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مقدمة 
الرؤيّ��ة الفلس��فيةّ يفُت��رض أن تق��ومَ عل��ى 
مقارب��اتِ الواقع،الذي يعيش��ه الفيلس��وف وقت 
كتابته للأفكارِ الفلس��فيةّ، فه��ي مرتبطة براهن 
يبين أهميةّ طرح المش��كلة، فهو)أي الفيلسوف( 
غي��ر منقطع الصلة بالظ��روف المحيطة به؛ إذ 
كلُّ فيلسوف يمارسُ التفكيرَ انطلاقاً من راهنيةّ 
تمثِّ��ل كش��فاً ع��ن واقعنا ال��ذي نحي��اه، أو كأنّ 
الفيلسوف يحياه، والذي قاده إلى طرح المشكلة؛ 
وقد تنوعت المش��اكل الفلس��فيةّ التي تناولها في 
أعمال��ه س��واء كان��ت معرفيّ��ة، أم أخلاقيةّ، أم 
وجوديّ��ة، أو ف��ي مج��الات الهندس��ة الوراثيةّ 
والتكنولوجي��ا الجزئيّ��ة، أو في مجال الفلس��فة 
السياس��يةّ س��واء كانت تتعلق بحقوق الانسان، 
ومصال��ح المواطنين في ظ��ل أي دولة، أم في 

قضاي��ا البيئة، فالواقع وما يطرحه من مش��اكل 
يحث الفيلس��وفَ أو الباحث على أن ينخرط في 
مج��ال البحث والتقصي؛ ومن هن��ا وَجَبَ على 
من يريد أن يتعلم أو يعُلِمَّ الفلسفةَ أن يركِّزَ على 
الراهن وما يطرحه من مش��اكل أو موضوعات 
جدي��دة وم��ا يرتبط به م��ن أطروحات فلس��فيةّ 
تحاول أنْ تبُيِنَّ موقفها من تلك العلوم وما تحويه 

من تأويلات.

فالإطروحة ه��ي الموقف ال��ذي يدافع عنه 
الفيلس��وف أو المفكِّ��ر ف��ي معالجته الفلس��فيةّ، 
تقابلها في الجانب الآخر الأطروحة المس��تبعدة 
المطابقة للموقف الذي يدحضه الفيلسوف ويبيِنّ 

حدودهَ، مصاغة بوضوح ودقة وإيجاز.

كما وجدنا أفلاطون في فلس��فته يحاول بأن 
يق��دم إطروحت��ه في مج��ال المعرف��ة والوجود 
تقابله��ا الإطروحة المضادة لم��ن كان ينتقدهم، 

كما هو الحال مع السفسطائيةّ. 

فكل مفكر أو فيلس��وف يح��اول مقاربة تلك 
الأطروح��ة نقدياّ فيقدِمّ بديلاً عن أطروحته التي 
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يحُلِلُّ فيها الإطروح��ة المضادة وينقدها، بل إنَّ 
الأطروح��ة عل��ى صعيد الفرد يمك��ن أن تكون 
عل��ى صعيد المدرس��ة، فتعبر ع��ن أطروحتها 
التي تبقى واحدة على الرغم من تنوع المجالات 
والحق��ول فهي تنطلق من أطروحة تجعلها تبدو 
متماس��كة، ويمك��ن الإحاط��ة به��ا ؛ من خلال 
الإحاط��ة بإطروحت��ه، لا ب��دَّ م��ن مقاربتها في 

المنهج الذي يعتمده في الوصول إلى غايته.

م��ن هنا نح��اول الوقوف عل��ى فكر أصيل 
معاص��ر يمثله عل��ي زيعور ه��ذا المفكر الذي 
قدمّ مقاربة تحاول الجمع بين الفلس��فة والتحليل 
النفس��ي بحث��اً ع��ن توخ��ي كش��ف الأمراض 
المس��توطنة وتقديم حلول معالج��ة لها وهذا ما 
س��وف نقف عنده ف��ي هذي��ن  المبحثين)الأول 
والثاني(؛ وصولاً إلى نتائج نختم بها بحثنا هذا. 

المبحث الأول
امكانيّ���ة الجمع بي���ن الفلس���فة والتحليل 

النفسي

تعاني الفلس��فة عربي��اً من عوائ��ق متعددة 
ف��ي دورها والج��دوى منه��ا وإمكانيّ��ة تحققها 
ل م��ا يواجهها حال��ة الإخفاق  م��ن عدمها، وأوَّ
والتراج��ع، والبحث عن العلل الكامنة، فالأولى 
تأت��ي م��ن داخ��ل المنظوم��ة وم��ا تحكمها من 
ه��ات من داخلها، كحال القانون الكامن في  موجِّ
الظواهر الطبيعيةّ ؛ إذ هناك جملة من البواعث 

داخل هذا الحقل المعرفيّ، وهي فاعلة فيه. 

فالبح��ث ع��ن أس��باب التراج��ع متأتِيّةّ من 
داخلها، لكن هل هناك فلس��فة عربيةّ أو لا حتى 
نبحث ع��ن لحظة تراج��ع؟ والإجاب��ةُ عن هذا 
الس��ؤال هي بحد ذاتها إش��كاليةّ، مثل إش��كاليةّ 
الفلس��فة الإس�الميةّ، هل هي أصيل��ة أو مجرد 

ع��رض لأفكار اليون��ان؟ وهل ه��ي عربيةّ أو 
إس�الميةّ؟ وه��ل ه��ي انته��ت م��ع الغزالي أو 
اس��تمرت؟ فه��ذه الأس��ئلة كلَّها أثاره��ا الغرب 
ف��ي ث�الث مقاربات:)المقاربة الاستش��راقية، 
والمقارب��ة الإش��راقيةّ، والمقاربة السياس��يةّ(. 
وهذه المقاربات تحاول الكش��ف عن الإش��كاليةّ 
التي ظهرت داخلها الفلس��فة العربيةّ الإسلاميةّ؛ 
ف��إنَّ حوارَها مع الفلس��فة اليونانيّ��ة واللاهوت 
المس��يحي لم ي��زد في تواصله��ا ولكنَّه ل��م يلُْغِ 

أصالتهَا.

هذه الاشكاليةّ من الممكن أن نخوض بها مع 
قراءة مميزة للحدث الفلس��في لدى الدكتور علي 
زيعور، فهو يعد باحث��اً مهماً وعميق الحضور 
في المش��هد الفلس��في العرب��ي المعاصر وكان 
يخوض تلك الأس��ئلة التي اتخذناها مفتتحاً لهذه 
المشهديةّ، فقد خاض هذه الراهنيةّ حين القول:« 
عن)الراهناويّ��ة()1(، ف��ي العق��ل النظ��ري كما 
العملي ثم الجمالي، يسُتثار القولُ التشخيصي ثم 
العلاجيُ في قطاع " أمراض العقلِ أو أمراض 
الفلسفةِ وميادينها  " ؛ وهو قطاع يستثيرهُ  البطل 
ويوضِحه البطل  المناقِضُ المُناصِبُ للفلس��فة، 
والنوابتُ الشَ��ريرةُ في حقل المفاهيم والميادين 

والأسئلة الفلسفيةّ ".)2( 

لقد ح��اول البحث عن إجاب��ة، والبحث عن 
حال��ة استش��فاء لم��ا تعاني��ه مش��هديةّ الخطاب 
الفلس��في العربي المعاص��ر بتنوعاته في حقول 
العل��وم الإنس��انيةّ، ومنها التحليل النفس��ي فهو 
الآخ��ر لي��س مج��رد نس��خ ؛ فانفتاح��ه عل��ى 
المستجدات لا يلغي الإشكاليةّ التي جاء استجابةً 
له��ا، وهي إش��كالية ليس��ت نفس��ها ف��ي الفكر 
الغربيّ؛ لأنَّ الفكر الغربيّ هو الآخر وليد واقع 
إش��كاليّ مختلف، لكن الحوار معه قد يساهم في 
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مس��اعدتنا على تجاوز الكثي��ر مما نعاني منه ؛ 
لكن على شرط أن لا تتحول الفلسفة العربيةّ إلى 
مجرد شرح للفلسفة الغربيةّ، فالتواصل الكونيّ 

يزيد من الحوار والتكامل الإنساني. 

وه��ذا ما أش��ار له دكتور عل��ي زيعور في 
أغلب كتبه، في التأكيد على اختلاف الاشكاليات 
الثقافيّ��ة بي��ن تراثنا والآخر، لك��ن هذا لا يعني 
نفي الآخر بل التواص��ل الحواري المنتج معه، 
وله��ذا نجده يحل��ل ويحاول تش��خيص العوائق 
الت��ي يواجهه��ا واقعن��ا الثقاف��ي اذ نج��ده يقدم 
المقترحات التي تتناس��ب مع ما يعيشه اليوم من 
واق��ع  ضاغط في عالمنا، في ما يتعلق بالعلاقة 
بي��ن الت��راث والتأوي��ل، أو ما يتعل��ق بالعلاقة 
بي��ن النص وتجديد التش��ريع القانونيّ ومباحث 
الأخ�الق ورهان��ات الخطاب الدين��ي، اذ نجده 
يربط بين الفلسفة والتحليل النفسي اذ“ كلاهما،  
الفلسفة وعلم النفس، موضوعهما العقل ؛ وهما 
يش��تركان في تحلي��ل اللغة والظواه��ر الدينيةّ، 
المعتق��دات والخي�الت، الحض��ور و الس��لوك 
والحدسِ واللاوعي، الغرائز و البعُد البيولوجي 

و الموروث.”)3( 

في الوقت نفس��ه إذ يرى بضرورة الانفتاح 
ب��دل الانغ�الق إذ أن“   ق��راءة الفلس��فة عديدة 
متكامل��ة، وتفَتح المنافذَ عل��ى البعد الكوني في 
علاقات��ي مع نفس��ي، ومع الآخ��ر، ومن الحقل 
ومن ثم ضمن الدائرة العالميةّ للإنس��ان والعقل 
والخي��ر، للق��ول والمعن��ى والعلائقيّ��ة. ...”)4(  
فالانفتاح لا يعني تغييب الخصوصيةّ في الهويةّ 
وم��ا تحمله م��ن رهان وجودي ب��ل هو يحاول 
مقارب��ة الأم��ر بذهنيّ��ة المعالج فيؤك��د على“   
إجْترحت المدرس��ةُ العربيةّ الراهنة في الفلسفةِ 
والفك��ر إدراكاً مُعاداً)محدث��اً، جدي��داً ( للوعي 

الفلس��في، دخل تاريخ الفكر والعلم العربي كما 
في الإس�الم ؛ وفي تلك الإع��ادة للإدراك إعادةٌ 
للحَقْبن��ة والبنَْينَة، للتس��مية و الأش��كلة، للضبط 
التاريخ��ي، وللمَعْنيَة والتكيف.“)5(  على طريقة 
الطبي��ب أو المحل��ل و المعال��ج النفس��ي تبق��ى 
تفاهميةّ وحواريةّ،تشخيصيةّ  الطبيبيةّ  المنهجيةّ 

وعلاجيةّ. 

فه��ذا الأس��لوب المعال��ج هو بمثاب��ة رهان 
عقل��ي يح��اول أن ي��درك إش��كاليةّ الخطاب��ات 
الفلسفيةّ العربيةّ قديمها ومعاصرها ويعيد طرح 
الأس��ئلة الت��ي تحاول تقوي��م التجربة الفلس��فيةّ 

العربيةّ، منها: 

أسباب التراجع الحاصل في الفلسفة العربيةّ، 
فهل هناك وجود لفلس��فة عربيّ��ة حديثة؟ ومنها 
مقارب��ات تحاول تأصيل الإش��كاليةّ وارتباطها 
بالراهن العربيّ من خلال تحليل الأطاريح التي 
تقدمه��ا تلك الدراس��ات الفلس��فيةّ.“ذلك الوعي 
يجعلن��ا ف��ي حال��ة غير س��لبيةّ ولا فات��رة و لا 
ايجابية: يجعلنا في حالة تيقظٍ أمام المشكلة، ونقدٍ 
واس��تيعاب، وتقبلٍ ورف��ض، تحليلٍ ومحاكمة، 

تعَرَُيفٍ ثم تقييم. ”)6(

أي يح��اول زرع الثق��ة بال��ذات م��ن خلال 
إدراك عوامل الضعف وفواعلها ورهاناتها مما 
يول��د الثقة بالذات ؛ لان الس��لوك المعاكس إذ“   
تتعمق مش��اعر الاحباط، الناجم عن صعوبات 
التكيف الايجابي مع حضارة الأقوياء وثقافتهم، 
ف��ي الوع��ي وتنتقل إل��ى اللاوعي حي��ث تأخذ 
بالضبط باتجاه تبخيس الأنا و النحن وتطفيفهما، 
وبذل��ك تتخلخل الثقة بالذات، وبقدراتها الراهنة 
والتاريخيّ��ة.  ومن هن��ا، ثانياً إوالي��ة الاحتماء 
ب��الأم، أي النكوص إلى الت��راث وأبطاله، ومن 
هن��ا إوالي��ة  نك��ران الواقع حيث ينك��ر بعضنا 
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تخلخ��ل الاتزانيةّ بجانبها الس��لبي إذ لا ش��عور 
بالسقم وبجانبها حيث التكيف التأييسي المستمر 
خَلْقاً ومجابه��ة واقتداراً ف��ي التنظيم والإدارة، 
واس��تغلال الثروة الوطنيةّ و البح��وث العلميةّ.  
ومن هنا، ثالثاً، التهجم أو تبخيس الآخرين تحت 
اس��م أنه��م دوننا أخلاق��اً، أو ش��رفاً، و احتراماً 

للإنسان وتدنياً وروحانيةّ. ..”.)7(

والبدي��ل ال��ذي يقدمه ثقافة تواج��ه العوائق 
وتحللها وتدرك أسبابها الحقيقيةّ وتحاول تأسيس 
مشروع مقاوم يقدم قيماً جديدةً مقاومة“فالإنسان 
يصارع ويتَغَيرَ؛ كيم��ا يوجد ويحيا ؛ إنه يتغيرَ 
ويصُارع كيما يتع��زز موقعه ونمطه، وتتحقق 

طموحاته ورهاناته، بل وقيمه وحريته.”)8( 

بدلاً م��ن النكوص التي أخذنا نرس��خها في 
ثقافتنا ومناهجنا التربويةّ ومراكزنا الثقافيةّ إذ“ 
ملاحقة الذكري��ات الصادمة للحوادث المؤثرة، 
ف��ي طفولة الأمة و المنقولة للف��رد عبر التربية 

والتنشئة السياسيةّ والتنظيم الاجتماعي“ )9(. 

فه��ي مقارب��ة معق��ول يؤك��د عليه��ا كثير 
م��ن المفكري��ن العرب منهم من يج��د أنّ جدليةّ 
اللاتكاف��ؤ العلائقي بين الع��رب والغرب فارقاً 
جذري��اً“ أصبحت النهض��ة الأوربيّ��ة الغربيةّ 
واقعاً ملموس��اً في حي��ن أنّ النهض��ة العربيةّ، 
بقيت في مستوى المش��روع والطوبى، الأولى 
أنجزت وتعمل من داخلها ومن فائض امتدادها 
الخارجي على تجاوز ذاتها أما الثانية فهي فكرة 

غير مكتملة ومشروع لم يتحقق”. )10( 

إلا إنن��ا نج��د زيعور يح��اول تقدي��م حلول 
ولي��س توصيف فقط إذ يؤك��د على“   إنغراس 
أغ��راض الصحة العقليّ��ة لا يحصل إن لم يجر 
��ن اللقم��ة والكرام��ة والحريةّ  ف��ي مجتمع يؤمِّ

للإنس��ان، إي في مجتمع يعي انجراحات أفراده 
فيعمل على تفاديها بتنميةّ القطاعات الاجتماعيةّ 
والاقتصاديةّ كلها، و المناطق كلها، والإنس��ان 
كله، وفق أفكاريةٍ واضحةٍ تنُقح نفسها، وتطور 

ذاتها باستمرار“ )11(. 

 لكن كيف التأسيس إلى هذه الروح و الواقع 
الثقاف��يَّ العربيَّ يعاني من مش��اكل، وتراكمات 
حضاريّ��ة وحقوقيّ��ة وثالث��ة تربويّ��ة وغيرها 
جعلت من الواقع الفلسفيّ في الدرس الأكاديمي 
يعاني من أزم��ة؛ فهي مغيَّبة تماما عن المنهاج 
الدراس��ي في عديد من الدول، فضلاً عن كونها 
لا ت��كاد تحظ��ى بمكان��ة ف��ي الجامع��ات التي 
افتتح��ت كليات للفلس��فة فيه��ا، وهيمنة خطاب 
الهويّ��ة القائ��م على اعتبار كل خط��اب وافد لا 
يتناغم م��ع التراث، والس��لطات التي تتخذ منه 
مرجعيةّ في إدارة الس��لطة الثقافيةّ والسياس��يةّ 
تجد أن الفلس��فة ورجالها مجرد خطاب تغريبيّ 
يعبِّ��ر عن اخت��راق ثقافيّ ودينيّ يه��دد الهويةّ، 
وه��و ما نجده في التراث، في موقف رجاله من 
الفلاس��فة. فهذا في حقيقته ليس سوى تباين بين 
س��لطات تق��ود الوعي وتكونه، وه��ي المركز، 

وأخرى تعدُّ هجينة غير مرحب بها. 

وأعتق��د بأنَّ جوهر الأم��ر هو الصراع بين 
الطبقات المكونة للمجتمعات العربيةّ وس��لطات 
مهيمنة، تريد أن تش��رعِن قيادتها عبر توظيف 
خطاب الهويةّ وأخرى تحاول بأن تشارك بإدارة 
المجتمع م��ن خلال البحث عن مش��روعيةّ في 
خطاب آخر، ولكنَّ الس��لطة التقليديةّ استطاعت 
ب��أن تف��رض تأويلهَا على المجتم��ع؛ مما جعل 
الفلس��فة وأهله��ا يتحول��ون إلى خط��اب طيفيّ 
يحاول اس��تغلال حيز الحريةّ المتاح س��واء في 
التدري��س أم الكتابة ما البح��ث، وهو ضيق من 
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أجل عرض الأفكار والاكتفاء بوظيفة التفس��ير 
والشارح للفلس��فات الغربيةّ المختلفة، من دون 

أن يبادروا لتأسيس فلسفاتهم الخاصة.

لك��ن في ما قدمه الدكتور علي زيعور،  في 
مقاربته التحليليةّ الجامعة بين الفلس��فة والتحليل 
النفس��ي بوصفهما يع��ودان إلى العق��ل كجامع 
ورابط بين الخطابي��ن وما يعانيةّ الواقع الثقافي 
من أزمات إشكالية، يغدو الهدف واضحا وهو“ 
أن يشعر الإنسان بالارتياح والرضى عن نفسه، 
وبإمكانيات تحقيق ذاته في انخراطها المجتمعي 
وعلاقاته��ا م��ع الآخرين وجدلها المس��تمر مع 

الواقع. ”)12(

لأج��ل تحقيق ه��ذا الهدف تصب��ح وضيفة 
الفلسفة مهمة ؛ بل تغدو الفلسفة هي الورشة التي 
تعدُّ عقولاً لها تفكير معاصر يحاول اس��تلهام ما 
ه��و جديد ف��ي الفكر؛ من أجل خل��ق أجيال من 
الباحثين يحاولون أن يكتسبوا المهارات العقليةّ 
ف��ي تحليل الفك��ر والواق��ع، من خ�الل تحليل 
المش��اكل الراهن��ة والأطاري��ح المتنوعة التي 
تقدِمُّها مرجعيات متنوع��ة، كلٌّ منها يجتهد في 

تقديم معالجته. 

فهن��اك تيارات فلس��فيةّ مرتبط��ة برهانات 
المجتمع تحاول أن تخرج الباحث الفلس��فيّ من 
كونه معلماً إلى دوره كمثقف؛ وصولاً إلى كونه 
مفكراً. ولك��ي نحقِقَّ هذه الرؤيةّ يجب ألا يكون 
هدفن��ا تعليم الفلس��فة فقط؛ بل ينبغ��ي أن تكون 
القضيّ��ة الت��ي يج��ب أن ندافع عنها وإش��اعتها 
كمدخل للتنوير والفك��ر النقديّ؛ لأنَّ التعليم هو 
عمليةّ متكاملة، تزود الباحث بالقدرة، والمهارة، 
والمعلومة، وفي النتيجة يصبح التعلم ليس تلقيا 
س��لبياّ، بقدر ما هو توليد المهارة والقدرة، عبر 
تدري��ب العقل عل��ى التفكي��ر؛ مما يولِّ��د مثقفا 

وعالم��اً ؛ لأن الفكر بحس��ب فك��ر علي زيعور 
مرتبط بسياقاته الحضاريةّ والثقافيةّ مشتبك بها 
غير منفصل عنها فهو يرى أن“ الفكر لا يعُزل 
ع��ن س��ياقاته. ومش��كلات الزم��ان، و مجرى 
التاريخ، و النظرياتُ الاجتماعيةُّ والتربويةُّ كما 
السياس��يةّ و الأخلاقيةّ تدُرك مع��اً ومتفاعلة، و 
ضمن بنيةٍّ مشتركةٍ أو نسقٍ واحد مع المايجري 
و يحَصل أو يقع ويصي��ر، مع الما يقُلِق ويوترٌ 

الوعي و الإرادةَ كما العقل والحرية . ”)13(  

صُ لأزمةُ الفلس��فة ف��ي العالم  فه��ذا التشُ��خَّ
العرب��يّ بكونها أزمة حريات، وق��د ربط كثير 
من الباحثين بين ممارس��ة التفلس��ف وممارسة 
الحريةّ وبين تمرين النقد الفلسفيّ وتمرين حقوق 
الإنسان والمواطنة، معنى هذا أنَّ الفلسفةَ ليست 
ترفا ب��ل هي حاجةٌ ضروريةّ م��ن أجل صيانة 
حياتنا، وجعلها أكث��ر رقياّ وحريةّ، وأعمق في 

التحليل والفهم شرحاً وتأويلا. 

وه��و ي��رى ان الفلس��فة تمتلك الق��درة وقد 
برهنت على هذا من قبل اذ“   شَعْشَعت الفلسفة 
وجذبَ��تْ، وط��ورتْ ميادين الوج��ود التاريخي 
والذات و اللغة والماهياتِ والمفاهيم و الجوهر، 
الحقيقةِ و المعرفة والعق��ل، والوعيِ والإرادة، 
والحريةّ الفرديةّ و المدنيات، الفكرِ و الممارسة، 
العقلِ والذهن، والثقاف��ة، والأيديولوجيات، نقدِ 
المجتم��ع والرئيس والفعل السياس��ي وبخاصةٍ 

اللاوعي السياسي للأمة. ”)14(

فهو يح��اول أن يتن��اول اح��د منتجات هذه 
الفلسفة عبر لحظاتها المختلفة في ميدان“ العقل 
العملي وم��ن ثم الكون��ي منغرس��ا ومنكباعًلى 
قضاي��ا الإنس��ان المرتبط��ة بحق��وق المدنيّ��ة، 
برفع مس��توياته المعيش��يةّ وعُمقِه الإنس��انوي، 
بتربيت��ه وإزدهاره، بلقمته ومصي��ره، بتكيفاته 
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ومس��اره)15( ولعل هذا التوصيف يعبر عن حال 
الإنس��ان العربي اليوم وما يعيش��ه من مش��اكل 
مترابط��ة الجوهر فيها مش��كل غي��اب الحرية 
ف��ي التعبي��ر والاختيار ف��ان مش��كلة“ الحريةّ 
ومصادرة الرأي الآخر، والثقافة والتحجر على 
ما كان في الت��راث، والمعاصرة والجنوح نحو 
جريمة العصر بانع��دام العدالة الاجتماعيةّ بين 
أف��راد المجتمع العربي ف��ي الإرادة والاختيار، 
ف��ي القب��ول والرف��ض، وف��ي التص��دي لم��ا 
يخال��ف العقيدة من مخاط��ر العصر في الداخل 

والخارج”)16(. 

فالتنميّ��ة والحريةّ مطالب إنس��انية لا يمكن 
أن ينفص�ال أي لا يمك��ن التضحيةّ بالحريةّ من 
أجل التنمية بطريقة النظام الش��مولي ولا يمكن 
توفي��ر الحرياّت وإهمال التنميّ��ة فالربط بينهما 
ربط ضروري، وم��ن ناحيةّ ثانية لا يمكن بناء 
المس��تقبل من دون خطاب طب��ي يغادر الأحقاد 
ويق��وم عل��ى أخلاقيات التس��امح وص��ولا إلى 
الاعت��راف بالحق��وق المختلف��ة وه��ي الخلفيةّ 
الأخلاقيّ��ة للفلس��فة العربيّ��ة التي يؤك��د عليها 
عل��ي زيع��ور بقول��ه: ” أن يتعه��د العربي بأن 
يتعاون ويتج��اور باحترامٍ وانفت��اح مع الأديان 
والحضارات كما الثقاف��ات الأوربية.  يضاف، 
أيض��اً، مب��دأ الاعت��ذار المتب��ادل، والغفُ��رانِ 
الع��دل و  لمصلح��ة  المتب��ادل، والعم��لِ مع��اً 
المس��اواة والتعامليةّ الح��رة و الديمقراطيةّ بين 

الأمم كافة....”)17(

فه��ذه حال��ة أخرى ق��د جمعت بين الفلس��فة 
والطب النفس��ي الت��ي يرى أنهم��ا يجتمعان في 
إقام��ة فلس��فة منفتح��ة إذ“ لا تهُاج��م المدرس��ة 
العربيةّ الراهنة في الفلسفة، أو في علوم الإنسان 
والمجتمع والعقل، العقل في أمم صناعوية الفكر 
والسلوك وألويةّ الفهم للوعي و الإنسان للكينوني 
والحي��اة والقيمة.“ )18(.؛ لأنه يرى - كما س��بق 
الإش��ارة - إنّ“ الفلسفة وعلم النفس موضوعهما 
العقل، وهما يشتركان في تحليل اللغة والظواهر 
الحض��ور  والخي��الات،  المعتق��دات  الدينيّ��ة، 

والسلوك والحدس واللاوعي والغرائزي والبعُد 
البيولوج��ي والموروث“ .)19(   فالعلاقة بين علم 

النفس والفلسفة علاقة تكامليةّ وتفاعليةّ. 

فه��و يرى تجلياّت ه��ذه الحقيقة في مظاهر 
كثيرة في العقل العملي منها“ إنّ التيار الصوفي 
ق��د وض��ع مذهب��اً ف��ي الواج��ب و الأدبيةّ، في 
التجربة المعاشة أو المعاناة من ضمن الأخلاق 

والفضيلة والقيمة“  .)20( 

 فه��ذه الرؤيةّ الأخلاقي��ة العميقة تجتمع مع 
بعد آخر هو أن الإس�الم صاحب رؤيةّ كونيةّ إذ 
يرى زيعور بأن:” يتوجه الإسلام إلى العالمين 
كافة،أي إلى الأجناس ؛ ويتوجه الكندي، ممثلاً 
الفلس��فة العربيّ��ة الإس�المية، إل��ى الجميع في 
الوج��ود ؛ ويفتش عن الحقيقة بغض النظر عن 
أم��ة المنتج لها، أو لس��انه أو زمان��ه. وتحظى 
فك��رة العال��م الواح��د، المعم��ورة أو السياس��ة 
الواح��دةِ للأم��م، بمكان��ةٍ هي إنت��اج وغايةّ في 
فلس��فة الفارابي الاجتماعيةّ السياسيةّ،أو فلسفته 
في الأخلاق، في العقل العملي.  ويهتم مس��كويه 
بـما هو“  تعاقب وتراكم“   في العالم أجمع، بما 
هو“  حكمة خالدة“   ورؤيةّ إنس��انويةّ اجمعانيةّ 
للتاريخ وتطور الأمم. ويصدق المقال نفسه في 
صدد النظريةّ الأخلاقيةّ) الاجتماعيةّ والسياسيةّ(
عند ابن س��ينا وفي النظريةّ الخلاصيةّ الانقاذيةّ 
او ذات الفوزي��ن عند الغزال��ي. ...“ )21( وهذا 
س��وف يقودنا إلى قراءة عل��ي زيعور وتأملاته 

في التراث الأخلاقي الإسلامي. 

المبحث الثاني
تأم�ل�ات علي زيع���ور في العق���ل العملي 

الاسلامي

أن منه��ج عل��ي زيعور في دراس��ة  تاريخ 
الفلسفة الإسلامي وخصوصا الجانب ما يسميه 
بالعق��ل العملي)22(  وهو يش��تمل على: الاخلاق 
والتربية والسياس��ة وتدبير المن��زل  يقوم على 
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اعتماد طريقتين:

بحس��ب الطريقة الأولى، توصلنا إلى نتيجة 
أو قاعدة هي أنّ الوعي التربوي أو الأخلاقي أو 
السياس��ي أو الاقتصادي، من الممكن التأس��يس 
لها كمس��تقبل أي متمتع وف��ي موضع آخر، إنه 
لا يفس��ر بالعامل الاقتص��ادي أو الديني أو بأي 
عامل أحادي أو حاس��م آخر للمجتمع، البيئة أو 
الأرض، العقل، الش��روط الموضوعيةّ. ..فهنا 
الخطاب في أش��كال الوع��ي منطلق في الوعي 
بال��ذات في أش��كالها: )الواقع��ي، والاجتماعي 

والممكن(.

الطريقة الثانيةّ، التي اتبعناها أيضاً، فكانت 
إعادة قراءة خطاب فلسفي قديم)جابر بن حيان، 
الكن��دي، الفاراب��ي (، ق��راءة تظُِه��ر المَنس��ي 
والفاشل توخَياً لإعادة تسميته وتثميره في إثراء 
الخط��اب الراهن داخل الوعي الفلس��في، بذلك 
تك��ون التأرخ��ةُ الت��ي نقوم بها، في مش��روعنا 
لدراس��نا العقل العمل��ي، مكانا متاح��ا من أجل 
التصوي��ب والتعضي��ة بع��د المحاكم��ة أو النقد 

المستوعب المثمر.)23( 

ثم أنهّ يح��اول إحياء المهمش والمقصي في 
المدوّن��ة الجامعيّ��ة والتربويةّ إذ يح��اول إحياء 
المهمّ��ش والمقص��ي، التي يصفه��ا: ”يضاف 
آخرون هم أقل شهرة أو مهملون في المقررات 
التدريس��يةّ التي غالباً ما تكون ناقصة ومختارة 
أو على ش��كل مقتطفات أو مبت��ورة من هؤلاء 
الآخرين:)الشهرزوري، والطوسي، والدواني، 
و ص��در الدين الش��يرازي(، وه��ؤلاء يعُدون، 
بحس��ب فهمن��ا للفلس��فة العربيّ��ة الإس�المية، 
أساسيين واس��تمراراً لمجالها الزمكاني الذي لا 
يقف��ل ولم ينَتقِل أو لم يتَوقف بعد ابن خلدون ولا 
تلبث عند موضوع��اتِ محددة ومفاهيم معدودة 
مك��رورة.“ )24( ث��م أنه يعلل ب��أن عمله هذا في 
الفق��رة الثانيّ��ة من خلال تأكي��ده على ضرورة 
المنهج الدراسي نقائص منهج الدراسة بالعينة، 
حجب الفروقات والتاريخي والمتعاقب، بقوله:” 

ل��كل خط��اب همومُ��ه وتوتراته أو تضاريسُ��ه 
وظلاله“)25(. 

المرحل���ة الأولى:  إع��ادة ق��راءة خطاب 
فلسفي قديم)جابر بن حيان، الكندي، الفارابي (

يب��دو أن البح��ث ع��ن الخط��اب الأخلاقي 
كان منه��ج عل��ي زيعور ف��ي الت��راث العربي 
الاس�المي وكانت بداية هذا الحفر مع جابر  بن 
حيان ف��ي كتابه الحدود. التي كان يجد فيه علي 
زيع��ور)»  كتاب الحدود« م��ن وحيث المكانة 
والنمطِ داخل تاريخ العقل العملي عند الفلاسفة. 
ليس ذلك اهتمامنا ولا هو س��هلُ أو مُيس��ر لنا؛ 
فأن��ا اهتم بقول للأعس��م يجَعل نش��رته»  تؤكد 
انتس��اب الح��دود إلى جاب��ر بن حي��ان، وتقدم 
قراءةً صحيحة له أفضل من نش��رة كراوس» . 
إم��ا الهم الأكبر، والذي هو البحث عن النظرية 
الناضجة في الفلس��فة العملية أو في العمل الذي 
هو، بحس��ب  الكندي،» فعل بفكر»  فس��يتجلى 

على يد الفارابي ()26(

الكندي)ت:260ه��ـ-873-871م(“  أم��ا 
اذ تب��دو قراءت��ه للن��ص الدين��ي غي��ر فات��رة، 
وغي��ر حياديّ��ة، فهي ليس��ت حرفيّ��ة، ولا هي 
كلها استس�الم للخط��اب الصري��ح، أو المعنى 
 .) الش��ائع  المع��روض  الرس��مي)الواضح، 
فالكندي يكش��ف عن قلقه حي��ال النص العلني، 
ويس��ير متوجس��اً في قطاع المحظور، أو منقباً 
في الأس��س المطمورة والقوى النفس��يةّ، وواقع 
الإنس��ان و المجتمع)...(  فمن��ذ البدايةّ، ينطلق 
الكندي من الإنسان، ثم من النفس، ثم من تمييز 
بي��ن ق��وى النفس ترس��خ ف��ي القط��اع العربي 
المتفلس��ف حي��ث نتج تقس��يم لا هو أرس��طوي 
خالص، ولا ه��و إفلاطوني صرف،بل هو كما 
أفه��م وأقول،صياغ��ة عربيّ��ة وعمليةّ توظيف 
لمقول��ة كان يقال،منها – آن��ذاك – إنها علميةّ، 
أو عقلانيّ��ة، أو برهانيةّ، أو فلس��فيةّ”.)27( هذا 
عن مرجعياته الفلس��فيةّ أما مذه��ب الكندي في 
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الصبر، الفضيل��ة الوحيدة المحققة للس��عادة أو 
للفوزين:  

يقرأ الكندي بحسب صناعة الفكر الأخلاقي 
العربي الإس�المي، كممثل وليس فقط كمؤسس 

أنه يتقدم“ كصاحب مذهب أطلق عليه بـ

) المذهب الاصطباري(. ... يقترب من المذهب 
الرواقي ولعله من الممكن أيضا، بحسب رأيي، 
أن يكون الكندي مؤسس��ا لمذهب أسميه، داخل 
الفضاء اليوناني)الوثني( العربي، تيار الرواقية 
الإس�المية . إنه تيار يعَتبر الصبر، حيث ضبط 
الذات تجاه الفواجع ورغبات الجسد وإغراءات 
المجتم��ع بالكس��ب والجش��ع والتم��دد، فضيلة 
الفضائ��ل أو الفضيل��ة الكب��رى و الوحيدة التي 
تتوافق مع الحياة و الوضع البشري في الوجود. 

من جهة أخرى، إن الكندي مُنتِج فذٌَ في قطاع 
آخر ه��و قطاع الوصيةّ للولد. ولا س��يما قطاع 
الأق��وال الحِكميةّ أي حيث ترتي��بُ أحكامٍ على 
الوجود مُصاغةٍ في قوالب حسَ��نة السبك مكثفة 
وش��ديدة التعبير.  لقد صاغ الكن��دي أجُمُوعاتٍ 
من محاسِ��ن ال��كلام، ومن الجم��ل المأثورة  و 
الحكم التأثير والقليلة الكلمات والس��هلة التداول 

أو الِاستعمال.  

كذل��ك فق��د جم��ع الكن��دي، م��ن مجموعة 
مستقلة، أقوال لسقراط تعُبر عن نظرٍ في الحياة 
يدعو إلى الصبر، وتحمل المكاره، و المصائب، 

وتقليل المقتنى كي تقل الأحزان و المخاوف. 

وهذا الجانب التزهيدي، والسلبي  أو القائم من 
الانخراط ومن الحياة، يعد أساسياً في فلسفة الكندي 
أو ف��ي حكمته العمليةّ،وس��بب أيضاً من أس��باب 
اهتمامه بل  تضخيمه لصورة س��قراط، المقدمّ في 
تل��ك الأقوال الت��ي جمعها الكن��دي، بمثابة  حكيم 
يستهين بالموت ويرفض التألم، و يأنف من البدني 

ويتحدى الخوف  والملذاّت والزائلات. ”)28( 

لق��د وجد الكندي في س��وق الأف��كار وعالم 
النظر ما ينصر أو يعمق ويثري، فلسفة الكندي 
الشخصيةّ وحكمته العمليةّ وتجربته في المعاناة 
والبحث عن ملهم مأساة الإنسان و المصير.)29(   

أو  313ه��ـ،  ال��رازي)ت  مذه��ب  أم��ا 
925/320 أو 932(: 

فيتمخض في وضع نظريةّ متماسكة متميزة 
في العقل العملي و في مجال الفلسفة. وهو يقُرأ 
مرس��خاً وموس��عاً المدى للمذهب الاصطباري 
ال��ذي رأين��اه في أعلاه أساس��ياً وممي��زاً للفكر 
الأخلاقي الإس�المي عن��د الكندي ب��ل متجذراً 
وعريضاً وموجهاً للوعي و الس��لوك في الثقافة 
العربي��ة الإس�المية.)30( ينطلق ال��رازي من“ 
الطب الروحاني“ أي من الاهتمام بأسس نفسية 
روحي��ة  يعتبرها قادرة على التحكم بالإنس��ان 
وتربي��ة الس��لوك،فالتربية الأخلاقي��ة، في ذلك 
المذهب، نوع من الطب الذي يعمل وفقا لقواعد 
الصب��ر والترف��ع فوق الهم والغ��م كما الغضب 
والألم.  وإصلاح الاخلاق إصلاح للبدن، وطب 
النفس طب يغلب العقل على الهوى والامراض 
الأخلاقي��ة) النفس��ية، الروحي��ة (. داخ��ل تلك 
النظ��رة العام��ة،أو الفكرة الهيكلية والرئيس��ة، 
يحلل طبيبنا الأكبر موضوعات أخلاقية رئيسية 
متكامل��ة: تغليب العقل واعتباره متبوعا وقائدا، 
وج��وب و إمكان قمع اله��وى وإصلاح عيوب 

النفس بعد معرفتها ()31(

تقييم مذهب الرازي: 

إن أسس ذلك المذهب سداها ولحمتها النظر 
ف��ي الوج��ود وقد تميّ��ز بموافقته الش��املة على 
الاقتناء والاكتس��اب من الأحزان والمخاوف و 

المآسي.)32( 

 إن الرازي فيلسوف امتلك شخصيةّ مستقلة 
ليس في مجال الفكر الإسلامي فحسب بل و في 
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تشييد منضدة للقيم،« فذلك النابغة أبدع أيضاً في 
العل��م الطبيعي إذ إن اس��تقلاله أو تميزه يظهر، 
على س��بيل الش��اهد، في قوله بوج��ود الخلاء، 
وف��ي مقولته ف��ي الزمان والمكان، وإس��هاماته 
في الاس��تقلاليةّ عن أرس��طو؛ لكنها تتجلى في 

تأسيسه للمبادئ الازليةّ الخمسة.)33(

التربية والأخلاق والسياس��ة، أي قطاعات 
العقل العملي المتش��ابكة المتكاملة، تنبس��ط عند 
ال��رازي أرضي��ة أو دهرية أو، بحس��ب لفظنه 
الخاص��ة،“ دنيائي��ة“.  ويغتذي الفكر الفلس��في 
العربي المعاصر بق��راءة“ معاصرة“ للرازي 
م��ن أج��ل بن��اء الوعي القيم��ي ؛ ثم في س��بيل 
التنظي��ر لتعزي��ز الوعي الأخلاق��ي القائم بذاته 
المس��تقبل، و المؤسس على الإنسان المنفتح أي 
عل��ى الوعي القاب��ل للتميز في مج��ال الخاص 
عن��د ال��رازي، أو كش��فها و إعادة تس��ميتها أو 
بنينته��ا، ممك��ن وصائب ومن ث��م صالح نافع.  
فذلك أساسي في تعميق الممارسة النقدية وشحذ 
الوعي الفلسفي، ثم في محاكمة التجربة العربية 
الإس�المية في دار الفلس��فة وفي ذل��ك الفضاء 
المستقل الانفتاحي والتقبلي لتجربة الرازي في 
القيميات والمسكونية، في الخلاص والسعادة او 

في الفوزين الدنيائي والأخروي.)34(

أما الفارابي )أبو نصر محمد( 

874-950م: 

أن بحث علي زيع��ور في فكر الفارابي في 
مج��ال العقل العمل��ي يأتي من إدراك��ه بمكانة 
الفاراب��ي الكبير والتأسيس��ية ؛ وجد أن درجات 
درج��ات  بحس��ب  وتتح��دد  ترتب��ط  الأخ�الق 
المعرفة مثلما وجد أن لدية رؤية سياسية تشمل 
المعمورة، وقد اعتبرها كما الجسم العضوي،هو 
فيس��تدل عل��ة أن»  نصوصه في مج��ال العقل 
العملي مقدمة في الكتيب الثاني، متمثلة برسالته 

في السياس��ة)أي وصايا يعم نفعها...(، فقد كان 
ممكناً، أو نافعا وصائباً، وتقديم رُسَيْلات اخرى 
للمعلم الثاني ؛ لاس��يما دعاء عظيم، وأش��عاره، 
ث��م وصاياه وكلماته المأثورة الحس��نة،. .... أن 
عدتّ فلس��فته ف��ي الخلقيات مذهباً في الس��عادة 
ففكرة الس��عادة، ومن ثم اللذةّ، أساس بل وروح 

نظره في علم الأخلاق«)35( 

“ فالأخ�الق عن��د الفاراب��ي لا تنفصل عن 
المعرف��ة فدرج��ات الأخ�الق ترتب��ط وتتح��دد 
بحس��ب درجات المعرفة. ..إن س��لم القيمّ الذي 
حك��م ش��خصيةّ الفاراب��ي حك��م ايضاً فلس��فته 
ومنهجه، وبالعكس، وبدا نوراً يضيء شخصيةّ 
الفارابي وسلوكاته، كما أن آراءه ورؤاه ترتيبية 
التسلسل... في القيم والحل صراعها مع الفارابي 
تكرّس��ت ركائز الفلس��فة العربيةّ الإسلامية في 
رؤيتها للإنس��ان من خلال العلاق��ة مع الواحد 
زم��ن ث��م الغاي��ة الت��ي ك��ون الإنس��ان لأجلها 
ودخل الاجتماعات التراتبيّ��ة المتكاملة....ومن 
المب��ادئ الفارابيةّ التي س��تتحول إلى قواعد في 
خطاب الفلسفة الإسلامية، نذكر تقسيمه للحكمة 

واهتمامه بالحكيم والرئيس والكامل: 

اول  ه��و  و  المن��زل  الفاراب��ي  يع��رف 
الاجتماع��ات، بأن��ه المس��كن و ال��ذي يحويهم 
المس��كن وأج��زاؤه أربع��ة: ” زوج وزوج��ة 
ومولى وعبد، وول��د ولد وقنية ومقنن“   ورب 
المن��زل هو مدي��ر المنزل مثل مدي��ر المدينة و 

مثل النفس من تدبيرها للبدن...)36(

يؤس��س الفارابي في)فص��ول منتزعة ()37(
للنظ��ر العربي الإس�المي اللاحق في سياس��ة 
المدينة والمعمورة ؛ فمن ذلك:  أقسام المدينة او 
اعتبارها كما الجسم العضوي وخصال الرئيس 
الفاض��ل، وأنواع الم��دن وض��رورة، فاصلة، 
تغلبيّ��ة، وأهلها وس��ننها وغرضه��ا ومرضها. 
إذ“ يش��هد على ذلك، في تحليلي، وحدة الفضاء 
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الفكري اليوناني العربي، وتشابه الموضوعات 
ولا س��يما  المقولة  التي تجعل  الفضيلة  توسط 
واعتدال ؛ فتلك فكرة معروضة كبضاعة محلية 

مألوفة أو متداولة  مبذولة بين الناس.”)38(

ولا تخ��رج أدبي��ات الفارابي ح��ول الزهد 
والتصورات القائمة عن الحياة، عن الراسخ من 
ذلك القطاع، ولاسيما عن المألوف المبذول من 
ميدان)محاس��ن الكلم (، وأق��وال الحكماء أدبيةّ 

الفارابي.)39(

ف��ي نهايّ��ة ه��ذه النماذج م��ن ه��ذه الحقبة 
نج��د علي زيعور يجم��ل لنا موقف م��ن العقل 
العملي في الاس�الم فيقول: ” ل��م يتوقف طولا 
الكن��دي عند السياس��ة الكاملة للمن��زل ؛ الا إننا 
التقطن��ا وصاياه إلى ابنه الممثل��ة لمبادئ عامة 
ف��ي الوج��ود والتعامليّ��ة والأدبيةّ، أم��ا إخوان 
الصفا فقد كانوا أش��مل واهتموا بسياسة المنزل 
عموم��ا وتعلي��م الصبي��ان، تبعاً إل��ى الطريقة 
والرؤيةّ اللتين س��توضحان لدى الفارابي وعلى 
نح��و خاص واب��رز عند اب��ن س��ينا تبرز عن 
الأخير الصورة للمنزل الكامل بش��تى أجزائها 
المتش��ابكة والتسلسل وتتجلى س��لطة الزوج أو 
الرؤية الابويّ��ة للعائلة واس��عة عميقة وهرميةّ 

وتراتبيةّ.)40(

المرحلة الثانيةّ: النرجس��يةّ او الاس��تهلال 
الذاتي في الفلسفة العربيةّ الاسلاميةّ“  

» عند الطوس��ي والدواني، ثم الشيرازي«.
)سوف نتوقف فقط عند الشيرازي لما يشكله من 
أهميةّ ف��ي التواصل والإنتاج الفكري الأخلاقي 

العملي (

ي��رى عل��ي زيع��ور أن الش��يرازي أح��د 
الممثلين لنسق فلاسفة الإسلام، بمعنى أنه يشكل 
اس��تمرار الفكر الفلس��في ما بعد الرشديةّ أو ما 
يعرف بعصر الانحطاط الذي لا يرى به انتاج ؛ 

لكن علي زيعور يحاول البرهنة على اس��تمرار 
الابداع الإسلامي في أنحاء العالم الاسلامي لهذا 
يحاول أن يؤكد استمرار المنهج الفلسفي وأيضا 
تطوره مع الشيرازي بقوله:  اذ يرى الشيرازي 
أن النوع الإنس��اني وجد ليحقق غاية هي خلافة 
الله» فالانس��ان غير مكت��ف بذاته ف��ي الوجود 
والبقاء ؛لأن نوعه لم ينحصر في ش��خصيةّ،فلا 
يعي��ش في الدني��ا إلا بتمدن واجتم��اع وتعاون، 
ف�ال يمكن وجوده بالإنف��راد«)41(  فنجد أن علي 
زيعور يق��دم الش��واهد على اس��تمرار الابداع 
الفلس��في فيرى ب��أن الفلس��فة المدنيّ��ة تتمركز 
حول)الإنسان(، وعناية الله: يؤكد الشيرازي أن 
الإنس��ان“  مدني بالطب��ع لا تنتظيم  حياته ؛ إلا 
بتم��دن واجتماع وتعاون“ ومن هنا مبدأ أنه“ لا 
بد من ش��ارع يعين لهم منهجاً يسلكونه لاتنتظم 

معيشتهم في الدنيا“. 

إن المدينة عند الش��يرازي، مرتبطة بالعالم 
العل��وي، ف��ي حي��ن أن العلاقة بي��ن العالمين، 
المدنيّ��ة الأرضيةّ و العالم الس��ماوي، تبدو عند 
الفارابي متأثرة بمبدأ الفيض الأقرب إلى الوثني 
أو التأمل��ي، فإنها عند الش��يرازي أقرب إلى أن 
تك��ون محكوم��ة بالإيمان��ي، أو بالفك��ر الديني 
الإش��راقي، ب��ل وبالنظريةّ الدينيّ��ة في اللطف 

الإلهي اي في عنايةّ الله بالعباد.)42(

وفي مس��عى عل��ي زيعور إل��ى الربط بين 
فلاسفة الإسلام والشيرازي يذهب إلى القول:” 
تقسيم الاجتماعيات ]العالمينيةّ [، أو أمم المعمورة 
متراكمة على خطاب الفارابي المؤسس“ ويقدم 
مصداق��اً له��ذا القول من خلال تأكي��ده على أن 
الش��يرازي يقس��م الاجتماعي��ات البش��ريةّ الى 
كامل��ة وأخ��رى ناقصة ؛ بحس��ب قدراتها على 
بلوغ الكمال والكاملة تنقس��م على ثلاثة اقس��ام، 
هي:“ العظمى إجتماع أفراد الإنس��ان كلها في 
المعمورة من الأرض،والوس��طى كاجتماع أمة 
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في جزء م��ن المعمورة، والصغ��رى كاجتماع 
أهل مدينة في جزء من أمة“، أمّا الناقصة فهي 
كاجتم��اع أهل القريةّ وأهل المحلة و الس��كة و 
البيت. أم��ا المدينة الفاضلة فه��ي المدينة  التي 
يتعاون أهلها على بلوغ الخير الأفضل و الكمال 
الأقصى، أي الفوز بالدارين. و المدينة الجاهلة 
ه��ي المدينة التي يتعاون أهلها على بلوغ بعض 

الغايات، كالشرور مثلا. )43( 

ثمنه أن علي زيعور يرصد تميز الشيرازي” 
توصي��ف  ف��ي  لكونه��ا  الفاضل��ة“،  للمدين��ة 
الشيرازي هي: تشبه البدن التام الصحيح  الذي 
يتع��اون أعضاؤه، كله��ا لتتميم حي��اة الحيوان، 
وفيه��ا عضو واحد رئيس ه��و القلب، وأعضاء 
تق��رب مراتبها من ذلك الرئي��س، إذ لكل واحد 
منه��ا  جعل��ت فيه ق��وة  يفع��ل بها فعل��ه اقتفاء 
لم��ا هو بالطبع غ��رض ذلك العض��و الرئيس، 
وأعضاء أخرى فيها ق��وة بالطبع، يفعل أفعالها 
بحس��ب أغ��راض هذه الق��وى التي لي��س بينها 
وبين الرئيس واسطة، وهذه في المرتبة الثانيةّ، 
وأعضاء أخرى يفعل على حس��ب الأعراض، 
هذه التي في المرتبة الثانيةّ ثم هكذا إلى أعضاء 
الخادمة لا رياسة و لا ترؤس فيها أصلا...”)44( 

الخاتمة 
لقد كانت الرؤيةّ الفلس��فيةِّ لدى علي زيعور 
قائم��ة على مقارباتِ الراهنِ الذي يعيش��ه وقت 
كتابته للأفكارِ الفلس��فيةّ فه��ي تبين أهميةّ طرح 
المش��كلة الأخلاقية عامة ف��ي حقب متنوعة من 
تاري��خ العق��ل العربي الإس�المي وبالآتي كان 
غير منقطع الصل��ة بالظروف المحيطة به ؛ إذ 
كلُّ فيلسوف يمارسُ التفكيرَ انطلاقا من راهنيةّ 
تمثِلّ كشفاً عن واقعنا الراهن الذي نحياه، أو كان 
الفيلسوف يحياه، والذي قاده إلى طرح المشكلة.
ولكي نفهم أي فكر بع��د الإحاطة بإطروحته لا 

بدَّ من مقاربتها من حيث المنهج الذي يعتمده في 
الوصول إلى غايته.

تعاني الفلس��فة عربي��اً من عوائ��ق متعددة 
ف��ي دورها والج��دوى منه��ا وإمكانيّ��ة تحققها 
ل م��ا يواجهها حال��ة الإخفاق  م��ن عدمها، وأوَّ
والتراج��ع، والبحث عن العلل الكامنة، فالأولى 
تأت��ي م��ن داخ��ل المنظوم��ة وم��ا تحكمها من 
ه��ات من داخلها، كحال القانون الكامن في  موجِّ
الظواهر الطبيعيةّ ؛ إذ هناك جملة من البواعث 

داخل هذا الحقل المعرفيّ، وهي فاعلة فيه. 

أك��د عل��ى زيع��ور أنّ العقل النظ��ري كما 
العملي ثم الجمالي، يس��تثار بالقول التشخيصي 
ث��م العلاج��ي ف��ي قط��اع“ أم��راض العقل او 
أمراض الفلسفة وميادينها“؛ وهو قطاع يستثير 
ويوضح��ه البطل المناقض المناصب للفلس��فة، 
والنوابت الش��ريرة في حقل المفاهيم والميادين 

والأسئلة الفلسفيةّ. 

 أش��ار ل��ه دكتور عل��ي زيعور ف��ي اغلب 
كتبه من خلال تأكيده على اختلاف الاش��كاليات 
الثقافيّ��ة بين تراثنا والآخر لكن هذا لا يعني نفي 
الآخر بل التواصل الحواري المنتج ولهذا نجده 
يحل��ل ويحاول تش��خيص العوائ��ق التي تواجه 
واقعن��ا الثقافي إذ نج��ده يق��دم المقترحات التي 
تناس��ب هذا الواقع أي مقترحات تتناسب مع ما 
يعيش��ه اليوم من راهن ضاغط في عالمنا في ما 
يتعلق بالعلاقة مع التراث والتأويل، أو ما يتعلق 
بالعلاقة بي��ن النص وتجديد التش��ريع القانونيّ 

ومباحث الأخلاق ورهانات الخطاب الديني. 

أن هذا الأس��لوب المعالج ه��و بمثابة رهان 
عقلي يحاول أن يدرك اشكاليةّ الخطابات الفلسفيةّ 
العربيةّ قديمها ومعاصرها ويعيد طرح الأس��ئلة 

التي تحاول تقويم التجربة الفلسفيةّ العربيةّ.

ان فك��ر علي زيع��ور يقترح ثقاف��ة تواجه 



دراسات فلسفية   علادد /45 28

العوائ��ق وتحلله��ا وت��درك أس��بابها الحقيقيّ��ة 
وتحاول تأسيس مش��روع مقاوم يقدم قيم جديدة 
مقاومة، فالإنس��ان يص��ارع ويتغير كيما يوجد 
ويحيا، إنه يتغير ويص��ارع كيما يتعزز موقف 
ونمطه، وتتحقق طموحاته ورهاناته، بل وقيمه 

ومرتبته. 

ومن أجل تحقي��ق هذا الهدف تصبح وظيفة 
الفلسفة مهمة ؛ بل تغدو الفلسفة هي الورشة التي 
تعدُّ عقولا لها تفكير معاصر يحاول اس��تلهام ما 
ه��و جديد ف��ي الفكر؛ من أجل خل��ق أجيال من 
الباحثين يحاولون أن يكتسبوا المهارات العقليةّ 
ف��ي تحليل الفك��ر والواق��ع، من خ�الل تحليل 
المش��اكل الراهن��ة والأطاري��ح المتنوعة التي 
تقدِمُّها مرجعيات متنوع��ة، كلٌّ منها يجتهد في 

تقديم معالجته.

أن التنميةّ والحريةّ مطالب انسانيةّ لا يمكن 
إن تنفص�ال أي لا يمك��ن التضحيةّ بالحريةّ من 
أجل التنمية بطريقة النظام الش��مولي ولا يمكن 
توفي��ر الحرياّت وإهمال التنميّ��ة فالربط بينهما 
رب��ط ض��روري، ومن ناحي��ة ثاني��ة لا يمكن 
بن��اء المس��تقبل  م��ن دون خطاب طب��ي يغادر 
الأحقاد ويقوم على أخلاقيات التس��امح وصولا 
إل��ى الاعتراف بحقوق المختل��ف وهي الخلفيةّ 

الأخلاقيةّ للفلسفة العربيةّ. 

أن ق��راءة  عل��ي زيع��ور قوامه��ا البح��ث 
في الوع��ي التربوي أو الأخلاقي أو السياس��ي 
أو الاقتصادي،م��ن اج��ل المس��تقبل ولا تكتفي 
بالتفس��ير ؛ لأنه ينطلق م��ن  الوعي بالذات في 
شكلها:  الواقعي، والاجتماعي والممكن.  وهذا 
يتحق��ق بالخط��اب النق��دي الذي يح��اول إحياء 

المنسي من الهوية الثقافية.   
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Ethics between heritage and contemporary 
when Ali Zaiour
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Abstract

Every philosopher or thinker has a thesis which s/he endeavors to defend 
exactly like he seeks to refute anything else that runs contrary to it.  It is 
therefore of paramount importance to fully recognize that thesis and approach 
it by the same methodology that s/he(the philosopher or thinker) employs to 
achieve his objective. The present paper attempts to investigate the original 
thought of the contemporary thinker، Ali Zaour، especially his treatment of 
a major topic in philosophical scholarship coupled with the traditional and 
contemporary views of it as he introduced an approach that tries to combine 
philosophy and psychoanalysis in an attempt to uncover endemic diseases 
and find solutions for them. That topic is the ethical problem.
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