                                      39ص ، سابق مرجع دة صنع النظام العالمي،صدام الحضارات إعا صامو�ل هنتنجتون،  -)1(
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 :المبحث الثاني : الأنا والآخر في الفكر العر�ي المعاصر 

الأنا والآخر ارتبطت في الفكر العر�ي المعاصر �ما �عرف �النهضة  العلاقة إن إشكالیة 

لماذا  المحوري:انطلاقا من التساؤل  ،والخروج من مأزق التخلف العر�یة والرغبة في التقدم

بین المفكر�ن  العلاقة عرف اختلافا وجدلاتقدم الغرب وتأخر العرب؟، إلاأن التنظیر لهذه 

العرب. �مكن النظر لهاته العلاقة من زاو�تین مختلفتین: احداهما قائمة على رفض الآخر 

من  امن أجل النهوض �الأمة العر�یة، فوجود الآخر �مكنن هوالثانیة تؤ�د على أهمیة وجود

معرفة النقائص التي تكمن وراء هذا التخلف وهو ما یؤ�ده �ل من محمد عابد الجابري 

والكثیر من رواد الفكر العر�ي المعاصر، وقد فضلنا الاعتماد  �محمد أر�ون وحسن حنفي

 تمایز نظرة ز�ي نجیب محمود للمسألة لكي نستفید منها فیما �عد في بیان على البعض منهم

 وهم:

 :  ذهب إلى أن إشكالیة الأنا والآخر قائمة منذ القد�م،الأنا والآخر عند حسن حنفي -1

الغرب من أجل التعرف على العالم العر�ي الإسلامي أسس علم الاستشراق الذي ورأى أن

ع حسن حنفي علم وفي  مقابل الاستشراق وض ،كانت غایته في البدا�ة سیاسیة محضة

الاستغراب الذي یهتم بدراسة الغرب دراسة نقد�ة تكشف عن مواطن الخلل والنقص الكامنة 

في المجتمع الغر�ي، وهذا من أجل القضاء على ذلك الشعور �النقص الذي �عاني منه الفرد 

ع العر�ي، و�هذا فإن "حسن حنفي " یدعو إلى  عدم اتباع الغرب لأنه "طالما أن الغرب قا�

قلب �ل منا �مصدر للمعرفة و�إطار مرجعي �حال إلیه �ل شيء للفهم والتقییم فسنظل 

 )1(.قاصر�ن في حاجة إلى أوصیاء"

                              

 .                                                               318ص ،2015، 1العدد مواجهة التغر�ب، مجلة الاستغراب، حسن حنفي، الاستغراب في -)1(
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حسن حنفي هو فیلسوف وعالم اجتماع مصري قدم العدید من النظر�ات والتحلیلات حول 

ة التفاعل العلاقة بین الأنا والآخر في المجتمع العر�ي والإسلامي. �حیث یر�ز على أهمی

 بین الفرد والمجتمع في تشكیل الهو�ة والوعي الاجتماعي.

یؤمن �أن الفرد لا �مكن فصله عن المجتمع،وأن العلاقة بین الأنا والآخر تشكل جزءا أساسیا 

�ما أن الحدیث عن إشكالیة الأنا والآخر یدفعنا إلى ضرورة ، من الواقع الاجتماعي

الآخر حیث �قول في هذا الصدد : " الذات العرب أو استحضار مفهوم "حسن حنفي" للأنا و 

و�عني الآخر الغرب الأورو�ي أو الغرب الأمر�كي ولیس الشرق الأسیوي خاصة  المسلمین،

 )1(.الیا�ان والصین"

یلخص "حسن حنفي " تار�خ تطور الأنا إلى ثلاث مراحل: تمتد المرحلة الأولى" من القرن 

�ابن خلدون الذي أرخ لها والمرحلة الثانیة من القرن الثامن  الأول إلى القرن السا�ع، وتنتهي

حتى الرا�ع عشر والتي انتهت �عصر التحرر من الاستعمار. والمرحلة الثالثة  التي بدأت 

في المرحلة  ،)2(منذ عشر سنوات من القرن الخامس عشر حتى القرن الواحد والعشر�ن"

شتى المجالات أین ظهرت العدید من العلوم الأولى شهدت الحضارة الإسلامیة ازدهارا في 

الإسلامیة العقلیة العلمیة وانتشرت الترجمة وأخذ المسلمین في بناء المدراس حتى وصلت 

 إلى ذروة الازدهار ثم أخذت في التراجع والانحطاط وهذا �سبب إهمال العلوم العقلیة.

ما أنتجه السا�قین "و�دأت عملیة أما المرحلة الثانیة فقد تمیزت �التوقف عن الإبداع و�تكرار 

الاجترار، عن طر�ق الشروح والملخصات والتخر�جات  مع إضافات جزئیة لغو�ة أو فقهیة 

                              

         .                                                                                            441ص حسن حنفي، حصار الزمن الحاضر(إشكالات)، -)1(
 .                                                          697ص ،1991 حسن حنفي، مقدمة في علم الاستغراب، الدار الفنیة للنشر والتوز�ع، القاهرة، -)2(
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أو صوفیة أو أصولیة أو حكمیة دون رؤ�ة �لیة واستئناف للعلوم �عد أن اكتملت أبنیتها منذ 

 )1(.القرن الخامس"

أ یتكون وعي نحو التحرر وظهرت أما المرحلة الأخیرة فقد ظهرت صحوة إسلامیة و�د

حر�ات إصلاحیة تر�د إخراج العالم  العر�ي الإسلامي من الشيء نحو الأفضل وهذه 

المرحلة تتجه في نظر "حسن حنفي" نحو إعادة �عث الحضارة الإسلامیة من جدید لتشهد 

 )2(بذلك تطورا وازدهارا.

ث أ�عاد تؤثر علیها �شكل �بیر: یرى "حسن حنفي " أن الأنا العر�یة تعیش داخل أو بین ثلا

البعد الأول یتمثل في التراث الذي �شكل هو�ة الأمة العر�یة وماضیها، والبعد الثاني یتمثل 

في التراث الغر�ي الذي �حاول سلخ الأمة العر�یة عن ماضیها و�لحاقها بر�به �اعتباره 

مة العر�یة الذي �عیشه في المخرج الوحید نحو المستقبل، والبعد الثالث یتمثل في واقع الأ

الحاضر وتسعى إلى تجاوزه والخروج منه نحو واقع أفضل، و�قول "حسن حنفي" عن هذه 

الأ�عاد أو الجهات الثلاث أنها تعبر عن جدل الأنا والآخر عبر التار�خ "فالجهة الأولى 

الثانیة موقفنا موقفنا من التراث القد�م تضع الأنا تار�خها الماضي وموروثها الثقافي. والجهة 

من التراث الغر�ي، تضع الأنا في مواجهة الآخر المعاصر وهو الوافد الثقافي الغر�ي أساسا، 

 )3(.موقفنا من الواقع (النظر�ة والتفسیر) فإنها تضع الأنا في خضم واقعها المباشر"

�ه، وهذه یرى �أن الفرد یتأثر �شكل �بیر �العوامل الاجتماعیة والثقافیة والدینیة المحیطة 

العوامل تساهم في تحدید هو�ته وتوجهاته. �ما �عتبر أن الفرد �جد تحقیق ذاته وتعز�ز وعیه 

                              

                                                                                            .                                             698، صسابقحسن حنفي، مقدمة في علم الاستغراب، مرجع  -)1(
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الاجتماعي من خلال التفاعل الا�جابي مع المجتمع والمساهمة فیه �شكل فعال و �شدد 

كذلك على أهمیة العمل المشترك والتعاون في بناء مجتمع �عتمد على العدالة والتسامح 

 من.والتضا

إن إشكالیة الأنا والآخر في فكر إدوارد سعید قائمة  الأنا والآخر عند إدوارد سعید : -2

على ثنائیة الشرق والغرب، والتمییز بینهما �خضع إلى العدید من المعاییر فالغرب میزته 

الاستعمار والإمبر�الیة والاستشراق فمن خلال هذه الأسس الثلاث �مكن تحدید هو�ة الغرب 

 في جوهرها قائمة على التسلط والهیمنة.التي 

الاستشراق هو العلم الذي �ان �مثا�ة الطاقة المحر�ة للغرب، والمادة التي صنعت الشرق في 

 المخیال الغر�ي والعر�ي.

الأمر�كي، قدم تحلیلا عمیقا للعلاقة  –إدوارد سعید الناقد الأدبي والناقد الثقافي الفلسطیني 

سیاق الثقافة والسیاسة. یر�ز على مفهوم "الآخر" �مصطلح �شیر إلى بین الذات والآخر في 

 الغر�ب أو المختلف عن "الأنا"، و�نظر إلى �یفیة تشكیل هذا المفهوم في الثقافة والأدب.

إن الثقافة هي الأساس والمبدأ الذي �عود إلیه �ل من یبحث عن ذاته وهو�ته، فالثقافة �ما 

تقالید تمثل أصل الشعوب وماهیتها الحقة، لذا نجدها المحرك تحتو�ه من لغة ودین وعادات و 

الكامن خلف �ل حر�ة تحرر أو في �ل محاولة نحو التطور،والولوج في العولمة، لكن 

إدوارد سعید یدعو إلى تجاوز هذا التصور ذلك لأنه لاوجود لثقافة نقیة، فكل الثقافات هجینة 

افة �انت من بین العوامل التي شحنت الشعوب �فعل التحاور والاحتكاك. غیر أن هذه الثق

 )1(المستعمرة والنهوض في وجه الاستعمار وطرده.

                              

الد�توراه، جامعة إدوارد سعید أنموذجا، أطروحة لنیل شهادة  -بدة فوز�ة، الأنا والآخر في الفكر العر�ي المعاصر -)1(

 .   112ص ،2021-2020 قالمة،
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�شیر من خلال �لامه إلى أهمیة فهم الآخر وتقدیر تنوع الثقافات والتفاعل الحواري بین 

 الثقافات المختلفة. و�ؤمن �ضرورة التعا�ش السلمي والتفاهم المتبادل بین الثقافات.

الأنا والآخر من بین القضا�ا التي یدعو  "إدوارد سعید" إلى ضرورة تجاوزها فلا �مكن جدلیة 

الحدیث في الوقت الراهن عن وجود ثقافات نقیة وهو�ات نقیة، بل الآن الموجود هو الإنسان 

فقط �غض النظر عن انتماءاته وجغرافیته، فكل تلك المفاهیم �انت من اختراع جهات لها 

 )1(.ك، لیكون الإنسان هو ضحیة أفكار تم فبر�تها واقناعه بهامصالح من �ل ذل

أن العقلیة الاستعمار�ة والعنصر�ة تعمل على تعز�ز التمییز والتفرقة بین  �عتبر "إدوارد سعید"

الأنا والآخر. �ما �عتبر أن الفهم الصحیح للأنا یتطلب فهما عمیقا للآخر وقبول التنوع 

�ذلك إلى إحلال الحوار والتعاون محل التصادم والصراع، والتعدد�ة في العالم. و�دعو 

 و�عتبر أن التفاعل الا�جابي مع الآخر�ن �ساهم في بناء عالم أكثر عدالة وتسامح.

 : الأنا والآخر عند عبد الرحمن بدوي  -3

مكانیات لم تتحقق إتنقسم إلى : ذات مر�دة حرة لا تحتوي غیر  'بدوي 'إن الذات �اعتقاد  

ت قد اختارت فتحقق �عض امكانیاتها  وهي في طر�قها إلى تحقیق الكل وهذا �عد، وذا

 )2(.التحقق یتم في وسط الأشیاء

مكانیات الإوالوجود على النحو الأول هو ما �سمى �الوجود الذاتي الممكن، ولما �انت هذه 

جوهر الذات وماهیتها فیمكن ان تسمى �الوجود الماهوي، أي وجود ذاتي على صورة 

كانیات ذاتیة لم تتحقق �لها �عد أو لم یتحقق منها شيء، وأخص ما �متاز �ه الوجود ام

                              

           .                                                                                                                   114-113، ص صسابق إدوارد سعید أنموذجا، مرجع -بدة فوز�ة، الأنا والآخر في الفكر العر�ي المعاصر -)1(
 .                                                                            39ص ،1973 لبنان، بیروت، ،3ط الزمان الوجود، دارالثقافة، عبد الرحمن بدوي، -)2(
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الماهوي هو الحر�ة المطلقة، �ما أنه هو الوجود الحقیقي لأن الصلة فیه تقوم بین الذات 

 )1(.و�ین نفسها

عبد الرحمن بدوي، الفیلسوف والفقیه المصري، قدم وجهة نظر فلسفیة ودینیة متمیزة �شأن 

لاقة الفرد �الآخر و�المجتمع �شكل عام. �ما أنه یر�ز على أهمیة التفاعل الا�جابي مع ع

الآخر�ن وتعز�ز العلاقات الإنسانیة المبنیة على الاحترام والتعاون. �حیث �عتقد أن الفرد 

�حقق تطوره الشخصي والروحي من خلال التفاعل البناء مع الآخر�ن وتبادل الأفكار 

 والخبرات.

ت هنا على هیئة وجود ممكن قابل للتحقق وفق جملة الامكانیات المتاحة أمامها والتي فالذا

تشكل ماهیتها الجوهر�ة، وهو الوجود الذي تكون فیه الذات مالكة لحر�تها مستقلة 

بذاتیتها،وتنعم فیه �مفردیتها المطلقة. أما الوجود الثاني فتنتقل فیه الذات من الإمكان إلى 

هدة إلى تحقیق اكبر قدر ممكن من الإمكانیات مستعینة في ذلك �الأدوات التحقق فتسعى جا

 )2(.التي تتیح الفرصة لذلك، مما �عني أن الوجود في العالم ضروري لتحقیق ذلك

یؤمن "عبد الرحمن بدوي" �أن الفرد لا �مكن فصله عن المجتمع،وأن العلاقة بین الأنا 

 الفرد�ة وتحدید موقف الفرد في المجتمع. والآخر لها أهمیة �بیرة في تشكیل الهو�ة

و�قر "عبد الرحمن بدوي " أن الذات في جوهرها الماهوي تكون على صلة بذاتها، مما �عني 

انهالاتمت للعالم الخارجي �صلة لأنها تكون في حالة احتواء لذاتها. وفي هذا إحالة إلى عدم 

ت وأشیاء تكون �النسبة لهذه اعتبارها موضوعا من الموضوعات، فهي ذات في مقابل ذوا

                              

                                                             .                                          108ص مجموعة من الأكاد�مین العرب، مرجع سابق، -)1(
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الذات مجرد موضوعات بید أن الذات تفقد نزعتها الفرد�ة اذا ما �انت على مقر�ة 

 )1(.�الأشیاء

من الواضح أن "بدوي" �فصل بین الوجود الماهوي والوجود الموضوعي، فالأول تنفرد فیه 

بینهما و�ین موضوعات بذاتها وتكون فیه شاعرة �أحوالها، في حین ان الثاني تعقد فیه صلة 

إذ �عتبر"بدوي" أن فكرة الصلة أو الرا�طة هي الفاصل في هذا التمییز بین أنواع  )2(،العالم

الوجود على أساسها �قسم وجود الذات إلى: "وجود الذات على هیئة الآنیة التجر�بیة، ووجود 

الذات �شعور �معنى عام، ووجود الذات �وجود ماهوي، أما الوجود الأول فهو وجود في 

على هیئة هذا الجسم أو هذا الفرد، مع شعور غیر محدد بذاتي في مرآة العالم بین الأشیاء 

 )3(.قیمتي في نظر البیئة المحیطة"

وفي هذا السیاق �قول "بدوي": "ولكنني حین انظر إلى نفسي ذاتا في المقابل أو إلى جوار 

، ذوات أخرى شاعرة بنفسها �شعور ذاتي بنفسها إلى درجة أن الواحدة تقوم مقام الأخرى 

ولكن لا �معنى أن �ل ذات هي �عینها الأخرى لكن �معنى الذاتیة على وجه الإطلاق، فإن 

 )4(.وجود الذات هو الوجود �شعور �معنى عام أو هو الذاتیة إطلاقا"

وعلیه فإن الذات تدرك أن هناك من �شار�ها في شعورها الفردي وذاتیتها اللذان تتمتع بهما، 

ا تماما �ما تشعر �ه الذات الواحدة، لأن لها نفس المیزات إنها ذوات أخرى تشعر بوجوده

التي تتمتع بها الذات المفردة فهي ذوات حرة تمتلك الإرادة في بناء وجودها على وعي 

                              

          .                                                                                                                            308ص سابق، مرجع ،1ج الموسوعة الفلسفیة، عبد الرحمن بدوي، -)1(
                                                    .                                                                      40ص مرجع سابق، الزمان والوجود، -)2(
          .                                                                                                                            انفسه ، الصفحةنفسه المرجع -)3(
 .                                                                                              308ص مرجع سابق، ،الفلسفیة الموسوعة عبد الرحمن بدوي، -)4(
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بذاتها، ولها إمكانیتها التي تقضي بها على اختیار نمط وجودها المناسب لها وهذه �الفرد�ة 

 )1(.ما تشعر �ل ذات من الذوات بوجودهاالمطلقة، أما الشعور المطلق فیتجسد حین

فالذات الحقة هي التي تحوز فردیتها وتنفرد بنفسها �عیدة �ل البعد عن العالم الذي تفقد فیه 

وحدتها وانطوائها على ذاتها، فالذاتیة تمنح الذات الفرصة لتغلغل في أعماق نفسها ومعرفة 

إدراك أحوالها الذاتیة وفهمها: " فالوجود ما �ختلجها من مشاعر وتعابیر، و�التالي یتسنى لها 

الذاتي وجود مستقل بنفسه عن عزلة تامة من حیث الطبیعة عن �ل وجود للغیر، ولا سبیل 

 )2(.للتفاهم الحق بین الذات وذات، إذ لكل منها عالم قائم وحده"

لقة على وهذ یؤ�د استقلالیة الذات عن الذات الأخرى، فالذات تمثل مملكة قائمة بذاتها منغ

نفسها تتصرف وفق ما تملیه علیه إرادتها إذ �فقدها ذاتیتها المطلقة التي تتمیز بها، أو 

�جعلها تنغمس في الغیر إلى درجة انعدام الفروق بینهما، غیر أن "بدوي" �عزله للذات إنما 

ها فیه غلق علیها وحجزها في زاو�ة ذاتها، مما یؤدي إلى تغییر نظرتها للغیر الذي یتبدى ل

في صورة غیر تلك التي هي علیها، وهنا ستنظر إلیه نظرة احتقار، �ما أن تأكیده لاستحالة  

التفاهم بین الذوات إنما مخالف لما هو علیه الواقع. وخاصة أننا في زمن نحتاج فیه 

للاعتراف بوجود �عضنا البعض وأن ننظر إلى الآخر تماما مثل ما نرى ذواتنا. وأن نعترف 

 كانته في العالم من منطلق أن الانسان لا یوجد دون الآخر�ن.بوجوده  وم

عاش �ل منا �معزل عن الآخر�ن ولا  ولما �ان هناك ما �عرف  �التواصل بین الإنس، ولا

�عرفهم ولا �عرفونه �ما أن إقراره �أن �ل ذات تشكل عالم قائم بذاته ، وصحیح أن هذا القول 

ص حیاته لكن هذه الحیاة إنما یلعب الغیر دورا �ارزا سلیم من الناحیة المنطقیة لأن �ل شخ

                              

    .                                                                                                                            308ص مرجع سابق، الفلسفیة، الموسوعة عبد الرحمن بدوي، -)1(
                      .                                       41ص ،1975 الكو�ت، ،1ط و�الة المطبوعات، عبد الرحمن بدوي، مدخل جدید إلى الفلسفة، -)2(
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فقد تكون للفرد حیاته الخاصة تر�طها علاقات شخصیة مع الآخر�ن،و�كون هؤلاء لهم أهمیة 

�الغة في وجوده. إذ أنهم �ساهمون بدرجة أو �أخرى في تكو�ن وجود الإنسان، إذ لا غنى له 

 فالإنسان جعل للتعا�ش مع الغیر. عن الآخر�ن و�نما �حاجة إلى تواجدهم �جانبه،

وفي اعتقاده أن وجود الغیر لا صلة له �الذات إلا من حیث الفعل وذلك راجع لكون أن 

الفعل ضروري للذات، لأن فیه تحقیق لإمكانیاتها. والذات حتى یتسنى لها تحقیق نفسها لا 

لیس ثمة فارق ضخم بد لها إذن أن تفعل، وهذا الأخیر إنما یتم في وجود الغیر، �ما أنه 

بین وجود الغیر �ذوات واعیة أو �أشیاء جامدة إذ أنهما في نظر الذات المفردة من جهة 

 .اءالمعنى سیان، فالغیر إما أن تكون ذوات أخرى أو أشی
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 خلاصة الفصل :

إشكالیة الأنا والآخر في الفكر الغر�ي المعاصر تتناول العدید من المفاهیم والتحد�ات،  

مثل الهو�ة الشخصیة، والتفاعل الاجتماعي، والتنوع الثقافي. وهي تتضمن أ�ضا استكشاف 

مواضیع العلاقة بین الفرد والمجتمع، و�یفیة بناء الذات والتعرف على الآخر. و تشمل  

كما أن إشكالیة الأنا والآخر في الحر�ة.... ،عولمة،والهو�ة الجنسیة والثقافیة: المختلفة مثل

الفكر العر�ي المعاصر تظهر �شكل معقد یتناول جوانب عدیدة، و�ر�ز النقاش على الهو�ة 

الوطنیة والثقافیة، و�ذلك تأثیر التار�خ والسیاسة على بناء الذات العر�یة. �ما  تتناول 

 ،التحد�ات الاجتماعیة والثقافیة في مواجهة التقلبات السیاسیة والاقتصاد�ة ،النقاشات

�الإضافة إلى استكشاف العلاقات الإنسانیة والتواصل بین الأفراد والمجتمعات. وتتداخل هذه  

الجوانب مع مسائل مثل: الهو�ة الدینیة،والتعدد�ة الثقافیة، مما یؤدي إلى تشكیل فهم عمیق 

، في ظل هذه الأفكار التي یتأسس والعلاقات الاجتماعیة في العالم العر�ي لتحولات الذات

علیها تصور العلاقة بین الأنا والآخر، ما الجدید الذي �ضیفه ز�ي نجیب محمود للمسألة 

 .ولاسیما ذلك الذي یتعلق �اتجاهه الفلسفي وأفكاره المختلفة حول المسألة
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 ز�ي نجیب محمود سیرة ومسیرة الأول:المبحث 

 الأسس الفلسفیة والمعرفیة لفكره الثاني:المبحث 
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 ز�ي نجیب محمود الأطر الفكر�ة والفلسفیة: الفصل الثاني

 توطئة:

فهم إشكالیة  من أجل الأطر الفكر�ة والفلسفیة لفلسفة ز�ي نجیب محمود لماذا البحث في 

؟ هذا السؤال یرتبط �خصائص الفیلسوف ونوع فلسفته وفكره من جهة الأنا والآخر عنده

فهو مفكر موسوعي  ومثقف، اتصل  أخرى والتي �ان لها الأثر البارز في تصوره للمسألة؟ 

�الثقافة الإنسانیة في أعمق مصادرها منذ البواكیر الأولى من حیاته، �ما أن فكره �عد مادة 

�عتبر ز�ي نجیب محمود رائد من رواد  إذن ددة.خصبة �مكن دراستها من محاور متع

�حتل مكانة في الفكر العر�ي المعاصر، �ان  والنهضة العر�یة وأحد أقطاب الفكر العر�ي، 

صاحب مشروع فكري جدید �جمع بین الأصالة والمعاصرة. و�ان هدفه هو صیاغة "انسان 

عر�ي جدید" وهو الفیلسوف الذي استحق عن جدارة لقب أدیب الفلاسفة وفیلسوف الأد�اء 

علم وحقائق الإ�مان،كما .جمع أسلو�ه بین الوعي الفلسفي والذوق الأدبي، وفق بین نظر�ات ال

أنه وجد في الوضعیة المنطقیة ضالته وهو من أبرز دعاتها في الوطن العر�ي. وسعى إلى 

نشرها في الأوساط الثقافیة الفلسفیة العر�یة،كما أنه �مكن أن تقع مسألة تلقي الفكر العر�ي 

یة العر�یة اتجاه المعاصر للوضعیة المنطقیة ضمن آلیات التلقي التي مارستها النخب الثقاف

مدارس فلسفیة واتجاهات فكر�ة بدأت في طرح نفسها على الساحة العر�یة منذ نها�ات القرن 

 التاسع عشر و�دا�ات القرن العشر�ن.

 .ز�ي نجیب محمود سیرة ومسیرة الأول:المبحث 

 -میت الخولي عبد الله-)م، نشأ في قر�ة 1993-1905ز�ي نجیب محمود ( سیرته: -1

متدینة وتلقى أول مراحل تعلیمه شأنه شأن أطفال قر�ته في �تاب الشیخ ر�یع في في أسرة 
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هذا الكتاب تعلم مبادئ اللغة العر�یة ومبادئ الحساب و�ان �حفظ قصار السور من القرآن 

�ما أنه �ان �حفظه و�عیده أمام الشیخ الر�یع من آ�ات القرآن الكر�م، أما ما  )1(.الكر�م

في تنشئته  وهذا ما طبع في نظرنا في المراحل الفكر�ة التي میزت �عكس البعد الدیني 

إذن التكو�ن الدیني الذي تلقاه  )2(،كتا�اته ومواقفه من المیتافیز�قا والعلم والثقافة في تجلیاتها

 ز�ي نجیب محمود في صغره، سیؤثر دون شك في تصوره للأنا والآخر فیما �عد.

یث أمضى مرحلتي التعلیم الابتدائي  والثانوي، ثم ح )Gordon(التحق �مدرسة "غوردن"  

عاد إلى مصر، و�عد نیله شهادة الدراسة الثانو�ة، التحق �قسم الآداب في مدرسة المعلمین 

وحصل على الد�توراه في  م،1930العلیا، وحصل على اللیسانس في الآداب والتر�یة عام 

 .)Determination -(Self)3(-تي"و�ان الموضوع �عنوان "الجبر الذا 1947الفلسفة سنة 

أرسل ز�ي نجیب محمود إلى إنجلترا لیحضر إجازة الد�توراه في الفلسفة،  1944وفي سنة 

وقد شكل تار�خ حصوله على الد�توراه في الفلسفة،وقد شكل تار�خ حصوله على الد�توراه 

التجر�بیة العلمیة نقطة تحول في اتجاه تفكیره نحو "الوضعیة المنطقیة" أو  م،1948عام 

 )4(.1946التي اعتنقها عام 

فهو �حتل مكانة خاصة   درس الفلسفة  في انجلترا ودرسها في الجامعات المصر�ة والكو�تیة،

في الفكر العر�ي المعاصر، �ونه أول من أدخل الوضعیة المنطقیة إلى الساحة العر�یة التي 

                              

 .                                                          19ص ،2001 للثقافة، الأهلي المجلس إمام عبدالفتاح إمام، رحلة في فكر ز�ي نجیب محمود، -)1(
                                                               .                                      207ص مرجع سابق، العرب، الأكاد�میینمجموعة من  -)2(
عـــــالم  ،العر�یـــــة الإســـــلامیة و الغر�یـــــة بـــــدة فوز�ـــــة عیـــــد مرجـــــي، ز�ـــــي نجیـــــب محمـــــود فلســـــفة التوفیـــــق بـــــین الثقـــــافتین -)3(

 .427ص ،2006 الأردن، ،1ط للنشر والتوز�ع، الكتب الحدیث،
                  الصفحة نفسها.                                                                                                                 المرجع نفسه، -)4(
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یات فسعى إلى نشرها في الوسط الثقافي درسها في الجامعات البر�طانیة في منتصف الأر�عین

 )1(.بلغة أدبیة وحسن نخبوي نضالي قوي 

ترأس مجلة الفكر المعاصر التي تهتم �التیارات الفكر�ة والفلسفیة  1965في عام 

المعاصرة،وظل یترأس تحر�رها حتى سافر إلى الكو�ت للعمل في جامعتها. قدم ز�ي نجیب 

�عین �تا�ا في میادین مختلفة ونال العدید من الجوائز محمود للمكتبة العر�یة أكثر من أر 

 )2(.1985والأوسمة �ما منحته الجامعة الأمر�كیة �القاهرة الد�توراه سنة 

كما عین عضوا �المجلس الأعلى للثقافة وعضوا �المجلس القومي للثقافة وعضوا �المجلس 

ضرات العامة في مختلف البلاد القومي للتعلیم والبحث العلمي ،وفي أمر�كا دعي لإلقاء المحا

عدة مرات حیث منحته دولة الإمارات جائزة سلطان بن علي العو�س في الفلسفة عام 

1991.)3( 

وهو  كما أن للد�تور ز�ي نجیب محمود إسهامات فكر�ة �ثیرة ومتنوعة، فهو عالم وفیلسوف،

وقد شارك في �ثیر من مفكر أصیل تناول الفكر والحیاة عموما �النقد والتحلیل العمیقین. 

عن  -من مصر –جائزة الدولة التشجیعیة للفلسفة –المؤتمرات ونال جوائز عدیدة من بینها 

. وجائزة الثقافة العر�یة منحته إ�اها "جامعة الدول 1960كتا�ه "نحو فلسفة علمیة" عام 

 )4(.1984العر�یة" في د�سمبر عام 

                              

                                     .                    53ص ،2010 بیروت، ،1ط الشبكة العر�یة للأ�حاث والنشر، السید ولد ا�اه، أعلام الفكر العر�ي، -)1(
 .                                                                                                             429ص مرجع سابق، فوز�ة عید مرجي، -)2(
                                                                           .       12ص ،1996، 1ط ز�ي نجیب محمود، من خزانة أوراقي، دار الهدا�ة، -)3(
 .                                                                                                                 430ص فوز�ة عید مرجي، مرجع سابق، -)4(
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م 1946�قول" �انت لحظة نادرة في ر�یع  حیث م،1946كما تأثر �الوضعیة المنطقیة سنة 

فهي شعوري �أنني أقع  عندما أحسست �ما �شبه اللمعة الذهنیة توقد لتضيء لي طر�قي...

 )1(.هنا دون سائر التیارات والمذاهب"

�مكن نمیز محطتین في مسار وز�ي نجیب محمود، مرحلة الداعیة الوضعي الرافض للتراث 

فیق ما بین القیم الروحیة والفكر الغر�ي التي شكلت مشروعه ولقیمته الدینیة ومرحلة التو 

الناضج تجدید الفكر العر�ي فهو یرى أن ما �میز الغرب هو العلم التجر�بي وأن الحل الكفیل 

 )2(.�النهوض الفكري للأمة العر�یة هو الأخذ بهذا العلم والفلسفة التي تلازمه

ر�س في قسم الفلسفة �جامعة القاهرة، وفي التحق �التد م،1947و�عد عودته إلى مصر عام 

م، عمل أستاذا زائرا في جامعة �ولومبیا بولا�ة �ارولینا الجنو�یة، ثم في جامعة 1953عام 

م، أنتدب مفكرنا للعمل في جامعة بیروت 1964"بولمان" في ولا�ة واشنطن. وفي عام 

) أستاذا للفلسفة 1973-1968العر�یة، محاضرا في الفلسفة ،كما عمل خلال الفترة (

 )3(.�جامعة الكو�ت

كما انصرف في أواخر الستینات إلى دراسة  التراث العر�ي الإسلامي، وانتهى �اعترافه من 

هذه الدراسة رؤ�ة  توفیقیة انتقائیة مفتوحة على المستقبل تلك الصیاغة التألیفیة هي مشروع  

تجر�بیة صوفیة �غلب علیها التوفیق  "تجدید الفكر العر�ي". وانتهى في نها�ة مطافه إلى نزعة

 )4(.مصاغ بلغة أدبیة صحافیة

                              

 .                                                                  92ص ،2018 ب)،-(د مؤسسة هنداوي، سي أي سي،ز�ي نجیب محمود، قصة عقل،  -)1(
           .                                                                                                                56ص مرجع سابق، السید ولد ا�اه، -)2(
 .                                                                                                                   428ص مرجع سابق، فوز�ة عید مرجي، -)3(
                                                             .                                                  57-56ص -ص السید ولد ا�اه، مرجع سابق، -)4(
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توفي الد�تور ز�ي نجیب محمود ،أدیب الفلاسفة وفیلسوف الأد�اء، �عد حیاة حافلة �العطاء 

والإبداع، �عدما جعل فلسفته وفكره على �ل لسان، �ما أنه رفض أن تكون الفلسفة في �طون 

ت، وأطلقها من مخارج الأسوار لتؤدي دورها المهم في الحیاة الكتب، وأروقة المعاهد والجامعا

 )1(.الیومیة لملایین القراء على الساحة الوطنیة العر�یة

صنف لنا الد�تور ز�ي نجیب محمود في �تا�ه" قصة عقل" تطوره مسیرته الفكر�ة :  -2

العقد في  -الفكري في خمس مراحل، تتمثل في خمسة عقود نذ�رها على النحو التالي :

) �ان �قتصر على عرض أفكار ینقلها عن أصحابها الفلاسفة 1940-1930الأول (

والمفكر�ن في �تاب أو مقالة، وتتمثل في مجلتي "الرسالة" و"الثقافة" و"قصة الفلسفة الیونانیة" 

 )2(.و"قصة الفلسفة الحدیثة"

المصر�ة، في مقالات �ان قد ر�ز طاقته في نقد الحیاة  )1950-1940وفي العقد الثاني (

روي في معظمها التزام �أدب المقالة، فضلا عن أنه قد قضى الجزء الأوسط من العقد دارسا 

في انجلترا ،كما بلور لنفسه وقفة فلسفیة لازمته حتى وفاته، وتتمثل هذه المرحلة في �عض 

 )3(.م1949كتا�اته، مثل �تاب "جنة العبیط" 

جه �معظم جهده نحو الـتألیف الجامعي، وهو تألیف ) ات1960-1950وفي العقد الثالث (

دار �له على محور الوقفة الفلسفیة التي انتهجها في حیاته الفكر�ة، والتي �انت تتمثل 

بوجهة نظر "الوضعیة المنطقیة"، وقد اتسمت هذه المرحلة �كتا�ة مقالاته في نقد الحیاة 

                              

 .                                                                                                                  429ص فوز�ة عید مرجي، مرجع سابق، -)1(
                                                                                                                     .                     10ص المرجع نفسه، -)2(
                           المرجع نفسه، الصفحة نفسها.                                                                                                    -)3(
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 م،1953 "خرافة المیتافیز�قا"و ،م1951 المصر�ة، وخاصة في �تبه "المنطق الوضعي"

 )1(.م1958و"نحو فلسفة علمیة" 

اهتمامه على مجموعة من الأفكار التي شاعت  ) صب1970-1960وفي العقد الرا�ع (

یومئذ في  حیاتنا الثقافیة شیوعا �ان طا�عه الغموض الشدید، �حیث تناولها �التحلیل من 

أجل تبیین حقائقها، ولنكون على درا�ة �مضمونها. وتتمثل هذه المرحلة التحلیلیة النقد�ة  في 

، و"وجهة 1963م، و "فلسفة الفن" 1960كثیر من المقالات والكتب مثل : "الشرق الفنان" 

 )2(.م1964نظر" 

) فقد انصرف مفكرنا إلى محاولة لم نجد الصیغة التي 1980-1970وفي العقد الخامس (

تجمع الطرفین في وعاء واحد ،للإنسان العر�ي في یومه الجدید، اتسمت هذه المرحلة في 

"تجدید الفكر  عنده، مثل:كثیر من الكتب والمقالات التي صدرت له في العقد الأخیر 

م، و"ثقافتنا في مواجهة 1974 م، و"المعقول واللامعقول في تراثنا الفكري"1971العر�ي" 

و  م،1980م، و "هذا العصر وثقافته" 1978 م، و "مجتمع جدید أو �ارثة"1976العصر" 

 )3(.م1984"قیم من التراث" 

المنهج في عدة جوانب منها: قد تظهر اشكالیة  في فكر ز�ي نجیب محمود،منهجه:  -3

تعدد المناهج �حیث قد تواجه اشكالیة في اختیار المنهج المناسب لتحلیل الظواهر الفلسفیة 

خاصة مع تعدد الأسالیب والنظر�ات. �ما أنه قد تؤثر الخلفیة الثقافیة للفرد  والاجتماعیة،

 على اختیار المنهج في الفحص والتحلیل.

                              

     .                                                                                                                            11ص ،سابقفوز�ة عید مرجي، مرجع  -)1(
     .                                                                                                                            انفسه ، الصفحةنفسه المرجع -)2(
                                 .                                                                                               انفسه ، الصفحةنفسه المرجع -)3(
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محمود فهو یرى أن ما تقدم �ه الغرب �مكن أن نتقدم �ه نحن على أما �النسبة لز�ي نجیب 

مستوى الوطن المصري وعلى مستوى الأمة العر�یة في آن واحد دون أن تفقد هو�تها ،كما 

لاحظ أن السر في تطور الغرب وتقدمه هو تر�یزه على "العلوم الطبیعیة" ومناهجها. �عني 

 ب منا لكي نتقدم هو أن نبث في شباب جامعتناالاعتماد على المنهج التجر�بي، فالمطلو 

 )1(.ومعاهدنا روح المنهج العلمي

نفهم من خلاله أن أمتنا العر�یة تحتاج إلى تطبیق المنهج التجر�بي الذي �عتمد على التجر�ة 

والدقة وأن نطبقه في دراساتنا وأ�حاثنا، و�ستعمله الطلبة في الجامعات والمعاهد في الوطن 

 جل الوصول إلى ما وصلت إلیه الأمم المتقدمة.العر�ي. من أ

الذي اعتمدته  -المنهج التجر�بي -كما انه یدعونا إلى استبدال منهجنا القد�م �المنهج الجدید 

الدول المتطورة �حیث �قول: "لقد أدر�ت في تلك الحقبة من السنین سر النهضة العلمیة التي 

 )2(. منهج جدید نجد محل منهج قد�م"وما ذلك السر العظیم إلا نشأت في أورو�ا ...

یلح ز�ي نجیب محمود و�دعو إلى استبدال المنهج القد�م �المنهج الجدید (المنهج التجر�بي) 

حیث أدرك أن سر النهضة العلمیة عندهم هو الاعتماد  الذي استخدمته الدول الأورو�یة،

 على المنهج العلمي التجر�بي بدل المنهج القد�م.

 ة عنده:فلسفة اللغ-4

كان ز�ي نجیب محمود مهتما �فلسفة اللغة ودراسة �یفیة تأثیر اللغة على الفهم والتفاعل 

�ما  البشري، �حیث ر�ز على دور اللغة في بناء الواقع وتشكیل الفهم والتفاعل الاجتماعي.

 أنه ینظر إلى اللغة �ونها أداة تعبر عن الثقافة وتشكل هو�تنا الفرد�ة والجماعیة.

                              

 .                                                                45ص ،2018 ب)،-(د ز�ي نجیب محمود، حصاد السنین، مؤسسة هنداوي، سي أي سي، -)1(
                                                                 .                                      46ص ز�ي نجیب محمود، قصة عقل، مصدر سابق، -)2(
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اهتم �اللغة اهتماما �بیرا، �ونه "وضعي منطقي"، وهذا الاهتمام �اللغة ظهر من خلال  و�ذلك

 انتقاله من مرحلة الشباب إلى مرحلة الرجولة، �ما أنه جعلها رمزا للأصالة العر�یة.

فاللغة عنده: " هي الرموز التي نتبادلها �لاما و�تا�ة، وفق قواعد تضبط تر�یباتها 

 )1(.وتصر�فاتها"

ي أن اللغة هي مجموعة من الرموز والإشارات التي نعتمدها من أجل أن نتبادل الكلام �عن

وذلك عن طر�ق اتباع القواعد والتراكیب التي تتكون منها الكلمات والجمل التي  والأفكار،

 نعتمدها أثناء التواصل فیما بیننا.

مرآة حیاتهم في ظاهرها  نفوس أصحابها وقلو�هم وعقولهم جمیعا، هيكما �عرفها �ذلك �أنها "

 )2(.وفي �اطنها معا، إنه لولا اللغة لا ندرج الإنسان مع الحیوان الأعجم في عالم البكم"

اللغة هي التي تمیز بین الإنسان والكائنات الأخرى، وأن اللغة هي مرآة حیاة الناس یتم من 

غیره. فهو �قصد خلالها معرفة �عضهم البعض، فلغة الإنسان تعبر عن فكره وتمیزه عن 

اللغة التي �عرف بها غیره من البشر و�تواصل و�تفاهم معهم بواسطة أداة تواصل مما �جعله 

 �حاور الآخر و�تفاعل معه.

كما أن تحدید حقل استخدام اللغة �قتضي اساسا تحدیدا دقیقا لدلالة الألفاظ، وخاصة دلالة 

لمعرفة، �ما أنها تتصل �قوة الإجراءات المفاهیم، لأنها تمارس دورا فاعلا وأساسیا في نظم ا

التحلیلیة العامة. ففي محاولة تأسیس نظر�ة المعرفة �حدد ز�ي نجیب محمود الفلسفة �انها 

فاللفظة لا تكون لها قوة  )3(،التحلیل المنطقي بدلا من أن �كون هذا التحلیل جزءا من الفلسفة

                              

 .                                                           397ص ،1987 بیروت، دار الشروق، ،1ط ز�ي نجیب محمود، في تحدیث الثقافة العر�یة، -)1(
   .                                                                                                                            انفسه ، الصفحةنفسه المرجع -)2(
                     .                                                                           47ص من زاو�ة فلسفیة، مصدر سابق، ز�ي نجیب محمود، -)3(
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دلالیة إلا إذا أشارت في نها�ة التحلیل إلى معطیات حسیة مستمدة من �ائنات حسیة في 

العالم الخارجي، ومن ثم فالقضیة التي لها معنى هي التي �مكن اختیارها تجر�بیا، فالمقصود 

�قة للنظر في �ل من هذا هو اعتبار هذه الفلسفة منهجا أكثر منها مذهبا، إذ أن المنهج طر 

 ما تتقدم فیه اللغة والرموز الأخرى.

حدد ز�ي نجیب محمود للغة استعمالین رئیسیین، أحدهما حین تستخدم للإشارة الرمز�ة غلى 

أشیاء العالم الخارجین والآخر حین تستخدم لإثارة العواطف، أو لإقامة بناء ذهني صرف 

مثل: عالم الأخلاق، والقیم  )1(،ن الخارجتتسق أجزاؤه من  الداخل ، لكنه لا �عني شیئا م

 الروحیة،  وقضا�ا التار�خ، والجمال وغیرها.

من خلال ذلك تكون الصیاغة اللفظیة عند ز�ي نجیب محمود، حاملة لمعنى، لكن ما  

�حمل معنى یتحمل الصدق �ما �حتمل الكذب، ومعیار الصدق هو الواقع التجر�بي، وذلك 

والواقع، وما عدا ذلك فهو بنى ذهنیة تصور�ة وصور�ة، تحیل في عند المطا�قة بین المعنى 

آخر المطاف إلى مسلمة الصدق المفروضة، أو إلى مسلمة الجدلي.فالمنهج التجر�بي 

العلمي إذن �سمى وضعیا منطقیا لأنه: �شترط في �ل عبارة تدعي الإشارة إلى دنیا الأشیاء، 

بتحلیل لغة العبارة نفسها، وهو وحده �فیل وهذا ما �سمى الجانب الوضعي، و�كتفي �ذلك 

 )2(.وهذا هو الجانب المنطقي في الموقف �إرشادنا إن �انت العبارة مقبولة أو لا،

                              

 .                                                                                        63-62ص-ص ز�ي نجیب محمود، حصاد السنین، مصدر سابق، -)1(
                                                                                             .                                 64-63ص،-مصدر سابق، ص ز�ي نجیب محمود، من زاو�ة فلسفیة، -)2(
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أهمیة اللغة عنده لم تقتصر على أنها تمثل عقل ووجدان الإنسان معا، بل تعددت أهمیتها: 

موصولا �أسلافه في تار�خ "إنها حیاة الفرد موصولا �سائر الأفراد في یومه، وهي حیاته 

 )1(.واحد، وهي حیاته موصولا �أبنائه وأبناء أبنائه"

ة عند ز�ي نجیب محمود لیست مقتصرة على العقل والوجدان فقط بل تتعدى ذلك أهمیة اللغ

لما لها من حضور في تار�خ الأسلاف واللغة موصولة بثقافة وتقالید ومعتقدات الإنسان فهي 

فهي عبارة عن  �ته و�ها یتواصل مع أسرته وأبناء والمحیطین �ه.تعبر عن �ینونته و هو 

جسر للتواصل بین المجتمعات والشعوب والأجناسعلى اختلاف مشار�هم ومذاهبهم 

 وانتماءاتهم.

أما فیما یتعلق �فلسفة اللغة عند ز�ي نجیب محمود تعتبر " إخراج الأسس الكامنة في أفكارنا 

ا �صفة عامة، إخراجها من حالة الكمون إلى حالة الإفصاح واعتقاداتنا وسلو�نا، وثقافتن

 )2(.والإ�ضاح والعلانیة، لتسهیل رؤ�تنا ومناقشتنا"

تكمن فلسفة اللغة عنده  في إخراج ما هو مضمر في أفكارنا وسلو�یاتنا و معتقداتنا، ومن 

ح  ثقافتنا من أجل إظهارها و�خراجها من الحالة الغموض والكمون إلى حالة الإ�ضا

والإفصاح والعلن من أجل تسهیل عملیة التواصل والنقاش والحوار ووضوح الرؤ�ة وتبسیط 

كل ما هو معقد وافصاح  عن الغیر الكلام الغیر مصرح �ه. وهذا ما �سمح لنا �التحدید بین 

 الفلسفة واللغة أو بین اللغة وفلسفتها.

 

                              

 .                                                                      61ص ،1990 بیروت، ،1ط دار الشروق، عر�ي بین ثقافتین، ز�ي نجیب محمود، -)1(
 .                                                                263ص ،1971 بیروت، ،1ط تجدید الفكر العر�ي، دار الشروق، ز�ي نجیب محمود، -)2(
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ین اللغة وفلسفتها، حین �جعل ز�عور" �فرق ب فأما ما �خص اللغةوفلسفتها فنجد أن "علي

أو هي اللغة الشارحة، لذا نجد أن فلسفة اللغة لیست من  )1(.فلسفتنا هي " لغة ما �عد اللغة"

أو لغة العلم، �ما أنه �شیر إلى فلسفة اللغة في تیار  صعید اللغة الشیئیة، أو لغة الموضوع،

 الوضعیة المنطقیة.

المعاصر یر�ز في أعماله على علاقة اللغة �العقل والواقع، الفیلسوف اللبناني  علي ز�غور""

فهو �فرق بین اللغة وفلسفتها و�عتبرفلسفتها ما �عداللغة مستكشفا �یفیة تأثیر اللغة على 

 تفكیرنا وتجار�نا. �حیث ینظر إلى اللغة �اعتبار و�ونها وسیلة لبناء الواقع وتشكیله.

على أهمیة "اللغة" و "الكلمة" في حیاة الإنسان،  أما فیما �خص ز�ي نجیب محمود فهو یؤ�د

بواسطة اللغة �صنع ماضیه ومستقبله. فاللغة هي أساس المعرفة و�واسطتها �مكن الاطلاع 

على أفكار الآخر�ن وعلومهم. فیضع في هذا المجال"الضوا�ط الضرور�ة التي تجعل معنى 

 )2(.او قراءة �عینیه" یراد له أن ینتقل إلى من یتلقى تلك اللغة سمعا �أذنیه

تأكیده على ضرورة وأهمیة اللغة والكلمة في حیاة الإنسان لأنه �فضل اللغة �صنع ماضیه 

وحاضره و�شكل هو�ته و�حافظ على تراثه وهو�ته وتعارف مع الآخر المخالف له و�تعرف 

على لغته وحاضره وماضیه ومعتقداته وحضارته. فاللغة �فضلها �عیش الإنسان عالمه 

 �طور معارفة وعلومه، فاللغة  من منظور تمثل حضارة الأمة.و 

: سعى ز�ي نجیب محمود إلى علمنة الفلسفة في العالم العر�ي، �حیث علمنة الفلسفة -5

یرى أن الفلسفة �جب أن تكون مفتوحة على التطورات العلمیة والثقافیة الحدیثة. وأن تكون 

                              

   .                                          442ص ،1994 بیروت، علي ز�عور، قطاع الفلسفة الراهن في الذات العر�یة، مؤسسة عز الدین للنشر، -)1(
 .                                                                                   408ص ز�ي نجیب محمود، في تحدیث الثقافة العر�یة، مصدر سابق، -)2(
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فهم التحد�ات الراهنة التي تواجه المجتمعات قادرة على تقد�م إسهامات جدیدة وفعالة في 

 العر�یة.

بینهم ا الوضعیون المنطقیون على اختلافهم والتجر�بیون منهم  �شكل خاص،كان الاتفاق فیم

فیطبقوا علیهاما  )1(.هو "أن �علمنوا الفلسفة، أي �جعلوها علمیة الطا�ع" –وفقا لهذا المبدأ  –

لا �عود موضع لكلمة غامضة المعنى، لذلك أخذوا  �طبق على العلم من دقة وصرامة، حتى

 )2(.من العلم طا�عه التعاوني الجمعي حتى تجيء أعمالهم الفلسفیة علمیة مثلها مثل العلم

كما اتفقوا فیما بینهم على أن البحوث الفلسفیة أساسا مقتصرة على " التحلیل"، الذي �جب أن 

�كون تحلیلا منطقیا، فبعد أن استبعدت  �قتصر بدوره على العبارات العلمیة، شر�طة أن

فهذا شأن  الفلسفة " المیتافیز�قا"، فكان علیها أن تتمسك �ه وتجعله شغلها الوحید...

 )3(.العلماءوحدهم،فالفلسفة تختلف عن العلم فهي توضح ولا تضیف

 ،-معنى العبارات العلمیة –إنها �ما اعتبرها "لودفیج فتجنشتین" علم البحث عن المعنى 

هكذا نفهم �یف اتفقوا على أن �كون "العلم"، والعلم فقط هو النشاط العقلي الوحید، ونظرا  

العمل بین فئتین من فقد رأى الوضعیون المنطقیون تقسیم  )4(،لاتساع مجال العلم وتشعبه

: فئة العلماء الذین �قومون �جمع المعلومات ووضع النظر�ات، وفئة فلاسفة الباحثین هما

ملهم هو تحلیلات منطقیة لا یتسع لها وقت العالم. "وهذا التحلیل المنطقي من ناحیة  العلم وع

 )5(.�قتضي تر�یزا لا یبقى معه وقت للعمل العلمي، بل أنه قد �عوق القدرة الابداعیة"

                              

                                             .                                                                     305ص فوز�ة عید مرجى، مرجع سابق، -)1(
               نفسها.                                                                                                                        فحةصالالمرجع نفسه،  -)2(
                                                                                                                       نفسها.                فحةصالالمرجع نفسه،  -)3(
            نفسها.                                                                                                                        فحةصالالمرجع نفسه،  -)4(
                                         .                                                                                              306المرجع نفسه، ص  -)5(
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و�هذا نجد أن الوضعیین المناطقة �طا�قون بین الفلسفة و�ین التحلیل المنطقي للعبارات 

لفلسفة �أسرها علمیة، ولا �عود ثمة مجال للمیتافیز�قي الشامخ في فضاء فتكون ا العلمیة،

 )1(.الفراغ، أو الأخلاقي الحالم، أو الجمالي الهائم في الجمال الأخاذ في هذه الفلسفة

تناول المفكر والفیلسوف ز�ي نجیب محمود میدان "الأخلاق" وهو أحد الأخلاق والقیم:  -6

لكون"الأخلاق" طا�عا ممیزا للثقافة العر�یة الإسلامیة، ورؤ�ة میادین الفكر الفلسفي عند، 

مفكرنا في هذا المجال أننا إذا أجر�نا موازنة بینها و�ین ثقافات اخرى، نجد أن �ل ثقافة منها 

تضع ارتكازها على محور، �ختلف عن محور الثقافة الأخرى. منها ما �ضع ارتكازه على 

قد اقامت بناءها  د أن "الثقافة العر�یة الإسلامیة،بینما نجالتحلیل العلمي لظواهر الطبیعة، 

على ر�یزة أساسیة، هي المبادئ التي ینبغي أن تحكم طرق التعامل بین الناس، وتلك هي 

 )2(.مبادئ الأخلاق"

�حیث نجد أن ز�ي نجیب محمود میز في الواقع بین القیم من وجهة النظر العر�یة، والقیم 

ة، بنزعته التوفیقیة بین الثقافتین لیجعل العلاقة بینهما علاقة النظر الغر�ی من وجهة

تكاملیة،لا تناقض بینهما. وقد حدد المفهوم العام للقیم العر�یة في مجال الأخلاق �عر�ي 

ینخرط في هذه القیم �قوله: "لكننا أمة ورثت فیما ورثته مجموعة من القیم العلیا التي نحس 

دائمة ومطلقة من قیود المكان والزمان، فنقول عنها أنها قیم في أعماقنا أنها قیم ثابتة و 

 )3(.تصلح للإنسان من حیث هو إنسان، �غض النظر عن مكانه وزمانه ومواقفه ومشكلاته"

                              

           .                                                                                                                            306ص فوز�ة عید مرجى، مرجع سابق،  -)1(
 .10ص ،1984 بیروت، دار الشروق، ،1ط ز�ي نجیب محمود، قیم من التراث، -)2(
 .                                        190ص ،1979 بیروت، دار الشروق، ،1ط في حیاتنا العقلیة، ز�ي نجیب محمود، -)3(
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بینما قد �كون "التصور الأخلاقي عند غیرنا هو أن مبادئ الأخلاق هي حصیلة خبرات 

 )1(.�شر�ة طو�لة"

ود في معالجة القیم في مجال الأخلاق، یدور حول هذاالشق من منهج ز�ي نجیب محم

كیفیة الجمع بین القیم العر�یة، و�ین القیم الغر�یة الحدیثة. و�صیغة أخرى التوفیق بین 

"الاصالة والمعاصرة"، الاصالة �ما تحمل من قیم دائمة ومطلقة، والمعاصرة �ما تحمل من 

 )2(.قیم الغرب الحدیثة النسبیة والمتغیرة

ق أو الموائمة بینهما �عني هنا، أن نجد الطر�ق الثالث الذي یهضم "القیم" في فالتوفی

المجالین معا، و�هذا یتحقق لنا هدفان، الأول هو أن نحتفظ �میراثنا من القیم، والثاني هو أن 

نسایر العصر في قیمه الحدیثة. وعلیه فالسؤال المطروح في هذا المجال هو: "فهل هناك 

لتلك المعاییر الثابتة المطلقة من جهة، وقولنا من جهة أخرى، إن الحق  تناقض بین قبولنا

یتغیر بتغیر الموقف الذي �صادفنا، والمشكلة التي نعالجها، فما قد �كون معیارا صالحا الیوم 

 )3(.قد لا �صبح معیارا صالحا غدا"

خاصة حینما �جعل فالإجا�ة عنده �التأكید تتضمن عدم التناقض بین القیم الثابتة والنسبیة و 

 )4(."الاولى هي بوصلة السیر، والثانیة هي المعالجات الضرور�ة للمشكلات الطارئة"

�قول المفكر والفیلسوف ز�ي نجیب محمود:"إنني استخدم �لمة "الاخلاق" �معناها الواسع 

 الذي �شیر إلى طرائق السلوك الذي �شیر

                              

 .                                       50ص ،1980 بیروت، ، دار الشروق،1ط هذا العصر وثقافته، ز�ي نجیب محمود، -)1(
 .                                                                               347ص مرجع سابق، فوز�ة عید مرجي، -)2(
                      .                                     190ص سابق، المرجع في حیاتنا العقلیة، ز�ي نجیب محمود، -)3(
 .191ص نفسه، المرجع -)4(
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ة عامة �ما �شیر إلى طرائق العیش إلى طرائق السلوك في میادین التعامل البشري �صف 

 )1(.كما یر�دها الناس"

والقیم التي تبحث في "الحق" و"الخیر" و"الجمال" هي قیم أخلاقیة �الدرجة الأولى، وهذه القیم 

عنده هي القیم الكبرى الثلاث الضا�طة لحیاة الإنسان الفكر�ة والعلیمة على السواء. وقد 

 )2(."قیمة الخیر" و"قیمة الجمال" نوعا من العبارات المیتافیز�قیةاعتبر فیلسوفناألفاظ القیم مثل 

فهو یرى أن القیم التي �انت تنظم حیاة اسلافنا العرب فكرا وسلو�ا �ثیرة. و�مكننا استعارتها 

لحیاتنا المعاصرة، لتكون هي الحلقة الرا�طة بین ماض وحاضر. فتصبح همزة وصل بین 

 ین العر�یة الإسلامیة والغر�یة.سلسلة حلقات في التقاء الثقافت

یتضح موقف ز�ي نجیب محمود من المیتافیز�قا في �تا�ه  موقفه من المیتافیز�قا: -7

م، تسبب في موجات من الاعتداءات 1953"خرافة المیتافیز�قا" حیث صدر هذا الكتاب عام 

ر القیم والانتقادات حیث اتهم ز�ي نجیب محمود �الخروج عن الدین الإسلامي وأنه ینك

الأخلاقیة و�تجاهلها. هذا ما دفع �ه لإصدار �تاب جدید قام بتعدیله من "خرافة المیتافیز�قا" 

إلى "موقف من المیتافیز�قا" یتضمن مقدمة جدیدة تحمل شروح توضح الأفكار التي غمضت 

 حقائقها على القارئ.

تحت الحس لأنها لا  "المیتافیز�قا" �أنها البحث في أشیاء لا تقع �عرف ز�ي نجیب محمود

 )3(.تدرك �حاسة من الحواس

                              

 .                                            15ص ،1981 بیروت، دار الشروق، ،1ط ز�ي نجیب محمود، هموم المثقفین، -)1(
 .348ص ق،بفوز�ة عید مرجي، مرجع سا -)2(
 .                                                                110، ص1983القاهرة،  دار الشروق، ،1ط ز�ي نجیب محمود، موقف من المیتافیز�قا، -)3(
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رفض ز�ي نجیب محمود  في البدا�ة "المیتافیز�قا" �شكل �امل لكنه غیر موفقه وعدله فیما 

�عد من مرحلة الرفض إلى التمییز بین نوعین من المیتافیز�قا وهي میتافیز�قا تأملیة 

 و�علن قبوله للمیتافیز�قا النقد�ة. ومیتافیز�قا نقد�ة و�علن رفضه للمیتافیز�قا الـتأملیة

�النسبة المیتافیز�قا التأملیة (المرفوضة): هي مجموعة من العبارات التي تتحدث عن �ائنات 

 لا تقع تحت الحس وقد شرح �لامه عن المیتافیز�قا في موضع آخر في نفس الكتاب فقال:

بحث في أشیاء لا تقع تحت "إن ما نهاجمه هو المیتافیز�قا �معناها التقلیدي أي �معنى ال

 )1(.الحس �المطلق والجوهر والشيء في ذاته"

المیتافیز�قا النقد�ة (المقبولة): وهي التي تقوم بتحلیل القضا�ا العلمیة فهي مشروعة ومقبولة 

لأنها نافعة �حیث �قول: " وأما أن توجه جهودنا التحلیلیة نحو العلوم ونتائجها لنرى متى 

هل هي �قینیة الصدق وأنها تز�د في صدقها على درجة من دراجات تعوج ومتى تستقیم و 

 )2(.الاحتمال فذلك ضرب من المیتافیز�قا سدید ونافع ومقبول"

حدد ز�ي نجیب محمود �لمة  "میتافیز�قا" �المعنى الذي یرفضه �أنها �لمة تعني  "مجموعة 

علیه حواس الإنسان فعلا  من العبارات التي تحتوي على الكلمات لا ترمز إلى شيء مما تقع 

 )3(.أو إمكانا"

وتستعمل هنا �معنى أن المیتافیز�قا المرفوضة"هي مجموعة العبارات التي تتحدث عن 

 )4(.كائنات لا تقع تحت الحس"

                              

 .                                   92ص ،1997 أسامة حسن الموسوي، المفارقات المنهجیة في فكر ز�ي نجیب محمود، مطبوعات جامعة الكو�ت، -)1(
                                                                                                                             .              93ص المرجع نفسه، -)2(
                      .                                                                                              308ص فوز�ة عید مرجي، مرجع سابق، -)3(
                            المرجع نفسه، الصفحة نفسها.                                                                                                    -)4(
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فهو یرى أن المیتافیز�قا �لام فارغ لا یرتفع أن �كون �ذب فنجده �قول : "جعلت المیتافیز�قا 

ر إلیه �منظار الوضعیة المنطقیة لأجدها �لاما فارغا لا أول صیدي جعلتها أول ما أنظ

یرتفع إلى أن �كون �ذ�ا لأن ما یوصف �الكذب �لام یتصوره العقل ولكن تدحضه 

 )1(.التجر�ة"

�لها تحدثنا عن فئات  –حسب رؤ�ة ز�ي نجیب محمود  –ولما �انت القضا�ا المیتافیز�قیة 

لأنها أقوال تتحدث عما لا وجود له في الطبیعة، �حكم تعر�ف "المیتافیز�قا" نفسه،  فارغة،

فإن �ل قضیة یتساوى فیها الا�جاب والسلب، ومن ثم تستطیع أن ترى العبث الذي لا طائل 

 )2(.وراءه في المناقشات المیتافیز�قیة"

و�عود سبب رفض "المیتافیز�قا " إلى أن �لام "الما وراء" هو  من النوع الذي لا �مكن التحقق 

 لأن قضا�ا  "المیتافیز�قا" بلا معنى، ولا تحقق شیئا في الواقع.منه، 

ومن هنا نجد أن ز�ي نجیب محمود یتفق مع " �انط" في رفضه "الماورائیة"، و�ختلف معه 

في الوقت نفسه : فهما یتفقان من حیث أنهما یرفضانها معا، لكنهما �ختلفان من حیث 

أن ز�ي نجیب محمود یرفضها على أساس أنها الخلفیة التي تستند إلیها ذلك الرفض، أذ 

 )3(.فارغة من المعنى، �قوله:  "ولیس لنا بد من حذفها"

كما یرى ز�ي نجیب محمود أن المبدأ الأساسي الذي �قوم على رفض المیتافیز�قا هو مبدأ 

التحقق حیث �قول في �تا�ه "نحو فلسفة علمیة": "معنى العبارات هو نفسه طر�قة تحقیقها 

                              

                                                                      .           161ص ،1981 القاهرة، ز�ي نجیب محمود، قشور ولباب، دار الشروق، -)1(
       .                                                                                                                            انفسه ، الصفحةنفسه المرجع -)2(
 .                                                                                                                     5ص ،نفسه المرجع -)3(
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لن نجد لتحقیقها طر�قة �انت عبارة �غیر معنى هذا هو مبدؤنا نحذف على أساسه  فإذا

 )1(.العبارات المیتافیز�قیة �لها لأننا نلتمس طر�قة لتحقیق هذه العبارات"

إن دعوة ز�ي نجیب محمود هذه إلى إلغاء المیتافیز�قا �ان لها ردود أفعال غاضبة عنیفة، 

فقد نال �تاب "خرافة المیتافیز�قا" قسطا  والدعوة إلى هدمها،توجه له تهمة التنكر "للأخلاق" 

 وافرا من النقد والتجر�ح، حیث اعتبر أن صاحبه یهدف إلى إنكار الدین والمسائل الغیبیة ...

 )2(وهو �حظى بهالة عظیمة من الاحترام والتقد�س في العالم العر�ي.

لا نستطیع  –حسب قناعته  -نناوقد رفض ز�ي نجیب محمود جانبا من "المیتافیز�قا" لأ

ا�جاد طر�قة تساعدنا على التحقق منه. وهو هنا یوجه انتقاد إلى "كانط" الذي یرفض 

"المیتافیز�قا" على أساس عجز العقل البشري عن إدراك مسائلها، فیقول: "إنك اذا زعمت 

ذلك الحد" للعقل الإنساني حدا لا �ستطیع أن �جاوزه، ثم زعمت في الوقت نفسه �أن وراء 

...، هو في ذاته دلیل على عبورك إلى المنطقة  أشیاء" هي فوق إدراكه، �نت تناقض نفسك

 )3(.المحرمة"

ورفض ز�ي نجیب محمود الكثیر من العبارات المیتافیز�قیة ینطلق من مبدأ مفاده هو أن 

 )4(."وجود الكلمة لیس دلیلا على وجود المسمى وجودا عینیا في عالم الأشیاء"

                              

 .                                                             274ص ،1980مكتبة الأنجلو مصر�ة، مصر،  ،2ط ز�ي نجیب محمود، نحو فلسفة علمیة، -)1(
 .                                                                                                                   308ص فوز�ة عید مرجي، مرجع سابق، -)2(
                                                                                                                            .             310ص المرجع نفسه، -)3(
                             .                                                                                                     انفسه ، الصفحةنفسه المرجع -)4(
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رى �أن الإنسان �مثل عقلا ووجدانا معا لیعیش حیاة متوازنة، وهما معا �شكلان مصدرا و�

للمعرفة لد�ه، لكنه �غلب جانب العقل على جانب الوجدان، �حیث یلجمه عندما �حید عن 

 الطر�ق الصحیح. وهو بهذا الرأي إنما یرد على ناقد�ه، و�تهمهم �الوقوع في الخطأ.

"للمیتافیز�قا" من خلال هذا الاقتباس، لم �كن نقدا للدین �ما تصور فنقد "ز�ي نجیب محمود" 

 البعض، و�نما �ان نقدا لهذا النمط الشائع من الفلسفة.

�ضع ز�ي نجیب محمود مقاییسا للحكم على القضیة المیتافیز�قیة وهي إما أن تكون خاضعة 

ن فرض تحققه للصدق أو الكذب. و�ما أن تكون معبرة عن تحصیل حاصل، وأن تعبر ع

أن القضیة المیتافیز�قیة لا تخضع لهذه ة. ومنه استخلص ز�ي نجیب محمود "التجر�

المقاییس التي تخضع لها القضا�ا التحلیلیة والتر�یبیة إذن القضیة المیتافیز�قیة حسب رأ�ه 

 )1(.خالیة من المعنى"

 : وقد ضبط ز�ي نجیب محمود شروطا لرفض القضیة المیتافیز�قیة تمثلت في

أولا: أنها لا تخضع للمنهج التحلیلي، وعبر عن القضیة التحلیلیة �أنها لا تقول شیئا جیدا 

جدیدا عن الموضوع الذي تتحدث عنه، فهي لا تفعل سوى أن تحلل ذلك الموضوع إلى 

 )2(.فوجد أن القضیة المیتافیز�قیة معارضة لهذا الشرط ولا ینطبق علیها عناصره،

رات المیتافیز�قیة على أساس خطأ في ذاتها أو خطأ منهجها أو صوا�ه، ثانیا: لا ترفض العبا

 )3(.بل رفضها �قوم على أساس "أنها لیست بذات معنى من الوجهة المنطقیة"

                              

 .                                                                                                                 78ص سابق، مرجعموقف من المیتافیز�قا،  -)1(
             .                                                                                                                            71نفسه، ص  المرجع -)2(
                                                     .                                                                                    72، ص المرجع نفسه -)3(
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و�التالي فإن معیار المنطق هو الصدق أو الكذب، والعبارة المیتافیز�قیة لا تنطبق علیها هذه 

 القاعدة.

المیتافیز�قا" نراه یؤ�د اتجاهه التجر�بي، نجیب محمود " الذي ینتقد فیه ز�يوفي الوقت 

ونزعته التحلیلیة، و�ر�ز �شكل خاص على اللغة والتحلیل المنطقي لعباراتها، وذلك لأمر�ن، 

أولهما : الكشف عما إذا �انت "اللغة " تعاني من تناقض في داخلها، والثاني: معرفة ما إذا 

 )1(.للغة ودلالاتهاكانت تحمل معنى ما، من أجل توضیح ا

فموقف ز�ي نجیب محمود لا �خلو من أثر الفكر الأنجلوسكسوني وحضور فكر مدرسة 

 دولفر الوضعیة المنطقیة والمدرسة التحلیلیة والفكر البراغماتي لد�ه، وعلیه "فلقد وقف "

ثا في كارناب" موقفا معاد�ا من المیتافیز�قا في رفضه لها �المعنى الذي �جعل المیتافیز�قا �ح

أشیاء لا تقع في مجال معطیات الحس مثل الشيء في ذاته  والمطلق والمثل العلیا والعلة 

�ما یدعو "رودلف �ارناب" إلى مشار�ته في موقفه  )2(،الأولى للعالم، والعدم والقیم الأخلاقیة"

 المعادي والمعارض والرافض للمیتافیز�قا حیث عبر عن ذلك قائلا: "فكل من �شار�نا وجهة

نظرنا المعاد�ة" و�بین "ز�ي نجیب محمود" أن الفلسفة لیست منافسة للعلم في موضوعات 

�حثه، بل أنها تخدم هذا العلم أو ذاك من العلوم، بتوضیح قضا�اها فإذا �ان عمل العلوم أو 

�قول أقوالا عدة في وصف الظواهر الطبیعیة على تنوعها واختلافها، فعمل الفلسفة هو 

 )3(.تلك الأقوال وتوضیح الغامض منها البحث في منطق

                              

 .                                                                                                                   313ص فوز�ة عید مرجي، مرجع سابق، -)1(
                                                                                                         .        05ص سابق، مرجعموقف من المیتافیز�قا،  -)2(
          .                                                                                                                        انفسه ، الصفحةنفسه المرجع -)3(
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�النسبة لموقف الفیلسوف ز�ي نجیب محمود  ض للتراث العر�ي الإسلامي:موقفه الراف -8

من التراث العر�ي الإسلامي �وضعي منطقي، فقد �ان موقف الرافض له، الداعي إلى نبذه  

لوحیدة التي ینتفع بها �أن الوسیلة ا (David Hum)"دافید هیوم"  نبذا تاما، یردد ما قاله

 )1(.التراث هي "أن یلقى في النار"

�حیث �ان �عتبر التراث العر�ي الإسلامي لیس بذي فائدة لنا في وقتنا الراهن، وذلك راجع 

عنده إلى الاختلافات العمیقة بین اهتماماتنا نحن، واهتمامات أسلافنا التي �جسدها هذا 

دراسة واعیة تنتهي بنا إلى ترك مادة التراث من حیث التراث، و�رى "أن دراستنا للتراث 

ولا شك أن نظرته هذه للتراث العر�ي هي نظرة مبتورة،  )2(.مضمون فكري بذاته وخصائصه"

 وأ�ضا نظرته إلى حضارة الغرب المعاصر، حیث یر�ز علیها وحدها.

رنا التراث بترا، كما �ان الرأي عنده أ�ضا: "أنه لا أمل في حیاة فكر�ة معاصرة إلا إذا بت

 )3(،وعشنا مع من �عیشون في عصرنا علما وحضارة ووجهة نظر إلى الإنسان والعالم"

فالتراث من وجهة نظره لیس سوى نتاج متخلف، وحصیلة مجموعة متناقضة من الآراء 

والأفكار التي تمثل الماضي �إ�جابیاته وسلبیاته. فهو في وقتنا الحاضر عد�م الفائدة وعاجز 

مشكلاتنا المعاصرة فیجب التخلي عنه، وهو هنا نطر إلى التراث على أنه وحدة  عن حل

واحدة إما أن یؤخذ �له أو یترك �له. و�وضح المفكر والفیلسوف ز�ي نجیب محمود سبب 

رفضه للتراث �قوله: "لننظر إلى حیاتنا الیوم وما تواجهنا من مشكلات أساسیة لم �عد �صلح 

لسبب �سیط، هو أنها لم تكن هي نفسها  مبثوثة في تراثنا، لها ما قد ورثناه من قیم

                              

 .                                                                             221ص ،1988 بیروت، دار الشروق، ،2ط ز�ي نجیب محمود، قشور ولباب، -)1(
 .                                                                          243ص ،1972 بیروت، دار الشروق، ،2ط ز�ي نجیب محمود، المعقول واللامعقول في تراثنا الفكري، -)2(
     .                                                                                                      13ص ،1971 دار الشروق، بیروت، ،1ط العر�ي، ز�ي نجیب محمود، تجدید الفكر -)3(
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وفي مقدمة  )1(.المشكلات التي صادفت أسلافنا، حتى نتوقع منهم أن �ضعوا لها الحلول"

هذه المشكلات مشكلة "الحر�ة" �فروعها، وخاصة مشكلة حر�ة المرأة التي لم نجد لهذه 

، أ�ضا إذ �قول: "ولن أجد ر�ة السیاسیةة الغرب الحدیث والحالمشكلة حلولها إلا في حضار 

في التراث حلولا لها، لا بل نشأت أساسا �سبب الفجوة الفسیحة العمیقة التي تباعد بین 

أنظمة الحكم في العصر الحدیث، والصورة التي ورثناها عن الحاكمین، وما �حیط بهم من 

 )2(.جاه وسلطان"

ب محمود اصعب من الحر�ة السیاسیة نحو ز�ي نجی الحر�ة الاجتماعیة، �جدهاكذلك مشكلة 

قوله "ولم نكن لنجد حلا لهذه المشكلة الجدیدة اذا نحن ارتددنا إلى التراث، لأننا إذا وجدنا 

في هذا التراث مبادئ نظر�ة، تكفل لنا الحر�ة الاجتماعیة المنشودة، وجدناها من جهة أ�عد 

ا العرف الذي لیس لنا من سیادته ما تكون عن التطبیق الشامل �حیث تهبط إلینا، و�أنه

مناص. ووجدناها من جهة أخرى،أقرب إلى  التوصیة �الصدقات ، یتصدق بها الغني على 

الفقیر، فإن فعل �ان له الجزاء عند ر�ه، و�ن لم �فعل �ان له الجزاء �ذلك عند ر�ه، وفي 

تقاده �أنه مهما �انت وما هذا القول عنده إلا لاع )3(.كلتا الحالتین لا شأن للدولة �الأمر"

زاو�ة النظر إلیه فهو �عتبر في �ل ما �صدر عنه، وفي �ل ما �تب، أصدق تعبیرا عن 

هموم وطنه وأمته. وقد ظل ثابتا على هذا المبدأ في جمیع �تا�اته اللاحقة ودافعه في ذلك 

 حب الوطن لأنه لم �سع یوما إلى جاه أو مال أو منصب.

                              

                                                                                             .                                                                                                                            73ص ،سابق مرجع العر�ي، ز�ي نجیب محمود، تجدید الفكر -)1(
              .                                                                                                                            76ص ،المرجع نفسه -)2(
 .                                                                                        243ص سابق، مرجعز�ي نجیب محمود، المعقول واللامعقول،  -)3(
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الحدیثة �ما یرى مفكرنا ز�ي نجیب محمود لم تكن معروفة  فالحر�ة الاجتماعیة �صورتها

عند اسلافنا �صورتها التي تكفل الحیاة الماد�ة للمواطنین، حتى لا �جدوا رقابهم في أیدي من 

و"الحر�ة  یوفرون لهم سبیل العیش والعمل من الحكام. و�ر�ط بین"الحر�ة السیاسیة"

ن جهة اولى �عملیة د�مقراطیة، تتمثل في الاجتماعیة" في علاقة تسلطیة ینطر إلیها م

 انتخاب ممثلین لهم في مجلس النواب الذین �حاسبون رجال الحكم عنهم.

ز�ي نجیب محمود أن من أهم أسباب الاختلاف بین المشكلات التي �كشف  و�ذلك یرى 

في عنها لنا التراث، والمشكلات التي نعیشها في واقعنا الراهن، هي أن المشكلات الرئیسیة 

، الارض وعالم السماءالتراث �انت  في الغالب دینیة، أو ذات طا�ع وثیق الصلة بین عالم 

على حین أن المشكلات التي نعیشها الیوم، هي مشكلات اجتماعیة، وتنصب أساسا على 

"وواضح أننا منذ  العلاقة بین الإنسان والإنسان، هذا الرأي هو ما �شیر إلیه من خلال قوله:

جدون أنفسنا بین جماعات  تدیر اهتما ماتها على مشكلات دینیة، مأخوذة من زاو�ة البدا�ة وا

 )1(.�عیدة عن المجال الفكري الذي یتحرك فیه هذا العصر، ومن یر�د العیش فیه"

الأسلاف و�تساءل الفیلسوف ز�ي نجیب محمود عن ا�ة افكار یر�دوننا أن نتبعها من تراث 

واجدون في افكار اسلافنا �الأمس ما �مكن أن ینیر أمامنا والأجداد، وهل صحیح اننا

الطر�ق؟ لقد �انت أفكارهم ولیدة مشكلاتهم، فهل تكون مشكلاتنا هي نفسها مشكلاتهم �حیث 

بل إلى أي حد یتشا�ه او لا یتشا�ه عصرنا ومشكلاته   )2(،نهتدي �حكمتهم في اقتراح الحلول"

 مع عصر أسلافنا ومشكلاته؟

                              

                               .                                                                                                         105ص سابق، مرجعز�ي نجیب محمود، تجدید الفكر العر�ي،  -)1(
                                                                                       .                                                                                                                            84ص نفسه، المرجع -)2(
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أخرى ن فهو �قول: "إلى أي حد أستطیع أن أـجد العون على حل مشكلاتي وفي عبارة 

أن ینشطوا �الفكر �ما نشط الآ�اء، ولكن في  –العصر�ة عند أسلافي؟وأجدر بهؤلاء الابناء 

و�جیب  )1(.مشكلاتهم هم، و�عقولهم هم، لا في مشكلات الآ�اء، ولا �عقول الآ�اء وحلولهم"

ذا التراث �له �النسبة إلى عصرنا قد فقد مكانته، لأنه یدور هو نفسه عن تساؤلاته "�أن ه

أساسا على محور العلاقة بین الإنسان �الله، على حین أن ما نلمسه الیوم في لهفة مؤرقة 

 )2(.هو محور تدور العلاقة فیه بین الإنسان والإنسان"

ة الأولى إلى ز�ي نجیب محمود �ان قد دعا في مرحلته الفكر� كما تجدر الإشارة إلى أن

التوجه نحو علوم الغرب وصناعاته، لاعتقاده �أننا لولا علم الغرب وعلمائه، لتعرت حیاتنا 

الفكر�ة على حقیقتها، فإذا هي حیاة لا تختلف �ثیرا عن حیاة الإنسان البدائي في مراحلها 

ئ الأولى. وقد انطلق في دعوته إلى ضرورة التوجه نحو علم الغرب وصناعاته، من مباد

"الوضعیة المنطقیة" التي تجعل من العلم والصناعة مقیاسا للتقدم لدى الأمم والشعوب. وقد 

تكون هذا الرأي لد�ه، �رد فعل لإعجا�ه الشدید بثقافة الغرب، ونتیجة تأثره واحتكاكه 

�فكرالغرب في مطلع شبا�ه عندما �ان دارسا في إنجلترا، نظرا لما رآه في المجتمع العر�ي في 

الحین من تخلف شدید، و "التراث" أ�ضا نتاج متخلف و�جب التخلي عنه. الأمر الذي ذلك 

أدى إلى تأثره �النزعة التجر�بیة الغر�یة واقتناعه �أن في الغرب علما، وأنهم "هناك یبدعون، 

ذلك لأنه لیس عنده ما �منع أن نأخذ عن الأمم الأخرى  )3(ونحن هنا ننقل عنهم ما یبدعونه"

                              

                                                                    .                                                                                                                            84ص ، سابق مرجع ز�ي نجیب محمود، تجدید الفكر العر�ي، -)1(
             .                                                                                                                            110ص ،سابق مرجعز�ي نجیب محمود، تجدید الفكر العر�ي،  -)2(
                .                                                                                                                            76ص نفسه، المرجع -)3(
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یبا فینا أن  أخذنا عن الأمم الرائدة في عصرنا ،ما �عیننا على رسم الصورة التي ولم �كن ع

 تلائمنا.

ز�ي نجیب محمود إلى إنجلترا قد لاحظ أن سر تقدم الانجلیز هو اصطناعهم  وأثناء �عثة

"المنهج الاستقرائي"، بینما نحن مازلنا نسیر على "المنهج الاستنباطي". و�قصد "�الاستنباط" 

لمنهج الذي �قیم الاستدلال على قضا�ا �فترض فیها الصواب، و�ثیرا ما نستقي تلك ذ�ك ا

 القضا�ا مما قاله  الأقدمون.

ز�ي نجیب محمود إلى التوجه للغرب، رأى أن الثقافة العر�یة  عا فیهوفي الوقت الذي د

ة الخالیة من الموروثة التي �مثلها التراث لم تعد مقبولة، لأنها ثقافة قوامها الألفاظالعام

المضمون. و�تحدث عن "اللغة" �تراث من خلال نزعته التوفیقیة لیجعل "اللغة" مصدر 

التوفیق بین العلم والوجدان،أو بین الثقافتین العر�یة والغر�یة، ولكنه �عود و�تحدث عن  

تحدث "اللغة" �تراث فیقول: "فاللغة مثلا التي أتحدث بها وأكتبها "عر�یة" وهي نفسها ما �ان ی

 )1(.فأملأ أوعیتها علما من علم العصر، ووجدا من وجدان العصر" �ه الأسلاف ...

كما دعا الفیلسوف ز�ي نجیب محمود إلى ضرورة التحول والانتقال من فكر قد�م إلى جدید، 

یدورحول المفاهیموالموضوعات العصر�ة الجدیدة، ودعا الجیل الجدید من الأبناء إلى التفكیر 

الراهنة وفي حلولها �عقولهم لا �عقول أجدادهم ومشكلاتهم، لأنه یرى أن  في مشكلاتهم

الانتقال الفكري من عصر إلىعصر �كون في تغییر المضامین التي �قصد إلیها المتحدثون 

 بتلك الألفاظ العامة والمعاني المجردة.

                              

 .                                                                                                     217ص سابق، مرجعز�ي نجیب محمود، قصة عقل،  -)1(
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فكرة أساسیة لدى "ز�ي نجیب محمود" فهي  ،تعد فكرة الحر�ة :موقفه من مسألة الحر�ة -9

أحد الأسس الهامة التي تضمنها مشروعه الحضاري، وقد أخذت ا�عاد �ثیرة عنده، وعند 

 )1(.ة هذه المرحلة أبدعوا لیشقوا الطر�ق أمامها، لكن �معاني مختلفةلومثقفي سلس غیره ...

لمواطنین أي أن �كون لهم كانت تعني عند "ز�ي نجیب محمود" في البدا�ة المساواة بین ا

حق الشورى في أمور بلادهم، ثم جاء المستعمر البر�طاني فتحول معنى الحر�ة عنده 

لیصبح تحررا من المستعمر، وقد تأثر "ز�ي نجیب محمود" في هذا الموضوع �الفیلسوف 

 )2(.الإنجلیزي "برتراند راسل"

الأول  ر والحر�ة، �اعتباركما ر�ز "ز�ي نجیب محمود" على ضرورة التمییز بین التحر 

مفهوما سلبیا والثاني مفهوما ا�جابیا، فالتحرر �سر للقیود و انفلات من سلطانها، أما الحر�ة 

 )3(.فهي البناء والعمل

لذلك فالعلم عند "ز�ي نجیب محمود" شرط من شروط الحر�ة، لأنه یز�د من الفاعلیة و�بسط 

فالعلم الذي مكن الإنسان من تسخیر الطبیعة نسان على الطبیعة و�حرره منها: "هیمنة الإ

لصالحه لیس ترفا یتظاهر �ه صاحبه أمام الناس، و إنما هو آخر الأمر �فیل لحر�ة 

 )4(.الإنسان إزاء الطبیعة وظواهرها و�ائناتها"

إن الحر�ة عند "ز�ي نجیب محمود" من أهم القیم في حیاة الأفراد والشعوب، فالكل �سعى 

حر�ة إلى قسمین: حر�ة سلبیة وحر�ة ا�جابیة، فالحر�ة السلبیة تعني التحرر إلیها، و�قسم ال

                              

 ،1العدد ،12مخبر المخطوطات، المجلد -من مسألة الحر�ة، مجلة رفوف حمودم جیبن �يزروقي ثامر، موقف ز  -)1(

 .1177ص ،2024
 .1178مرجع سابق، صمن مسألة الحر�ة،  حمودم جیبن �يزروقي ثامر، موقف ز  - )2(
 .1181المرجع نفسه، ص  - )3(
 .1184المرجع نفسه، ص - )4(
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من القیود والأغلال، لكن �عد أن تتم عملیة التحرر تبدأ الحر�ة، والحر�ة الإ�جابیة تعني ر�ط 

الحر�ة �القدرة على أداء عمل معین ومعرفة �یفیة عمله، وهكذا تكون الحر�ة مرتبطة 

 )1(.�المعرفة

ز�ي نجیب محمود" یؤمن إ�مانا مطلقا �حر�ة الإنسان وأن الجانب الا�جابي لتلك كما أن "

الحر�ة هو في تحولها إلى فعل، وهو الأمر الذي مارسه بنفسه في رحلته لإ�جاد سبیل 

التقدم. �ما أنه �ان یر�د منا أن نعمل ونعرف ونبدع ونقرأ الكون بلغة العلم الحدیث، ونؤمن 

أن نفعل ذلك حتى نحصل على الحر�ة ه الصعب ونقهره، �ما یر�د منا �التفكیر الحر، ونواج

 )2(.وننعم في رحابها

)، مفكر وفیلسوف مصري، �ان له 1993-1905: ز�ي نجیب محمود ( خلاصة المبحث

من خلال تفاعله مع معاصر، �حیث سعى إلى تجدیده الفكر العر�ي ال في صدى �بیرا

�مكن تلخیص سیرته ومسیرة الفكر�ة وعلاقتها �إشكالیة الأنا والآخر  الفلسفات الغر�یة. حیث

من خلال سعیه لتعز�ز العقلانیة وتشجیعه على الانفتاح على الفلسفات الغر�یىة �حیث أنه لم 

یتخل عن جذوره الثقافیة العر�یة، �ما أنه واجه إشكالیة الأنا والآخر من خلال عودته إلى 

یرى أنه على الأنا العر�یة أن تتفاعل مع الآخر الغر�ي �طر�قة التجدید والتحدیث. �حیث 

نقد�ة و�ناءة حتى یتسنى لها تطو�ر الفكر العر�ي. �ما أنه یؤ�د على أهمیة فهم و�دماج 

و�هذا فهو �عالج إشكالیة "الآخر" �نوع من التفاعل.  الفلسفات الغر�یة دون الوقوع في التبعیة.

و�ة العر�یة في ضوء التحولات العالمیة، مما �جعله مهتما بتكو�ن كما دعا إلى إعادة تقییم اله

 "الأنا" في ظل تأثیرات "الآخر" الفلسفیة والثقافیة.                                                        

                              

 .8118-1187ص، –مرجع سابق، ص من مسألة الحر�ة،  حمودم جیبن �يزروقي ثامر، موقف ز  - )1(
 .1189، ص سابقمرجع من مسألة الحر�ة،  حمودم جیبن �يزروقي ثامر، موقف ز  - )2(
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 :المبحث الثاني: الأسس الفلسفیة والمعرفیة لفكره

أهمیة �برى في فهم مختلف قضا�ا فلسفته ز�ي نجیب محمود، �كتسي طرح الأسس الفلسفیةل 

 وعلى رأسها مسألة الأنا والآخر وهي:

 الوضعیة المنطقیة: -1

"حلقة فینا" التي تأصلت من النزعة الفیز�ائیة، هذه المدرسة ـالوضعیة المنطقیة أو ما �عرف ب

"البراغماتیة" امتدت حتى الولا�ات المتحدة الأمر�كیة، حیث تجسد �ثیرا من أفكارها فیالفلسفة 

عند �ل من "تشارلز بیرس" و"جون دیوي" وغیرهم، �حیث ادى هذا التجسید إلى استحداث 

اتجاه تجر�بي قائم على التحلیل المنطقي، انطلاقا من التطور الملحوظ الذي عرفه المنطق 

یة" الرمزي وتحلیلاته النقد�ة إلى إمكانیة تأسیس "التجر�بیة المنطقیة"، أو "الوضعیة المنطق

والر�اضي الفیلسوف أعمال المنطقي  من خلال ثلاثة أعمال �ارزة تمثلت في: اولا:

،وذلك في الدعوة إلى الاتجاه اللوجستیكي �كل وضوح  في �تا�ه "التصورات" "غوتلو�فر�جة"

حیث استطاع أن یزود أجیال المناطقة والر�اضیین �التصورات التالیة: تصوره لإطار نظر�ة 

وتصوره لفكرة دالة القضیة ،والتحلیل المنطقي للبرهان...وغیرها من حساب القضا�ا، 

 .)1(التصورات

وخاصة ما یتعلق منها  ،)Bertrand Russel”-" )1872-1970 ثانیا : أعمال "برتراند راسل"

بتطو�ر منطق الإضافة، وتحسین لغة الرموز المنطقیة، �ما وضع معالهما مع "الفرد نورث 

) من خلال �تا�ه "مبادئ Alfred North Whitehead” )1861-1947"-”هوایتهید

" الذي تناول مشكلات Principia Mathematicaماتیماتیكا"  " الر�اضیات أو  "برانكیبیا

                              

-ص ،1985 بیروت، دار النهضة العر�یة للطباعة والنشر، ،3ج عبد القادر محمد، فلسفة العلوم، ماهر،علي  -)1(

 .                                                 57-56ص
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متعلقة �أصول الر�اضیات والمنطق الر�اضي، وغیرها من مؤلفاته التي �عتبر  "برتراند راسل" 

الأساسیة من العالم الطبیعي، و أن ماهیة الفلسفة من خلالها أن الفلسفة تستمد مشكلاتها 

 .)1(هي المنطق والتحلیل المنطقي للغة

 Ludwing"لودفیك جوز�ف فتجنشتین"  ـالأولى �النسبة ل الأعمال ثالثا: شكلت

Wittgenstein”" )1889-1952(،  "وخاصة منها مؤلفه "الرسالة المنطقیة الفلسفیة

یة، وعلى الخصوص عند اقتراحه فكرة إنشاء لغة �املة ) المرجعیة الوضعیة المنطق1921(

اكتمالا منطقیا، یتجسد نموذجها التام في لغة المنطق الر�اضي، و�ذلك لا تعد الفلسفة ممكنة 

إلا �اعتبارها نقدا للغة. أما الموضوعات الرئیسیة للوضعیة الجدیدة قد تشكلت على ید 

لیمهم في "فیینا" حول "مور�س شیلیك" عام جماعة من العلماء والفلاسفة الذین تلقوا تع

م، وقد ساعدهم في تشكیلها جماعة أخرى �انت قد تأسست في برلین بزعامة 1923

 )2(."راشینیاج" تحت اسم "جمعیة الفلسفة التجر�بیة"

�حیث هذه الأعمال الثلاثة التي ذ�رناها، �عد الاساس الذي مكن من تشیید الاتجاه التجر�بي 

 المنطقي من جهة، والوضعیة المنطقیة أو جماعة فینا من جهة أخرى.على التحلیل 

الوضعیة المنطقیة" العامل الثاني الذي أثر في فكر"الد�تور نجیب محمود" عندما �ان تعتبر "

، هو الذي �قول: "فأنا أمیل �فكري نحو الوضعیة 1946في انجلترا للدراسة عام 

 )3(.المنطقیة"

                              

                .                                                                                                                            7ص ز�ي نجیب محمود، برتراند راسل، دار المعارف، القاهرة ، -)1(
 .                                                             52ص ،1986 �غداد، بنعبد العالي، عبد السلام، سالم �فوت، درس الا�ستمولوجیا، دار الشؤون الثقافیة، –)2(
 .                                                                                                     92نفسه، ص مرجع -)3(
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هو: لماذا اتجه مفكرنا �فكره نحو الوضعیة المنطقیة واتخذها فیما  والسؤال الذي یراودنا هنا

 �عد منهجا فكر�ا له سایر جمیع مراحل حیاته المقبلة؟

ز�ي نجیب محمود قبل عودته من البعثة عندما تعرف  لة "الوضعیة المنطقیة" معبدأت مرح

ته في شرح هذا على "الوضعیة المنطقیة" قرأ عن "ألفرد جولزآیر"، واستمع إلى محاضرا

المذهب، �ان من أوائل الكتب التي قرأها في هذا المجال �تاب صغیر �عنوان "اللغة والحقیقة 

أخذ مفكرنا بهذا  والذي عرض فیه "آیر" مذهبه الوضعي، ومنذ هذا الوقت، )1(،والمنطق"

-1950(الاتجاه. واستمرت هذه الفترة مدة من حیاته الفكر�ة امتدت إلى عشر�ن عاما 

وفیها أعلن عداءه الصر�ح للمیتافیز�قا، �عد أن �ان في مرحلة سا�قة هو  )2(،)1970

 المتغني بها على المستوى الفلسفي والأدبي.

ز�ي نجیب محمود هدفه من ذلك حین أوضح لنا معنى عبارة " الوضعیة المنطقیة"  حدد لنا

"ولأنها تصب "كل" اهتمامها في مجال أو التجر�بیة العلمیة، وهما عنده (عبارتان مترادفتان)، 

 )3(.التفكیر العلمي"

وعلى الرغم من أن "الوضعیة المنطقیة" لم تكن سوى مرحلة في تطوره الروحي، فقد استفاد 

ین، لأنني �نت أ: " �نت لسنوات طوال مخطئا بین خطهجا ونبذ المذهب فیقولمنها من

لأخذ �ه �قتضي رفض التیارات بدوري أتعصب لتیار فلسفي معین، على ظن مني �أن ا

الأخرى لكني الیوم مع ا�ماني السابق �أولو�ة فلسفة التحلیل على ما عداها من فلسفات 

                              

 .                                                                            13ص ،1978 القاهرة، دار الشروق، ،2ط جیب محمود، أفكار ومواقف،نز�ي  -)1(
 .                                                                                                    60ص سابق، مرجع، ز�ي نجیب محمود، قصة عقل -)2(
                                                                                                                                 .         94ص نفسه، المرجع -)3(
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عصرنا، أؤمن �ذلك �أن الأمر بین هذه الاتجاهات الفلسفیة إنما هو أمر متكامل في نها�ة 

 )1(.الشوط"

التي  "Logical Positivismز�ي نجیب محمود مذهب "الوضعیة المنطقیة" " لقد اكتشف

قد اهتدى إلى كانت ظهرت في إنجلترا مع تقدم الحر�ة العلمیة في مطلع القرن العشر�ن. و 

 )Ayer“،)2”، ثم استماعه إلى محاضرة عنها، ألقاها الد�تور "ألفرد آیر" المذهب، من قراءاته

) في جامعة في شرح هذا المذهب �مناسبة تعیینه رئیسا لقسم الفلسفة، (�الكیلة الجامعیة

لندن، إذ وجد في هذه الفلسفة ما یناسب اتجاهه العلمي التجر�بي، وقد عبر عن ذلك �قوله: 

"ما إن تلقیت الفكرة الأساسیة في هذا الاتجاه، حتى أحسست �قوة أنني خلقت لهذه الوجهة 

ز�ي نجیب محمود بدا�ة تعرفه على الوضعیة المنطقیة فقد  �حیث یوضح لنا )3(.من النظر"

�المبنى الرئیسي لجامعة لندن،  ، تلك التي �ان جالسا...1946 كانت لحظة نادرة سنة

عندما أحس �ما �شبه اللمعة الذهنیة تتوقد لتضيء طر�قه، منذ ذلك الحین، ولقد عبر عن 

فصل على طبیعة تفكیري تفصیلا جعل هذا الموقف الفلسفي الجدید �قوله: �أنما هو ثوب 

ز�ي نجیب محمود مرحلة  هذا للوضعیة المنطقیة دخلولانتمائه  )4(.الرداء على قد المرتدي"

 فكر�ة جدیدة سایرت مراحل تطوره الفكري اللاحقة جمیعها.

وقد تبدى هذا الاهتمام عنده "�الوضعیة المنطقیة"، و�العودة إلیها في �تبه الأساسیة الثلاثة 

التي تعبر عن موفقه الفلسفي في ذلك الحین وهي : "المنطق الوضعي" �جزئیه، والذي قدم 

المیتافیز�قا" خالیة من لمیتافیز�قا"، والذي اعتبر فیه "فیه عرضا للمنطق التحلیلي، و"خرافة ا

                              

 .                                                                                                                   189ص فوز�ة عید مرجي، مرجع سابق، -)1(
(2)- Ayer, Language,Truth and logic, Pover, Publication, New York,1935. 

                                                                                                     .                  56صمرجع سابق،  قصة عقل، ز�ي نجیب محمود، -)3(
 92ص نفسه، المرجع -)4(
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المعنى، و�جب حذفها من دائرة العلم والمعرفة، والتي استبدلت فیما �عد "موقف من 

، وقصد مفكرنا �الفلسفة العلمیة أنها فلسفة تعني بتحلیل ، و"نحو فلسفة علمیة"ا"المیتافیز�ق

 )1(.قضا�ا العلوم، والتزامها دقة تشبه دقة العلماء في نهجهم

�حیث عرف فیلسوفنا الوضعیة المنطقیة "�أنها حر�ة فلسفیة معاصرة یر�د أنصارها للإنسان 

ا أن �قیم علمه على تجار�ه وخبراته، وأن یثبت أن �قف �فكره عند الحدود التي �ستطیع عنده

 )2(.صدق أقواله إثباتا �ستند إلى الملاحظة الحسیة"

فلا �جوز له أن �جاوز �شطحاته الـتأملیة هذه الحدود، �حیث یزعم ما لیس في وسعه أن 

�ستند فیه إلى الخبرة الحسیة. ومثل هذا القول له، یدلنا على القیمة الكبرى التي یولیها 

أصحاب هده الفلسفة للواقع، وللخبرة الحسیة والتجر�ة، وابتعادهم في الوقت نفسه عما هو 

فعملهم في هذه الحالة �سائر العلماء مقتصر على ما �قع تحت  )3(.وراء الواقع الحسي

، 1946الحس،والد�تور ز�ي نجیب محمود الذي أعلن انتماؤه للوضعیة المنطقیة" منذ ر�یع 

ذ على عاتقه مهمة نشرها في العالم العر�ي، والترو�ج لها، لكنها لم تكن وأخ -�ما ذ�رنا -

عنده "مذهبا" �عتنق و�تجمد في إطاره، �قدر ما �انت "منهجا" �أخذ �النظرة العلمیة و�دعو 

إلیها، ومن ثم فهو یرسم للباحث خطواته التي تضمن له السیر على أرض صلبة لا تمید 

وهكذا هیمنت  تلك الوقفة الفلسفیة العلمیة، في �ل �تبه ... تحت قدمیه. وقد ظل داعیا إلى

على تفكیره مبادئ هذه الفلسفة التي تقوم على "التحلیل" أي جعل مهمة الفلسفة التحلیل، 

وعلمنة الفلسفة، والتمییز بین القضا�ا التحلیلیة والتر�یبیة، وحذف "المیتافیز�قا"واعتبارها لغوا، 

                              

 .                                                                                          190فوز�ة عید مرجي، مرجع سابق، ص  -)1(
 .                                                              234ص ،1982 بیروت، دار الشروق، ،2ط ز�ي نجیب محمود، حیاة الفكر في العالم الجدید، -)2(
                                        .                                                                            190ص فوز�ة عید مرجي، مرجع سابق، -)3(
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ه دون سواه، فصب اهتمامه في هذه المرحلة من حیاته الفكر�ة وهي ترتكز على العقل وحد

على مجموعة من الأفكار التي شاعت في حیاتنا الثقافیة شیوعا �ان طا�عه الغموض 

 )1(.الشدید

ز�ي نجیب محمود "الوضعیة المنطقیة" منهجا فكر�ا له دون سائر التیارات  أما لماذا اختار

نه رأى أنها إذا �انت ستنفع شعبا، فهذا الشعب هو الشعب والمذاهب الفكر�ة الغر�یة؟ ذلك لأ

، إذا نحن اصطنعناه في هب بل �منهج في "التحلیل الفكري"العر�ي. فهو لم �عتنقها �مذ

تحلیل أفكارنا فلا �كون نقلا عن الغرب و�نما �كون �أداة منهجیة لا بد من تعدیلها على 

لم �ستخدمها في العالم العر�ي، �ما هي في فهو بهذا  )2(،أیدینا لنتفق مع الفكر العر�ي

على حد تعبیره  –الغرب، بل تناولها �التعدیل الذي �جعلها تلبي حاجة الفكر العر�ي، لأنها 

"إذا �انت مجرد اتجاه فلسفي هناك، فهي �النسبة للأمة العر�یة ضرورة، اذ من شأنها أن  –

 )3(.و ما أظننا في أشد الحاجة إلیه"تضبط اللفظ في مجال التفكیر العلمي ضبطا صارما، وه

ومن هنا �مكننا القول �أن اعتناقه لهذه الفلسفة، ما �ان إلا ابتغاء تخلیص العقل العر�ي من 

والانفعال، والبعد عن الدقة في "القول" و"الفكر" و"العمل"، و�ان قد شن هجوما  الارتجال

صر�حا على الاستهتار العجیب الذي ساد "مصر" أوائل الخمسینات من ناحیة التفكیر 

أن ترسل القول إرسالا غیر مسؤول،  –�ما یرى  –والتعبیر، فقد اعتادت الألسنة والأقلام 

                              

            .                                                                                                                            191ص ،سابق مرجعفوز�ة عید مرجي،  -)1(
                                                                                                                      .            الصفحة نفسها، نفسهمرجع ال -)2(
 .                                                                           300ص ،1991 بیروت، دار الشروق، ،1ط حصاد السنین، ز�ي نجیب محمود، -)3(
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�أن �جعل لقوله سندا من الواقع الذي تراه الأ�صار وتمسه دون أن �طوف ببال المتكلم 

 )1(.الأیدي

و�التالي �كون قد سعى إلى تخلیص العقل العر�ي من الأوهام والخرافات التي عفا علیها 

الزمن، وقد ضرب لنا مثلا في أن �كون التفكیر دقیقا وأن تكون اللغة واضحة. و�هذا فقد 

هذا "المنهج" الجدید في إصلاح الاعوجاج والتسیب استخدم الد�تور زطي نجیب محمود 

 اللذین سادا حیاتنا الثقافیة في ذلك الحین.

في هذا المجال أنه "لم تدرك سوى قلة ضئیلة من الباحثین  كما یرى "إمام عبد الفتاح إمام"

الذي  الفارق الهام الي لعبته "الوضعیة المنطقیة" في إنجلترا وأمر�كا، والدور التنو�ري الخطیر

قامت �ه الفلسفة في بلادنا ممثلة �الد�تور ز�ي نجیب محمود، عندما هاجمت الخرافة 

والتفكیر اللامسوؤل، ودعت إلى التمییز بین العبارات اللغو�ة، مجالات النشاط الذهني 

وهو دور لم �كن من الممكن أن تقوم �ه هذه المدرسة في الدول المتقدمة التي  للإنسان...

 )2(.نشأت فیها

أما لماذا سمیت الوضعیة المنطقیة بهذا الاسم؟ �قول الد�تور ز�ي نجیب محمود: "إنها 

سمیت "�الوضعیة المنطقیة" لأنها تشترط في صحة �ل عبارة تشیر إلى عالم الأشیاء، قدرة 

وسمیت "�المنطقیة" لأنها  تلك العبارة على تقد�م ما �مكن التحقق منه بواسطة الحواس...

بتحلیل العبارة، وهذا التحلیل �فیل �إرشادنا إن �انت العبارة مقبولة من ناحیتها تكتفي 

 )3(.المنطقیة أو غیر مقبولة"

                              

 .                                                                                                                    191ص فوز�ة عید مرجي، مرجع سابق، -)1(
             .                                                                                                                            192ص ،المرجع نفسه -)2(
                                                 .                                                                                   انفسه ، الصفحةنفسه المرجع -)3(
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ومن ثم �ان هذا الاسم "الوضعیة المنطقیة" ممیزا لطائفة من أصحاب الفكر صمموا على ألا 

للغة" التي �صوغ یتجاوزوا الواقع بنظرهم، وعلى ألا �كون هذا الواقع الذي �ختصون �ه هو "ا

 فیها سائر العلماء علومهم على اختلاف موضوعاتها.

"الوضعیة المنطقیة" �ان عمیقا،  كما أن تأثر فكر ز�ي نجیب محمود، �مبادئ و آراء وأفكار

وشكل عنده تحولا فكر�ا هائلا، من الإ�مان "�الماوراء" إلى الآخذ �مبادئ "الوضعیة المنطقیة" 

وهاهو �قول : "ولما �ان المذهب الوضعي �صفة عامة، والوضعي  والتزامه بهذه المبادئ،

هو أقرب المذاهب الفكر�ة مسایرة للروح العلمي، �ما �فهمه  -المنطقي الجدید �صفة خاصة

العلماء الذین �خلقون لنا أسباب الحضارة في معاملهم، فقد أخذت �ه أخذ الواثق �صدق 

ما تقتضي مبادئ  -لنفسي –سات، فأمحوا منها دعواه، وطفقت أنظر �منظاره إلى شتى الدرا

لأن ما یوصف �الكذب �لام یتصوره العقل، ولكن تدحضه  ... المذهب أن أمحوه

 )1(.التجر�ة

لقد سعت الوضعیة المنطقیة بهذا المعنى، إلى استبعاد "المیتافیز�قا" المتعالیة أو الماوراء من 

العلمي السائد ، و�هذا �كون أنصارها قد سعوا  الفلسفة التجر�بیة المعاصرة، ومن تیارات الفكر

والتحلیل  –لأن �كون التفكیر دقیقا، وأن تكون اللغة واضحة. فالتحیل المنطقي لعبارات اللغة 

�كشف لنا ما إذا �انت العبارة تعاني أي  -هو منهج الوضعیة المنطقیة –كما قلنا سا�قا 

 ذا  �انت تحمل معنى ما؟تناقض في داخلها أولا، و�كشف لنا ثانیا ، ما إ

ز�ي نجیب محمود �وضعي منطقي �قول: " أما نحن أصحاب المذهب التجر�بي العلمي  

في الفلسفة فموقفنا صر�ح، �قول القائل عبارته فنسأله : هل هي منصرفة إلى شيء خارجي؟ 

ن سألناه من فورنا: أین الخبرة الحسیة التي تؤ�د ذلك ؟ فإذا عجز أ �الإ�جابفإن أجاب 

                              

           .                                                                                                                            193ص ،سابقفوز�ة عید مرجي، مرجع  -)1(
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على �شیر لنا إلى �ائنات حسیة هي التي تنصرف إلیها عبارته التي نطق بها، حكمنا 

، بل �خلوها من المعنى، إذ المعنى هو �عینه الخبرات عبارته هذه لا �البطلان فحسب

 )1(.الحسیة التي یرمز إلیها الكلام الذي نزعم له ذلك المعنى"

لتي نجر�ها على ما تشیر إلیه العبارة اللفظیة من المقصود لد�ه �الخبرة الحسیة هنا: التجر�ة ا

" وهوهنا المعطیات، فإذا أثبتت التجر�ة وجود هذه المعطیات اعترف "الوضعي المنطقي

 ، �جدوى هذه العبارة اللفظیة، و�لا فإنها �اطلة لا أساس لها من المعنى والفائدة.مفكرنا

"التحلیل"، أي أن منهجها هو التحلیل المنطقي كما أن فلسفة "الوضعیة المنطقیة" تقوم على 

یبین لنا "المعنى" الذي تحمله  –حسب وجهة نظر أنصارها  –لعبارات اللغة، وهذا التحلیل 

هذه الألفاظ. فالمعنى إذا، في إطار هذا المبدأ، هو إذا تحقق وجود مسمى لهذا الرمز في 

هذا الرمز اللغوي لا أهمیة له، و�جب الواقع، فإنه �كون ذا معنى، و�ذا لم �كن �ذلك، فإن 

 )2(.الاعتماد على خبراتنا الحسیة في هذا المجال وعدم التقلیل من أهمیتها

 جمیع أفكار وآراء ونظر�ات كما �مكننا القول أن "الوضعیة المنطقیة" �انت الطا�ع الذي طبع 

العر�ي وقضا�اه في ز�ي نجیب محمود فیما یتعلق �التراث العر�ي، والوطن العر�ي، و�الوطن 

حتى نها�ة حیاته ولم ینخل عن شيء منها، و�ن  -الخمسینیات �شكل واضح، واستمرت معه

 )3(.�كن قد أضاف وعدل نظر�اته، بل ومواقفه السا�قة

تمائه إلیها عدة مواقف نذ�ر ومن النتائج التي ترتبت عن اعتناقه "الوضعیة المنطقیة" وان

 :منها

                              

           .                                                                                                                            194، صسابقمرجع  فوز�ة عید مرجي، -)1(
                                                   .                                                                                   الصفحة نفسها، المرجع نفسه -)2(
             .                                                                                                                            195ص المرجع نفسه، -)3(
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 لعر�ي الإسلامي ( �وضعي منطقي).موقفه الرافض للتراث ا -

 موقفه الرافض للحیاة في الوطن العر�ي ( �وضعي منطقي). -

 تر�یزه على أفكار " الحر�ة" و"العقل" و"التعقیل" و" المساواة" و"العلاقة بینهم". -

 الفلسفة المار�سیة : -2

�اعتبارها  ،ز�ي نجیب محمود ات الغر�یة التي اهتم بهاتعتبر "المار�سیة" من الفلسف 

وهذا مانستخلصه من قوله: "لیس  ... العصر، وفلسفة تطور وتغیر وحر�ة، روحفلسفة تمثل 

إلا تلك المذاهب التي تنتهي إلى  –�عبر عن روح العصر من بین مذاهب الفلسفة القائمة 

تجعل العالم في حر�ة دائبة لا تعرف السكون، وفي تغیر دائم وتطور  -وجهة من النظر

�ما أن فكرة "التغیر" هي الفكرة  )1(.�ستقر معها على حال واحدة لحظتین" مطرد، لا

 الأساسیة التي یر�ز علیها هنا، لكنها لیست �الأمر الجدید.

شأنها شأن سائر المذاهب الفلسفیة التي  والمار�سیة من وجهة نظر ز�ي نجیب محمود،

المذاهب التي تجعل تصور عصرنا من مختلف جوانبه، وتعبر عن روح عصرنا مع سائر 

تغیر، وتلك فهي تحلل الطر�قة التي یتم بها ال -التغیر والتطور محورا لها ... من وجهة نظره

في الطبیعة و�ائناتها،  )2(�الماد�ة الجدلیة" عندما �كون "التغیر"الطر�قة هي ما �سمى "

اعه. و�ؤ�د في و"�الماد�ة الجدلیة" عندما �كون "التغیر" في المجتمع البشري ونمطه و أوض

هذا المجال على أن أولى مهام "الفلسفة الجدلیة"، أن تستخرج قوانین "التغیر" الذي �سیر 

و�دعو الإنسان إلى تطبیق النظر�ة  -�قوانینه التي تضبط سیره –�الطبیعة نحو الأعلى 

                              

 .                                                                45ص ،1982 القاهرة، دار الشروق، ،3ط ز�ي نجیب محمود، ثقافتنا في مواجهة العصر، -)1(
 .                                                                                                                  242ص فوز�ة عید مرجي، مرجع سابق، -)2(
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العلمیة على مشكلات المجتمع، لأن "المجتمع لا �شفى من علله �المواعظ، و�نما �شفى 

 )1(.لعلم نظر�ة وتطبیقا"�ا

وهنا یرىأنه شيء صحیح، أن �كون "كارل ماكس" من بناة علم الاجتماع على الأسس 

المنهجیة الصحیحة، لأنه أراد أن �ستخلص القانون الذي �مقتضاه �سیر المجتمع في حر�ة 

ز�ي نجیب "التقدم" ودون أن یلجأ إلى المیل أو الهوى، ولا إلى العاطفة والرغبة، لأن الد�تور 

ر�ز على فكرة  –محمود �غیره من رواد النهضة الفكر�ة العر�یة الذین سبقوه في هذا المجال 

"التغیر"، لكنه ینتقد "مار�س" حین �قرن بین فكرة "التغیر"، وفكرة "الحتمیة" لأنه  "التقدم" وفكرة

لتغیر" لا بد �قرن بین شیئین متناقضین أحدهما �الآخر، ووجهة نظره هي أنه �موجب فكرة "ا

للمجتمع من أن یتطور صاعدا من أدنى إلى أعلى في مراحل، تأتي �ل مرحلة �جدید على 

سا�قتها، أما فكرة "الحتمیة" فهي تعتمد على مبدأ السببیة الصارمة في سیر التار�خ، �حیث 

یتحتم للسبب أن یتنج نتیجته التي تلزم عنه، لأن حتمیة التار�خ معناها أن الماضي �حمل 

الحاضر في جوفه، وأن الحاضر �حمل المستقبل، ولو �ان الأمر �ذلك في سیر التار�خ، لما 

كان هناك "جدید" ینبثق من مراحل التطور الصاعد. فإحدى اثنتین: "إما أن �كون التار�خ 

محتوم المسار، و�ذلك لا �كون في خطواته جدید یبد�ه، و�ما أن �كون فیه "الجدید" �ظهره 

 )2(.حلة، و�ذلك لا �كون محتوم المسار"مرحلة �عد مر 

ز�ي نجیب محمود في المنهج المار�سي �عض أوجه المؤاخذة التي تثیر التساؤل  كما یرى 

ها حتمیة التار�خ التي یرفضها رفضا قاطعا �قوله: " لأنني ممن �عتقدون أنه لا لو وأ ...

                              

     .                                                                                                                            242سابق، صفوز�ة عید مرجي، مرجع  -)1(
        .                                                                                                                            انفسه ، الصفحةنفسه المرجع -)2(
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تمیة طبیعة، ولا حتمیة تار�خ، ولا ح لا حتمیة حتمیة في العالم �أ�ة صورة من الصور...

 )1(.فكیف نتصور حتمیة في الكائنات وهي في النها�ة تتكون من ذرات" ... إنسان

ز�ي نجیب محمود "كارل ماكس" مرة أخرى في أنه "أقام جانبا هاما من  لفیلسوفو�نتقد ا

نظر�ته على أساس التعارض بین العمال وأصحاب رأس المال، وجعل بینهما صراعا ینتهي 

لطرفان هم المجتمع �له؟ هل المجتمع ما هو كیة، ولكن السؤال هو: "هل هذان الاشتراإلى ا

واضح أنه تقسیم مفتعل، وأنا لا أعرف أن هناك مجتمعا  ... إلا أصحاب رأس المال وعمال؟

 )2(كان مقسما على هذا النحو، �یف نجعل هذا التقسیم الثنائي محورا للتطور؟"

أن الجانب الشعوري من الإنسان لیس هو الجانب الذي و�ضیف أن النظر�ة تتلخص في 

�حدد موضعه من العالم الخارجي، بل موضعه من الوجود الاجتماعي، هو الذي �حدد 

جانب الشعور منه، �معنى أن على الجهاز "العقلي" من الإنسان �له، �جمیع ما فیه من 

أي أثر في خلق المجتمع �معنى أن ذلك "الجهاز العقلي" من الإنسان، لیس له  ظواهر...

 وطر�قة بنائه.

سر�عة بین "مار�س وهیجل" في التمییز بین ما هو  ز�ي نجیب محمود مقارنة�جري و 

"حقیقي" وما هو "ظاهري" فیرى أنه بینما �عتبر "هیجل" أن عالم الفكر هو الجوهر" وهو 

لوضع فیعتبر الحقیقة، وأن عالم المادة هو الظاهر وهو العرض، نجد أن "مار�س" �عكس ا

أن الجوهر والحقیقة في عالم المادة (أي في النظام الاقتصادي السائد، و�خاصة في أدوات 

الانتاج) و�جعل العرض والظاهر هو عالم الفكر والعقل. و�عارض الد�تور ز�ي نجیب 

"فإنه لمن المتعذر جدا علي أن أرى �یف تكون الحیاة العقلیة  محمود "مار�س"، فیقول:

                              

                     .                                          152ص ،1996 دار الهدا�ة للطباعة والنشر، ،1ط ز�ي نجیب محمود، من خزانة أوراقي، -)1(
 .233ص ،1979 بیروت، ، دار الشروق،1ز�ي نجیب محمود، في حیاتنا العقلیة، ط -)2(
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حساب وجبر  –مثلا  –یجة لتلك الأوضاع الماد�ة الخارجیة؟ ففي الحیاة العقلیة كلها، نت

فهل هذه الحیاة  ... وهندسة، وفیها علم �الضوء والصوت والحرارة والمغناطیس والكهر�اء،

العقلیة �لها نتیجة لزمت �الضرورة عن �ون المجتمع القائم �صنع القماش بهذه الأداة أو 

 )1(ذه الوسیلة أو تلك؟"تلك، و�زرع الأرض به

ز�ي نجیب محمود في هذا المجال على "المعرفة العلمیة" معتبرا إ�اها الأساس  �حیث یر�ز

الذي تتطور �موجبه "الصناعة �آلاتها وادواتها ووسائلها"، بل هي الأساس للنظام الاقتصادي 

 كله. ودون هده المعرفة العلمیة یندثر هذا النظام ولا یبقى له وجود.

ز�ي نجیب محمود هنا بین الفكرة العقلیة وتطبیقها المادي، و�رى أنها علاقة تبادل،  و�ر�ط

والفكرة بدورها تؤثر في الواقع وتعید تشكیله، وهذه العلاقة  فالواقع المادي یوحي �الفكرة،

المتبادلة بین الفكرة وتطبیقها المادي في جمیع المستو�ات تعتبر شكلیة، وأن الترتیب دائما 

�كون واقع ففكرة فواقع، ولم �كن البحث العلمي عنده إلا سیرا على هذا الترتیب، فهو "واقع 

نشاهده ونحلله ففكرة تنشأ، فتطبیق جدید لها، لنطمئن على صوابها،ثم ماذا �كون التخطیط 

إلا سیرا على هذا الترتیب: موقف واقعي راهن، ففكرة لتغییره،  لأي مستقبل قر�ب أو �عید...

 )2(.اج لتلك الفكرة إلى دنیا الواقع، لتبدل الواقع �موقف واقعي جدید"فإخر 

ز�ي شكل ر�نا من أر�ان فلسفة و�هذا نجد أن هذه العلاقة المتبادلة بین "الفكر والواقع" ت

نجیب محمود، التي تقوم على أن المدار هو العمل والتطبیق". �حیث یرى مفكرنا أن هذا 

والواقع من جهة، والفكر والتطبیق من جهة أخرى، �كسب العمل التأثر والتأثیر بین الفكر 

الوطني إمكانیات أكبر لتحقیق النجاح". و�هذا یتم تغییر الواقع بواقع آخر أفضل منه، ونصل 

                              

   .                                                                                                                            227-226ص ،سابق مرجعز�ي نجیب محمود، في حیاتنا العقلیة،  -)1(
            .                                                                                                                            228ص ،سابق مرجعز�ي نجیب محمود، في حیاتنا العقلیة،  -)2(
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إلى الهدف الذي �سعى مفكرنا إلى تحقیقه. و�منهجه العقلاني هذا یر�ز جل اهتمامه 

ى نتائجها، لیرى فیما إذا �انت النتائج تلزم و�حصره في منهج السیر من مقدمات نظر�ة إل

 حتما عن المقدمات من غیر التصرف �الجانب الواقعي من النظر�ة المار�سیة.

 الفلسفة البراغماتیة : -3

ز�ي نجیب محمود، و�عتبر  ات الغر�یة التي تأثر بها تعتبر الفلسفة البراغماتیة من الفلسف 

رائد فلسفة "البراجماتیزم" أو الفلسفة العلمیة، على الرغم  )1()1914-1839"تشارلز  بیرس"(

من أنها لم تعرف �ه، بل عرفت �فضل مؤلفات "ولیم جیمس" و "حون دیوي" إلا أن "بیرس" 

 كان رائدها الأول، وهو الذي اختار اسمها.

من معتبرا إ�اها موقفا فلسفیا �املا، و  Pragmatism)(وضع "تشارلز بیرس" �لمة براغماتیة 

أما قاعدة بیرس الشهیرة فهي:  ثم أصبحت العبارة اسما لأي موقف یؤ�د أهمیة "النتائج".

"أنظر إلى الآثار التي �مكن تصورها أن تكون ذات نتیجة علمیة، والتي تتصور أنها آثار 

تترتب على الشيء الذي هو موضوع إدراكنا، فعندئذ �كون إدراكنا عن هذه الآثار هو �ل 

 )2(.لشيء"إدراكنا عن ا

ز�ي نجیب محمود �انها فلسفة المستقبل، �معنى أنها تهتم  للبراغماتیة" �صفها�النسبة "

�الأمر الراهن، �ما یترتب علیه من نتائج عملیة �مكن الحكم علیها من خلاله �القبول أو 

الرفض، و�تصل �البراغماتیة اتصالا وثیقا في فهم المعاني أو الأفكار مذهب الإجرائیة 

فالبراغماتیة على الرغم  )3(.لفكرة معناها هو مجموعة الإجراءات التي نجر�ها في تحقیقها""فا

                              

                                    .                                       98ص ،1993 بیروت، دارالجیل، ،1ط فؤاد �امل، أعلام الفكر الفلسفي المعاصر، -)1(
(2)- Peirce, c, s, Collected Palters, vol, 1, P368. 

 .                                                                                       43ص سابق، مرجعز�ي نجیب محمود ثقافتنا في مواجهة العصر،  -)3(



 الفصل الثاني : ز�ي نجیب محمود الأطر الفكر�ة و الفلسفیة

118 

 

من اختلافها عن الماد�ة الجدلیة في اتجاه النظر، إلا أنهما �شتر�ان في رفض "التأملات" 

 العقیمة التي لا تنتج للناس عملا یؤدونه.

لبراغماتیة لاعتباره إ�اها أنها قد جاءت كما یرجع اهتمام الد�تور ز�ي نجیب محمود �الفلسفة ا

معبرة عن نزوع عصرنا نحو "العمل والتطبیق"، إذ جعلت ما یترتب على أي فكرة من آثار 

علمیة هو نفسه المعنى الذي �كسب الفكرة قیمتها، فلیست من الفكر في شيء فكرة ترتسم 

طبیعة الفكرة المزعومة في الذهن ولا �كون أمام صاحبها سبیل إلى تنفیذها، بل لشيء في 

نفسها، �جعلها مقصورة في الذهن، لا تخرج منه إلى  ضوء الواقع في صورة عمل، و�ؤ�د 

هذا الرأي قوله: " فقل لي ما مدى انتفاع الإنسان انتفاعا عملیا في حیاته، �فكرة عندك 

لإنسان على أن �لمة ا )1(.تعرضها أقل لك ما مدى قیمتها، من حیث فكرة �المعنى الصحیح"

یراد بها المجتمع على حد تعبیره ولا یراد بها �ل فرد على حدة، و�هذا جعلت هذه الفلسفة 

الفكر والعمل وجهین لحقیقة واحدة، إذ جعلت معنى الفكرة هو نجاح تطبیقها. فإذا �انت 

"الماد�ة الجدلیة" ومعها "الماد�ة التار�خیة" تصوب النظر إلى الماضي، لترى �یف سار من 

اضي إلى الحاضر، فإن الفلسفة البراغماتیة هي فلسفة المستقبل، إنها تقیس الأمر الراهن، الم

 إلى ما یترتب علیه من نتائج عملیة تستطیع الحكم علیه، �القبول أو الرفض.

وتعتبر"البراغماتیة" تطو�را للاتجاه التجر�بي العلمي، ودفعا �ه إلى نتائجه الطبیعیة، وهذا ما 

م جیمس"، �قوله :"أن البراغماتیة اسم جدید لطر�قة قد�مة في التفكیر... تمثل عبر عنه "ولیا

و�تمثل وجه الاتفاق بین  )2(.اتجاها مألوفا من قبل، في الفلسفة هو الاتجاه التجر�بي"

دافید هیوم" و"جون ""البراغماتیة" و"التجر�بیة الانجلیز�ة" عند "فرانسیس بیكون" و"جون لوك" و

                              

 .                                                                        206ص ،1979 بیروت، دار الشروق، ،1ط في حیاتنا العقلیة، ز�ي نجیب محمود، -)1(
(2) - James, w, Pragmatism in the modern classical philosophers, p837. 
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في الاعتماد على الواقع الخارجي، والر�ون إلیه �ما تبدى في خبراتنا  ستیوارت میل"،

الحسیة، إلا أن"البراغماتیة" استبدلت �النظر إلى الماضي، النظر إلى المستقبل، فهي لا 

تسأل �یف تنشأ المعرفة أو الأفكار، �قدر ما تسأل عن النتائج التي تترتب علیها في عالم 

 الواقع.

محمود "�البراغماتیة" فاستفاد من منهجها النفعي، الذي طبقه هو بدوره  ز�ي نجیب وقد تأثر

على التراث العر�ي الإسلامي، وتتجلى فلسفته في هذا المجال، بر�ط الفكر �العمل، واعتبار 

الفكر وعملیات التغییر وجهان لشيء واحد، وأن التجر�ة على الواقع المحسوس هي أساس 

أن "البراغماتیة" برغم من اختلافها عن الماد�ة الجدلیة في   التفكیر العلمي. �ما أنه یرى 

إلا أنهما �شتر�ان في رفض "التأملات" العمیقة التي لا تلد للناس "عملا"  )1(،"اتجاه النظر"

 یؤدونه، ولا تنسل لهم "تغییرا" یبدلون �ه وجه الحیاة إذا فسد.

في فهم المعاني والأفكار، وفي الر�ط و�تصل �البراغماتیة اتصالا وثیقا، مذهب "الإجرائیة" 

 )2(.بین الفكر والواقع "فالفكرة هنا معناها، مجموعة الإجراءات التي نجر�ها في تحقیقها"

قبل الحدیث عن الفلسفة التحلیلیة نطرح السؤال التالي: ماذا نقصد  الفلسفة التحلیلیة: -4

 �كلمة تحلیل؟

هو مر�ب إلى  فك �ل ما عند "عزمي اسلام:�صفة عامة  Analysisنقصد �كلمة "التحلیل" 

أجزائه، وتقابلها �لمة "تر�یب" التي تعني : تكون "الكل" من الأجزاء، اي ر�ط عناصر "الكل" 

المتصلة في وحدة واحدة شاملة. وهذا المعنى �كاد هو المعنى ذاته لكلمة "التحلیل" في 

البحث إلى مصادره أو عناصره الفلسفة، وتعني فیها: فك أو رد الموضوع الذي نتناوله �

                              

                                                                                               .                     247ص فوز�ة عید مرجي، مرجع سابق، -)1(
 .                                                                                     44ص سابق، مرجعیب محمود، ثقافتنا في مواجهة العصر، جز�ي ن -)2(
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عبارة" من “الأولیة سواء �ان ذلك الموضوع "فكرة" في الذهن أو "قضیة" من القضا�ا، أو 

عبارات اللغة، أو "واقعة" من وقائع الحیاة أ�ا �ان الغرض الذي �سعى غلیه الإنسان من 

وع أو المر�ب الذي ورتاء هذا التحلیل. "فالتحلیل إذا، لا �ختلف تبعا لاختلاف طبیعة الموض

 )1(.نحلله"

وترجع بدا�ة حر�ة التحلیل إلى ظهور مقال �تبه "جورج إدوارد مور" �عنوان : "تفنید 

م. وقد قدم فیه مقالا علمیا لمنهج جدید في معالجة المشكلات 1903المثالیة"، ظهر عام 

 )2(.الفلسفیة، وذلك المنهج �عد من المصادر الرئیسیة لحر�ة التحلیل

النسبة لمفهوم " التحلیل" الفیلسوف ز�ي نجیب محمود، فهو یرى ان "الفلسفة ینبغي ان أما �

"فالتحلیل" عنده لیس مجرد  )3(،تكون تحلیلا صرفان تحلیلا لقضا�ا العلم �صفة خاصة"

ترجمة عبارة إلى عبارة أخرى تساو�ها، بل �شترط أن تأتي العبارة الثانیة مساو�ة للأولى في 

ا إلى ذلك ز�ادة في الوضوح، وفي عرض عناصر المعنى،"فالعنصر الهام معناها، ومضاف

في عملیة التحلیل، هو سیر نحو الز�ادة في الوضوح، �إبراز العناصر الخبیئة في العبارة 

 )4(.المراد تحلیلها"

�حیث �عتبر مجال الفلسفة عند ز�ي نجیب محمود هو "التحلیل" ولا ینبغي بذلك التحلیل 

ینصب على شيء ما فیحلله إلى عناصره �تحلیل الماء إلى عنصر�ه المادي الذي 

أو التحلیل  )5(."أو�سجین وهیدروجین"، و�نما �عني �التحلیل: "التحلیل المنطقي لعبارات اللغة"

                              

 .                                                                                    44ص  ،سابق مرجعیب محمود، ثقافتنا في مواجهة العصر، جز�ي ن -)1(
(2) - Charles worth, Philosophy and Linguistic Analysis, P12. 

 .                                                                                              16ص سابق، مرجعز�ي نجیب محمود، نحو فلسفة علمیة،  -)3(
 .                                    148ص ،1953 مكتبة النهضة المصر�ة، ،1ط ز�ي نجیب محمود، خرافة المیتافیز�قا، -)4(
                                                                                                                      .                    36ص نفسه، المرجع -)5(
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العقلي، وقد سمي بذلك لأنه �قتصر على تحلیل صورة العبارة دون مضمونها الذي هو من 

ل اغلب الفلاسفة الذین سبقوه أمثال: سقراط، أفلاطون، اختصاص العلماء. وقد مارس التحلی

كانط، مور، راسل، جماعة فینا. �ما أنه �طبع الفلسفة التجر�بیة العلمیة المعاصرة، "ولیست 

 )1(.إلا تحلیلا لتر�یبات لغو�ة" -جمیع المشكلات الفلسفیة �ما �قول رودولف �ارناب 

لك بتمییزه بین نوعین من الألفاظ في اللغة ز�ي نجیب محمود ذ بناء على هذا القول یوضح 

سیارة، منزل.  والنوع الثاني  العر�یة النوع الأول �شمل ألفاظا حسیة تسمي أشیاء معینة مثل:

یتضمن الالفاظ البنائیة التي لا تدل على أي شيء، و�نما تقوم �عملیة ر�ط الالفاظ الشیئیة 

ا التمییز یتبین "أن مهمة المنطق الرئیسیة ببعضها لبناء عبارات لغو�ة ذات معنى. و�عد هذ

هي البحث في هذه الالفاظ التي تسمى شیئا مثل: "كل" و"�عض" و"أما" لأنه حین یبحث في 

هذه الألفاظ "العلائقیة" إنما یبحث في التر�یبة الصور�ة للعبارة، �غض النظر عن المادة التي 

 )2(.تملأ ذلك الإطار الصوري"

یلي �شكل "ثورة فلسفیة " من حیث إنه رافض للوضع القائم وجاء �الجدید كما أن التیار التحل

 والبدیل فهو تیار ثوري، وجدید في المنهج، وأكثر جدة وثور�ة في المذهب (المضمون).

أما عند "جورج إدوارد مور" یتألف التحلیل من ترجمة العبارة الغامضة المراد تحلیلها، إلى 

ها اوضح منها، أي أقل منها إثارة للحیرة، وقد أنفرد "جورج عبارة أخرى مرادفة لها، ولكن

إدوارد مور" عن صد�قه وزمیله "برتراند راسل" وغیره �اتجاه خاص عرف �ه، وهو جعل 

 )3(."الفهم المشترك" أساسا لفلسفته، ومحورا لتفكیره

                              

           .                                                                                                                            155، صمرجع سابق ز�ي نجیب محمود، خرافة المیتافیز�قا، -)1(
                                             .                                                                                   الصفحة نفسها، المرجع نفسه -)2(
 .                                                                                     142ص  ،نفسه المرجع -)3(
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في استخدام و�ان "برتراند راسل" من اقطاب هذه الحر�ة، فقد تا�ع زمیله "جورج إدوارد مور" 

هذا المنهج التحلیلي، و�ان بینهما تأثیر متبادل مع ان لكل منهما نقطة انطلاق مختلفة. 

یتضح ذلك من قول "جورج إدوارد مور" عن زمیله: "إنني �الطبع لم أتفق مع �ل شيء تقر�با 

في فلسفته، ولكن لابد لي أن أقول: "إنني قد تأثرت �ه أكثر من تأثري �أي فیلسوف 

و�ان هدف التحلیل عند "جورج إدوارد مور" هو توضیح ما نعرفه �الفعل، وهدفه  )1(.آخر"

عند "برتراند راسل". هو تفسیر العالم وز�ادة معرفتنا التي �شتمل علیها. ولم �قصد "جورج 

إدوارد مور" بـ "التحلیل" ترجمة عبارة إلى عبارة تساو�ها في المعنى، و�نما أن تجيء العبارة 

 )2(.كثر وضوحا من معنى الأولىالثانیة ا

ز�ي نجیب محمود بین المذهب التحلیلي وغیره من المذاهب الفلسفیة �قوله: "و�ختلف و�قارن 

التحلیلیون عن أصحاب "الماد�ة الجدلیة" الذین ینظرون إلى سیر التار�خ و�یف انتهى إلى 

راؤه في المستقبل في أنهم، مانحن فیه، وعن "البراغماتیة" الذین ینظرون إلى ما یراد عمله و�ج

 )3(.أي أصحاب التحلیل ن �قفون حیث هم، لیروا أولا ما تحت أقدامهم"

"لودفیج فتجنشتین" من رواد التحلیلیة الذین ذهبوا هذا المذهب، الذي استخدم  �عتبر كما

التحلیل منهجا في الفلسفة، ولیس غا�ة فلسفیة، إذ �قول ك "إن موضوع الفلسفة هو التوضیح 

لمنطقي للأفكار، فالفلسفة لیست نظر�ة من النظر�ات بل هي فاعلیة، ولذا یتكون العمل ا

الفلسفي اساسا من توضیحات، ولا تكون نتیجة الفلسفة عددا من القضا�ا الفلسفیة، إنما هي 

                              

 .                                                                        249-248ص فوز�ة عید مرجي، مرجع سابق، -)1(
 .                                                                                                249ص المرجع نفسه، -)2(
 .                                                                                      45ص ق،ساب مرجع ثقافتنا في مواجهة العصر، ز�ي نجیب محمود، -)3(
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توضیح للقضا�ا. فالفلسفة  �جب أن تعمل توضیح وتحدید الأفكار �كل دقة، و�لا ظلت تلك 

 )1(.ومبهمة"الأفكار معتمة 

كما �ضیف "لودفیج فتجنشتین" أن وظیفة الفلسفة تتلخص في توضیح منطق اللغة، والفحص 

الدقیق لكیفیة عملها، ولذلك �قول: فمعظم الأسئلة والقضا�ا التي �قولها الفلاسفة، إنما تنشأ 

في فلا عجب إذا عرفنا أن  أعمق المشكلات لیست  عن حقیقة �وننا لانفهم منطق لغتنا...

و�كمل قائلا: "إن حل المشكلات لا یتم بتقد�م حقائق  )2(.حقیقتها مشكلات على الإطلاق"

 )3(.جدیدة، بل بترتیب على ما سبق أن عرفناه، فالفلسفة معر�ة ضد افتنان عقولنا �اللغة"

فلاسفة التحلیل جمیعهم �الإضافة إلى الد�تور ز�ي نجیب محمود �جمعون على أهمیة 

ها وتوضیحها، وارتباطها �الواقع المحسوس، �حیث تعتبر الفلسفة التحلیلیة أن "اللغة" وتحلیل

صدق العبارة �كون في مطا�قتها للواقع، والمقابلة بین صورة العبارة اللفظیة من جهة، والوقع 

التجر�بي من جهة أخرى، ومدرسة التحلیل هذه لا تجعل العبارات التي نقولها مجرد صور 

رؤوسنا، بل �جعلونها هي الأفكار، و�ذلك نقلوا التقابل الذي �ان  نعكس بها أفكارا في

 )4(.الفلاسفة �جرونه بین "الفكر والواقع"

�حیث �شترك مع فلاسفة التحلیل، في هذه السمة فلاسفة "الوضعیة المنطقیة" في أنهم لا 

عبدونها من یرفضون "المیتافیز�قا" على أنها مجرد أقوال �اذ�ة، بل هم �سقطونها تماما و�ست

                              

 مكتبة الأنجلو مصر�ة، ،محمود نجیب ز�ي -د عزمي إسلام، تقد�م: تر: لودفیج فتجنشتین، رسالة منطقیة فلسفیة، -)1(

 .91ص القاهرة،
               .                                                                                                                            83ص ،سابقمرجع  لودفیج فتجنشتین، رسالة منطقیة فلسفیة، -)2(

(3)- Wittgenstein, L, Philosophical investigation, Translated by G. E. Anscombe, Basil 

Blackgwell, Oxford, 1963, Part, Sec, p 109. 
 .                                                                                                                  250ص فوز�ة عید مرجي، مرجع سابق، -)4(
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ضمن العبارات ذات المعنى، ولا ترتفع من وجهة نظرهم إلى مستوى القضیة ذات المعنى 

، في �تا�ه "اللغة "Ayer"التي �مكن أن نحكم علیها �الصدق أو �الكذب. فقد عبر "آیر" 

والصدق والمعنى" عن ذلك �قوله: "إن الاتهام الذي یوجهه للفیلسوف المیتافیز�قي، لیس هو 

ن �غامر فیه مغامرة مجد�ة. بل هو أنه خدام العقل في مجال �ستحیل علیه أحاول استأنه �

 )1(.�قدم لنا عبارات لا تستوفي الشروط التي لابد من توافرها لكي تكون العبارة ذات معنى"

ز�ي نجیب محمود �صفته مكن أحد أنصار هذا المذهب التحلیلي یرى: "أن الجملة، و ف

لها معنى إلا إذا وجدناها �عد تحلیلها إلى عناصرها،على تقابل مع  الجملة فكرة، لا �كون 

اي من الافكار �ان لغوا �غیر  جر�بي، ومالم نجده �ذلك من الجمل،واقعة من وقائع العالم الت

 )2(.معنى"

ز�ي نجیب محمود "فلسفة التحلیل" على أنها هي فلسفة التوضیحللمعنى. وقد  كما وصف

جعل وظیفة الفلسفة "التحلیل" فقط، فالفلسفة في صمیم عملها تحلیل هذا العلم أو ذاك تحلیلا 

 �ستخرج المبادئ المطورة، وعلى هذا النحو تنصرف الفلسفة إلى العلم.

 خامسا : الفلسفة الظاهراتیة:

تر�ط هذه الفلسفة �غیرها من الفلسفات التي ذ�رناها بین الفكر والواقع، و�ر�د أصحابها تحلیل 

الوعي الإنساني في إدراكه للأشیاء، لعلنا نقع على حقیقته، وحقیقة الاشیاء في آن معا. 

�حیث یوضح الد�تور ز�ي نجیب محمود هذه الفلسفة التي دعا إلیها "إدموند هوسرل" 

)Husserl( یذ�ر أن الجدید فیها هو "أن نواجه الاشیاء بلا فروض مسبقة فتكون حقیقة ف

الشيء هي �الضبط �ما ندر�ه، حتى إذا ما سألنا سائل: أهي حقیقة حسیة أم حقیقة عقلیة؟ 

                              

(1)- Ayer, A, j, Language truth and logic, P33. 
 .                                                                                                   45ز�ي نجیب محمود ، ثقافتنا في مواجهة العصر، ص -)2(
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أجبناه �أننا نرفض هذه التفرقة من أساسها. فالزهرة التي أراها وأعي صورتها لونا ورائحة 

 )1(.واعیها ، ولا تحیل عندي وراء ذلك"هي �ما أراها  وشكلا ...

تقوم الفلسفة الظاهراتیة بر�ط الفكر �الواقع، وعلى ان وعینا لا �فكرة ما �عني أن لهذه الفكرة 

ما تشیر إلیه في الواقع الذي نعیش فیه، و�هذا الجانب من الظاهراتیة یرى الد�تور ز�ي 

ثة السا�قة، في أنها جمیعا تر�ط الفكر نجیب محمود "أنها تلتقي مع المذاهب الفلسفیة الثلا

 )2(.�الأشیاء، ولا تنفي عن الفكر طبیعته"

ة تأثر ز�ي نجیب محمود �الفلسفة الوضعیة والعقلانیة والفلسفة التحلیلی خلاصة المبحث:

، و�ان یرى أن "الأنا" العر�یة �جب أن تعتمد على النقد الموضوعي والبراغماتیة والمار�سیة

ید�ة، �حیث �جب أن �شمل هذا النقد مواجهة "الآخر" الفكر�ة من منظور للأفكار التقل

عقلاني ولیس منظور تقلیدي. �ما أنه سعى إلى تعز�ز الحوار بین الفكر العر�ي والفلسفات 

الغر�یة، وذلك مع الحفاظ على الهو�ة الثقافیة وتجدیدها �شكل نقدي عقلاني، و�ذلك �ان 

خر" من أجل أن �عزز من تطور الفكر ن "الأنا" و"الآ�سعى إلى بناء جسر التواصل بی

 العر�ي دون الوقوع في فخ التبعیة.

 خلاصة الفصل :

برزممثلي مدرسة "الوضعیة المنطقیة " في العالم العر�ي وهو أز�ي نجیب محمود من  �عد 

ول من ادخلها إلى الساحة العر�یة والوطن  العر�ي. وقد �قي یثابر على إثرائها وتدعیم أ

ومن مبادئها التي التزم بها: اهتمامه  1993م، وحتى وفاته عام 1946مبادئها منذ عام 

�العلم ومناهجه والتصدي �كل جهد التفكیر العلمي. �الإضافة إلى استبعاد المیتافیز�قا 

                              

                                                                                            .                                                47ص، سابق مرجعز�ي نجیب محمود ، ثقافتنا في مواجهة العصر،  -)1(
 .                                                                                             45 ص، المرجع السابق -)2(
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واقع نتیجة تأثره �الوضعیة المنطقیة �ما �عتقد ان اللغة عبارة عن رموز المتعالیة عن ال

تستخدم إما اداة لتصو�ر ما هو �ائن في عالم الاشیاء و�ما أداة للتعبیر عن مشاعر وجدانیة. 

كما �عتبر الفیلسوف ز�ي نجیب محمود من المفكر�ن الأوائل الذین أدخلوا "المنهج التحلیلي" 

ن والسباقین إلى ذلك. �الإضافة إلى �ونه �عد فیلسوفا تجر�بي الاتجاه إلى العالم العر�ی

ووضعي النزعة، ومنطقي القالب والبنیة، وتحلیلي الأسلوب، ور�ط �ذلك بین الفكر والواقع 

وشدد على أهمیة العمل والتطبیق، ومما لاشك فیه أن هذه المنطلقات والمرجعیات ستساهم 

الیة الأنا والآخر في فكره، التي تنطلق من تكو�نه في بناء  مختلف تصوراته  لإشك

الموسوعي واتجاهه الوضعي المنطقي، فكیف �ستثمر تلك الفلسفة في طرح إشكالیة الأنا 

 والآخر من حیث مسائلها وأ�عادها خاصة.
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 الفصل الثالث: مسائل وأ�عاد إشكالیة الأنا والآخر عند ز�ي نجیب محمود

 : توطئة

ز�ي نجیب محمود الفیلسوف والمفكر المصري، قدم تحلیلا معمقا حول مسألة "الأنا"  

المفهومین في عرض المسائلالمتعلقة ��مكن  للمسألة ومن خلال رؤ�ته ،و"الآخر" في فلسفته

التراث واللغة،  و الهو�ة ائل:مسوعلاقته �مفهوم الأنا والآخر  جملة من النقاط، محورها

الوعي الذاتي والعقلانیة وذلك من وغیر ذلك من المسائل �الأصالةوالمعاصرة والحضارة، 

في تشكیل الهو�ة. و�ذلك مسألة الاختلاف والتنوع من  هذا اللعنصرخلال تأكیده على أهمیة 

 اخلال الاعتراف �الآخر و�براز أهمیة الاختلاف والتنوع بین الأفراد والجماعات �ونهم عنصر 

نطولوجیة لفهم الأنا والتفاعل بین الناس. �الإضافة إلى الأ�عاد المعرفیة والأ اأساسی

ن الأنا والآخرعلى تشكیل الهو�ة الفرد�ة تأثیر العلاقة بی ىوالحضار�ة التي تعكس مد

والجماعیة. و�ذلك التحد�ات الثقافیة والاجتماعیة التي تطرأ على الأنا في مواجهة الآخر�ن 

ن تواجه الصعو�ات من أجل الحفاظ أنتیجة التغیرات الثقافیة الاجتماعیة و�یف �مكن للأنا 

 جدة.على هو�تها وأناها في ظل التغیرات  المستمرة والمست

 المبحث الأول : مسائل جدلیة العلاقة بین الأنا والآخر عند ز�ي نجیب محمود

تمیز تصور ز�ي نجیب محمود على غرار الكثیر من المفكر�ن المعاصر�ن، �طرح  

قضا�ا ومسائل تدور في صلب إشكالیة الأنا والآخر، تظهر في ثنائیات تثیر الكثیر من 

 خطا�ات مختلفة، وأبرزها ما یلي: الجدل و�انت وما تزال محل اهتمام 

 مسألة الأصالة والمعاصرة: -1

تطرح مسألة "الأصالة والمعاصرة" في الفكر العر�ي الحدیث والمعاصر، على أنها مشكل  

نموذج الغر�ي في الثقافة والاقتصاد والسیاسة وغیرها و�ین "التراث" بوصفه الاختیار بین الأ
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حیاة المعاصرة. وهذه المسألة هي الإشكالیة المحور�ة جامعا أصیلا �غطي جمیع میادین ال

 في الفكر العر�ي.

والسؤال المطروح في "تجدید الفكر العر�ي" هو إلى اي حد �ستطیع الفكر العر�ي المعاصر 

أن �حافظ على ذاته واستقلاله وفي نفس الوقت �كون معاصرا؟ وهي  قضیة الأصالة 

ثنین، وأن الإنسان لا �ستطیع أن هناك تناقضا بین الإوالمعاصرة،قد یبدو للوهلة الاولى أن 

، وأن علیه أن �ختار أحدهما على حساب الآخر، نفسه عاصرا في الوقتم�كون أصیلا و 

 الأصالة دون المعاصرة أو المعاصرة دون الأصالة.

فیرى أن مسألة "الأصالة والمعاصرة"هیإشكال یتحدى  ،أما �النسبة لمفكرنا ز�ي نجیب محمود

رجال الفكر في جمیع البلدان الناهضة، ونحن منها فقد �انت مشكلة حیاتنا �ما رآها في 

الحضاري في عصرنا. فهو یر�د لوطنه ر�عینیات ورآها غیره، هي أننا قد تخلفنا عن الر�ب الأ

العصر من أصحابها، بل   أن �عاصر الحضارة القائمة معاصرة لا �كفیها أن تشتري معالم

.أن تضیف المشار�ة الفعلیة في صنعها وفي تجددها وتقدمها المستمر�نلابد
)1( 

ز�ي نجیب محمود لهذه المسالة على أنها مسالة نسبیة، فقد �نا في السلم  ركما نظ

الحضاري على درجة أعلى �كثیر عن مجموعة من بلدان العالم. و�رى أننا رغم النهضة 

الفكر�ة التي بدأت في مصر منذ بدا�ة القرن التاسع عشر، لكننا لم نتشرب �عد روح العصر 

واضح في تر�یة العقل و إسراف في إشعال "الوجدان"،  الجدید، وذلك راجع عنده إلى نقص

                              

 .                                                                                                                     81ص فوز�ة عید مرجي، مرجع سابق، -)1(
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ولإ�مانه �أن الاحتكام إلى "العقل" هو القاسم المشترك في �ل الحضارات ومنها الحضارة 

 )1(.العر�یة الإسلامیة في أوج قوتها ومجدها

فیما �خص مجال التوفیق بین الأصالة والمعاصرة �قول المفكر والفیلسوف ز�ي نجیب 

إذا استعرضت حیاتي الفكر�ة من أولها إلى آخرها وجدت ان قضیة الجمع بین محمود : "

لعصرنا ر�ما �انت أهم ما تعرضت له من اهتمامات �التفكیر  أصالتنا وضرورة معا�شتنا

أصبحت على �قین من أن هذه المسألة هي من المسائل الثقافیة جمیعا، من  و�الكتا�ة...

ا، فكأنما أزاح عن عاتقه العبء الذي �غیره �كون وجوده أهمها من صفوة رجال الثقافة بینن

 )2(.كعدم وجوده في حیاتنا الراهنة"

�النسبة لمسألة الجمع بین الأصالة الثقافیة التي تضرب �جذورها إلى المقومات الأولیة التي 

تضرب �جذورها إلى المقومات الأولیة التاي جعلت من العر�ي عر�یا على طول التار�خ 

و�ین المعاصرة التي جعلت  )3(.ومن المصري مصر�ا �ما �ان قبل العرو�ة و�عدها العر�ي،

جزءا من زماننا ن بوجودنا الجسدي و�نشاطنا الفكري معا، �انت محور اهتمام حیاته الفكر�ة 

 من أولها إلى آخرها.

م ذلك : "ماذا �كون موقفنا من الغرب، وقد اقتحعنده المشكلة الرئیسیة الأولى هيلذلك �انت 

الغرب ساحاتنا متمثلا في الحملة الفرنسیة على مصرن تلك هي المشكلة "الأم" التي انقسمنا  

حیالها شیعا و أحزا�ا، ثم تولد عنها مشكلة �انت لها �منزلة البنت من أمها، مشكلة "الحر�ة"، 

                              

                                 .                                                                                                 81ص ، سابقفوز�ة عید مرجي، مرجع  -)1(
 .                                                                                                    222ص مصدر سابق، قصة عقل، ز�ي نجیب محمود، -)2(
                                                                                 .                                       380ص فوز�ة عید مرجي، مرجع سابق، -)3(
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كیة" واخیرا تولدت عن البنت مشكلات هن �مثا�ة الحفیدات، و�ان من بینهن مشكلة "الاشترا

 )1(.م"1952 التي جاءت ولادتها ضمن ما جاء من نتائج ثورة

ر "أصیلا و معاصرا"، هو لم �جعله، بل فكرنا أصیل المفكر ز�ي نجیب محمود جعل الفك

أ�انه للناس، ونادى �ضرورة الارتباط �ه ومحاولة اكتشاف طبیعته و�یان  ، ولكنهدون شك

فالفكر العر�ي أصیل أصالة فائقة، وذلك هو شأن أصولهن ومحاولة الفهم، هي المعاصرة. 

الفكر في الحضارات الحیة. أما المعاصرة �معنى( التغر�ب) فإن المفكر والفیلسوف ز�ي 

نجیب محمود قد اخفق حسب اعتقاده ولم ینجح، فكان شأنه في ذلك شأن دعاة التوفیق. 

المعاصر، یبدو أنه ظل �غلب وعندما حاول القیام بتأصیل هذه الازدواجیة في الفكر العر�ي 

 )2(.علیه التمسك " التجر�بیة العلمیة" الغر�یة في نظر هؤلاء

وتطرق ز�ي نجیب محمود إلى مسألة الأصالة و المعاصرة �حیث أوضح أنه ینبغي لنا أن 

�ه "تجدید الفكر العر�ي" فیقول وذلك ما نجده في �تا ج بینهما ولا ینبغي الفصل بینهما،نزاو 

من تراث الأقدمین ما نستطیع تطبیقه الیوم تطبیقا علمیا، فیضاف إلى الطرائق  نحن نأخذ"

الجدیدة المستحدثة، فكل طر�قة للعمل اصطنعها وجاءت طر�قة جدیدة انجع منها، �ان لابد 

 )3(.من إطراح الطر�قة القد�مة ووضعها على رف الماضي الذي لا �عنى �ه إلا المؤرخون"

نأخذ من تراث أجدادنا وأسلافنا وما تر�وه من عادات وتقالید، �قصد من خلاله قوله أن 

و�جب أن نعمل �الطر�قة التي تتوافق مع تراثنا حتى نتمكن من الاستفادة منه، �ما �جب أن 

                              

                                                                                      .                                                                                                                            381ص ،سابقفوز�ة عید مرجي، مرجع  -)1(
                                                                                      .                                                                                                                            380ص المرجع نفسه، -)2(
                .                                                                                                                            18ص سابق، مرجع ز�ي نجیب محمود، تجدید الفكر العر�ي، -)3(
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نأخذ ما �فیدنا فقط وما �إمكانه أن نستطیع تطبیقه علمیا. �ما أنه علینا أن لا نرفض �ذلك 

 ندمج تراثنا القد�م مع حیاتنا المعاصرة.ثقافة معاصر�نا رفضا تاما، وأن 

وللإجا�ة على التساؤل المطروح على �یفیة دمج التراث العر�ي القد�م مع حیاتنا المعاصرة 

: "هي أن نبحث عن طرائق ز�ي نجیب محمود على ذلك في قوله أجاب المفكر والفیلسوف

رائق السلوك التي السلوك التي �مكن نقلها عن الأسلاف العرب �حیث لا تتعارض مع ط

 )1(.استلزمها العلم المعاصر والمشكلات المعاصرة"

یرى ز�ي نجیب محمود أنه ینبغي أن نوافق بین تراثنا القد�م الأصیل مع ما هو معاصر، 

حتى �كون الإنسان العر�ي محافظا ومعاصرافي نفس الوقت.مع انه ملزم أن �أخذ ما یتلائم 

صره دون التفر�ط في ماضیه وهذا ما نجده في قوله : مع بیئته الاجتماعیة. وأن یواكب ع

"إن العر�ي في ممارسته لحیاته في عصره علیه أن �ختار من تراث السلف ما �عینه روحا 

 )2(.وعقلا في حیاته بلا تكلف ولا افتعال، فمن ذا الذي لا یر�د "لغة عر�یة" في حیاته"

دم حیاتنا وواقعنا المعاش دون أن نفرط نفهم من خلال هذا القول أنه علینا أن نختار ما �خ

في تراثنا القد�م، ونعتز بلغتنا العر�یة لأنها تمثل هو�تنا وشخصیتنا، وأن نفتخر بتراث أجدادنا 

 ونحافظ علیه.

الدیني �ائنا ما �ان في شكله  �الإ�مان فالمعاصرة لا تتنافى مع ما هو أصیل ولا تتأبد

ة �مشكلات الیوم، فهي متا�عة الیوم، وتقنیاتها فالمعاصرة هي فیما له علاق ومضمونه،

 )3(.وتطبیقاتها، وفي متا�عة أنظمة الحكم والتعلیم والاقتصاد وفق الحضارة التي نحیاها"

                              

                                                                                                                                                                      .                                             20ص ،سابق مرجع ز�ي نجیب محمود، تجدید الفكر العر�ي، -)1(
                                                                                                           .                                   412ص سابق، مرجعز�ي نجیب محمود، عر�ي بین ثقافتین،  -)2(
                                             .                                                                                            134ص سابق، مرجع ز�ي نجیب محمود، تجدید الفكر العر�ي، -)3(
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المعاصرة هي مواكبة الیومي ومتا�عة أنظمة الحكم والفنون والاقتصاد وغیرها، وذلك وفق ما 

 .یناسب مع مشكلات الیوم في حیاة الإنسان العر�ي

فیلسوف ز�ي نجیب محمود، �حیث لمعاصرة" المشروع الكبیر للكما تعتبر مسألة "الأصالة وا

تحمل هذه المسألة بداخلها مضمونا سیاسیاأكیدا، فهي مشكلة ذاتنا الحضار�ة في مقابل 

الآخر (الغرب)، خاصة وأن هذا الآخر، هو المستعمر الذي عانینا منه لفترات طو�لة. وقد 

في تناول المفكر والفیلسوف ز�ي نجیب محمود لهذه المشكلة وهو نفسه  حدث تطور �بیر

 )1(.�شیر إلى سبب سیاسي مرتبط �مشكلة الاستعمار والتحرر

فیلسوف ز�ي نجیب محمود بدا دعوته للحداثة �التأكید على ضرورة أخذ النموذج فال

ف السیاسیة الحضاري الغر�ي �املا، وأن نقطع �ل صلة تر�طنا �الماضي، ولكن الظرو 

واستیقاظ الروح القومیة جعلته �عید البحث في هذه المقولة، فأخذ �جول في التراث من أجل 

إعادة التعرف على الذات الحضار�ة، وخرج �الكثیر من أوجه النقد، ولكنه أمسك أ�ضا 

في هو�تنا الثقافیة ما �مكن مع إضافته إلى منهجیة الغرب  رأى�الخطوط الإ�جابیة التي 

 )2(.أن یثمر نموذجا حضار�ا جدیدا ومتفردا، و�حقق اللقاء بین العلم والإنسان -العلمیة

وحین �صبح التخلف هو نصیبنا الآن بینما التقدم هو نصیب غیرنا، فقد صار لزاما أن 

. بل لعلها لهذا السبب أعر المشكلات �كون الجمع بین الأصالة والمعاصرة مشكلة فعلا

                              

 .                                                                                                                      5ص ،1981بیروت، دار الشروق، ،1ز�ي نجیب محمود ،هموم المثقفین، ط -)1(
ـــــي، -)2( ـــــو�ري، (دز�ـــــي  عـــــاطف العراق ـــــدا للاتجـــــاه العلمـــــي التن ـــــا ورائ ـــــب محمـــــود مفكـــــرا عر�ی ـــــدنیا  ط)،-نجی ـــــاء ل دار الوف

 .107ص ،2001 الإسكندر�ة، الطباعة،
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الثقافیة وأشدها تعقیدا للبلاد الناهضة، ونحن منها لكنها مشكلة غیر واردة �القطع في البلاد 

 )1(.المتقدمة

 :مسألة التراث والعلم -2

العر�ي المعاصر عموما،  �عتبر التراث من بین المسائل والقضا�ا التي انشغل بها الفكر 

ري ز�ي نجیب محمود خصوصا، وهي أ�ضا من المسائل الرئیسیة لما لها الفیلسوف المصو 

الفیلسوف ز�ي نجیب محمود لفلسفیة، وحتى الأدبیة.من حضور في حقل الدراسات الفكر�ة وا

واحد من بین المفكر�ن والفلاسفة الذین انصب اهتمامهم بدراسة التراث، �حیث أخذ موقفا منه 

 واشتغل فیه.

 عند ز�ي نجیب محمود؟ وما موقفه منه؟ماذا �عني التراث 

الفیلسوف ز�ي نجیب محمود أن "التراث" عالم فسیح الجنبات، �ثیر الأ�عاد، عمیق  یرى 

الأغوار فیه أصول الدین، وفیه مذاهب الفقهاء، وفیه الشعر، وفیه النثر الأدبي، وفیه 

ثم أن هذا التراث  أنواعها...الفلسفة، وفئه �تب المتصوفة، وفیه علوم اللغة، وفیه العلوم �كل 

قد وجد في �تبن والكتب �تبها أصحابها في عصور مضت، فهي على أحسن الفروض غذا 

كانت صادقة فصدقها مرهون �ما قد �ان واقعا في زمانها...وفیها �ذلك ماكن ماضیه 

 )2(.مرفوضا �له أو �عضه عند الإنسان الجدید �علومه العصر�ة و�حیاته التي تغیرت ظروفها

لكن هذا التراث الذي �مثل الماضي له أثره العمیق على الحاضر، وهو �مثا�ة السیطرة التي 

�فرضها الموتى على الأحیاء، ورغم ان هذا الماضي یتمثل في صفحات مرقومة صامتة إلا 

 أن له تأثیره العمیق والخطیر على الحیاة الحاضرة.

                              

                                                                                       .                                                  219ص ،سابقز�ي نجیب محمود مفكرا عر�یا ورائدا للاتجاه العلمي التنو�ري، مرجع  عاطف العراقي، -)1(
                                                                                      .                                                                                                                            168ص المرجع نفسه، -)2(
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كر ز�ي نجیب محمود من خلال كما �مكن تتبع حضور التراث �انشغال رئیسي في ف

 في تراثنا الفكري  والمعقول واللامعقول م،1970العر�ي الفكر مؤلفاته الرئیسیة منها: تجدید

 .1976ثقافتنا في مواجهة العصر م،1975

الفیلسوف ز�ي نجیب محمود یدعو إلى الحفاظ على التراث من خلال تثبیت ما ولذلك نجد 

لیشمل حالة عصرنا، لأن الخطورة على ا�ة أمة من الأمم قد حفظوه من الكتب، �متد �صدقه 

ان تلف عقولها في اغشیة من مخطوطات �عید الناس بها �لمات وعبارات تر�ها السلف، 

فیحیون حیاتهم في قیل وقال، وموضع الخطورة هو أنهم سرعان ما �جدون أنفسهم وقد 

 )1(.انفصلوا عن عالم الأشیاء والوقائع

ن خطر القول �أننا �جب أن نحیي تراث أسلافنا، فما �ل تراث ینبغي كما تجده �حذرنا م

إحیاؤه، لأن التراث منطوي على أضداد ومتناقضات، ولیس إصدار أحكام لتأیید جانب أو 

معارضة جانب، وعلى الداعین إلى وجوب العودة إلى التراث ان �حددوا أي هذه الأضداد 

 )2(.�ما هي لنتخبط �ما تخبطوا �الأمسوالمتناقضات یر�دون أن ندخل في الصورة، 

إن الجانب العقلي وحده من التراث هو الذي �صلح للاستمرار بین ماض وحاضر، وأما 

حالات الوجدان أو ما  یدور في فلكها فلا �جوز نقلها من فرد إلى فرد او من جیل إلى جیل 

ز مرحلة الترو�ة إلى غلا إذا �ان التعبیر عن تلك الحالات قد استطاع �ه صاحبه أن یتجاو 

حقیقة الإنسان أینما �ان �ما �حدث في حالة الفن الراقي والشعر العظیم الذي یتجاوز الذات 

 )3(.إلى الإنسانیة في العالم، لافرق بین تراث عر�ي أو غیر عر�ي

                              

                                                                                        .                                                                                                                            169ص ،سابق مرجع عاطف العراقي، -)1(
                                                                                                 المرجع نفسه، الصفحة نفسها.                                                                                                    -)2(
                                                                                               المرجع نفسه، الصفحة نفسها.                                                                                                    -)3(
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لفیلسوف ز�ي نجیب محمود رأى أن التراث الذي ورثناه لا ینبغي أن �كون في ا كما أن

ئل التي �قع فیها الصید فلا �ستطیع لنفسه فكاكا حتى �مسك �ه صیاده، بل حیاتنا �الحبا

ینبغي أن نجعل منه أول الطر�ق نستثمره على النحو الذي نراه نافعا لنا و لنأخذ العلم مثلا 

فإذا وجدناه أنه �ان یدعو إلى العلم المنصب على الجانب اللغوي من الفكر وحسب، وجب 

 یناسب عصرنا وهو العلم الكوني. علینا أن نتخطاه إلى علم

ولا شكأن وقفته الطو�لة أمام "التراث المعقول" مؤ�دا حجم هذا الجانب عن الجانب اللامعقول 

لتدل دلالة واضحة على أن أسلافنا قد وزنوا الحیاة �میزان العقل، و�ن �ان هناك جزء تر�وه 

 )1(.لشطحات الوجدان واللاعقل فهذا اقل �ثیرا من هذا الجانب

و�كتسي التراث أهمیة �بیرة �اعتباره �شكل وجدان الأمة، فهو �عبر عن هو�تها و شخصیتها، 

كما �عكس تار�خها و�جسد حضارتها. أما �النسبة لموقف ز�ي نجیب محمود من "التراث" 

تمیز �التغیر وعدم الثبات، فقد مر فكره بثلاثة مراحل: المرحلة المیتافیز�قیة الماورائیة ومرحلة 

 )2(.لوضعیة المنطقیة ومرحلة العودة إلى التراثا

ز�ي نجیب محمود إلى أن التراث و�ن �ان متعلقا تار�خیا �الماضي، إلا أن  الفیلسوف �شیر

فاعلیته في الحاضر تشكل القیمة الحقیقیة له إذ " لو بترنا العلاقة بینهما لما جاز أن نسمي 

ة على تیار الزمن، دون أن تر�طها الماضي ماضیا، بل �صبح مجموعة من أحداث عائم

 )3(.الروا�ط بهذه الأمة أو تلك"

                              

    .                                                                                                                            138-137ص-ص ق،بسا مرجع ز�ي نجیب محمود، حصاد السنین، -)1(
                                                                                                                          .                               138ص سابق، مرجعز�ي نجیب محمود، قصة نفس،  -)2(
مجلة أنسنة للبحوث  ،2العدد ،7خضر حمایدي، سؤال التراث بین ز�ي نجیب محمود �محمد عابد الجابري، مجلد  -)3(

 .427 ص ،2016 فة،والدراسات، جامعة ز�ان عاشور الجل
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ز�ي نجیب محمود واقع الثقافة العر�یة فیجد أن الإشكالیة الرئیسیة التي الفیلسوف  و�حلل

تواجه الفكر العر�ي المعاصر، هي إشكالیة "الماضي" أو "التراث" وهي إشكالیة تأسست في 

أنما �ان �موقفهما �مثا�ة "الموضوع" ونقیض "الموضوع"، نظره لصراع فكري بین طرفین "فك

 )1(.و�ان لا بد للنقیض أن یتولد عنهما ما یؤلف بینهما وذلك هو ما �ان مرتقب"

ز�ي نجیب محمود بتقسیم تراثنا العر�ي إلى قسمین :قسم معقول، وقسم  الفیلسوف  قام

لامعقول، �حیث یرى أنه یتوجب علینا أن نأخذ عن أسلافنا وجهات نظر �عد تجر�دها من 

مشكلاتها الخاصة، التي جعلوها موضع �حث، و أن ننظر إلى الأمور �مثل ما نظروا ، أو 

 )2(.ییر نفسهاالتي �انوا قد احتكموا إلیهانحتكم في حلولنا لمشكلاتنا إلى المعا

ز�ي نجیب محمود نحو "التراث العر�ي الإسلامي" �حثا ودراسة وتحلیلا،  اتجه الفیلسوف

�جابیة مشرقة �جدر الأخذ بها، و�هذا �كون قد دخل مرحلة فكر�ة إواكتشف أن فیه عناصر 

 )3(.جدیدة تشكل نقلة نوعیة في مسیرته الفكر�ة

التراث عنده في �ونه مجموعة من وسائل تقنیة نأخذها عن السلف، والعقل هنا تتمثل قیمة 

یتجسد في نظرته لتراثنا على أنه فاعلیة وتطبیق، و�رى أنه یتوجب علینا أن نقف الوقفة 

 )4(.نفسها من ثقافة معاصر�نا من أبناء أورو�ا وأمر�كا

ي نجیب محمود، فیحدث نوع من (الأنا) في الدین من منظور ز� كما أنه تم اختزال التراث

الظلم في مقارنة داخلیة غیر متعادلة بین الطرفین المزمع التوحید بینهما، الشر من عندنا 

                              

 .                                                                                           427ص ، سابق مرجعخضر حمایدي، سؤال التراث بین ز�ي نجیب محمود �محمد عابد الجابري،  -)1(
ــــــب -)2( ــــــد ز�ــــــي نجی ــــــي الخطــــــاب الفلســــــفي عن ــــــي ثــــــامر، إشــــــكالیة التــــــراث ف ــــــد محمــــــود، زروق مجلــــــة  ،4العــــــدد ،5المجل

 . 13ص ،2021 هیرودوت للعلوم الانسانیة، المر�ز الجامعي آفلو،
 .                                                                                          انفسه ، الصفحةنفسه المرجع -)3(
                                                                              .              انفسه ، الصفحةنفسه المرجع -)4(
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والخیر من الآخر، الدین من عندنا والعلم من الآخر، النص من القد�م والطبیعة من الغرب، 

 )1(.فالقد�م قد�م والجدید جدید ولن یلتقیا

ق، فالسلب یبدأ قبل الإ�جاب، و�یان العیوب مقدم على معرفة لدینا عقبات على الطر�

الممیزات. أولا احتكار الحاكم لحر�ة الرأي، فهو �جمع بین السیف والقلم، وهو الوحید على 

حق، والفقه �له تبر�ر لنظر�ة الإمارة، وما أكثر الشواهد على ذلك. والفكر حوار بین نعم ولا، 

 )2(.حوار سقراط في الأسواقخارج منطق الصواب والخطأ مثل 

فالتراث �قوم على الاجتهاد، وحق الاختلاف، والنصیحة، وعدم الإكراه في الدین، الجدال 

�التي هي أحسن، ومجابهة الرأي �الرأي، والحجة �الحجة، والبرهان �البرهان. وقد �انت حر�ة 

فیة والاتجاهات الصوفیة. الرأي مكفولة بین المدارس الفقهیة والفرق الكلامیة والتیارات الفلس

وفي �ل حضارة هناك هذا الشد والجذب بین تقیید الحاكم لحر�ة الرأي ودفاع المفكر�ن 

 )3(.الأحرار والعلماء عنه، في التراث وفي الغرب على السواء

وارتباط الفكرة �شخص صاحبها أولا موجودة في �ل تراث، فهناك السقراطیة والأفلاطونیة 

وغیرها، ثانیا سلطان الماضي على  ... والد�كارتیة والتوماو�ة طینیةوالأوغس والأرسطیة

الحاضر، هذا صحیح، فتلك سمة �عد أن تخلینا عن الاجتهاد منذ ألف عام �الرغم من جهود 

 )4(.المصلحین منذ فجر النهضة العر�یة الحدیثة

                              

 .                                  237 ص ،2009 القاهرة، المكتب المصري للمطبوعات، ط)،-(د حوار الأجیال، حسن حنفي، -)1(
 .                                                                                                238ص ،نفسهالمرجع  -)2(
                        المرجع نفسه، الصفحة نفسها.                                                                                                    -)3(
 .                                                                                           انفسه ، الصفحةنفسه المرجع -)4(
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التي تتجاوز صحیح أ�ضا أن هناك ثقافة في تراثنا لا نعیشها، فالنظرة الكلیة المجردة 

الجزئیات الحسیة. ولكن هذه الكلیات نشأت في بدایتها من واقع حسي اجتماعي سیاسي ثم 

تكلست وأصبحت عقائد بل ومقدسات. ومهمة الباحث لیس رفضها لأنها تحولت إلى مصدر 

للقیم وتراث معاش بل إرجاعها إلى مصدرها الاجتماعي السیاسي الذي نشأت منه لتبخیرها 

 )1(.والتحرر منها، فالرفض لا �غیر واقعا أو تفكیكها

إن التراث القد�م �خفي صراعا ثقافیا �كشف بدوره عن صراع سیاسي، فعلى مستوى الفكر 

هناك صراع بین التنز�ل والتأو�ل والعقل. دافع عن الأول أصحاب السلطان، ودافعت عن 

المعارضة السیاسیة العلنیة الثاني المعارضة السیاسیة السر�ة مثل الباطنیة، وتمسكت �العقل 

مثل المعتزلة. التنز�ل والتأو�ل �مثلان الصراع بین الفقهاء والصوفیة، والنص والعقل �مثلان 

 )2(.الصراع بین المتكلمین والفلاسفة

وقد تم اختزال الغرب في العلم من منظور المفكر والفیلسوف ز�ي نجیب محمود، فالغرب 

لاستشراق"، فمقیاس الحكم على التراث لیس المنفعة وحدها مصدر لعلمنا �التراث من خلال "ا

بل فاعلیتها و��جابیاتها. وأن المنفعة لا تكون �الضرورة ماد�ة آلیة مباشرة بل تكون معنو�ة 

مستقبلیة حضار�ة. فالصراع بین الحقیقة والشر�عة، بین الباطن والظاهر، بین التأو�ل والتنز�ل 

 )3(.ورؤ�تهم للمجتمع صراع فعلي مؤثر في حیاة الناس

                              

         .                                                                                        239ص ،مرجع سابق حوار الأجیال، حسن حنفي، -)1(
      .                                                                                                                            241ص ،المرجع نفسه -)2(

                         .                                                                       244ص ،المرجع نفسه -)3(
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ومصادر المعرفة هي نفسها ما یوجد في التراث الغر�ي: المشاهدات الحسیة أو الحدس 

والبصیرة أو الوحي من السماء. والعقل هو المنهج العلمي، اعتمد علیه "سقراط" في حجاجه 

 )1(.مع السفسطائیین، إثارة المشكلات دون تقد�م الحلول

یست �الضرورة مقیاسا لكل التجارب، فقد نشأ العلم الطبیعي في إن تجر�ة الغرب مع العلم ل

الغرب ضد المیتافیز�قا، و�ان الدین ضمن المیتافیز�قا �اعتباره غیبیات مع أن العلم الطبیعي 

 )2(.في تراثنا نشأ من الدین

لفیلسوف ز�ي نجیب محمود �أخذ من التراث القد�م أسوء ما فیه، و�أخذ من التراث إن ا

أفضل ما فیه، فیكیل �مكیالین، النظرة الإقلالیة لتراث الأـنا، والانبهار بتراث الآخر.  الغر�ي

�عطینا أقل مما نستحق و�عطي للآخر أكثر مما �ستحق، الشر من عندنا والخیر من عنده، 

وطالما أن القد�م هو تراث الأنا الذي لا جدید فیه، وأن الجدید هو تراث الآخر الذي لاقد�م 

�التالي وحسب تصور حنفي الذي استعنا �ه في فهم التراث عند ز�ي نجیب   .)3(فیه

محمود، �عبر عن  مفارقة أو ینظر إلیه نظر ازدواجیة تجعل الغرب هو صانع التراث 

 الحقیقي المعبر عن العلم والتطور والعرب هم أصحاب التراث الدیني.

 :مسألة الهو�ة واللغة -3

و�ة للعر�ي: �ضیف المفكر والفیلسوف ز�ي نجیب محمود اللغة العر�یة هي �طاقة اله 

للعر�ي الأصیل في هذا المجال سمة وهي �ونه یتكلم "اللغة العر�یة" التي هي �طاقة الهو�ة 

التي تجعل من العر�ي عر�یا �البدیهیة، قائلا :"إن أصالة العر�ي تبدأ من �ونه یتكلم لغة 

                              

 .                                                                                          244ص ،مرجع سابق حوار الأجیال، حسن حنفي، -)1(
 .                                                                                    245-244ص-ص ،المرجع نفسه -)2(
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هذه اللغة على ألسنة أبنائها واقلام �تابها، فهي عر�یة، إذن فلا بدیل أمامنا إلا أن نرعى 

 )1(.�طاقة الهو�ة التي تجعل من العر�ي عر�یا"

الفیلسوف ز�ي نجیب محمود أن اللغة العر�یة ملتقى" الأصالة والمعاصرة"، �حیث حسب یرى

إلا �حیث �قول : "رأ�ه أن أصالة العر�ي تبدأ من �ونه یتكلم لغة عر�یة، فلا بدیل إذا أمامنا 

ان نرعى هذه اللغة على ألسنة أبنائنا، وأقلام �تابتها. فهي �طاقة  الهو�ة التي تجعل من 

 )2(.العر�ي عر�یا"

فهو یدعو إلى المحافظة علیها من جهة، و�لى إدخال نوع من المرونة من جهة أخرى 

الحیاة في لتصبح قادرة على استیعاب مشكلاتنا ومختلف شؤوننا من جهة ثانیة. و�ذا أردنا 

عصرنا فلا بد من صب هذا العصر �كل ما فیه من علم وأدب في وعاء اللغة العر�یة، فهو 

 )3(.بذلك �عتبر اللغة العر�یة أداة للأصالة والمعاصرة أ�ضا

و�طبق منهجه في التوفیق بین الثقافتین حین یوائم هنا �اللغة بین "الأصالة والمعاصرة". 

ي اللغة العر�یة التي هي لغتنا لا لغة أحد سوانا، والتي هي فالأصالة في هذا المجال هي ف

كذلك میراث تسلمناه من أسلافنا. وأما المعاصرة فهي أن نصب عصرنا في وعائها، مجسدا 

 )4(.في علومه وفلسفته وآدا�ه وذلك بترجمته إلى اللغة العر�یة

ل من العر�ي عر�یا فقد نبذ وانطلاقا من إ�مانه �أن اللغة العر�یة هي �طاقة الهو�ة التي تجع

المفكر والفیلسوف ز�ي نجیب محمود تلك الدعوات التي نادت �استخدام الأحرف اللاتینیة 

                              

                                              .                                                                                                                            64ص سابق، مرجع عصر،ز�ي نجیب محمود، ثقافتنا في مواجهة ال -)1(
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في �تابتها، أو استخدام اللهجات العامیة. ولكنه یؤ�د "أن اللغة العر�یة �ما نراها في التراث 

د�ا توشك ألا تنتمي إلى �ما لاتزال تستخدم عند �ثیر�ن ممن �ظنون أنهم �كتبون أ –الادبي 

 )1(.دنیا الناس، فلا تكاد ترى علاقة بینها و�ین مجرى الحیاة العملیة"

ز�ي نجیب محمود  من اللغة العر�یة أداة لقاء بین  الفیلسوف من  هذا القول فقد جعل

داة التي تحقق لنا ، و�ثبات لعرو�ته، �ما جعلها الأيالثقافتین حیث جعلها إثبات هو�ة العر�

معاصرة والتطور �أسالیب حیاتنا الیومیة، لذا فهو یدعو إلى المحافظة علیها من جهة ن ال

و�لى إدخال نوع من المرونة علیها لتصبح قادرة على استیعاب مشكلاتنا، ومختلف شؤون 

حیاتنا الراهنة من جهة اخرى، و�تضح ذلك حین �قول: "إذا أردنا الحیاة في عصرنا، فلا بد 

كل ما فیه من علم وادب في وعاء اللغة، أعني أنه لابد من ترجمة صب هذا العصر، �

العلوم العصر�ة �لها، و�ذلك أدب العصر وفلسفته. و�قدر ما نستطیع أن نسكب مادة 

 )2(.العصر في إنائنا اللغوي �كون نصیبنا من المعاصرة"

لعر�بي، أو الفیلسوف ز�ي نجیب محمود على إثبات هو�ة ا تقتصر أهمیة اللغة عند كما لا

على أنها الأداة التي تحقق لنا المعاصرة بل جعلها الأداة التي تعبر عن لقاء "العقل 

 والوجدان" في الثقافة العر�یة أ�ضا.

ذو "لغة" و�عطي أنه الفیلسوف أن  الفارق الحاسم بین الإنسان وغیره من الكائنات هو �عتبر 

جدان"، �ما أعطاها �عدا إنسانیا �حتا في في مجال التوفیق بین "العقل والو  هاأهمیة خاصة ل

                              

 .                                                                                                                  217-216ص-ص سابق، مرجعز�ي نجیب محمود، تجدید الفكر العر�بيّ،  -)1(
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وهي  قوله: " فلغة الإنسان هي هي "فكره" وهي هي "وجدانه"، وهي هي حیاته اللاحیوانیة...

 )1(.شخصه في حقیقته"

فهو یرى أن اللغة هي  )2(،و�قول أ�ضا: "إن اللغة هي الفكر ومحال أن یتغیر هذا �غیر تلك"

الفكر وأنه �ستحیل أن �كون للفكر وجود إلا في صورة لفظیة حسیة، وأن الفكر لیس شیئا 

سوى التعبیر عنه، فهو �قصد �أن الفكر والعبارة شيء واحد، بل هناك شيء واحد هو هذه  

ه العبارة اللفظیة التي ننطق بها أو نكتبها مرتبة على نحو خاص. على حد قوله: "هذ

عنه، لأن  العبارات هي الفكر وهي التعبیر عنه، ومحال أن �كون هناك فكر �ستحیل التعبیر

  )3( ذلك قول ینقض �عضه �عضا".

و�ذا أردنا نهضة فكر�ة عر�یة، فإنه لابد من ثورة فكر�ة تبدا من "اللغة"، لأن اللغة هي الفكر 

وهذه النهضة التي نبدأها �اللغة إنها كما ذ�رنا سا�قا ومحال أن یتغیر هذا الفكر �غیر اللغة. 

كما نرى تؤهلنا دخول القرن الحادي والعشر�ن �جدارة وثقة. فإن دعوته هذه إلى الثورة الفكر�ة 

وغیرها في �تا�اته، یر�د من خلالها ا�قظ القارئ العر�ي لكي �سایر العصر الحاضر في 

 )4(.نشاطه الفكري 

الطا�ع الذي �غلب على ثقافة الأمة، فإذا �ان هذا  وقوله أن اللغة هي الفكر، �قصد �الفكر

الطا�ع روحانیا استخدمت اللغة للإ�حاء لا إلى الدلالة، و�ذا �ان علمانیا وواقعیا فإن اللغة 

تكون أكثر واقعیة والتصاقا �الحیاة الیومیة العاد�ة، فإذا سادت العصر روح دینیة صوفیة 

                              

                                                                   .                                                           261ص سابق، مرجعز�ي نجیب محمود، في تحدیث الثقافة العر�یة،  -)1(
               .                                                                                                                            205ص سابق، مرجعز�ي نجیب محمود، تجدید الفكر العر�ي،  -)2(
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ا �له على  طر�قة استخدام الناس للغة في فعندئذ ینعكس هذ تبحث عن عالم الغیب...

 )1(.مدارج الثقافة العلیا

الفیلسوف ز�ي نجیب محمود من قناعة مفادها أننا إذا أردنا أن ننتقل من مرحلة  كما یرى 

لى مرحلة فكر�ة أخرى، �جب أن نغیر الأداة، فنحن في العصر الحدیث، حیث الغلبة إفكر�ة 

ت الحیاة الإنسانیة المعاصرة، واهتمام الناس بتحصیل للروح العلمیة، في مختلف مستو�ا

العلوم، لابد من أن تكون لغتنا معبرة عن هذه العلوم، وقادرة على التعبیر عن علوم الكیمیاء 

والفیز�اء والالكترونیات، و�ذلك تتحد وظیفة اللغة، �طبیعة الروح العلمیة التي تسود العصر. 

المعاصرة التي ینشدها المفكر والفیلسوف ز�ي نجیب بهذا تحصل المواءمة بین الأصالة و 

 )2(.محمود

الفیلسوف ز�ي نجیب محمود عن أهمیة اللغة وعلاقتها �الفكر قائلا: "وحین نر�ط و�تحدث 

الفكر �اللغة فلسنا نقصد أن �ل نطق �ألفاظ من اللغة �كون فكرا، إذ من النطق ما هو هراء 

 )3(.وتخلیط �تخلیط المجانین"

ان من أهم ما �شف عنه التحلیلات الفلسفیة في القرن العشر�ن، بل لعله �ان من ولعله �

أهم ما �شف عنه عصرنا في تحلیله ""الفكر" وطبیعته، "هو أن الفكر هو هو نفسه "اللغة" 

 )4(.التي �ظهر بها"
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هي  ومن خلال منهجه التوفیقي بین لنا أن الدمج التام بین "الفكرة" و "لغتها" �معنى أن تكون 

 )1(.هذه، وهذه هي تلك، أو "الدمج التام في هو�ة واحدة"

وعلى هذا الأساس، إذا أردنا الحكم على "فكر" ما وضوحا وغموضا، فإنه لم �كن مرجع لنا، 

سوى الطر�قة التي ر�بت �لماته، واتصلت بها عباراته �عضها ببعض. وها هنا نجد المجال 

ري الذي �ان مفكرنا ز�ي نجیب محمود �سعى إلیه واسعا أمام النظر العلمي، والوضوح الفك

 )2(.دائما

لقد أصبحت نهضتنا الحضار�ة في القرن التاسع عشر وأوائل القرن العشر�ن بل وحتى 

قد صحبتها �الضرورة نهضة في مجال اللغة، و�ن النهضة اللغو�ة قد أخذت  عصرنا هذا،

مجر�ین مختلفین: الاول سلكه فر�ق من الناهضین أرادوا �اللغة أن تنافس العامیة في وسیلة 

أدائها، وأما الطر�ق الثاني فهو الذي سلكه فر�ق ظن أن النهوض �اللغة إنما �كون �إحیاء 

 )3(.القد�م

ز�ي نجیب محمود فیقول: "وعندي  أن الأمل المنشود هو أن تتطور اللغة �حیث فیلسوفنا أما

تحقق شرطین : أن تحافظ على عبقر�تها الأدبیة أولا، وأن تكون أداة للتوصیل لا مجرد 

و�غیر هذه الثورة في استخدامنا للغة، فلا رجاء في أن تحقق لنا الوسیلة الأولیة  وسیلة ...

 )4(.الناس عصر التفكیر العلمي الذي �حل المشكلات" التي ندخل بها مع سائر
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                                                                                            .                        337ص فوز�ة عید مرجي، مرجع سابق، -)2(
             .                                                                                                                            338ص المرجع نفسه، -)3(
            .                                                                                                                            223ص سابق، مرجعز�ي نجیب محمود، تجدید الفكر العر�ي،  -)4(



 الفصل الثالث : مسائل وأ�عاد إشكالیة الأنا و الآخر عند ز�ي نجیب محمود

146 

 

الفیلسوف ز�ي نجیب محمود هي ملتقى الثقافتین العلمیة والادبیة، وهي �الجملة واللغة عند 

فكر الإنسان ووجدانه، إنها �ل حیاته العاقلة، هي شخصه، هي حقیقته، أو هي �ما �قول 

إذا �ان الموضوع من موضوعات العقل  "هي عقله وقد ظهر من مكمنه إلى العلانیة، وذلك

 )1(.و�ذلك هي وجدانهن وقد تجسد في موجات الصوت أو في الكتا�ة المرقومة على ورق"

الفیلسوف ز�ي نجیب محمود في مؤلفاته هي عصب حیاتنا الفكر�ة أو  فاللغة �ما صورها

هي  اللغة العر�یةهي العمود الفقري في ثقافتنا، إنها الفكر والعقل والوجدان. �حیث قال: "

اللغة التي تحمل ماضینا الثقافین و�ها جاء القرآن الكر�م، وجاءت احادیث الرسول علیه 

الصلاة والسلام ن وجاء الشعر العر�ین وغیر الشعر من ادب أ�ان عبقر�ة تلك اللغة في 

 )2(.الأداء"

ر واهمیتها في و�یان ارتباطها �الفك ،یلسوف ز�ي نجیب محمود في "اللغة"الفلم �كن �حث 

حیاتنا الثقافیة �حثا من أجل البحث وحسب، و�نما �ان من أجل غا�ة أسمى ألا وهي تحدید 

ملامح الفكر العر�ي المعاصر من خلا ما ترسمه علیه اللغة من خطوط وقسمات هي منه 

كالمرآة �النسبة لصاحبها. وهو �علمه هذا �ضرب لنا المثل الأعلى في إعمال العقل لا من 

ولغتنا العر�یة جمیلة �حسها  )3(.النظر وحسب، و�نما من أجل العمل والتطبیق أ�ضا اجل

وجرسها وعذو�ة الفاظها، وجزالة معانیها، ولكنها أبدا لن تكون سبیلنا لتجدید فكرنا العر�ي إذا 

نحن نظرنا إلیها �غا�ة في ذاتها، بل لا بد أن نجعل منها أداة لنقل أفكارنا والتعبیر عنها 

                              

                                                                                                                           .    261ص سابق، مرجعز�ي نجیب محمود، في تحدیث الثقافة العر�یة،  -)1(
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ونتصرف عن دنیا الألفاظ إلى  ضح ما �كون التعبیر لیحسن الفهم و�صح التفكیر، ...�أو 

 )1(.دنیا الوقائع

الفیلسوف ز�ي نجیب محمود ن إلى أننا في  المعاصر �شیر، �ما �قول فواقع فكرنا العر�ي

 دنیا الفكر متخلفین و�ن تقدمنا في مجال الأدب وفنونه من قصة ومسرحیة وغیرها، لأننا إما

 )2(.ناقلین لفكر الغرب، أو ناشر�ن لفكر العرب

 :مسألة الحضارة والثقافة -4

نعالج مسألة من خلال التوفیق بین الحضارة الأخلاقیة والحضارة العلمیة وذلك �حثا عن  

"الصیغة الحضار�ة الجدیدة"، وحتى تتكامل الرؤ�ة لتكون أمة عر�یة معاصرة، مشار�ة في 

حضارة العصر، یؤ�د مفكرنا ز�ي نجیب محمود أنه أمامنا حضارتین، ولا مناص لنا قبولهما 

توفیقیة فهو �سعى لهذا الجمع أو الموائمة، وهو ما عبر عنه �قوله، فحضارة معا، و�نزعته ال

 آ�ائنا نحن من جهة وحضارة هذا العصر من جهة أخرى.

: "على أننا إذا أردنا الوصول إلى الصیغة الجدیدة التي تلائمنا في وذلك من خلال قوله

بیل استحداث هذا التغییر اكتب موقفنا، �ان لابد من تغییر في المعاییر التي ألفناها، وفي س

 )3(.ما أكتبه"

الفیلسوف ز�ي نجیب محمود في هذا الصدد، أن الأمة العر�یة �جد نفسها كما یرى �ذلك 

بین حضارتین لا تدري أیهما تتبع، ثم لا تدري إذا �ان من الممكن ان تتفق هاتان 

لك المواجهة إلى تعارض الحضارتان إحداهما مع الأخرى، أو إذا �ان لا بد من أن تنتهي بت

                              

                                                                                      .                                                                                                                            205ص ،سابقعاطف العراقي، مرجع  -)1(
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وتناقض داخلي، فالعر�ي من جهة نظره هو من الفئات التي القلیلة في هذا العالم التي تجد 

ثم لا هي  )1(.نفسها أمام خطین، فلا تدري �یف توفق بینهما لما بین الاثنین من تعارض

العر�یة  تستطیع أن تختار واحدا دون الآخر، وتعیش عیشا متقدما منتجا، متمدنا والأمة

 تشار�ها في ذلك أمم أخرى.

تین وما یلحق ز�ي نجیب محمود نواجه حضار  في موقفنا الحاضر �ما یرى الفیلسوف  فنحن

و�ان محورها الثقافي هو  ،ما حضارة ورثنا أصولها عن آ�ائنا:إحداه�كل منهما من ثقافة

وأما الحضارة الأخرى "الكلمة"، وهي ثقافة �ما قلنا طا�عها أخلاقي، لأن محورها "مبادئ"، 

التي تواجهنا فهي حضارة الغرب في عصرنا الحاضر، إنها تختلف عن حضارتنا الموروثة 

 )2(.معا اختلافا جوهر�ا، في أساسها ومدارها

و�بدو واضحا عنده هنا انطلاقا من منهجه "التوفیق بین الحضارتین"، أو الموائمة بینهما، أنه 

ضارتین معا في صیغة واحدة، وهي نفسها الصیغة التي لابد لنا من الجمع بین أصول الح

ترسم لنا خطة السیر في ثقافتنا الجدیدة. "فنجمع بین الكلمة والجهاز، أي بین مبادئ 

الاخلاق �ما وردت في العقیدة الدینیة، وقوانین العلم الحدیث �ما تتضمنه من منهج جدید 

 )3(.للنظر. ولیس هذا الجمع  مستحیلا"

                              

 .                                                                                                                     71ص فوز�ة عید مرجي، مرجع سابق، -)1(
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"الأخلاق" و"القیم" یوجز تمییز بین الحضارتین العر�یة والغر�یة في مجال ففي مجال ال

الفیلسوف ز�ي نجیب محمود في عبارة واحدة الفرق بین الثقافتین �قوله: "فقل إن ثقافة تراثنا 

 )1(.هي ثقافة أخلاق وثقافة العصر ثقافة علوم"

�ي في تعامل الإنسان مع فكلمة  أخلاق �قصد بها معناها الواسع الذي هو الجانب السلو 

الإنسان، و�ذلك �لمة العلوم �قصد بها أن تشمل ما یترتب على العلوم من أجهزة �ستخدمها 

الإنسان وفي النقل والتبر�دوشتى مناحي الحیاة، ثقافتنا الموروثة مدارها "الكلمة" وثقافة 

 عصرنا مدارها "الجهاز".

لعر�یة ورثناها مجسدة في طرائق عیش تتلخص في أن: "حضارتنا ا �حیث إن رؤ�ة مفكرنا

معینة، في مبادئ خلقیة معینة، في قیم معینة، في أذواق فنیة معینة، في علاقات اجتماعیة 

 )2(.بین الفرد وسائر الأفراد"

ز�ي نجیب محمود بین الحضارتین هو حصیلة الفیلسوف یتضح لنا من سبق أن الفرق عند 

حضارتنا نحن، حضارة الكلمات أو العبارات، هي مجموعة مبادئ توجهنا وترشدنا. في حین 

البیئة التي حولنا تشكیلا جدیدا،  ومعالجتها للأشیاء هو تشكیل مادةأن الذي ینتج من الألة  

الاتصال. والحضارة عنده في هذا  نراه مجسدا في الأجهزة والآلات ووسائل الانتقال وأدوات

السیاق تتمثل في علوم الغرب وفي حیاة الغرب ومجاراته، و�رى انه "لا�كفي أن تعلم هذه 

 )3(.العلوم �ما هي عندهم،بل لابد أن نضیف إلیه المشار�ة الفعلیة في صنعها"

                              

                            .                                                                                                                            228ص سابق، مرجعصة عقل، ز�ي نجیب محمود، ق -)1(
، 1994، 1ط الإنسانیة،عین الدراسات والبحوث  ز�ي نجیب محمود، طر�قنا إلى الحر�ة، محاورة أحمد عثمان، -)2(
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حضار�ة و�رؤ�ة تكاملیة توفیقیة یدعونا مفكرنا إلى المواءمة بین الحضارتین في صیغة 

 واحدة، لنكون أمة عر�یة معاصرة.

الفیلسوف ز�ي نجیب محمود ارتین �صورة أوضح �ستعینومن أجل توضیح الفرق بین الحض

بنوع من الرؤ�ة العلمیة، عند إحدى مدارس علم النفس الحدیث الذي �ضم تیارات ومدارس 

الم النفسي الأمر�كي "ولیم مختلفة لیبرز توفیقیته التكاملیة، و�أخذ في هذا المجال ما قاله الع

ماكدوجال" في تقسیم الحیاة النفسیة إلى ثلاث مراحل هي الإدراك والوجدان والنزوع" وهي 

عند" ماكدوجال" دائما متكاملة، و�ستحیل على أي منها أن توجد على حدة، بل لابد لكل من 

شدة وضعفا �النسبة  الاثنین الأخر�ین معها. إلا أن �ل ما في الامر أن �ل مرحلة قد تتفاوت

 )1(.إلى الآخر�ن

والإدراك عند العالم النفسي "ولیم ماكدوجال" من وجهة نظره هو العلم والمعرفة والإلمام لدى 

الانسان. �معنى أن �كون له شيء من العلم بنفسهن والبیئة التي تحیطه، والكون الذي �عیش 

ر�ق البصر، عن طر�ق اللمس، فیه، وتأتي هذه المعرفة للإنسان عن طر�ق الحواس، عن ط

هذه  )2(.أما الوجدان فهو حالة قوامها العاطفة، أو الانفعال، ونحدث اضطرا�ا في ذواتنا

، استعان بها المفكر ز�ي نجیب محمود لتوضیح سیكولوجیة التي قدمها "ماكدوجال"الصورة ال

لعر�یة التي ورثناها الفرق بین الحضارتین اللتین یواجههما العر�ي المعاصر وهما �الحضارة ا

 عن آ�ائنا واجدادنا وحضارة هذا العصر، الحضارة الغر�یة حضارة أورو�ا والولا�ات المتحدة.

الفیلسوف ز�ي مجیب محود وائمة بین الحضارتین �جد و�تحلیل الجذور العمیقة للجمع او الم

ة، لوددنا انها تفرض أننا لو عشنا ثقافتنا الموروثة �كاملها التي هي الثقافة العر�یة المتدین

                              

                                            .                                                                                                                            74-73ص-ص فوز�ة عید مرجي، مرجع سابق، -)1(
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علینا الآتین، �النسبة إلا المراحل النفسیة الثلاث: في المرحلة الأولى ندرك ما ندر�ه، في 

المرحلة الثانیة یتولد لدینا إحساس داخلي، على هیئة نوزع ثم المرحلة الثالثة لتجعلني 

فإذا وجد أنه لا أتساءل: "هل أحول إحساسي سلو�ا أم هل أخضعه للرقا�ة الخلقیة الموروثة؟ 

�عارض مبادئ الأخلاق التقلید�ة، وجد طر�قة إلى التقلید، و�ذا وجد أنه �عارضها لجأ إلى 

 )1(.الكف عن هذا السلوك"

هذا الفارق إذن هو أننا جعلنا الحكم للمبدأ الخلقي، المبدأ الذي �قول: مثلا لا تسرق، لا تقتل  

سیة في ضبط السلوك ن ما �صح منه وما لا إذا وعدت لا بد من الوفاء هذه المبادئ الأسا

 )2(.�صح ، نحن نضعها في خانة الإدراك التي لا نملك أن نغیر فیها شیئا

ز�ي نجیب محمود أساسا للعلاقة بین "الأنا"  الفیلسوف  وفي �تا�ه "عر�ي بین ثقافتین" �ضع

لى أنها علاقة بین السلب و"الآخر"، بین الثقافة العر�یة والثقافة الغر�یة. و�حدد هذه العلاقة ع

والإ�جاب، فالأنا سلب، و الآخر إ�جاب، لیس عند الأنا إ�جاب إلا فیما ندر، ولیس عند 

الآخر سلب إلا فیما ندر. و�ز�د سلب الأنا على إ�جاب الآخر مما یدفع على التشاؤم، 

��جاب فسلب الأنا ما �قرب العشر�ن، و  )3(.و�بعث على الضیق، و�راهیة النفس وحب الآخر

الآخر ما �قرب العشرة، فلكي تلحق الأنا �الآخر علیها �التخلي عن العشر�ن سلبا وتمثل 

 )4(.العشرة إ�جا�ا، وأنتقطع الثلاثین خطوة و�لا تصاب �الصدمة الحضار�ة والشلل الحضاري 

                              

                                                                                                .                                             110ص ز�ي نجیب محمود، طر�قنا إلى الحر�ة، مصدر سابق، -)1(
                                                            .                                                                                                                            74ص فوز�ة عید مرجي، مرجع سابق، -)2(
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الجزء و�مثل المقال الخامس "العر�ي بین حاضره وماضیه" علاقة الأنا بذاتها، وحتى في هذا 

الآخر �اعتباره نموذجا �حتذى �ه في حاضر الأنا. واستمرار الأنا في التار�خ عبر هر �ظ

الأحداث والتقلبات �شبه خلود النفس عند ابن سینا، ثبات عبر تحولات الجسد ومراحل العمر 

 )1(.مع أن المفكر والفیلسوف ز�ي نجیب محمود ینتقد الثابت دفاعا عن المتحول

ه فیه الأنا أقل مما تستحق في سلب الأنا �منح الآخر أكثر مما وفي نفس الوقت الذي تمنح

 �ستحق في إ�جاب الآخر.

حضارة الغرب وحدها هي حضارة الإنسان والطبیعة �ما ظهر في العصر الحدیث، الإنسان 

الذاتي �فرد، والطبیعة المتحر�ة المتطورة. لذلك �عبر "فرو�د" و"شو�نهور" و"نیتشه" و"دارون" 

أینشتین" عن روح العصر الحدیث، وهي حضارة العلم والحر�ة والعدالة. حضارة و"هیجل" و"

العرب تقوم على الأخلاق وحضارة الغرب تقوم على العلم، العلم مدعاة إلى الاتفاق أما 

 )2(.الاخلاق فمدعاة للاختلاف، العلم مطلق، والأخلاق نسبیة

یوحد البشر والثقافات تفرق  حضارة الغرب حضارة علم، وحضارتنا حضارة ثقافة، العلم

بینهم.و�ذا �انت حضارة الغرب حضارة علم فإن حضارة العرب حضارة أدب، فللحضارة 

 )3(.الغر�یة علمها وآدابها، وللحضارة العر�یة أدبها وعلمها

 )4(.إذا �انت حضارة الغرب حضارة عقل فإن حضارة العرب حضارة وجدان

                              

 .                                                                                        266ص ، سابقحوار الأجیال، مرجع  حسن حنفي، -)1(
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الفیلسوف ز�ي نجیب محمود هو تقابل بین ة الغر�یة عندیة والثقافالتقابل بین الثقافة العر�

الثبات والتغیر، ففي �ل حضارة هناك جدل بین الثابت والمتحول. و�ضع المفكر والفیلسوف 

تقابلا بینالعقل والإرادة، فحضارة الغرب حضارة عقل والحضارة العر�یة حضارة الإرادة، 

لإرادة والشعور، وهو تقابل لا �طابق الواقع و�دافع عن العقل في مقابل اختیارات أخرى مثل ا

 )1(.الحضاري. فكل حضارة بها عقل و�رادة، فكر ووجدان

الثقافة الغر�یة تبدع في حین أن الثقافة العر�یة تنقل، الأولى تنتج، والثانیة تستهلك. ومن هنا 

ینقله ولا تكمن أزمة العر�ي في أنه �أخذ من العصر ولا �عطیه، �ستهلك العلم ولا ینتجه، 

�ساهم �الإبداع فیه. وهو حكم �جافي الواقع والتار�خ، و�برئ شعبا و�دین �اقي الشعوب، 

 )2(.فالنقل والإبداع مرحلتان في �ل حضارة

فیلسوفنا ز�ي نجیب محمود یرى أنه ر والثنائیات المتعارضة،ف�الرغم من جدل الأنا والآخ

�ب جدید، ففي التعارض والانقطاع �مكن الجمع بین الحسنین في شخصیة العر�ي في مر 

بین الطرفین أخذ النموذج الغر�ي �طرف دون الطرف الأخرـ فالجمع هو إعادة التعبیر عن 

 )3(.ثقافة الآخر بثقافة الأنا

وفي هذا التقابل المصطنع بین الأنا والآخر، بین العلم والدین، بین العقل والوجدان، �جد 

لعر�ي ما �جمع بینهما. وهو وضع مصطنع المفكر ز�ي نجیب محمود في شخصیة ا

للإشكال، وتر�یب مصطنع للحل. هذه الثنائیة المتعارضة بین ثقافتین موقف افتراضي 

صرف لا وجود له، فلا توجد ثقافة جوهرها العلم وأخرى جوهرها الدین. بل �ل ثقافة متعددة 
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طقیا بثنائیاته هذه ز�ي نجیب محمود وضعیا من وانب تشمل اثنین معا، و�ظل الفیلسوفالج

 )1(.الخ بین العلم والا�مان، العقل والوجدان، الغرب والشرق...

ز�ي نجیب محمود إشكالیة الأنا والآخر من خلال منظور  الفیلسوف : تناولخلاصة المبحث

فلسفي، �حیث أكد على أن الأنا تتشكل من خلال التفاهم والتواصل مع الآخر. و�ذلك تتم 

العلاقات الاجتماعیة والثقافیة، �ما أنه �عترف بتأثیر السیاقات الثقافیة عملیة الانخراط في 

على المفهومین، �ما أنه �سعى �ذلك إلى توضیح أن العلاقة بین الأنا والآخر هي عملیة 

تفاعلیة �حیث �كون للعقل دور مهم في تشكیل الهو�ة. �الإضافة إلى �ونه قدم إسهامات 

والآخر، �حیث تر�زت قضا�ا الأنا والآخر على فهم العلاقة  مهمة في تحلیل إشكالیة الأنا

بین الأفراد والمجتمعات والحضارات والثقافات من خلال مسألة التراث والهو�ة واللغة والعلم 

وغیرها من المسائل المختلفة. و�یفیة تأثیر �ل منهما على الآخر. وفق سیاقات  والدین ...

التنوع الثقافي والتفاعل الاجتماعي دورا مهما في تشكیل  ثقافیة واجتماعیة �ساهم من خلالها

 الوعي الذاتي.

 :المبحث الثاني : أ�عاد إشكالیة الأنا والآخر عند ز�ي نجیب محمود

تكتسي قراءة الأ�عاد أو الأهداف البعیدة مكانة هامة في الفكر الفلسفي، ولذلك آثرنا أن  

 لمسألة الأنا والآخر وهي: نطرح جملة الأ�عاد التي نتوخاها من معالجته

إشكالیة العلاقة بین الأنا في طرح البعد هذا : نسعى من خلال البعد الأنطولوجي -1

الحدیث عن تلك  النظرة إلى الوجود التي تراكمت تار�خیا �فعل ترسیخ النظرة  إلى والآخر

الدینیة للعالم. فالوعي العر�ي تأسس خصوصا على فكرة الخالق والمخلوق، أو فكرة الله 

ألا  والعالم، �حیث نجد إن هناك جهودا بذلت مكن طرف فلاسفة مسلمین لحل هذه المشكلة،
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خلال نظر�ة الفیض الفارابیة،والسینو�ة إلى قدم الله والعالم عند  وهي مشكلة "الثنائیات" من

ابن رشد، إلى وحدة الوجود عند ابن عر�ي، لكن النظرة الفلسفیة لم تنحصر بوصفها وعیا 

شاملا، لذلك طل عامة الناس �عتقدون بهذه "الثنائیة التي تشطر الوجود إلى شطر�ن لا 

واة بینهما، هما: "الخالق والمخلوق"، "الروح والمادة"، �كونان من رتبة واحدة، ولا جه للمسا

من خلال  )1(."العقل والجسم"، "المطلق والمتغیر" "الأزلي والحادث". أو قل السماء والأرض"

ما سبق ذ�ره حول الثنائیات نجد أن الثنائیة على المستوى الأنطولوجي تختلف عن سا�قتها 

أولو�ة على الشطر المادین فهو الذي أوجده، وهو  من الثنائیات فهي تجعل للشطر الروحاني

 الذي �سیره وهو الذي �حدد له الأهداف.

كما �مكن أن تشیر إلىمفاهیم متعددة لكنها غالبا ما تتعلق �الثنائیات الفلسفیة المتعلقة 

�الطبیعة والوجدان في الانطولوجیا (علم الوجود)، �ما أنه �قصد بـ "الثنائیة" وجود نوعین من 

لكائنات أو الواقع مثل: الثنائیة الجسد�ة والعقلیة فهي تمیز بین الجوانب الماد�ة للعالم ا

 والجوانب العقلیة أو النفسیة.

ز�ي نجیب محمود، فقد وجد أن المثقف العر�ي لا بد له من مسایرة عصره في  أما فیلسوفنا

ذه نظرتنا التي تر�حنا، وهي علمه وتقنیاته وتطبیقاته العلمیة، وتتمثل توفیقیته في قوله: "فه

أن نضیف إلى عالم الشهادة غیبا مستوران و�ذا �ان عالم الشهادة �حاجة إلى مشاهدة 

 )2(.وتجر�ة لإدراكه، فالغیب إدراكه یبنى على إ�مان"
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ز�ي نجیب محمود على أهمیة مسایرة المثقف العر�ي لعصره في مجال العلم الفیلسوف  أكد

أن المثقفین �جب أن �كونوا على اطلاع دائم على التطورات العلمیة والمعرفة، لأنه �ان یرى 

 والفكر�ة العالمیة لتكون لهم القدرة على إحداث تأثیر ا�جابي في المجتمع.

ة لیس مجرد مسألة وحسب رأ�ه أن تأخر الأمة العر�یة في �عض المجالات العلمیة والفكر�

ثها وفقا لمستجدات العصر ومتطلباته من ، بل یتطلب تجدید الافكار وتحدینقص في المعرفة

خلال البعد الانطولوجي �سعى ز�ي نجیب محمود إلى تعز�ز الفهم والتقدم في المجالات 

المختلفة من علوم وفلسفة وثقافة وغیرها من أجل رفع مستوى الوعي والتطور في العالم 

 العر�ي.

 البعد الا�ستمولوجي (المعرفي): -2

سالفة الذ�ر، الز�ي نجیب محمود من نظرته للثنائیة الأنطولوجیة  �ستخلص الفیلسوف 

نظر�ة خاصة في تحلیل "المعرفة الإنسانیة" فهذا التحلیل للمعرفة هو ما تصدت له البحوث 

الفلسفیة في القرون الثلاثة الأخیرة في أورو�ا وأمر�كا، وهي القرون التي تكون مرحلة التار�خ 

حه ز�ي نجیب محمود في هذا المجال هو: �یف یتاح للإنسان الحدیث، والسؤال الذي �طر 

 )1(أن �عرف العالم الذي حوله معرفة یر�نّ إلى صوابها؟"

ز�ي نجیب محمود جعل العالم والإنسان في هذا السؤال طرفین �جدر بنا القول أن الفیلسوف 

ل"، فهناك المثالیون رئیسیین في المعرفة الإنسانیة، �ما یرى أن الفلاسفة �ختلفون في "التحلی

“ الذین �عتقدون �أن المعرفة الجدیرة بهذه التسمیة هي ما یبلغ حد الیقین. و�ذلك "التجر�بیون 

الذین یرون أن المعرفة العلمیة محال أن تنبثق من الذهن وحده بل لابد من التجر�ة. ومن 

من بینها:  أجل معرفة موثوقة حول العالم من حولنا �مكن اتباع مجموعة من الخطوات
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استخدام المنهج العلمي والتحقق من جمع المصادر �الإضافة إلى التفكیر النقدي والتعلم 

المستمر. �ما أن تطبیق الأسالیب هاته �مكن للإنسان بناء معرفة أكثر دقة وموثوقیة حول 

 العالم المحیط �ه.

ود نطاقین للمعرفة، یرى ضرورة وج ظرة الثنائیة التي �قترحها فیلسوفناوعلى أساس هذه الن

، لمطلقة حصلنا على المعرفة من جهةلكل منهما وسیلة خاصة فإذا �ان الأمر أمر الحقیقة ا

و�ذا �ان الامر أمر الطبیعة و�ائناتها حصلنا على المعرفة من طر�ق آخر. �حیث لا �مكن 

 لأي طرف أن یزاحم الطرف الآخر في وسائله.

نائیة الا�ستمولوجیة بوضوح في �تا�ه "الشرق الفیلسوف ز�ي نجیب محمود الث قد لخص

الفنان"، و�ان قد عاناها في صدر الشباب حین رأى جانبا منها وهو"النظرة الصوفیة" �مثل 

خاصیة أساسیة في نظرة الشرق الأقصى إلى العالم، في حین أن الجانب الآخر وهو "النظرة 

�النسبة لثقافتنا العر�یة فتحاول أن  أما )1(.العلمیة" �مثل الخاصیة الأساسیة للفكر الغر�ي

تجمع بین النظرتین: هما إذن نظرتان ینظر الإنسان �أي منهما إلى نفسه و�لى العالم، أو 

بنظر �كلتیهما: بهذه المرة و�تلك مرة أخرى، ذلك ان الإنسان إذا �قف إزاء الحقیقة الخارجیة، 

مج الطرفین في �ائن واحد،وتلك هي فأما أن ینظر إلیها من ذاته فیشبهها بنفسه تشبیها ید

و�ما أن ینظر إلیهما و�أنه متفرج على ما �جري، وتلك هي نظرة  وقفة "الفنان" أو "التصوف"،

"العالم" ومن �جري مجراه من التفكیر،فإن �ان موضوع النظر "وجدانا" ینبض �ه قلبه إزاء 

موضوع النظر ظواهر الأشیاء  نظر إلیه �النظرة الاولى فكان فنانا أو متصوفا، و�ذا الكون،

الخارجیة نظر إلیه �النظرة الثانیة فكان عالما أو ذا نزعة علمیة، والنظرة الأولى هي طا�ع 

                              

 .                                                                              126ص فوز�ة عید مرجي، مرجع سابق، -)1(



 الفصل الثالث : مسائل وأ�عاد إشكالیة الأنا و الآخر عند ز�ي نجیب محمود

158 

 

الشرق الاقصى، والثانیة هي طا�ع الغرب، "وأما تآلف النظرتین فهو ممیز تمیزتبه ثقافة 

 )1(.الشرق الأوسط في عصور ازدهار عندما بلغت حضارتها أوجها

الفیلسوف ز�ي نجیب محمود قد اوضح في "الشرق الفنان" المعالم الرئیسیة لثلاثة و�ان 

أنماط فكر�ة ظهرت في تار�خ الإنسان المتحضر، وتلك الأنماط فیها طرفان متضادان ووسط 

بینهما �جمع الضدین في صیغة واحدة، أحد الطرفین هو "الشرق الأقصى" الذي �انت له 

للحدس الصوفي، وأما الطرف المضاد فقد شهدته الیونان  السیادة في إبداعه الثقافي

، ومن �عدها الغرب �له، حیث �انت السیادة من المنجزات الفلسفیة الكبرى للعقل )2(القد�مة"

ومنطقه في استدلال النتائج من مقدماتها استدلالا له شروطه وضوا�طه، ثم جاءت الحیاة 

�جمع الضدین في �یان واحد، ففیه حدس الثقافیة فیما نسمیه �الشرق الأوسط، وسطا 

 )3(.المتصوف، وفیه منطق الفیلسوف"

ز�ي نجیب محمود أن "العقل والوجدان" مقومان أساسیان لحیاة متوازنة الفیلسوف  و �عتبر

في بنیة الثقافة العر�یة، و�نما اجتمعا معا في ثقافة الشرق الاوسط على نحو من التوازن 

ر�قة نفسها في أي ثقافة أخرى، وما �عنیه بثقافة "الشرق الأوسط " الذي ر�ما لم یتحقق �الط

�الطبع هو الثقافة العر�یة الإسلامیة �صفة خاصة. لكن المشكلة في هذه الثقافة على حد 

قوله: "أن �فة الوجدان فیها طاغیة، وأنه لیس ثمة توازن بین عقل ووجدان وأنه إذا جاز لنا 
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اه الثقافة العر�یة في �ل عصورها المنتجة، قلنا أنها عقل أن نضع عنوانا وصفیا یلخص اتج

 .)1(في خدمة الوجدان

إلى جانب العقل،  أما فیما یتعلق �اعتماد الثقافة العر�یة على "الوجدان" في إدراك الحقائق

التي فإن الفیلسوف ز�ي نجیب محمود یرى أنها تتعارض مع ما تعتمد علیه  ثقافة العصر 

"الحواس" دون غیرها، ولغزالة مثل هذا التعارض فهو یلجأ مرة أخرى و تر�ن إلى "العقل"

إلى"الثنائیة" �سبیل للخروج من المأزق، فیؤ�د أن للعقل مجاله، وللوجدان هو الآخر مجاله. 

 )2(.وأن الخلط الخطیر في حیاتنا الفكر�ة هو أن یدخل أ�ا منهما في مجال الآخر"

تمیزت بها ثقافتنا في عصور ازدهارها، فلما مالت هذه فثنائیة "العقل والوجدان" سمة 

الحضارة إلى الانحدار حدث خلل في الكفتین، فرجحت �فة العاطفة والوجدان على نحو 

 صارخ، ومهمتنا �ما یرى هي أن نعید التوازن إلى ما �ان علیه.

لوجیة ،ذلك أن فطالما هناك ثنائیة أنطولوجیة فإنها ستنعكس �الضرورة على الثنائیة الا�ستمو 

كل صعید أنطولوجي یتطلب مدخلا میتودولوجیا، فعالم السماء یتطلب حدسا صوفیا، بینما 

و�ان الفیلسوف ز�ي نجیب محمود هنا یتیح المجال  )3(.عالم الأرض یتطلب معرفة تجر�بیة

ق لنوع من المیتافیز�قا، میتافیز�قا أساسها المعرفة الوجدانیة مع انه �ان رافضا في السیا

للمیتافیز�قا واسما إ�اها �الخرافة، لكن الفرق أن المیتافیز�قا بوصفها معرفة �السماء لا تتطلب 

عنده جهدا عقلیا استدلالیا، أنها أقرب إلى میتافیز�قا التصوف منها إلى میتافیز�قا الفیلسوف 
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لى العقلي، أنه بذلك أراد أن �حرر المعرفة �العلم الارضي من الحدس الصوفي معولا ع

 )1(.المعرفة العلمیة

ورغم أن هذا الحل له إغراؤه، ولكنه لن یرضي الفیلسوف المادي ولا الفیلسوف المثالي، إنه 

فقط محاولة لفض الخلاف بین الاتجاهین لإعطاء �ل ذي حق حقه وهذا ما نبرزه من خلال 

 البعد الحضاري لهاته الثنائیة.

 :البعد الحضاري  -3

الحضاري، فقد واجهت  الحضارة العر�یة الإسلامیة نظامین حضار�ین فیما یتعلق �الصعید 

متعارضین هما: الهیلینیة الرومانیة من جهة، والمؤثرات الفارسیة الهند�ة من جهة أخرى، 

 )2(.وجمعت بینهما  لأول مرة في  تار�خ الحضارات في مر�ب حضاري جدید

ة المحدثة �إرثها الفلسفي الإغر�قي من كما واجهت الحر�ة الكلامیة في الإسلام، الافلاطونی

 -و�هذا �مكننا القول  )3(.ناحیة، والعقیدة الإسلامیة �إرثها الإ�ماني السامي من ناحیة أخرى 

�أن الحضارة العر�یة الإسلامیة من هذه الناحیة �انت ا�ضا  –على حد تعبیر الانصاري 

العظیمتین "المتعارضتین" في  بین الحضارتین –مشروعا "توفیقیا" ضخما موقعها المتوسط 

الأورو�ي ، القد�م و الوسیط وهما الحضارة الهلنستیة (الیونانیة  الرومانیة  –التار�خ الآسیوي 

المنتشرة في الشرق الأدنى، والممتزجة �التراث السامي، والحضارة الآر�ة الناتجة عن مؤثرات 

فیة من ناحیة، والعلمیة من ناحیة الحضارتین الآسیو�تین الهند�ة والفارسیة بنزعتیها الصو 
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و�تعا�ش �ثیر من الأقوام والعقائد والثقافات في نطاق المجتمع الإسلامي. تولدت  )1(.أخرى 

حضارة جدیدة متنوعة في أصولها وفي أجناس مبدعیها، لكنها لا تحمل في جمیع مظاهرها 

 )2(.الطا�ع الخصوصي للإسلام العر�ي

أو الثقافیة في وقتنا الراهن بوجود ثقافتین مختلفتین لكل منهما  الحضار�ة �حیث تتمثل الثنائیة

خصائص معینة تتمیز بها عن الثقافة الأخرى، و�دون شك أن هذه الثنائیة تعكس مشكلة 

المجتمع العر�ي الحضاري منذ خروجه من العصور الوسطى وحتى وقتنا الراهن. �حیث یرى 

أهم ما �میز جیلنا قبل أي شيء آخر، أنه مفكرنا الفیلسوف ز�ي نجیب محمود أ�ضا أن 

جیل �عرض لثقافتین هما: ثقافة التراث العر�ي، والثقافة الغر�یة وأبدع ما أبدعه في سیاقهما. 

وفي هذا المعنى �قول:"واذ�ر أن خاطرا خطر بنفسي مؤداه إما أن �كون عندي ما أقوله أنا، 

كت، وترددت في نفسي آنذاك فكرة على لا ناقلا عن سواي، و�لا فالخیر �ل الخیر في أن أس

خط العقل وما یترتب على التفكیر العقلین وخط الوجدان وما یترتب  شيء من الغموض...

و�التالي فلا �جوز إدراج الخط العقلي  )3(.على نبض القلب.هذان عاملان بهما �حیا الإنسان"

ن ندرج شیئا من نتاج تحت شيء من نتاج القلب والوجدان، �ما لا �جوز في الوقت نفسه أ

 القلب والوجدان تحت معاییر العقل والعلم والمنطق، و�لها معان مترادفة".

�حیث أصبحت هذه الثنائیة مشكلة تؤرق الفیلسوف ز�ي نجیب محمود وتقلقه �واقع �عیشه 

العالم العر�ین بل تؤرق �ل مفكر عر�ي تنو�ري على  مستوى الوطن العر�ي �له. وتتمثل 

حیرته وقلقه من خلال سؤاله الذي طرحه في �تا�ه "تجدید الفكر العر�ي": �یف السبیل إلى 
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م، �حیث تجتمع فیها ثقافتنا الموروثة مع ثقافة العصر الذي نحیاه، شر�طة ثقافة نعیشها الیو 

ألا �أتي هذا الاجتماع بین الثقافتین تجاورا بین  متنافر�ن بل �أتي تضافرا تنسج فیه خیوط 

و�انت طر�قة الإجا�ة السدیدة عنده  )1(.الموروث مع خیوط العصر نسیج اللحمة والسدى؟"

لسوك التي �مكن نقلها عن الأسلاف العرب، �حیث لا تتعارض هي ان یبحث عن طرائق ا

 مع طرائق السلوك التي استلزمها العلم المعاصر والمشكلات المعاصرة.

: قدم ز�ي نجیب محمود رؤى حول إشكالیة الأنا والآخر من خلال الأ�عاد مبحثخلاصة ال

كیل الأنا وتفاعلها مع المختلفة لهذه العلاقة، �حیث �ظهر البعد الأنطولوجي من خلال تش

الآخر، �ما �عكس تأثیر العلاقات الثقافیة و الاجتماعیة في تكو�ن الهو�ة بناء على خلفیات 

الأفراد الثقافیة وتجار�هم الاجتماعیة. �الإضافة إلى تمظهر أ�عاد هذه الإشكالیة عنده من 

مساهمتها في تشكیل خلال تداخل وتفاعل الأ�عاد الأنطولوجیة والإ�ستمولوجیة والحضار�ة ل

ور والتفاهم مع الآخر ایة والحضار�ة وفهم الذات من خلال التفاعل و التحفالهو�ة الثقا

 المختلف والمنفرد والمغایر. 

 خلاصة الفصل:

ز�ي نجیب محمود قام �قراءة لمسائل الأنا الفصل الثالث ندرك أن الفیسلوف  في نها�ة 

العر�ي المعاصر من خلال ثنائیات �مكن نقلها  والآخر على غرار الكثیر من أقطاب الفكر

إلى إشكالیة حقیقة تؤرق �اهل العقل العر�ي ومحورها إشكالیة الأصالة والمعاصرة، التراث 

الحضارة والثقافة وهي من دون شك مسائل ضرور�ة لفهم العلاقة بین  –والعلم، الهو�ة واللغة 

في طرح المسألة وعلى رأسها البعد  الذات والآخر، �ما أن جملة الأ�عاد التي یثیرها

الا�ستمولوجي والنقدي والحضاري، تدل على أن فكر ز�ي نجیب محمود دقیق وعمیق في 
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طرح مسألة الأنا والآخر وهو ما جعله محل اهتمام من الناقدین والدراسین �ما �مكن استلهام 

 .حقلاالكثیر من الأفكار منه حول مسألة الأنا والآخر نثیرها في الفصل ال
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 .عند ز�ي نجیب محمود -الأنا والآخر -رؤ�ة نقد�ة لإشكالیةالمبحث الأول : 

 .محمود عند ز�ي نجیب -الأنا والآخر رؤ�ة استشرافیة لمسألةالمبحث الثاني : 
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 .إشكالیة الأنا والآخر عند ز�ي نجیب محمود: رؤ�ة نقد�ة واستشرافیةالفصل الرا�ع: 

إشكالیة الأنا والآخر  وآفاق، معالجةصدى تداعیات و بیان نحاول في هذا الفصل توطئة: 

نظر مختلفة، عرض رؤ�ة نقد�ة للمسألة من وجهات نقوم �حیث  ،عند ز�ي نجیب محمود

في إطار رؤ�ة تحلیلیة تقیمیة  المفهومین حسب تصور الفیلسوفالعلاقة بین   كما نحلل

�طرحها من زوا�ا مختلفة، من المنظور  �الاستعانة �جملة من الحقول أواستشرافیة 

فلسفة التواصل. في في الخطاب الحضاري، وفي الفكر النقدي المعاصر، و  والإسلامي، 

تطرق إلى العلاقة بین الأنا والآخر من خلال النظر�ات المفسرة لها منها �الإضافة إلى ال

الحضارات، و�ذلك الحوار وسبل التواصل  نظر�ات صدام الحضارات، ونظر�ة حوار

 الحضاري و الواقع المعاصر، و مدى التفاعل بین الأنا والآخر. 

فلك الإشكالیة و�مكن  عناصر أخرى تدور فياخترنا وفي إطار الرؤى الاستشرافیة للبحث، 

الدرس الفلسفي من خلال  استلهامها الیوم في بناء الواقع الفلسفي تدر�سا و�نتاجا، من بینها 

مسألة الأنا والآخر. �حیث  في إسهامات ز�ي نجیب محمود  في مجال الفلسفة، وخصوصا

م ذ�رنا آنفا أنه قدم رؤ�ة عمیقة لفهم الذات والعلاقة مع الآخر�ن من خلال المسائل التي ت

وغیرها من المسائل التي  مثل مسألة الهو�ة والثقافة واللغة والحضارة والوجدان والعقل...

 .�مكن أن نستفید منها في فهم تحد�ات الخطاب الفلسفي الراهني والمستقبليتناولها 

 عند ز�ي نجیب محمود -الأنا والآخر-رؤ�ة نقد�ة لإشكالیةالمبحث الأول : 

علاقة بین الأنا والآخر عند ز�ي نجیب محمود في تجلیاتها المختلفة أثارت مسألة ال

انتباه الكثیر من رواد الفكر العر�ي المعاصر، فانهالوا علیه  كالأصالة والمعاصرة، ...

 �التحلیل والنقد من زوا�ا ووجهات نظر متعددة. 

�عتقد "صلاح قنصوه" �أن الفیلسوف والمفكر ز�ي نجیب محمود لم �ستطع أن �قدم رؤ�ة 

واضحة المعالم لهذه المزاوجة بین الأصالة والمعاصرة، على الرغم من حدیثه و�لمامه �التراث 
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والمعاصرة إلى حد �بیر، لكن ذلك في النها�ة لم �سفر عن رؤ�ة أصلیة محددة واضحة 

 )1(.المعالم

"سالم �فوت" �قرر �أنه لم ینجح في عملیة التوفیق هاته، لأنه لم �غیر من آرائه  و�ذلك

الأولى، بل ظلت هي الموجه له في قراءته للتراث العر�ي القد�م، ولأن التوفیق عنده هو بین 

 )2(.نزعة تدعو إلى "العلم" وفكر عر�ي ما یزال یرزح تحت نیر الظلامیة والخرافة

بر أن الموقف التوفیقي الجدید عند المفكر والفیلسوف ز�ي نجیب أما "ناصف نصار" فیعت

الغر�یة والتراث العر�ي، �شكل تقدما �النسبة إلى موقفه  محمود لمشكلة المواءمة بین الثقافة

التغر�بي السابق، لكنه في النها�ة �ما یرى "ناصف نصار" لیس سوى صیغة جدیدة للموقف 

ها �ضرورته وجدوه ناقص من جهات عدة: والنقص الأول التوفیقي، والجهد المبذول لإقناع

فیه هو غیاب التأسیس النقدي لفكرة التراث، و لفكرة التراث العر�ین والنقص الثاني عدم 

التمییز بین أنواع التراث، و�التالي عدم التمییز بین الشروط الخاصة �كل نوع  على الصعید 

لورة فكرة "التوفیق ونقدها، مع أنها رافقت التوفیق المطلوب. والنقص الثالث الضعف في ب

 )3(.الفكر العر�ي الحدیث منذ مطلع القرن التاسع عشر"

أما "أحمد شو�ت �مال" یؤ�د على أنه لا �مكن القول أن موضوع الأصالة والمعاصرة بدا 

وانتهى عند ز�ي نجیب محمود، فهذه القضیة تعتبر إشكالیة مطروحة �شكل دائم. لقد 

یلسوف ز�ي نجیب محمود من خلال الدمج و الاستثناء، أن �حرر الفكر العر�ي استطاع الف

                              

                                                                                                                                                                                                                  381ص ، مرجع سابق،فوز�ة عید مرجي -)1(
                                                                                                                        المرجع نفسه، الصفحة نفسها.            -)2(
        .                                                               6ص ،1988 بیروت، دار الطلیعة، ،3ط ناصف نصار، طر�ق الاستقلال الفلسفي، -)3(
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من �عض معوقاته و�خرجه من جموده، إلا أن محاولته هي إحدى المساهمات في هذا 

 )1(.الاتجاه

كما یرى "فیصل بدیر" أن محاولة المفكر والفیلسوف ز�ي نجیب محمود �انت محاولة 

أخذ المنهج عنده شیئا، والمذهب شیئا آخر، إنه لم �حاول توفیقیة، على اعتبار ان الرجل 

التوفیق بین مذهب هناك ومذهب هنا، لكنه حاول تطبیق منهج هناك على مشاكل المجتمع 

لى أن في تار�خنا �ثیر�ن �تبوا عن المنهج، و�ن شئت، إوطرائق فهمها هنا،وتجدر الإشارة 

 )2(.ي" و"ابن سینا" و"الغزالي" وغیرهمتصنیف العلوم : نذ�ر منهم "الكندي" و "الفاراب

أما فیما �خص"ز�نب عفیف شاكر" فتؤ�د �أن دعوته �انت ناجحة جدا، وانها خلاصة 

لمدرسة رائدة بدأت بـ "محمد عبده" و"جمال الدین الافغاني" و"طه حسین"، و"العقاد"، ثم جاء 

قفین  والفكر�ن العرب ز�ي نجیب محمود، ولهذه الدعوة �ثیر من المؤ�دین بین أوساط المث

ففي ظل انحسار حر�ة  )3(.وأنها لم ترفض إلا جانب المتزمتین من أصحاب الفكر المنغلق

التحرر القومي والحر�ة الثور�ة العر�یة، �اتت الدعوة ففي ظل انحسار حر�ة التحرر القومي 

ا ومحبا �ه لدى عدد والحر�ة الثور�ة العر�یة، �اتت الدعوة إلى التوفیق بین الثقافتین أمرا محبب

كبیر من المثقفین العرب، لأن الدعوة إلى تقنین وتشر�ع ما �فعله المثقفون العرب �صورة 

 )4(.عفو�ة في سیاق الدفاع عن امتیازاتهم النسبیة، ومحاولة تكیفهم مع الواقع العر�ي

                              

                                                             .                                                                                                                            379ص فوز�ة عید مرجي، مرجع سابق، -)1(
        .                                                                                                                            انفسه ، الصفحةنفسه المرجع -)2(
                                                                                                            ، الصفحة نفسها.                                                                                      المرجع نفسه -)3(
                                                                                .                                                                                                                     انفسه ، الصفحةنفسه المرجع -)4(
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ي الفیلسوف ز�ي نجیب محمود قد عمل على تأصیل الفكر العر�وهناك من �عارض القول أن

الفیلسوف ز�ي نجیب محمود جعل الفكر فقال �عضهم: من الخطأ أن وجعله معاصرا، 

"أصیلا ومعاصرا"، هو لم �جعله، لأن فكرنا أصیل دون شك، ولكنه أ�انه للناس، ونادى 

�ضرورة الارتباط �ه ومحاولة اكتشاف طبیعته و�یان أصوله،ومحاولة الفهم، هي المعاصرة. 

وذلك هو شأن الفكر في الحضارات الحیة. أما  )1(،ة فائقةفالفكر العر�ي أصیل أصال

المعاصرة �معنى (التغر�ب) فإن المفكرز�ي نجیب محمود قد أخفق حسب اعتقاده ولم ینجح، 

فكان شأنه في ذلك شأن دعاة التوفیق. وعندما حاول القیام بتأصیل هذه الازدواجیة في الفكر 

التمسك "�التجر�بیة العلمیة" الغر�یة في نظر العر�ي المعاصر، یبدو أنه ظل �غلب علیه 

 هؤلاء.

قد نجح في قضیة  ،الفیلسوف ز�ي نجیب محمود رى �أنفی ""إمام عبد الفتاح إمام وأما

التوفیق بین "الأصالة والمعاصرة"، وأن محاولة التوفیق بینهما �انت مهمة الفكر العر�ي منذ 

 بدا�ة عصر النهضة العر�یة في أوائل القرن التاسع عشر، فهذا ما فعله "رفاعة الطهطاوي"،

�الموسیقى  و"قاسم أمین" و"محمد عبده" و"العقاد" و"طه حسین"، ثم على المستو�ات الأخرى 

الفیلسوف ز�ي نجیب محمود هو أن ینقل الفكرة من هذا المستوى  والاقتصاد والسیاسة ودور

النظري إلى المستوى العلمي عن طر�ق الإذاعة والتلفز�ون والصحافة والمحاضرات والندوات 

 )2(.وطلابهفي الجامعة وغیرها

جح تماما في هذه المحاولة، الفیلسوف ز�ي نجیب محمود نود أمین العالم" فیرى أن و"محم

و�ان مؤثرا، ودلیل نجاحه، المعارك العنیفة التي خاضها مع الیسار (المار�سیین)، والیمین 

                              

                                                                                       .                                                                                                                            380ص ،مرجع سابقفوز�ة عید مرجي،  -)1(
                                                                                       .                                                                                                                            376ص المرجع نفسه، -)2(
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وأن مقاله في الاهرام �ان �طبع في خمس دول عر�یة في  ،صولیین الدینیین والمتشددین)(الأ

ن ما زال صداها سرافأو المغیب  وقت واحد، ودعوته لإطلاق سراح العقل العر�ي الغائب

 )1(.یتردد بین أوساط المثقفین والمفكر�ن العرب

الفیلسوف ز�ي نجیب محمود قد حدد الإشكال فلسفیا بدقة، حمد عبد الحلیم عطیة" أن و�جد"أ

وفتح �ا�ا �بیرا للمفكر�ن العرب لتقد�م المشار�ع الغر�یة المعاصرة، إلا أنه في النها�ة قدم لنا 

نیة من العصر والتراث، مثل: "العلم" و"الحر�ة" و "الد�مقراطیة، مجموعة من القیم الإنسا

 )2(.ودوره هنا هو تأكید تیار التوفیقیة الفكر�ة

الفیلسوف ز�ي نجیب محمود ساهم �جهد في تحقیق هذه ى "عبد الغفار مكاوي" أن بینما یر 

ا على أنها هي الغا�ة "الأصالة والمعاصرة" مع غیره، على مختلف المستو�ات، هذا إذا اتفقن

الغا�ة الضمنیة في �ل الأعمال العظیمة. و�ذا ما نظرنا  لأعماله المتنوعة، سواء �انت 

 "فلسفیة" او "علمیة" �حتة ( �المنطق الوضعي، ونحو فلسفة علمیة)، أو أدبیة وفنیة وجمالیة

نفس"، و"قصة (كمقالاته المبكرة والمتأخرة)، و�تا�ه "الشرق الفنان"، وسیرته الذاتیة في "قصة 

 )3(.إلى جانب أعماله المترجمة في الحضارة والفلسفة والأدب عقل" و"حصاد السنین"،

الفیلسوف ز�ي نجیب لعرب "أحمد عمر سالم" الذي یرى أن ونجد أ�ضا من المفكر�ن ا

محمود �ان أكثر میلا إلى تغلیب المعاصرة والثقافة الغر�یة على التراث والأصالة، وذلك لأن 

الأولى هي المرحلة الجوهر�ة في فكره، والتي اتجه فیها إلى الغرب �كلیتهن وحینما مرحلته 

                              

              .                                                                                                                            377ص ،سابق مرجعفوز�ة عید مرجي،  -)1(
            .                                                                                                                            378، صنفسه المرجع -)2(
                                                                                                                 المرجع نفسه، الصفحة نفسها.                                                                                   -)3(
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حاول التوفیق بین "التراث والمعاصرة" غلب الأدوات الغر�یة التي تعاملت مع التراث �جسد 

 )1(.میت

ز�ي نجیب محمود لمسألة الأنا الفیلسوف  هذه �عض وجهات النظر التي نقدت رؤ�ة  

 ،والآخر وقد تبدو في جوهرها تغلیب الغرب أو الآخر على الأنا في إطار مفاهیم مختلفة

ستفادة من العلم والفكر في لكن تبقى أهمیتها في بناء رؤ�ة تقوم على محكاة الوضع والا

وهو ما نتوخاه في المحطة اللاحقة في ظل تصور آخر الغرب قبل النظر إلیه �إیدیولوجیا

                              

 .378ص ، سابق مرجعفوز�ة عید مرجي،  -)1(
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 عند ز�ي نجیب محمود.-المبحث الثاني : رؤ�ة استشرافیة لمسألة الأنا والآخر

 في هذه المحطة الأخیرة البحث، نعرض رؤى عامة واسشرافیة حول مسألة الأنا والآخر عند

 ز�ي نجیب محمود، من زوایتین:

 مسألة الأنا والآخر نحو قراءة أخرى:  -1

ز�ي نجیب محمود اهتم �كیفیة تطور مفهوم الأنا من الفیلسوف في هذه القراءة المغایرة، 

الاجتماعي مع الآخر�ن  وأن الأنا تتشكل من خلال التفاعلخلال تفاعله مع الآخر، 

والتواصل مع معهم والتحاور. وهذه العلاقة تحدد الهو�ة الفرد�ة، و�شدد �ذلك على أن الفهم 

 العمیق للأنا یتطلب إدراك تنوع التجارب والتفاعل مع الآخر. 

�ما أنه یر�ز على مفهوم الأنا �كیان مستقل وقادر على التفكیر والتأمل في ذاته. وهو  

ي الذي �سعى لتحدید هو�ته وتطو�رها عبر التأمل والتجر�ة الشخصیة، و�أن الأنا الوعي الذات

 لیس منعزلا بل یتأثر �البیئة الاجتماعیة والثقافیة المحیطة �ه.

أما �النسبة  للآخر لیس �ائن خارجي، بل هو عنصر أساسي في تشكیل الأنا. وأن العلاقة 

ذات. فالآخر �مكن أن �كون مصدر تحدي أو بینهما تشكل تبادلا وتفاعلا یؤثر في فهم ال

، وهذا من سنحاول قراءته إلهام وتعامل الأنا مع الآخر �مكن أن �عزز أو �عمق تطور هو�ته

 من حقول وزوا�ا مختلفة على النحو التالي:

 الأنا والآخر في المنظور الإسلامي: :1-1

مفهوم "الأنا" و "الآخر" الإسلامي المعاصر، قدم رؤ�ة حول  ز�ي نجیب محمود، الفیلسوف

. �حیث �عتبر "الأنا" �كیان مرتبط وتیاره الفكري  من المنظور الإسلامي في سیاق فلسفته

�القیم الروحیة والأخلاقیة، وأن الذات في الإسلام تتشكل من خلال تفاعلها مع القیم الدینیة  

خر، �غض النظر عن مثل : العدل، والتقوى، والرحمة. �ما أنه �شدد على قیمة احترام الآ
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الاختلافات الدینیة أو الثقافیة. لأن الإسلام �شجع على تعز�ز القیم الإنسانیة التي تمكن 

 الأفراد من التفاعل �شكل ا�جابي مع الآخر�ن.

وتقوم علاقة الأنا �الآخر في الإسلام على مبدأ الحوار�ة، التي تعد أحد أهم الأسس التي 

، فقد طبع المنهج الحواري سائر الممارسات في التجر�ة الإسلامیة قامت علیها الحضارة

الإسلامیة ضمن المنظور الحضاري الإسلامي الذي �حدد علاقة الأنا �الآخر، فضلا عن 

علاقة الأنا �الذات الإسلامیة نفسها. فمن المعروف أن الإسلام قام على مسلمة الحوار 

 )1(.حوار�ا فر�داوالاختلاف التي أسسها القرآن الكر�م، فجاءت منهجا 

و�ذا أر�د للحوار أن �كون حضار�ا، فلا بد أن �سند إلى قیم أخلاقیة راسخة، وذلك للارتقاء 

�الإنسان من أفق البهیمیة إلى فضاء الإنسانیة، فالحوار شأن إنساني رفیع، والصراع سلوك 

�خصوص حیواني وضیع، والحوار بین الأنا والآخر ینطلق من مبادئ و أولیات ومسلمات، 

  )2(.قضا�ا ومسائل محددة

وقد أقرالإسلام حقیقة أن الاختلاف سنة �ونیة، والمتمعن �إنصاف یلاحظ أن الإسلام یراعي 

الآخر المختلف عنه، وأنه أ�عد ما �كون عن التطرف والعنف، وأن التحیز و التعصب، وهذا 

المر�ز�ة الحضار�ة التي  الأخیر هوأهم ما �میز حضارة الغرب �اعتبارها نتاجا طبیعیا لمفهوم

أسست للعلاقة بین الأنا والآخر، والتي أفرزت مفاهیم الاستعمار والهیمنة والسیطرة �حجج 

مختلفة، وقد تناول إشكالیة الأنا والآخر جمع من فلاسفة الغرب، وتوصلوا إلى أن الهو�ة 

                              

 ،36مجلد آمال لواتي، جدل الأنا والآخر في الخطاب الحضاري، مجلة جامعة الأمیر عبد القادر، نرجس �خوش، -)1(
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لو �انت ترفع شعار الغر�یة لا تنفصل عن " ثقافة التفوق"، ولا تتحدد إلا �شعار الهیمنة، و 

 )1(.الانفتاح والحوار بین الثقافات والحضارات

 الأنا والآخر في الفكر النقدي المعاصر: :1-2

"الأنا" و "الآخر" هما مفهومین رئیسیین في الفكر النقدي المعاصر، و�عني بهما العلاقات 

من النقاد على بین الذات (الأنا) والآخر�ن في سیاق اجتماعي وثقافي. �حیث یر�ز الكثیر 

 كیفیة تشكیل "الأنا" وهو�تها من خلال تفاعلها مع "الآخر".

�ما تعد العلاقة التي تر�ط "الأنا" و"الآخر" من أهم الإشكالیات التي عالجتها الدراسات  

العر�یة والنقد�ة المعاصرة، والتي ارتبطت في ذاتها �عدة ثنائیات أخرى، مثل ثنائیة التراث 

اث والتجدید ، والشرق والغرب، الأمر الذي جعل العلاقة بینهما تقوم على والحداثة، و التر 

أساس من المفارقة والاختلاف المتجسدة بین ذاتین أو فردین، فبقدر ماهي علاقة شرطیة 

تلازمیة هي علاقة جدلیة في غا�ة التعقید، حیث �صبح الآخر شرطا لتحرر الذات من ذاتیة 

 )2(.ا لا تراهاعمیاء لا ترى إلا نفسها، ور�م

كما أن إنهاء إشكالیة العلاقة بین الأنا والآخر، لا �كون إلا �مصالحة الذات الحضار�ة، 

لأننا لا �مكن أن نسقط هیمنة الآخر المعرفیة، إلا �مصالحة الذات، وترتیب علاقتها بها، 

ا، بل یؤدي لهذا فإن إهمال الذات وتجاوز أطرها المعرفیة، لا یؤدي إلى فهم الآخر فهما دقیق

إلى الانبهار �ه والتلقي الأعمى لكل ما ینتجه و�صدره، فكان علینا لازما أن نصالح ذاتنا 
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ونسیر أغوارنا ونكتشف معدنها الأصلي، و�فهمنا لذاتنا نستطیع فهم الآخر، ولا یتم ذلك إلا 

  )1(.إذا خرجنا من دائرة الانبهار التي نعیشها اتجاه الغرب

إلا �امتلاك أدوات معرفیة نقد�ة، ناتجة عن القراءة العمیقة للتجر�ة  وهذه العملیة لا تتم

الحضار�ة الذاتیة، والتجارب الحضار�ة الأخرى مستنبطین من هذه القراءة تلك الأدوات 

المعرفیة النقد�ة، التي تخرج نظرتنا من أسر الانبهار، ور�قة التحیز المسبق، و�دون هذه 

ل عن الغرب، و�نهاء التبعیة التي نعیشها شعارات جوفاء لا العملیة تبقى شعارات الاستقلا

حقائق فعلیة، لأن غیاب هذه الأدوات سیبقي عالمنا العر�ي والإسلامي على المستوى النفسي 

 )2(.والحضاري أسیر اختیارات الغرب واستراتیجیاته الكونیة

 الأنا والآخر وفلسفة التواصل: -1-3

ز�ي نجیب محمود وخصوصا فلسفة اللغة عنده، الفیلسوف  من خلال فلسفة التواصل عند

�عتبر التواصل عملیة أساسیة لفهم الذات والآخر. فهو �عتقد أن التواصل لیس مجرد تبادل 

للمعلومات، بل هو عملیة تعاونیة تساعد الأفراد على بناء فهم مشترك وتبادل الأفكار، �حیث 

مع متماسك. �ما أن ر و�ساهم في بناء مجت�عزز التواصل من العلاقة بین الأنا والآخ

ز�ي نجیب محمود في هذه المجالات تعكس اهتمامه العمیق �الإنسانیة  مساهمات الفیلسوف

 والذات وتفاعلاتها، و تبقى أفكاره ذات أهمیة في الفلسفة المعاصرة حول الهو�ة والتواصل.

ذ بدا�ة البشر�ة إلى یومنا هذا، �ان التواصل ولا یزال الفعل المشترك بین الأنا والآخر من 

رغم الاختلاف الحاصل عبر العصور. �ما �عمل التواصل على تطو�ر وتقو�ة العلاقات 

الإنسانیة في المجتمع، و�التالي الترا�ط والتماسك بین الأفراد والمؤسسات الاجتماعیة. و�عتبر 
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جتمع الإنساني من الفرد المحور الأساسي الذي یدور حوله و�واسطته �ل ما یتم في الم

عملیات اتصالیة، فالإنسان یتصل بذاته و�تصل �غیره، فالتواصل شرط أساسي لتحقیق 

 )1(.التكیف النفسي للفرد داخل الجماعة

ات مختلفة سواء كما أن التواصل یتم أساسا من خلال شخصیة الفرد وما ینظمها من مكون

�معنى آخر أن الاستجا�ة أو التأثر : شخصیة المرسل أو المستقبل، أو كانت تلك الشخصیة

لعملیة الاتصال، إنما یتم أساسا من خلال العوامل النفسیة التي تؤثر على سلوك الفرد 

 )2(.واستجابته ومن أهمها الشخصیة

و �عتبر التواصل مع الآخر ضرورة حیاتیة، وتبعا لذلك فإن عالم الاشیاء لا �شبع الذات، ولا 

ذات لا تنشد شیئا �قبل المعرفة، و�طاوعها في حر�اتها �حقق لها ما تنشده، لأن ال

الاستطلاعیة، بل هي تنشد "ذاتا" أخرى تتلاقى معها، وترتبط بها، وتحاول تملكها أو 

 )3(.السیطرة علیه

�الإضافة إلى �ون التواصل مع الآخر هو الحل لخروج الإنسان المعاصر من أزماته 

وحدتها، والانتصار على حدودها، والتحرر من المتعددة، لأن الذات �حاجة إلى تحطیم 

قیودها. فلا غرا�ة أن نجد الذات تفتح نافذتها على مصراعیها، من أجل أن تشغل نفسها 

  )4(.�التطلع إلى وجوه المارة، والتمتع برؤ�ة النماذج البشر�ة التي تتوالى تحت سمعها و�صرها

                              

 ،2008 الاسكندر�ة، ، دار المعرفة الجامعیة،1ط مجدي أحمد عبد الله، مقدمة في سیكولوجیة الاتصال والإعلام، -)1(
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شف �وامنه مما �سمح �إزالة الحواجز ففعل التواصل هو الكفیل بوضوح الأنا والآخر، فتنك

بین الذوات لإفصاح المجال للتعاون والسعي نحو تطو�ر واقعهم الحضاري، فالصداقة 

الحقیقیة هي تلك التي �كشف فیها �ل صدیق ذاته أمام صد�قه الآخر دون تحفظ أو تفرقة 

 )1(.أو تمییز، لكي یر�ه من ذاته مالم یره الآخرون 

صل مع الآخر وضرورته تار�خیا و�تبناه الكثیر من المفكر�ن والفلاسفة كما تتطور فكرة التوا

على اختلاف مشار�هم إلى غا�ة عصرنا الراهن الذي أصبحت فكرة التواصل ملحة على 

الكثیر من العقول، فهي مدعاة لتظافر الجهود لمواجهة مختلف التحد�ات، لاسیما استعانة 

 )2(.لتواصل مع الآخرالعقول �عضها ببعض �إشارة إلى ضرورة ا

وعملیة التواصل �ذلك تستطیع أن تطور السلوك البشري وترقیه لأن الخصال التي تدفع 

للصراع بدل من احتواءه، فالمحبة التي تفرزها هذه العملیة �مكنها أن تجنب البشر�ة الكثیر 

یف من المآسي، لأن الحب وحده �ستطیع الصفح، مادام وحده الحب �عرف تمام المعرفة �

�فتح ذراعیه للشخص، �یفما �ان، و�شیر الاحترام اللازم أن �ظل الصفح خارج اعتباراتنا 

  )3(.وحسا�اتنا

فالآخر شرط وجودي وحضاري لكل ذات تر�د ممارسة الحیاة، انسجاما مع انسانیتها، ولذلك 

 �جب ممارسة �ل أنواع التواصل بین الأفراد والجماعات، وفعل التواصل لد�ه خاصیة أن
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�سري من أصغر بنیة إلى أكبرها، والعكس صحیح، لذلك إذا حدث خلل على مستوى بنیة 

 )1(.واحدة سینعكس على �اقي البنیات �الضرورة

إن الحاجة إلى الآخر والتواصل معه ضرورة حضار�ة لا تقف عند حدود التواصل من أجل  

ي والوقوف عنده �خرجه من تبادل المنافع الماد�ة فحسب لأنه أخص ما یتطلبه الوجودالإنسان

حد الانسانیة إلى حد الهیمنة. فالتواصل مع الآخر �ستهدف و�راعي �ل أ�عاد الوجود 

 )2(.الإنساني التي لا تتحقق إلا �إدراك أهمیة الآخر لتحقیق التكامل في المجتمع الإنساني

 :الهو�ة الأنا والآخر ومسألة -2

الهو�ة من خلال تفاعلات "الأنا" و"الآخر" الفیلسوف ز�ي نجیب محمود، موضوع  تناول

�طر�قة متمیزة. �حیث یر�ز على �یفیة تشكیل الهو�ة الفرد�ة والاجتماعیة في إطار تفاعل 

�قراءة ، وقد ارتأینا أن نعرضها الأنا مع الآخر، من خلال تأثیر القیم الثقافیة والدینیة

 .الجدیدة استشرافیة للبحث لما تكتسیه من أهمیة في ظل التحد�ات

 : الهو�ة بین الذات و�شكال الآخر:2-1

ز�ي نجیب محمود أن الهو�ة الذاتیة تتشكل من خلال تفاعل الفرد مع بیئته  الفیلسوف یرى 

الثقافیة والدینیة. �ما أن الهو�ة �النسبة له تتأثر �شكل �بیر �القیم والمعتقدات التي �حملها 

الفرد، �حیث أن هذه القیم تمنح "الأنا" طا�عها وتمیزه عن غیرها. و�ذلك الهو�ة لیست ثابتة، 

 ینامیكیة تتشكل من خلال تفاعل الفرد مع بیئته ومحیطه الاجتماعي والثقافي.بل عملیة د

المختلف في الجنس أو الانتماء الدیني، أو الفكري، أو العرقي، وتتضح إشكالیة إن الآخر هو 

الأنا (العر�یة، الإسلامیة)، والآخر الغر�ي �سبب سوء التفاهم والمواجهة السیاسیة العسكر�ة، 
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ات �ه من الناحیة الثقافیة والاقتصاد�ة، فقد بدت ضرورة لا �مكن الاستغناء أما علاقة الذ

 )1(.عنها

الآخر هو المغایر والمختلف عنا في الجنس والفكر والعرق والثقافة والعادات والتقالید 

 والطبع، وهو المختلف عنا سیاسیا واجتماعیا واقتصاد�ا و�علامیا.

نفسه، نظیر �سماته البشر�ة أو الثقافیة المشتر�ة، الآخر هو النظیر والمختلف في الوقت 

ومختلف بتمیزه الفردي أو اختلافه العرقي. فالآخر �حمل فعلا في دواخله الغرا�ة والتماثل 

و�وصفه ذات یتیح لنا أن نفهمه في تماثله واختلافه، إن انغلاق الذات �جعل الآخر غر�با 

  )2(.فالذات �طبیعتها منغلقة ومنفتحة .أما الانفتاح على الآخر فیجعله أخا لنا عنا،

الآخر �الرغم من أنه مختلف عنا إلا أنه �ساهم في تشكیل الهو�ة من خلال التفاعل معه، 

 سواء في ثقافته أو دینه او عرقه، فهو یلعب دورا في فهم الذات وتحدید هو�تها.

هي التي تتیح الاعتراف إن ما �حدث في العلاقة مع الآخر هو التواطؤ، إذ أن إمكانیة الفهم 

�الآخر �ذات أخرى، والشعور �ه ضمن علاقة الحب �ذات أخرى، ذات أخرى قائمة 

 )3(.بذاتها

�مكن للفهم أن �حد من عملیة التواطؤ بین الأنا والآخر، و�ساهم في الاعتراف �ه و�عزز 

 الثقة  بینهما  و�شكل هو�ته �طرق مختلفة.
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خلال العلاقة مع الآخر، فغالبا ما یوجد في العلاقة مع لا �مكن للفهم أن یبرز إلا من 

الآخر تفاهم مباشر، شبه حدسي مستند إلى إشارات غیر مرئیة �النسبة إلى الوعي، إذ 

�حدث عند التعاطف مع شخص آخر شبه صدى نفسي. ونحن نعلم أنه عندما تنشأ علاقة 

و�عض تعابیر الوجه،  ،عمیقة بین شخصین، تحدث محاكاة غیر واعیة (تقلید الضحكة)

 )1(.وتقلید واضح للصوت و�عض السلو�یات

إن الحاجة للآخر أـساسیة، وتشهد هذه الحاجة على شعور"الأنو�ة" �النقص عند غیاب 

 )2(.الاعتراف بها، وغیاب الحب والصداقة

 حاجة الأنا للآخر أساسیة وخصوصا في ما �خص المجال النفسي �غیاب الصداقة والحب. 

الآخر �جب �التأكید فهمه ودراسته موضوعیا إن أمكن، لكن �جب أ�ضا فهمه ولمعرفة 

شخصیا. إن عرض معرفة موضوعیة عن العالم �جب أن تكون ملازمة لمعرفة متبادلة 

 )3(.شخصیة الآخر

وعلیه لا تتضح ملامح الهو�ة من دون لقاء مع الآخر، إذ أن العزلة عنه، تجعلها ذات �عد  

العطب والجمود، في حین نجد اللقاء معه، �منحها أ�عاد مرعبة، تنفتح واحد، فیسرع إلیها 

على أكثر من عالم، ولكن هل تشكلت هو�ة "الأنا" في الخطاب العر�ي عبر لقاء الآخر هو 

 )4(الغرب المتفوق المسیطر؟
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كما یتضح للمتأمل سوء فهم الآخر للهو�ة العر�یة الإسلامیة، حین �ضعها ضمن إطار 

الحاضر والماضي معا، لذلك افتقد �ثیر من المستشرقین الموضوعیة، حیث  ثابت، �شمل

وظف �عضهم دراساته لخدمة الفكر الاستعماري، فبدأ �عمل على إضعاف أهم روا�ط الهو�ة 

 )1(.والدین الإسلامي

إدوارد سعید" افتقاد الباحث الغر�ي في أثناء دراسته ثقافة الآخر، شرطین من لهذا انتقد "

المعرفة العلمیة، الشرط الأول: هو الإحساس �المسؤولیة اتجاه الثقافة أو الشعب، شروط 

موضوع الدراسة، والشرط الثاني: الموضوعیة ،فهو یتأثر �ما هو غیر علمي �العواطف 

 )2(.و�نسى واجبه العلمي والأخلاقي في الحیاد�ة والعادات والتقالید...

ن العلاقة موجبة، وتنفصل عن الآخر والموضوع ترتبط الأنا �الآخر والموضوع عندما تكو 

عندما تكون العلاقة سالبة، و�لما ظهر الأنا مع الآخر في الموضوع الواحد، وهما في حالة 

تساوي وفق الحاجة والجهد، �لما اشتدت العلاقة بینهما، و�لما ظهر الأنا على حساب 

الفرقة إلى حین الالتزام �حق  الآخر، �لما ضعفت العلاقة بینهما، وقد �حدث الصدام وتسود

 )3(.الآخر في الموضوع

فالأنا الموجبة هي التي تتمسك �ما لها من الموضوع دون أن تمس حق الآخر فیه. وعندما 

تكون أهمیة الأنا وعیا عند الآخر، وتكون أهمیة الآخر وعیا عند الأنا، تكون الذات المشتر�ة 

وعندما تعم الجهالة �أهمیة الأنا والآخر في  التي تعترف �حق الجمیع في الموضوع العام،

                              

 .20ص، سابق مرجعماجدة حمودة،  -)1(
 .                                                                                          الصفحة نفسها، نفسه مرجعال -)2(
 .  131ص ،2004 لیبیا، دار الكتاب الجدیدة المتحدة، ،1ط حسین عقیل حسین، منطق الحوار بین الأنا والآخر، -)3(



 إشكالیة الأنا والآخر عند ز�ي نجیب محمود:رؤ�ة نقد�ة واستشرافیة. الفصل الرا�ع :

181 

 

الموضوع المشترك، �طمس أحدهما على حساب الآخر، و�سود السلوك الأناني الذي تترتب 

 )1(.علیه الأفعال السالبة

و�ما أن لكل فرد خصوصیة تمیزه عن غیره وفق لقدراته واستعداداته ومیوله وثقافتهن إذن 

ا خصوصیة فلا داعي لطمسها، بل من الواجب العلمي لكل أنا خصوصیة، و�ما أن لكل أن

إظهارها �ما �مكنها من أداء مهامها الخاصة �موضوعیة واعتبار، وعندما لا تطمس 

الخصوصیة لا تطمس الذات العامة التي هي مجموع تفاعل الخصوصیات فأنا �فرد أعرف 

ن لهم علاقة أن لي حقوق وعلي واجبات، ولذلك أتحمل المسؤولیة مع الآخر�ن الذی

 )2(.�المواضیع المشتر�ة بیننا

هو�ة الفرد تبدأ معه منذ نعومة اظافره، بناء على علاقته بنفسه و�أسرته و�مجتمعه، و�كل ما 

�شكل له محیطا. و�لذلك �مكن أن �ساهم في التأثر أو التأثیر فیه، و�لما زاد وعي الفرد 

حول �یفیة انتظام علاقاته �محیطه، �محیطه وهو�ته، �لما اختلجته تساؤلات واستفسارات 

ثم ما نتج عن العلاقات  )3(،فتكون لد�ة صورة ذاتیة وهي التي �ون بها علاقاته الداخلیة

والحر�ات والإشارات(صورته الخارجیة)، وتتكون هاتین الصورتین من تفاعلات محیطه 

لأن عناصر  ومجتمعه، و�ذا حدث خلل في أـحد الطرفین ستنشأ "للذات أزمة" في هو�تها

 الهو�ة موجودة فینا أصلا عند ولادتنا، مثل �عض الصفات الخارجیة: الجنس واللون...

 )4(.وغیرها

                              

 .132-131 ص-، صسابقحسین عقیل حسین، مرجع  -)1(
 .                                                                                              132ص ،نفسه مرجعال -)2(
 .155ص ،2سطیف  ،2020، 1دع ،7خطاب الهو�ة والآخر...، المدونة، مجد سفیان، �كیس وسیلة، زدادقة -)3(
 المرجع نفسه، الصفحة نفسها. -)4(
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إن ذات الفرد تقوم على مكونات متشبعة �جیناتها التي ولدت معها، وأخذت تنشئتها تتزاید 

تفاعلاتها وتتنامى بتنامي هو�تها. ولكن لها انعكاساتها على محور نشأة الذات في جملة 

بینها و�ین الداخل والخارج، وهنا مكمن الجوهر الذي یؤدي إلى "الثنائیة المتضادة" التي 

 )1(.وغیرها تسكن الفرد مثل : الطبع والتطبع، الخیر والشر، الضعف والقوة، ...

فالهو�ة ما �صمد من الإنسان عبر الزمن، فتلازمه مكونة شخصیته، ومحددة معالمه �شكل 

�منح إبداعه طا�عا خاصا، فلا �كون مسخا للآخر�ن، ولهذا تعد شرطا ملازما ثابت، مما 

للفرد، یؤثر في الجماعة، و�منحها سمة خاصة بها، و نصل إلى أننا لا نستطیع فصل "الأنا" 

عن "النحن" لأن الهو�ة تحقق شعورا غر�ز�ا �الانتماء إلى الجماعة والتماهي بها، فتتبادل 

 )2(.معها الاعتراف

لتعا�ش مع الآخر�ن أضحى الیوم ضرورة، لا فكاك منها، لذلك فدمج الهو�ات العمیقة في فا

حیاة الإنسان، لیس ممكنا لأن �ل طرف یرى في هو�ته العمیقة الجدارة وأهلیة الاستمرار 

والغلبة والتفوق والتمكن. �ما أن الانحباس في هذه الهو�ات �ضر �حالة الوحدة والتعاون بین 

 )3(.ن في دوائر حیاتهم المختلفةبني الإنسا

الهو�ة �مفهوم �جمع تحت لوائه �ل مفاهیم "التنابذ والتفاعل والتناقض والانفتاح والانغلاق"، 

لأن الهو�ة عامل متغیر ساهمت وتیرة التطور في العالم على مدى العقدین الماضیین، في 

في العلوم الاجتماعیة أو على سرعة انتشارها، فتزاید الاهتمام بها �مفهوم و�ممارسة، سواء 

                              

 .     155ص ، سابقمرجع  سفیان، �كیس وسیلة، زدادقة -)1(
 .                                                                                              156ص ،نفسةمرجع ال -)2(
 المرجع نفسه، الصفحة نفسها.                                                                                          -)3(
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مما �أزم أمرها و�ضعها حیال "أزمة" لیحیل هذا إلى  )1(،نطاق أوسع من ذلك و�صورة أدق

فكرة ( تصدع التوازن بین مكونات متباینة) على شاكلة الأزمات الاقتصاد�ة، و�مكن النظر 

تهیكل النشاط، إلى أزمات الهو�ة بوصفها اضطرا�ات في علاقات مستقرة نسبیا بین عناصر 

الخ، والنشاط المقصود هنا هو "المماثلة" أي تصنیف  الانتاج والاستهلاك، الاستثمارات ...

  )2(.الآخر�ن والذات

الهو�ة تتشكل من خلال تفاعل "الأنا" مع "الآخر"، مما �عكس عمق العلاقات الإنسانیة 

 وأثرها على تكو�ن الهو�ات الشخصیة والجماعیة.

 :التواصل الحضاري الحوار وسبل  -2

 همیة الحوار وسبل التواصلد في أعماله على أ الفیلسوف ز�ي نجیب محمو  ر�ز 

الحضاري في بناء المجتمعات. �حیث یرى أن الحوار لیس مجرد تبادل للأفكار، بل هو 

عملیة تفاعلیة تهدف إلى الوصول من أجل فهم مشترك وتحقیق التقدم والتطور. و�ذلك شدد 

 ار المفتوح والبناء من أجل تحقیق النمو الحضاري والتقدم الاجتماعي.على أهمیة الحو 

إن الحوار بین الأنا والآخر هو الطر�ق الأنسب والوسیلة المثلى إذا لم �كن المسلك الوحید 

في التواصل الحضاري، �ما أن الاختلاف بین البشر �ما هو بین الحضارات أمر طبیعي 

اوز هذه الاختلافات هو البحث عن الحق أینما �ان وشيء واقعي، والطر�ق الأمثل لتج

                              

   .                                                                                           157، صسابقمرجع  سفیان، �كیس وسیلة، زدادقة -)1(
 .                                                                                              158ص المرجع نفسه، -)2(
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وأحسن وسیلة لإدراك الحق هو الحوار بین الأفراد، �ما هو بین الجماعات، والحضارات 

 )1(.والأمم والشعوب

، �ما أنه ین الأفراد و الجماعات والحضاراتالحوار هو عملیة تبادل الافكار والمعلومات ب

النزاعات، �الإضافة إلى �ونه أداة أساسیة لبناء علاقات یهدف إلى التفاهم المشترك وحل 

 قائمة على الاحترام المتبادل.

فالأصل فیها أـن نتعاون ونتعارف ونتواصل فیما بیننا ونتعا�ش ثقافیا حتى تتقلص الفروق 

بیننا وتتقارب �عضها إلى �عض. �قول "الماوردي": "جعل الله الناس أصنافا مختلفین وأطوارا 

ن لیكونوا �الاختلاف مؤتلفین و�التباین متفقین، فیتعاطفوا �الإیثار تا�عا ومتبوعا متباینی

 )2(.و�تساعدوا على التعاون آمرا ومأمورا

الحوار یهدف إلى تحقیق فهم أعمق لوجهات نظر الآخر�ن، والتوصل إلى حلول مشتر�ة 

 للمشكلات وتعز�ز التعاون والتفاهم بین الأطراف والأجناس المختلفة.

فالحوار في الثقافة الإسلامیة مبدأ من مبادئ الأخلاقیة التي قامت على أساسها الحضارة 

العر�یة الإسلامیة في تواصلها مع حضارات الأمم الأخرى المغایرة، و�ین أفراد الأمة الواحدة 

فیما بینهم. فالحوار سمة دالة على المرونة وعلى التسامح وعلى قبول الرأي الآخر حتى ولو 

 )3(.ن غیر مألوف وهذا هو معنى المراجعة والعدول عن الموقفكا

                              

 ،2020، 2العدد ،7، المدونة، المجلد 2جامعة الجزائر بودر�الة، إشكالیة التواصل بین الأنا والأخر...، علي -)1(

 .815ص
 .                                                                                          انفسه ، الصفحةنفسه المرجع -)2(
 .                                                                                   816، صنفسهمرجع ال -)3(
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الحوار في الثقافة الإسلامیة یهدف إلى التسامح والاحترام لأنه من الأسس التي تدعم 

التواصل الحضاري. و�ذلك قبول الرأي تقبل الآخر، والاعتراف �حقه في التعبیر عن أفكاره 

 ل الحضاري.من أجل تعز�ز العلاقات وتحقیق سبل التواص

الحضارة الإسلامیة تدافعت مع الحضارات التي �ان لها شأن �الفارسیة والاغر�قیة 

 والیونانیة، و�ل الحضارات الشرقیة القد�مة، فالاحتكاك الحضاري أخذ وعطاء. وقد استفادت

الحضارة الإسلامیة من غیرها في جانبها العلمي والفلسفي، فقد �انت هناك مناظرات وجدل 

 )1(.وحوار فلسفي وتبادل علمي عن طر�ق الترجمة والسفر�ات والرحلاتكلامي 

الحضاري یتم عن طر�ق التعلیم والتثقیف فیما �خص ثقافات وتجارب الآخر�ن  الاحتكاك

 �حیث �مكننا من المساهمة في تقلیل الفجوات الثقافیة وتعز�ز الفهم المعمق بین الشعوب.

التار�خیة للمسلمین لا �قف عند فكرة معالجة  فالتواصل الحضاري �ما هو في التجر�ة

إشكالیة الاختلاف أو التنوع الثقافي �ما هو في الاجتماع البشري، بل هورؤ�ة فلسفیة 

 )2(.تشر�عیة إنسانیة استشرافیة شاملة

فیما یتعلق �التواصل الحضاري فهو ضروري من أجل احترام الآخر، والتفاعل معه �طر�قة 

ف وتساهم في تحقیق التفاهم. �ون الحوار وسیلة لبناء جسور تعزز من قیمة الاختلا

 التواصل بین الثقافات من أجل التقلیل من الصراعات  وتعز�ز سبل التعاون والتفاهم.

فالأنا الإسلامیة لم تجبر الناس على أن یتخلوا على د�اناتهم أو قومیاتهم أو لغاتهم، فقد 

هودي والمجوسي... و�ل الطوائف. هذامن حیث عاش في المجتمع الإسلامي النصراني والی

المبدأ، وعملیا اعتراف الإسلام �كل الد�انات، واعتمد لهم قیاداتهم الدینیة والعقد�ة �مثلهم أمام 

                              

                                                                      .               816ص ، سابق مرجعبودر�الة،  علي -)1(
 .                                                                                  817-816 ص،-، صنفسه مرجعال -)2(
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سلاطة الدولة الإسلامیة التي تحمي حر�تهم في العبادة والأموال والمعابد هذا ما یذ�ره 

 )1(.التار�خ و�اعتراف من المستشرقین أنفسهم

فالاعتراف �الاختلاف والتعدد موجود حتى داخل المجتمع الإسلامي نفسه فهناك فرق �لامیة 

ومدارس فقهیة أصولیة...مثلما �انت علیه حضارة الآخر الغرب أ�ام الإصلاح الدیني، 

فالاعتراف �الآخر والتسامح معه �قدر ما �ضیق عند الآخر حتى بین المتدینین الغر�یین 

تسع أكثر في الأنا الإسلامیة �حیث تستوعب أهل الإسلام وغیرهم من أهل انفسهم �قدر ما ی

 )2(.الكتاب

الاعتراف �الاختلاف والتنوع بین المجتمعات من خلال الفروق الفرد�ة والاجتماعیة،و التعدد 

والانتماء الدیني، فالإسلام دین تسامح وتعاون وتفاهم وحوار وتشاور واعتراف  الثقافي،

 �الآخر. 

فو والصفح واحترام الآخر المغایر ومعاملته �العدل والانصاف دلائل قطعیة على أن فالع

السلام الإنساني العالمي مبدأ مقدم على الحرب الاستباقیة، والحیاة الطیبة لكل البشر هدف 

كلي لا �قبل التجزؤ في المرجعیة الإسلامیة، فحضارة الإسلام تكملة لسا�قتها من حیث هي 

 )3(.ین وتصو�ب لها من أنها جهد �شري قد ینتا�ه الخطأقائمة على الد

                              

                                                           .                                   817ص  ،سابق مرجع بودر�الة، علي  -)1(
 .                                                                                         انفسه ، الصفحةنفسه المرجع -)2(
 .                                                                                 818-817ص،-، صالمرجع نفسه -)3(
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فالأنا الإسلامیة في تعاملها مع الآخر المغایر داخلیا وخارجیا تسلك طر�ق التواصل معه 

والانفتاح علیه، فالحوار المفتوح على التحري للحق ومناشدة الصواب، ساد التعا�ش 

 )1(.ین �ل شعوب الأرضالحضاري مع �ل المخالفین طیلة قرون وتم التعارف ب

فالحوار الحضاري في عالمنا المعاصر المتصف �المعولم ، قد �أخذ مسمیات مختلفة (حوار 

الإسلام  الشرق والغرب، أو الشمال والجنوب، أو الحوار الإسلامي المسیحي، أو

والغرب...)، إلا أن المقصد هو الوصول إلى مجتمع إنساني متكامل تتعاون أطرافه فیما هو 

مشترك و�ني و�عترف �ل منها �خصوصیات الآخر واحترامها لها وهو البعد الإنساني في 

 )2(.الحوار المؤدي إلى التواصل والتفاعل بین الحضارات والأمم

كما أن الحوار من وظائفه الأساسیة أنه �ساعد على تجاوز �ل ما من شأنه أن یؤدي إلى 

في مجتمع العولمة الذي تغلبعلیه السیطرة الصراع أو الصدام الحضاري. فهل هذا موجود 

الاقتصاد�ة والسیاسیة و�ل مظاهر القوة �ما فیها السیطرة الثقافیة من المجتمعات الغر�یة  

 )3(المتطورة والغنیة على �اقي المجتمعات المحرومة التي عانت من و�لات الاستعمار؟

ي �سوده التعاون والتفاهم، الحوار وسبل التواصل الحضاري �ساهمان في بناء مجتمع عالم

و�عزز من قدرة الأفراد والجماعات على العمل سو�ا في تحقیق الأهداف  المشتر�ة المنشودة 

، وهو من أهم المطالب الیوم وفي المستقبل لحل من أجل العیش في سلام وأمن واستقرار

ي لا �مكن مختلف المشاكل التي عرفتها البشر�ة ومحورها الصدام بین الشرق والغرب الذ

 .تجاوزه إلى �حوار بناء وهادف بین الأنا والآخر

                              

 .                                                                                             818، صسابقمرجع  بودر�الة، علي -)1(
 .                                                                                          انفسه ، الصفحةنفسه المرجع -)2(
 .                                                                                         الصفحة نفسها، نفسه مرجعال -)3(
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 :التفاعل بین الأنا والآخر -3

الأنا لا �عیش فراغ، بل یتفاعل مع الآخر�ن �طرق متنوعة، هذا التفاعل �مكن أن �كون 

 ا�جابیا من خلال التعلم والتفاهم المشترك، أو سلبیا من خلال الصراع  والتمییز.

التفاعل بین الأنا والآخر هو عنصر  ،سفة المفكر ز�ي نجیب محمودوعلیه من خلال فل

ومواكبة مختلف التحد�ات المتعلقة بها في الراهن  أساسي لفهم الهو�ة والوجود الإنساني

، �حیث �عالج هذا التفاعل من خلال عدة جوانب مختلفة منها: تكو�ن الهو�ة، والمستقبل

. �حیث یبرز أهمیة الآخر في توضیح الأنا من خلال والتواصل والتفاعل، والتفاهم المتبادل

التفاعل مع الآخر، �حیث الآخر �ساعد الأنا على فحص وتصحیح مفاهیمه عن ذاته. �ما 

یر�ز على أهمیة التفاعل المتبادل بین الأنا والآخر و�عتبر أن التفاهم �ساعد في تخطي 

لتعاون بین الأفراد. �حیث �سعى ز�ي الاختلافات الثقافیة والاجتماعیة، و�عزز من الوحدة وا

نجیب محمود من خلال هذه الجوانب إلى إظهار �یف �شكل التفاعل مع الآخر عملیة 

 مر�ز�ة في تطو�ر فهم الأنا وتعز�ز التفاعل والتفاهم الاجتماعي مع الآخر.

رفة التفاعل بین الأنا والآخر یؤ�د التبادل الفكري الذي �صل إلى معرفة �ل طرف للآخر مع

حقیقیة تعكس القواسم المشتر�ة فیما فیه من الخیر للبشر�ة لاسیما مع دخول جیل جدید من 

حقوق الإنسان في الاجندة الدولیة، �حیث �ات الحدیث عن التنمیة المستدامة وأولو�ات 

وأصبح الحق في الاتصال بدیهیة تنبض بها القر�ة الكونیة حتى و�ن  )1(.الخطاب العالمي

لقوانین إغفالها أو حتى منعها، لیصبح الحوار بین الأنا والآخر حقیقة عملیة أرادت �عض ا

في العالم الافتراضي الذي أكد إعلام المواطن ولم �عد �عیش المعرفة فقط �جانبها العمي 

                              

 .                         320، ص3إلى التفاعل والحوار، جامعة الجزائر  سعید عادل بهناس، الأنا والآخر من الذات -)1(



 إشكالیة الأنا والآخر عند ز�ي نجیب محمود:رؤ�ة نقد�ة واستشرافیة. الفصل الرا�ع :

189 

 

ولكن �صورتها الإنسانیة، فالآخر ضروري للأنا و الأنا ضرور�ة للآخر في سیاق هو�ة 

 )1(.عالمیة

ي آخر الفصل الرا�ع الذي مثل دراسة نقد�ة واستشرافیة أو محطة تجاوز ف :خلاصة الفصل

ز�ي نجیب محمود، أثرنا وجهات النقد الموجهة له في  الفیلسوف وابداع في قراءة تصور

طرح المسألة، ثم عرضنا قراءة خاصة للمسألة تطمح إلى استشراف فهم جدید لها �الاستفادة 

رز�ة ومحور�ة �الهو�ة والتفاعل الحضاري والحوار من حقول مختلفة و�ر�طها �مسائل م

و�بقى موضوع الأنا والآخر من المسائل الفلسفیة التي تحتاج إلى التحلیل  ... والتواصل

والمقارنة بین وجهات النظر المختلفة، وما یهمنا فیه هو الاستعانة �الفلسفة �مشار�ها 

 .فهم المسألة في ضوء العلم والواقع والفعالیةالمختلفة �ما فیها الفلسفة الوضعیة المنطقیة في 
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 خاتمة: 

في ختام �حثنا، نستنتج أن إشكالیة الأنا والآخر تعتبر أهم إشكالیات الفكر العر�ي  

عرفها العرب في الفترة  المعاصر، تمثل استجا�ة لظروف تار�خیة واجتماعیة وثقافیة ...

المعاصرة، تدور في فكر ز�ي نجیب محمود حول �یفیة تشكل الهو�ة الفرد�ة و�یفیة التفاعل 

إلى مجموعة من القضا�ا، الأصالة  �الإضافةسیاق الثقافي والاجتماعي. خر�ن في الالآمع 

والمعاصرة، التراث والعلم، اللغة والهو�ة، الثقافة والحضارة، ومن النتائج التي توصلنا إلیهاما 

 یلي:

إشكالیة الأنا والآخر عرفت منذ الفكر الفلسفي القد�م، وقد عرفت تطورات وتحولات لا  -

 صور ز�ي نجیب محمود �منآى عنها.�مكن أن �كون ت

مختلف مقوماتها من حیاة  ،محمودز�ي نجیب الفیلسوف تستمد إشكالیة الأنا والآخر عند -

أساس  ، التي تعتبرفلسفة الوضعیة المنطقیة ومن ،أعلام العلمانیة المعاصرة �علم المفكر 

�منهجه العلمیفي معالجة منهجه في نقد التراث والمعاصرة وتحلیلهما، ودعوته للأخذ �العلم و 

 قضا�ا المجتمع العر�ي، وتأكیده على أهمیة اللغة في التفكیر العلمي المنطقي.

دعوته إلى الإصلاح ز�ي نجیب محمود ب الفیلسوف ترتبط لإشكالیة الأنا والآخر عند -

وأوائل وتجدید الفكر العر�ي والموائمة بینالأصالة والمعاصرة أو بین الثقافتین أواخر الستینات 

 .م70 السبعینات

 ز�ي نجیب محمود لقضا�ا فكر�ة وفلسفیة الفیلسوف تؤسس إشكالیة الأنا والآخر عند -

: قضیة الأصالة والمعاصرة، أهمها لتجدید الفكر العر�ي المعاصر ودفعته  تهشغلت حیا

 والتراث، واللغة، والثقافة، والتجدید والتقدم، والحر�ة وغیرها من القضا�ا.
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ز�ي نجیب محمود على أ�عاد فكر�ة وفلسفیة  الفیلسوف إشكالیة الأنا والآخر عند تنطوي  -

لها، فهي تحمل �عد ا�ستیمولوجي  تتجاوز الطرح الواقعي السیاسي والاجتماعي والثقافي ...

 وحضاري.

الثقافة العر�یة الإسلامیة �النسبة له هي ثقافة إنسانیة ذات خصوصیة تلتقي مع ثقافة أي  -

 شعب.

وضرورة استلهامه في  �ان على وعي تام �التطور المعرفي والتقني الذي �جري في العالم -

 مواكبة تحد�ات الراهن.

التوفیق بین هذه  الحضارات الإنسانیة تنتقل طبیعیا من شعب لآخر لذا لابد من -

 الحضارات الإنسانیة، و�ؤمن �أن الحضارات یؤثر �عضها في �عض.

والفلسفیة �طرحها و�تناولها من زاو�ة جدیدة فیها �ثیر من التحلیل مواضیعه الاجتماعیة  -

 والتوضیح وتوسیع الأفق.

 التراث صناعة �شر�ة غیر مقدسة، ومسألة إنسانیة �جب أن تكون مفتوحة الأطراف. -

لم یلغ التراث مطلقا بل دعا إلى ضرورة الاطلاع على تراث الآخر وتأمله تأملا نقد�ا،  -

 ته إلى التواصل النقدي مع تراث الآخر للتحرر من منطق الهیمنة والتقد�س.لذلك �انت دعو 

�سعى إلى تأسیس حداثة غر�یة، �الإضافة إلى ممارسته للقطیعة مع التراث بنوعیة التراث  -

 الإسلامي والتراث الغر�ي.

 �ان محل نقد من طرف الكثیر من علماء مصر ومفكر�ها، لكنه �قي متمسكا �منهجه. -

 جب �الحضارة الغر�یة واعتبرها آخر ما وصلت إلیه الإنسانیة من تقدم.أع -

دور  وأنكر رات القد�مة، وأنه متفرد �العلم،اعتبر الغرب هو الور�ث الوحید للحضا -

 الحضارات القد�مة في الصین والهند وما بین النهر�ن ومصر في تكو�ن العلم الإنساني.

 ذج الذي تحتذ�ه �ل الحضارات.اعتبر حضارة الغرب المقیاس والنمو  -
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اختزل الحضارة العر�یة �لها والتراث الإسلامي �له في الدین والعلوم الدینیة، واختزل  -

 الغرب �له في العلم الطبیعي.

ز�ي نجیب محمود �ان یدعو إلى الأخذ الكامل المطلق بثقافة الغرب الفیلسوف  -

ه یلقى الكثیر من النقد لدى البعض ، وهو ما جعلوحضارته، على اعتبارها حضارة العصر

 .من أقطاب الفكر العر�ي

 ز�ي نجیب محمود �قدر ما هو متأثر �الغرب هو عرو�ي أ�ضا.الفیلسوف   -

ز�ي نجیب محمود نحو التراث العر�ي الإسلامي �حثا ودراسة وتحلیلا، الفیلسوف اتجه  -

 واكتشف فیه عناصر ا�جابیة مشرقة �جدر الأخذ بها.

 إلى الأخذ من حضارة الغرب ولیس أخذها �لها. الفیلسوف ز�ي نجیب محمود  دعا -

مدار فكره العمل والتطبیق في جمیع مجالات الحیاة،  الفیلسوف ز�ي نجیب محمود جعل -

 بل عملیا ومصلحا اجتماعیا. فهو لم �كن نظر�ا في فكره فحسب،

لعر�ي المعاصر، �ما وجهت ز�ي نجیب محمود جدلا �بیرا في العالم ا الفیلسوف أحدث -

 له انتقادات �سبب إعلانه عن القطیعة مع التراث العر�ي الإسلامي.

إعمال العقل في التراث تطبیقا عملیا، مؤسسا لثورة أكد الفیلسوف ز�ي نجیب محمود على  -

 علمیة نحو تجدید الفكر العر�ي.

 قافیة أو الحضار�ة.أول من طرح قضیة الثنائیة الثالفیلسوف ز�ي نجیب محمود  �عد -

إلى تحلیل واقعنا العر�ي، ودراسة مشكلاته وأسباب الفیلسوف ز�ي نجیب محمود  سعى -

 تأخره وسبل نهضته.

 الإشكالیة الرئیسیة في الفكر العر�ي الحدیث والمعاصر هي إشكالیة "التراث". -

، مؤسسا لثورة إعمال العقل في التراث تطبیقا عملیا أكد الفیلسوف ز�ي نجیب محمود على -

 علمیة نحو تجدید الفكر العر�ي.
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 �عتبر ز�ي نجیب محمود التراث عنصر مهم في فهم الهو�ة العر�یة المعاصرة. -

 �ان �شدد على أهمیة التواصل والتفاهم بین الثقافات العر�یة والغر�یة. -

 لمتبادل.یؤمن �أن التعلم من الثقافات المختلفة �مكن أن یثري الحوار و�عزز الفهم ا -

 اشتهر �أفكاره حول الهو�ة والتفاعل بین الذات والآخر في السیاق العر�ي. -

 یر�ز على تحلیل العلاقات الاجتماعیة والثقافیة و�یفیة تشكل الهو�ة الفرد�ة والجماعیة. -

 �عتبر أصالة الثقافة والتراث جزءا أساسیا من فهمه للهو�ة العر�یة المعاصرة. -

 للأصالة أن تكون موردا هاما للتطور والتجدید.یرى أنهیمكن  -

 دعوته للمعاصرة والاصالة نتیجة اطلاعه على تراث الآ�اء والأجداد. -

مساهمته في إ�قاظ الوعي العر�ي، ومعالجاته العمیقة للواقع العر�ي وا�جاد حلول  -

 لمشكلاته.

لأنا والآخر من خلال العر�ي قدم رؤى مهمة حول إشكالیة ا ز�ي نجیب محمود الفیلسوف  -

 أعماله الفكر�ة والفلسفیة.

تناول إشكالیة الأنا والآخر من خلال مسائل مختلفة منها: الأصالة والمعاصرة، التراث،  -

 الهو�ة واللغة، الثقافة والحضارة.

تعتبر إشكالیة الأنا والآخر من بین المفاهیم الرئیسیة في فلسفته، حیث یدرس �یفیة تشكل  -

 خلال التفاعل مع الآخر والبیئة الاجتماعیة. الهو�ة من

یرى ز�ي نجیب محمود أن الأنا یتكون من خلال وعي الفرد بذاته و�ناء على تفاعله مع  -

 الآخر.

 الآخر مرآة �النسبة للأنا تعكس ذاته.الفیلسوف ز�ي نجیب محمود �عتبر  -

(الغرب)،  (العرب) والآخر از�ي نجیب محمود لإشكالیة الأن الفیلسوف القراءة التي قدمها -

ساهمت في ترسیخ رؤ�ة عن المجتمع العر�ي الإسلامي من خلال (التراث). و�یف �مكننا 
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(الغرب) لمعرفته حضارته ومختلف الأسالیب التي ساهمت في  والتواصل مع الآخر الاندماج

 ( طا�ع ) عر�ي إسلامي. تطوره وازدهاره. والاستفادة منها واستخدامها �قالب

العلاقة بین الأنا والآخر علاقة متبادلة، �حیث یؤثر �ل منهما في الآخر، فالأنا تتشكل  -

 من خلال الآخر.

یؤ�د ز�ي نجیب محمود أن الهو�ة الفرد�ة تتأثر �شكل �بیر �الثقافة والمجتمع الذي تنتمي  -

 إلیه الأنا.

المستوى الفكري  إشكالیة الأنا والآخر من بین المسائل التي تم طرحها من قبل على -

والفلسفي والأدبي والدیني والثقافي والسیاسي وغیره من المستو�ات، وسیتم طرحها مستقبلنا  

في الفكر الفلسفي المعاصر، �ون المسألة راهینیة وموضوع العصر خصوصا إذا تعلق 

 الأمر �اللغة والهو�ة والحضارة والثقافة  سواء في الفكر العر�ي أو الفكر الغر�ي.
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 قائمة المصادر والمراجع

 :ولا: قائمة المصادرأ

 أ/ المصادر �اللغة العر�یة:

 الشروق،ر دا ،2ط ،الفكري  المعقول واللامعقول فیتراثنا محمود، نجیب ز�ي .1

 .1972 بیروت،

 .1978 بیروت، دار الشروق، ،2ط ،أفكار ومواقف ز�ي مجیب محمود، .2

 .1990، بیروت دار الشروق، ،1ط ،بذور وجذور ز�ي نجیب محمود، .3

 .1971، بیروت دار الشروق، ،1ط ،تجدید الفكر العر�ي ،ز�ي نجیب محمود .4

 القاهرة، الشروق،دار  ،3ط ز�ي نجیب محمود، ثقافتنا في مواجهة العصر، .5

1982. 

 ب)،-(د سي أي سي، مؤسسةهنداوي، ،حصاد السنینز�ي نجیب محمود،  .6

2018. 

 بیروت، دار الشروق، ،2ط ،حیاة الفكرفي العالم الجدیدز�ي نجیب محمود،  .7

1982. 

 .1953 مكتبة النهضة المصر�ة، ،1ط ،المیتافیز�قاة خرافز�ي نجیب محمود،  .8

عین الدراسات  ،1ط محاورة أحمد عثمان، ،الحر�ةطر�قنا إلى  ز�ي نجیب محمود، .9

 .1994 للبحوث والعلوم الانسانیة،

 .1990 بیروت، ،1ط دار الشروق، ،عر�ي بین ثقافتینز�ي نجیب محمود،  .10

 .1986 دار الشروق، بیروت، ،1ط ،عن الحر�ة أتحدثز�ي نجیب محمود،   .11

 بیروت، روق،دار الش ،1ط ،في تحدیث الثقافة العر�یة ز�ي نجیب محمود،  .12

1987. 
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 .1979 بیروت، ، دار الشروق،1، طفي حیاتنا العقلیةز�ي نجیب محمود،   .13

 .2018 ب)،-(د سي أي سي، هنداوي، مؤسسة ،قصةعقل ز�ي نجیب محمود،  .14

 .1984 بیروت، دار الشروق، ،1ط ،قیم من التراثز�ي نجیب محمود،   .15

 .1988 بیروت، دار الشروق، ،2ط ،قشور ولبابز�ي نجیب محمود،   .16

 .1983،دار الشروق،القاهرة، 1،طموقف من المیتافیز�قاز�ي نجیب محمود،  .17

 .1996 دار الهدا�ة للطباعة والنشر، ،1ط ،من خزانة أوراقيز�ي نجیب محمود،   .18

 مصر، مكتبة الأنجلو مصر�ة، ،2ط ،نحو فلسفة علمیةز�ي نجیب محمود،   .19

1980. 

 .1980 بیروت، دار الشروق، ،1ط ،هذا العصر وثقافتهز�ي نجیب محمود،   .20

 .1981، بیروت دار الشروق، ،1ط ،هموم المثقفینز�ي نجیب محمود،   .21

 ثانیا : قائمة المراجع

 أ/ المراجع �اللغة العر�یة:

 بیروت، ،1ط والنشر، للأ�حاثالشر�ة العر�یة  ،أعلام الفكر العر�يولد أ�اه،  السید .1

2010. 

 ،في المر�ز�ة الغر�یة ، نقد الاستعلاءالحضاري  الآخر صورة ز�د، عبد عامر الوائلي، .2

 .2018 بیروت، ط)،-(د ،الاستراتیجیةالمر�ز الإسلامي للدراسات 

، مطبوعات المفارقات المنهجیة في فكر ز�ي نجیب محمودأسامة حسن الموسوي،  .3

 .1997جامعة الكو�ت،

 للطباعة والنشر،، دار الوفاء نقدالمذاهب المعاصرةابراهیم مصطفى ابراهیم،  .4

 .2000، 1ط مصر، الاسكندر�ة،
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 للثقافة، الأهلي المجلس ،ز�ي نجیب محمود رحلة في فكر إمام عبدالفتاح إمام، .5
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 :الملخص 

إشكالیة الأنا والآخر في الفكرالعر�ي المعاصر، وخاصة في فكر ز�ي نجیب محمود، 

حول �یفیة تشكل الهو�ة الفرد�ة والتفاعل مع الاخر�ن في السیاق الثقافي  تتمحور

إلى مجموعة من القضا�ا، الأصالة والمعاصرة، التراث والعلم، اللغة   �الإضافةوالاجتماعي. 

�حیث یرى ز�ي نجیب محمود أن الأنا یتشكل من خلال تفاعله  .والهو�ة، الثقافة والحضارة

دورا مهما في تعر�ف الأنا لهو�ته. وأن عملیة البحث عن الذات مع الآخر، و�لعب الآخر 

هي عملیة مستمرة ومتواصلة تتطلب من الأفراد فهم دورهم في المجتمع و�یفیة تأثیرهم 

یؤ�د على أن الآخر لیس مجرد �ائن خارجي، بل هو جزء أساسي �ما وتأثرهم �الآخر�ن. 

تكو�ن الهو�ة  إلى خر هي علاقة متبادلة تؤديمن عملیة بناء الذات. فالعلاقة بین الأنا والآ

 وتطورها.

 اللغة –الهو�ة  -التواصل –الحوار  -التراث -الآخر –: الأنا الكلمات المفتاحیة
Summary: 
The Problem of Self and Other in Contemporary Arab Thought, Especially in 
The Thought Of ZakiNaguib Mahmoud. It revolves around how individual 
identity is formed and how we interact with others in a cultural and social 
context. 
In addition to a range of issues, authenticity and modernity, heritage and 
knowledge, language and identity, culture and civilization. Zaki Naguib 
Mahmoud believes that the ego is formed through its interaction with the other, 
The other plays an important role in defining the ego’s identity. The process of 
self-discovery is anon going and continuous process that requires individuals to 
understand their role in society and how they influence and are influenced by 
other. He also emphasizes that the other is not just an external being, but rather 
an essential part of the process of building the self. The relationship between the 
self and the other is a reciprocal relationship that leads to the formation of the 
identity and its development. 
Key words: Ego-The other – Heritage – Dialogue – communication- Identity-
The language. 


