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المقدمة

 
یھدف ھذا الكتاب إلى معالجة قضیتین رئیسیتین مترابطتین:

الأولى ھي العلاقات بین الإسلام والمجتمعات الغربیة، والممتدة على مدى

حقبة تاریخیة طویلة، بشكل یسمح بتسلیط الضوء على جوانب مختلفة من ھذا

التاریخ متعدد المستویات والأبعاد. ھدفنا في ذلك لیس الفصل في دراسة

التاریخ الإسلامي والتاریخ الغربي. فمثل ھذا الجھد یتجاوز حدود كتابنا ھذا
ً على أیة حال. بل الھدف ھو التركیز على الأزمنة والأمكنة التي شھدت تماسا

بین الإسلام والمجتمعات الغربیة، ووضع نتائج ھذا التواصل في إطاره

الصحیح. وسیكون ھدفنا الأول محاولة فھم العلاقة بین الإسلام والتاریخ

.الغربي المتشابك والمترابط بین الأمس والیوم

أما الھدف الثاني فیتمثل في محاولة فھم العلاقات والخلافات

ونقاط التوتر بین «الأنا» و«الآخر» على طول ھذه التجربة التاریخیة. فكل

تصور عن «الأنا» یتضمن بدیھیاً وجود «الآخر»، وكل إشارة إلى «الآخر»

تعني بالضرورة نشوء تصور معین حول «الأنا»، الامر الذي تؤكده فلسفة
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الوجود المبنیة على عدم إمكانیة التخلص من ثنائیة «الأنا» و«الآخر» علما

ان ھذه الفلسفة لا تستوجب ضرورة تشكیل عداءات مطلقة ونھائیة انطلاقاً من
ً ھذا الفصل؛ فالأحكام المطلقة عن «الآخر»، قد تكون مرآة تعكس أحكاما

حول «الأنا» أكثر من كونھا متعلقة فعلاً «بالآخر». إن تصورات «الأنا»

التي ترى في «الآخر» جاراً قریباً، أو تسعى لتھمیشھ وشیطنتھ، تخبرنا

الكثیر عن إدراكنا لذواتنا ومفاھیمنا التاریخیة وتصوراتنا الحضاریة، أكثر

مما تخبرنا عن المجتمعات الأخرى وتاریخھا. لذا سنتطرق إلى التنبؤات

الجدلیة الخاصة بعلاقة «الأنا» والآخر» التي تشكل خلفیة العلاقات بین

.الإسلام والغرب

لسنا مضطرین للنظر إلى التاریخ على أنھ سلسة من الصراعات

المظلمة والباردة والمدمرة من جھة، ولا إلى  محاولات تقدیمھ بشكل

رومنسي كأداة توصلنا إلى یوتوبیا لیبرالیة خالیة من الجذور والھویة. بینما

نتتبع مسار الحركة التاریخیة الرئیسي، یكون من المفید النظر إلى تفاصیل

ً ما یتم تجاھلھا لأنھا لا تتوافق مع التوجھات وتوجھات دقیقة یتم غالبا

المعتادة. إلا أنھا ستوفر لنا نظرة أكثر صحة وشمولاً. تاریخ المجتمعات

الإسلامیة والغربیة یوفر لنا في ھذه الإطار الكثیر من الفرص؛ ففي ھذا

ً من المناھج شدیدة التطرف والصراع، وأخرى التاریخ الطویل، نرى طیفا

شدیدة التنوع والتعددیة. وبدلاً من محاولة تجمید اللحظة التاریخیة وإطلاق

حكم لحظي على تاریخ المجتمعات الإسلامیة والغربیة المتذبذب كالبندول بین
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ھذین المنھجین، سیكون من الأدق والأصح تحلیل المسار التاریخي في

.حركتھ ودینامیكیتھ بالنظر إلى أحداثھ وأناسھ ومساحاتھ الجغرافیة

إن وجھة النظر ھذه مھمة، لیس لفھم ماضي العلاقات الإسلامیة

الغربیة فحسب بل لبناء حاضرھا ومستقبلھا بطریقة بناءة وعلى أساس

«الصالح العام». فالتاریخ لیس مجرد أمر یتعلق بالماضي، فھو لا یزال بیننا

ومعنا حتى الیوم.  وما یجعلھ حقیقة حیة وذات معنى، إلى جانب ھویتھ

المستقلة (كحقائق موضوعیة)، ھو نظرتنا إلى أنفسنا وإلى الكون والوجود من

حولنا. وھو ما یعني أن التاریخ لیس مستقلاً عن عملیات البناء التي تحدث في

كل فترة. وھنا أیضاً لا بد من اتخاذ موقف وسطي ومعتدل. فكما أن التاریخ

لیس مجرد تسلسل زمني میت للأحداث ومستقل بشكل تامّ عنا، إلا إنھ لا

یمكن التعامل معھ كحرباء تتلون وتتشكل لتناسب تقییماتنا واحتیاجاتنا

الاعتباطیة. فالحقیقة بین ھذا وذاك. وفي التعامل مع تاریخ العلاقات

الإسلامیة الغربیة، لا بد من النظر إلى فترات التفاعل والتعاون بقدر نظرنا

 .إلى مراحل الإقصاء والشیطنة المطلقة

على سبیل المثال، في قصیدتھ الشھیرة المعروفة بمدح الاستعمار

البریطاني، یقول رودیارد كبلینغ (1865-1936)، أول حائز على جائزة

نوبل: «الشرق شرق، والغرب غرب.. لن یلتقیا أبداً. كما الأرض والسماء،

إلى أن یصعد الرب إلى كرسي الحكم الأعظم». وھو بذلك یعبرّ عن واحدة

من الخصائص الأساسیة للشرق في الحس السائد في العالم الغربي.  ویشیر
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إلى ان الإنفصال بین الثقافتین ھو الوضع الطبیعي، فیما أن تقاربھما حالة

.استثنائیة تستدعي التدخل الإلھي

ومن الأعمال السینمائیة الھامة لھولیوود؛ في فیلمي الإسكندر

الأكبر (1965) وألكسندر (2004)، كان أرسطو یحذر طالبھ الاسكندر من

الشرق بقولھ: «إن أسلوب حیاة الفرس تحمل في جوھرھا بذور الموت

والخوف. أما الإغریق فیحملون بذور الحیاة والشجاعة». المجتمعات الشرقیة

ً الوصول إلى التي تنحرف بعیداً عنالعقل میلاً إلى العاطفة لن تستطیع یوما

حكمة الغرب (أي الیونان) وقدراتھ التفكریة العمیقة. لذلك على الاسكندر
التحلي بالحیطة والحذر، لأن «الشرق یبتلع الناس وأحلامھم بشكل ما...»1

یعود تاریخ النظرة الأوروبیة إلى الشرق والعالم الإسلامي

باعتباره «الآخر» إلى تاریخ ظھور الإسلام على مسرح التاریخ في القرن

السابع. فالحضارة الأوروبیة التي جعلت الإسلام ھو «الآخر» على أسس

دینیة ولاھوتیة في العصور الوسطى، تدعم نظرتھا ھذه في العصر الحدیث

بالحجج العلمانیة وغیر الدینیة. وبعد الحرب الباردة، تم تقدیم الإسلام على أنھ

مشكلة أمنیة، وأصبح «التھدید الإسلامي» مصطلحاً یتم توظیفھ في العدید من

القضایا بدءاً من العلاقات الدولیة إلى سیاسات اللجوء، وأصبح أداة سیاسیة

سھلة الاستغلال. وعكفت الأقطاب القومیة والدینیة والعلمانیة في الحضارة

الغربیة الحدیثة على التزاحم في إقصاء المسلمین وتصویرھم على أنھم

.«الآخر» من أجل كسب مشروعیتھا وإیجاد موطئ قدم
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ولكن لا بد من التأكید أولاً على أن «تصویر الآخر واقصاءه»

لیست عملیة أحادیة الجانب. فالعالم الإسلامي ینظر إلى الغرب على أنھ

«الآخر» الذي أقحم نفسھ في تاریخھ، وجغرافیتھ، وموارده الطبیعیة،

وأزیاءه، وسیاساتھ، وعالمھ الجمالي وأنماط حیاتھ. وعند النظر إلى تاریخ

الإمبریالیة الأوروبیة، یمكن القول إن ھذا الشعور لم یتولدّ من فراغ. لذلك،

فإن نظرة المجتمعات الإسلامیة إلى ذاتھا كضحیة للحداثة أوروبیة المركز، قد

خلق الكثیر من المشاكل في إدراكھا لھویتھا الذاتیة. لذا شكلت العلاقة بین

.«الأنا» و «الآخر» جانباً ھاماً من تاریخ الإسلام والغرب

والتاریخ المشترك للمجتمعات الإسلامیة والغربیة ھو أیضاً تاریخ

لشكلین من أشكال الإدراك؛ فھو تاریخ تتشابك فیھ الحقیقة مع الأسطورة،

والحقائق مع التصورات، والھویة مع الصورة، والحقیقة مع الخیال. لذا تظھر

على صفحات ھذا التاریخ تحولات بین الحرب والسلام، والعدالة

والاضطھاد، والحریة والعبودیة، والسلب والاستقلال، والصداقة والعداء،

والثقة والخیانة. سَنطَ�لعُ من خلال ھذا الكتاب على الخطوط العریضة لھذا

التاریخ، بحیث یكون ھدفنا السعي إلى فھم وتحلیل تاریخ ھذین العالمین من

.خلال نقاط تلاقیھما وتفاعلھما، بدلاً من دراسة تاریخھما بشكل منفصل

ً سواء على ً ھاما تحتل العلاقات الإسلامیة الغربیة الیوم موقعا

الصعید السیاسي أو الفكري أو الثقافي. حیث یمكن النظر إلى العدید من

القضایا على أنھا ارتباطات وأجزاء من ھذه القضیة الأساسیة؛ على سبیل

المثال نذكر أحداث الحادي عشر من سبتمبر، وأزمة الرسوم الكاریكاتیریة في
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الدنمارك، وأفلام ھولیوود، والأنشطة التبشیریة، وحقوق الإنسان والمرأة،

وقضایا الأقلیات المسلمة في أوروبا والولایات المتحدة، وسیاسات الشرق

الأوسط، وتصاعد الإسلاموفوبیا، والعداء الذي تكنھ المجتمعات الإسلامیة

للغرب. كما یمكن أن نضیف إلى ذلك مشروع عضویة تركیا في الاتحاد

ً في الأوروبي. فالأزمات التي یعیش فیھا ھذان العالمان تؤثر عمیقا

تصوراتھما لبعضھما البعض. فالتصور الذي یحملھ الجندي الأمریكي في

مخیلتھ عن «العراقي» قد یحوّل حیاة سجین في أبو غریب إلى جحیم.

وبالمثل، فإن تصور مسلحي القاعدة عن الغرب یجھز الأرضیة للقیام

.بھجمات إرھابیة في شوارع لندن أو باریس

كما لا یمكن الفصل بین نظرة الغرب إلى الإسلام، وبین النظرة

المركزیة الأوروبیة في قراءة التاریخ النابع من الشعور بالھیمنة الحضاریة،

وجذوره الیونانیة الرومانیة والیھودیة المسیحیة. فھذه العناصر التي تحدد

مفھوم «الأنا» لدى الحضارة الغربیة، تشكل في الوقت ذاتھ تصور

«الآخر». أما تقییم ھذا «الآخر» على أنھ صدیق أو حلیف أو شریك أو عدو

أو خصم أو خطر فیعتمد على العدید من العوامل الفلسفیة والتاریخیة

والسیاسیة. أما الاعتقاد بأن الإدراك مطلق وثابت ومتجانس فھو أحد الأخطاء

الشائعة في یومنا ھذا. فلیس من الممكن ولا المجدي اختزال ھیكل حضاري

تاریخي ومعقد وطویل مثل الغرب، في جملة واحدة. ولكن یمكننا تحدید

التوجھات الرئیسیة للتصورات الغربیة عن الإسلام والعوامل التي دفعت نحو

ھذه التصورات. وحتى التغییر یتضمن الإشارة إلى بعض الثوابت غیر القابلة
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للتغییر. لذا یمكن الإشارة إلى بعض الثوابت في التصورات الغربیة عن

الإسلام. على سبیل المثال، نرصد نوعاً من الاستمراریة لا یمكن إنكارھا إذا

ما نظرنا إلى اتھام القدیس یوحنا الدمشقي الذي قدّم أول جدل معادٍ للإسلام

في القرن الثامن بقولھ إن محمد صلى الله عليه وسلم «نبي مزیف»، ونعت الأمریكي جیري

فالویل النبي صلى الله عليه وسلم «بالإرھابي» عام 2000؛ وقول البابا بندیكت السادس عشر

في خطابھ في وریغنسبورغ انھ لا یمكن تجاھل حقیقة أن «الإسلام یحوي

العنف في جوھره وبالتالي فھو دین غیر عقلاني». ولا شكّ أن ھذه الاتھامات

.تعمّق أجواء التوتر والصراع

وعندما ننظر إلى تصور العالم الإسلامي للغرب نرى سلسلة

أخرى من المشاكل المماثلة. فالغرب بالنسبة للعالم الإسلامي ظاھرة لا یتعدى

عمرھا القرنان. فبالنسبة لأي مفكر أو فنان في العالم الإسلامي خلال القرن

الحادي عشر أو السادس عشر، لا یوجد شيء یدعى «الغرب». نعم ھناك

الفرنجة، والألمان، والإسبان، والإیطالیون، وأھل البندقیة وجنوة، والیھود،

والمسیحیون، الذین یعرفون على ھذا النحو، إذ لم یكن الغرب قد تشكل بعد

بالمعنى الحدیث للكلمة. وكان العالم الإسلامي، الذي یعتبر نفسھ «أمة

وسطاً»2 یرى نفسھ في وسط جغرافیا العالم وعلى مسافة متساویة من الشرق

ً یجب الردّ علیھ أو الصراع معھ. والغرب. ولم یكن الغرب بالنسبة لھ طرفا

ومن حیث الإحساس المكاني، لا یختلف إحساس عالِم مسلم یعیش في أصفھان

في القرن الثالث عشر تجاه الصین عن إحساسھ تجاه فرنسا. إن تصور

الحقیقة العالمیة التي یصفھا القرآن بأنھا {لاَ شَرْقیََّةٍ وَلاَ غَرْبِیَّةٍ} (سورة النور،
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الآیة 35) تتمیز بتجاوزھا للقوالب الشرقیة والغربیة. لذلك لم تنظر

المجتمعات الإسلامیة إلى نفسھا على أنھا «شرقیة» أو «ممثلة للشرق».

فالشرق لیس سوى مصطلح وظیفي تخیلي ظھر للإشارة إلى آسیا على إثر

تعریف أوروبا لنفسھا على أنھا الغرب. حتى أن المصطلحات الجغرافیة

المستخدمة تصبح أكثر تقییداً مع سیطرة المركزیة الأوروبیة على مفھوم

المكان. على سبیل المثال، لماذا نطلق الیوم اسم «الشرق الأوسط» على

الساحة التي مثلّت مركز التاریخ الإنساني؟ ولماذا نطلق على الیابان اسم

«الشرق الأقصى»، ولا نطلق على أمریكا اسم «الغرب الأقصى» أو

«الشرق الأقصى»؟

یمكن القول بأن القرآن والتاریخ یؤكدان على أن ثنائیة الشرق

والغرب لیست سوى ظاھرة حدیثة. عندما فرضت الصلاة على المسلمین في

مكة المكرمة، جُعلت قبلتھم باتجاه المسجد الأقصى. واستمر ھذا الحال حتى

ھاجر النبي إلى المدینة المنورة سنة 622. ثم أمُر النبي بالتوجھ من جدید إلى

القبلة القدیمة في مكة والصلاة مستقبلاً الكعبة المشرفة. وعندما سأل الیھود

في المدینة المنورة عن سبب ھذا التغییر، جاء الرد في الآیة القرآنیة رقم
ِ إنَِّ ِ الْمَشْرِقُ وَالْمَغْرِبُ فأَیَْنمََا توَُلُّوا فثَمََّ وَجْھُ �َّ 115 من سورة البقرة: {وَِ�َّ

َ وَاسِعٌ عَلِیمٌ}. وھكذا، أكد القرآن على الطبیعة النسبیة والظاھریة لمفاھیم َّ�
الشرق والغرب، وذكر أن المسألة الأساسیة ھي التوجھ إلى الحقیقة المطلقة

.التي تتجاوز الشرق والغرب
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واستمر استخدام كلمات الشرق والغرب كمفاھیم ورموز، لكن

بشكل مختلف عن مفھومھما في عصرنا الحالي. فلم تكن الكعبة أو القدس

تمثل الشرق بالنسبة للمسلمین، فالأماكن المقدسة لھا مكانة تفوق حدود

.الجغرافیا البسیطة

وقبل الحداثة، لم یستخدم المفكرون المسلمون مفاھیم تصنیفیة مثل

الشرق والغرب من أجل وصف العالم. حیث امتلك العلماء المسلمون

والفلاسفة، والباحثون عن الحقیقة، نظرة كلیة وشمولیة إلى العالم، واستفادوا

من الجمیع في بحثھم عن الحقیقة، من دون الوقوف عند الھویات الھندیة

والصینیة والأفریقیة والساسانیة والیھودیة والمسیحیة. بل قاموا بغربلة

المعارف القدیمة من خلال مفاھیم العلم و«العرفان» وأخذوا ما یناسبھم منھا

حسب الحاجة. ولم یتبنوا أحكام مسبقة نمطیة أو یتخذوا مواقف تمییزیة بین

الدیانات الأخرى والأعراق والمناطق الجغرافیة المتنوعة. كما أن العبارة

ِ الْمَشْرِقُ وَالْمَغْرِبُ...} لفتت التي وردت في الآیة 115 من سورة البقرة {وَ�ّٰ
ً انتباه المفكرین الأوروبیین. إذ استخدمھا الشاعر الألماني الكبیر غوتھ عنوانا

لدیوانھ الشعري «الدیوان الغربي الشرقي» للتعالي على ھذا التمییز بین

الشرق والغرب (أو ربما للتذكیر بھذا التمییز؟). أما المستشرق النمساوي

والمؤرخ جوزیف ھامر- بورغستال، الذي عاش في القرن الثامن عشر، فقد

كان یكثر من الإشارة إلى ھذه الآیة في كتاباتھ، وطلب نقشھا على قبره قبل

.وفاتھ
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وعلیھ، فإن وصف الكتب التي أبدعتھا الحضارة الإسلامیة في

حینھا بأنھا «شرقیة» بالمعنى الحالي یوقعنا في خطأ منھجي. فلیس من

ً شرقیاً» لمجرد أنھ عاش في منطقة الممكن أن نعتبر ابن سینا «فیلسوفا

نسمیھا الیوم «الشرق الأوسط»، وكذلك الخطأ نفسھ یقع إذا ما اعتبرنا ابن

رشد «فیلسوفاً غربیاً» لأنھ عاش في الأندلس. فجزء طویل من تاریخ الدولة

العثمانیة دارت أحداثھ في جنوب أوروبا، فیما عاش الیھود والمسیحیون

لعصور طویلة مع المسلمین في سوریا والعراق والقدس ومصر. إن ثنائیة

.الشرق والغرب وغیرھا من التصنیفات تسھم في تضییق آفاقنا التاریخیة

وحدیثا، أجریت العدید من الدراسات للتغلب على ثنائیة الشرق

والغرب. وبالنظر إلى ما تستدعیھ كلمة الشرق في الأذھان، لا بد من الإشارة

إلى أن العدید من المفكرین الإسلامیین رفضوا فكرة وصفھم بالشرقیین.

فالمفكرون من أمثال جمال الدین الأفغاني ومحمد عبده ومحمد عاكف إرسوي

وسعید حلیم باشا ومحمد إقبال وبدیع الزمان سعید النورسي رفضوا بشكل

مباشر أو غیر مباشر تصویر الإسلام والمسلمین كجزء من الشرق. وقد

تناول علي عزت بیغوفیتش ھذا الموضوع بشكل منھجي في كتابھ «الإسلام

بین الشرق والغرب»، مشیراً إلى عدم إمكانیة اختزال الإسلام في أي من

الفئتین، الشرق أو الغرب. إن محاولة شرح المفاھیم الأساسیة وتعالیم

الإسلام، بلغة «غربیة» صرفھ یقود إلى نتائج غیر دقیقة. فكلمة «الدین»

الواردة في القرآن الكریم لیست ردیفاً لمفھوم الدین في اللغات الغربیة. وعند

محاولة ترجمة مصطلحات التوحید، والدنیا، والآخرة، والدعاء، والعبادة،
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والصلاة، والزكاة وغیرھا بشكل حرفي، سنجد أنفسنا أمام مصطلحات

منقوصة وخاطئة. المفكرون المسلمون الذین یرون في الإسلام ما ھو أبعد من

تصوف الشرق ودنیویة الغرب، یقفون ضد الاستشراق والاستغراب بمختلف

.أنواعھ

إن حقیقة المنشأ الغربي لثنائیة الشرق والغرب تصعبّ من مھمة

الوقوف على أرضیة صلبة وصحیة وشمولیة لفھم علاقات الإسلام بالغرب.

كما أن استخدام كلمتي الإسلام والغرب دون الحذر المطلوب قد یتسبب في

العدید من الأخطاء. من وجھة نظر تاریخیة واجتماعیة، لا یمكن الحدیث عن

عالم إسلامي أو غرب واحد وغیر متغیرّ. فكلا العالمین یمتلك نظامھ

الدینامیكي الخاص، وفي تفاعل مستمر مع الآخر. وقراءة تاریخ أحدھما
یتضمن بلا شك إلقاء نظرة على تاریخ الآخر.3

لیس من الممكن لأي شخص یعیش في العالم الإسلامي الیوم أن

یقیمّ أوروبا أو أمریكا بشكل مستقل عن التطورات المعاصرة. وعلى ھذا

الأساس، یمكن القول بأن العوامل الرئیسیة التي تحدد تصور الفرد التركي أو

المصري في القرن الثامن عشر أو التاسع عشر عن أوروبا لا شك ترتبط

ً بتراجع الحضارة الإسلامیة وانتشار الإمبریالیة الأوروبیة في ً وثیقا ارتباطا

ً للاستعمار. كما أن العولمة، الأراضي الإسلامیة وظھور العلمانیة تبعا

والسیاسة الخارجیة الأمریكیة، والإمبریالیة الثقافیة، ومعاداة الإسلام

المتصاعدة في أوروبا تحمل ذات التأثیر على تصورات الغرب والإسلام.

الحضارة الغربیة التي یعتبرھا محمد عاكف «وحش لم یبقَ في فمھ سوى سن
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واحد» قد انتشرت في جمیع المجتمعات غیر الغربیة. والتاریخ الحدیث لھذه

.المجتمعات یمثل بشكل ما تاریخ حلقات تشابكھا مع الحداثة والغرب

كما أن جھود تركیا للحصول على عضویة في الاتحاد الأوروبي

مھمة من حیث مبحثنا ھذا. فالتاریخ الطویل لعلاقات تركیا مع أوروبا یشكّل

محور تاریخ العلاقات الإسلامیة الغربیة.  فالأوروبیون، لمدة أربعة قرون من

الزمن، كانوا یعتبرون «الإسلام» ھو العثمانیین، ویعتبرون القرآن ھو

«إنجیل الأتراك». وكان «الخوف من التركي المسلم» من بین دوافع مارتن

لوثر وكریستوف كولومبوس. كما أن تاریخ أوروبا الحدیث یعبرّ في الحقیقة

عن تاریخ العلاقات الأوروبیة العثمانیة. ولكن جوھر الحدث الیوم یتمثل في

أن عملیة الانضمام إلى الاتحاد الأوروبي تفتح الباب لتركیا لإعادة النظر في

العدید من المفاھیم. إذ یعاد النظر والبحث في الكثیر من القضایا على رأسھا

مفھوم الدولة والأمة والمجتمع المدني والھویات الإثنیة والعلاقات بین الدین

والدولة والتمدّن وأوروبا والأقلیات التركیة والمسلمة في أوروبا. وبنفس

الطریقة، یعید الأوروبیون النظر في مفاھیم مثل الثقافة والھویة والانتماء

والمواطنة والتعددیة الثقافیة والعلمانیة والحیاة الدینیة. ومما لا شك فیھ، أن

ھذه المرحلة ستضیف أبعاداً جدیدة على العلاقات الإسلامیة الغربیة. وتھدف

تركیا، الساعیة إلى الانضمام للاتحاد الأوربي لأسباب استراتیجیة واقتصادیة،

إلى أن تصبح عضوا في أكبر منظمة سیاسیة في الغرب، لتمثل ھویتھا

الإسلامیة التركیة. إلا أن الأوروبیین الزاعمین بعدم وجود مكان للأتراك في

ً مختلفاً. ً من دوافع ثقافیة ودینیة، یحملون تصوراً ھویاتیا أوروبا انطلاقا
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فالبلدان التي تركز على المفھوم الاقتصادي والتقني للاتحاد الأوروبي تدعم

عضویة تركیا وانضمامھا، فیما تعارضھ بلدان مثل ألمانیا وفرنسا، التي

تتمحور فكرتھا عن الاتحاد الأوروبي حول المفاھیم الدینیة والتاریخیة

والثقافیة والھویاتیة. وسواء على المستوى السیاسي والاقتصادي البحت، أو

في إطار البعد الثقافي والحضاري، تمثلّ مسألة عضویة تركیا في الاتحاد

الأوروبي منطقة اختبار ھامة. وسوف تظھر لنا مع مرور الوقت ما إذا كان

سیكتب مستقبل لھذه البذرة أم لا. لكن یمكن الجزم بأن التصور المتبادل

لأوروبا وتركیا سیتغیر ویتطور في خضم ھذه العملیة، كما أن العدید من

العوامل والمؤثرات ستحدد عمق ھذا التغییر ومدى مساھمتھ في الصالح

.العام

في ھذه الدراسة سنحاول رسم مخطط لتاریخ تفاعلات الإسلام

والغرب. وسیكون ذلك بدراسة التفاعل بین ھذین العالمین، ولیس بدراسة

تاریخ كل منھما بشكل منفصل. ومن أجل فھم ھذا التاریخ الممتد على مدى

ً من الزمن، سنحاول شرح تصورات «الأنا» ومفھوم ثلاثة عشر قرنا

«الآخر» وتصورات الزمان والمكان، ورمزیة اللغة والصور والمصطلحات

السیاسیة، وسنحاول من خلالھا النفوذ إلى عالم المعنى الذي أنشأ ھذه

التصورات والأفكار. وسوف نحاول أن نلقي نظرة فاحصة على أشكال الھویة

.والتعاریف الذاتیة لدینا ولدى الآخرین

ً من التعریج على عملیة انتاج الانطباعات والصور. ولا بدّ أیضا

فالنظرة الغربیة للإسلام ھي ثمرة شبكة واسعة ومعقدة من الجھات الفاعلة،
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بما في ذلك الوسائل الإعلامیة والأكادیمیین والخبراء والمراقبین والمؤسسات

البحثیة ومجموعات الضغط وصناع الأفلام والأدباء والسیاسیین. الصور التي

تنتجھا ھذه الشبكة المعقدة تتجاوز في نھایة المطاف كونھا «وھمیة»، أو

«كاذبة» أو «متعمّدة». إذ یبدأ الناس بتصدیق الصور المقدمة لھم. فكما

تظھِر دراسات وسائل الإعلام المعاصرة، التصورات والانطباعات قادرة
على استبدال الواقع. وبھذا یصبح صانع الانطباعات والتصورات مسیطراً

على الواقع. لذا لا بد من الانتباه إلى أن العلاقات بین الإسلام والغرب تعبرّ

.في الغالب عن حرب تصورات

وكما سنناقش الجوانب الإشكالیة لتصورات الغرب عن الإسلام

ً إلى إشكالیات تصور العالم الإسلامي عن في ھذا الكتاب، سنتطرق أیضا

الغرب. ومن الأطروحات الرئیسیة لھذا الكتاب، القول بوجوب التساؤل حول

مدى معرفة العالم الإسلامي والغرب ببعضھما البعض قبل البحث في صیغ

الحیاة المشتركة والعادلة والسلمیة بینھما.  فتصورات «الآخر» لدى أي فرد

أو مجتمع ترتبط ارتباطاً وثیقاً بتصور «الأنا». وعلیھ فإن تصور الغرب عن

الإسلام، لیس مجرد صور خیالیة وغیر حقیقیة اختلقھا عن حضارة أخرى.

فھي تحمل إشارات كثیرة عن تصور ووعي الغرب عن مفھوم «الأنا» الذي

یتبناه. فنحن عندما ننظر إلى «الآخر» نكون في الحقیقة كمن ینظر إلى

 .انعكاس صورتھ في المرآة

ولا عجب أن الغرب الذي یرى نفسھ مركز التاریخ ومصدر

وینبوع كل شيء من الأخلاق إلى العلم، ینظر إلى المجتمعات الإفریقیة
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والصینیة أو الأمریكیة اللاتینیة على أنھا مجتمعات بدائیة تقف في مرتبة أقل

منھ على سلم الحضارة، وتحتاج إلى «التحضر»، وبالتالي لا مفرّ من

استعمارھا. ومن أكبر دواعي الخجل استخدام وتوظیف العلوم الحدیثة مثل

علم الآثار، وعلم الإنسان، وعلم النفس كأداة لخدمة لھذه الأیدیولوجیات

الأوروبیة العنصریة. إلى أي مدى تستطیع العلوم الاجتماعیة المعاصرة

.التخلص من ھذا التاریخ المظلم - ھذا موضوع آخر یستحق البحث

رودیارد كبلینغ، الذي أشرنا إلیھ سابقاً، رأى أن ھذه المھمة ملقاة

على عاتق الشعب الغربي، وعبرّ عن ذلك بوضوح في قصیدة «عبء الرجل

:«الأبیض

ترجمة شعر

الرجل الأبیض یعتقد أنھ یحمل عبء التاریخ وأن علیھ رفع

المجتمعات البدائیة والوحشیة إلى صفّ الحضارة، ولو تطلب ذلك استخدام

العنف والقوة. فھو یقول «وحشیة ھي حروب السلام»، أي أن الحروب

الدمویة والإمبریالیة لا مفرّ منھا من أجل جلب الحضارة للمجتمعات البدائیة.

حتى أن الرجل الأبیض الأوروبي مخلص جداً في أداء مھمتھ ھذه! ھذه اللغة

ً في القرنین التاسع الظفریة ذات المركزیة الأوروبیة تركت بصمتھا عمیقا

عشر والعشرین، وحافظت على نفوذھا حتى منتصف القرن الماضي، ولا

.یزال عالمنا الیوم یحمل آثارھا بشكل أو بآخر
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عندما ننظر إلى مفھوم «الأنا» لدى العالم الإسلامي، نلحظ دخول

تغیرات على ھذا المفھوم بین العصر الكلاسیكي والعصر الحدیث. فالحضارة

الإسلامیة الكلاسیكیة كانت مؤمنة بعالمیة الحقیقة، وصاحبة رؤیة عالمیة

تتمتع بالمرونة في تبني الثقافات والتقالید القادمة من خارجھا. كما رتبّت

الأوضاع القانونیة للمجتمعات الیھودیة والمسیحیة وأمّنت حقوقھا وحریاتھا

الأساسیة، وحالت دون تصنیف الطوائف الدینیة على أنھا «الآخر» المطلق.

وعلى مر التاریخ، كان للإسلام خریطة ثقافیة واسعة، ومنح الفرصة لازدھار
ً مطلقاً السیاسات الثقافیة المرنة. كما لم یفرض العلماء المسلمون تعریفا

«للثقافة الإسلامیة» بالمعنى الدیني أو الفقھي. لأن القرآن والسنة، ھما

المصدران الأساسیان للإسلام، وقد وضعا عدداً من المبادئ الأساسیة بشأن

العادات والتقالید، ولكنھما لم یفرضا أي شكل من أشكال الثقافة باسم الدین.

ً من مبدأ أن «الأصل في الأشیاء الإباحة»، ترك الإسلام الباب وانطلاقا

ً لتنوع الأشكال الثقافیة ما دامت لا تتعارض مع الدین أو العقل أو مفتوحا

المصلحة العامة. وفي ھذه المرحلة، كان ھناك تطلع لعلاقة تكاملیة بین

المبادئ الدینیة والقیم العالمیة. وعلیھ، فإن كل العادات والتقالید والثقافات التي

.تستوفي ھذه الشروط تعد جزءاً من التراث المشترك للبشریة

إلا أن العصور الحدیثة أحدثت العدید من الھزّات في العالم

الإسلامي. فالعالم الإسلامي الذي احتلت أراضیھ، واستعبد مواطنوه الكرام

والأحرار، وحكم على تاریخھ وحضارتھ وثقافتھ بالتخلف والعبثیة، كان علیھ

أن یظھر ردة فعل ما على الحداثة.  التي كان مصدرھا الغرب، ھدف ردات
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الفعل ھذه. على مدى قرنین من الزمان، كانت المجتمعات الإسلامیة تنظر

إلى نفسھا كفاعل یتصرف خارج التاریخ، ویعاني من متلازمة التخلف

الثقافي. وأصبح التوتر الناتج عن الفجوة ما بین الماضي القوي والمجید، وبین

الواقع السیاسي والاجتماعي والاقتصادي الضیق، یبدو مجرد رد فعل حساس

لا أكثر. وأصبح «دور الضحیة» یكبلّ العالم الإسلامي الحدیث ویحكمھ

بالیأس والاستیاء والغضب. وأصبح الصورة النمطیة للعالم  الإسلامي بالنسبة

ً للحداثة». إن بناء العالم الإسلامي لنفسھ من جدید بالاستناد للغرب «نقیضا

إلى قیمھ الخاصة یتطلب في البدایة التخلص من الحالة النفسیة ھذه، وعلیھ أن

ینظر إلى ماضیھ، الذي ھو مھندسھ، بتصالح، وإلى مستقبلھ بثقة تامة. لھذا،

یجب على العالم الإسلامي إعادة النظر في التصور الغربي وتجاوز النظرة

.«إلیھ بصفتھ «الآخر

وأخیراً، لا بدّ من التأكید على أن تصویر تاریخ العلاقة بین

الحضارة الإسلامیة والغربیة على أنھ تاریخ من الحروب والصراعات،

تصویر ناقص وخاطئ، على أقل تقدیر. لا شكّ أن ھذا التاریخ الطویل یملك

محتوى غنیاً للراغبین في تأجیج فكرة صراع الحضارات. ومن الأمثلة على

ذلك المناظرات اللاھوتیة المناھضة للإسلام، والحروب الصلیبیة، والكومیدیا

الإلھیة لدانتي، ومحاكم التفتیش التي قضت على الحضارة الإسلامیة في

الأندلس، وغیرھا الكثیر. ولكن ھذه الطریقة في قراءة التاریخ سوف ترینا

تاریخ البشریة ككل كسلسلة من الصراعات، وستجعلنا نغفل عن میول ھامة

ودقیقة. إذ لعبت السیاسة الواقعیة دورھا الھام في تاریخ العلاقات الإسلامیة
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الغربیة، وأدت في بعض الأحیان إلى قیام تحالفات مثیرة للدھشة. على سبیل

المثال، استجاب القادة المسلمون الذین استولوا على صقلیة وبالیرمو لدعوة

مدراء نابولي للقتال ضد لونغوباردي وبیزنطة في القرن التاسع. وكذلك لم

یتردد الحكام في الأندلس في طلب المساعدة من شارلمان وملوك مسیحیین

آخرین. وكما سنرى لاحقاً، استمر ھذا النوع من العلاقات في تاریخ السلاجقة

والعثمانیین والدول الأوروبیة. ولم یظھر الانفتاح والتوافق والتحالف كأحد

ضرورات السیاسة الواقعیة فحسب، فثقافة التعایش والنضال من أجل بناء

ً للعلاقات بین الإسلام والغرب. كما ً وبشریا ً ثقافیا الصالح العام قدمت عمقا

ظھرت أشكال من التفاعل والتقارب والتبادل في مجالات الثقافة والفن

والعمارة والأدب والعلوم الدینیة، والقضایا الحقوقیة. إن قراءة التاریخ بھذا

الشكل، وبجمیع أبعاده ومستویاتھ، یعطینا فائدة أكبر لفھم الماضي والیوم

.والمستقبل

وسنتطرق في الصفحات القادمة من الكتاب إلى أعمال مفكرین

اعتبروا الإسلام والغرب جارین، أو منافسین، أو متعادلین، أو حتى شقیقین

اثنین. إذ لا یمكن التغاضي عن أھمیة الدیوان الغربي الشرقي لغوتھ الذي

یشیر فیھ إلى سعدي الشیرازي، ولا أعمال المؤرخ الإنجلیزي كارلایل الذي

یصنف 7محمد صلى الله عليه وسلم كأحد أبطال التاریخ. وبالمثل، لا بد من الإشارة إلى قتال

المسلمین والیھود جنباً إلى جنب للدفاع عن القدس ضد الصلیبیین، وقیام القادة

المسلمین بإعادة أموال الجزیة إلى الیھود والمسیحیین لعدم قدرتھم على تأمین

النظام والحمایة. كما یشار إلى وقوف والمسلمین والمسیحیین العرب، في



28

خندق واحد لحمایة أوطانھم، مع العدید من الأوروبیین والأمریكیین، ضد

..سیاسات إسرائیل التوسعیة بعد عام 1968. وقائمة الأمثلة تطول

على الرغم من اختلافاتھما الھامة، إلا أن الحضارتین الإسلامیة
والغربیة لیستا مجبرتین على الصراع فیما بینھما. والشرط الأدنى للعیش معاً

ھو التوافق مع حفاظ كل منھما على ھویتھ. إن وجود نظام عالمي عادل

ومتكافئ لا یعني تطابق جمیع عناصره من حیث أسالیب التفكیر وأنماط

ً في ظل اختلاف الآراء. وعلى الحیاة، وإنما إظھار الإرادة في التعایش معا

الرغم من صعوبات ثقافة التعایش المشترك، إلا أنھا لیست ھدفاً مستحیلاً. فلو

طبقّت الحضارة الإسلامیة والغربیة مبدأ «فاستبقوا الخیرات» (سورة المائدة

الآیة 84) لتمكنتا من الإسھام في السلام الإقلیمي والعالمي، وربما دحض

.ادعاءات كبلینغ
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  :الإسلام والغرب
سحر الكلمات

 
عند بحث العلاقات بین الإسلام والغرب، لا بد من الحذر في

التعامل مع الكلمات والمصطلحات. ففي بعض الأحیان، تصبح الكلمات التي

یفترض أن تعبر عن الواقع أكبر عائق أمام فھمھ. فكلمتا «الإسلام» و

«الغرب» تحملان دلالات مختلفة في التاریخ والدین والثقافة والفن والفلسفة

والسیاسة. فعلى سبیل المثال عند ذكر الإسلام الیوم، تتشكل في العقلیة الغربیة

صور دلالیة محددة؛ مثل الكعبة، والمصلون، والحجاب، والقضیة الفلسطینیة،

والإرھاب، والحرب، وما إلى ذلك. وعند الحدیث عن الغرب قد تتبادر إلى

ذھننا صور للمدن المتقدمة والمزدحمة، والتكنولوجیا، والإمبریالیة،

وھولیوود، والاغاني المصورة (فیدیو كلیب)، والكنائس، والتفكك الأسري،

والإرھاب وغیرھا. ھذه الحقائق كلھا تنطلق من الواقع. ولكن ھل یمكن لكلمة

واحدة أن تجمع بین عناصر معقدة ومتغیرة باستمرار ودینامیكیة ومترابطة

مثل الناس والمجتمع والتاریخ؟ ألیس الركون إلى سھولة الكلمات المجردة قد

یجعلنا نخاطر بالابتعاد فعلیاً عن الواقع؟
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كي نستطیع الإجابة على ھذه الأسئلة بشكل صحیح، نحن بحاجة

أولا أن نكون منفتحین وواضحین حول الكلمات التي نستخدمھا. دعونا نبدأ

بكلمة ‹الإسلام. «الإسلام» ھي كلمة یستخدمھا الدین الإسلامي للتعبیر عن

نفسھ، وترد في القرآن. وتعني «الوصول إلى السلم والأمان عن طریق

الاستسلام �». وتعني في السیاق الدیني أسلوب الحیاة والمعتقدات التي

.وردت في القرآن

وفي السیاق التاریخي والثقافي، فإن كلمة الإسلام تشیر إلى

مظاھره وتجلیاتھ المتنوعة في إطار زماني ومكاني ما. الإسلام، كغیره من

الدیانات، لا یقدم لأتباعھ قائمة بالمعتقدات التي یجب علیھم اتباعھا. بل یبني

ً للحیاة. لذا فإن ما نسمیھ على ھذه المعتقدات والمبادئ الأخلاقیة نظاما

بالحضارة والثقافة الإسلامیة ھو تطبیقات ھذه المبادئ على ید شخصیات

مسلمة في زمان ومكان محددین. فمثلما أن الحضارة ھي تجسد لتصورات

الحیاة في سیاق زمني ومكاني، فإن الحضارة الإسلامیة ھي تجسید لتصورات

الإسلام عن الحیاة بصبغتھا المادیة والثقافیة والمؤسساتیة والھویاتیة.4 فعند

الحدیث عن الإسلام، نقصد نظام المعتقد من جھة والثقافة والحضارة من جھة

أخرى. وتحمل كلمة الإسلام، سواء في العصور الوسطى أو الیوم، ھذین

.المعنیین

أما كلمة «الغرب» فتنطوي على إشكالیات من نوع آخر. فالكلمة

(Occident) حدیثة وتحمل دلالة في العصر الحدیث. فعلى الرغم من أن

ھي كلمة استخدمت في اللغات الأوروبیة بمعنى «مكان غروب الشمس» منذ
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القرن الرابع عشر، إلا أنھا لم تكتسب معناھا الدلالي المستخدم الیوم حتى

القرن الثامن عشر. ومن ناحیة أخرى، فإن كلمة الغرب بمفھومھا الجغرافي

ً عن «غرب آسیا». ففي العصور الوسطى كانت أوروبا تعتبر تعبر أیضا

نفسھا «غرب آسیا». لذلك فإن كلمة الغرب لا تدل بشكل قطعي عن جغرافیا

محددة. فآسیا تقع في المركز، والغرب (أوروبا) یرادف الطرف الغربي

.لآسیا

 
قصة یوروبا

حتى اكتشاف القارة الأمریكیة، كان العالم یعتبر أن (الغرب)

جغرافیا یعني أوروبا. وحتى یومنا ھذا، نقصد عند الحدیث عن الثقافة

ً الإرث الثقافي والفني والعلمي والسیاسي لأوروبا والحضارة الغربیة غالبا

الغربیة. إلا أن اللافت في الأمر أن الجذور الأسطوریة للكلمة الأوروبیة

تكشف عن روابطھا العمیقة بآسیا. وفقا لقصة مشھورة في الأساطیر الیونانیة،

یقع الإلھ الیوناني زیوس في حب الأمیرة الفینیقیة الشابة یوروبا. ویتقمص

زیوس شكل الثور الأبیض الذي تحبھ یوروبا لیتقرب منھا. وعندما ترى

یوروبا الثور الأبیض تقترب منھ وتداعبھ وتمتطیھ. وعندھا ینتھز زیوس

الفرصة لاختطاف یوروبا. وتقول إحدى الروایات أنھ یطیر بھا إلى جزیرة

كریت، حیث یكشف لھا ھناك عن ھویتھ الحقیقیة. ووفقا لشائعة أخرى، تدرك

یوروبا في الطریق إلى الجزیرة أنھا اختطفت، وتھدد زیوس بالقفز وإلقاء

ً إن ھو لم یتركھا. وعندما تفشل صرخات یوروبا في تحریك نفسھا أرضا
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ساكن، تلقي نفسھا من على ظھر الثور الأبیض، وتسقط في الأرض التي

تسمى الیوم أوروبا. بعد ھذا الحدث المأساوي، تسمى ھذه الأراضي یوروبا،

ویشیع استخدام الكلمة في جمیع اللغات الأوروبیة تحت حكم الملك شارلمان

في القرن الثامن المیلادي. وھكذا بقیت أسطورة «اختطاف یوروبا» ذاكرة

حیة في الأساطیر والأدب الغربي، وقد استلھمت منھا العدید من الرموز

.لتصویر علاقة أوروبا بالثقافات والشعوب الأخرى

إلا أن ھناك آراء مختلفة حول أصل وجذر كلمة یوروبا. ففي

إحدى الروایات، یقال إن كلمة یوروبا تتكون من مقطعین في اللغة الیونانیة؛

«euros» (ومعناھا: الواسع) و«pa» أو «opsis» أو «optikos»

وتعني العین، الوجھ أو النظر). وبذلك تشكل الكلمة باللغة الیونانیة معنى من)

قبیل «واسع النظر»، «منفتح الذھن». غیر أن بعض المؤرخین قالوا أیضا

في اللغة الأكادیة وأنھا تحمل معنى «erebu» أن یوروبا جاءت من كلمة

«النزول أو الغرق». وبغض النظر عن الروایة التي سنعتمدھا، یبقى الثابت

أن ظھور أوروبا كان دائما مرتبطا ارتباطا وثیقا بآسیا سواء في الحكایات

الأسطوریة، أو في التحلیلات الاشتقاقیة لأصل الكلمة، كما في المصادر

.التاریخیة التي سنتناولھا لاحقاً في الكتاب

تزامن ظھور أوروبا ككیان ثقافي وسیاسي تاریخیاً مع تشكل فكرة

الھویة الأوروبیة. فوفقا للمؤرخین الأوروبیین، كان ظھور أوروبا في مسرح

ً بتشكل تصور عنھا ككیان ذو ھویة ومصیر محددین. إلا أن التاریخ مرتبطا

ھذه الھویة كانت مبنیة في الغالب في مواجھة «الآخر». ووفقا للمؤرخ
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الإیطالي فیدیریكو تشابود الذي ألف في عام 1947 أحد أھم الأعمال التي

تتناول (أوروبا كفكرة)، فإن «مفھوم أوروبا قد عرف على أساس ما ھو لیس

أوروبیاً، وبذلك اكتسب مفھوم أوروبا ھویتھ الخاصة بالاستناد إلى تعریف ما

لیس أوروبیا».5 إن فكرة التباین بین ما ھو أوروبي وغیر أوروبي التي بني

علیھا تعریف أوروبا لھویتھا، أدى بالمحصلة إلى تشكیل مفھوم الآخر غیر

الأوروبي. ونتیجة لذلك، وعلى فترات تاریخیة مختلفة، تم إلصاق صفة الآخر

على البربر (أطلق علیھم ھذا الاسم لعدم معرفتھم بالیونانیة، واستخدامھم

لغات أخرى تبدو غیر مفھومة وبدائیة وكأنھم یقولون «بر-بر-بر») والفرس

والآسیویین والأفارقة والعرب والمسلمین، والیھود، والعثمانیین، والمھاجرین

في العصر الحدیث، والأقلیات، والھنود، والباكستانیین وغیرھم. كما تم
تصنیفھم بناء على اعتبارات سیاسیة ودینیة وثقافیة وإعلامیة وسینمائیة.6

ومع ذلك فإن وصف تاریخ أوروبا ككل كمشروع قائم على

تشكیل ھویة الآخر ھو وصف مبالغ فیھ، كما یتضمن إعطاء أوروبا وصفا
أشبھ بالمیتافیزیقي، وفوق التاریخ. فقد تأثرت أوروبا في فترة نشأتھا تأثراً

كبیراً بالثقافات الأخرى في آسیا والعالم الإسلامي وأفریقیا. ولكن تبلور الفكرة

الأوروبیة ترافق مع ظھور ھویة أوروبیة محددة وقمع العناصر الأخرى التي

ساھمت في تشكیل أوروبا. على سبیل المثال، كان للتراث الإسلامي في

الفلسفة والعلوم تأثیر ھام في تشكیل ھویة حركة التنویر وظھور حركات

عصر النھضة والإصلاح. وبالمثل، لعبت الترجمات من الثقافات الآسیویة
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والبوذیة والھندوسیة في القرنین التاسع عشر والعشرین دورا مھما في تشكیل

.الفكر الأوروبي الحدیث

وبالنظر إلى أمریكا نجد حالة مماثلة. فقد تأثر المفكرون التابعون

لمدرسة الفلسفة المتعالیة من أمثال ھنري دیفید ثورو ورالف والدو إمرسون،

الذین لعبا دورا مركزیا في الفكر الأمریكي في القرن التاسع عشر، تأثرا

عمیقا بالثقافة الشرقیة والشعر والفكر الإسلامي. وكما سنوضح بالتفصیل في

الأقسام التالیة، فإن بعض رجال الدولة، ومنھم الضالعون بإرساء أساسات

الدولة مثل توماس جیفرسون، كان لھم اھتمام وثیق بالشریعة والثقافة

الإسلامیة. حتى أن الإطار الفلسفي لوثیقة إعلان استقلال الولایات المتحدة

المعلن في الرابع من تموز عام 1776، قد استقى من القرآن الكریم وبعض

المصادر الإسلامیة. إن نسخة المصحف المعروفة باسم «مصحف

جیفرسون» والتي لا تزال محفوظة الیوم في مكتبة الكونغرس الأمریكي، ھي

واحدة من الأمثلة الأكثر وضوحا على ھذا التاریخ المتداخل. ولكن ھذا

التاریخ لم یكتب بعد. والمشكلة لا تكمن في قلة المعلومات أو المصادر، بل

.في قراءتنا للتاریخ الأوروبي والأمریكي من منظور أوروبي مجرد

ومع طغیان الطابع الاستعماري والإمبریالي على علاقات أوروبا

السیاسیة والدبلوماسیة والتجاریة والثقافیة مع العالم الخارجي منذ القرن

السابع عشر، تم تحدید أطر جدیدة للعلاقات وأسلوب كتابة التاریخ. ولعل أكثر

ھذه التغیرات أھمیة ودواما ھو التصور القائم في المخیلة الأوروبیة بأن كل

ما ھو خارج أوروبا ھو «الآخر المحتاج إلى التحضر». واعتبرت «مھمة
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الحضارة» (أي بعثة الحضارات)، التي اقترحت لتبریر الاستعمار الأوروبي

في القرن التاسع عشر، أن ھناك واجبا أخلاقیا وتحضریا على عاتق «الرجل

الأبیض» تجاه العالم غیر الأوروبي. وبطبیعة الحال، فإنھ لیس من الممكن

التفكیر في المساواة بین الثقافة الأوروبیة وثقافة أخرى ترنو إلى التحضر.

.وسوف نناقش أمثلة صادمة على ھذا في الصفحات التالیة

 
ما ھي أوروبا؟

تسارع النقاش حول ھویة أوروبا في بدایة القرن العشرین. لماذا؟

لأن الثورة الصناعیة والرأسمالیة وأزمة الثقة الناجمة عن حل الھیاكل

التقلیدیة والحربین العالمیتین اللتین أزھقتا حیاة الملایین من الناس جعلت من

الملحّ والعاجل فتح نقاش جدي حول الوجود الأوروبي وخصائصھ ومستقبلھ.

حیث عبر كارل جاسبرس عن قلقھ من الغموض والھلامیة التي تكتنف مفھوم

أوروبا قائلا: «من الصعب أن نعرف أوروبا من خلال سرد العناصر المكونة

لھا، إن فعلنا ذلك فلن یسعفنا الوقت». ومع ذلك فھو یجمع العناصر الرئیسیة

:ویضع تعریفا یستحق التأمل

إذا كنا سنستخدم أسم أوروبا، فإن أوروبا تعني الكتاب المقدس والحضارة»
القدیمة. أوروبا ھي ھومیروس، إسكیلوس، سوفوكلیس، یوریبیدس. فیدیاس،
أفلاطون، أرسطو، بلوتینوس؛ فیرجیل، ھوراس، دانتي، شكسبیر، غوتھ؛
ثیربانتس، راسین ومولییر؛ لیوناردو، رفائیل، مایكل أنجلو، ریمبراندت،
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فیلاسكیز؛ باخ، موزارت، بیتھوفن؛ القدیس أوغسطین، أنسیلم، توماس،
نیكولاس كوسانوس، سبینوزا، باسكال، كانت، ھیجل، جیجیرو، إیراسموس،
فولتیر. أوروبا تتمثل في القباب والقصور والأطلال. أوروبا ھي القدس،
أثینا، روما، باریس، أكسفورد، جنیف، فایمار. أوروبا ھي دیمقراطیة أثینا.
جمھوریة روما. أوروبا تعني السویسریین والھولندیین، والأنجلوسكسون. إن
كنا سنعدد كل قریب على قلبنا فلن ننتھي. أوروبا ھي ثروة روحیة وأخلاقیة
ومعتقداتیة فوق أي حد أو اعتبار».7

كما یمكن أن یضاف إلى ھذه القائمة المزید من الأسماء والتیارات

والأعمال والمدن والرموز. ولكن كما أشار جاسبرس، فإن كل ما یعتبره

ً منھم على المستوى الذھني والقلبي ھو في النھایة عنصر الأوروبیون قریبا

من عناصر تشكیل مفھوم الھویة الأوروبیة. ولھذا، لا یمكن الحدیث عن

أوروبا واحدة ثابتة ومتجانسة. فعند تحلیل مفھوم «أوروبا»، لا بد من التعامل

معھ على أنھ تركیب دینامیكي متعدد الأبعاد. ولكن دینامیكیة وتعدد أوجھ

ظاھرة ما لا یمنعنا من دراستھا وإطلاق صفات عامة علیھا. وفي الواقع،

نرى أن المفكرین الأوروبیین على اختلاف مناھجھم السیاسیة والأیدیولوجیة

والثقافیة، كانوا یضعون ھاتین الحقیقتین في الاعتبار عند تحلیلھم مفھوم

:أوروبا. وفیما یلي مثال على ذلك

أشار إدموند ھوسرل، مؤسس الفینومینولوجیا (ما یعرف بعلم الظواھر) في
الفلسفة الأوروبیة الحدیثة، إلى ذلك بقولھ: «بغض النظر عن الخصومات
ً تتمتع التي تكنھا الشعوب الأوروبیة لبعضھا البعض، فإنھا تمتلك روحا
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برابطة قرابة داخلیة تتجاوز الاختلافات القومیة. ھنا ثمة شيء ما یمنحنا
إحساساً بالوطن تماماً مثل العلاقة بین الأخوة.»8

من الواضح أن ھوسرل یقصد ھنا التفاف الشعوب الأوروبیة على

الرغم من اختلافاتھا القومیة والثقافیة واللغویة والتاریخیة حول نموذج وأفق

وھدف أعلى وشعور بالمسؤولیة وموقف أخلاقي متبلور في الھویة

الأوروبیة. وفي جوھر ھذه الھویة سعي الإنسان إلى الوصول إلى حیاة مثالیة

مرتكزة على العقل والمنطق. وقد وضعت المجتمعات البشریة المنطلقة من

مبادئ العقل العالمیة أساسات «للعلم العالمي». ووفقا لھوسرل، فإن

الأساسات الأولیة للعلم العالمي قد أرسیت على ید الیونانیین القدماء

(الإغریق)، وبذلك یكون الإغریق بدایة الولادة الروحیة لأوروبا من المنظور

.التاریخي

 
إنقاذ أوروبا

أعطى الإغریق اسم «الفلسفة» لمجموعة الآراء التي تتخذ موقفا

جدیدا من الوجود والكون. إلا أن ھوسرل یرى أن ھذا المصطلح في أساسھ

لیس سوى «العلم العالمي». فبالنسبة لھ، یعبر العلم العالمي عن جمیع

الأنشطة الذھنیة الفلسفیة والعلمیة التي تحاول فھم وإضفاء المعاني على

الوجود ككل. والمصطلح بھذا المعنى شامل في الحقیقة لكل أشكال المعرفة.

وخلافا لمفھوم العلم لدى الفلسفة الوضعیة الحدیثة، فإن «العلم العالمي» ینظر
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إلى العلاقة بین الموجودات وعلاقة البشر بالوجود ضمن منظومة «المھام

الأبدیة» المنسوبة للإنسان من الناحیة الوجودیة. وبذلك تكون الفیزیاء وعلم

الفلك والفلسفة وعلم النفس وجمیع فروع العلوم الأخرى ھي مظاھر جھود

الإنسان لفھم وتفسیر نفسھ وكینونتھ. ووفقا لھوسرل، فإن أزمة العلوم

.الأوروبیة الحدیثة تنبع من فقدانھا ھذا المنظور الشمولي

تاریخیا، لم یكن العلم والفلسفة محصورین على الإغریق. فقد

أنتجت الحضارة الھندیة والصینیة، على سبیل المثال، أعمالا علمیة وفلسفیة

مھمة. بل أن الفلاسفة الإغریق أنفسھم قد عبروا عن امتنانھم للإرث المصري

القدیم ولإرث بلاد ما بین النھرین (الرافدین) الذي سبقھم. ولكن ھوسرل یرى

بأن مفھوم الفلسفة كعلم عالمي ظھر لأول مرة في التاریخ لدى الاغریق.

وسبب ذلك ھو أن الإغریق عرّفوا النظریات لأول مرة بشكل منھجي على

أنھا الھدف الأساسي للعلم والفلسفة. ففھم الوجود، المبني على النظریات،

یفوق أي منفعة أو وسیلة أو دور وظیفي، وھو یشمل كل الجھود البشریة لفھم

مكانة الإنسان في الوجود، فكریة كانت أو معنویة، ثقافیة أو فنیة. وھذا

ً مجرداً لا تطبیق لھ على الواقع. بالعكس، فھو یشكل المفھوم لیس مفھوما

إطاراً جامعاً یوجھ جمیع الأعمال البشریة النظریة والعملیة، الفكریة والبدنیة،

العقلیة والحسیة، الفردیة والجماعیة. وبدون ھذا الإطار، لا یمكن للشخص أن

یستخدم عقلھ بشكل صحیح وأن یصل إلى «حیاة طیبة» بالمعنى الذي یقصده

أرسطو. إلا أن العلوم الأوروبیة الحدیثة فقدت حسھا الشمولي وارتباطھا

بمفھوم النظریات، لتختزل العلم في العلوم الطبیعیة وتحِل الأخیرة محل العلم
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العالمي. إن ھذا الاختزال واجتزاء مفھوم الوجود، الذي یتزاید في وظیفیتھ

وانتفاعیتھ بشكل مضطرد، یشكل في الحقیقة أساس الأزمة الإنسانیة
الأوروبیة الیوم.9

ھوسرل، الذي یعارض الفلسفة الوضعیة لاختزالھا حقیقة الوجود

في خصائصھ المادیة والنفعیة، یرى في الوقت ذاتھ أن النزعة العاطفیة

والرومانسیة التین ظھرتا كرد فعل على المادیة، ھما نموذجان غیر كافیین

ومضللین. فالانحراف الأساسي یكمن في تغیر فھم مفھوم «العقل» الذي ھو

في صمیم العلم العالمي. وبحسب ھوسرل فـإن «جذور الأزمة الأوروبیة

تكمن في انحراف المذھب العقلي عن مساره». فالعقل الذي تتمثل مھمتھ

الأساسیة في توسیع الأفق بطرح الأسئلة والنقد قد فقد وظیفیتھ في خضم

اضطراب التفاعلات العاطفیة وردات الفعل خلال عصر التنویر، مما جعلھ

بحد ذاتھ عقیدة مسلمّة. ومفھوم المذھب العقلي، الذي اكتسب معنى جدیدا في

عصر التنویر، فتح أیضا الباب أمام سلسلة من الكوارث الكبیرة. بطبیعة

الحال لا یمكن إنكار الإنجازات المادیة للعلوم الطبیعیة على مدى القرون

الماضیة، كما یقول ھوسرل. ولكن مشكلة الانجازات العلمیة لیست في طابعھا

العلمي أو فائدتھا، بل في المعنى الذي تقدمھ لحیاة الإنسان. أن البشر

المعاصرین یقومون باختیارات فادحة في مواجھة الأسئلة الأساسیة والعالمیة

حول معنى الوجود والحیاة. ولأن البشر المعاصرین یبحثون عن إجابات ھذه

الأسئلة الوجودیة في العلوم الطبیعیة (التي لا تتناسب قوالبھا مع الأسئلة

الوجودیة)، فإنھم في النھایة یمیلون إلى تھمیش ھذه الأسئلة، وتركھا جانباً،
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محاولین تعریف أنفسھم على أنھم عقلانیون مكتملون وسعداء. وكل من ھذه

التفضیلات یقود إلى المزید من الارتباك العقلي وفقدان المعنى والمزید من

ً الأوروبیین: «ھل من الممكن بادئ الكوارث. وھنا یتساءل ھوسرل مخاطبا

ذي بدء العیش في ھذا العالم الذي یمثل تاریخھ سلسلة حلقات لا نھائیة من
التطور الظاھري وخیبة الأمل الداخلیة؟»10

ما یجب على أوروبا القیام بھ الیوم ھو إعادة اكتشاف المعنى

الأصلي للعقل الیوناني وإعادة تأسیسھ كدلیل وحید «للشعب الأوروبي».

ووفقا لھوسرل، فإن «الفلسفة العالمیة بكل العلوم التي تنضوي تحتھا تشكل

جزءاً فقط من الثقافة الأوروبیة، إلا أنھا في أھمیتھا تماثل عمل الدماغ، الذي
ترتبط سلامة الحیاة الذھنیة والمعنویة لأوروبا بسلامة عملھ وأداءه».11

ً أسماه الفینومینولوجیا (الظاھراتیة) كأسلوب یقترح ھوسرل علما

فلسفي عالمي، لیكون بدیلاً عن المذھب العقلي الذي فقد بوصلتھ. وھدف

الظاھراتیة ھو إتاحة الفرصة «للكائنات لتتحدث عن نفسھا» من خلال سلسلة

من الطرق التجریدیة الفلسفیة. فقدرة الموجودات على إظھار نفسھا ستحمینا

من اختزال الوجودیة والنزعة الذاتیة في المعرفة. لھذا، فإن إحدى أھم أسالیب

الظاھراتیة ھو وضع بعض الصفات العرضیة للأشیاء بین أقواس (أسماھا

ومن خلال استخدام الأقواس یكون بإمكاننا حصراً .(«epoche» ھورسل

أن نضع الموجودات قبل أي حسابات التصنیف العلمي أو التصمیم

التكنولوجي أو حسابات التكلفة والمنفعة. أن مستقبل أوروبا والشعب
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الأوروبي ووجودھما مرتبطان ارتباطاً وثیقاً بقدرتھم على استعادة وجھة نظر

.«شاملة، أي من خلال «العلم العالمي

والھدف من مشروع ھوسرل الفلسفي ھو إعادة بناء الھویة

الأساسیة للحضارة الأوروبیة، وتعریف العناصر المكونة لھا على أساس

فلسفي ھادف ومتسق. إن الفكرة الأوروبیة التي تمتد جذورھا من العقلانیة

الیونانیة وتصورات الوجود، قد فقدت بوصلتھا تحت تأثیر اللاھوت المسیحي

في القرون الوسطى، وتأثیر المادیة بعد دیكارت، وبذلك خانت روح الحضارة

الأوروبیة. لذا فإن «أزمة العلوم الأوروبیة» ھي في الأساس أزمة وجود

ومعلومات. وفقا لھوسرل، فإن المادیة الاختزالیة والمذھب العقلي المضطرب

الذین فرضتھما الفلسفة والعلوم الحدیثة، سوف یختزلان معاني الوجود في

أشیاء ملموسة، وبذلك یتم القضاء على الروح الابداعیة والأفق الفلسفي

للحضارة الغربیة. ما یتعین على أوروبا أن تفعلھ الآن ھو العودة إلى الفكر

الیوناني ووجھة نظره العقلانیة، التي ھي مصدر الأساس للحضارة الغربیة.

وینبغي أن یكون ھذا ھو المبدأ الأساسي الذي یحدد «الغایة» والوجھة التي

یتجھ نحوھا التاریخ الأوروبي. لكن لا یمكن لأوروبا أن تعود إلى جذورھا

وتعید بناء نظام العقل والعلم والفلسفة بصورة شمولیة ما دامت العلوم

.وتغض الطرف عنھا «telos الأوروبیة تتجاھل ھذه «الغایة

فھل تملك أوروبا الطاقة الروحیة والفكریة اللازمة لتحقیق ھذا

التحول؟ یتساءل ھوسرل ھذا السؤال بانكشاف تام في نھایة تأملھ، ویضیف:

«الخطر الأكبر الذي یواجھ أوروبا ھو التعب والملل».12 فالحروب،



42

والنزاعات الاجتماعیة، والانقسامات الثقافیة، والأخطاء الفلسفیة العلمیة،

والشك، والعدمیة وغیرھا قد أنھكت بنیة الشعوب الأوروبیة. فأمام أوروبا

الیوم خیاران: إما أن تصر على الالتزام بالمفاھیم الخاطئة للعقلانیة التي

ورثتھا من عصر التنویر، لتستمر بالسقوط نحو الھاویة، أو أن تعید تعریف

علاقتھا مع الوجود، وبالتالي تفتح صفحة جدیدة في تاریخ العقل الأوروبي.

ً على الطاولة وما یزال سؤال امتلاك أوروبا لھذا الأفق والطاقة مطروحا

الیوم، كما كان منذ ثلاثینیات القرن الماضي. على أي حال، وفقا لھوسرل،

فإن الخطوة الأولى لھذا القرار التاریخي سیكون العودة إلى الیونانیة القدیمة،

.مسقط رأس أوروبا

 
أوروبا وسؤال الوجود

وتكتسب الصورة المظلمة للخیال الأوروبي بعدا جدیدا مع

ھایدجر. فبینما یرى ھوسرل أن الجذور التاریخیة التي صنعت أوروبا تعود

إلى الإغریق، یرى ھایدجر أن الفكرة الأوروبیة یجب أن تعود إلى أصول

قواعد الوجود. ویعتقد ھایدجر أن ما یجعل الإنسان إنسانا ویعطیھ الھویة ھو

یرى ھایدجر أن نسیان سؤال الوجود ھو .«Dasein علاقتھ مع «الوجود

أكبر كارثة حلت على التاریخ المیتافیزیقي الغربي. ویرى أن فلاسفة ما قبل

سقراط قد ركنوا ھذا السؤال جانبا واستعاضوا عنھ بأسئلة مزیفة وملھیة.

فمفاھیم الروح، العقل، الفكرة، الذات، الجوھر، المادة، وغیرھا ھي مشتقات

متفرعة من سؤال الوجود. وأي مبادرة فلسفیة في تاریخ الفكر الغربي



43

تجاھلت سؤال الوجود كان مصیرھا الفشل والخسران. ولأن التیارات العقلیة،

والتجریبیة والروحانیة، والمادیة، والھیجلیة، والماركسیة كانت تكرر الخطأ

.ذاتھ، فقد فشلت جمیعھا في تذكیر أوروبا بھویتھا الأصلیة وأحیائھا

سؤال الوجود ھو نقطة انطلاق أوروبا (وغیرھا من المجتمعات

الإنسانیة المدعیة للحضارة). كل الأشیاء تبدأ من «نقطة البدایة»، ولا مناص

من العودة للارتكاز إلى نقطة البدایة من أجل الانطلاق إلى عالم جدید. لكن لا

یجب أن یفھم من «العودة إلى البدایة» تكرار تجربة تاریخیة عیشت ومضت.

فالبدایة ھنا ھي بدایة وجودیة فوق التاریخ، فھي العنصر الذي كتب التاریخ

وأنشأه. لذلك فإن عودة أوروبا إلى ھذه البدایة وإلى سؤال الوجود لا تعني

 .الرجوع إلى الوراء، بل الصعود والتعالي

ویرى ھایدجر أن سؤال الوجود ھو القضیة الأساسیة التي ستحدد

مصیر الحضارة الغربیة. قد یكون الفلاسفة والمناطقة واللاھوتیون والعلماء

قد أفرغوا مصطلح الوجود من محتواه، ولربما عرّفوه كأحد أكثر المفاھیم

تجریدا وعمومیة. وتم تشییؤه واختزالھ بناء على ربطھ بالإلھ والروح والعقل

ً من ذلك لن یحول دون فھم الوجود على الوجھ أو الجوھر. إلا أن أیا

الصحیح. إن أي مراجعة فكریة لتاریخ الفكر الغربي یجب أن تبدأ بتحدید

.وتوصیف ھذا الخطأ التاریخي

یقول ھایدجر أن «الظلام یطبق على العالم» لأنھ نسي سؤال

الوجود. وبینما یشیر ھوسرل أستاذ ھایدجر إلى ما یسمیھا «الأزمة الانسانیة

الأوروبیة»، فإن نظرة ھایدجر تبدو أكثر شمولیة وإقلاقاً. فالظلام المطبق
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على العالم یقضي على أي فرصة لبقاء الإنسان الأوروبي. ولیس من الصعب

رؤیة المظاھر الأساسیة «لاسوداد المشھد في العالم»؛ «...تخلي الآلھة عن

الأرض، وانتشار الدمار فیھا، وفرض المعاییر على الناس والتعامل معھم

ككتل بشریة، والتنمر على كل ما ھو عادي، والنظر إلى كل ما ھو حر

وإبداعي بالكثیر من الریبة والكراھیة ...». إن ظلام العالم ھو في الأساس

ً عالم ظلام في الروح. إن ما یقصده ھایدجر عند حدیثھ عن العالم ھو تماما

الروح. لذا فإن الظلام المطبق على العالم یعني فناء الروح وضیاعھا وتفتتھا

.وإساءة فھمھا

وأوروبا قارة محاصرة بین فكي الكماشة؛ أمریكا وروسیا، وھما

وجھان لعملة واحدة. وفي إطار مسألة الوجود، فإن الرأسمالیة الأمریكیة

والشیوعیة الروسیة تصبان في نفس النھر. فكلاھما یساھم في إحكام الظلام

على العالم، وتفتیت الروح، وجرھا إلى العدم. والأصل، أن المشترك بینھما

ھو اعتماد «الكم» معیارا للكیف. أو كما قال رینیھ غینون فإن «سیادة الكم»

ھي النقطة المشتركة التي تلتقي فیھا الرأسمالیة والشیوعیة على الرغم من

الاختلاف والخلاف الظاھري بینھما. إن سیادة الكم ھي النتیجة الطبیعیة التي

لا مفر منھا عند تسطیح الروح وتسویتھا بأشیاء أقل منھا، والنظر إلیھا كآلة

ووسیلة. وتحویل العالم إلى مكان مظلم، فاقد للروح، فارغ وعدیم المعنى لیس

إلا أحد تجلیات تدمیر مفھوم الحضارة. ھایدغر یوضح تصوره ھذا بالقول:

.«(«إن ما یحدث ھو ھجوم كلي شیطاني (بمعنى الشر المدمر
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یرى ھوسرل أن الخلاص الوحید لأوروبا التي تسیر بسرعة

البرق إلى النھایة المظلمة، ھو في العودة إلى مسألة الوجود. ویعتقد بأن

المھمة الأكبر في العودة إلى الأصل تقع على عاتق الألمان. فألمانیا، بسبب

موقعھا المركزي في قلب أوروبا، أكثر حساسیة من غیرھا لھذه المشكلة. كما

أن ألمانیا تشارك حدودھا مع دول أكثر من أي بلد أوروبي آخر، مما

یعرضھا للمزید من المخاطر. وعلى الجانب الآخر، فالشعب الألماني أكثر

قربا إلى المیتافیزیقیة من غیره من الشعوب الأوروبیة. لذا فإن خلاص

أوروبا من مشھد انھیار كلي محتمل في التاریخ، لن یتأتى إلا بالعودة إلى

المسألة الأساسیة، سؤال الوجود، وإعادة صیاغة ماضي ومستقبل أوروبا

بقیادة من الألمان.  ومن دون ذلك، قد تكون العودة إلى الإرث الیوناني كما

اقترح ھوسرل غیر كافیة لإنقاذ الألمان وأوروبا وبالتالي ھذا العالم من كارثة
محدقة.13

وقد أشار الشاعر والكاتب الفرنسي بول فالیري، باستطراد في

تأملاتھ، إلى تركیز ھوسرل المباشر وتركیز ھایدجر الضمني على الإرث

الیوناني القدیم. حیث تناول فالیري في سلسلة من الخطب والمنشورات

المسألة الأوروبیة في أعقاب الدمار الذي خلفتھ الحرب العالمیة الأولى.

ویقول فالیري أن ھناك ثلاث أسس لبناء الحضارة الغربیة؛ ألا وھي الفكر

الیوناني الاغریقي والثقافة الرومانیة واللاھوت والأخلاق المسیحیة. فالفكر

الیوناني شكّل عصب العلم والفلسفة في الغرب. أما الثقافة الرومانیة فقد

جمعت الشعوب الأوروبیة واختلافاتھا العرقیة وھیاكلھا السیاسیة المتنوعة
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تحت سقف واحد من القوانین والنظم واللوائح.  وساھمت المسیحیة في إعادة

بناء العالم الروحي والوجداني للإنسان الأوروبي وأكسبتھ ھویة عالمیة

تتجاوز الحدود الإثنیة والثقافیة. لذا فإن كلمة «أوروبي» تنطبق فقط على

البنیة التي تغذیھا ھذه المصادر الثلاثة. فھي الخصائص الأساسیة التي تعطي

الھویة المركزیة للأوروبیین أفرادا ومجتمعات، ثقافة وأمة، وحتى كقارة

.بأكملھا

وفقا لتحلیل فالیري، فقد أنشأ الإغریق عقلیة الشعب الأوروبي.

فیما أنشأت روما فیھم نظام الحیاة الاجتماعیة والھیكلیة القانونیة، وشیدت

المسیحیة لھم عالم الروح والأخلاق. ھذه العناصر الثلاثة مجتمعة تشكل لنا

مفھوم «الأوروبي». وفقا لفالیري، فإن أوروبا ھي المكان الذي تشعر فیھ

بوقع خاص لأسماء من قبیل «قیصر، كیوس، تراجان، فیرجیل، سیدنا موسى

وسانت بول، أرسطو، أفلاطون وإقلیدس». وعلیھ فإن أي عرق أو بقعة

جغرافیة استلھمت الأسلوب الروماني وانتھجت المسیحیة وأسست عقلھا على
النھج الاغریقي، تستحق لقب الأوروبي بامتیاز».14

ھذا التحلیل لفالیري، بالإضافة إلى كونھ شھادة تاریخیة، كان

یھدف أیضاً إلى رفع الروح المعنویة لأوروبا التي بدأت تفقد ثقتھا بنفسھا بعد

الدمار الذي سببتھ الحرب العالمیة الأولى. ففالیري یرى بأن الحرب العالمیة

الأولى قد قضت على أي فكرة لـ «الثقافة الأوروبیة» المشتركة، وتركت

جروحا غائرة في عالم العلم والأخلاق، وقضت على المثالیة، وأفقدت الواقعیة

مصداقیتھا، وحرّفت تراث المعتقدات عن مساره. في عام 1914 وصلت
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أوروبا «حدود الحداثة». ورد عن فالیري قولھ بأن «العلم بالمعنى الحقیقي لم

یظھر إلا في أوروبا؛ أوروبا لا تزال متقدمة على العالم كلھ. المھمة التاریخیة

لأوروبا ...». إن ھذه التحلیلات التي تنطلق من مركزیة أوروبیة لم تنقذ

النخب الأوروبیة في القرن العشرین من أزمتھا مع التاریخ والھویة، بل
عمّقت الأزمة وعززتھا.15

لكن المھم من حیث موضوع بحثنا ھنا، ھو الإشارة إلى أن الجدل

حول الھویة الأوروبیة والحضارة الغربیة اكتسب زخما مضطردا في أوقات

الأزمات. فالفلاسفة والشعراء والكتاب والمفكرون والسیاسیون الأوربیون

ومن بینھم كما ذكرنا ھاسرل وھیدغر وفالیري ركزوا على سؤال «ما الذي

یجمع الأوروبیین معا؟» في بحثھم عن الھویة الأوروبیة. ما الذي یجمع بین

الشعوب على الرغم من اختلافاتھا العرقیة واللغویة والتاریخیة والثقافیة

والطائفیة والاجتماعیة والسیاسیة، تحت الھویة «الأوروبیة»؟ ھذا ھو السؤال

الأكبر في الجدل الأوروبي. ویشیع كإجابة على ھذا السؤال الرأي القائل بأن

الجامع بین الأوروبیین ھو القیم الجمھوریة مثل الحریة وحریة الفرد في

اختیاراتھ وسیادة القانون.16 وسوف نعود إلى ھذا الموضوع عند الحدیث

حول العناصر الأساسیة للحضارة الغربیة. ولكن ألا یؤدي التركیز على

«الوحدة» إلى طمس الاختلافات والفروق الدقیقة؟

یقول ثوماس إلیوت، الذي یتناول مسألة الثقافة الأوربیة من ھذه

الناحیة، في أطروحتھ «إنسان الأدب ومستقبل أوروبا»، أن انحراف الدول

الأوروبیة نحو القومیات الجزئیة باسم الوحدة الوطنیة، وتوجھھا نحو العالمیة
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المطلقة فاقدة الجذور باسم البراغماتیة سیعرض مستقبل الثقافة الأوروبیة

للخطر. على الأدباء والكتاب والشعراء والكتاب الذین یبنون ویعبرّون عن

روح الثقافة الأوروبیة أن یحذروا من ھذین المیلین. ولكن المشكلة الأكبر

بالنسبة لإلیوت تتمثل في «الضغط غیر المسبوق للصناعة الحدیثة» الذي

ظھر كنتیجة للنمو الاقتصادي لأوروبا. فالتطور الصناعي في عام أوروبا

أضفى مع الزمن صفات الآلة على العقل الأوروبي، الذي أصبح یقدم الحلول

الھندسیة لمشاكل الحیاة والوجود.17 إن التوسع اللامحدود للرأسمالیة قد سلعّ

كل شيء، وأدى إلى تآكل ثقافات أوروبا، بل والعالم، وتفریغھا من وظیفتھا

ومحتواھا. وإنھا لمن المفارقات العظیمة في التاریخ الأوروبي الحدیث، أن

تخرج ھذه القوة المدمرة من قلب أوروبا الساعیة بقلق إلى الوحدة.  أن
ً الأوربي الحدیث الذي یجد نفسھ أكثر تحرراً وثراء من ناحیة، وأكثر غرقا

في الفراغ واللا شيء من ناحیة أخرى، لیس سوى قلب وموضوع السؤال

المركزي «ما ھي أوروبا؟». وقد عبر نیتشھ، قبل إلیوت، عن الحالة الروحیة

:للأوروبي في ھذا الموقف، بوضوح بقولھ

نحن أكثر حریة مما مضى، ونستطیع النظر في الاتجاھات الأربعة. لم یعد»
ھناك أي عائق أمامنا. نحن محظوظون لأننا نستطیع أن نستشعر الفضاء
الرحب من حولنا.... لكننا في الوقت نفسھ نشعر ھذا الفراغ المھیب.»18

 
ھویة أوروبا المسیحیة
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لا شك أن تأملات ھؤلاء المفكرین أصحاب المنظور غیر الدیني

(العلماني) في التاریخ الأوروبي تلعب دورا ھاما في تشكیل الفكر الأوروبي

الحدیث. ولكن من الواضح أیضا تجاھلھم الدین المتمثل في المسیحیة

والیھودیة. لذلك لا بد من التطرق سریعا إلى البعد الدیني للحضارة الغربیة.

الغرب، الذي یعتبر الوطن الرئیسي للمسیحیة، ھو صاحب تاریخ وثني في

الأصل. فالإغریق وثنیون یؤمنون بتعدد الآلھة. وقد استغرق تحول روما إلى

المسیحیة مئات السنین. والمسیحیة التي ظھرت في القدس لم یصل انتشارھا

إلى أوروبا إلا ما بعد القرنین الثامن والتاسع. اما اعتبار أن المسیحیة ھي

«دین أوروبا»، فتلك ظاھرة استقرت في القرون الوسطى. وھذا وضع مليء

بالمفارقات. لأن المسیحیة، كغیرھا من الدیانات الإبراھیمیة، ظھرت في

الأصل في الشرق الأوسط وبلاد الرافدین. وإذا نظرنا إلى التاریخ المسیحي،

نرى أن حصر المسیحیة في الغرب جاء نتیجة لتھمیش المسیحیة الشرقیة.

كما أن لمسیحیي الشرق أھمیة كبیرة في مبحث العلاقات بین الإسلام

والغرب، لأن المسلمین عاشوا باندماج مع المسیحیین الشرقیین لأكثر من ألف

سنة. حیث تعرفت المجتمعات المسلمة على المسیحیة من خلال المسیحیین

الشرقیین. وكان للمسیحیین الشرقیین تجربة مع الإسلام والمسلمین مختلفة

عن تجربة نظرائھم الغربیین والأوروبیین. وما زلنا نرى الفرق بین ھاتین

التجربتین حتى الیوم. فنظرة مسلم یعیش في القدس إلى مسیحي فلسطیني،

تختلف عن نظرتھ إلى مسیحي یعیش في باریس أو تكساس، من نواح سیاسیة

واجتماعیة وثقافیة ھامة. ومن الممكن أیضا أن نلاحظ نفس الوضع في نظر
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المسیحیین الشرقیین تجاه المسلمین. وكما سنلمس لاحقا، لا بد من أخذ ھذه

التجارب التاریخیة المختلفة بعین الاعتبار عند التعامل مع العلاقات الإسلامیة

.الغربیة

عند تناول الإسلام والغرب كطرفین للمقارنة، لا بد أن نذكر

بإیجاز الجذور والتطور التاریخي لھاتین الحضارتین. لا توجد حضارة ساكنة

ومتجانسة بشكل كلي. كل حضارة لدیھا مجموعة من الثوابت والمبادئ غیر

المتغیرة. لكن ھذه المبادئ لھا انعكاساتھا المختلفة حسب الزمان والمكان.

فالحضارة الإسلامیة اتخذت في شبھ الجزیرة العربیة شكلا ونمطا مختلفا عن

ذلك الذي اكتسبتھ في الأناضول أو شبھ القارة الھندیة. فھناك فروقات تتجلى

في الأشكال الثقافیة والجمالیة، أشكال الإنتاج والاستھلاك، والأسالیب

المعماریة، والتقالید اللغویة. وھذا لا یعني الفوضى، بل یعكس الثراء الداخلي

.للحضارة الإسلامیة

وبالمثل، عندما نشیر إلى الحضارة الغربیة، لا بد من الإشارة إلى

الاختلافات المھمة التي عكسھا التاریخ والجغرافیا. فھویة الحضارة الغربیة

في وقت الإسكندر الأكبر وأرسطو لیست ھي نفسھا التي جاءت بعد

الاكتشافات الجغرافیة وما بعد كریستوفر كولومبوس. وإذا أردنا التفصیل

أكثر، فھناك اختلافات ھامة بین فرد فرنسي وآخر ألماني وثالث برتغالي،

وھكذا، على الرغم من انتسابھم إلى نفس الحضارة. تماما مثل الاختلافات

الطبیعیة والبشریة بین مسلم تركي ومسلم ملاوي، مثلا. لذلك، عند الحدیث
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عن ھاتین الحضارتین، لا بد من الأخذ بعین الاعتبار تلك الاختلافات

.الضمنیة أو الصریحة داخل منظومة الحضارة الواحدة

سنناقش في القسم التالي، العلاقات الإسلامیة الغربیة حتى التاریخ

الحدیث، بما یشمل بنسبة كبیرة تاریخ العلاقات الإسلامیة المسیحیة. لقد عرّف

العالم الإسلامي المسیحیین، كمثل الیھود، على أنھم جماعة دینیة من أھل

الكتاب، وكان سلوكھ معھم قائما على حمایة حقوقھم وحریاتھم الأساسیة. كما

یلحظ الباحث أن العلماء المسلمین كانوا یمتلكون معرفة واسعة حول مختلف

فروع وطوائف وتفسیرات المسیحیة منذ القرون الأولى. كما أن الحكام

المسلمین، والمفكرین، والفنانین والرحالة كانوا على اطلاع على الاختلافات

الدینیة والثقافیة والشكلیة بین المسیحیین الأوروبیین والمسیحیین الشرقیین.

ومع الحروب الصلیبیة، أصبح إدراك المجتمعات المسلمة للفروق بین

المسیحیین الشرقیین وغیرھم من الجنود المسیحیین والحكام والتجار القادمین

من أوروبا الغربیة والوسطى ودول البلطیق أكثر وضوحا وحدة. وورد في

«كتاب العبر» لصاحبھ أسامة ابن منقذ، الذي عاش خلال زمن صلاح الدین

الأیوبي، ملاحظات مثیرة للاھتمام حول «الفرنجة» القادمین من أوروبا،

ً العالم الإسلامي فكرة أوسع للتفریق بین مسیحیي الشرق ومسیحیي معطیا

الغرب. ونرى التفریق نفسھ متبعا من خلال الأوروبیین عند حدیثھم عن

المسیحیین الشرقیین. فقد أظھر الصلیبیون الأوروبیون الذین وصلوا إلى

فلسطین وسوریا، واستولوا على القدس، دھشتھم وعدم ارتیاحھم عندما رأوا
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أن المجتمعات المسیحیة الشرقیة متقاربون ثقافیا مع المسلمین أكثر من قربھم

.منھم

 
مسألة جذور الحضارة الغربیة

بعد ھذه المقدمة الموجزة، یمكننا أن نتناول بإیجاز الجذور

التاریخیة للحضارتین الإسلامیة والغربیة. من الممكن إعادة جذور الحضارة

الغربیة إلى مصدرین رئیسیین: الثقافة الیونانیة-الرومانیة والتقالید الیھودیة-

المسیحیة. الفكر والثقافة الیونانیة (الإغریقیة) یشكلان جذور الحضارة الغربیة

في فترة ما قبل المسیحیة، وتشكلان في الوقت ذاتھ أساسھا الفلسفي العلمي

والكوني. الثقافة الاغریقیة التي ظھرت جغرافیا في دولة الیونان وجزر بحر

إیجة كانت تؤمن بتعدد الآلھة. وعلى الرغم من تأكید سقراط وطالبھ أفلاطون

على فكرة الإیمان بالإلھ الواحد، إلا أن الدین الاغریقي الشعبي كان یؤمن

بتعدد الآلھة. وكان الھیكل السیاسي - الاجتماعي الاغریقي المنتشر في دول

المدن الصغیرة یرى غیر الاغریق على أنھم «بربر» ویدافع عن فكرة

«العبودیة الطبیعیة». فأرسطو یرى أن المجتمعات الآسیویة قد ولدت لتكون

عبیدا. وكان النموذج السیاسي الاغریقي الذي یعطي الحكم للأرستقراطیین

نظاما أشبھ بـ «جمھوریة النخب». ولأن البعض فیھ «یولد كعبید طبیعیین»،

یمكنھم استخدام أجسادھم فقط لا عقولھم، فھم لا یختلفون عن الحیوانات
الألیفة.19
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قطع الإغریق مسافات ھامة في مجال العلم والفلسفة، وساھم

مفكروھم في بناء إرث كبیر وھام في مجالات التفكیر العقلاني، والطرق

التجریبیة، والتصنیف العلمي، والمنطق الرسمي، والفكر الأخلاقي والسیاسي،

والفلسفة الطبیعیة، وعلم الكونیات، والأساطیر. وكان لھذا التراث الفكري أثر

عمیق على العالم الإسلامي في العصور اللاحقة وعلى العالم الغربي في

القرون الوسطى. والیوم، تسمى ھذه النجاحات «معجزة الإغریق». وفقا

للكتاب الذین اعتمدوا المركزیة الأوروبیة في كتابة التاریخ، فإن «معجزة

الاغریق» كانت الحدث الأعظم، لیست فقط للحضارة الغربیة، ولكن لتاریخ

.البشریة جمعاء

ولكن ھناك روایات أخرى ترى أن معجزة الإغریق قد اختلُقت

على ید مؤرخي عصر التنویر. ووفقا لھذه الروایة، فإن «معجزة الیونان»

مدینة في الحقیقة إلى الحضارة المصریة وحضارة حوض البحر الأبیض

المتوسط.  فالثقافة الاغریقیة الممتدة ما بین القرنین السابع وحتى الثالث قبل

المیلاد، كانت ذات تأثیر محدود جدا إذا ما قورنت بحضارات إیران ومصر.

ونرى ھذا بوضوح في أعمال المفكرین الیونانیین مثل بیتاغوراس وأفلاطون

وأرسطو. فالعدید من المؤرخین الیونانیین، ما بین القرنین السابع والثالث قبل

المیلاد عبروا بإعجاب ووجل من قوة وروعة الإمبراطوریة الفارسیة، التي

فرضت حكمھا على الأناضول بأكملھ. حتى أن ھزیمة أكامیدیان داریوس أمام

ألكسندر الأكبر في عام 333 قبل المیلاد، لم تمحو تماما الشعور بسیادة

.الفرس على الإغریق
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وعند النظر إلى علاقة الإغریق مع مصر القدیمة، نرى مشھدا

مذھلا. تالس الذي یعتبر أول فیلسوف یوناني، قد تعلم الریاضیات والفلسفة

من رجال الدین في مصر. حتى أن بیتاغوراس، وھو أحد مؤسسي الفكر

الیوناني الذین ذاع صیتھم العالم من جزیرة ساموس على الجانب الأناضولي
من بحر إیجة، ذھب إلى مصر لتعلم «الریاضیات والمیتافیزیقا» عملاً

بنصیحة تالس. وعند عودتھ، أسس مدرسة أظھرت تأثیرا عمیقا على العالم

الغربي والإسلامي. أسلاف الفیلسوف الیوناني بارمینیدس ھاجروا إلى جزیرة

كورسیكا جنبا إلى جنب مع فوالس للھروب من اضطھاد الفرس وإنشاء مدینة

إلیا. وفي تلك المدینة التي ظھرت فیھا المدرسة الفلسفیة الایلیة، نشأ

بارمنیدس وتعلم المیتافیزیقا المصریة من جھة والثقافة الیونانیة من جھة

أخرى. ویعتبر أفلاطون الحكماء المصریین أصحاب معرفة حقیقیة. حتى أن

أسطورة أفلانتس، التي تعد مصدر إلھام لجمیع الیوتوبیا من بعده، كانت من

أصل مصري. كما یقال إن أفلاطون قد ذھب إلى مصر بنفسھ. فمصر القدیمة
ھي مصدر إلھام الإغریق، وأثینا ھي مركز الفلسفة والثقافة الیونانیة.20

والمصدر الثاني المھم للحضارة الغربیة ھو المسیحیة. وكغیرھا

من الدیانات الإبراھیمیة، كانت المسیحیة تھدف إلى إعادة تأسیس وحدانیة

الإلھ، لكن تاریخ المسیحیة اتخذ مسارا اخر. ونتیجة لبعض الاختلافات

اللاھوتیة بین المسیح عیسى علیھ السلام والمسیحیین الأوائل من جھة، وھم

یقبلون الشریعة الیھودیة إلى حد كبیر، وبین الیھود من جھة ثانیة، أصبح

المسیح ومن معھ خاضعین للملاحقة القضائیة من قبل رجال الدین الیھود.
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وأعقب ذلك بضغوط من الإمبراطوریة الرومانیة التي كانت في مراحل

ضعفھا، على المسیحیة. وكان الساعون إلى إعادة الإمبراطوریة الرومانیة

إلى سابق عھدھا من القوة والسیطرة یصنفون المسیحیة والمسیحیین على أنھم

أصحاب دین منحرف. كما حمّلوا المسیحیة المسؤولیة عن سقوط وتھاوي

الامبراطوریة الرومانیة الوثنیة. فكانت القرون الثلاثة الأولى من المسیحیة

.ملیئة بالقمع والملاحقات

إن ظھور المسیحیة في التاریخ كدین «للمظلومین»، قد شكل

بدوره المعتقدات والممارسات الدینیة والفلسفیة والسیاسیة والاقتصادیة

والأدبیة والفنیة والثقافیة للمجتمعات الأوروبیة. فكان اعتراف قسطنطین

بالمسیحیة بشكل رسمي في عام 313 م، وجعل المسیحیة الدین الرسمي

للإمبراطوریة في وقت قصیر بأمر من غراتیان، أحد أھم نقاط التحول في

الحضارة الغربیة. وبھذا الحدث التاریخي طوت المسیحیة فصل التواجد كدین

للأقلیات، لتبدأ الكنیسة الكاثولیكیة تدریجیا باكتساب القوة والھیمنة إلى أن

تصبح مؤسسة تسیطر على الممالك في العصور الوسطى. وأصبحت السلطة

الاقتصادیة والسیاسیة التي تملكھا الكنیسة عاملا مؤثرا بعمق في اللاھوت

المسیحي. ووفقا لبعض المفكرین المسیحیین المعاصرین، كان على المسیحیة،

التي وجدت نفسھا «دین الإمبراطوریة»، أن تدفع ثمنا باھظا للتكیف مع ھذا

الموقف الجدید، وإعادة بناء وتفسیر لاھوتھا والابتعاد عن ھویتھا الأصلیة.

ویعتبر كوكس، أن ما یعرف باسم «الحضارة المسیحیة في العصور

الوسطى»، ھي في الواقع أقرب إلى الثقافة الإغریقیة والھیلینیة أكثر منھا إلى
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تعالیم المسیحیة.21 فأتباع المسیح الذي دعا إلى مبدأ «أدر لھ خدك الأخر»،

لم یكونوا أكثر نجاحا في اختبار السلطة والقوة من غیرھم من أتباع الدیانات

.الأخرى

كان للحضارة الغربیة تاریخ ذو علاقة جدلیة وتوتریة بین أثینا،

التي تمثل عبادة یونانیة وثنیة، والقدس، التي تمثل المسیحیة. ویمكن اختصار

القول بأن المیول الفلسفیة والروحیة الرئیسیة للحضارة الغربیة كانت دائمة

التذبذب كحركة البندول بین ھذین القطبین. وبینما صبغت أثینا الحضارة

الغربیة بلونھا في العصور الأولى، فقد احتلت روما والقدس مكانھا في

القرون الوسطى؛ ثم ما لبثت أثینا أن استعادت یدھا العلیا في العصر الحدیث.

وخلال ھذه الفترة، حاولت الحضارة الغربیة حل ھذه الاشكالیة بطرق

ً لإقامة علاقة صحیة ومتوازنة بین الدین والعلم، وبین العقل مختلفة، سعیا

والوحي، وبین الإیمان والمنطق، أي باختصار بین أثینا والقدس. وقد تشكلت

ھذه التولیفة في أفضل حالاتھا في العصور الوسطى. لكن عجز اللاھوت

المسیحي عن الاجابة على بعض الأسئلة، وطموحات الكنیسة الكاثولیكیة

الساعیة للمزید من السلطة السیاسیة والاقتصادیة، أفرزا ثقافة بعیدة كل البعد

عن تلبیة الاحتیاجات الروحیة والفلسفیة للحضارة الغربیة. لذا فإن التحولات

الكبیرة التي شھدتھا الحضارة الغربیة في عصور النھضة والإصلاح والتنویر

.ھي مراجعات داخلیة لھذا التراث التاریخي

ولھذا تكتسب العلاقة المتناقضة بین الفكرة الأوروبیة والمسیحیة

أھمیة كبیرة في بحثنا. لذا قد یكون تعریف أوروبا بناء على ھویتھا المسیحیة
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صحیحا ولكن لیس بالشكل المطلق. فلا یمكن معالجة الدینامیكات الداخلیة

والتناقضات الحضاریة الأوروبیة الغربیة بتجاھل تاریخھا العلماني. ولا

یمكننا مناقشة التیار العلماني في أوروبا من دون ربطھ بالتجربة المسیحیة

للأوروبیین. فالظروف التي أدت إلى ظھور نظرة علمانیة للعالم، كانت إلى

حد ما من افرازات التاریخ الدیني المسیحي. وتسببت ھذه الظروف في خلق

تولیفات وخطوط صدع جدیدة. وكان التوتر بین أثینا والقدس أحد أھم خطوط

الصدع في الثقافة والفكر الأوروبیین على امتداد ألفي عام.22 یتساءل

ترتلیان، أحد أوائل كھان الكنیسة، «ھل ھناك شيء مشترك بین أثینا

والقدس؟». وھذا السؤال بالإضافة إلى كونھ سؤالا جدلیا، ینضوي في إجابتھ

على القول بأنھ لا حاجة لمصدر ثان إلى جانب الإیمان. وحاول اوغسطین

وتوماس الأكویني وغیرھم من القدیسین في العصور الوسطى اختلاق

تفسیرات جدیدة لفلسفة المفكرین الاغریق مثل أفلاطون وأرسطو بالاستناد

إلى المعتقدات المسیحیة. ولا شك بأن تولیفة الجمع بین اللاھوت المسیحي
والثقافة الھیلینیة كان لھا تأثیرات مھمة في تاریخ الفكر الغربي.23

ً ھویة إن التحول العلماني الرادیكالي في أوروبا وضع أیضا

أوروبا المسیحیة على طاولة البحث. وفقا للمثقفین الغربیین، لا یمكن القول

بأن أوروبا الیوم تعتنق المسیحیة كدین. فالناظر إلى التراجع المضطرد في

دور الكنیسة في أوروبا، وضعف المعتقدات والممارسات الدینیة، وشیوع نمط

الحیاة العلماني كمعیار في أوروبا، یخلص إلى نتیجة أن أوروبا لم تعد تنتمي

إلى المسیحیة بالمعنى الدیني. فلو كان المفكرون الأوروبیون من أمثال سانت
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توماس أكویناس، دانتي، سانت بونافینتورا، أحیاء الیوم، لشعروا ربما بالقرب

من العالم الإسلامي أكثر من أوروبا من الناحیة الدینیة والأخلاقیة. ولربما

تركت القوانین السیاسیة والثقافیة العلمانیة وغیر الدینیة لأوروبا الحدیثة أبرز

.مفكري أوروبا في القرون الوسطى وسط حالة من الدھشة وعدم التصدیق

ولكن ھذا لا ینفي حقیقة أن المسیحیة ھي واحدة من العناصر

التأسیسیة للھویة الأوروبیة. فالمسیحیة عنصر من العناصر الرئیسیة للھویة

في أوروبا سواء من الناحیة الدینیة اللاھوتیة أو التاریخیة الثقافیة. وما یلبث

ھذا العنصر أن یعود أو یعُاد إلى الأذھان في سیاق المقارنات بین أوروبا

والثقافات والأدیان غیر الأوروبیة. فعلى سبیل المثال، نرى أن الكاتب

الإیطالي أوریانا فالاسي، الذي ما انفك یردد خطابھ العدائي للإسلام بعد

ھجمات الحادي عشر من سبتمبر، محذرا من أن الإسلام والمسلمین یشكلون

أكبر تھدید لمستقبل أوروبا یعرف نفسھ بأنھ «ملحد مسیحي». ویقول فالاسي

أن المسیحیة ھي الدرع الثقافي والفكري الوحید الذي یحمي أوروبا من

الإسلام.24 وكذلك یخشى المؤرخ البریطاني نیال فیرغسون، الذي وصف

نفسھ بأنھ «ملحد ضال»، من تآكل دور المسیحیة في أوروبا؛ لأن ذلك یعني
بالنسبة لھ ظھور عالم یفتقد كلیاً للمناعة الدینیة ضد الإسلام الرادیكالي.25

شھدت الحضارة الغربیة تصدعات داخلیة مختلفة في العصر

الحدیث في خضم علاقاتھا الوثیقة مع المجتمعات غیر الغربیة، وخاصة مع

العالم الإسلامي. وبطبیعة الحال فإن التاریخ المعاصر للغرب ھو أیضا تأریخ

لعلاقاتھ بالمجتمعات غیر الغربیة. حیث ظھر الاستعمار الأوروبي كانعكاس
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للنظرة الغربیة العلمانیة على المجالات السیاسیة والاقتصادیة والجغرافیة.

ففي ھذه الفترة، لم یقتصر الاستعمار الغربي على العالم الإسلامي، بل طال

أیضا أمریكا الشمالیة والجنوبیة والصین وشبھ القارة الھندیة وأفریقیا وأقاصي

شرق آسیا. ویمكن تلخیص التصور الغرب الحدیث عن «الآخر» وفھمھ

المادي للكون، ودور الرجل الأبیض بـ «مھمة نشر الحضارة». وبناء على

ھذا المفھوم أنشأ الغرب علاقتھ الاستعماریة مع العالم الإسلامي. وما تزال

آثار ھذه العلاقة الاستعماریة حاضرة حتى الیوم بأشكال عدیدة مثل نشر

الثقافة الشعبیة والعولمة الاقتصادیة. وكما سنرى لاحقا، فإن أحد أسباب

التوتر في العلاقات الإسلامیة الغربیة ھو ھذا الإرث الاستعماري الذي لا

.یزال مستمرا

 
الحضارة الإسلامیة

بالنظر إلى جذور الحضارة الإسلامیة، نلحظ عملیة تاریخیة

مختلفة. فشبھ الجزیرة العربیة، التي خرج منھا الإسلام، لم یكن لھا حینھا

نصیب كبیر من الثقافة والحضارة. فھي تمتلك موقعا جغرافیا ممیزا بین

حضارتین، ساسانیة (فارسیة) وبیزنطیة (روما)، تمتلكان قوة سیاسیة وثقافة

متجذرة، إلا أنھا بعیدة عنھما بما یكفي لعدم تأثرھا بأي منھما. وھو ما شكل

میزة كبیرة من حیث التطور التاریخي للحضارة الإسلامیة. حیث أتاح ذلك

للدین الإسلامي فرصة إنشاء مفھومھ الحضاري والثقافي الخاص، على أرض

ثقافیة ضعیفة ومتناثرة. وبعد حوالي مائة عام، عندما توسعت الحدود
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الجغرافیة للإسلام، وواجھ المسلمون الأولون ثقافات وحضارات مختلفة، كان

.لدیھم نظرة عالمیة متآلفة وإدراك قوي لذواتھم

وكانت العناصر المؤسسة للحضارة الإسلامیة ھي نفسھا المصادر

الرئیسیة للدین الإسلامي. فالوحي الجدید المنزل، القرآن الكریم وتطبیقاتھ

الحیاتیة لم یكونا أساس حضارة المسلمین الأوائل فحسب، وإنما شكلا أیضا

أسس الحضارة الإسلامیة الكلاسیكیة. وكانت مكونات الحضارة الناشئة

وظواھرھا من العمارة والفنون والكلام والفلسفة والتصوف، والعلوم الدینیة،

والمفاھیم القانونیة، والعلاقات مع الجماعات الدینیة والثقافیة غیر المسلمة،

وأسلوب الإدارة السیاسیة والقواعد الاقتصادیة الأساسیة تتغذى كلھا من ھذین

.المصدرین التأسیسیین

بدون اسھاب، یمكن الإشارة إلى بعض النقاط المھمة. الإیمان

بالتوحید والنبوة یشكلان عصب التعالیم الإسلامیة. وجوھر التوحید، المعبر

عن وحدة الإلھ. ما یؤكد أن الوجود جاء من مصدر واحد، وأنھ عائد إلیھ.

وجود الله ووحدانیتھ أساس للحكمة والنظام في المخلوقات. والله، صاحب

ً لكمالھ، وجعل الخلائق المعرفة والسلطة المطلقین، خلق العوالم لتكون تجلیا

من عبیده في اختبار أمام قواعد ومبادئ معینة. ھذه المبادئ، التي تقوم على

الإیمان والعدالة والأخلاق، تشكل مظلة للنظام السیاسي والكوني، وھي كفیلة

بالمحافظة على النظام في العالم وتمكین الناس من العیش كأصحاب عقل

وفضیلة محققین غایة وجودھم. وعندما تنتھك ھذه المبادئ، تظھر الفتن

والفساد في الأرض، ویتحول النظام إلى حالة من الفوضى، ویبدأ الدمار.
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والإنسان بطبعھ كثیر النسیان (وكلمة إنسان مشتقة من  «النسیان»)، فھو

یتعرض إلى الكثیر من المآسي عندما ینسى الوعد الذي قطعھ مع الله. فیرسل

الله، الرحمن، الرسل لتذكیر الناس بھذا الوعد ویدعوھم مرة أخرى إلى

الطریق الصحیح. ومن یتذكر عھده مع الله، ویقوم بما یجب علیھ القیام بھ

.یضمن مصیرا طیبا

یعتبر الإسلام أن آدم علیھ السلام والأنبیاء من بعده امتداد أساسي

لتاریخ التوحید والنبوة. فجمیع الأنبیاء المرسلین على اختلاف أزمان وأقوام

بعثتھم قد أرسلوا بنفس الرسالة. والرسول محمد صلى الله عليه وسلم ھو الحلقة الأخیرة في

سلسلة النبوة و «خاتم الأنبیاء». وكلمة التوحید، أي شھادة «أن لا إلھ إلا الله،

وأن محمدا رسول الله»، أھم ركن من أركان الأیمان. كما أنھ لا یمكن أن

یكتمل الایمان والاسلام من دون النبي صلى الله عليه وسلم وسنتھ. فقد أرسل صلى الله عليه وسلم كمن سبقھ من

الأنبیاء علیھم السلام، رحمة، ونذیرا، ودلیلا، وأفضل مثال بشري، ومشكاة

.نور للبشریة جمعاء برسالة عالمیة

أن عقیدة التوحید ومبدأ العدالة یظللان كل جوانب الفكر الإسلامي

والحیاة. ومن الممكن رصد انعكاسات ملموسة لھذین العنصرین في جمیع

المجالات المنضویة تحت الثقافة والحضارة الإسلامیة، في الفلسفة والفقھ،

والموسیقى والعمارة، حتى إدارة الدولة والتمدن. كما أن الحقیقة التي تجمع

شتات الجغرافیا الإسلامیة الواسعة، وتدمج اللغات والأعراق والثقافات على

اختلافھا تحت عنوان «الحضارة الإسلامیة» تتمثل في العقیدة الاسلامیة التي

ھي أساس الوحدة والكثرة. وكما ان الوحدة لا تعني الرتابة، فإن الكثرة لا
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تعني الفوضى والتشتت. فمبدأ «الوحدة في الكثرة» یشیر إلى الوحدة العمیقة

خلف التعدد. والوحدة الخفیة خلف تعدد الصور والأشكال شاھد على التوحید

.كحقیقة كونیة

أن منظور المیتافیزیقا الإسلامیة مھم أیضا في بحثنا ھذا. حقیقة

أن جمیع مخلوقات الله ستنتھي إلى الفناء یقیم علاقة الاعتماد الھرمي بین

الخلق والخالق. الله عز وجل «واجب الوجود»، خلق المخلوقات، «ممكنة

الوجود». وكغیرھا من الخلائق والموجودات الفانیة، فإن الحیاة الدنیا ستنتھي

وتعود إلى أصلھا. الكائنات تأخذ سبب وجودھا ومعناھا الحقیقي لیس من

أصل ذاتھا، ولكن من حقیقة تفوق ذلك كلھ. وبالمعنى الوجودي، فإن عالم

ً الاعتماد على إطار ذاتي مرجعي الوجود لیس قائما بذاتھ، ولا یمكنھ أیضا

لإكسابھ المعنى. لذا یجب البحث عن حقیقة الأشیاء بعیدا عن مظھرھا

الخارجي. فالحقیقة تكشف نفسھا فقط عندما یتم النظر في ما وراء صفاتھا

المادیة والفیزیائیة. وبطبیعة الحال، فإن حقیقة الموجودات ثابتة وذات معان

مستقلة. العالم لیس خیالا أو وھم. ولكن حري بنا كمخلوقات تتمتع بالعقل أن

تبحث عن الحقیقة في ما ھو أبعد من الصور التي تبدو لنا. وخلافا للحواس،

فإن أھم وظیفة للعقل ھي إدراك الحقیقة وراء الصور والأشكال، وإدراك

العلاقة الكلیة بین الموجودات. ونتیجة لذلك، یمكن الوصول لإدراك أن

الحقیقة شيء أكثر من مجموع الموجودات معا. فالعلاقة القائمة بین الظاھر

والباطن والحقیقي والمعنى والصورة (عالم الشھادة) وغیر المرئي (عالم

الغیب) یعطینا دلالات على الطریق لفھم نظام الوجود وھدفھ. وعند تحویر
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ھذا المبدأ لیناسب البعد الإنساني والاجتماعي، یكون قد تشكل لدینا الأساس

لتطویر ثقافة وحضارة شاملة وعمیقة، ما یؤھل المجتمعات الإسلامیة للعمل

.«بروح تحمل «آفاقا منفتحة

لقد حدد القرآن والسنة النظام الإیماني والأخلاقي ونمط الحیاة

والنظام القانوني للحضارة الإسلامیة، وترك الحیاة الاجتماعیة والسیاسیة

والثقافیة للمبادرة والاجتھاد من قبل المجتمع الإسلامي. وعلى خلاف

المسیحیة، لم یتسلم الإسلام تقالید قانونیة ورثھا عمن سبقوه، بل أنشأ نظاما

قانونیا وأخلاقیا شاملا یسمى «الشریعة». ولا شك أن ھناك بعض أوجھ

التشابھ بین الشریعة الإسلامیة وقوانین ما قبل الإسلام. فقد اعتمدت بعض

قواعد القوانین الیھودیة في العصر الإسلامي. لكن ھذه القوانین أعید تعریفھا

وصیاغتھا في الإطار الإسلامي مع بناء نظام قانوني جدید. وھكذا، تمكنت

المجتمعات الإسلامیة سریعة النمو من اكتساب الفرصة لتطویر ھویتھا

.القانونیة والثقافیة الخاصة بھا

ومع انتشار الإسلام خارج شبھ الجزیرة العربیة في وقت قصیر،

اعتنقتھ مجتمعات غیر عربیة. فقد اعتنقت جماعات فارسیة وتركیة وأفریقیة

وھندیة وأفغانیة وصینیة ومالیزیة وأخرى من آسیا الوسطى الإسلام بسرعة،

واندمجت معھ دینیا وثقافیا. ومع اندماج المجتمعات المختلفة في بوتقة العالم

الإسلامي، ازداد غنى الألوان في فسیفساء الثقافة الإسلامیة الكلاسیكیة.

الإسلام، الذي أصبح حضارة وثقافة عالمیة، وجد الحیاة بألوان وأشكال

مختلفة في مختلف الجغرافیات والثقافات. وكان ھذا ھو السبب الرئیسي الذي
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أدى إلى ظھور أشكال مختلفة من الثقافة الإسلامیة من شرق أفریقیا إلى

إندونیسیا، ومن البوسنة إلى أفغانستان، ومن المغرب إلى العراق، ومن

الأناضول إلى الأندلس. وھذه مرحلة طبیعیة یمر بھا كل دین قد تحول إلى
حضارة عالمیة.26

وفي خضم ھذا التنوع الثقافي، حافظ الاسلام على المبادئ الدینیة

والأخلاقیة الأساسیة لھ، بحیث لم یفقد الإسلام كلیتھ في سیاق الاختلافات

العرقیة والثقافیة. وھذا یعني أیضاً أن التجربة الاسلامیة لم تشھد تضاربا بین

المبادئ الدینیة العالمیة والثقافات المحلیة. وقد لعب تصور الاسلام للدین

والانسان والثقافة دورا محوریا في ذلك. فقد وضع المصدران الرئیسیان

للإسلام (القرآن والسنة) أساسات الدین على شكل مبادئ واضحة وقاطعة،

وأخرى خاصة على شكل خطوط عریضة تحكم العادات الثقافیة والتقالید،

.وترك تحقیق التوازن بین ھذین العنصرین إلى الافراد والمجتمعات المسلمة

 
مرونة سیاسات الإسلام الثقافیة

یشیر العلماء والمفكرون الكلاسیكیون المسلمون إلى أن جمیع

العادات والتقالید الثقافیة «مسموح بھا» طالما لم تتعارض مع المبادئ

الأساسیة للإسلام، أي أن الدین یبقى في خانة الحیاد تجاھھا. والأمر متروك

للمجتمع بأن یقبلھا أو یتركھا، یطبقھا أو یتخلى عنھا. وھذا یعني ان الثقافة

الإسلامیة الكلاسیكیة لدیھا بنیة مرنة ودینامیكیة داخل إطار مبادئ الدین. لذا
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فإن انتشار الإسلام في بیئات جغرافیة وعرقیة ولغویة وثقافیة مختلفة كان

.بفضل ھذه السیاسات الثقافیة المرنة

الأمر ذاتھ ینطبق على اھتمام المفكرین المسلمین بالتقالید العلمیة

والفكریة قبیل الاسلام. فقد طور علماء المسلمین الفكر الاغریقي والھیلي،

والعلوم الھندیة والصینیة، ونقلوھا إلى العالم الاسلامي. كما قاموا بتطویرھا

وبناء نظام علمي وفلسفي جدید قائم علیھا، وذلك لإیمانھم بمبدأ عالمیة

واستمراریة الحقیقة. فلم یرَ العلماء المسلمون في نشأة أفلاطون وأرسطو في

مجتمع اغریقي وثني، أو نشأة علماء الریاضیات الھنود في نظام یؤمن بتعدد

.الالھة عائقاً أو عقبة أمام الاستفادة من علمھم وفكرھم

وھذا ما مكن الحضارة الإسلامیة الكلاسیكیة من تطویر موقف

متسامح ومنفتح تجاه «الاخر المختلف دینیا وثقافیا». كما سمحت مفاھیم

«اھل الكتاب والذمیین» بتطویر نظام قانوني یتسم بالتعددیة والتسامح، ما

جعل الكثیر من التقالید تدخل في دائرة الاسلام من الناحیة الثقافیة بشكل

تدریجي. لذا نرى أن الحضارة الإسلامیة أنتجت مجتمعا وثقافة جدیدین یدینان

برؤیتھا الخاصة وبنیتھا الاجتماعیة والقانونیة، كما نجحت في الوقت نفسھ في

.صھر جمیع الثقافات التي اتصلت بھا في بوتقة حضارتھا

وكان لعملیة انتشار الإسلام دور ھام في ظھور ھذه الوضعیة.

فبعد وقت قصیر من وفاة محمد صلى الله عليه وسلم، انتشر الإسلام خارج شبھ الجزیرة

العربیة، وتفاعل بشكل أو بآخر مع جمیع الدیانات والتقالید الثقافیة الھامة في

ذلك الوقت. ومن بین ھذه الشعوب والثقافات التي تفاعل معھا الاسلام في أول
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عصرین من مجیئھ، عرب الجاھلیة والمزدكیون في إیران وبلاد الرافدین،

ومختلف الطوائف المسیحیة (النسطوریة، مونوفیسیت، المیلكیت الأرثوذكس،

لاتینیو الأرثوذكس في شمال أفریقیا)، والیھود، والسامریون في فلسطین،

والصابئة المندائیون والحرانیون، والزدشتیون، والبوذیون والھندوس

وأصحاب الادیان القبلیة المختلفة في إفریقیا، واتباع الشامانیة دین الأتراك

القدیم، ومختلف مذاھبھم وتفرعاتھم.27 وفي تاریخ الأدیان، نلحظ أن الإسلام

ھو الدین الوحید الذي تفاعل مع ھذا العدد من المجموعات الدینیة المتنوعة

.خلال فترة تاریخیة قصیرة بھذا الحد

 
تصور التاریخ العالمي

وفي خضم ھذا الانتشار السریع للإسلام، نرى أن الفقھاء

المسلمین قد استخدموا مفھوم أھل الكتاب بطریقة مرنة وطبقوه على الدیانات

الجدیدة. ومن أبرز الأمثلة على ذلك اعتبار كل من الحنفیة والمالكیة الھندوس

من أھل الكتاب.28 كما نرى توجھا مماثلا تجاه الھندوس لدى الفیلسوف

المعروف والمؤرخ لعلم الأدیان ابن حزم (994-1064). وكذلك البیروني

من قبلھ، الذي ذھب إلى الھند وكتب أول جرد أنثروبولوجي لھذه القارة، في

كتابھ الشھیر «كتاب تحقیق ما للھند». ورأي البیروني -متفقا مع ابن حزم-

القائل بأنھ وعلى الرغم من السمة الظاھرة لدین الھندوس «البراھمة» التي

تشبھ تعدد الالھة، إلا أنھم یؤمنون أساسا بإلھ واحد مثل المسلمین، لكنھم

یرفضون الأنبیاء.29 ویقول البیروني أن «مفھوم الدین لدى الھندوس مختلف
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تماما عنھ لدینا؛ لأننا لا نؤمن بشيء مما یؤمنون بھ،». لكنھ یواصل دراسة

الفكر والثقافة الھندیة عن كثب شارحا أدق التفاصیل على الرغم من ھذا

الاختلاف الأساسي. ووفقا للبیروني، «فإن العدالة والإخلاص ھما سمتان

مرغوبتان لذاتیھما.». لذلك لا مناص من نقل معتقدات وعادات الھندوس

بعدالة وصدق. لذلك، یقول البیروني: «وإن كانت ھذه المعتقدات والعادات

غیر مقبولة تماما للمسلمین، فإننا ننقلھا كما ھي وننسبھا إلیھم، ونترك لھم
مسؤولیة الدفاع عنھا».30

وقد لعبت أحادیث وتعالیم دینیة من قبیل «اطلب العلم ولو في

الصین» و «الحكمة ضالة المؤمن حیث وجدھا فھو أحق بھا» دورا كبیرا في

تشكیل وجھة النظر الاسلامیة ھذه تجاه الأدیان والثقافات الأخرى. ویقصد

بالعلم ھنا كل أشكال المعرفة (الفكر والعلوم والأدب والفن)، والصین إشارة

إلى أقاصي الأرض وبعد المسافات. كما أن الحكمة تشیر ھنا بدلالتھا

الاشتقاقیة الغنیة إلى الحقیقة وإطلاق الاحكام الصحیحة. وأكد القران الكریم

ةٍ رَسُولٌ» (یونس،47) على فكرة عالمیة الحقیقة في آیاتھ؛ بالقول «وَلِكُلِّ أمَُّ

ةٍ إِلاَّ خَلاَ فِیھَا نذَِیرٌ». وبذلك أثر القران تأثیرا عمیقا على نْ أمَُّ و «وَإِن مِّ

.تصورات المسلمین حول الثقافات الأخرى قبل الإسلام وبعده

وكانت انعكاسات ھذا التأثیر واضحة في الفكر الإسلامي. فعلى

سبیل المثال، یصف أبو سلیمان السجستاني (توفي سنة981)، وھو أحد
ً المفكرین المشھورین في القرن العاشر، فضائل المجتمعات المختلفة، ناسبا

ثلاثة خصال معرفیة إلى مجتمعات قدیمة ثلاث. ووفقا للسجستاني، «تجلت
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الحكمة في عقول الإغریق، ولغة العرب، وقلب الفرس وأیادي الصینیین».31

أي أنھ أراد الإشارة إلى تفوق الیونان الاغریق في الفلسفة والفكر التأملي،

وتفوق العرب في اللغة والخطابة، وتفوق الفرس في الشعر والفن، وتفوق

الصینیین في التكنولوجیا والحرف الیدویة.  كما یصنف كتاب «طبقات

الأمم» لصاحبھ ابي صاعد الأندلسي الأمم البشریة إلى فئتین وفقا لمساھمتھما

:في المجتمع

تنقسم جمیع المجتمعات إلى فئتین، بغض النظر عن اختلافاتھا الاعتقادیة:»
الطبقة الأولى ھي تلك التي اھتمت بالعلم، وسعت لتطویر الفنون ونشر
مختلف جوانبھ المعرفیة والعلمیة. أما الطبقة الثانیة، فلم تؤمن كثیرا بقدرة
العلم، وبالتالي لم تصل إلى مجد الدخول في فئة المجتمعات المنتجة من
الناحیة العلمیة».32

ویشیر الكاتب المعروف الجاحظ (توفي سنة 869)، في كتاب

البخلاء، إلى ما یشاع من القول بأن: «واحدة من الأشیاء التي تثبت أن

البیزنطیین الیونانیین ھم الأكثر طمعا وبخلا من جمیع المجتمعات، ھو عدم

وجود مرادف لكلمة الكرم في لغتھم الیونانیة». ویستكمل الجاحظ بنقل ما

حدثھ بھ شخص یدعى طاھر العصر، في اعتبار أن عدم وجود مرادف لكلمة

نصیحة في اللغة الفارسیة دلیل على شیوع الغش عند الفرس. ویضیف: إنما

یسمي الناس ما یحتاجون إلى استعمالھ، ومع الاستغناء یسقط التكلفّ».33 إن

ھذا الجدل الخفیف الذي یخوضھ الجاحظ یشیر إلى أن لكل مجتمع میزاتھ

ونواقصھ. ومن وجھة نظر مماثلة، یرى الباحث في تاریخ الفكر، ابن مسكویھ
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(توفي سنة 1030)، أن كلمات الحكمة التي جمعھا من مختلف الثقافات في

كتابھ «الحكمة الخالدة» ھي بمثابة التراث المشترك للتاریخ البشري. وبحسب

ابن مسكویھ، فإن الغرض من الكتاب ھو «جمع كلمات الحكمة البارزة في
التاریخ من جمیع الأدیان والأمم ونقلھا إلى الأجیال القادمة».34

أن الاعتقاد السائد بأن المجتمعات واللغات المختلفة على مر

التاریخ قد حازت نصیبھا من الحكمة، سمح للفلاسفة المسلمین بالاقتراب من

التقالید الیونانیة والھندیة والصینیة وغیرھا من التقالید الفكریة من منظور

نقدي ولكن دون تحامل علیھا. ونجد أحد أوضح التعبیرات عن ھذه القراءة

التاریخیة الثقافیة الباحثة عن الحقیقة في التراث الاسلامي، عند الكندي، الذي

:(یعتبر «الفیلسوف الأول» من المسلمین (توفي سنة 866

إن ما یجب علینا ھو الاعتراف بحق ما استفدناه منھم كبیرا كان أو صغیرا.»
فكما كان من المعروف جیدا للفلاسفة من قبلنا، وخاصة ممن لا یتكلمون
ً بالحقیقة بجھوده لغتنا، أنھ لیس بإمكان شخص أو مجتمع ما أن یحیط علما
الخاصة. ونتیجة لذلك، فإن ما توصلوا إلیھ بجھودھم إما أنھ بعض من
الحقیقة، أو بعض قلیل لا یذكر أمام الحقیقة. إلا أن جمع ھذا الفتات وھذه
الانجازات الصغیرة من المعرفة التي حصلوا علیھا یشكل في النھایة فائدة
عظیمة. في ھذه الحالة، فإن علینا أن نقدم واجب الشكر إلى أصحاب
الاسھامات البسیطة التي لا تذكر، فضلاً عن أولئك الذین نقلوا لنا جزءا من
الحقیقة. فلیس من الممكن أن تسع حیاة الشخص مھما طال عمره، أو اجتھد
في عملھ، أو كان ثاقبا في نظرتھ لمثیل ھذا البناء المتراكم من المعرفة.
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وبصرف النظر عن مصدر ھذه المعرفة، أو احتمال نشأتھا في ثقافة أمة
مختلفة بعیدة أو مضادة، فإن لا شيء أعلى قیمة من جمال الحقیقة».35

یقول شھاب الدین سھروردی (توفي سنة 1191)، مؤسس التیار

:الاشراقي، أن ھذه أحدى المبادئ الثابتة في تاریخ الحكمة

لا تعتقدوا أن الحكمة غیر موجودة في زمننا ھذا. كلا! فالعالم لم یحرم قط»
في أي وقت من الأوقات من عالِم یشیر إلى الحكمة بأدلتھا الواضحة. ھذا
الإنسان ھو خلیفة الله على الأرض، وھكذا سیبقى ما بقیت الأرض
والسماء».36

ویقول شھرازوري، المتتلمذ على ید سھروردی، شارحا ھذه

:العبارة، بقولھ

إن العنایة الالھیة عندما أرادت لھذا الكون أن یوجد، أمرتھ أن یبنى على»
الإحسان. وھذا الاحسان لا یتأتى إلا بمجيء الدین والقانون على ید الأنبیاء
والحكماء المتعمقین بالمعرفة والعقلانیة».37

 
خطوط الصدع المعاصرة

وقد عمقت ھذه النظرة العالمیة والتعددیة لدى الحضارة الإسلامیة

الكلاسیكیة ثقتھا بالنفس، ومكنت المفكرین المسلمین من إقامة علاقات بناءة

ومثمرة مع التراث الثقافي العالمي. إلا أن نھایة العصر الكلاسیكي وصعود

الحداثة تسببا في خلق تصدعات كبیرة في الحضارة الإسلامیة على غرار ما
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حدث في المجتمعات الغربیة. فقد دخلت المجتمعات الإسلامیة في نضالات

طویلة ودامیة ضد الإمبریالیة والتوسعیة الأوروبیة. وھكذا، كان أول احتكاك

مع أوروبا الحدیثة منصبا على الصراع والمقاومة. فلم یكتفِ البریطانیون

والإیطالیون والفرنسیون باحتلال الأراضي الإسلامیة فحسب، بل حرصوا

على انتاج نخب سیاسیة وفكریة قطعت صلاتھا مع التراث الإسلامي

الكلاسیكي. وقد خلفت العلمانیة والاغتراب الثقافي المستتران باسم التمدن

شكوكا عمیقة تجاه الغرب لدى المجتمعات الإسلامیة. وما تزال ھذه الشكوك

.والریبة مستمرة حتى الیوم في فترة ما بعد الاستعمار التي نعیشھا

یتزامن تاریخ التمدن لدى المجتمعات الإسلامیة مع تاریخ

الاستعمار الأوروبي. ولا یمكن لوم المجتمعات المسلمة التي كانت ترزح

تحت الاحتلال لفترة طویلة في القرنین التاسع عشر والعشرین، على نظرتھا

إلى الحضارة الغربیة على أنھا «الاخر». وأساس «الآخر» في ھذا السیاق

ھو العنصر المعادي المحدد لإدراكنا لمفھوم «الذات»، ولیس مجرد الغریب

القادم من مجتمع أو ثقافة بعیدة. والأشكال المعاصرة للاستعمار تبقي ھذا

العداء حیا. ومن زاویة أخرى، یمكن اعتبار ذلك نوعا من أنواع المقاومة.

حیث تشكل (ثنائیة الانا والآخر) ھذه الأرضیة الاجتماعیة والسیاسیة للمقاومة

في أزمات كثیرة منھا القضایا السیاسیة، مثل المسألة الفلسطینیة، أو مشاكل

التبعیة الاقتصادیة أو الإسلاموفوبیا. لكن ھذا أیضا یحمل خطر خلق «ذات»

ملزمة دائما بوضع نفسھا في عداء دائم مع الغرب. ویمكن رصد انعكاسات

ذلك في المقارنات السطحیة، وغیر الدقیقة غالبا، بین الحضارة الإسلامیة
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الكلاسیكیة والمجتمعات الغربیة الحدیثة، ما ینم عن وجود خلل ونوع من

.««الاعتمادیة النفسیة

ولا بد عند الحدیث عن الحضارتین الاسلامیة والغربیة، أن نأخذ

بعین الاعتبار السمات الرئیسیة والعلاقات التاریخیة لھاتین الحضارتین كما

ذكر سابقا. فلیس من الممكن التوصل إلى خلاصات سلیمة بتجاھل التاریخ

الطویل والمعقد، والتطور والتصدع ومراحل الصعود والھبوط في كلتا

الحضارتین. فكما لا یمكن اختزال ألف وأربع مائة سنة من التاریخ الإسلامي

بكل ألوانھ وغناه وتنوعھ في كلمة واحدة، لا یمكن أیضا اختزال الحضارة

الغربیة على اختلاف ألوانھا ودرجاتھا. وإن من الفادح أن ینظر الغرب إلى

الإسلام على أنھ ھیكل ثابت من لون واحد. وفي عالمنا المتطور تكنولوجیا

واتصالاتیا لیس من المقبول تكوین فكرة متحاملة مشوھة عن الإسلام

والمجتمعات الإسلامیة. وعلى الجانب الاخر، یكون من الخطأ أیضا النظر

إلى الغرب على أنھ كتلة واحدة متجانسة، في سلوك أشبھ بالاستشراق

العكسي. سوف نلمس بعض ھذه الفروق الدقیقة في الفصول القادمة من

الكتاب. فلا بد من العنایة بھذه الفروق الدقیقة والتفاصیل، إن كننا ننوي

.التأسیس لتواصل أفضل وتقارب بین ھذین العالمین

 
ادعاءات الجھل والكبر
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وقبل إنھاء ھذا الفصل من الكتاب لا بد من الوقوف على نقطة

ھامة. ما بین القرنین الثامن والخامس عشر، اقتصر اھتمام العالم الإسلامي

تجاه أوروبا على المناظرات الدینیة والمراسلات السیاسیة والعلاقات

التجاریة. فأوروبا التي لم یكن لدیھا في تلك الفترة الكثیر لتقدمھ للعالم، نادرا

ما كانت تجد طریقھا إلى جدول أعمال المفكرین المسلمین المنشغلین بالأخذ

عن أصول المصادر الإغریقیة في الفلسفة والعلوم، ولیس مما كتب عنھا على

ید الفرنسیین أو الألمان أو الإیطالیین. ولم یكن ھناك سبب یدفعھم للمیل إلى

الفكر الغربي البیزنطي. حتى المناقشات حول اللاھوت المسیحي كانت تجري

بین علماء الكلام (الفلسفة) المسلمین وبین اللاھوتیین المسیحیین المقیمین في

البلدان الإسلامیة، ولیس مع نظرائھم الأوروبیین. وكان العلماء والمؤرخون

المسلمون على اطلاع ومتابعة للمعتقدات الأساسیة للمسیحیة من خلال الكتاب

المقدس ومن النقاشات المذھبیة، لذلك لم یكن ھناك داعٍ لقراءة كتب سانت

 .أوغسطین أو سانت توماس على سبیل المثال

وعلاوة على ذلك، كان العالم الإسلامي في تلك الفترة مركز العلم

والفلسفة والفكر والفن والتعلیم والتجارة، وكان الأوروبیون یتابعون تطورات

الثقافة الإسلامیة ومراكزھا التجاریة بكثیر من الدھشة والاعجاب. وھذا ما

یفسر جزئیا غیاب السیاقات الأوروبیة في المصادر الإسلامیة خلال القرنین

السادس عشر والسابع عشر. أما الإداریون والتجار المسلمون الذین كانوا

على اتصال مع المسیحیین الأوروبیین، المعروفین باسم «الفرنجة»، فلم

یجدوا أي غرابة في الأمر، وتعاملوا مع الأوروبیین كشركاء في التجارة
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حالھم كحال الأفارقة والھنود والآسیویین. ولا علاقة لھذا الأمر بادعاءات

انغلاق العالم الإسلامي على نفسھ، أو تجاھلھ للثقافات الأخرى، أو طغیان

الكبر الذي یمنعھ من الاطلاع على الثقافات الأخرى أو نظرتھ إلیھا بعین

.الكراھیة

ومع ذلك، یقدم برنارد لویس في كتابھ «اكتشاف المسلمین

لأوروبا» (1981) قراءات انتقائیة في التاریخ الإسلامي مستخلصا بعض

النتائج المثیرة للجدل، التي یبني علیھا ھذه الادعاءات. ووفقا للویس، فإن

الدین والحضارة الاسلامیة كانا مركزیین في نظرتھما للعالم ویسودھما

التكبر، وغیر مھتمین بالثقافات الأخرى. وعلى حد تعبیره، كان الأوروبیون

یشعرون بالحاجة إلى جمع معلومات عن خصومھم المسلمین لأھداف سیاسیة

ودینیة (یسمیھا لویس بغرض «الفتح وتغییر الدین»)، بینما لم یكن لدى

المسلمین شعور بالحاجة لمثل ذلك. وبتعبیر لویس فإن «ستار القرون

الوسطى الحدیدي» شكل جدرانا شاھقة تفصل بین العالمین. وبما أن المسیحیة

دین محرف، وأوروبا ھي موطن للمجتمعات المتخلفة والبربریة، فلماذا نھتم

بمعرفتھا؟! وعلاوة على ذلك، فإن كل ما یراه المسلمون مھما باسم الدین

والحضارة موجود بالفعل في الثقافة الاسلامیة. لذا فإن تجاوز الحدود

للوصول إلى معرفة حول الثقافات والمجتمعات الأخرى لیس سوى عبث، أو

ھكذا یصور لویس المشھد العام. یقول لویس أن التساؤل «لماذا لا یبالي

المسلمون؟ ھو تساؤل خاطئ. لان عدم الاھتمام بالثقافات الأخرى ھو الوضع

«الطبیعي» للبشریة. وغیر الاعتیادي ھو الشعور بالاھتمام بالمجتمعات
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والثقافات الأخرى ومحاولة التعرف علیھا. وھذه الروح الفضولیة للتعرف

على الاخر، ظھرت في التاریخ كاستثناء من نصیب الأوروبیین حصرا،
بالنسبة للویس.38

لكن الادعاء بأن الإسلام یمتلك نظرة محظورة ومقیدة تجاه

الثقافات الأخرى بسبب امتلاكھ نظام معتقدات متكامل وقوي، ھو ادعاء لا

أساس لھ من الصحة ولا یمكن اثباتھ لا على الصعید التاریخي ولا الدیني.

وحتى الأمثلة القلیلة التي أوردناھا سابقة كافیة لتبیان أنھ لا صحة لادعاءات

الجھل والانغلاق أو التكبر، بل ان ھذه الادعاءات تظھر وكأنھا انعكاسات

لشيء ما في عقل صاحبھا. كما لا یجب أن یؤخذ ادعاء لویس - بأن الغرب

یحمل فضولا عارما للاطلاع على العالم الإسلامي والثقافات الأخرى - على

محمل الجد. كما سنناقش بمزید من التفصیل لاحقا، كان العدید من العلماء

الغربیین ینطلقون من منطلقات نبیلة. فلیس كل من كتب وجر القلم نحو

الشرق أو العالم الإسلامي یكون بالضرورة تابعا للإمبریالیة الأوروبیة. ولكن

لا یسعنا المجال ھنا لمناقشة نظرة لویس لفكرة التواصل الإسلامي الغربي

بدافع الفضول والرغبة دون مناقشة واسعة للسیاقات السیاسیة الإمبریالیة

والثورة الفرنسیة والصناعیة، والتوسع الأوروبي وأنشطتھ التبشیریة. ولكننا

سنتطرق إلى نظرة أوروبا المحدودة والمتحیزة عن الإسلام والمجتمعات

الإسلامیة بین القرنین الثامن والخامس عشر، والتي یفاخر بھا لویس. أي

بعبارة أخرى، لا یمكن تصویر الأمر وكأن العالم الاسلامي كان یعاني من

الجھل بالثقافة الدینیة الأوروبیة والغربیة بینما كان لدى الاوروبیین تراكم



76

ھائل من المعرفة الإسلامیة. كما أن لویس یضع معرفتھ بالغرب معیارا

لحكمھ على الفضول العلمي والحقیقي، وھذه بحد ذاتھا نظرة مركزیة یمكن

النقاش حولھا. كما أن المؤرخین المسلمین والجغرافیین كان لھم معرفة دقیقة

لیس فقط بأوروبا، ولكن بأفریقیا والقوقاز والھند والصین أیضا، كما سبقوا

عصرھم ووسعوا معرفتنا بخارطة العالم الیوم. ولو أن المسلمین كانوا

منغلقین وضیقي الأفق كما یدعي، لما ولد مفھوم «تاریخ العالم» لأول مرة

.في حضن العالم الإسلامي

الثابت فعلیا ھنا ھو أن معرفة رجال الدین المسلمین والمؤرخین

والجغرافیین في العالم الإسلامي عن المسیحیة وأوروبا كانت تفوق معرفة

أوروبا عن الإسلام والعالم الإسلامي. فكما أشار دانیال كونیغ في كتابھ

«وجھات نظر عربیة اسلامیة حول الغرب اللاتیني، 2015)، فإن

الدبلوماسیین والمؤرخین والجغرافیین وعلماء الدین والرحالة والتجار

المسلمین كانوا أكثر اطلاعا مما یظُن على تاریخ روما والدولة البیزنطیة،

والقوطیة، و«الفرنجة» واسبانیا، وشبھ الجزیرة الإیبیریة والفاتیكان، والتاریخ

البابوي. ولإعطاء مثال من تاریخ الجغرافیا الإسلامیة، كان علماء الجغرافیا

المسلمون یعرفون أوروبا ولدیھم معرفة بالقارة الأوروبیة ومجموعاتھا

الإثنیة، مثل معرفتھم بآسیا والصین. وكتب ابن ھوردزبیھ (المتوفي سنة

911) عن المنتجات المستوردة من أوروبا. في حین قدم ابن روستھ (المتوفي

سنة 903) معلومات عن روما، وعرج أیضا على مدینة البندقیة. كما قدم

المؤرخ الكبیر والرحالة والجغرافي المسعودي (المتوفي سنة 956) معلومات
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مفصلة عن «الفرنجة» و «الجالیكیة» و «اللومبارد» و «السلافیة». ویناقش

البكري (المتوفي سنة 1094) مدن غرب ووسط أوروبا قبل الحروب

الصلیبیة. ویتناول كل من الإدریسي (المتوفي سنة 1165) وابن سعید

المغربي (المتوفي سنة 1286) وأبو الفداء (المتوفي سنة 1331) والعمري

(المتوفي سنة 1349) معلومات مھمة حول الجغرافیا الطبیعیة والسیاسیة في

أوروبا. ویتناول كل من الیعقوبي (المتوفي سنة 905) والطبري (المتوفي

سنة 923) الإمبراطوریة الرومانیة والأراضي اللاتینیة المسیحیة، خلال

سردھم لتاریخ العالم، الذي یبدأ من فجر تاریخ البشریة مع سیدنا آدم. وتناول

المؤرخون المسلمون الذین كتبوا تاریخ الأندلس، تاریخھا قبل الإسلام وإن

كان بشكل مقتضب.39 وبھذا نكتفي بالرد على الادعاءات القائلة بأن العالم

الإسلامي لم یكن مطلعا على المناطق والمجتمعات خارج شبھ الجزیرة

العربیة والشرق الأوسط أو أن الكبر والتعالي أفقدا المجتمع الرغبة في

.الاطلاع علیھا

المفكرون الإسلامیون الذین أقاموا علاقاتھم مع المجتمعات

الأوروبیة من خلال الھویة الدینیة المسیحیة، اختلطوا مع المجتمعات

المسیحیة التي عاشوا معھا ودخلوا مع رجال الدین المسیحیین في نقاشات

دینیة. وبعیدا عن المجال الدیني والقضایا اللاھوتیة، فإن اختلاف الھویات

الدینیة لم یمنع التفاعل وتبادل الخبرات والعلوم في مجالات مثل العلوم

والفلسفة والفن والدبلوماسیة. فقد تعلم المسلمون الطب أو المنطق من معلمین

مسیحیین. وعمل أبناء الطوائف الیھودیة والمسیحیة في الولایات الاسلامیة
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كمحاسبین وأطباء ومترجمین وسفراء. وكانت العلاقات الدبلوماسیة مع

أوروبا، كما ھو متوقع، تھدف إلى تلبیة احتیاجات عملیة، إلا أنھا أیضا

أسھمت في توسیع المخیلة السیاسیة والثقافیة في الحضارة الاسلامیة. وأبرز

مثال على ذلك ھو السفراء الذین أرسلتھم الإمبراطوریة العثمانیة إلى أوروبا.

وبحسب ما تم تثبیتھ تاریخیاً، فإن أول سفیر عثماني إلى أوروبا أرسل إلى

البندقیة للحصول على صورة معتمدة من اتفاق أبرم في عام 1416. وفي

القرنین الخامس عشر والسادس عشر تم إرسال العدید من السفراء إلى بولندا

والمجر ورودس وفلورنسا ونابولي والبندقیة، والنمسا وفرنسا، ولكن لم یدوّن

حولھم الكثیر ولأول مرة ظھرت كتابات مذكرات الرحالة، على ید الرحال

كارا محمد باشا، حول رحلتھ التي قام بھا عام 1655 إلى فیینا، حیث وصف

رحلتھ وحوادثھا واتصالاتھ ولقاءاتھ وانطباعاتھ خلال الرحلة. وقد مكنت

مذكرات الرحالة التي سنستشھد بھا لاحقا، تدوین ونقل المزید من التفاصیل
الجدیدة عن المجتمعات الأوروبیة.40

ومع ارتقاء أوروبا حضاریا في القرنین السابع عشر والثامن

عشر، نرى أن العالم الإسلامي قد زاد اھتمامھ بھذا اللاعب الجدید. وكان

المسبب الأول والأساسي لھذا الاھتمام عسكریا وسیاسیا. حیث اھتم

العثمانیون، الذین كانوا على اتصال مباشر مع أوروبا، بأسباب التفوق

المتزاید للجیوش الأوروبیة في ساحات القتال حرصا منھم على اتخاذ التدابیر

اللازمة. ونوقش الأمر بكثافة بین المثقفین المسلمین، بالتركیز على أن التفوق

لیس تفوقا تقنیا، بل ان السبب خلف النجاحات العسكریة والسیاسیة ھو النظرة
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العالمیة والرؤیة الجدیدة. ومع الاستعمار الأوروبي في القرن التاسع عشر،

وخضوع ما لا یقل عن نصف الأراضي الإسلامیة فعلیا تحت الإدارة

الاستعماریة للدول الأوروبیة، فإن حوارات أوروبا والغرب أصبحت قضیة

وجودیة. وأضحى من الواجب إعادة تعریف العلاقات الإسلامیة الغربیة، مع

دخول عناصر وتساؤلات جدیدة حول أسباب صعود الغرب، وتراجع

الإسلام، والبحث عن تولیفة النضال ضد الاستعمار وحركات التحدیث.

وبالتوازي مع ھذه التطورات، ازداد عدد الأعمال المكتوبة عن الحضارة

الأوروبیة/الغربیة في العالم الإسلامي بشكل كبیر خلال القرنین الثامن عشر

والتاسع عشر. ویعتقد أن رجالات الدولة الذین لم یروا طریقا للتمدن سوى

اللحاق بأوروبا، والطلبة المبتعثین للمدن الأوروبیة والمفكرین المیالین فكرا

وقلبا لأوروبا وغیرھم من شرائح المجتمع ساھموا بشكل كبیر في تشكیل ھذا

.الإرث المكتوب حول أوروبا

ومن النتائج المھمة لھذا الوضع الجدید أن تزامن تشكل إطار

مفاھیم الحدیث عن الاسلام المعاصر، مع مثیلاتھا في الغرب. فالمفكرون

المسلمون الذین اجتھدوا لتقییم وضعھم أمام أو خلف أو بجانب الغرب،

اضطروا عن وعي أو دون وعي إلى اتخاذ الغرب مرجعیة معیاریة. ولم

یتمكنوا من التفكیر خارج إطار مبادئ التمدن الغربیة عند الحدیث عن قبولھا

أو رفضھا أو البحث عن تولیفة بدیلة. فحتى القول بأنھ «یجب أن نكون مثل

الغرب»، أو «لا ینبغي لنا أن نقلد الغرب» أسقطھم في كلتا الحالتین في

دوامة اعتبار الغرب معیارا لما یجب أو یكونوا أو لا یكونوا. ما یجب نقاشھ
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فعلیا في مثل ھذه التحلیلات لیس الحضارة الأوروبیة أو الغربیة، ولكن تحدید

موقف الشخصیة الاسلامیة وموقعھا في ھذا العالم. إلا أن الغرب یشكل خلفیة

ھذا المسعى الأنطولوجي والأخلاقي. ولا بد من مراعاة ذلك عند النظر في
العلاقات بین الإسلام والغرب.41
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  :الإسلام والمسیحیة والدولة البیزنطیة
تحدیات على الصعید السیاسي والثقافي والدیني

 
عند ظھور الاسلام في القرن السابع، كانت انتشار المسیحیة ممتدا

من وسط أوروبا إلى شبھ الجزیرة العربیة. وكان المسیحیون الشرقیون على

تعدد ھویاتھم كالسریانیین، والنسطوریین، والمونوفیسیت، والروم الملكیین

الكاثولیك من أوائل من سمع ببعثة محمد صلى الله عليه وسلم ونزول الاسلام. إلا أن وصول

أخبار البعثة إلى الكنیسة الكاثولیكیة والمجتمعات المسیحیة في أوروبا

استغرق عدة قرون. وكما سنرى لاحقا، فإن احدى المشاكل الرئیسیة للعالم

الغربي في العصور الوسطى ھو افتقاره للمعلومات الصحیحة والموثوقة حول

الإسلام والمسلمین. ولم تتمكن فترة الحروب الصلیبیة التي استمرت لأكثر من

قرنین، ولا حتى سبعة قرون من التجربة الأندلسیة الإسلامیة من التغلب على

ھذا الجھل. حتى أن ھذه المشكلة ما زالت قائمة في عصر الاتصالات العالمیة

.والعولمة الذي نعیشھ الیوم
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ومنذ البدایة، اعتبر العالم المسیحي الإسلام دینا منافسا ومتحدیا

لھ. وعلى الرغم من أن الإسلام الذي جاء على أنھ الرسالة الخاتمة للأدیان

الإبراھیمیة یتقاطع في نقاط مشتركة كثیرة مع الیھودیة والمسیحیة، إلا أنھ

كان یوجّھ العدید من الانتقادات إلیھما. وزاد من حس التحدي والتنافسیة،

انتشار الإسلام بین المشركین العرب والمسیحیین الشرقیین في وقت قصیر.

وأعقب ذلك اعتبار الاسلام تھدیدا سیاسیا. فقد استطاع الاسلام -المعروف

بسرعة انتشاره مقارنة بغیره من الدیانات- الوصول بعد مائة عام من وفاة

محمد صلى الله عليه وسلم، إلى شمال أفریقیا وإیران والعراق وسوریا وأفغانستان والأناضول.

لتصبح مسألة انقاذ الدولة البیزنطیة التي واصلت خسارة أراضیھا شیئا فشیئا

أمام الجیوش الإسلامیة، مسؤولیة مشتركة على عاتق أوروبا ككل. وبدءا من

القرن العاشر فصاعدا، تم الحاق صفة التھدید الثقافي بالإسلام انسحابا على

التھدید السیاسي. فالعالم الإسلامي، الذي أنتج ثقافة وحضارة قویتین أخضع

أوروبا ما بین القرنین العاشر وحتى نھایة القرن السادس عشر تحت تأثیر

تراثھ العلمي والفكري والتعلیمي. وقد أثر ھذا النشاط العلمي القوي تأثیرا

عمیقا، لیس فقط على العالم المسیحي المدرسي، ولكن أیضا على الفكر

الیھودي في القرون الوسطى. ویمكن الاستشھاد على ذلك بالأثر الذي تركھ

المفكرون المسلمون على اللاھوت والفلسفة الیھودیة. الآن دعونا نلقي نظرة

.فاحصة على خصائص النظرة الأوروبیة للإسلام في تلك الفترة

 
التحدي الدیني اللاھوتي
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لم یدعي الإسلام بأنھ دین جدید، بل قدم نفسھ على أنھ الحلقة

الأخیرة في سلسلة الدیانات الإبراھیمیة. وجاء لیعید التأكید على مبدأ التوحید

الذي جاءت بھ كل الأدیان السماویة من قبل. فعالمیة التوحید واستمراریتھ من

المبادئ الأساسیة للفكر الإسلامي. وللتأكید على ھذا المبدأ، یسرد القرآن،

شرحا مستفیضا لتاریخ الأنبیاء علیھم السلام من ادم علیھ السلام إلى محمد

ً عن الأقوام والقبائل التي أرسل النبیون إلیھم، في إطار صلى الله عليه وسلم، ویروي قصصا

للمقارنة والتحلیل. كما یتناول القرآن قصص سیدنا آدم، ونوح، وإبراھیم،

وسلیمان، وموسى وعیسى علیھم السلام، والكتب السماویة المرسلة لھم، من

التوراة والانجیل، بشكل مفصل. وكانت أول ردة فعل من المسیحیین عند

سماعھم للقرآن لأول مرة، أن التاریخ الذي یرویھ القرآن ھو في الوقت ذاتھ

تاریخ التوراة والانجیل. إلا أن ھناك فروقا دلالیة بین ھذین السردین

التاریخیین. فبینما یورد الانجیل أن ابراھیم قد قدم ابنھ اسحاق قربانا، فإن

القرآن یشیر أنھ قدم ابنھ اسماعیل. وعلى الرغم من ھذه الاختلافات

التفصیلیة، فإن أي مسیحي یقرأ القرآن لا بد لھ أن یلحظ الإشارات التاریخیة

.المشتركة بین القرآن والانجیل

وأكثر ما یثیر دھشة المسیحیین ھو فرد القرآن مساحة واسعة

لروایة قصة مریم وحضرة عیسى علیھما السلام. فالإسلام یرى عیسى علیھ

السلام كرسول من الله ولیس ابنا لھ. وعلى الرغم من عظم المعجزة التي

تحققت بمیلاد عیسى علیھ السلام، والمعجزات التي حظیت بھا مریم علیھا

السلام، فإن أیا منھما لا یحمل أي صفات إلھیة. والمسلمون یعتبرون عیسى
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علیھ السلام من أولي العزم من الرسل، ویكنون لھ احتراما كبیرا. ویتناول

القرآن الجدل الدائر حول صلب عیسى علیھ السلام بصورة مختلفة، حیث

یؤكد على أنھ لم یصلب بل رفع إلى ربھ. وكذلك فإن التراجیدیا اللاھوتیة

المبنیة على صلب المسیح غیر موجودة في الإسلام. فلم یمت عیسى علیھ

السلام لیكفر خطایا البشریة، بل ناضل طول حیاتھ من أجل إرشاد البشریة

وإظھار الحق وتبیانھ من الباطل. ومن ناحیة أخرى، نلحظ تكرار تردد ذكر

اسم مریم علیھا السلام في القرآن، أكثر مما ذكرت في الكتاب المقدس. وتذكر

مریم علیھا السلام على أنھا إحدى أھم النماذج النسائیة وممثلة الروحانیة

الأنثویة في تاریخ القصص القرآني، ولكن لم تكن لتذكر على أنھا «أم للرب»

.أو تلصق بھا ھذه الصفة

وأخیرا، فإن النظام الأخلاقي الذي جاء بھ القرآن یتماثل في أوجھ

كثیرة مع النظم الأخلاقیة في التوراة والكتاب المقدس. وكمثل غیره من

الدیانات السماویة، یرى القرآن أن الأخلاق تشكل الأرضیة الأولى للتكوین

البشري. فبینما یحرم الإسلام الظلم والسرقة والكذب والقتل بغیر حق، فھو

یدعو الناس إلى عبادة الله وفعل الخیر وطاعة الوالدین، وإعطاء الصدقة،

وحمایة الفقراء والأیتام، ونشر الفضائل بالحسنى. وھذه المبادئ الأخلاقیة

الأساسیة مشتركة بین أدیان العالم. وبینما یسعى اللاھوتیون المسیحیون الذین

ینظرون إلى الإسلام على أنھ دین منحرف إلى خلق توافقیة بین نظرتھم ھذه

إلى الإسلام من جھة وحقیقتھ من جھة أخرى، كانت إجاباتھم على ھذا السؤال

الكبیر، اللاعب المحوري في تشكیل التصور الإسلامي لدى الفكر المسیحي
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والغربي. وسنناقش فیما یتبع كیف كان الشعور بالتحدي الدیني اللاھوتي أحد

.أھم مفاصل العلاقة بین الحضارتین الاسلامیة والغربیة

وعلى النقیض من الشعور بالتحدي والخطر، رأى المسلمون

الأولون أن المسیحیین أقرب لھم من الجماعات الدینیة الأخرى. وأظھرت

العدید من الحوادث في أوائل تاریخ الإسلام علاقة خاصة ومختلفة بین

الإسلام والمسیحیة. ویذكر من ذلك خمسة أحداث رئیسیة وقعت بین النبي

محمد صلى الله عليه وسلم وصحابتھ، وبین المسیحیین. وأولى ھذه الحوادث، ما روي عن

حادثة الغمامة. فعندما كان محمد صلى الله عليه وسلم في الـثانیة عشر من عمره، سافر مع

عمھ أبي طالب، إلى سوریا في قافلة تجاریة. ووفقا لروایة ابن إسحاق، فإن

راھبا مسیحیا یدعى بحیرة (سرجیوس) الذي عاش في منطقة على حدود

الأردن حالیا قد لاحظ مجموعة من الغمام تتبع محمد صلى الله عليه وسلم في مسیره لتظلھ من

الشمس. ورأى أنھ عند توقف القافلة، انفتحت فروع شجرة لتظلل محمد صلى الله عليه وسلم.

الراھب الذي أدرك ھذا الحدث المعجزة، دعى قبیلة قریش لتناول الطعام،

وتفحص محمد البالغ من العمر اثنا عشر عاما ورأى علیھ «ختم النبوة».

فطلب من عمھ أبي طالب أن یرعاه ویحمیھ.42 وبذلك یكون أول من أشار

.إلى نبوة محمد صلى الله عليه وسلم رجل من رجال الدین المسیحیین

الحدث الثاني یتمثل في التجربة التي عاشھا محمد ص عندما تنزل

علیھ الوحي لأول مرة. فبعد نزول الوحي علیھ على ید الملك جبریل علیھ

السلام، وبینما لا یزال وقع وأثر ھذا الحدث الجلل ظاھرا علیھ، یتوجھ

الرسول صلى الله عليه وسلم إلى بیتھ ویخبر زوجتھ خدیجة علیھا السلام بما جرى. فتنصحھ
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بالذھاب إلى (ورقة ابن نوفل)، وھو أحد أقاربھا المسیحیین. وبالفعل، یستمع

ورقة بن نوفل إلى محمد ص، ویخبره أن ھذا ھو الوحي الإلھي، وأن ما رآه

ھو جبریل، وأنھ بذلك بشُّر بالنبوة، مھدئا من روعھ. وبذلك یكون أول عالم

.یبشر الرسول صلى الله عليه وسلم بالنبوة، ھو عالم مسیحي

والحدث الثالث ھو لجوء مجموعة من المسلمین، بتعلیمات من

محمد صلى الله عليه وسلم، إلى أصحمة النجاشي ملك الحبشة (المتوفي عام 630)، فرارا من

اضطھاد المشركین في مكة المكرمة.43 حیث أمر النبي صلى الله عليه وسلم أصحابھ في عام

615 بالتوجھ إلى الحبشة: «إن فیھا ملكًا لا یظلم عنده أحد. وھي - أرض

صدق - حتى یجعل الله لكم فرجا مما أنتم فیھ»، وبذلك تھاجر جماعة من

المسلمین قوامھا 15 فرداً منھم أربعة نساء إلى الحبشة. ومع حسن استقبال

أصحمة النجاشي لھم، تبعھم جمع آخر من المسلمین في العام المقبل. وھو ما

أزعج أھل قریش، فأرسلوا وفداً إلى النجاشي یطالبونھ بإعادة المھاجرین.

وبدلا من الانصیاع إلى طلب الوفد القریشي، دعا النجاشي إلى مناظرة بین

وفد قریش وبین المسلمین وعلى رأسھم جعفر بن أبي طالب. فیلقي جعفر بن

أبي طالب خطاباً یعد من الأقوى في تاریخ الرسالة، بحضور النجاشي. فیقر

النجاشي بأنھ لن یقوم بتسلیم المھاجرین المسلمین، ویرسل وفد قریش إلى مكة

خالي الوفاض. وفي عام 628، یرسل الرسول صلى الله عليه وسلم رسولا إلى النجاشي یدعوه

إلى الإسلام. فیستجیب النجاشي ویعتنق الاسلام.  وعندما أبلغ الرسول صلى الله عليه وسلم

بوفاة النجاشي، أقام صلاة الغائب علیھ في المدینة.44 وبذلك كان احتضان

ملك مسیحي للمسلمین المھاجرین، ومن ثم دخولھ في الإسلام سببا في تھییئ
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الأجواء لعلاقة متقاربة ودافئة بین المسلمین والمسیحیین في الفترة الأولى

.للتاریخ الإسلامي

الحدث الرابع ھو سماح النبي صلى الله عليه وسلم للوفد المسیحي القادم من منطقة

نجران في عام 627 أو 628 بإقامة صلاتھم في المسجد النبوي. ووفقا

للمصادر، فإن الوفد أتى إلى المدینة المنورة لإبرام اتفاق سیاسي، وبعد تأدیة

النبي لصلاة العصر، طلب الوفد منھ الإذن للعبادة. فیخبرھم صلى الله عليه وسلم أنھ بإمكانھم

أن یؤدوا عبادتھم في نفس المكان الذي صلى فیھ. ثم تدور المفاوضات

السیاسیة بین الطرفین. ویرفض وفد نجران الدعوة إلى الإسلام. ویدور

خلاف حول قضایا التثلیث، والصلیب ولحم الخنزیر. ویعود وفد نجران دون

اتفاق. ومع ذلك، فإن السماح للمسیحیین بالتعبد في أماكن عبادة المسلمین، ما

یزال یذكر في مصادر التاریخ كمثال رائع على التسامح الدیني وحسن
العلاقات الإسلامیة المسیحیة.45

أما الحدث الخامس المھم في ھذا السیاق فیقع بعد فتح مكة

ً في المكرمة. فوفقا لما رواه الأزرقي، دخل محمد ص، مكة المكرمة فاتحا

عام 630. وكان أول ما فعلھ ھو دخول الكعبة والأمر بتطھیرھا من جمیع

الأصنام. لكنھ وضع یده على صورة وأخبر صحابتھ أن یتركوھا كما ھي.

ھذه الصورة، كانت تمثل السیدة مریم عیھا السلام تحمل طفلھا (عیسى علیھ

السلام) بین ذراعیھا.46 وأصبح ھذا الحدث مرجعا تاریخیا ھاما للدلالة على

وجوب حمایة أماكن العبادة المسیحیة، وھو ما حرص عمر بن الخطاب على

.تطبیقھ عند دخولھ القدس
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ونضیف لھذه السلسلة من الاحداث المراسلات التي وقعت بین

النبي صلى الله عليه وسلم والملك البیزنطي ھرقل، والتي سوف نتناولھا لاحقا في ھذا الفصل.

إن ھذا التعاطف والقرب مع المسیحیین وضع الأساس لوقوف المسلمین مع

الدولة البیزنطیة المسیحیة ضد الساسانیین، في بادئ الأمر. وفي ضوء ذلك،

كان المسیحیون و«الروم» المذكورون في القرآن متوحدین مع البیزنطیین.

ولكن على الرغم من ھذه التطورات، فإن الجدل المسیحي المناھض للإسلام

بدأ منذ القرن الثامن، وحافظ على نفس الحدة والعنف في القرون الوسطى.

ومع الأسف، لم یكن القرب الجغرافي أو تعدد مصادر المعلومات كافیا

.لتصحیح التصورات عن الإسلام

اشتد الجدل اللاھوتي المعادي للإسلام في القرنین الثامن والتاسع.

وكان من أوائل من تناول الاسلام والقران والنبي محمد صلى الله عليه وسلم من علماء

اللاھوت المسیحیین: بیدا (المتوفى عام 735)، ویوحنا الدمشقي (المتوفى عام
749) والمتتلمذ على یدیھ ثیودور أبو قرة (المتوفى عام 820 أو 830).47

وكانت كتابات یوحنا الدمشقي من الأھم من حیث موضوع بحثنا. فقد أصبح

الدمشقي على مر العصور الوسطى رمزا للتصور المسیحي الشائع عن

الإسلام. الدمشقي، صاحب أعمال ھامة في علم اللاھوت المسیحي الشرقي،

وكان یعمل مسؤولا في قصر السلطان الأموي. وكان والده سیرجیوس

منصور، مسؤولا عن الشؤون المالیة للقصر. إلا أن الدمشقي قرر الانزواء

في القدس في عام 720، واستخدم في كتاباتھ لأول مرة صفة «الفساد

الإسماعیلي» في حدیثھ عن الدین الإسلامي. ھذا المفكر المسیحي المؤمن بأن
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العرب ینحدرون من نسب إسماعیل علیھ السلام دافع عن فكرة أن الإسلام

مذھب منحرف عن المسیحیة ولم یأتِ عن طریق الوحي الإلھي. كما اعتبر

أن محمد صلى الله عليه وسلم یدعي النبوة كاذبا. وادعى أن الرسول قد اطلع على الانجیل

والتوراة وألف مذھبا جدیدا بالتعاون مع رجل دیني من الاریین، (في إشارة

إلى بحیرة الراھب).48 كما اعتبر الدمشقي أن الإسلام جاء «نذیراً بنزول

الدجال». وانتشر ھذا الاتھام الثقیل والموقف المتدھور انتشارا كبیرا في
العصور الوسطى وما زال متداولا حتى عصرنا ھذا.49

وعلى غرار ذلك، اشتھر اللاھوتي المسیحي أبو قرة، الذي كتب

أعمالھ باللغات العربیة والیونانیة والسریانیة. وقد شارك في مناظرة في

حضور الخلیفة العباسي المأمون، قرابة عام 824، ضد رجال الدین

المسلمین، وتناول ما دار في تلك المناظرة باللغة العربیة في كتاباتھ التي ما

زالت متداولة حتى الیوم. ویظھر من خلال كتاباتھ، أن العلماء المسلمین

والمسیحیین في القرن التاسع كانوا یمتلكون معرفة مفصلة عن دیانات بعضھم

البعض، ولم یتجنبوا الدخول في مناظرات ونقاشات حامیة الوطیس. ومن

اللافت، قدرة اللاھوتیین المسیحیین مثل یوحنا الدمشقي وتیودور أبو قرة،

على المشاركة في مثل ھذه النقاشات والاحتفاظ بأعمالھم المكتوبة والتعبیر

عن معتقداتھم أمام مجتمعاتھم المسیحیة ونظرائھم المسلمین بحریة تامة، على

الرغم من الاختلافات في المعتقدات الدینیة الأساسیة. وھي حقائق لھا دلالاتھا

القاطعة من حیث الحریات الدینیة والتعددیة الثقافیة. وفي المناظرة، یقدم ابو

قرة، وأستاذه الدمشقي إجابات مختلفة على الانتقادات الموجھة من المسلمین
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حول عقیدة التثلیث. وبقدر ما یفھم من كتاباتھ، فقد أخطأ أبو قرة في بعض

الاقتباسات من القران وأخطأ في تفسیر بعض الآیات، وتلقى على إثر ذلك

الكثیر من النقد، ما أسقطھ في موقف صعب في المناظرة التي كانت تجري

بحضور الخلیفة. لكن مع تقدم النقاش طور أبو قرة أسالیبھ الخاصة للحوار
وبدأ بإعطاء إجابات أكثر تفصیلا للأسئلة الصعبة.50

وقد أصبح الإسلام والمسلمون في مثل ھذه الكتابات ھدفا لھجمات

عنیفة شنھا اللاھوتیون المسیحیون. وھذا لا ینفي وجود بعض التحلیلات

والكتابات المغایرة، التي ظھرت من حین لآخر. ومن أبرز ھذه الكتابات ما

كتبھ المؤرخ الأرمني المسمى سیبیوس، في كتابھ «التاریخ الأرمني»، حیث

ورد ذكر محمد صلى الله عليه وسلم في احدى فقراتھ. ویقدّر أن یكون الكتاب قد خطّ في عام

661، وبذلك یكون أول المصادر غیر الإسلامیة التي وصفت النبي وذكرتھ.

ویتناول كتاب سیبیوس في فصلھ الثاني والأربعین، انھیار الدولة الساسانیة

والعلاقات بین الیھود والإسماعیلیین (أي العرب المنحدرین من أحفاد

إسماعیل بن إبراھیم علیھما السلام)، وبدایة الصراعات بین البیزنطیین

والعرب، والتدھور والانھیار التدریجي للدولة البیزنطیة. وفي ھذا الفصل،

یشیر سیبیوس إلى فترة ظھور النبي صلى الله عليه وسلم مقدما صورة أكثر موضوعیة

:وإیجابیة بالمقارنة مع الأعمال الجدلیة الأخرى في تلك الفترة

في ھذا الوقت، یظھر من بین أبناء اسماعیل، شخص اسمھ «محمد» یعمل»
في التجارة، لیدعو الناس إلى الحقیقة بأمر من الرب. ویعرفھم على إلھ
إبراھیم، وھو على درایة تامة بالتاریخ (النبوي) لموسى. ولأن ھذا الأمر جاء
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من سلطة علیا، فقد تمكنوا من التوحد على دینھ. وتخلوا عن معتقداتھم
الكاذبة، واتجھوا إلى الرب (الحي) الذي كان یعبده ابراھیم وأسلافھم. وقد
أمرھم محمد بعدم أكل لحم المیتة وترك شرب الخمر، وترك الكذب، وترك
الزنا. وقال: «أقسم أن الرب وعد إبراھیم وذریتھ ھذه الأرض. وقد حقق
الرب وعده حبا في اسرائیل. ولكن أنتم الآن أبناء إبراھیم، وھا ھو الله یفي
بوعد إبراھیم وذریتھ. فقط أحبوا رب ابراھیم بصدق واذھبوا وخذوا الأرض
التي وھبھا الله لإبراھیم. وفي المعركة لا یستطیع أحد ھزیمتكم، لأن الله
معكم.»51

وبعد ھذا الوصف، یخبرنا سیبیوس أن العرب -الذین یشیر إلیھم

بصفتھم أبناء إسماعیل- قد خرجوا من شبھ الجزیرة العربیة باتجاه فلسطین/

أرض اسرائیل، لیشنوّا حربا ضد الیونانیین (الروم)، أي الدولة البیزنطیة،

لأنھا رفضت تسلیمھم الأرض التي وعدھم الله. وبغض النظر عن مدى

مصداقیة كلماتھ بالمعیار التاریخي، إلا أن ذكر سیبیوس كمؤرخ مسیحي لبعثة

محمد صلى الله عليه وسلم وحقیقة توحد العرب تحت قیادتھ، والإشارة إلى العرب على أنھم

أحفاد إبراھیم علیھ السلام لھي نقاط مھمة في التاریخ الدیني المسیحي، بلا

شك. إلا أن ھذا الخطاب وھذه الإشارات التاریخیة المشتركة تبدأ بالانحسار

والتراجع أمام طغیان الجدل المسیحي المناھض للإسلام والمبني على فكرة

.أن الإسلام دین مزیف

وعلى الرغم من الجدل اللاھوتي، لم یكن المسیحیون الشرقیون

یشعرون بحالة من الرفض التام أو الصراع مع المسلمین. ونرى أوضح مثال
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على ذلك، في الموقف الذي اتخذه العرب المسیحیون ضد الغزاة الأوروبیین

خلال الحروب الصلیبیة. فلم یمل العرب المسیحیون الذین عاشوا بسلام مع

المسلمین تحت حكم الممالیك إلى التعاون مع الصلیبیین المعروفین باسم

«الفرنجة». بل فضلوا الحفاظ على استقلالیتھم في ظل الإدارة الإسلامیة،

وحفظ السلام المحلي، على الانحكام إلى كنیسة أجنبیة بعیدة. ولذلك اختاروا

الوقوف في صف المسلمین أو البقاء على الحیاد، إلا في بعض الاستثناءات
النادرة.52

وقد أدى تعاطي الإسلام مع أدیان أھل الكتاب دورا ھاما في خلق

مثل ھذه المواقف. فعلى الرغم من انتقاد الإسلام لعقیدة التوحید لدى الیھود

والمسیحیین، إلا أنھ منحھم وضعا قانونیا استثنائیا وحمى حریاتھم الدینیة. ھذه

السیاسة التي كانت الأولى من نوعھا في تاریخ الأدیان، ساعدت على تحقیق

انتشار سریع للإسلام في المناطق الخاضعة للسیطرة المسیحیة وخففت جزئیا

من معارضتھا. وفي موقفھ ضد الیھودیة، أكد الإسلام على عالمیة عقیدة

التوحید، وعدم اقتصار الوحي الإلھي على قومیة معینة. لذلك، كان من

الطبیعي أن یواجھ انكار الإسلام لفكرة «شعب الله المختار» التي یؤمن بھا

الیھود، مدعاة لسخط ومعارضة رجال الدین لدیھم. وكذلك كان رفض

الإسلام، لمنطق الكنیسة الكاثولیكیة التي تقدم نفسھا وسیطا اساسیا بین العبد

وربھ، سببا في تلقي الإسلام للكثیر من الھجمات. وكانت أوروبا تنظر إلى

الاسلام في العصور الوسطى باستخفاف وابتذال، تماما كنظرة مشركي مكة

.«لھ على أنھ «دین العوام وأراذل المجتمع
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التحدي السیاسي

وخلال فترة قصیرة، بدأ الشعور بالتھدید السیاسي للإسلام یتشكل

لدى الأوروبیین، لیضاف إلى التحدي الدیني اللاھوتي. وكان وصول

الفتوحات الإسلامیة إلى أطراف الشواطئ الأوروبیة أحد أھم العناصر

المعززة لھذا الشعور بالتھدید. وأصبحت فعالیة وانتاجیة الھیاكل العسكریة

والسیاسیة للدول الإسلامیة مصدرا للإعجاب والقلق في الوقت ذاتھ بالنسبة

للأوروبیین. وكان انتشار العدالة والرفاه وكثرة الفتوحات مسببا لجدل حول

«النظم المثلى»، وھو ما عزز الشعور بالقلق تجاه النظم السیاسیة المتبعة في

أوروبا. وقد حافظت نماذج الإدارة السیاسیة التي طرحتھا الإمارات والممالك

والإمبراطوریات الإسلامیة على شكلھا وھیاكلھا حتى نھایات القرن السادس

.عشر، كما أثرت على الھیاكل السیاسیة الأوروبیة

وإذا ما قارننا ذلك مع انتشار المسیحیة، نرى أن الإسلام حظي

بتجربة فریدة. فقد استغرق تحول أوروبا لقارة مسیحیة ما یقارب الألف عام.

فقد واجھت المسیحیة مقاومة قویة في شمال أوروبا، وخاصة شمال إنجلترا،

حتى منتصف القرن التاسع. حیث رفضت تلك المناطق التخلي عن تقالیدھا

السائدة قبل المسیحیة. وعلى النقیض من ذلك، نرى أن الإسلام انتشر بسرعة

منذ القرن الثامن، وأخضع لسیطرتھ منطقة جغرافیة واسعة جدا. إن وصول

الجیوش الأمویة إلى جنوب أوروبا في عام 711 یعطینا فكرة عن سرعة

وتیرة ھذا الانتشار. فبینما وصل انتشار الرقعة الاسلامیة في عھد الأمویین
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(661-750) والعباسیین (750- 1258) إلى شمال أفریقیا وبلاد الرافدین

وإیران وخراسان، توسعت الرقعة لتشمل البلقان والأناضول وآسیا الوسطى

وأواسط أفریقیا في عھد دولة السلاجقة الكبرى (1038- 1157) والدولة

السلجوقیة الأناضولیة (1076- 1308)، والدولة العثمانیة (1299-

1908).

وقد أدى ھذا الانتشار السیاسي والجغرافي السریع إلى انتشار

الذعر في العالم المسیحي الغربي، وعزز الاعتقاد باقتراب نھایة العالم. وكان

سقوط الأراضي التابعة لرعایة الدول المسیحیة تحت سیطرة المسلمین سببا

لممارسة الكنیسة الكاثولیكیة المزید من الضغوط على الحكام الأوروبیین.

ویمكن القول بأن ادعاءات انتشار الإسلام بالقوة والعنف واعتباره «دین

السیف»، كان حجة مقنعة بالنسبة لأوروبا في ذلك الوقت. وشاع استخدام

عبارة «التھدید الإسلامي القادم من الجنوب» بشكل فعال خلال التجھیز

للحروب الصلیبیة. وھكذا یكون الغرب الذي لم یكن یرى الاسلام سوى دین

منحرف، ولا في محمد صلى الله عليه وسلم غیر ساحر ومدعٍ للنبوة، قد اختلق حجتین

.رئیسیتین لتفسیر الانتشار السریع والقوي للإسلام؛ الا وھما العنف والجنس

فخلال فترة قصیرة، أضیف إلى ادعاءات اجبار محمد صلى الله عليه وسلم الناس

على الدخول في الاسلام، وقتلھ لمن یرفض ذلك، روایات أخرى متعلقة

بالسحر والجنس. وكانت الادعاءات تقول بأن محمد صلى الله عليه وسلم، كان یستخدم السحر

ً لدخول دینھ، ویجذب الرجال إلى للتأثیر على العرب والبدو المتخلفین عقلیا

دینھ بمنحھم جمیع أنواع الحریة الجنسیة وحق التصرف بالنساء، ووعدھم في
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ھذا العالم بالجاریات، وفي الجنة بالحوریات. ونحن نرى أن الروایات

المتداولة حول الجنس كانت تركز على تشویھ شخصیة محمد صلى الله عليه وسلم بشكل قوي

ومكثف. فشاعت فكرة أن محمد صلى الله عليه وسلم قد تزوج أكثر من امرأة واحدة وتم

تصویره على أنھ مائل للشھوات (حاشاه) دون تناول الحقائق في إطار سیاقھا

التاریخي والاجتماعي، وقد أثار موضوع زواج محمد صلى الله عليه وسلم للسیدة عائشة في

سن مبكرة، الكثیر من الجدل. وبھذا أصبحت الصورة المشوھة لمحمد صلى الله عليه وسلم

ومواضیع العنف والجنس ھي العناوین الرئیسیة لصورة الإسلام على امتداد

العصور الوسطى. واللافت في الأمر أن ھذین العنصرین لا یزالان اساس

الحملات الدعائیة المستخدمة ضد المجتمعات الإسلامیة والعربیة، حتى الیوم،

.بدءا من الرسوم المسیئة للرسول صلى الله عليه وسلم وحتى أفلام ھولیوود

 
تصور التھدید الثقافي

وبعد القرنین التاسع والعاشر، یضاف إلى التصور حول العالم

الاسلامي، عنصر التھدید الثقافي، جنبا إلى جنب مع عنصري التحدي

اللاھوتي والسیاسي. ففي ھذه الفترة، حققت الحضارة الإسلامیة تقدما ھاما في

مجالات العلم والفكر والفن؛ عن طریق الاستفادة من الارث العلمي والذي

سبق الاسلام لخلق تولیفة جدیدة خاصة. وحتى منتصف القرن السادس عشر،

كان العالم الاسلامي یحتضن أكبر مراكز العلم والفكر في العالم. وكانت

العائلات الیھودیة والمسیحیة في الأندلس تفضل ارسال أبنائھا إلى المدارس

الإسلامیة ومراكز البحوث للحصول على تعلیم جید. وشاعت اللغة العربیة
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بین الیھود والمسیحیین كلغة للعلم والفكر. ویظھر ذلك بشكل جلي في اختیار

علماء دین یھود معروفین مثل ابن میمون (المعروف أیضا باسم میمونیدیس)

اللغة العربیة لكتاباتھم ومؤلفاتھم.  وبدأ الفكر والثقافة الإسلامیة بنشر تأثیره

مبكرا في أوائل القرن التاسع، خاصة في قطاع المتعلمین في جنوب أوروبا.

حیث یتناول أسقف قرطبة ھذا الموضوع بنوع من اللوم والتوبیخ، في عام

:854، بقولھ

أخوتي المسیحیون یستمتعون بالشعر وقصص العشق العربیة. ویدرسون»
أعمال الفلاسفة المسلمین، لیس للرد علیھم، بل لتعلم اللغة العربیة وممارستھا
بطلاقة. ھل تجد الیوم من یقرأ الشروح اللاتینیة لكتبنا المقدسة خارج أسوار
الكنائس؟ من یقرأ الإنجیل وقصص الأنبیاء والحواریین؟ وحاسرتاه! الشباب
المسیحیون المعروفون بمھاراتھم لا یعلمون لغة سوى العربیة، ولا یطلعون
على أدب غیر الأدب العربي. ویقرأون الكتب العربیة بعنایة فائقة وحماس.
وینفقون أموالا طائلة على اقتناء الكتب العربیة ویمطرونھا بالثناء».53

ومع بدایة القرن الحادي عشر، وانتشار حركة ترجمة الكتب

العربیة في الفلسفة والعلوم إلى اللاتینیة، تضاعف أثر الفكر الإسلامي والثقافة

الاسلامیة على أوروبا. وكان من الطبیعي أن یطلع العدید من المفكرین

اللاتینیین على أعمال فلسفیة لاتینیة من ترجمة كتابات الفلاسفة المسلمین من

أمثال الكندي، والفارابي، وابن سیناء، والغزالي، وإخوان الصفا، وابن رشد،

وابن باجة، وابن طفیل وأبو بكر الرازي. حیث لم یكن من الممكن التغاضي

عن آراء المفكرین المسلمین في المسائل الفلسفیة الھامة. ویذكر في ھذا
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الصدد، أن أحد أھم المفكرین الدینیین في العصور الوسطى، توما الأكویني

المعروف أیضا بلقب «غزالي الغرب»، قد استشھد بآراء ابن سینا وابن رشد

.في كتابھ (سوما ثیولوجیا)، في أكثر من مائتي موقع

ویمكن رصد العدید من جوانب التأثیر الفكري للفكر الإسلامي

على المثقفین اللاتینیین ورجال الدین. ومن ذلك ظھور حركة فكریة معروفة

باسم «ابن الرشدیة» نسبة إلى ابن رشد، في القرنین الثالث عشر والرابع

عشر، وھو ما تسبب في موجة عارمة من المناظرات الحادة والاستقطاب بین

العلماء والدارسین في أوروبا.  وھو ما أثار استیاء تیمبیر، أسقف باریس،

الذي كان یرى أن أفكار ابن رشد (المعروف في القرون الوسطى باسم

«الشارح») تشكل تھدیدا على اللاھوت المسیحي وبالتالي على سلطة الكنیسة

الكاثولیكیة. فأصدر بیانا في عام 1217، یھاجم فیھ ابن رشد وأتباعھ

اللاتینیین، متھما إیاھم بالضلال. كما بین في المادة رقم 219 من ھذا البیان

أسباب ضلال الحركة «الابن رشدیة» وفقا للاھوت المسیحي. ومن الظاھر

أن الأسقف تیمبیر كان مصمما على وضع حد لتأثیر الفكر الإسلامي على

العالم المسیحي، حیث جمع كتب ابن رشد في ساحة في باریس وقام
بحرقھا.54

ونتیجة للتفاعل الثقافي الذي حدث في ھذه الفترة في الأندلس، أي

جنوب أوروبا، قام العدید من المفكرین الأوروبیین بالنقل عن العلوم الإسلامیة

والإرث التعلیمي والفكري لدى المسلمین. وكانت انجازات العلماء المسلمین

في مجالات البصریات والجراحة والفلك والریاضیات أساسا للثورة العلمیة
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التي وقعت في القرنین السادس عشر والسابع عشر. فعلى سبیل المثال،

استندت الجداول الفلكیة الشھیرة لكبلر إلى جدول یعرف باسم «الزیج» قام

.بوضعھ ابن شاطر وناصر الدین الطوسي

وقد أثرت المؤسسات التعلیمیة الإسلامیة ومدارس ومعاھد

البحوث خارج المدارس وغرف الترجمة والمراصد والمستشفیات التي تعتبر

أیضا مؤسسات للبحث العلمي، تأثیرا مباشرا على تطویر أنظمة الكلیات

والجامعات في أوروبا. على سبیل المثال، تم تطبیق «نظام الحرم الجامعي»

لأول مرة في المدارس الإسلامیة. وأخذت تطبیقات مثل الدكتوراه والمنصة

ورداء الرتبة العلمیة (التخرج) أیضا من نظام التعلیم الإسلامي.55 ویروى أن

ألبیرتوس ماغنوس، وھو أحد أعظم المفكرین الدارسین في ذلك العصر، كان

یرتدي «زیاّ عربیا» (ربما رداء التخرج أو الرتبة العلمیة) عندما وصل إلى

باریس عام 1245.56

وبھذا نلحظ الآثار العمیقة التي تركتھا الحضارة الاسلامیة في

مجال الفلسفة والفكر. وبالإضافة إلى ابن سینا وابن رشد، فقد ترجمت أعمال

الكثیر من الجوالة المسلمین من المفكرین والمثقفین، إلى اللاتینیة، وتسببت في

ظھور اتجاھات وحركات فكریة جدیدة. ومن الأمثلة البارزة على ذلك روایة

حي بن یقظان الفلسفیة لصاحبھا ابن طفیل، الذي یعتبر موجد تیار «اللاھوت

الطبیعي»، التي ترجمت إلى اللاتینیة على ید ادوارد بوكوك، في عام

أي «الفیلسوف «Philosophus Autodicticus» 1727، تحت عنوان

الذي علمّ نفسھ بنفسھ».57 وكان ھذا العمل مصدر إلھام لفلاسفة معروفین
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مثل ھوبیس، وللروایة الشھیرة المسماة «روبنسن كروزو» لصاحبھا دانیل

دیفو، والتي یشیر المؤرخون إلى انھا مستقاة من روایة حي بن یقظان. كما

أن فلسفة «الحیاة الفردیة» التي وضعھا ابن باجة في كتابھ «تدبیر المتوحد»

قد فتحت الباب لنقاشات وآراء مختلفة حول الحیاة الفردیة والعامة في المجتمع

.اللاتیني

كما أن «الكومیدیا الإلھیة» لدانتي، والتي تعد واحدة من أھم

الأعمال الأدبیة واللاھوتیة في العصور الوسطى، قد استقت من حادثة

المعراج التي وقعت مع محمد صلى الله عليه وسلم. حیث یؤكد الكاھن الإسباني والباحث في

التاریخ الإسلامي میغیل آسین بلاثیوس في كتابھ المثیر للجدل والذي نشره

عام 1919 تحت اسم «الإسلام والكومیدیا الإلھیة»، أن دانتي قد استفاد

بشكل مباشر من المصادر الإسلامیة في تألیفھ لكتابھ الأشھر «الكومیدیا

الإلھیة». ویشیر بلاثیوس إلى أنھ لا یمكن قراءة تصور دانتي في الكومیدیا

الإلھیة للسماء والجحیم، والأعراف والرحلات بینھا بمعزل عن الأحداث التي

.وقعت في حادثة المعراج
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تشیر ھذه القائمة اللي الشخصیات التي تم تجسیدھا في لوحة
«مدرسة أثینا». یظھر ابن رشد في العدد 5. أما الآخرون فھم
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بحسب الترتیب: 1: زینون الرواقي أو زینون الإیلي 2:
أبیقور 3: فیدیریكو الثاني دي مانتوفا 4: بوثیوس أو
أناكسیماندروس أو إمبیدوكلیس 5: ابن رشد 6: فیثاغورس
7: ألكیبیادس أو الإسكندر الأكبر 8: أنتیستنیس أو كسینوفون
9: ھیباتیا (فرانشیسكو ماریا دیلا روفیري؟) 10: أسثسینس
أو كسینوفون 11: بارمینیدس 12: سقراط 13: ھرقلیطس
14: أفلاطون (لیوناردو دافنشي) 15: أرسطو 16: دیوجین
17: أفلوطین (دوناتیلو؟) 18: أقلیدس أو أرخمیدس مع
ابیلیس :R الطلاب 19: سترابو أو زرادشت 20: بطلیموس
(رفائیل) 21: بروتوجینیس (إیل سودوما، بیروجینو أو
تیموتیو فیتي). مصدر الصورة: ویكیبیدیا

 
ویشیر ابن مسرة، وھو فیلسوف قرطبي مسلم صوفي، والفیلسوف

والمفكر الأندلسي ابن عربي في كتابھ «فتوحات مكیة» إلى الأطر التي أنشأ

علیھا دانتي خیالھ الأدبي اللاھوتي في الروایة. ولا شك بأن دانتي یعتمد على

المراجع الأساسیة للمعتقد المسیحي، ویعكس التسلسل الھرمي للآخرة على

أساس معتقدات الكنیسة. ولكن بلاثیوس، یرى أن دانتي قد استقى شخصیاتھ

الأدبیة كالمسلمین وغیرھم من «الكفار والضالین» الملقون في الجحیم،
بأسلوب متأثر تأثرا عمیقا من الثقافة الإسلامیة.58
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كما أن المفكرین الیھود، الذین كان ینظر إلیھم بازدراء وكثیرا ما

كانوا یلاحقون في أوروبا خلال العصور الوسطى، قد أخذوا نصیبھم من

التأثر بالفكر الإسلامي. ومن بین المفكرین الیھود الذین تأثروا بمبدأ التفكر

لدى المسلمین، وألھموا الفكر الیھودي في القرون الوسطى؛ ابن میمون (توفي

عام 1204)، مؤلف كتاب الفلسفة المعروف «دلالة الحائرین»، وسعدیة

غاون (توفي عام 942)، وسلیمان بن جیبیرول (توفي عام 1070)، بحي بن

باقودا (توفي في أواسط القرن الحادي عشر) وابن كمونة (توفي عام

1284)، الذي ألف شرحا قیمّا لكتاب «حكمة الإشراق» لصاحبھ

.السوھروردي

ویستمر ھذا التأثیر الثقافي العمیق حتى العصر الحدیث. فقد أثر

كبار كتاب الأدب الفارسي مثل عمر الخیام وسعدي الشیرازي وحافظ على

الحركة الرومانسیة، التي ظھرت كرد فعل على العقلانیة الأوروبیة. ویمكن

أن نلحظ التأثیر ذاتھ في أعمال إیمرسون وثوریو، الفیلسوفین الأكبر تأثیرا في

الفكر الأمریكي والذین ارتبط اسمھم بحركة «الفلسفة المتعالیة».59 وفي

العصر الحدیث، ظلت الأعمال الرئیسیة للأدب العربي والفارسي مؤثرة في

الغرب. فقد حافظت قصص حكایات ألف لیلة ولیلة وعلاء الدین والمصباح

السحري، وسندباد، وشھرزاد وعلي بابا والأربعون حرامي على موقعھا في

.الأدب الغربي المعاصر

وعلى الرغم من كثافة ھذا التفاعل الثقافي، إلا أن خشیة أوروبا

من التھدید اللاھوتي والسیاسي لم تفقد ھیمنتھا على التصور الأوروبي
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للإسلام في العصور الوسطى. وبرز في عصر النھضة موقف أوروبي

یفصل بین الإسلام كدین والإسلام كثقافة وحضارة. فبینما كان الأوروبیون

یتطلعون إلى الحضارة والثقافة الاسلامیین بإعجاب وتأثر، واجھوا الإسلام

.كدین بالعنف والشدة

وقد اكتسب ھذا التمییز زخما وحدّة لدى الأوروبیین، حتى أن

بعضھم ممن یملك معرفة قلیلة بالإسلام، كان یؤمن بأن نجاحات الحضارة

الإسلامیة جاءت عنوة عن الإسلام. بالإضافة إلى أن أحد المفكرین

المدرسیین، روجر بیكون (توفي عام1294)، لم یستطع التزام الصمت حیال

تأثیر الفلاسفة الإسلامیین، فادعى أن الفارابي وابن سینا یخفیان اعتناقھما

المسیحیة، واضطرا إلى التعمد سرا، والتظاھر بالإسلام لحمایة نفسیھما من

عنف المسلمین. وقال بیكون، أنھ لا یمكن لعاقل أن یظن بأن فلاسفة من

الطراز الأول مثل الفارابي وابن سینا یدینان بالإسلام. وحتى أن ھذا التصور

المضطرب للعلاقة بین الدین الإسلامي والثقافة الإسلامیة لا یزال ظاھرا في

التصور الغربي الحالي للإسلام. وھكذا، فإن أساسات الشعور الغربي بكون

الإسلام تھدیدا لاھوتیا وسیاسیا وثقافیا قد وضعت منذ القرنین الثامن والتاسع،

مع تكثف العلاقات بین الحضارتین، وذلك على الرغم من أن تلك الفترة

.شھدت علاقات ثنائیة وتواصلا كبیرا بین المجتمعات الإسلامیة والبیزنطیة

 
مسألة استدامة الحضارات
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تتلقى المجتمعات خلاصة التراث المعرفي الذي أنتجھ الأسلاف

بنظرة نقدیة ، وتشكل منھ تولیفات جدیدة لتنتج تجربة حضاریة على المستوى

العالمي. فعلى عكس «الحضارات المحلیة» التي نشأت في مصر القدیمة

والھند والصین وأزتیك والانكا، اھتمت الحضارتان الاسلامیة والغربیة

بالتراث والتراكمات الثقافیة والفكریة للثقافات الأخرى، وعرفتا نفسیھما على

أنھما حضارتان عالمیتان. وكان ھذا أحد الأسباب الرئیسیة لاستمرار التوتر

بین الحضارتین الإسلامیة والغربیة؛ فلم تكتف أي منھما بالدور المحلي على

الصعید العرقي والثقافي والدیني، كما حاولتا بناء «قواعد لحضارة عالمیة».

.والإسلام والغرب یدركان ادعاءات بعضھما العالمیة

إن مفھوم الحضارة ھو تجسید «النظرة إلى العالم» في إطار من

الزمان والمكان، أي انعكاس تطبیقاتھ في سیاق تاریخي وجغرافي. وبھذا

المعنى الواسع، فإن مفھوم الحضارة یشمل جمیع العناصر المادیة والروحیة

للحیاة البشریة؛ من الفكر والعلم والفن والعمارة والإدارة والإنتاج الاقتصادي

والتشارك والعادات والمعتقدات وما إلى ذلك. وفي حین أن الإنسانیة ھي

القاسم المشترك بین جمیع البشر، فإن الحضارات توفر أطرا مختلفة للھویة

والانتماء. وبھذا المعنى، یمكننا أن نتحدث عن تجارب مختلفة ومتزامنة

.للحضارتین الإسلامیة والغربیة

فكل تجربة حضاریة لھا سماتھا الخاصة، حتى لو كانت تھدف

إلى الوصول لنموذج عالمي مثالي. وإلا فلن یكون ھناك مجال للتفریق بین

الحضارات المختلفة. فجمیع العناصر الدینیة والسیاسیة والاقتصادیة والفنیة
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والعلمیة والاجتماعیة المنضویة تحت عنوان الحضارة الإسلامیة، تحمل

صبغة المبادئ التأسیسیة للحضارة الإسلامیة. والتجارب الحضاریة المتزامنة

قد تحمل نفس المبادئ، إلا أن انعكاس تطبیقات ھذه المبادئ في البعد الزماني
المكاني، یحمل طابعا فریدا لدى كل حضارة.60

وعلى ھذا الأساس، یمكن ملاحظة تأثیرات الثقافتین الساسانیة

والبیزنطیة على الحضارة الاسلامیة في بدایة ازدھارھا في القرنین الثامن

والتاسع. فقد اتبعت المجتمعات الإسلامیة التي امتدت إلى الأراضي ذات

الجذور والتقالید الإیرانیة القدیمة والرومانیة-البیزنطیة، سیاسات ثقافیة مرنة

سمحت بالتأثر من ھذه الثقافات على صعید السیاسة ونظم إدارة الدولة

والدبلوماسیة والعلم والفنون. وقد ساھمت مناظرات فلاسفة الإسلام الأوائل

مع علماء اللاھوت المسیحیین في تشكیل علم الكلام الكلاسیكي لدى

المسلمین. كما أن المترجمین السریانیین والعرب المسیحیین، الذین ترجموا

الأعمال الیونانیة القدیمة إلى العربیة، كان لھم أیضا اطلاع واسع على علم

الفلسفة والكلام. وكان الفارابي الذي یعتبر المعلم الثاني بعد أرسطو (المعلم

الأول) قد تتلمذ على ید یوحنا ابن حیلان (توفي عام 910) وأبو بشر متى بن

یونس (توفي عام 940)، وھما من العلماء المسیحیین الرواد في بغداد.

وبالمثل، فإن طالب الفارابي الشھیر یحیى بن عدي المنطقي (توفي عام

984)، كان مسیحیا من طائفة المونوفیزیت. وكان أبو سلیمان السستاني

(توفي قرابة عام 1000) وھو تلمیذ یحیى بن عدي وأستاذ أبو حیان
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التوحیدي (توفي عام 1023)، أحد أھم الفلاسفة المسلمین المتأثرین

.بالفارابي

لقد كان التفاعل الكبیر والحوار مع المسیحیین في عصر محمد صلى الله عليه وسلم

ً لأرضیة العلاقات التاریخیة والأیدیولوجیة للعلاقات الإسلامیة مشكلاً أساسیا

البیزنطیة. وبحسب بعض التخمینات التاریخیة، فإنھ وعند مجيء الإسلام،

كان العالم العربي الشرقي یضم حوالي 15 ملیون مسیحي وحوالي مئتي ألف

یھودي. وانخفض عدد المسیحیین العرب بدخول بعضھم في الإسلام، إلا أن

بعض المجتمعات المسیحیة فضلت البقاء على المسیحیة. ومن الخصائص

النموذجیة لھذه الفترة، استئمان 200 مسیحي على العمل في قوات الأمن في

.المدینة المنورة خلال زمن معاویة

 
العلاقات الإسلامیة البیزنطیة

ونرى أیضا بدء نشوء العلاقات الدبلوماسیة مع الدولة البیزنطیة

قبل وفاة محمد صلى الله عليه وسلم، وتتمثل بوادر ھذه العلاقة في إرسال السفراء والرسائل

إلى الإمبراطور البیزنطي ھرقل (610-641). وبعد التوقیع على معاھدة

الحدیبیة مع أھل مكة، أرسل النبي رسائل إلى الرؤساء والملوك. وبحسب ما

وثقتھ المصادر الإسلامیة، فإن الرسالة القصیرة التي أرسلت عام 628 إلى

:ھرقل، كانت على الشكل التالي
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بسم الله الرحمن الرحیم. من محمد، عبد الله ورسولھ إلى ھرقل عظیم»
الروم. سلام على من اتبع الھدى. أسلم تسلم، یؤتك الله أجرك مرتین. فإن
تولیت، فعلیك إثم الاریسیین. {قلُْ یاَ أھَْلَ الْكِتاَبِ تعَاَلوَْا إِلىَ كَلِمَةٍ سَوَاءٍ بیَْننَاَ
َّخِذَ بعَْضُناَ بعَْضًا أرَْباَباً مِنْ وَبیَْنكَُمْ ألاََّ نعَْبدَُ إِلاَّ اللهَ وَلاَ نشُْرِكَ بِھِ شَیْئاً وَلاَ یتَ
دُونِ اللهِ فإَنِْ توََلَّوْا فقَوُلوُا اشْھَدُوا بِأنََّا مُسْلِمُونَ}».61

إن ھذه الرسالة، التي تشكل الخطوة الأولى من العلاقات

الدبلوماسیة الإسلامیة-البیزنطیة، ترسم ایضا اطارا للحوار الدیني والتواصل

بین الإسلام والمسیحیة. وتدعو الآیة رقم 64 من سورة آل عمران المرفقة

في آخر الرسالة إلى التقاء المسیحیین والمسلمین على «كلمة مشتركة»،

أساسھا رفض الشرك وإقامة العدل بین الناس. وتشیر كتب التفسیر الكلاسیكیة
إلى موقع ھذه الآیة الكریمة في رسم العلاقات الإسلامیة المسیحیة.62

وإلى جانب العلاقات الثقافیة والدبلوماسیة، كان لحدثین عسكریین

في فترة حیاة الرسول صلى الله عليه وسلم أھمیة كبرى في العلاقات الإسلامیة البیزنطیة. كان

أولھما، مقتل الحارث بن عمیر الأزدي، الذي أرسلھ الرسول صلى الله عليه وسلم، إلى الأمیر

الموالي للدولة البیزنطیة شرحبیل بن عمرو الغساني. وكان في ذلك انتھاك

لمبدأ الحصانة الذي یتمتع بھ الرسل والسفراء، مما استدعى إرسال الجیش

الإسلامي المؤلف من 3 آلاف جندي إلى الأراضي البیزنطیة في عام 629،

في غزوة مؤتة. وكانت غزوة مؤتة غزوة عسكریة ضد البیزنطیین لضمان

الاستقلال السیاسي والأمن للوجود الإسلامي الذي بدأ یتشكل في شبھ الجزیرة

العربیة (الحجاز). وقد فقد المسلمون ثلاثة قادة مھمین في معركة مؤتھ،
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واضطروا للانسحاب بأمر خالد بن الولید. وكان الحدث العسكري الثاني مع

الدولة البیزنطیة في غزوة تبوك عام 630. ولكن لم یتقاتل الجیشان في ھذه

الغزوة، وعاد الجیش الإسلامي الذي كان قوامھ ثلاثین ألف جندي إلى المدینة

المنورة دون قتال. وعلى الرغم من عدم وقوع الحرب بین الطرفین، إلا أن
معركة تبوك تعد انتصارا سیاسیا وعسكریا ھاما للمجتمع الإسلامي الجدید.63

واستمرت العلاقات السیاسیة والدبلوماسیة مع الدولة البیزنطیة في

فترة الخلفاء الراشدین والأمویین والعباسیین. ففي زمن الخلیفة عمر بن

الخطاب انضمت الأراضي السوریة والفلسطینیة إلى العالم الإسلامي. وعلى

إثر ذلك أرسل الإمبراطور البیزنطي ھرقل، إلى عمر بن الخطاب العدید من

الھدایا والسفراء، في محاولة لتحسین العلاقات معھ. ووفقا للطبري، فقد أرسل

ھرقل إلى سیدنا عمر یسألھ أسئلة من بینھا، أن یلخص العلم كلھ في جملة

واحدة، وعن الموجود الذي یحمل بطیاتھ كل الموجودات، وعن الحد بین

الحقیقة والباطل، وعن المسافة بین الأرض والسماء. ویروى أن زوجة عمر

رضي الله عنھ أم كلثوم قد أرسلت الھدایا لزوجة الإمبراطور مارتینا، التي

ردت علیھا بالمثل.64 وقد تبادل الخلفاء المسلمون والحكام البیزنطیون الھدایا

.والرسائل بكثرة في ھذه الفترة

وفي العصر الأموي، استمرت العلاقات مع «الروم» أي

البیزنطیین، في مجالات الغزو والحروب والدبلوماسیة والتفاعل الثقافي. ففي

زمن معاویة، حاصرت الجیوش العربیة القسطنطینیة لمدة أربع سنوات، حتى

عام 678. إلا أنھا لم تتمكن من فتحھا.  وعلى إثر الخسائر التي تكبدھا في



109

الأناضول ولبنان، اضطر معاویة للانسحاب وإبرام اتفاق مع الإمبراطور

البیزنطي. ووفقا لھذا الاتفاق الذي كانت مدتھ ثلاثین عاما، تعھد معاویة

بإعطاء ثلاثة آلاف دینار وخمسین أسیرا وخمسینا من الخیول العربیة سنویا

إلى الإمبراطور البیزنطي.  وتشیر مصادر التاریخ الإسلامي عن تبادل

معاویة والامبراطور البیزنطي للرسائل والھدایا والحوارات والألغاز. ویروى

أن ھرقل كتب إلى معاویة، یسألھ عن أثمن الكلمات عند الله، وعن الكائنات

الحیة الأربعة التي جاءت إلى الأرض دون رحم، وعن الشخص الذي سار بھ

قبره، وعن المكان الذي لم یرَ الشمس إلا مرة واحدة في الحیاة. وبحسب

روایة أخرى یسأل ھرقل معاویة 60 سؤالا. فیطلب معاویة من ابن عباس

المساعدة للرد على ھذه الأسئلة «كي لا یكون المحمدیون موضع سخریة أمام

العیسویین».65 وتحمل ھذه الروایات أھمیة تاریخیة، لإشارتھا إلى أن

العلاقات الإسلامیة البیزنطیة لم تكن تقتصر على الحروب والغزوات، بل

كان ھناك رغبة لتطویر علاقات دینیة، وثقافیة، واجتماعیة، وما إلى ذلك. كما

یلحظ استخدام «ارض الروم» للإشارة إلى الدولة البیزنطیة. ویخبرنا اخوان

الصفا في كتاب الرسائل، وتحت عنوان «مسائل النفس والعقل» أن الناس

یعیشون في سجن البدن، ولا بد لھم من السیر في طریق الحقیقة الإلھیة

والروحانیة من أجل الانعتاق من ھذا السجن. ویقدم الكتاب ھذا التشبیھ

:المذھل

لیس كل من یأتي إلى ھذا العالم سجین عادي. فبعضھم، یأتي لإنقاذ سجناء»
اخرین، تماما مثل أولئك الذین یدخلون أرض الروم لإنقاذ السجناء المسلمین.
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وتلك الأنفس التي تسیر على طریق النبوة لإنقاذ الأنفس الأسیرة لرغباتھا
الجسدیة والشھوانیة في سجن الطبیعة الغارق في بحر المادیة».66

وھنا نرى أن استخدام الاستعارة البیزنطیة (الروم) في نقاش

فلسفي لھ دلالات ھامة عن التصور الجغرافي الثقافي في العصر الكلاسیكي

للعالم الإسلامي. وكما سنرى لاحقا، فإن العلاقة بین الإسلام والدولة

البیزنطیة لم تكن مبنیة حصرا على الحروب والتسابق العسكري، على عكس

.ما یدعي بعض المؤرخین

 
فترة المراسلات

في القرنین الثامن والتاسع، زاد التفاعل الحضاري في مجال الفكر

الدیني بشكل مضطرد، حیث كتب العدید من علماء اللاھوت البیزنطیون ضد

الاسلام، واجتھد العلماء والفلاسفة المسلمون في الرد علیھم. كما شارك

المسؤولون والإداریون المسلمون أحیانا في ھذه المناظرات. فقد سجل التاریخ

مناظرة وقعت في عام 639 أو 644 بین بطریق أنطاكیا إیوانس الأول وقائد

عسكري مسلم كإحدى الأمثلة على ھذا النوع من المناظرات الإسلامیة

.البیزنطیة

وقد ذاع صیت عمر بن عبد العزیز خلال فترة حكمھ القصیرة

(717-720) كحاكم عادل وملتزم ورحیم، وقد انعكست ھذه السمعة الطیبة

التي عرف بھا على علاقاتھ مع الإمبراطور البیزنطي لیون الثالث (717-
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741). حیث أدت المبادرات الدبلوماسیة للإفراج المتبادل عن الأسرى إلى

إرسال السفراء وفتح قنوات جدیدة للعلاقات. ووفقا للمصادر الإسلامیة، فإن

العلاقة الودیة بین الحكام قد وصلت إلى مستوى غیر مسبوق، حتى أن

الإمبراطور لیون الثالث عندما علم بمرض الخلیفة عمر بن عبد العزیز كتب

لھ رسالة أعرب فیھا عن حزنھ وأسفھ لمرض الخلیفة، وأرسل إلیھ واحدا من

الأطباء المشھورین البیزنطیین. وقد كشف الطبیب تسمم الخلیفة، الذي رفض

بدوره تلقي العلاج، وأرسل إلى الإمبراطور البیزنطي یشكره، وأرسل

الطبیب إلى بلده. وأشارت المصادر إلى أن رفض عمر بن عبد العزیز

للتداوي لم یكن خشیة من الطبیب البیزنطي، وإنما بسبب تدھور حالتھ النفسیة
بعد وفاة شقیقھ وابنھ وكاتبھ.67

وتشكل المراسلات بین لیون الثالث وعمر بن عبد العزیز، بادرة

العلاقات الأولى للحوار والجدل الدیني الإسلامي المسیحي. حیث وجھ عمر

بن عبد العزیز في رسالتھ سلسلة من الأسئلة الھامة المنضویة على نقد

اسلامي لبعض التعالیم المسیحیة الأساسیة، مثل عقیدة التثلیث والتجسد

والصلب وحیاة الجنة والجحیم. وفي رده على الرسالة، استخدم لیون الثالث

في الرد على الأسئلة أسلوبا قاسیا ومتعالیا ذي نبرة استبدادیة. ویبدو أن

الخطوط العریضة والنھج المتبعین في ھذه المراسلات، التي یفترض أنھا

وقعت قبل عام 720، قد حددت الإطار الرئیسي للجدل الدیني الذي سیتشكل

في القرون التالیة. وبینما كان عمر بن عبد العزیز یشیر إلى تناقض

المعتقدات والممارسات المسیحیة الأساسیة مع العقل والوحي القدیم، كان لیون
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الثالث یرى أن دینا مستحدثا كالإسلام لا یملك الصلاحیة لانتقاد الرسالة

المقدسة التي جلبھا ابن الله. كما كان الإمبراطور البیزنطي یتھم المسلمین

.بعدم فھم المسیحیة، والاستدلال حصرا بالأدلة التي تنفع وتقوي حجتھم

وتاریخیا، لا یمكننا التثبت من حقیقة ھذه المراسلات، وحدوثھا

من عدمھ. فلم تشر مصادر التاریخ الإسلامي إلى ھذه الرسائل. أما في

المصادر الغربیة، فیشیر المؤرخ الأرمني غیفوند في كتابھ «التاریخ

الأرمني» إلى ھذه المراسلات. وقد جادل المؤرخون بأن الرسائل التي

أوردھا غیفوند لم تكن أصلیة، بل دونت بعد سنوات من وقوعھا. إلا أن

الموضوعات التي تبرز في الرسائل والطریقة الجدلیة المستخدمة تشكلان

إشارات ھامة للعلاقات الإسلامیة البیزنطیة والحوار الدیني الإسلامي
المسیحي المبكر.68

كما أن لشخصیة الحاكمین المشاركین في ھذا الحوار أھمیة كبیرة

في ھذا السیاق. حیث یعرف عمر بن عبد العزیز بأنھ الخلیفة المفضل والأكثر

عدلا والتزاما دینیا بین الخلفاء الأمویین، وكثیرا ما كان یذكر في التاریخ

بحرصھ على بذل الجھود المخلصة لنشر الإسلام. وعلاوة على ذلك، فقد كان

على تواصل جید مع المسیحیین المقیمین تحت ظل الحكم الأموي في تلك

الفترة، لذلك فإنھ لیس من الغریب أن یكون قد مد یده إلى الإمبراطور

البیزنطي المسیحي. وعلى الجانب الآخر، كان لیون الثالث یعُرف ایضا

كإمبراطور متدین وجدیر بالاحترام. وتقول المراجع أن لیون الثالث قد

أمضى شبابھ في مدینة مراش، ونال فرصة الاطلاع على المعتقدات
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والممارسات الإسلامیة بنفسھ. وبعض المؤرخین أشاروا إلى تحدثھ الیونانیة

.والعربیة بطلاقة

وقد سأل عمر بن عبد العزیز، في رسالتھ، عددا من الأسئلة

الدینیة والتاریخیة والنصوصیة والاخرویة. ومن بینھا السؤال عن سبب

مجيء عیسى علیھ السلام والحواریین إلى ھذا العالم عراة وجیاعا، وعن

سبب عدم قبول المسیحیین لعیسى على أنھ بشر على الرغم من تصریحھ

بذلك، وعن كتابة العھدین القدیم والجدید بأیدي البشر، وبالتالي انتفاء صفة

الإلھیة عنھما، وعن سبب غیاب الحدیث عن الجنة والجحیم بشكل واضح في

العھد القدیم، وعن سبب رفض المسیحیین للنبي محمد صلى الله عليه وسلم على الرغم من

ذكره في الكتاب المقدس، وعن استحالة تجسد الالھ في جسد من لحم ودم أو

تخلقھ في رحم بشري، وعن القدسیة التي منحت للصلیب الذي ھو في الأساس

.منصة تعذیب

من جانب آخر، قدمت رسالة لیون الثالث إجابات مفصلة على ھذه

الأسئلة. ومع كل إجابة، كان أسلوب الجدل یزداد قساوة. ویستشف من

النصوص انزعاج واضح من الحاجة للتصدي لھذه الأسئلة. ویشیر لیون

الثالث في رسالتھ إلى أن المسلمین لا یفھمون المعتقد المسیحي بشكل صحیح

وأن عمر بن عبد العزیز لا یبذل جھدا كبیرا لفھمھ. وبذلك تظل القضایا

الرئیسیة التي تم تناولھا في الرسائل أساس الجدل المسیحي المناھض للإسلام

الذي یتعمق في القرون اللاحقة، ویستمر حتى وقتنا ھذا. ویمكننا تلخیص ھذه

العناوین تحت أربعة حجج رئیسیة: أولھا أن الإسلام لیس دینا إلھیا وثانیا أن
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الأوامر والنواھي الدینیة لا تخاطب العقل بل الشھوات والرغبات، وأن

الاسلام انتشر بالقوة والعنف، وأخیرا، أن الانتصارات المادیة والسیاسیة

للإسلام لیست بالضرورة صحیحة وصائبة بالمعنى الدیني والمعنوي. إن ھذه

الحجج والاتھامات ذات الطابع الدیني، ستصبح في نھایة المطاف جزءا من

.الثقافة الغربیة العلمانیة وتلعب دورا محوریا في تشكیل صورة الإسلام

ومن الجدیر بالذكر في ھذا السیاق، رسالة دعوة ھارون الرشید

إلى الإمبراطور قسطنطین السادس.69 ومن اللافت في الرسالة الطویلة التي

نقلھا المؤرخ الكلاسیكي ابن طیفور، جمعھا بین الموضوعات اللاھوتیة

والسیاسیة في آن واحد. حیث یقدم ھارون الرشید في خضم دعوتھ

الإمبراطور البیزنطي إلى اعتناق الإسلام وعدم الشرك با�، عددا من الحجج

الدینیة والتاریخیة والعقلیة، كما نقل الآیة 64 من سورة آل-عمران، داعیاً إیاه

إلى الالتقاء على الكلمة السواء. وأشار ھارون الرشید إلى أن القرآن ھو اخر

وحي منزل غیر محرف وأن محمد صلى الله عليه وسلم ھو آخر نبي أرسلھ الله، داعیا

الإمبراطور البیزنطي لقبول الحقیقة. كما أشار إلى «تبشیر» الإنجیل بقرب

نبوة محمد صلى الله عليه وسلم. ومن اللافت أن الخلیفة قد استشھد بالمصادر المسیحیة في

دعوتھ للإمبراطور البیزنطي، وھو ما سیتحول لاحقا إلى تقلید یلجأ إلیھ علماء

المسلمین. وھو ما یؤكد أیضا اطلاع الحكام والعلماء المسلمین على الكتاب

المقدس والتوراة والتاریخ المسیحي، وبعد ھذا القسم الدعوي، دعا الخلیفة

ھارون الرشید الإمبراطور البیزنطي لقبول الإسلام أو دفع الجزیة. وبحسب

ھذا الاتفاق، كان البیزنطیون سیحصلون على بعض المزایا والامتیازات في
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مجال الأمن والنظام والتجارة لیكون ذلك في مصلحة المسیحیین. لذلك، كان

ھارون الرشید یتوقع أن على الإمبراطور قسطنطین أن یقبل الاقتراح من
باب الحكمة السیاسیة والمنطقیة.70

ثمة نقاط مشتركة بین ھذه المراسلات المذكورة أعلاه. من بینھا

طرح المسلمین أسئلة نقدیة حول معتقدات وطقوس المسیحیة مثل التثلیث

وصلب المسیح والانحناء أمام الصلیب، وسرد انتقادات ھذه المعتقدات من

القرآن والمصادر التاریخیة، ودعوة المسیحیین إلى الإسلام. وبالمقابل، كان

المسیحیون یدافعون عن معتقداتھم الخاصة، ویبینون أن المسلمین على خطأ،

وانھم لا یفھمون رسالة المسیح علیھ السلام. ویضاف إلى ذلك ما سبق لنا

ذكره عن الصاق اتھامات العنف والجنس، واعتبار الإسلام دینا منحرفا عن

المسیحیة، واعتبار محمد مدع  للنبوة. وردا على ھذه الانتقادات، كتب أحد

ألمع أسماء ذلك العصر، عالم المعتزلة المشھور الجاحظ، في كتابھ «المختار

في الرد على النصارى» أجوبة على الحجج المسیحیة، وأتبعھ بعد ما یقرب

الخمسة قرون ابن تیمیة (توفي عام 1328) في كتابھ الشامل «الجواب

الصحیح لمن بدل دین المسیح»، محافظا على التقلید نفسھ في أسلوبھ
النقدي.71

ومن العناصر الجدیرة بالذكر والمؤثرة على العلاقات الإسلامیة

البیزنطیة في مجال التفاعل الدیني والسیاسي، ظھور الحركة اللا- ایقونیة،

وھي واحدة من الحركات التي تسببت بجدل كبیر بتاریخ الفكر المسیحي.

اللا- ایقونیة أو ما یسمى (بكسر الأوثان) ھي حركة تعارض رسم سیدنا
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عیسى ومریم والحواریین على اللوحات والأوثان. حیث دافع اللا- أیقونیون

عن النھي عن الرسم كما ھو مذكور في العھد القدیم والأوامر العشر،

مشیرین إلى قرب ذلك في الأذھان من عبادة الأوثان، وعدم وجود تقلید الرسم

عند المسیحیین الأوائل. بینما رد المدافعون عن الرسم، بالقول بأن

المرسومات المقدسة لیست سوى رموز، وأنھا تحمل بركة أصحابھا، وأنھ لا

داعي للخلط بینھا وبین الوثنیة. وقد تسببت الحركة اللا- ایقونیة بخلق خلافات

وانفصالات كبیرة بین اللاھوتیین والإداریین البیزنطیین بین سنتي 726

.و823

وقد طرحت آراء مختلفة حول سبب وكیفیة ظھور ھذه الحركة.

وكان من بین الأقوال الشائعة ربط ذلك بالتأثیر الإسلامي. ولا بد أن الیھود

والمسیحیین یعرفون أن الإسلام یقف ضد الأوثان وتصویر ذوات الأرواح.

وبینما ینظر الیھود إلى ذلك على أنھ نقطة مشتركة مع المسلمین، كان

المسیحیون البیزنطیون یرون في ذلك تعصبا لا لزوم لھ. وكانوا یرون أن

انتقاد المسلمین للرسومات وربطھا بالطابع الوثني ینم عن عدم إدراك

لروحانیة وجمال الكنیسة. ومع ذلك، فإن الأثر الإیجابي لھذا الحظر

للمرسومات أدى لتطویر الفنون الإسلامیة المختلفة مثل الخط والتزیین

والتذھیب. فكان للمسیحیین الواقعین تحت تأثیر الثقافات الإسلامیة فرصة

لمشاھدة نموذج لحیاة دینیة خالیة من المرسومات، ومثالھا الحیاة الدینیة

الإسلامیة. وشھدوا بأن معارضة تصویر الشخصیات الدینیة لا یعني رفض
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قیمتھا الروحیة والجمالیة. وكانت الحیاة الدینیة للمسلمین واحدة من أفضل

.الأمثلة الملموسة على ذلك

وقد رأت الحركة اللا ایقونیة، على أساس المناقشات السابقة

للإسلام، أن المرسومات المسیحیة شكل من أشكال الأوثان ویجب إلغاؤھا.

وكان النھي عن الرسم، وعدم ممارستھ من قبل سیدنا عیسى أو الحواریین

بالنسبة لھم سببا كافیا لاتخاذ موقف من الأمر. وكانوا یرون أنھ إذا اراد

المسیحیون الانتصار على المسلمین، فإن علیھم أولاً أن یعیشوا امتثالا لأوامر

الإلھ. وأكد الملك البیزنطي لیو الخامس، الذي حكم في القرن التاسع، أن سبب
تكبد المسیحیین الھزیمة تلو الھزیمة أمام الوثنیین ھو عبادتھم للأیقونات.72

فالرموز التي تدعو إلى الوثنیة بدل الایمان عدیمة الفائدة وھي أشیاء مادیة

تعیق الانسان عن التركیز على القیم المعنویة، ولا بد من التخلص منھا

للوصول للسعادة في الدنیا والآخرة. من ناحیة أخرى، فإن سیدنا عیسى علیھ

السلام كیان مقدس وعظیم لا یمكن تلخیصھ في صورة. والظن بأن الصورة

.قد تأخذ مكانھ خطأ میتافیزیقي عظیم

من الممكن القول ان ھذه الحجج والجدلیات قد دارت على نطاق

واسع في العالم المسیحي البیزنطي. إلا أن الأوساط الدینیة والسیاسیة

المعارضة لكل أشكال الأیقونات قد فقدت تأثیرھا بعد القرن التاسع. إلا أن
دفاع بعض علماء اللاھوت أمثال یحیى الدمشقي عن الأیقونات كان مؤثراً

جدا في تلك الفترة. كما أن التشابھ بین جدال رافضي الأیقونات وموقف

الإسلام من التصویر ملفت للنظر. وكان علماء اللاھوت المسیحیین مدركین
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لھذه التشابھات، خلال ردھم على انتقادات المسلمین وتشبیھھم بالوثنیة،

ووجدوا أنھ من الضروري إدراك ذلك خلال صیاغتھم لحججھم. من ناحیة

أخرى كان المسیحیون الشرقیون تحت حكم المسلمین في سوریا والعراق

وفلسطین على علم بھذا الجدال، وكانت التوجیھات الدینیة الإیجابیة والسلبیة

التي تأتیھم من العالم المسیحي الغربي-البیزنطي ذات أھمیة خاصة بالنسبة

لھم. على كل حال، فإن التشابھات بین حركة رافضي الأیقونات وبین التحریم
الإسلامي یستحق أن یفرد لھ بحث خاص.73

كما یلاحظ أن مذھب «التبني» الذي ظھر على ید مطران طلیطلة

ألیبراندو في نھایة القرن الثامن، مُستلھم من تشدید الإسلام على عقیدة

ً لھذا المذھب، الإلھ ھو «شخص» واحد وھذا «الشخص» قام التوحید. وفقا

«بتبني» عیسى علیھ السلام. ھدف ألیبراندو ھو محاولة ایجاد صیغة توحید

في المسیحیة من دون الھدم الكلي لعقیدة التثلیث. لكننا لا نعرف ردة فعل

المفكرین وعلماء الدین المسلمین المعاصرین لألیبراندو على ھذه المبادرة.

ً للتثلیث، وقوبلت بكثیر من لكن المؤكد أن ھذه الفكرة التي اعتبُرت طعنا

الغضب من قبل علماء اللاھوت المسیحین الذین ازدادوا تمسكا بموقفھم،

.واعتبروا «مذھب التبني» انحرافا عن المسیحیة

ً في مجالات العلم ً ھاما ویدرك المسلمون أن للبیزنطیین میراثا

والفن والثقافة. حتى وإن لم یتقدم البیزنطیون في مجال الفلسفة فإنھم على

الأقل حافظوا على الأعمال الأساسیة للفكر الیوناني القدیم. وفي عصر

ازدھار الترجمة، ترُجمت معظم الأعمال الیونانیة إلى العربیة من خلال
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الإمبراطوریة البیزنطیة، وھكذا فقد اطلع البیزنطیون على الفكر الیوناني

القدیم من خلال العالم الإسلامي مرة أخرى، بطریقة غیر مباشرة ولكن في

.غایة الأھمیة

 
ھارون الرشید وشارلمان

وكما رأینا فإن النزاعات والصراعات السیاسیة التي حدثت بین

الأمویین والعباسیین من جھة والبیزنطیین من جھة أخرى في الفترة ما بین

ً للتأثر الثقافي الكبیر. فالصلات القرنین الثامن وحتى العاشر لم تشكل مانعا

السیاسیة والدبلوماسیة التي جمعت بین أمیر المؤمنین ھارون الرشید الذي

عرفھ القارئ الأوروبي من حكایات ألف لیلة ولیلة، وبین شارلمان أقوى

إمبراطور في أوروبا، تظُھر كیف تجاور فكر الفتح الدیني والجھاد مع

الواقعیة السیاسیة. فكان شارلمان مدركاً اضطراره لإنشاء علاقات مع الخلیفة

العباسي لخدمة مصالحھ. وبینما جعلت المنافسة بین الأمراء المسلمین في

ً في السیاسة الأندلسیة، أراد شارلمان جنوب إسبانیا ھارون الرشید طرفا

تحویل ھذه المنافسة لصالحھ. في ذات الوقت كان للخلیفة الذي یمسك بإدارة

القدس في یدیھ أھمیة استراتیجیة من وجھة نظر الإمبراطوریة الرومانیة

الحامیة لمسیحي الغرب؛ فحمایة المسیحین الذین یذھبون للقدس لزیارات دینیة

وضمان سلامة أرواحھم وممتلكاتھم، ھو شرف یتطلع الیھ كل ملك راغب في

.حكم الجغرافیا السیاسیة-الدینیة في أوروبا
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ولھذه الأسباب جمیعھا، وربما بدافع فضول ورغبة شارلمان

لمعرفة شخصیة نظیره الملقب بـ «سلطان الشرق وأمیر المؤمنین» فقد أرسل

وفداً محملاً بالھدایا إلى ھارون الرشید في عام 797. لم یكن الوفد موكلا

بنقاش موضوع محدد، بل كان الھدف ھو خلق التواصل. وبعد خروج الوفد

في طریقھ تنقطع أخباره لوقت طویل. وبعد الكثیر من الأحداث والوقائع التي

لا نعرف تفاصیلھا، وفي عام 801 یصل إلى شارلمان خبر وصول الوفد

المقابل الذي أرسلھ ھارون الرشید. یخبر الوفد الإمبراطور أن ھناك شخصا

واحدا بقي على قید الحیاة من الوفد الذي أرسلھ وتمت استضافتھ في بغداد ثم

رحل بھدایا عدة. وكان من بین الھدایا مفاجأة لم تكن تخطر على بال أحد؛ فیل

یذُكر كثیراً في كتب روما التاریخیة لكن أحداً لم یره لمئات السنین في

أوروبا! وھكذا یصبح الفیل المسمى أبو عباس الحیوان المفضل لدى

شارلمان. إلا أن الفیل لم یتحمل أجواء الشتاء القارص في منطقة راین، ففارق

الحیاة عام 810. ھذا الحیوان المدھش لم یجذب اھتمام وحب إمبراطور

أوروبا فحسب بل كل الشعب الأوروبي أیضا. فقد نسجت الأساطیر حولھ بعد
موتھ.74

وقد نقل القادة المسلمون والعلماء الأعمال الیونانیة القادمة من

الأراضي البیزنطیة المسماة في المصادر العربیة ببلاد الروم (دولة روما)

بعد ترجمتھا وتنقیحھا بشكل یلائم ثقافة العالم الإسلامي. وعلى سبیل المثال،

طلب الخلیفة العباسي أبو جعفر المنصور من الإمبراطور البیزنطي

قسطنطین أعمالا تعود للعلم والفكر الیوناني القدیم، فأرسل لھ الإمبراطور
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كتاب العناصر أشھر أعمال إقلیدس. فترُجم الكتاب للغة العربیة باسم كتاب

الھندسة أو كتاب الأصول. وخلال فترة وجیزة، أصبح ھذا الكتاب أحد

الأعمال العلمیة الأساسیة في القرون الوسطى. وبنفس الشكل التمس جابر ابن

حیان (توفى عام 815)، وھو أحد أھم علماء ومفكري عھد ھارون الرشید،

من الأخیر أن یحضر لھ بعض الكتب، وبالفعل تم إحضارھا من إسطنبول.

وقد ذھب المترجم العظیم حنین ابن إسحاق (809-873) إلى الأراضي

.البیزنطیة وعاد بالعدید من الأعمال الیونانیة

واستمرت عادة طلب الأعمال الیونانیة من البیزنطیین في عھد

المأمون، وترُجمت ھذه الأعمال إلى العربیة في «بیت الحكمة»، وھو مركز

للبحث والترجمة الذي أنشأه المأمون عام 832. وفي اتفاقیة عقدھا مع قائد

ً ینص على إرسال الأعمال الیونانیة قبرص البیزنطي، أدرج المأمون شرطا

لھ. كما كتب المأمون خطابات للإمبراطور البیزنطي طالبا إرسال عالم

الریاضیات والفیلسوف الشھیر لیو (توفى 869) إلى بغداد؛ لكن الإمبراطور

البیزنطي كان سریع التصرف، ورفع راتب لیو لیضمن بقاءه في

إسطنبول.75 في تلك الفترة أخذ الاھتمام بالأعمال الیونانیة بعداً أسطوریا

ً للروایات وصل للقمة، خاصة بعد حُلم المأمون المشھور بأرسطو. وفقا

المنقولة فقد رأى المأمون أرسطو في حلمھ وسألھ بعض الأسئلة. وبعد ھذا

.الحلم طلب المأمون بترجمة أعمال أرسطو

كما یمكن رصد تفاعلات ھامة بین المسلمین والبیزنطیین في

مجالات الفن والعمارة والأدب إلى جانب التفكیر العلمي والفلسفي. فقد
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وصلت شھرة الخبراء البیزنطیین في الأعمال الیدویة مثل العمارة والنحت

إلى شبھ الجزیرة العربیة، حتى قبل الإسلام. وحتى الجاحظ الذي انتقد

المسیحین بسبب معتقداتھم الدینیة، قد أسھب في مدح براعة البیزنطیین في

مجالات العمارة والنحت والنجارة والرسم والتخطیط والموسیقى. وقد عمل

الحرفیون البیزنطیون في العدید من الأعمال المعماریة الإسلامیة. فعلى سبیل

المثال یذكر أن بعض العمال الحرفیین البیزنطیین قد عملوا في ترمیم الكعبة

في عھد سیدنا محمد صلى الله عليه وسلم. كما أن إنارة المسجد النبوي في المدینة بالمصابیح

كان اقتراحاً من تمیم بن أوس الداري الذي تحول من المسیحیة إلى الإسلام؛

.وقد دعا لھ سیدنا محمد صلى الله عليه وسلم بالنور في الدنیا والأخرة

بعد أن أصبحت دمشق عاصمة في عھد الأمویین، اتصل

المسلمون بالمعمار البیزنطي بشكل أقرب. وتحول جزء كبیر من الكنائس

المھجورة أو غیر المستخدمة لمساجد. وفي ھذه الأثناء اقتبست العناصر

الھامة من المعمار البیزنطي مثل القباب. ومثال ذلك بناء المسجد الأموي

المشھور في دمشق على أنقاض كاتدرائیة سیدنا یحیى (القدیس یوحنا
المعمدان) القدیمة لیصبح فیما بعد أحد أعظم أعمال المعمار الإسلامي.76

ویعد كل من مسجد قبة الصخرة والمسجد العمري في القدس من

التحف المعماریة الإسلامیة التي تحمل أثار الثقافة المعماریة في تلك الفترة.

ویعتبر مسجد قبة الصخرة الموجود بداخل ساحات المسجد الأقصى والذي

أنشأه الخلیفة الأموي عبد الملك بن مروان سنة 692، مكان معراج سیدنا

محمد. ویحمل المسجد الأقصى أھمیة دینیة كبیرة كونھ أولى القبلتین في
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الإسلام. أما من الناحیة المعماریة، فیعتبر مسجد قبة الصخرة من صفوة

الأعمال المعماریة الإسلامیة بسبب خصائصھ الھندسیة وزخرفتھ وخطوطھ

والعبقریة في الاستفادة من الضوء داخلھ. وقد شارك حرفیون بیزنطیون في

.بناء ھذا العمل أیضا

ولا بد من التأكید على أن ھذا التفاعل في مجال الفكر والفن كان

متبادلاً. ومع نقل العباسیین عاصمتھم من سوریا إلى بغداد، قل التأثیر

البیزنطي بالتدریج لیحل محلھ التأثیر الساساني، القادم من إیران القدیمة قبل

الإسلام. ولعب دخول الفرس للإسلام وزیادة التأثیر الساساني دوراً كبیراً في

ثقافة تلك المرحلة. إلا أن انخفاض التأثیر البیزنطي ساھم في تمكین الثقافة

والحضارة الإسلامیة لشخصیتھا وھویتھا. ومنذ أواسط القرن التاسع، أخذ

ً مغایراً، حیث بدأ البیزنطیون بالتأثر بالثقافة الإسلامیة خاصة التأثیر اتجاھا

في المجال المعماري. وخیر مثال على ذلك، أمر الإمبراطور ثیوفیلوس خلال

فترة حكمھ ما بین أعوام 829-842 ببناء قصر یماثل القصر العباسي في

بغداد، ویتوقع أن ھذا القصر المزعوم ھو قصر بریاس، الموجود على مقربة
من منطقة بوستانجي المعروفة في اسطنبول الیوم.77

وبدءا من القرنین التاسع والعاشر، انتشرت الثقافة الإسلامیة من

خلال حملات كبیرة، لتصل إلى جنوب أوروبا، وتؤثر في الثقافة الأوروبیة

في مجالات التعلیم والعلم والفلسفة والمعمار وتخطیط المدن. وفي غضون

قرون قلیلة، تطور العالم الإسلامي بسرعة كبیرة، وأصبح ذا حضارة عالمیة
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تحوي بداخلھا عشرات الأعراق والألسن في جغرافیا واسعة تمتد من المغرب

.إلى إندونیسیا

وفي القرنین العاشر والحادي عشر، اللذین ازدھرت فیھما

الحضارة الإسلامیة وأخذت شكل الھویة العالمیة، كانت أوروبا تعیش

كحضارة شبھ مغلقة. ففي ھذه الفترة طغت على أوروبا السلطة الدینیة

والسیاسیة للكنیسة، وتمأسست المدارس الفكریة، وتراجعت الأبحاث العلمیة

وتعمقت الصراعات الإقطاعیة. واتخذت العلاقات الإسلامیة-الغربیة اتجاھا

مختلفا. وللوقوف على الاتجاھات الرئیسیة لھذه الفترة، لا بد لنا من التطرق

قلیلاً للحملات الصلیبیة التي تعُد نقطة تحول في تاریخ أوروبا وتاریخ الإسلام

.ودراسة آثارھا التي استمرت لقرون عدیدة
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  :الحملات الصلیبیة
والدروس المستفادة من حرب طویلة

 
شھدت العلاقات الاسلامیة الغربیة تطوراً في العصور الوسطى

الكلاسیكیة والمتأخرة، والتي تشمل الفترة الممتدة تقریبا ما بین عامي 1000

إلى 1500 میلادي. فعلى الرغم من إغلاق أوروبا الشمالیة والغربیة أبوابھا

أمام العالم الإسلامي، إلا أنھا لم تستطع الحیلولة دون التأثر العمیق بالمفكرین

المسلمین في مجالات العلوم والفلسفة.  حیث جمعت تجربة «التعایش» في

جنوب إسبانیا وسیسیلیا كلا من المسلمین والیھود والمسیحیین في بقعة

جغرافیة واحدة، ووفرت إمكانیة تكوین ثقافة مشتركة. وعلى صعید آخر، كان

للحروب الصلیبیة التي بدأت في نھایات القرن الحادي عشر واستمرت حتى

النصف الثاني من القرن الثالث عشر، دور مھم في دخول مسیحي أوروبا إلى

الأراضي الإسلامیة، وتعرّف المسلمین على «الفرنجة» في مختلف المیادین؛

في الحرب ومفاوضات السلام والتجارة والقلاع والأسفار. وترك ھذا الصراع

الذي استمر قرنین من الزمن أثاراً كبیرة على الثقافتین ومازالت ذكراه

.محفوظة حتى وقتنا ھذا
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وعلى الرغم من أن أول ما یتبادر إلى الذھن عند الحدیث عن

الحملات الصلیبیة، تلك الحروب التي شنتھا أوروبا على الأراضي الإسلامیة

الشرقیة، إلا أنھ لا بد من الإشارة إلى الحملات الصلیبیة التي شنھا مسیحیو

وقادة أوروبا على مناطق واسعة داخل أوروبا نفسھا، في المناطق الوسطى

والشمالیة والجنوبیة، محاولین تبریر ھذه الحروب تحت شعار الصلیب. ومع

استعادة المسلمین مدینة القدس مرة أخرى سنة 1187، بدأت الحملات

الصلیبیة بالتوجھ إلى مناطق جنوب أوروبا بالإضافة إلى الشرق. ونظُمت

حملات عسكریة على إسبانیا وشمال أفریقیا بین عامي 1187 و1260. إلا

أن الحملة العسكریة التي شنت على مسلمي الأندلس كانت تختلف عن

الحملات الصلیبیة الأخرى. حیث تم الاستیلاء على قرطبة سنة 1236 وعلى

إشبیلیا سنة 1248 وبلنسیة سنة 1253. واخُرج آخر مسلمي ویھود أوروبا

من أوطانھم في إطار ما یسمى «حملات الاستعادة» التي شكلت سقوط

الأندلس عام 1492. وإلى جانب ذلك، نظُمت حملات صلیبیة على منطقة

البلطیق؛ وشُنت حروب على إستونیا وفنلندا وبولونیا خلال القرنین الثاني

عشر والثالث عشر. وكانت الحملات العسكریة تنُظم ضد مجموعات صنفت

على أنھا منحرفة ومعادیة للبابا، في ألمانیا وفرنسا ومناطق الأراغون شمال

شرق اسبانیا، والبوھیمیا غرب الشیك، والبوسنة، وإیطالیا. كما نظُمت

حملات على الیونان والروس الأرثوذوكس.78 أي أن الحملات والجیوش

الصلیبیة لعبت دورا سیاسیا ودینیا مھما في تاریخ أوروبا، وأصبحت من

.أشھر رموز التاریخ العسكري للمسیحیة
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وقد دُشّنت الحملات الصلیبیة في اجتماع ترأسھ البابا أوربان

الثاني في مدینة كلیرمونت بفرنسا في نوفمبر عام 1095. وانتھى الاجتماع

یوم 27 نوفمبر بخطبة درامیة ألقاھا البابا أوربان الثاني أمام جمھور غفیر،

داعیا أوروبا كلھا لإنقاذ الأراضي المقدسة من أیدي من أسماھم «المنحرفین

ً دینیة في عدیمي الدین»، قاصداً المسلمین. واستخدم أوربان الثاني حججا

خطابھ، من قبیل أحقیة المسیحیین بالأراضي المقدسة وفیھا القدس، وولادة

المسیح وتعمده فیھا، وضمھا لأول كنیسة في التاریخ، وضرورة انشاء

«مملكة الرب» على الأراضي المقدسة، وضرورة إخضاعھا للإدارة

ً على أوروبا المسیحیة أن تتحرك فوراً لوضع إدارة المسیحیة. لذا كان لزاما

.ھذه الأراضي المقدسة في ید الكنیسة مرة أخرى

ویحمل الخطاب الوعظي المؤثر الذي ألقاه البابا أوربان الثاني

اشارات ھامة على منطق التفكیر الأوروبي بشكل عام في نھایة القرن الحادي

عشر ومواقفھ تجاه العالم الإسلامي. كما أن الحجج التي استخدمھا لاسناد

الحملات الصلیبیة إلى أساس دیني تحمل دلالات ھامة على النظرة المسیحیة

للحرب والقتال. وعلى خلاف الحروب الأخرى، كانت الحملات الصلیبیة

حروبا قادتھا الكنیسة بذاتھا، مشكلة تدخلا في السیاسات الأوروبیة العابرة

.للقارات

وحینھا، تذرع الأب أوربان الثاني بھدم السلطان الفاطمي الحاكم

بأمر الله لكنیسة القبر المقدس (كنیسة القیامة) المقامة في المكان الذي یعتقد

المسیحیون أن سیدنا عیسى قد دُفن فیھ، وادعاءات اضطھاد السلطان لمسیحي
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فلسطین. ویعتبر العمل التي قام بھ السلطان الفاطمي الحاكم بأمر الله في بدایة

القرن الحادي عشر استثناءً في التاریخ الفاطمي والتاریخ الإسلامي بشكل

عام. وقد كانت شخصیة الحاكم بأمر الله غریبة الأطوار محط الدراسة في

المصادر الإسلامیة التاریخیة والسیر الذاتیة. فقد كان لھ دور في إنشاء مركز

علمي باسم دار العلم ومسجد كبیر باسم مسجد الحاكم بأمر الله، لكنھ لعب في

ً في ظھور الدرزیة التي تعتبر إحدى أفرع الطائفة نفس الوقت دوراً ھاما

الشیعیة. وعلى الرغم من أمره بھدم كنیسة القبر المقدس، فقد أمر بعد بضع

سنوات بترمیم وإعادة بناء بعض الكنائس التي ھدمھا، وبدأ باتباع سیاسات

أكثر سماحة مع المسیحیین. ولا شك بأن البابا أوربان الثاني قد وجد في

.سیاسات الحاكم بأمر الله الملیئة بالتناقضات فرصة یسھل انتھازھا

وكان الشعب الأوروبي المتشرب للمسیحیة على استعداد تام لتلبیة

نداء الحملات الصلیبیة الذي یتخطى حدود الدول والقومیات. وكانت التركیبة

الاعتقادیة التي یحملھا الناس، من قبیل الإیمان بقدومھم إلى الدنیا محملین

بالخطایا، وأن من واجبھم القیام بأعمال صالحة للتكفیر عن خطیئتھم وأن

ً في تسھیل عمل السلطة الحكم النھائي یعود لسیدنا عیسى، عنصراً أساسیا

المسیحیة لدفعھم إلى حرب دینیة. ومن جانب آخر، كانت الإمبراطوریة

البیزنطیة تستخدم بالفعل مصطلحات مثل الحرب المقدسة والبطولة

والفروسیة والمجد والقتال، في إطارات دنیویة دون الحاجة للحجج الدینیة

المسیحیة أو لموافقتھا. ولكن ثقافة حرب روما-البیزنطیة القدیمة اندمجت مع

سلطة الكنیسة، بعد قسطنطین الأول، لیتم اضفاء الطابع الدیني على جمیع
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حروب الإمبراطوریة بغض النظر عن ھویة العدو المقابل. وانطلاقاً من ھذا

المعنى، یمكن القول بأن الحروب التي شنتھا روما-البیزنطیة ضد العالم

الإسلامي -الحملات الصلیبیة وغیرھا- كانت أشبھ بصراع على القوة أكثر

من كونھا حربا دینیة. وكانت موافقة الكنیسة ومباركتھا لھذه الحروب لازمة

لتحریك الكتل الجماھیریة وتشكیل الرأي العام الداعم. ویعتبر توحد ھاتین

الثقافتین -روما-البیزنطیة والمسیحیة-  بھذا الشكل أحد أھم نقاط التحول في

.تاریخ أوروبا في القرن الحادي عشر

ونرى في ھذا الإطار استخدام الأب أوربان الثاني مصطلح

«الحرب الحقة/المشروعة» الذي صاغھ القدیس أوغسطینوس لأول مرة ثم

طوره القدیس توما الأكویني فیما بعد، وذلك في محاولة لإضفاء بعد دیني

سیاسي على ندائھ للحرب. إن نظریة «الحرب الحقة/المشروعة» التي

تطورت على ید مفكري العصور الوسطى المسیحیین، ترى في العنف الحل

الأخیر إذا فشلت غیره من السبل، وتشرعن الحرب في حال وقوع اعتداء، أو

مذابح، أو في سیاق الدفاع عن النفس. وكذلك تضع ھذه النظریة سلسلة من

القواعد یجب الالتزام بھا أثناء الحرب وتطلق علیھا قانون الحرب. ومن أجل

بدء حرب وحملة دینیة كبیرة في ضوء ھذه المبادئ، القى أوربان الثاني

خطبة حماسیة قال فیھا أن القدس -الأرض المقدسة التي ولد بھا سیدنا عیسى

وعاش بھا- تتألم على أیدي البربر الذین لا یعرفون الرب، وأن المسیحیین

:فیھا یظلمون، ونساؤھم یلوثون، وأطفالھم یخطفون، وكنائسھم تھدّم. وقال



130

الأراضي المسیحیة محتلة من قبل أقوام تعادي الرب علانیة، وتحكم الناس»
بالسیف والنار والاحتلال. ھؤلاء الناس لوثوا أماكن التعبد المقدسة بأعمالھم
الشنیعة، وقاموا بھدمھا، وأجبروا المسیحیین على الختان، ونشروا الدم على
أماكن التعبد المقدسة وأحواض التعمید. وإذا ما أرادو تعذیب شخص ما
عقروا بطنھ وقطعوا أعضائھ الداخلیة الأساسیة، وربطوھا على وتد وظلوا
یسحبونھ ویجلدونھ بالسوط، حتى تخرج جمیع اعضائھ الداخلیة قبل أن یردوه
قتیلاً. ماذا أقول عن العنف المستخدم ضد النساء؟ أن ھذا العنف كبیر لدرجة
أن الحدیث عنھ أسوأ من الصمت. على من تقع مسؤولیة أخذ الثأر وتعدیل
ھذا الوضع، وقد أعطاكم الإلھ أفضلیة استثنائیة على الأمم في الحروب،
ً كفیلاً بأن یسُكت كل من یقف ً وقویا ً نشطا ً وجسدا ً كبیرا وأعطاكم قلبا
ضدكم؟»79

غیر أن ھذه الادعاءات لا تتوافق في الواقع مع الحقائق التاریخیة.

لأن المسیحین الشرقیین وغیرھم من غیر المسلمین، خاصة أولئك الذین

یعیشون في القدس وما یجاورھا، لم یكونوا یتعرضون لأي اضطھاد. فلم یكن

ھناك أي قتل منظم أو جماعي ضد المسیحیین أو الیھود، بل كانوا یتمتعون

بحقوق «الذمة» باعتبارھم من أھل الكتاب. وكان المسیحیون الشرقیون في

الدولة العباسیة والإمارات والسلطنات الأخرى یحتلون مناصب إداریة،

ویعملون في الطب والمالیة والمحاسبة والترجمة وغیرھا من الاختصاصات،

وكانوا یفضلون ھذا الوضع على حكم روما أو الفاتیكان. لھذا یمكن القول بأن

ھذه اللغة والأساطیر المختلقة التي استخدمھا البابا في النداء للحملات
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الصلیبیة تعتبر أول مثال للحركات الدعائیة المحرضة على الإسلام على

.مستوى البابویة

ً لدعوة أوربان الثاني، لم یكن ھدف ھذه الحملات یقتصر ووفقا

ً للسیر على نھج على تكفیر الخطایا والذنوب الشخصیة فقط، بل یمتد أیضا

المسیح، وتحمل الصعوبات من أجلھ والموت في سبیلھ لضمان الجنة. لذا كان

من السھل جداً، بفضل الخطاب المعادي للإسلام والخرافات والصور

النمطیة، تھییج الجنود والنبلاء والمواطنین العادیین والتجار والفضولیین من

الناس، وتشكیل جیوش خلال فترة قصیرة. حتى أن أولئك البعیدین عن ھیكلیة

الكنیسة والمفتقرین لأي سلطة أو صفة دینیة، وجدوا أنفسھم أمام فرصة

للمشاركة بل والتواجد في قلب حدث دیني عظیم. وقد استغل أوربان الثاني،

المنحدر من أصول متواضعة، ھذا الحس بشكل كبیر لحث الجماھیر على

التحرك.80 فاندفعت الكتل الجماھیریة في الطرقات تھتف بشعار «أمر من

.«الرب. أمر من الرب

ولكن من الخطأ اختزال أھداف الحملات الصلیبیة بالأسباب الدینیة

فحسب. لابد من توضیح العوامل الأخرى التي لعبت دوراً ھاماً في ھذه الفترة

بجانب رغبة البابا في تحویل سلطة الدین لقوة سیاسیة. وعلى رأس ھذه

العوامل محاولات توحید المجتمعات المسیحیة الغربیة والشرقیة. فقد كانت

تلوح في الأفق فرصة تاریخیة لأوروبا لتوحید الجماعات المسیحیة التابعة منذ

عصور لنفس النظام الدیني والسیاسي. وكان البابا یتمتع بدعم كامل من

الإمبراطور والإقطاعیین فیما یخص تحقیق الوحدة الدینیة والسیاسیة في
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البلاد، وكان یرى نفسھ في منصب وسلطة أعلى منھم. وكان یمكن لھذه

الوحدة الدینیة أن توسع حدود أوروبا السیاسیة حتى شبھ الجزیرة العربیة.

وھكذا فإن الھدف الحقیقي للحملات الصلیبیة كان یتمثل في محاولة خلق

.«أوروبا المتحدة» بقیادة البابا والملوك والإقطاعیین

إلا أن مشروع توحید أوروبا تحت قیادة سیاسیة واحدة، وتوحید

المسیحیة تحت سلطة الكنیسة الكاثولیكیة، قوبل بالرفض من قبل الأغلبیة

الساحقة من الجماعات المسیحیة الشرقیة وعلى رأسھم النسطوریون. كان

النسطوریین أول مجموعة ترفض البیان الختامي لمجمع نیقیة. وقد تأسست

ً لاعتقاد النسطوریة على ید رجل دین من أنطاكیا یدعى نسطوریوس. وفقا

نسطوریوس فإن المسیح ھو إنسان تجلت فیھ كلمة الرب. أما اتباع عقیدة

الطبیعة الواحدة التابعون لأسقف الإسكندریة فكانوا یؤمنون أن المسیح یحمل

طبیعة إلھیة تامة. ویخمّن أن أغلبیة المسیحیین المقیمین في العراق في تلك

الفترة كانوا یتبعون النسطوریة. وكانت الإمبراطوریة الرومانیة التي جعلت

ً لھا، تسعى لجعل إسطنبول العاصمة الثانیة للمسیحیة ً رسمیا المسیحیة دینا

وربط جمیع مسیحیي العالم بإدارتھا. لذا كانت ردود الفعل على محاولة فرض

تعالیم دینیة تحدد أن المسیح ھو الأب والابن وأن لھ طبیعة إلھیة وبشریة في

ذات الوقت، تحمل طابعا دینیا وسیاسیا في الوقت ذاتھ. وبعیداً عن الجدل

اللاھوتي، فإن مسیحیي الشرق لم یمیلوا لتقبل فكرة حاكمیة المركز في روما

.أو إسطنبول
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انطلاق الحملات الصلیبیة

تبرز ثمان حملات ھامة من بین الحملات الصلیبیة التي بدأت عام

1096 وانتھت عام 1270. نجح الصلیبیون في الحملة الأولى التي شُنت ما

بین أعوام 1096-1099، وحققوا نصراً واحداً لأوروبا بالسیطرة على

القدس وإنشاء «الدول اللاتینیة» في سوریا وفلسطین. ھذه الدول ھي؛ كونتیة

الرھا (اورفا) (1098-1144) وإمارة انطاكیا (1096-1268) ومملكة

القدس (1099-1187) وكونتیة طرابلس (1109-1289) وإمارة إیدیسا

(1098-1144) ومملكة أرمینیا في كیلیكیا (1098-1375). وتأسست ھذه

الإمارات والكونتیات في المناطق الشرقیة والجنوبیة من الأناضول وعلى خط

سوریا-فلسطین، وكان لھا دور ھام في استمرار الحملات الصلیبیة. غیر أن

.ھذه الكیانات السیاسیة ضعفت مع مرور الزمن وانتھت بالسقوط

وعاشت القدس احدى أكثر اللحظات درامیة وألما في تاریخھا

الطویل عند سقوطھا في أیدي الصلیبیین عام 1099 بعد خمسة أسابیع من

الحصار. فقد نفذ الصلیبیون مذبحة كبیرة في المدینة دون تمییز، طالت حتى

عامة المسلمین الذین احتموا بقبة الصخرة والمسجد الأقصى. وقتُل الیھود

أیضا بحجة مساعدتھم للمسلمین، وھدّمت وحرّقت معابدھم. وسُلب المسجد

الأقصى ونھبت أغراضھ. وحُولت المساجد إلى كنائس واستراحات ومخازن

وغیره. حتى المصادر الغربیة تذكر مذبحة القدس بالكثیر من التراجیدیا. فقد

نقل المؤرخ رایموندوس أجولیرس انھ أثناء ذھابھ إلى حي الحرم الشریف بعد

یوم واحد من السیطرة على المدینة، كان یمر بین أكوام الجثث وكان الدم
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المسفوح یتناثر حتى ركبتیھ. ویرُوى انھ تم شق بطون الكثیر من المسلمین

المقدسین بحجة البحث عما في داخلھا من الأحجار الكریمة والذھب

والمجوھرات. ونقلت المصادر أنھ على مدار أیام كانت أجواء المدینة متخمة

بروائح الجثث والدماء؛ وأصدرت أخیرا تعلیمات بتنظیفھا خشیة انتشار

الأمراض والأوبئة. واجُبر المسلمون المتبقون في المدینة على جمع جثث
الضحایا المسلمین وإحراقھا بشكل جماعي.81

ویمكن ھنا الإشارة إلى عدة أسباب أدت لانتھاء الحملة الصلیبیة

الأولى بالسیطرة على القدس. الراجح أن المسیحیین الذین انطلقوا بدافع دیني

في حرب من ھذا النوع لأول مرة في تاریخ أوروبا، وبجیش قوامھ عشرات

الألاف، لم یكونوا یتوقعون تحقیق نصر كبیر كھذا في بضع سنوات. إلا أن

الفوضى السیاسیة والصراعات الداخلیة التي مر بھا العالم الإسلامي في نھایة

ً في وصول الصلیبیین إلى فلسطین القرن الحادي عشر لعبت دوراً ھاما

مروراً بأراضي الأناضول وسوریا دون مواجھة مقاومة كبیرة. فلو أن

القوات المسلمة في الشام وحلب والموصل كانت على قلب رجل واحد،

لتمكنت من إیقاف جیوش الصلیبیین بالقرب من انطاكیا. غیر أن الصراعات

السیاسیة بین السلاجقة والعباسیین والفاطمیین لم تسمح بتشكیل قوة مركزیة

موحدة. وكان لبدایة تفتت دولة السلاجقة بعد وفاة ملك شاه عام 1092 دور

مھم في ھذا المشھد. ولاحقاً نجح العالم الإسلامي عندما تحرك بشكل موحد،

خاصة بعد ظھور صلاح الدین الأیوبي، في الوقوف في وجھ المزید من

الحملات الصلیبیة.82 ومن العوامل الأخرى التي أدت لعدم جھوزیة الحكام
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والقادة العسكریین المسلمین اعتقادھم أن الجیوش الصلیبیة المسماة

«بالفرنجة» تعاني نفس الضعف الذي عانتھ الإمبراطوریة البیزنطیة حینھا.

ً ھنا أن السلاجقة والعباسیین والفاطمیین لم یكونوا على درایة ویبدو جلیا

.حقیقیة بالقدرات العسكریة لدى الجیوش الصلیبیة

وأكبر مثال على ذلك الحروب التي أجراھا السلطان السلجوقي

قلج أرسلان الأول، الذي حقق أول نصر عسكري مھم على الصلیبیین. فقد

كان لمحاصرة الصلیبیین لنیقیة (أورفا) عام 1096 وقع المفاجأة على

السلاجقة. وكان الصلیبیون مختلفین عن البیزنطیین الملقبین بالـ «فرنجة»

الذین عرفھم السلاجقة من علاقاتھم مع الدولة البیزنطیة. كانت لغاتھم

وأزیاؤھم وطرق قیادتھم للجیش وتقنیاتھم العسكریة مختلفة عما ألفھ السلاجقة

من قبل. ولم یكن أحد على درایة بعدد المحاربین القادمین من أوروبا أو

بنوایاھم الحقیقیة. قلج أرسلان الذي اضطر للحرب مع الدانشمندیین بالقرب

من مالاطیا، لم یكن مستعداً أمام الجیش الصلیبي الأول الذي سیطر على نیقیة

ولم یستطع حتى أن یحمي زوجتھ وأبناءه من الوقوع كأسرى حرب بید

الصلیبیین. وعلى الرغم من ذلك نجح السلطان السلجوقي في ھزیمة

الصلیبیین. لكن، عندما وصل إلى أسماع قلج أرسلان وقادتھ العسكریین خبر

اقتراب جیش ثان في عام 1097 لم یأبھوا بالتھدید، وركنوا إلى الانتصار

الذي حققوه في السنة السابقة. إلا أن الجیش الثاني أظھر القوة والعدد الحقیقي

للصلیبیین ھذه المرة. وعلى الرغم من أن أسلوب الكر والفر الذي طبقھ قلج
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أرسلان قد أوقع خسائر فادحة في جیش الصلیبین، إلا أنھ لم یستطع منعھم من
تخطي أراضي الأناضول متجھین إلى القدس.83

نظُمت الحملة الصلیبیة الثانیة بین أعوام 1147-1149. لم تحقق

ھذه الحملة التي انضم لھا الجیش الأكبر حشداً في أوروبا أي نتیجة ھامة

للصلیبیین. فاستھدفت حملة الصلیبیین الثالثة التي نظُمت بین أعوام 1188-

1192 استعادة القدس التي خسروھا في الثاني من أكتوبر عام 1187

واخضاعھا للحكم المسیحي مرة أخرى. أما الحملة الرابعة فوقعت بین أعوام

1201-1204، وتسببت في نھب مدینة إسطنبول على ید الصلیبیین. حیث

وصل الجیش الصلیبي الذي تجمع في فینیسیا إلى إسطنبول عن طریق البحر

ونزل عند الخلیج. ولم یستطع الإمبراطور البیزنطي الذي تفاجأ بھذا الحراك

أن یسیطر على المجموعات الناھبة التي انتشرت على أرضھ. فوقعت المدینة

ً لما أقرتھ المصادر في أیدي الصلیبیین في 13 أبریل 1204 ونھُبت. وفقا

البیزنطیة والأوروبیة، فقد سُرقت قصور اسطنبول وكنائسھا ودورھا

ومكتباتھا ومحلاتھا. وسُرقت الأغراض القیمة مثل المجوھرات واللوحات

والأیقونات ودُمرت. وحمل الفینیسیون الأشیاء القیمة التي نھبوھا معھم إلى

فینیسیا. واكتفى الصلیبیون الذین خرجوا في الأساس للسیطرة على القدس بما

نھبوه من إسطنبول. وفي النھایة بدأت الإمبراطوریة البیزنطیة التي طالما

عانت الضعف بالتداعي والانھیار الفعلي بعد الحملة الصلیبیة الرابعة. وبشكل

لافت، ساعدت ھذه الواقعة على تقویة حكم الدولة السلجوقیة في الأناضول.

ً لن یأتي من أوروبا أو الدولة وحینما رأى السلاجقة أن تھدیداً عسكریا
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البیزنطیة، سارعوا في السیطرة على أنطالیا وما حولھا في البحر المتوسط
وعلى سامسون وسنوب على سواحل البحر الأسود.84

أما الحملة الصلیبیة الخامسة التي نظُمت بین أعوام 1217-

1221 فكانت تستھدف مصر. ھُزم الصلیبیون ھناك واضطروا لتوقیع اتفاقیة

مع المسلمین. وانتھت الحملة السادسة التي استمرت بین عامي 1228-

1229 بسیطرة الإمبراطور الألماني فریدریك الثاني على القدس لمدة

قصیرة. ولكن ھذا الوضع لم یستمر طویلاً، فسرعان ما عادت القدس لحكم

المسلمین. ووقعت الحملات الصلیبیة السابعة والثامنة خلال أعوام 1248-

1254 و1270 على الترتیب. وتكبد الصلیبیون خلالھما خسائر عظیمة.

تعب الأوروبیون، وأصبحت الحملات الصلیبیة مجرد رمز تاریخي لا

أكثر.85 الأوروبیون الذین فقدوا أملھم بالسیطرة على القدس مجدداً، قاموا

بإنشاء ممالك لاتینیة صغیرة في المنطقة. غیر أن القدس استمرت في كونھا

محط أعین ورغبات أوروبا المسیحیة. حتى أن الملك الفرنسي لویس

«الأعظم» الذي قاد آخر الحملات الصلیبیة، وكرس حیاتھ للاستیلاء على

القدس التي لم یرھا قط بعینیھ، لم یتراجع حتى أنفاسھ الأخیرة عن محاولة
الوصول إلیھا. وكانت أخر كلماتھ على فراش الموت «القدس، القدس!».86

 
فتح القدس
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لا شك بأن أحد أھم الوقائع في ھذه الفترة التاریخیة ھو استعادة

المسلمین السیطرة على مدینة القدس. فبینما كان انتزاع القدس من أیدي

المسلمین العنصر الأساسي في الحشد والتجییش للحملات الصلیبیة، آمن ألاف

الأوروبیین بھذه الفكرة واندفعوا إلى أكبر مغامرة في حیاتھم ودفعوا ثمنا

باھظا جراء ذلك. بقیت القدس تحت حكم الصلیبیین في الفترة ما بین عامي

1099 و1187. ما جعل الكنیسة والملوك الأوروبیین والدول الصلیبیة في

الشرق یعتقدون أن التاریخ قد انحاز أخیراً إلى صفھم. لكن ھذا الاعتقاد

سرعان ما تبدد مع بظھور القائد صلاح الدین الأیوبي (1138-1193) في

.ساحة التاریخ

تصویر لصلاح الدین الأیوبي
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ولد صلاح الدین، مؤسس الدولة الأیوبیة وأول حكامھا، في مدینة

تكریت. وقضى جزءا ھاما من حیاتھ السیاسیة والعسكریة في محاولة تحقیق

الوحدة والاستقرار في مصر وسوریا والعراق. واستطاع أخیراً التأسیس

لوحدة سیاسیة في المنطقة بعد القضاء على الدولة الفاطمیة. وقام بأول حملاتھ

ضد الصلیبیین عام 1177 في منطقة غزة-عسقلان. وفي عام 1185،

حصّن الموصل وما حولھا وقوّى جیشھ. وعندما رأى صلاح الدین انھ یمتلك

من القوة ما یكفي لفتح القدس، وھو الھدف الذي حلم بھ لسنوات طوال، بدأ

ً في حسبانھ الصراعات الداخلیة بمملكة القدس. وكوّن جیشا بالتحرك واضعا

من الفرسان قوامھ 12 ألف جندي أتوا من مصر وسوریا والإمارات

الأخرى. وفي 3-4 یولیو 1178، أوقع صلاح الدین الأیوبي بالصلیبیین

ھزیمة ثقیلة في منطقة حطین. في أعقاب ذلك، سیطر على سلسلة من المدن

الكبیرة والصغیرة منھا مدن عكا وطبریة ونابلس وغزة الموجودة الیوم ضمن

أراضي فلسطین التاریخیة. وفي العشرین من سبتمبر أیلول من عام 1178،

ً في ذكرى لیلة بدأ صلاح الدین الأیوبي حصار مدینة القدس، ودخلھا فاتحا

المعراج یوم 27 رجب سنة 583 ھجریة، الموافق للثاني من أكتوبر سنة

1187میلادیا. وواصل حمایتھ للقدس والمدن المجاورة ضد جیوش

الصلیبیین حتى وفاتھ في الرابع من مارس عام 1193. حتى أن استیلاء

الملك الإنجلیزي ریتشارد قلب الأسد على عكا عام 1191 لم یھدد خط القدس

.الذي أنشأه صلاح الدین
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ً لما أجمعت علیھ المصادر التاریخیة، فقد كان صلاح الدین وفقا

ً وافراً من العلم. ً عادلا، ذكیا، متدینا، كریما، ووقورا. وقد نال حظا شخصا

وإلى جانب النجاحات الكبیرة التي حققھا في حیاتھ السیاسیة والعسكریة،

متوّجة بفتح القدس، فقد أشرف صلاح الدین الأیوبي بنفسھ على الأعمال

العلمیة والفنیة في عصره وقدم لھا الدعم. وأمر بإنشاء العدید من القلاع

والجسور والمدارس والمساجد والزوایا في فلسطین والحجاز ومصر والیمن.

وفي عھده، أصبحت مصر وسوریا مراكز علم وفكر ھامة في العالم

الإسلامي. وأبدى عنایة خاصة بإعمار مكة والمدینة وكان أول رجل دولة
یستخدم تعبیر «خادم الحرمین».87

ومع فتحھ لمدینة القدس، أصبح صلاح الدین الأیوبي أسطورة،

لیس في العالم الإسلامي فحسب، بل في أوروبا أیضا. وبعد الفتح أعطى

صلاح الدین الأمان في المدینة، وضمن سلامة أرواح وممتلكات الجمیع ومن

بینھم قوات فرسان المعبد والمشفى الذین حاربوا ضده. كما سمح للمسیحین

بمغادرة المدینة مقابل دفعھم فدیة بمقدار ضئیل جداً. لكنھ في الوقت نفسھ أمر

بقتل من أقاموا المذابح أثناء الحرب. كما عفا عن حاكم القدس غي دي

لوزینیان؛ ولكنھ قتل بنفسھ رینالد من شایتون الذي تسبب في سفك دماء الكثیر

من المسلمین وأثار غضب المسیحیین أنفسھم. وأعاد المسجد الأقصى

والأماكن الإسلامیة الأخرى إلى سابق عھدھا ووظیفتھا الأصلیة. كما دعا

الحاخام الیھودي إلى القدس بعد أن نفاه الصلیبیون إلى قبرص لمدة طویلة.

وسلم إدارة الأماكن الدینیة الخاصة بالمسیحین إلى الكنیسة الأرثوذكسیة.
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وھكذا حظي صلاح الدین، الذي حاول تأسیس السلام والعدالة في القدس،

بتقدیر جمیع الأطراف السیاسیة والدینیة.  كما لفت صلاح الدین الأنظار

بقدرتھ على الجلوس على طاولة الصلح بشكل نبیل وراقي مع أعدائھ الذین

حاربھم على الجبھة، لیصبح بذلك أشھر بطل مسلم عرفتھ أوروبا طوال

العصور الوسطى. وكما نرى في نماذج الفلاسفة المسلمین، فقد اعتبر

الأوروبیون بین الحین والآخر أن صلاح الدین «فارس مسیحي» متخفي.

حتى أن دانتي وضع صلاح الدین في الیمبوس «الأعراف بحسب الثقافة

المسیحیة» في خانة «الوثنیین الصالحین». وكانت شخصیة صلاح الدین

الأیوبي المطروحة في روایة الطلسم لوالتر سكوت (1825)، أحد النماذج

التاریخیة اللافتة على النظرة الرومنسیة التي تم اضفاؤھا على فتح القدس في

الثقافة الغربیة. كما تم تصویر صلاح الدین بشكل موافق للحقائق التاریخیة
كقائد عادل وذكي في فیلم مملكة الجنة لریدلي سكوت (2005).88

وبعد معركة حطین، بقیت القدس تحت حكم المسلمین لمدة ستة

قرون ونصف. وعندما سلب الجنرال الإنجلیزي إدموند ألنبي القدس من أیدي

العثمانیین، في دیسمبر 1917، ألمح إلى إتمامھ مشروع ریتشارد قلب الأسد
الذي لم یكن لیكتمل في حینھ.89

ولا یزال موقع معركة حطین ذا أھمیة كبیرة في تاریخ الصلیبیین

وتاریخ فلسطین أیضا. فلا تزال حطین التي تقع على مسافة ثمانیة كیلو

مترات من بحیرة طبریة تحمل ذكرى صلاح الدین الأیوبي. وبعد أن ھزم

صلاح الدین جیوش الصلیبیین، أقام بناء یسمى بقبة النصر على أعلى نقطة
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في حطین تخلیداً لذكرى ھذا النصر الذي فتح أبواب القدس. ومع مرور

الزمن، تحول البناء إلى جامع، واعتبر على مدار قرون رمزاً للنصر في

معركة حطین. ویعُتقد أن المنطقة أیضا تحوي مقام سیدنا شعیب. إلا أن

اسرائیل التي سیطرت على المنطقة في عام 1948، تنتھج سیاسة تفریغ

المنطقة من ساكنیھا. وسمحت إسرائیل للدروز بزیارة مقام سیدنا شعیب علیھ

السلام، ومن ثم أوكلت إلیھم مسؤولیة حمایة المقام. لكنھا في المقابل منعت

ترمیم الجامع الذي أنشأه صلاح الدین الأیوبي. وفي التسعینات أراد رجل

فلسطیني في الثالثة والسبعین من عمره یدعى أبو جمال تنظیم معسكر صیفي

للأطفال في حطین، ساعیاً أیضاً إلى ترمیم الجامع. غیر أن ھذا المشروع لم

یرى النور بسبب العراقیل التي وضعتھا البیروقراطیة ومماطلات الحكومة

الإسرائیلیة. والیوم تسُتخدم منطقة حطین كمكان لرعي حیوانات المستوطنین
الإسرائیلیین المحتلین.90

 
«صلاح الدین الأیوبي وریتشارد «قلب الأسد

عند الحدیث عن تاریخ صلاح الدین الأیوبي، لا بد من التعریج

للبحث في شخصیة ریتشارد قلب الأسد. فعقب سیطرة المسلمین على القدس

خرج الإمبراطور الألماني فریدرش الأول بربروسا عام 1189 على رأس

جیش كبیر، تخطى بھ وسط الأناضول مرورا بمنطقة طوروس إلى سیلیفكا

في مرسین. لكنھ مات غرقاً أثناء عبوره لنھر في سلفیكا، وتفرق جیشھ على

أثر ذلك. إلا أن اھتمام الأوروبیین بالأراضي المقدسة لم یتغیر قید أنملة. بعد
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وفاة والده ھنري بشكل مفاجأ عام 1189، اعتلى ریتشارد قلب الأسد

العرش، واجتمع مع الملك الفرنسي فیلیب أوغست الثاني في فیزیلیھ وقررا

توحید قواھم متجھین مباشرة إلى القدس. وبذلك اتجھ ملكا فرنسا وإنجلترا إلى

عكا من طرق مختلفة وتمكنا من السیطرة علیھا في 11 یولیو 1191. وكان

سقوط عكا تطوراً مفاجئا لصلاح الدین وأمراء المسلمین في المنطقة. وعلى

إثر خلاف بین القیادة الفرنسیة والانجلیزیة حول تقاسم عكا، عاد ملك فرنسا

.إلى بلاده منسحبا، لتبقى عكا في ید ریتشارد وحده

كان خبر سقوط عكا مثارة للقلق والغضب لدى صلاح الدین

الأیوبي، خاصة وأن المدینة قد سلمّت من دون أخذ موافقتھ. وأراد صلاح

الدین عقد اتفاقیة لمبادلة الأسرى، فقام بإطلاق سراح الأسرى الذین في یده.

إلا أن ھدف ریتشارد قلب الأسد كان أبعد من البقاء في عكا، فقد كان ینوي

التقدم جنوباً والوصول للقدس. فاختلق ریتشارد حجة عدم افراج صلاح الدین

عن كل النبلاء، وأمر بقتل 2700 أسیر مسلم موجود في عكا مع زوجاتھم

وأبنائھم. وتركت ھذه المذبحة المخیفة خلفھا جبالا من الجثث المتھتكة،

تخلص منھا الصلیبیون عندما بدأت بالتعفن بنقلھا إلى مداخل المدینة. وبدأوا

ً باتجاه القدس. وعندما وصل خبر المذبحة إلى صلاح بعدھا بالتقدم جنوبا
الدین في القدس، أدرك أنھ لا جدوى بعد الیوم من مفاوضات السلام.91

أعطى نصر عكا أملاً لریتشارد وجنوده، لكن الأخیر لم یكن یملك

في الحقیقة من القوة ما یكفي لمھاجمة القدس. وكان صلاح الدین مدركا لھذه

الحقیقة. فاستمر في استخدام الطرق الدبلوماسیة بدھاء على الرغم من مذبحة
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ً لوجھ قائلاً «الملوك یتقابلون فقط عكا. ورفض طلب ریتشارد بمقابلتھ وجھا

ً بعد أن یعرف بعد عقد المعاھدات؛ لأنھ لیس من المعقول أن یشنوا حربا

بعضھم البعض ویتشاركوا لقمة من العیش». لم یستطع ریتشارد اخفاء رغبتھ

الشخصیة في التعرف على شخص صلاح الدین الذي ذاع صیتھ أوروبا. إلا

أن صلاح الدین وقادتھ كانوا یدركون أن ھدف الملك الإنجلیزي من اللقاء

لیس إرساء السلام، وإنما قیاس قوة جیوش المسلمین الحقیقیة. وكان المسلمون

من جانبھم یرغبون أیضا في قیاس حجم القوات الصلیبیة الجدیدة. فكلف

صلاح الدین أخاه الملقب باسم الملك العادل إدارة شؤون المقابلة. وكان

ً انھ لا یمكنھ القضاء على الجیش الصلیبي بدایة من عكا صلاح الدین مدركا

وعلى امتداد سواحل فلسطین. كما أن مرض الملاریا الذي أنھكھ قد خلق

ً وسط الأمراء حول قدرتھ القدیمة على إدارة الموقف. كان صلاح شكوكا

الدین مدركاً للوضع؛ وكان ھدفھ الأول تحصین القدس. كان یبحث عن حلول

.لتحقیق ذلك دون دفع أي من جنوده إلى ساحة القتال

في شھر سبتمبر عام 1191 وصلت رسالة من الملك الإنجلیزي

إلى العادل الذي قاد المفاوضات الدبلوماسیة بین ریتشارد وصلاح الدین، قال

فیھا ریتشارد أن كلا الطرفین قد تكبد الخسائر الفادحة، وأن المدن قد دُمرت،

وأنھ قد حان الوقت لعقد اتفاقیة سلام. ووضع ریتشارد ثلاثة شروط للسلام

من طرفھ؛ القدس والصلیب الحقیقي والأرض. ووفقاً لھذا، طلب ریتشارد أن

تسُلم القدس للمسیحین؛ وأن یسلِّم صلاح الدین الصلیب الحقیقي الذي بحوزتھ

والذي یعُتقد أنھ یعود لسیدنا عیسى علیھ السلام إلى ریتشارد، وتتُرك المنطقة
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ً للصلیبین. عندما سمع الممتدة من غرب الأردن وحتى البحر المتوسط تماما

:صلاح الدین ھذه الشروط؛ ابتسم وأرسل إلى كاتبھ وأملى علیھ ھذا الرد

«صلاح الدین الأیوبي وریتشارد «قلب الأسد
 

القدس مقدسة بالنسبة لنا كما ھي مقدسة لكم، ولكنھا أكثر أھمیة لنا؛ لأن»
حضرة النبي أعرج بھ من ھنا، وعلى ھذه الأرض ستجمع الخلائق یوم
القیامة. أما فیما یخص ھذا التراب، فھذه الأرض كانت ملكنا على الدوام، أما
احتلالكم فأمر مؤقت. استولیتم على ھذه الأرض بسبب ضعف المسلمین. لن
تھنؤوا بالراحة ھنا ما دام فینا عزم على القتال... أما الصلیب الحقیقي فھو
غنیمة عظیمة في أیدینا ولن تعاد لكم إلا لأمر فیھ خیر للإسلام».92
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تسبب ھذا الرد الصریح من صلاح الدین على ریتشارد، في حث

الأخیر على أن یقدم عرضاً جدیداً ومفاجئا ھذه المرة. حیث عرض ریتشارد

على صلاح الدین أن یزوج أختھ جوانا للملك العادل، وأن یعتبر الطرفان
عسقلان والمناطق الساحلیة الأخرى التي سیطر علیھا ریتشارد مھراً

للعروس، ویسكن الزوجان في القدس، ویسُمح للمسیحیین بزیارة القدس

بحریة، ویعُاد الصلیب الحقیقي، ویتم تحریر الأسرى وتعُاد ممتلكات فرسان

المعبد والمستشفى في فلسطین إلیھم، على أن یعود ریتشارد قلب الأسد إلى

بلاده بعد تطبیق جمیع بنود الاتفاق. عندما سمع صلاح الدین بعرض الاتفاق،

تبسم، واعتبر العرض لا یعدو كونھ مزحة أو خدعة من خدع الحرب. إلا أن

میل أخاه إلى ھذا الحل أسكتھ عن الاعتراض. فأرسل للطرف الآخر رده

بالموافقة. في ھذه الأثناء، وصلت أخبار العرض إلى أخت الملك ریتشارد

التي أصیبت بالصدمة وقلبت الدنیا ولم تقعدھا رافضة الزواج من أمیر مسلم.

وعندما خرج الأمر عن سیطرة ریتشارد، طلب من العادل شرطا جدیداً یتمثل

في اعتناق المسیحیة. إلا أن العادل قابل ھذا الطلب بابتسامة مستھزئة، تماما

مثلما فعل أخوه. وھكذا فسدت الخطة. إلا أن ریتشارد عرض أن یعطیھم ابنة

أخیھ آلینور أمیرة بروتانیة بدلاً من أختھ جوانا. حتى انھ كان یخطط للحصول

على «وثیقة إذن» من البابا استعدادا لذلك. ولكن ھذه المبادرة لم تصل

لنتیجة. وھكذا أفسد صلاح الدین خطة ریتشارد في الایقاع بینھ وبین أخیھ

.العادل. وذات مساء، التقى العادل وریتشارد وتبادلا المدیح والھدایا وافترقا
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في ھذه الأثناء، استغل صلاح الدین الأیوبي توتر العلاقات بین

ریتشارد وكونراد حاكم صور، لإقامة مفاوضات سریة مع الأخیر. وكان

ھدفھ تكوین اتحاد ضد ریتشارد وشق صفوف الصلیبیین. بینما واصل

ریتشارد قلب الأسد مساعیھ للحصول على لقاء مع صلاح الدین وجھاً لوجھ.

:إلا أن صلاح الدین أرسل إلیھ بنفس الرد

الملوك لا یتقابلون إلا بعد عقد الاتفاقیات. وعلى كل حال، فأنا لا أفھم لغتك،»
وأنت لا تفھم لغتي. لذا فإن كلانا بحاجة إلى مترجم موثوق. لھذا السبب
فلیستمر ھذا الرجل (الرسول الحامل للرسالة) في مھمتھ كوسیط بیننا. وأن
توصلنا لاتفاق، فسنجتمع، وتكون بیننا صداقة باقیة».93

وھكذا تواصلت المفاوضات، إلا أن ریتشارد كان تعِباً من كل ما

یجري، وخاصة من الأخبار التي تأتیھ من إنجلترا عن قیام أخیھ بتصرفات

تتخطى حدود صلاحیاتھ. فقرر ریتشارد القیام بمحاولة أخیرة، لإقناع صلاح

ً أسلوبا أشبھ الدین الأیوبي بترك عسقلان في أیدي الصلیبیین، مستخدما

بالتوسل، وإلا فإنھ سوف یضطر للبقاء في المنطقة طوال الشتاء على حد

قولھ. وعلى إثر ھذا التھدید المبطن الذي یفوح من الرسالة، أجلس صلاح

:الدین رسول ریتشارد أمامھ وأملى علیھ الآتي

أخبر الملك: تسلیم عسقلان موضوع غیر مطروح على طاولة النقاش. أما»
فیما یخص قضاءه الشتاء ھنا، فیبدو أنھ لا یمكن تجنب ذلك. فالملك یعرف
جیداً انھ سیخسر كل شيء في حال مغادرتھ. فھل حقاً یرید قضاء الشتاء ھنا،
بعیداً عن عائلتھ وبلده؟ بكل سرور! أنا مستعد لقضاء الشتاء والصیف والشتاء
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الذي یلیھ والصیف الذي یلیھ أیضا ھنا. لأن ھذا وطني. أنا مع أطفالي
وأقاربي. لدي جیش للشتاء وجیش آخر للصیف. أنا رجل مسن ولیس لدي
اھتمام بمتع الدنیا. سأنتظر ھنا إلى أن یكتب الله النصر لأحدنا.»94

وعلى إثر ھذا الرد، أدرك ریتشارد أنھ لا یمكنھ أن یفعل أكثر مما

فعل، فقبل في سبتمبر 1192 عقد اتفاقیة مدتھا خمس سنوات، أخذ الصلیبیون

بموجبھا صور ویافا، واعترفوا بالمقابل بسیادة صلاح الدین على المنطقة

بأكملھا بما فیھا القدس. كما سُمح للمحاربین الصلیبیین بزیارة القدس. واستقبل

صلاح الدین القادمین استقبالا مھیبا، ودعا بعضھم إلى مائدتھ. إلا أن ریتشارد

قلب الأسد رفض الذھاب لزیارة القدس، على الرغم من إلحاح جنوده علیھ

بالمشاركة. وھكذا عاد ریتشارد إلى بلده دون أن ترى عیناه القدس التي أتى
لاحتلالھا، ودون أن یقابل صلاح الدین الذي لم یخفي إعجابھ بشخصیتھ.95

بعد الاتفاقیة ببضعة شھور، ساءت الحالة الصحیة لصلاح الدین

الأیوبي. فاستدُعي طبیبھ الشخصي من دمشق، وھو المفكر الیھودي المشھور

وصاحب كتاب (دلالة الحائرین)، موسى بن میمون، المعروف في الغرب

باسم مایموندیس وعند الیھود باسم الرمبم. ولكن رغم كل المحاولات الطبیة،

توفى فاتح القدس في الرابع من مارس عام 1193 عن عمر یناھز الخامسة

ً لما نقلھ بھاء الدین كاتب السیرة الذاتیة لصلاح الدین، فقد والخمسین. ووفقا

قرُأ القرآن عند رأس الأمیر، وعندما وصل القارئ إلى آیة «لا إلھ إلا ھو
علیھ توكلت» تبسم صلاح الدین وتھلل وجھھ وأسلم الروح لبارئھا.96
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وفاة صلاح الدین المفاجئة بعُید الفتح، أغرقت العالم الإسلامي كلھ

في الحزن، وبالأخص سوریا والقدس. لا نعرف كیف كان صدى موتھ في

أوروبا، ولكن الثابت أن العدید من الجنود الصلیبیین والرھبان ورجال الدین

والحاخامات الیھود الذین رأوا صلاح الدین في القدس وما یجاورھا، وسلموا

علیھ، أو تناولوا الطعام على مائدتھ، أو حتى الذین لم یروه ولكن سمعوا عن

ً في ذاكرة العالم شھرتھ، ذكروه باحترام وإجلال. وبقي صلاح الدین حیا

الإسلامي وأوروبا، كشخصیة تاریخیة ورمز ثقافي ممیز على مدار عصور.

حتى أن طیفھ لا یزال یخیم على النضال الدائر لتحریر فلسطین الیوم. فلیس

من الغریب أن یعتبر المناضلون في سبیل تحریر فلسطین من الاحتلال

الإسرائیلي أنفسھم أحفاد صلاح الدین. الأوروبیون أیضا عبروا في غیر مرة

عن إدراكھم لمیراث ھذه التجربة التاریخیة. فعندما تسلم الجنرال الإنجلیزي

إدموند ألنبي مدینة یافا من العثمانیین في 11 دیسمبر 1917، تحدث إلى

الاعلام الغربي بإشارات مبطنة إلى الحملة الصلیبیة الثالثة. المشھد الأكثر

درامیة تمثل في دخول الجنرال الفرنسي ھنري غورو إلى الشام عام 1920،

ً حصانھ إلى قبر صلاح الدین بجانب المسجد الأموي لیقول: وتوجھھ ممتطیا

«یا صلاح الدین! لقد عدنا. وجودي ھنا ھو تأكید على ھزیمة الصلیب
للھلال».97

 
نشید رولاند
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كان للصراع حول القدس أبعاد ثقافیة لا تقل أھمیة عن نظیرتھا

السیاسیة والعسكریة. فقد نقلت الحملات الصلیبیة إلى أوروبا الكثیر من

الحكایات والأساطیر والذكریات والنوادر الصحیحة والخاطئة عن العالم

الإسلامي والمسلمین. كما یلُحظ من خلال الكتابات والأغاني الشعبیة

المشھورة بین الأوروبیین في تلك الفترة محاولات لإعادة كتابة للتاریخ أكثر

من مرة. نشھد على كتابة التاریخ لعدة مرات في الأعمال والأغاني المشھورة

في تلك الفترة بین الأوروبیون. فقد كان الصراع ضد المسلمین على درجة

عالیة من الأھمیة بالنسبة للصلیبیین، ما استدعى إعادة كتابة تاریخ أوروبا

السیاسي والعسكري اعتباراً من فترة حكم شرلمان في نھایات القرن الثامن

وبدایات القرن التاسع. فعلى سبیل المثال؛ یحكي نشید رولاند الذي یعتبر أقدم

شعر معروف في الأدب الفرنسي، عن القصة البطولیة والنصر الذي حققھ

ً للروایة) ضد المسلمین في الحملة العسكریة التي شنھا على شرلمان (وفقا

مدینة رونسفال بالقرب من جبال البیرانس عام 778. وتذُكر ھذه الحرب في

الشعر على أنھا حرب دامیة، لكن لا یمكن توثیق ذلك تاریخیاً. حتى أن فكرة

خروج المسلمین في ذلك الوقت بجیش حاشد لمنطقة رونسفال تثیر في حد

ذاتھا الكثیر من علامات الاستفھام. وبعیدا عن الحقائق التاریخیة، فإن الشاھد

.ھنا ھو الشعور الذي حاول نشید رونالد خلقھ وإیصالھ

یحكي الشعر المكون من أكثر من أربعة ألاف بیت عن الحرب

التي قادھا شرلمان ضد المسلمین وخیانة جانیلون زوج أم رونالد. وتقول

الروایة في الشعر، أن الأمیر المسلم الذي كاد یخسر سرقسطة لصالح شرلمان
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أرسل رسولاً إلى الأخیر یخبره أنھ إذا عاد الفرنجة إلى فرنسا فسیدخل

المسیحیة ویسلم خزائن بلاده إلى شرلمان. فقبل شرلمان الذي تعب ھو

وجنوده من الحرب ھذا العرض وقرر تعیین رسول لتسییر المفاوضات. وھنا

اقترح رونالد، المعروف بكونھ مقاتلا جیدا، أن یذھب زوج أمھ جانیلون.

ولكن جانیلون الذي لم تعجبھ ھذه المبادرة، أخبر أمیر المسلمین عن مسار

ً للوحدات انسحاب جیوش الفرنجة وعن الأماكن التي یمكن أن تكون أفخاخا

المتأخرة. كان رولاند قد أصدر أوامره للوحدة بالانسحاب، فسقط ھو وجنوده

في الفخ كما كان مخططا. حارب الفرنجة بشجاعة، ولكن أعدادھم لم تكفي

لحسم المعركة. كما رفض رولاند طلب النجدة. وبالفعل كان الوقت قد تأخر

لطلب المساعدة. وبذلك لقي رولاند حتفھ وھو ینفخ في بوق المساعدة. وحمل

القدیسون روحھ إلى الجنة. وعندما وصل شرلمان إلى أرض المعركة، وجد

جسد رونالد بین الجثث. فانتفض لملاحقة جیش المسلمین حتى نھر ابرة

وقتلھم جمیعاً. في ھذه الأثناء یأتي ملك بابل بالیجنت إلى إسبانیا لمساعدة أمیر

المسلمین. فیتغلب شرلمان علیھ أیضا، ویسیطر على سرقسطة ویعود إلى

.فرنسا. وبعدھا تنكشف خیانة جانیلون ویحكم علیھ بالإعدام

یعُد نشید رونالد أشھر عمل أدبي یحكي عن بطولة المسیحین في

العصور الوسطى. واشتھر النشید في فترة الحملات الصلیبیة الأولى والثانیة.

وبعد مرور ثلاثة مائة عام، تم تحدیثھ وتعدیلھ وإعادة كتابتھ من جدید لیروي

قصة ھزیمة المسلمین وسیطرة الصلیبیین على القدس، التي تعبر القضیة

المركزیة، دون الالتفات لما جرى خلال الثلاثمائة عام تلك من أحداث أخرى.
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وتحول ھذ النشید الذي دوّن في بدایات القرن الثاني عشر، إلى شاھد حي

على الصراع بین مھمة المسیحیة المتمثلة في شرلمان، الأب الروحي

لأوروبا، وبین العالم الإسلامي من جھة أخرى. وھكذا أصبح ھذا النشید یغنى

ً لھذا، كان الأوروبیون المستجیبون كخلفیة معرفیة للحملات الصلیبیة. ووفقا

لنداء الكنیسة یناضلون من أجل أحیاء المھمة التي أسس لھا شارلمان قبل

ثلاثة قرون. وتتمثل ھذه المھمة في إیقاف تقدم المسلمین، وإعادة الأراضي
المقدسة إلى سلطة وخدمة الكنیسة.98

ومن اللافت أن الأدب المنتج في فترة الحملات الصلیبیة قد أنشأ

صورة محددة عن المسلمین والأتراك. ومن المعروف أن شارلمان والأباطرة

البیزنطیین الآخرین حاربوا ضد المسلمین منذ القرن الثامن. وقد تم تصویر

العرب المسلمین في نشید رونالد وما شابھھ من أعمال على انھم بربر

وحشیون ومستبدون وشھوانیون ومتعصبون ومتحجرون یفتقرون للعقلانیة،

وأعداء للإلھ، وإلى ما ھنالك. ومع الحملات الصلیبیة، ألُحقت ھذه الصورة

بالأتراك أیضاً. خاصة وأن الأتراك كانوا أول مجتمع إسلامي یقف في وجھ

الصلیبین قبل صلاح الدین الأیوبي. وكانت أول القوات الصلیبیة قد خرجت

باندفاع وحماس بعد نداء البابا أوربان الثاني، ومن دون مخطط محكم،

وتجمعت في اسطنبول تحت قیادة بطرس الناسك. وھاجمت الأتراك السلاجقة

بالقرب من نیقیة، إلا أن قلج أرسلان ألحق بھم ھزیمة ساحقة. وكانت الجیوش

الصلیبیة مضطرة لاستخدام أراضي الأناضول كي تصل إلى فلسطین، ولذلك

اضطروا لمواجھة سلاجقة الأناضول في غیر مرة. وكان عماد الدین زنكي،
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سلطان الدولة الزنكیة التركیة والمعروفة أیضا باسم اتابكیة سوریا والموصل،

وابنھ نور الدین محمود زنكي أیضا أعداء لدودین للجیوش الصلیبیة ووصلت

شھرتھم إلى أوروبا. ومن بعد صلاح الدین الأیوبي، كان للسلطان المملوكي

بیبرس دور كبیر في وقف تقدم الصلیبین. وفي عام 1291 أخرج القائد

أشرف خلیل سلطان دولة الممالیك الأتراك أخر الصلیبین من عكا.99 لذا كان

النزاع القائم بین الصلیبین من جھة والقادة الأتراك وغیرھم والذي استمر

لأكثر من قرنین، لاعبا اساسیا في تشكیل صورة الأتراك في أوروبا. حتى أن

تلك الصورة المخیفة التي حملھا الأوروبیون في مخیلتھم عن الأتراك، كانت

قد شُكلت بالفعل قبل قرن ونصف من وصول العثمانیین إلى دول البلقان

وأوروبا. كما أن ربط ھویة الاتراك بالإسلام یعود إلى ھذه الفترة. ففي

النھایة، كانت أوروبا المسیحیة ترى أن الأتراك والكرد والعرب والشراكسة

 .والتتار وكل المجتمعات المسلمة الأخرى تنتمي لخصمھا الدیني

وفي ظل توترات ھذه المرحلة، وعلى الرغم من شدتھا أحیانا،

كانت بعض جماعات العرب المسیحیین الشرقیین والیھود تقف بین الحین

والآخر إلى جانب المسلمین ضد الصلیبین. ویعزى ذلك إلى السیاسات الدینیة

والثقافیة المرنة التي وضعھا القادة المسلمون، بالإضافة إلى رغبة ھذه

الجماعات في الحفاظ على استقلالھا الدیني والسیاسي أمام السلطة المركزیة

للبابا في روما. وفي ھذا السیاق، كان الصلیبیون یتحركون بافتراضات خاطئة

تماماً. فعلى عكس افتراضاتھم، لم تكن الجماعات المسیحیة الشرقیة تتعرض

للظلم على ید المسلمین أو تتطلع إلى الانضمام لإدارة البابا في روما. لذلك لم
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ینجح الصلیبیون في حشد الجماعات المسیحیة الشرقیة وضمھا لصفوفھم،

حتى في الأوقات التي قدموا فیھا بجیوش كبیرة وأسسوا دولاً لاتینیة. والأدھى

من ذلك، أن المسیحیین العرب قد نالوا من الأذیة تلقاء فظاعة الجرائم

الصلیبیة ما نالھ المسلمون. وكان تأثر ثقافة المسیحیین الشرقیین بالثقافة

العربیة، في اللسان واللباس والعادات واللغة سببا في خلط الصلیبیین

ً بأنھم مسلمین، وقد الأوروبیون بینھم وبین المسلمین، وسببا في قتلھم ظنا

تكررت ھذه الحادثة كثیراً. ویمكن رصد مشاعر الكره وعدم الثقة التي كان

یكنھا الصلیبیون الأوروبیون ضد المسیحیین الشرقیین في كل المجالات.

وأكثر ما یعبر عن ذلك جملة نقلت عن جندي صلیبي مجھول، حیث قال

«طردنا الأتراك والوثنیین من الأراضي المقدسة؛ ولكننا لم نتخلص من

المنحرفین الروم (الیونان) والأرمنیین والسریانیین والیعقوبین».100 خلاصة

القول إن الصلیبین كانوا بعیدین وعدیمي الرحمة مع المسیحیین الشرقیین

.بقدر ما كانوا مع المسلمین

ولا بد من الإشارة إلى أن التاریخ كان یسیر على أكثر من

مجرى. فبعد قضاءھم أكثر من قرنین في أراضي المسلمین في الشرق، بدأ

الفرنجة باستیعاب الثقافة العربیة الإسلامیة. وبعد أن ضمن القادة المسیحیون

سیطرتھم السیاسیة على المنطقة، انتھجوا سیاسات أكثر تسامحا مع المسلمین

(والیھود) الخاضعین تحت حكمھم، وخاصة في أواسط القرن الثالث عشر،

حیث تمتع المسلمون بأمن وامان تحت حكم المسیحیین. ونقلت المصادر

التاریخیة الإسلامیة في تلك الفترة الأوضاع الجیدة للمجتمعات المسلمة
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بالتفصیل. قال الرحالة الأندلسي ابن جُبیر الذي زار محیط القدس في تلك

ً عن «المسلمین الذین یعیشون بأمان تحت إدارة الفرنجة» السنوات متحدثا

وكیف ان كل ما علیھم القیام بھ ھو «تسلیم نصف الغلة وقت الحصاد ودفع

:دینار كضریبة».  ویضیف

من سوء حظ المسلمین، أن نراھم یشتكون على الدوام من ظلم الحكام من»
بني دینھم. بینما ھم راضون عن سلوك الفرنجة بعدما وثقوا بعدالتھم.»101

كما نقل لنا ابن جُبیر انطباعات قیمة عن «التجارب المتزامنة»

التي نراھا بكثرة في تاریخ علاقات الإسلام والغرب. والمقصود بذلك، أنھ

على الرغم من أن جیوش المسلمین والصلیبیین كانت تجھز على بعضھا

البعض في میادین الحرب، كان المواطنون العادیون من الطرفین یمارسون

حیاتھم بحریة في مجالات التجارة والتسوق ودفع الضرائب والسیاحة والفن

والصناعة والعلم وغیرھا من المجالات. وفي الواقع، یقول ابن جُبیر الذي نقل
ً إلینا أن صلاح الدین الأیوبي خرج على رأس جیش في عام 1184 متجھا

إلى قلعة الكرك، انھ في ھذه الفترة الملیئة بالتحضیرات العسكریة والتوتر كان

الرحالة والتجار المسلمون والصلیبیون یتنقلون بحریة في قافلاتھم دون
مواجھة أي موانع في أراضي المسلمین أو الصلیبیین (الفرنجة).102

 
حلم لم یتحقق: الحلف الصلیبي المغولي
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كان من المفترض أن ینعم أھل القدس وسوریا وما یجاورھا، في

النصف الثاني من القرن الثالث عشر، باستراحة المحارب بعد انتھاء سیطرة

الصلیبین. إلا أن العالم الإسلامي وجد نفسھ في مواجھة الاحتلال الأكبر

والأكثر دمویة في تاریخھ، الغزو المغولي. بدأ المغول في بدایة القرن الثالث

عشر بالنفوذ لمنطقة بلاد الرافدین. وتوسعت ھجماتھم على سوریا في عام

1250، وانتھت بسیطرتھم على العدید من المدن وتدمیرھا. وسیطرت قوات

المغول بقیادة ھولاكو على قلعة ألموت مركز الحشاشین عام 1256. كما

قضوا على الدولة العباسیة باستیلائھم على بغداد عام 1258. ونقلت

المصادر التاریخیة المذبحة والدمار الذي ألحقھ المغول ببغداد بكثیر من

الأسى والألم. لقد تم الاجھاز على مدینة بغداد، النجم اللامع للحضارة

الإسلامیة ولمنطقة بلاد الرافدین القدیمة؛ فھُدمت المعابد والسرایا والبیوت

وأماكن العمل وسویت بالأرض؛ وحُرقت المكاتب وألقیت الكتب في النھر.

ویحُكى أن نھر دجلة قد اصطبغ بلون الدم والحبر على مدار أیام أثناء غزو

المغول. وكأن الدمار الذي أحدثھ الصلیبیون في القدس عام 1099 یعاش مرة

.أخرى على أیدي المغول، ولكن في بغداد ھذه المرة عام 1258

في ھذه الفترة، كان على العالم الإسلامي التصدي لھجمات

الصلیبیین القادمة من الغرب، وضربات المغول القادمة من الشرق. ومع أن

الصلیبیین كانوا قد فقدوا في تلك الفترة قوتھم الحقیقیة، إلا أن مجيء المغول

كان سبباً في میلاد أمال جدیدة لدى الدول الصلیبیة في أوروبا وفي المشرق

أیضا. وانتشرت في أوروبا في القرن الثالث عشر بعض الشائعات التي تقول
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بأن المغول تخلصوا من الجیوش الإسلامیة واحدة تلو الأخرى، واستولوا على

القدس، ویستعدون لتسلیم المدینة المقدسة للمسیحیین.103 وقد أشار البابا في

خطاب أرسلھ في یولیو من عام 1221 إلى «وحدات الحرب القادمة من
الشرق لإنقاذ الأرض المقدسة (القدس)».104

كانت معرفة الأوروبیین بالمغول سطحیة للغایة. ولم یكونوا

یمتلكون معلومات موثوقة عن ھویة المغول وعاداتھم وأعرافھم وحیاتھم

الاجتماعیة والدینیة، وغیرھا من الجوانب. ولكن شاعت بینھم أقوال عن

وجود الكثیر من المسیحیین بین صفوف المغول وتقلد بعضھم مراتب علیا في

الدولة. وقد أعطى الرسل الأوربیون المرسلون إلى ملك المغول معلومات

تؤید ھذا الاعتقاد.105 وبالمقابل، كان ھناك أیضا شھود یشیرون إلى أن ھذه

المعلومات ناقصة وخاطئة ومبالغ فیھا.  كان الراھب الفرنسیسكاني ولیام

روبروك المرسل عام 1253 إلى مونكو ملك المغول، ممثلاً ملك فرنسا

لویس التاسع، قد عبر أراضي المغول الفسیحة وصولاً إلى قاراقورم، وتحدث

عما رآه من تعددیة دینیة في تلك الأراضي التي تقع في أعماق آسیا، وعن

دولھا الجامعة لمختلف الأجناس، بكثیر من الإعجاب وأحیانا ببعض الكراھیة.

ومع أن المغول یتبعون الدیانة الشامانیة إلا انھم اظھروا سیاسة شدیدة التسامح

مع كل الأدیان، من باب إعطاء الأولویة للمكاسب السیاسیة. حیث عاش

المسلمون والمسیحیون والیھود والبوذیون وبالطبع الشمانیون ومعتنقو الأدیان

الأخرى تحت حكم المغول بحریة، وكان بإمكانھم الوصول إلى مراتب الطبقة

الحاكمة والتأثیر في سیاسة الدولة على حد سواء. وقد دون ولیام روبورك
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ھذه الانطباعات بالتفصیل في كتابھ الذي یعد من أدب الرحلات، ویشمل

معلومات ھامة عن المغول وآسیا، فاتحا الباب لأوروبیي القرن الثالث عشر

للتعرف على العالم المغولي. كما أشار بوضوح إلى أن المغول لا یأبھون

بالمعتقدات الدینیة قدر اھتمامھم بالصداقة والتبعیة السیاسیة. لذلك یمكن

للمسلمین والمسیحیین التمتع بنفس الإمكانیات مثل الشامانیین. ذلك لا یعني أن

المغول مسیحیون أو انھم یفضلون المسیحیین على غیرھم. ونقل ولیام عن

مونكو قولھ «كما أعطانا الإلھ خمس أصابع مختلفة، فقد أرسل أیضا للبشر
طرقا مختلفة».106

تعامل جنكیز خان بسماحة مع المسیحین، برغم اتباعھ للدیانة

الشمانیة، وسمح بزواج أبنائھ من بنات قبائل الكیرایت المسیحیین، وكان من

الممكن أن یصبح محالفا جیداً لمسیحیي أوروبا؛ والأكثر من ذلك أن اجتماع

الصلیبیین والمغول على الأراضي الإسلامیة كان من شأنھ أن یغیر مسار

التاریخ. وأثناء غزو المغول، كان المسیحیون الأوروبیون یتطلعون إلى

اعتناق المغول (المعروفین باسم التتار) للدیانة المسیحیة. وكان من المعروف

میل ھولاكو خان، حفید جنكیز خان، الذي أسقط مدینة بغداد وأنھى حكم

الدولة العباسیة إلى الدیانة المسیحیة. لا یمكن إنكار الإشارات التي تؤید شائعة

اعتناق ھولاكو للمسیحیة بالسر. فزوجتھ دوقوز خاتون كانت من قبائل

الكیرایت التركیة الأصل، وكانت مسیحیة نسطوریة حالھا حال أھل الكیرایت

الآخرین. وعلاوة على ذلك، اختار ھولاكو رجل الدین النسطوري ماسیسا

الثاني ممثلاً عنھ للتفاوض عند تسلم بغداد. وبینما اھتز العالم الإسلامي من
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الأعماق إثر تدمیر ھولاكو لبغداد، قابل المسیحیون ھذه الأخبار بفرحة

عظیمة. تحدث ستیفین أوربیلیان عن ھولاكو ودوقوز ھاتون بوصفھم

قسطنطین وھیلانا الجدیدین. وقد قیل إن بغداد ستكون بابل الثانیة. وبذلك

أصبح المغول الأصحاب الجدد للقب قوات الخیر التي تھزم أعداء
المسیح.107

وفي أعقاب عام 1220، بدأ الأوروبیون المتابعون لھذه

التطورات بإرسال العدید من الرسل والرسائل والھدایا لملوك المغول

المتمركزین في قاراقورم، والى الدولة الالخانیة (دولة مغول فارس) بعد

سیطرتھا على إیران. وكان التواصل یدور حول محور واحد: كان الملوك

ورجال الدین المسیحیون یدعون ملوك المغول لاعتناق دینھم، فیرد المغول

ً لتوحید بدعوتھم للخضوع إلى سلطتھم. فتح ھذا الزخم من المراسلات بابا

الجبھات ضد العدو المشترك من ناحیة، واظھر من ناحیة أخرى، نوعا جدیدا

.من التصورات والمفاھیم والأوھام والخیالات في المخیلة الغربیة

ً ومثال ذلك انتشار أسطورة في تلك الفترة، مفادھا أن ملكاً مسیحیا

صالحاً وقویاً یدعى الكاھن یوحنا سیخرج من مملكتھ المسحورة الموجودة في

الشرق (منغولیا أو الصین أو الھند أو أثیوبیا، وفق اختلاف الروایات)

وسیساعد الصلیبیین في الحرب ضد المسلمین. یحقق الكاھن یوحنا معجزات

مثل معجزة بوابة الإسكندر التي أنشأھا الإسكندر الأكبر ضد یأجوج ومأجوج

ومعجزة ینبوع الشباب. وكان یعتقد أن مملكة یوحنا تقع في مكان ما وسط

الأمم الوثنیة. وقد اكتسبت ھذه الروایة شھرة واسعة مع تقدم المغول نحو
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الغرب. في بادئ الأمر، كان یعتقد أن ھذه المملكة المسیحیة الأسطوریة ھي

المغول. والسبب في انتشار ھذا الاعتقاد ھو المساعدات العسكریة التي قدمھا

المغول للصلیبیین ضد المسلمین، بالإضافة إلى القصص والتوقعات الخیالیة

التي أختلقھا المسیحیون الأوروبیون أنفسھم. ومع فشل الحملة الصلیبیة

الخامسة عام 1221 وعودتھا خالیة الوفاض، ادّعى أسقف عكا جاك دي

فیرتي أن الكاھن یوحنا قد خرج على رأس جیش كبیر وفتح إیران ثم تقدم

مباشرة نحو بغداد. إن المقصود في ھذه الروایة لیس في الحقیقة سوى جنكیز
خان.108

تظھر ھذه الخرافات أن المسیحیین الأوروبیین الذین فشلوا في

الحروب الصلیبیة كانت لھم توقعات غامضة ونبوءات بالشر ضد المسلمین.

ً ما ویساعد المسیحیین الذین كان ھناك إیمان راسخ بأن الإلھ سیتدخل یوما

خسروا الحرب على الجبھة ولم یتمكنوا من تحقیق الغلبة المادیة على

المسلمین. ولم یكن ھناك مانع أن تأتي ھذه المساعدة من الشرق أیضا. ولكن

ً حتى قبل وفاة جنكیز ھذه التوقعات والآمال كانت قد بدأت تتزعزع تدریجیا

خان المفاجئة في عام 1227. لأن المغول باستمرار توسعاتھم لم یدمروا فقط

المدن الإسلامیة مثل بغداد والري وقم وزنجان وقزوین وھمدان وباكو

ومراغة. بل اعتدوا أیضا على مدن الجورجیین والأرمن والقفجاق والروس

المسیحیین في منطقة القوقاز وسووھا بالأرض. وأصبحت الإمبراطوریة

المغولیة العظیمة الممتدة من كوریا إلى إیران ومن سیبیریا إلى المحیط
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الھندي، مبعث قلق كبیر للملوك والأمراء والتابعین ومسؤولي الفاتیكان في

.مدن أوروبا البعیدة

ولكن على الرغم من ھذه العلاقة المضطربة، استمر الباباوات

وملوك أوروبا في سعیھم للاتحاد مع المغول ضد المسلمین. وفي عام

1245، أرسل البابا انوسنت الرابع رسولین للملك المغولي. وفي أغسطس

عام 1246 وصل وفد برئاسة جین دو بلان كاربن فرنسیبكین إلى سرا

أوردو بالقرب من قاراقورم لیشھد حفل تتویج الملك المغولي جیوك في

المجلس الكبیر. وبالفعل، استقبل جیوك رسل البابا بود، ولكنھ غضب عندما

رآى في خطاب البابا دعوة لاعتناق المسیحیة. فأرسل خطاباً إلى البابا یأمره

فیھ بالاعتراف بسلطتھ، والقدوم مع كل حكام أوروبا إلیھ لإعلان طاعتھم

وولائھم لھ. كما ھددھم في حال لم یفعلوا ذلك بالقول بأن ملك المغول سیصل

ً لم یروه من قبل. وبھذا تحطمت من جدید إلى أبواب أوروبا ویذیقھم عذابا
أحلام إیجاد مناصر للمسیحیة في الشرق.109

ومع سیطرة الدولة الإلخانیة على المدن الإسلامیة وتقدمھا نحو

إلى القدس، ولدت لدى الدول المسیحیة فكرة تكوین اتحاد مرة أخرى. ففي

عام 1243 أعلنت الملكة الجورجیة روسودان ولائھا للدولة الإلخانیة. وسار

على خطاھا ملك قیلیقیة الأرمني ھیثوم عام 1247. وكان ھیثوم یقترح

دخول الدول المسیحیة الصغرى الأخرى تحت حكم الدولة الإلخانیة المغولیة.

ومن أجل ھذا أرسل أخوه سمباد إلى قاراقوم. وبالفعل خلقت الرسائل

الإیجابیة التي كتبھا سمباد عن المغول شعورا بالاستحسان والإیجابیة حول
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المغول، وإن كان لفترة قصیرة. وفي خضم ذلك، كان السلطان المملوكي

بیبرس الذي یقود نضالا عنیدا ضد المغول، یحذر الدول المسیحیة من إقامة

تحالف معھم. وفي عام 1271 أرسل بیبرس خطابا شدید اللھجة إلى بوھیمند

السادس وحذره من أنھ إن لم یوقف تحالفھ مع أباكا قائد المغول، فإن نتائج
ذلك ستكون وخیمة علیھ.110

ولم یكن البعد الدیني للتحالفات السیاسیة مقتصراً على طرف دون

غیره. فقد اعتنق أولجایتو (توفى 1316) حفید ھولاكو الإسلام، وترك دین

أجداده. إلا أنھ استمر في السعي إلى تحالف مع أوروبا المسیحیة ضد العدو

الأزلي (الممالیك). وأرسل في عام 1305 خطابات إلى ملك فرنسا فلیب

الرابع، وملك إنجلترا ادوارد الأول، والبابا كلامینت الخامس. وتلبیة لھذا

النداء، شنت أوروبا حملة صلیبیة جدیدة. لكنھا لم تجلب أي جدید. ومن بعده،

حاول تیمور في القرن الخامس عشر تكوین تحالف مع الأوروبیین ضد

الممالیك والعثمانیین. تسببت انتصارات تیمور العسكریة خاصة ضد

العثمانیین في میلاد آمال جدیدة في أوروبا. ولكن وفاة تیمور عام 1405

أجھضت تلك الآمال. بعد ھذا التاریخ تم التخلي عن مساعي الاتحاد بین

الصلیبیین والمغول. غیر أن الكتاب ورجال الدین الأوروبیین بدأوا بتجربة

.طرق ووسائل أخرى

 
السیف والقلم
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اقترح اثنان من المفكرین المسیحیین البارزین في القرن الثاني

عشر، برنارد من كلیرفو ورامون لول، اتباع أسلوب الاقناع في تنصیر

المسلمین، بدلا من استخدام القوة فقط. فبرنارد، مؤسس الطریقة السسترسیة

ً في شن الحملة الصلیبیة الثانیة كان یشتكي من قلة والذي لعب دوراً ھاما

المبشرین وسط المسلمین وعبر عن ذلك بالقول: «ھل ننتظر أن یأتیھم

الإیمان المسیحي من أنفسھم؟ متى رأیتم من آمن بمحض الصدفة؟ إن لم

نرشدھم نحن للطریق فكیف سیھتدون إلى الإیمان؟»111 كان القدیس برنارد

یرى أن على التبشیر أن یوجھ ھدفھ إلى المسلمین بدلاً من یھود أوروبا؛ لأن

وقت اعتناق الیھود للمسیحیة قد حدده الإلھ بوقت معین «ولا یمكن تقدیم» ھذا

الوقت، بحسب قولھ.112 وأي تبشیر للیھود قد ینضوي على اعتراض على

خطة الإلھ. لھذا السبب تسارعت جھود تنصیر مسلمي الأندلس في القرنین

الحادي عشر والثاني عشر، ولكنھا لم تصل لأي نتیجة. كان من أھداف

الحملات الصلیبیة تنصیر المسلمین في الشرق بالإقناع كان أو بالسیف. لكن

عندما فشلت الكنیسة الكاثولیكیة وطرق التنصیر في تحقیق مرادھا، اضطرت

لإیجاد طرق أخرى. وكان لظھور المغول وإسقاطھم للمدن الإسلامیة الكبیرة

والقویة واحدة تلو الأخرى، دور في میلاد آمال جدیدة. وقد اكتسب نداء

.القدیس برنارد «للتبشیر» بعداً جدیداً مع ظھور المغول على مسرح التاریخ

انتھز قادة الفرنجة في المناطق الشمالیة فرصة الغزو المغولي

وتعاونوا معھم وسھلوا سیرھم. لكن ھذا الحال لم یدم طویلاً. فسرعان ما تمت

معاقبة المتعاونین بعد الھزیمة التي ألحقھا الممالیك بقیادة قطز بالمغول في
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معركة عین جالوت عام 1260، كما تم انھاء المملكة الأرمنیة في قیلیقیة

وإمارة أنطاكیا. والأدھى من ذلك كان اعتناق أولجایتو للإسلام من بین

الدیانات التي عرفھا كالمسیحیة والیھودیة والبوذیة، بعد أن كان الأمل الوحید

للمسیحیین، وبذلك قضي على أطروحاتھم وتنبؤاتھم الدینیة.113 وعلى الرغم

من احتلال المغول لمدینة بغداد وانھائھم الدولة العباسیة عام 1258، إلا ان

اعتناقھم للإسلام خلال فترة قصیرة ساھم في دفن میراثھم الدموي في كتب

التاریخ، بینما بقیت ذكرى الحملات الصلیبیة حیة كرمز تحذیري حتى یومنا

.ھذا

وعلى مدار القرنین الثاني عشر والثالث عشر، شاع اعتقاد قوي

بأن المسلمین سیعتنقون المسیحیة أفواجاً بالقوة أو بالإقناع. وبینما كان الكھنة

یتعبدون، كان رجال الدین مثل القدیس برنارد والقدیس بیتر یعملون على

الجانب اللاھوتي للمسألة. أما روجر باكون، الفیلسوف المعروف، فقد وضع

كل تركیزه على متابعة أخبار فلاسفة المسلمین الذین اجتاحت شھرتھم العالم.

وكان یدعي بأن فلاسفة الإسلام العظام مثل ابن سینا وأبن رشد قد اعتنقوا

المسیحیة بالفعل ولكن خفیة. وكان یرى أن الوقت قد حان لانتھاز ھذه

الفرصة لتنصیر المسلمین والمغول والبوذیین والوثنیین. لذلك تنامى الاحتیاج

لحجج قویة وأدلة قاطعة ومنطق قوي. وكانت صورة المسلم الذي اعتنق

المسیحیة من صنع الخیال أكثر من كونھا حقیقة تاریخیة؛ ولكنھا كانت أكثر

فكرة مرغوبة في أوروبا في ذاك الوقت. وظھرت في الأدب الشعبي حینھا

شخصیة تدعى ریناردو، الذي ترك الإسلام واعتنق المسیحیة بعقلھ وإرادتھ،
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أي بعد اقتناعھ بأدلة باكون. وقد أكتسب ریناردو شھرة كبیرة وسط الشعب

لدرجة أن دانتي وضعھ ضمن المحاربین الأبطال في الكومیدیا الإلھیة. كما

سرد ماركو بولو في كتابھ الخاص بأدب الرحلات روایات عن اعتناق خلیفة

بغداد المسیحیة «سرّاً». في ھذه الفترة زادت أنشطة التبشیر في الصین التي

كانت تحت حكم قوبلاي خان، وفتُحت كنائس في الولایات الصینیة واعتنق

بعض أھلھا المسیحیة. وتوحد الأوروبیون بحماس شدید حول آمالھم بتكرر

السیناریو نفسھ مع المغول. غیر أن الاعتقاد الأوروبي بأن المسلمین

سیعتنقون المسیحیة بالقوة أو بالإقناع خفت وأنطفأ بریقھ بعید فترة من

.وصولھ إلى الذروة في القرن الثالث عشر

 
ماركو بولو في طرقات الصین

كانت المساعي الأوروبیة لتحقیق اتحاد سیاسي وعسكري مع

المغول ضد الدول الإسلامیة سبباً في خلق مساحات جدیدة للتعاون في المجال

التجاري والثقافي. وأشھر مثال على ذلك في التاریخ الرحلات التي قام بھا

ماركو بولو إلى الصین. وفي عام 1260 خرج الاخَوان نیكولو ومافیو من

فینیسیا إلى دولة القبیلة الذھبیة جنوب روسیا من أجل التجارة. وبعد بضعة

سنوات أخذتھم رحلاتھم الطویلة وغیر المعروفة في النھایة إلى قوبلاي خان،

الذي یستمع إلیھم ویأخذ منھم معلومات عن دینھم وعن البابا. كما طلب منھم

ً أدھشھم؛ طلب أن یرسل لھ البابا مائة رجل دین مسیحي «یعرفون طلبا

طریق عیسى جیداً، ذوي معرفة بالعلوم السبع ولدیھم مھارات عالیة في
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المناظرات».114 لم یكن قوبلاي خان یسعى إلى نشر المسیحیة، بل إلى

السیطرة الكاملة على الجماعات المسیحیة المختلفة التي بدأت تنتشر تحت

حكمھ وغیرھم من رجال الدین. كما طلب قوبلاي خان إحضار مقدار من

الزیت من المصابیح التي تضيء كنیسة المعبد المقدسة في القدس (وفي روایة

أخرى طلب مقدارا من تراب القدس). وفي عام 1269 عاد نیكولو إلى فینیسا

واجتمع بابنھ ذي الخمسة عشر عاماً. في ھذا الوقت توفي البابا ولم یسع

الكنیسة اختیار من ینوب عنھ بعد. لذلك لم یجد نیكولو ماركو من یحقق لھ

طلب قوبلاي خان. وبعد ثلاث سنوات، أي في عام 1275، ذھب نیكولو ھذه

المرة مع ابنھ ماركو إلى قوبلاي خان. وھكذا تبدأ رحلات ماركو بولو، التي

ً إلى الصین ووسط آسیا. وعاد ماركو بولو استمرت أكثر من عشرین عاما

إلى فینیسا عام 1295 وقرر تدوین ما رآه وعاشھ خلال رحلاتھ. وبالفعل

كتب عن رحلاتھ وھو في السجن بمساعدة من صدیقھ في الزنزانة الذي كان
یكتب ما یملى علیھ.115

أصبحت «رحلات» ماركو بولو إحدى أھم مصادر المعلومات

في أوروبا فیما یخص الصین وآسیا والمغول. حیث روى ماركو بولو في

كتاباتھ ما رآه في الصین وعاصمة المغول وما شاھده أثناء رحلات الذھاب

والعودة، بلغة یخاطب فیھا القارئ الأوروبي وكل ما یحملھ من افتراضات

ثقافیة وأحكام وخرافات حول الثقافات الأخرى. وأصبحت كتابات ماركو بولو

محط جدل طویل بین المؤرخین، من حیث موقعھا ما بین المصداقیة

التاریخیة والمبالغات الخیالیة. كما لا یمكن الجزم فیما لو أن «الكاتب الشبح»
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صدیق ماركو بولو والذي كان یدون ما یملى علیھ في الزنزانة قد أضاف أو

حذف شيء مما سمعھ من ماركو بولو. ولكن الثابت في الأمر أن كتاباتھ حول

الصین وآسیا والمغول كان لھا دور في تقویة أوروبا لتحقیق اتحاد صلیبي

.مغولي في القرن الثالث عشر

وكانت روایات ماركو بولو عن سیاسة التعددیة الدینیة عند

قوبلاي خان، توافق ما نقلھ ولیام روبوك بعد لقاءه مع مونكو خان. تراود في

ذھن أوروبا سؤال «لماذا لم یعتنق قوبلاي خان المسیحیة وھو الذي یتعامل

بتسامح مع المسیحیین وسمح لھم بالتواجد بین حاشیتھ». وكان رد ماركو

بولو على ھذا السؤال بالقول: یقول قوبلاي خان أن ھناك أربعة أنبیاء كبار

في العالم. یؤمن الیھود بموسى، ویؤمن المسیحیون بعیسى ویؤمن المسلمون

بمحمد ویؤمن الوثنیون بساجموني بوركان. وینقل عن ملك المغول قولھ أنھ

یحترم ھذه الأدیان جمیعھا، ویؤمن بأن فوقھم قادراً مطلقاً یتوجھ إلیھ بالدعاء.

ً لقوبلاي خان، فإن اختیاره وترجیحھ لأحد ھذه الأدیان على غیرھا ووفقا

سوف یثیر البلبلة بین قومھ ولن یریح أتباع الأدیان الأخرى وبذلك لن تھنأ

دولتھ بالنظام. وھكذا نقل ماركو بولو مفھوم السیاسة-الواقعیة لدى قوبلاي

خان، ولكنھ أشار في الوقت نفسھ إلى أن ملك المغول یرى المسیحیة أعلى من

باقي الأدیان. كما افترض أنھ لو استطاع البابا أن یرسل رجال الدین المائة

لاعتنق قوبلاي خان واتباعھ المسیحیة ولھرع ھذا القائد المحالف القوي الذي
انتظرت أوروبا مجیئھ من الشرق لمساعدة أوروبا المسیحیة.116
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لكن على الرغم من كل الجھود والتنبؤات الأخرویة، لم یر الاتحاد

الصلیبي-المغولي ضد العالم الإسلامي النور مطلقاً. فقد حمل الأوروبیون

معلومات قدیمة ومغلوطة عن شعوب وسط آسیا والمغول، وخلقوا في أذھانھم
ً نماذج معینة نشأت في إطار تصوراتھم السیاسیة وقرأوا سیر التاریخ وفقا

لذلك. غیر أن المنقذ العظیم الذي انتظروا مجیئھ من الشرق الأقصى لم یأت.

كان للمغول الذین أتوا بطاقة عنیفة وھادمة على الساحة التاریخیة ظھور

مفاجئ وغیر متوقع، وكذلك كان انسحابھم من مسرح التاریخ. فالمغول الذین

ھدموا الدول الإسلامیة ودمروا مدنھا وأسروا شعوبھا، تضاءلت قوتھم

السیاسیة بسرعة مع بدایة القرن الرابع عشر. واعتنق الاسلام قسم منھم،

وانسحب القسم الآخر عائدا إلى أراضیھ. وبھذا سُجّل الدور الكبیر الذي كان

ینتظر أن یلعبوه في العلاقات الإسلامیة الغربیة كملاحظة عابرة في سجلات

.التاریخ

 
الصلیبیین وصورة الإسلام

كان الصلیبیون طلیعة الأوروبیین الذین تطأ أقدامھم الأراضي

الإسلامیة بشكل جماعي، لیصبح الجنود الصلیبیون والفرسان والممولون

ورجال الدین والمواطنون العادیون المشاركون في الحملات الصلیبیة أول من

رأى المدن الإسلامیة وطرقاتھا وأسواقھا ومساكنھا ومساجدھا وقصورھا.

وعلى طول الحملات الصلیبیة، انتقلت من الأراضي الإسلامیة شرقا إلى

ً الكثیر من الحكایات والأساطیر والكلمات والكتب والخرائط أوروبا غربا
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والأقمشة الحریریة والقطنیة والورق والعطر وقصب السكر والبھارات

والسجاد الحریري والفخار الشرقي والأشكال المعماریة الحدیثة والكثیر من

العناصر المادیة والثقافیة. وخلقت القصص والأقاویل فضولا وإعجابا إلى حد

ما بالثقافة الإسلامیة، إلا أنھا من ناحیة أخرى كانت تقوي الانطباعات

الأوروبیة عن حیاة المسلمین في بذخ ورفاھیة وشھوانیة. وكثیراً ما كان

شعور الكره الناتج عن الجدل الدیني یختلط لدى الأوروبیین بالإعجاب

ً لبعض المؤرخین، أعجب الصلیبیون بمھارات المسلمین الثقافي. ووفقا

العسكریة في میادین الحرب إلى الدرجة التي جعلتھم یعتقدون بأن المحاربین

الجیدین قد یكونوا أقرباء لھم من بعید، أو أبناء «قبیلة مفقودة».117 ومثال

ذلك إحدى الخرافات التي انتشرت في العصور الوسطى والتي ادعت بأن

والدة صلاح الدین الأیوبي تنحدر من أصول فرنسیة. ولا عجب إن الإعجاب

بالخصم في میادین الحرب أنتج مشاعر مختلطة وشكوكا بین أبناء ذلك

.العصر الذي یؤمن بأن الأصالة تنتقل عن طریق روابط الدم والمیراث

وقد أدت ھذه الحالة النفسیة المضطربة إلى نتائج مثیرة بعد القرن

الخامس عشر عندما فقدت الكنیسة الكاثولیكیة تأثیرھا على أوروبا. وظھرت

أھم تجلیات ھذه الحالة في میل المثقفین والأدباء الأوروبیین الباحثین عن حیاة

بعیدة عن الدین، إلى مدح الصفات الإیجابیة للحضارة الإسلامیة في مواجھتھم

للكنیسة. وبغض النظر عن محدودیة معلوماتھم عن العالم الإسلامي، إلا أن

أرباب القلم الأوربیون تعمدوا إبراز الإسلام كنموذج ثقافي وحیاتي ناجح

لدحض ادعاء الكنیسة بامتلاكھا الحقیقة المطلقة، وبذلك وضعوا الأسس
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الرئیسیة لصورة الإسلام في عصر النھضة. وكانت النتیجة: عصر نھضة

.یكره الإسلام كدین ویعجب بھ كثقافة وحضارة

ومع ذلك لم تكن صورة الإسلام والمسلمین التي ظھرت في فترة

الحملات الصلیبیة أفضل من مثیلاتھا في الفترات الزمنیة السابقة، فقد كانت

تعبر عن خریطة الذھن الأوروبي المسیحي أكثر من تعبیرھا عن حقیقة

الإسلام. فقد استمر تصور الإسلام المنتشر منذ العصور الوسطى على أنھ

دین منحرف وغیر عقلاني، وصور المسلمین على انھم أشخاص بربر

مستبدون یفتقرون للعقل والمنطق وتقودھم الشھوانیة والعدائیة. ویمكن القول

إن ھذه الصورة قد تشكلت من خلال مجموعة من المفاھیم والحبكات

المحكمة، یبرز من بینھا التركیز على فكرتي «الوثنیة» و«السحر». كانت

الوثنیة في مخیلة المسیحیین في العصور الوسطى مصدر ورمز كل الشرور.

فلا ینظر إلى الوثني على أنھ منتسب لدین منحرف فحسب؛ بل ھو تحت قیادة

وإدارة الشیطان مباشرة. وكان الوثنیون یصورون على أنھم جنود الشیطان،

لھم مظھر خارجي مثل مخلوق ضخم أسود وغیر مھندم لھ قرن وأسنان

ً ضلیعون بأمور السحر، ویلجأون كبیرة. ولأنھم یعبدون الشیطان فھم أیضا

إلیھ، وھو أحد أكبر الخطایا، بینما یخططون لكل الشرور ضد المسیحیین

المؤمنین. ویعطیھم السحر قوة تفوق قدرات الإنسان العادي. وبذلك كان یفسر

تفوق المسلمین الذین یطلق علیھم «ساراكینوس» في الحروب بقوة السحر

التي أعطاھم الشیطان إیاھا. وفي إطار مثلث الوثنیة-الشیطان-السحر، فإن

ھویة المسلم لیس لھا إلا أن تكون واحدا من ثلاثة؛ إما فوق بشریة أو لا
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بشریة أو تحت بشریة. وعندما ینتصر المسلم في الحرب یتعزز وصفھ

بصفاتھ فوق البشریة. ولكن ھذا الوصف لا یحمل اطراءا أو معنى إیجابیا،

لأن ھذا التفوق أتى بفضل الشیطان والسحر. أما خصالھ الغیر بشریة والتحت
بشریة تظھر بربریتھ ووحشیتھ وشھوتھ.118

وھكذا كان الصاق التعاویذ والسحر والقوى الغیبیة بھویة المسلمین

أحد الأفكار المنتشرة في التصور الأوروبي في القرون الوسطى. وكان ھذا

أساس دعوة المسیحیین للاحتراس من نجاحات المسلمین المادیة والعسكریة

المعتمدة على ھذه «القوى الشریرة الملعونة». والأدھى من ذلك انھ تم ربط

سرعة انتشار الإسلام بالسحر أیضا، حیث ظھر ادعاء بأن محمدا صلى الله عليه وسلم قد سحر

أتباعھ ووعدھم بجنة مزیفة في الدنیا والآخرة. وكظاھرة لھذا الاعتقاد انتشر

العدید من كتب السحر والتعاویذ في أوروبا، وشیع أن أصول معظمھا جاء

من الثقافة الإسلامیة. وانتشرت كتب علم التنجیم والسحر والتعاویذ التي تمت

ترجمتھا عن اللغة العربیة. وانتشرت في أوروبا فكرة أن السحر ھو أحد

قواعد الإسلام، متجاھلین حقیقة تحریم الإسلام للتعامل بالسحر. ومن الأمثلة

على ذلك، ظھور أكبر مجموعة كتب عن السحر المعروفة في الغرب تحت

اسم بیكاتریكس، والتي اعتمدت على كتاب «غایة الحكیم في السحر»

للمجریطي، ووسعتھ لأضعاف مضاعفة وأضافت إلیھ الكثیر من الشروح

والحواشي. وكان السحرة الأشرار یذكرون غالباً بأسماء عربیة وإسلامیة في

.مثل ھذه الأعمال
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كان ھذا التصور عن الصفات «الشیطانیة» یفسر نجاحات

المسلمین المادیة والدنیویة من ناحیة، ویعمل كمخدر ومھدئ جزئي للضمیر

المسیحي. فالجنود والفرسان المسیحیون الذین قتُلوا بسیوف المسلمین في

میادین الحروب لم یكونوا یحاربون عدوا عادیا، وإنما یحاربون جیشا مدعوما

من الشیطان؛ وھو ما یخفف وطأة ھزیمتھم أمامھ، وھو أیضاً ما یجعل مقتل

ً في إطار حربھم ضد الشر. وبذلك لم ً وملحمیا ً ومقدسا كل واحد منھم خاصا

تعد الحرب بین المسلمین والمسیحیین حربا عادیة بین جیشین أو أمتین

ً بین الحق المطلق والشر المطلق، بین النور متخاصمتین، بل صراعا

والظلام. واعتمد مفھوم الحیاة والأخلاق عند فرسان المعبد وغیرھم من

التنظیمات المسیحیة في العصور الوسطى على ھذا التصور. لذلك لم یكن

ً لنفي الارتباط بین التواصل والتفاعل الإنساني أثناء الحملات الصلیبیة كافیا

الإسلام والمسلمین وبین مفاھیم الوثنیة وقوى الشیطان والسحر والتعاویذ

.والعنف والشھوانیة

لقد كان لھذا التواصل نتیجة معقولة ومؤثرة ولكن بقدر محدود.

ً من یشیر إلى أصالة فإلى جانب دعایة شیطنة المسلمین، كان ھناك أیضا

المسلمین وشجاعتھم ومصداقیتھم. فقد تأثر الأوروبیون الذین واجھوا

السلاجقة الأتراك لأول مرة في نیقیة وما حولھا أثناء الحملة الصلیبیة الأولى

بتنظیم وشجاعة خصمھم في میدان المعركة. لذلك كثیراً ما نصادف في

القرون الوسطى روایات حول تفوق الأتراك العسكري وبطولاتھم. ولكن
ً المحصلة النھائیة أن تفوق الأتراك كان یرسم في مخیلة تعتبرھم خصما
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وعدواً. وھذا ھو حال كل الخرافات والحكایات والرموز التي اختلقت في

العصور الوسطى عن ھویة السلاجقة ومن بعدھم العثمانیون، والتي أصبحت

جزءاً من الثقافة العامة الأوروبیة. فعلى إثر اشتراكھ في الحرب الصلیبیة

الأولى، نقل فارس نورماندي حكایات عن مدى شجاعة الأتراك في الحرب،

ً قولھ بخلاصة مفادھا أن الأتراك والأوروبیین ھم أحفاد أھل طروادة، منھیا

وبفضل أصولھم الطروادیة فإن العدو المشترك لھاتین الأمتین ھم الیونانیون.

وتبدو ھذه النتیجة إحدى تجلیات الخصومة بین أوروبا والإمبراطوریة

البیزنطیة في ذلك الوقت. غیر أن الاعتقاد في العصور الوسطى بامتلاك

الأتراك والأوروبیین لنفس الجذور الأصیلة یحمل إشارات مستقبلیة ھامة.

حیث أشار الفارس النورماندي الذي ألف كتاب «أصول الأوروبیین» في

نھایة بحثھ انھ في حال اعتناق الأتراك للمسیحیة فإن شیئاً على وجھ الأرض
لن یتمكن من إیقافھم.119

 
القرآن باللاتینیة

كانت ترجمة القرآن الكریم لأول مرة إلى اللغة اللاتینیة إحدى أھم

التطورات المفاجئة والملفتة للانتباه في فترة الحملات الصلیبیة. وقد أمر

القدیس بیتر، أحد رجال الدین الكبار في تلك الفترة بترجمة القرآن، وأوكل

المھمة إلى رجل إنجلیزي یدعى روبرت الكیتوني (توفي 1156). وبالفعل

استعان المترجم الإنجلیزي برجل مسلم اسمھ محمد (على حد قولھ) للقیام

بترجمتھ الحرة والمنقوصة وسلمھا إلى القدیس بیتر عام 1147.ا120 ویمكن



174

تخمین أن الھدف من الترجمة لم یكن فھم القرآن الكتاب المقدس للمسلمین

على حقیقتھ، بل التعرف على العدو عن قرب وھزمھ بسلاحھ. وكان

للترجمات التي أمر بھا القدیس بیتر أھمیة كبیرة في أوروبا العصور

الوسطى، كما كان لھا ارتباطات مباشرة بالأندلس وھو ما سنتناولھ في

اللاحق من بحثنا. فقد لاحظ بیتر في رحلتھ إلى إسبانیا عام 1142 انسجاما

في العیش المشترك بین المسلمین والمسیحیین. وھناك تعرف على مترجم

ماھر یدعى بیتر الطلیطلي وطلب منھ ترجمة سلسلة من الأعمال العربیة إلى

اللاتینیة من بینھا رسائل الكندي. وبذلك أصبحت طلیطلة وقرطبة وإشبیلیة

من أھم مراكز الترجمة من العربیة إلى اللاتینیة.121

وارتكزت حركة الترجمة الصغیرة التي بدأھا القدیس بیتر على

إیمانھ بدورھا في تنصیر المسلمین عن طریق الاقناع والعقل. وقد حاول

:تبریر مبادرتھ ھذه، في رد على الانتقادات المتوقعة من زملائھ، بالقول

ربما تبدو ھذه المحاولات عدیمة الجدوى لأن العدو یأخذ احتیاطھ ضد ھذه»
الأسلحة. ولكن ما یجب قولھ ھو أن بعض الأشیاء في جمھوریة الملك الكبرى
أسلحة دفاعیة، وبعضھا للزینة وبعضھا یخدم الھدفین معا. فالنبي سلیمان،
رمز السلام، قد صنع الأسلحة لأن ذلك كان ضرورة في عصره. والنبي داود
صنع الزینة في أماكن العبادة غیر أنھ لم یكن ھناك إمكانیة لاستخدامھا في
عصره... والأمر ذاتھ ینطبق على محاولاتنا. حتى إن لم یعتنق المسلمون
المسیحیة بسبب ھذه المحاولات، فعلى الأقل سیتوجب على الحكماء أن
یساعدوا إخوانھم الضعاف في الكنیسة ممن یتسمون بسرعة التأثر».122
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ً جداً. حیث سرد في كتابھ المعنون وكان إیمان بیتر بفكرتھ قویا

«في مواجھة مذھب المسلمین وانحرافاتھم» أھمیة وضرورة تنصیر

المسلمین عن طریق العقل لا السیف، وذلك من خلال عقد مقارنات صادمة

بینھ وبین المسلمین. وفي الاقتباس اللاحق، نرى كیف وضع بیتر إدراكھ

«للأنا» والھویة الأوروبیة في مواجھة وتضاد مع ثقافة المسلمین

:وحضارتھم، ویوضح الفرق بین الشرق والغرب بمثال صادم

قد یبدو غریباً بالنسبة لكم أن أخاطبكم بكلماتي ھذه وأنا بعید عنكم وأتحدث»
لغة غیر لغتكم، وأعیش بأسلوب حیاة مختلف عنكم ولي عادات وتقالید غریبة
علیكم، وأكتب ھذه الكلمات والسطور لأشخاص لم أرھم في حیاتي وربما لن
أراھم أبدا، وأنا شخص یعیش في الغرب البعید وأنتم في الشرق والجنوب.
ولكن لن أفعل مثلما یفعل بعضنا معظم الوقت، لن أھاجمكم بالسلاح بل
بالكلمة؛ لیس بالعنف بل بالعقل؛ لا بالكره بل بالحب».123

على كل الأحوال فإن ترجمة القرآن إلى اللاتینیة كان حدثا

تاریخیا. فقد شكلت ھذه الترجمة الأرضیة للكثیر من الدراسات الأخرى حول

الثقافة الإسلامیة. وعلى الرغم من جوانبھا الناقصة والمجانبة للصواب، فقد

أصبحت نصا أساسیا اعتمد علیھ الكتاب المسیحیون، واستخدمت فیما بعد
كمرجع أساسي لترجمات القرآن إلى اللغات الإنجلیزیة.124

 
فترة الفرسان
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كان الظھور المفاجئ وغیر المتوقع لأھم جماعتین أو تنظیمین

للمحاربین المسیحیین في العصور الوسطى وھما فرسان المعبد أو فرسان

الھیكل (یذكرون في المصادر العربیة باسم الداویة) وفرسان المستشفى

ً باسم فرسان رودوس، ثم باسم فرسان مالطة، وفي المصادر (تعرف لاحقا

العربیة باسم الھوسبتالیین)، من أھم العناصر المؤثرة على العلاقات بین

الإسلام والغرب. وقد نشأ ھذان التنظیمان بعد سیطرة الجیوش الصلیبیة على

القدس وما یجاورھا عام 1099، ولعبا دورا كبیرا كجسر دیني-عسكري

ومالي وثقافي بین أوروبا وبین سوریا وفلسطین لفترة طویلة من الزمن.

وأصبح فرسان المعبد اقوى تنظیم في ھذه الفترة بفضل الشبكة التي كونوھا

من داخل أوروبا وحتى القدس، موفرین الدعم اللوجیستي والحربي للجنود

الصلیبین، وضامنین لأمان الزوار الأوروبیین القادمین لزیارة الأراضي

.المقدسة. بینما تمتع تنظیم فرسان مالطة بتاریخ أطول یمتد حتى یومنا ھذا

تعود نشأة فرسان المعبد إلى عام 1120، حین عرض مؤسس

التنظیم، الفارس الفرنسي ھیوجز دي بانز، على ملك القدس بلدوین الثاني

وعلى أسقف القدس وارموند إنشاء تنظیم دیني یھدف لحمایة الزوار القادمین

من أوروبا إلى القدس من أخطار قطاع الطرق. وبعد الموافقة على العرض،

خصص للتنظیم الجدید مكان في القصر التابع للملك في المسجد الأقصى.

وكان أتباع التنظیم الجدید یؤمنون أن المكان الممنوح لھم یقع فوق معبد سیدنا

سلیمان، ولذلك أطلقوا على أنفسھم اسم فرسان المعبد تیمناً بالمكان. كما أطلق

الصلیبیون على المسجد الأقصى الذي یحوي المسجد القبلي ومسجد قبة
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الصخرة اسم «معبد سلیمان». فرسان المعبد الذین بدأوا بإمكانیات محدودة

في البدایة، أصبحوا في غضون فترة قصیرة أكبر وأقوى وأغنى التشكیلات

المسیحیة وأكثرھا تنظیماً. وكُلف فرسان المعبد، الذین احتذوا بالطریقة

السسترسیة التي أنشأھا القدیس برنارد، بالعیش متبعین بعض القواعد الدینیة

والعسكریة مثل تناول القلیل من الطعام وعدم التحدث أثناء الأكل وعدم أكل

اللحم أكثر من ثلاث مرات في الأسبوع ومشاركة ممتلكاتھم وعدم الدخول في

علاقات جنسیة والبعد عن الكذب والسرقة. وكانوا یرتدون جبة بیضاء علیھا
صلیب أحمر.125

قدم الفرسان المحاربون دعما عسكریا حقیقیا للصلیبیین، وشكلوا

قوات المقدمة في بعض الحالات. ومن المعروف انھم لعبوا دورا ھاما في

تفوق الصلیبیین على صلاح الدین الأیوبي في معركة مونتجیسارد (تل

الرملة) عام 1177 أي قبل عشرة أعوام من موقعة حطین. وزاد ھذا النصر

من شھرة فرسان المعبد في العالم المسیحي وضمن استمرار تدفق الدعم إلیھم

من الملوك ورجال الدین الأوروبیین. بالطبع كان القدیس برنارد دي كلیرفو

السابق ذكره ھو رجل الدین المسیحي الذي لعب دورا مفتاحیا في تقویة

فرسان المعبد. كان برنارد یؤمن بأھمیة المناظرات العقلیة كنوع من الأعمال

التبشیریة الموجھة للمسلمین، وفي الوقت نفسھ یبذل جھودا كبیرة لتنظیم

الحملة الصلیبیة الثانیة ودعم فرسان المعبد. وكتب عام 1130 في رسالتھ

التي أسماھا «مدح طریق الفروسیة الجدیدة» قائلاً أن فرسان المعبد یمثلون

طریقا جدیدا في تاریخ المسیحیة وأنھم یحملون صفة وموقعا أعلى من
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ً الرھبان والجنود المكرسین للرب، لأن أتباع ھذا الطریق یحمون أنفسھم مادیا

ً للرب عن طریق تزكیة النفس. بالقوة والسیف لكنھم یھبون أنفسھم معنویا

فالجنود الدنیویون لا یتعدون كونھم أسرى لأنفسھم الضعیفة، ویلعبون دور

المحارب. بینما یھدف الفارس المعنوي الحقیقي إلى تكوین شخصیة أصیلة

عن طریق وھب وتكریس نفسھ للرب. وبھذا المعنى لا یكون الموت والقتل

في ھذا السبیل باطلا ولا خطیئة. فالفارس الذي یقتل شخصا سیئا لا یعد قاتلا؛ً

لأنھ یخدم الكنیسة والبشریة عن طریق إبعاد ھذا الشر. یقول القدیس برنارد:

«یشعر المسیحي بالفخر والشرف عندما یقتل وثنیا؛ً لأن ھكذا یشُرّف

عیسى»، ویضیف: «ھذا لا یعني أنى أدعوكم إلى قتل كل وثني أي كل من

ھو غیر مسیحي وخاصة المسلمین»؛ ولكن لمنع شرور أكبر لا بد من قتل

الكفار. یدعو القدیس برنارد فرسان المعبد والجنود المسیحیین الآخرین أن

:یحملوا سیوفھم من أجل عیسى، قائلا

أیھا الفرسان! تقدموا بثقة وبقلب ثابت وابعدوا أعداء عیسى وأعداء»
الصلیب. لا الموت ولا الحیاة یمنعانكم من حب الإلھ مثل عیسى المسیح.
قولوا أمام المخاطر «أن عشنا أو متنا، إلى الرب مرجعنا». العودة بالنصر
من حرب كھذه شرف كبیر! وللموت ھنا قدسیة كبیرة! أیھا المحارب الشجاع!
أن عشت وانتصرت من أجل الرب، افرح بھذا. ولكن أن مت وصعدت إلى
الرب، فذلك شرف أكبر. لا شك أن الحیاة شيء رائع والنصر مشرف؛ ولكن
الموت المقدس أھم من كلیھما. إن كان الموت في سبیل الرب مقدسا، فما
بالكم بقدسیة الحیاة في سبیلھ».126
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وكلف فرسان المعبد من غیر المحاربین بتقدیم خدمات مثل زیارة

الأماكن المقدسة وتمویلھا وإدارة الأراضي وتأمین التواصل. ویقال إن فرسان

المعبد ھم أول من استخدم نظام الشیكات. حیث كان الزوار القادمون من

أوروبا یسلمون أموالھم وممتلكاتھم القیمة لفرسان المعبد بدلاً من حملھا معھم

في ترحالھم، ویستلمون مقابلھا وثیقة (شیك) وعندما یصلون لوجھاتھم

یبرزون ھذه الوثیقة، وھكذا یقومون بالتجوال دون حمل أموالھم معھم. وكانت

ھذه بدایة تشكیل أول نواة بنكیة في أوروبا. كما كان الأغنیاء الأوروبیون

الذین ینضمون للحملات الصلیبیة یتركون إدارة أموالھم وممتلكاتھم لفرسان

المعبد ویأخذون في مقابلھا وثائق سندیة. وبذلك حصد تنظیم فرسان المعبد

ثروة كبیرة وأنشأ نظاما مالیا عظیما في جغرافیا واسعة تمتد من إنجلترا إلى

المجر ومن سوریا لفلسطین. وفي عام 1139 أعلن البابا انوسنت الثاني في

منشور أصدره باسم «كل عطاء الخیر» إعفاء فرسان المعبد من القوانین

المحلیة والضرائب. وھكذا تمكن التنظیم من فتح فروع لھ والقیام بأعمالھ

وجمع التبرعات في عشرات المدن دون التقید بحدود القوانین أو دفع

.الضرائب

غیر أن التاریخ بدأ یغیر مجراه مع توحد قادة وجیوش المسلمین

في مناطق مصر وسوریا وفلسطین تحت قیادة صلاح الدین الأیوبي. فقد أنھى

صلاح الدین الذي استعاد القدس عام 1187 سلطة الصلیبیین العسكریة

والاقتصادیة في المنطقة. لم یؤثر فقدان القدس لفترة قصیرة عام 1229 على

المشھد، فقد اضطر الصلیبیون للانسحاب من أراضي سوریا وفلسطین بشكل
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كامل. وبطبیعة الحال، أثرت ھذه التطورات بشكل مباشر على فرسان المعبد

والتشكیلات العسكریة-الدینیة الأخرى، وأسھمت الصراعات الداخلیة في

زوالھا. ونقل فرسان المعبد مركزھم إلى أكرا واستخدموا طرسوس وعتلیت

وقبرص-لیماسول كمقرات لھم فیما بعد. كان انتھاء الحروب الصلیبیة وفقدان

تشكیلات الفرسان لأھمیتھا العسكریة سبباً في خلق الكثیر من الصراعات بین

المسیحیین. حیث مارس ملك فرنسا فیلیب الرابع الكثیر من الضغوط على

البابا كلامینت الخامس، على خلفیة أزمتھ المالیة الناتجة عن دخول فرنسا

حربا ضد إنجلترا ومدیونیتھ الكبیرة لتنظیم فرسان المعبد. وھو ما انتھى بأمر

الملك بملاحقة فرسان المعبد في شتى أنحاء أوروبا. اتھُم فرسان المعبد بتھم

ثقیلة مثل التجسس والكفر والانحراف والمثلیة الجنسیة والسرقة والاحتیال؛

واضطروا «للاعتراف» تحت التعذیب؛ لكنھم سرعان ما تراجعوا عن

.أقوالھم فیما بعد

أما الروایات عن العلاقات «المتسامحة» لفرسان المعبد مع

المسلمین فقد كانت شائعة بین معارضیھم حتى في ذروة قوة التنظیم.  حتى

أن البعض كان یقول بأن أحد الشخصیات التي یقدرھا فرسان المعبد واسمھ

«بافومیت» كانت لھ علاقة بنبي الإسلام محمد صلى الله عليه وسلم. إلا أن ھذا الادعاء لا

یرتكز إلى أي حقائق تاریخیة. ومن المرجح أن ھذه الفكرة نابعة من الصداقة

المحدودة والھامة بین الفرسان وبین شخصیات إسلامیة مثل أسامة بن منقذ.

وعلى أي حال، فإن ھذه الأمثلة مھمة من ناحیة إظھارھا لاستمرار التفاعل

.الإنساني-الثقافي حتى في أوقات الحرب
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أمر الملك الفرنسي باعتقال قادة فرسان المعبد في 13 أكتوبر عام

1307. وطالب في منشور أصدرتھ الباباویة بالقبض على جمیع أتباع ھذه

التنظیمات ومصادرة ممتلكاتھم. وكنتیجة لقرار محكمة التفتیش، تم القضاء

على آخر «الأساتذة الكبار» جاك دو مولاي وجیوفري دو شارني بالحرق

وھم أحیاء في باریس عام 1314. وانضم الناجون لتنظیم الھوسبتالیین
وأمضوا ما تبقى من عمرھم بصمت.127

وأصبح مصیر فرسان المعبد مثارة للجدل في تاریخ الأدب والفكر

الدیني في الغرب. فالعدید من الأسئلة بقیت بلا إجابات؛ ماذا حدث بعد حظر

التنظیم وھل سعى الفرسان التابعون لھ للانتقام أم لا، وھل استمر التنظیم في

نشاطھ خفیة تحت الأرض، وماذا حل بالثروات التي استولى علیھا في معبد

سلیمان؟ كل ھذه الأسئلة أصبحت مواضیع لحكایات وروایات وخرافات

وأفلام، یذكر منھا روایة «بندول فوكو» لامبرتو إیكو، و«شفرة دافنشي»

و«الرمز المفقود» لدان براون، وروایة «أخوة الدین» لروبین یانج؛ وفیلم

«إندیانا جونز» و«الحملة الأخیرة» الذي أخرجھ ستیفن سبیلبرغ وقام بدور

البطولة فیھ ھاریسون فورد وسین كونیري، وفیلم «الكنز الوطني» الذي

أخرجھ جون تروتلتاب ولعب دور بطولتھ نیكولاس كاج، وألعاب الحاسوب

.«مثل «عقیدة الإغتیالي»، و«العالم السري» و«السیف المكسور

وقد تزامن ظھور الھوسبتالیین مع ظھور فرسان المعبد، بعد

السیطرة على القدس، وتشابھت مھماتھم طوال العصور الوسطى. وقد عرف

الھوسبتالیون بحروبھم ضد المسلمین. وقاموا بإنشاء قواعد عسكریة ومخازن
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عسكریة ومستودعات أسلحة وكنائس في أماكن عدة في طرسوس وأنطاكیا

والقدس. وبعد انھیار مملكة القدس المسیحیة عام 1291، توجھوا إلى

قبرص؛ ثم اتخذوا من رودوس قاعدة لھم، وھكذا عرفوا باسم فرسان

رودوس. وفي عام 1444، تمت محاصرتھم من قبل سلطان مصر ومن قبل

السلطان الفاتح محمد عام 1480. وفي عام 1522 خرج السلطان سلیمان

القانوني على رأس جیش كبیر إلى رودوس وأنھى سلطة الھوسبتالیین فیھا.

في السنوات التالیة حدثت اتصالات بین الھوسبتالیین (فرسان رودوس

ومالطة) وبین الأسطول الحربي العثماني وتواجھ الطرفان في تونس

وطرابلس ومالطا. وفي عام 1530 أعطى ملك سیسیلیا شارلس الخامس

مالطة وجوزو وطرابلس للفرسان الذین خرجوا من رودوس، لتبدأ المرحلة

الثالثة من تاریخ تنظیم فرسان مالطة. واستعاد فرسان مالطة الذین نجحوا في

صد حصار مالطة عام 1565 شھرتھم الكبیرة في أوروبا بعد تحقیقھم النصر

أمام العثمانیین بقیادة السلطان القانوني، الحاكم الأقوى في تلك الفترة.

والأدھى من ذلك أنھم جعلوا سیطرة العثمانیین البحریة وسمعتھم بوصفھم قوة

لا تقھر محطّ الشك. وقد عززت ھزیمة العثمانیین في معركة لیبانتو البحریة

.عام 1571 ھذا الاعتقاد

ولاحقاً، فقد فرسان مالطة ھویتھم الدینیة تماماً، وبدأوا في أعمال

القرصنة في البحر المتوسط في القرنین السابع عشر والثامن عشر. كما بدأت

تنظیمات الفرسان الدینیة تفقد معناھا وأھمیتھا بشكل متسارع مع ظھور

حركات العلمانیة والإصلاح الدیني في أوروبا، وتزعزع سلطة الفاتیكان.
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وفي یومنا ھذا أصبحت روما ھي المركز الرئیسي لفرسان مالطة، ویقول

التنظیم أنھ یواصل فعالیاتھ كمؤسسة خیریة، تقدم خدمات صحیة ومساعدات

إنسانیة في الدولة. الخلاصة أن التنظیمات المسیحیة الدینیة-العسكریة التي

تعود جذورھا إلى الحملات الصلیبیة مثل فرسان المعبد والھوسبتالیین

(فرسان رودوس ومالطة) وفرسان تیوتون وغیرھا من التنظیمات، جاءت

كنتیجة لانتشار الإسلام بسرعة في القرنین الثاني عشر والثالث عشر. وتعتبر

عنصرا أساسیا لتكوین الھویة الأوروبیة في خضم الصراع بین الھلال

والصلیب. وقد تفاعلت ھذه التنظیمات مع المجتمعات الإسلامیة والعثمانیین

في الشرق الأوسط والبحر المتوسط خلال فترات السلم والحرب خاصة ما

بین القرن الثالث عشر والسابع عشر. حیث كان من بین المصادر الأوروبیة

التي أشارت إلى بطولة صلاح الدین الأیوبي وروحھ الفروسیة وكرمھ

وأصالتھ، ما نقل عن جنود صلیبیین وفرسان من ھذه التنظیمات وتجار

ورحالة، ممن تواصلوا معھ ومع جنوده بشكل مباشر. الخلاصة أنھ لا یمكن

تناول تاریخ الفروسیة في أوروبا من دون التعریج على تاریخ التنظیمات
الدینیة-العسكریة وتفاعلھا مع المجتمعات الإسلامیة.128

یرى رونسیمان أن الحملات الصلیبیة بصورة عامة قد انتھت

«بفشل ذریع» للأوروبیین.129 فالحملات التي نظُمت طوال ثلاث مائة عام

لم تنجح في توحید المسیحیین من ناحیة ولم تستطع إیقاف انتشار الإسلام.

ومع كون الصلیبیین أول الأوروبیون وصولاً إلى داخل العالم الإسلامي، لم

تتغیر صورة الإسلام النمطیة لدى أوروبا، ولم یشھد مفھوم الأخیرة عن
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الإسلام أي تطور. ولم یستطع الصلیبیون الآتون من أوروبا تكوین علاقات

بناءة مع مسیحیي الشرق. واعتنق بعض الأسرى من الصلیبیین الإسلام

واعتلوا مواقع ھامة في جیش الممالیك.130 أما العائدون منھم لأوروبا فقد

نقلوا لعائلاتھم وأصدقائھم ما عاشوه من آلام ومصاعب وخیبات أمل

.ومشاعر

 
الصلیبیون في عیون المسلمین

لعب الصلیبیون الذین أطلق علیھم أیضا «الفرنجة» دورًا ھامًا في

تشكیل تصور العالم الإسلامي عن أوروبا والمسیحیة الغربیة. ولا شك بأن

المواجھات في میادین القتال لیست أفضل طرق التعارف. خاصة إذا ما أخذنا

بعین الاعتبار أن ھذا اللقاء في میادین القتال قد استمر لعصرین وأكثر. لذا

كان من غیر الممكن تجنب شعور المجتمعات الإسلامیة في الأناضول والشام

والعراق وفلسطین بالعداء والخصومة تجاه الشعوب الأوروبیة. یصور

الشاعر الشامي ابن الخیاط (توفي 1123) حملات الجیوش الصلیبیة بقولھ

«وقد زخر المشركون بسیل یھُال لھ السیل سداً. وقد جَاشَ من أرض إفرنجة

جیوش كمثل جبال تردا».131 وقد روت المصادر الغربیة والإسلامیة على

حد سواء تفاصیل تدفق الجیوش الصلیبیة وما سببتھ من خراب في المدن

والقرى التي دخلتھا. ومن المعروف أن الصلیبیین قوبلوا بانزعاج وعداوة

لدى الجماعات المسیحیة الموجودة في الشرق أیضا. وكان من مصلحة

المسلمین في ذاك الوقت معرفتھم بمعلومات أساسیة عن المسیحیة وتواصلھم
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مع أقلیات المسیحیین في المناطق الإسلامیة. وكان إعطاء المسلمین

للمسیحیین والیھود (أھل الكتاب) حقوقھم والأمان على معتقداتھم الدینیة

ً في صلاتھم بالمسیحیین القادمین من وأرواحھم وممتلكاتھم، عنصراً ھاما

أوروبا. حیث أكد ابن القیم الجوزیة (توفي 1350) على أھمیة تطبیق حقوق

الذمة المنطبقة على أھل الكتاب من الیھود والمسیحیین موصیاً بمراعاة العدالة

في ذلك، كما أكد على أن مشروعیة الحرب ضد غیر المسلمین تنطبق حصرا

في حال كان الطرف الآخر ھو المبادر بالقتال.132 وقد كتب ابن القیم ھذه

المبادئ في وقت كانت قد انتھت فیھ الحروب الصلیبیة، بینما كان أثرھا لا

یزال حیاً. ونصح الفقھاء المسلمون بمراعاة العدالة مع المسیحیین، ومنھم

الصلیبیین الأوروبیین في میادین الحروب وفي السلم أیضا، وحذروا من

المبالغة والتطرف. وقد استجاب الزعماء والقادة المسلمون بشكل عام لھذه

.المبادئ

وقد كتب المؤلفون والمؤرخون والشعراء المسلمون في مدح

الزعماء والقادة والجنود المسلمین المحاربین ضد الصلیبیین وحثوھم على

الشجاعة في میادین الحرب. وساھمت كتابات الكتاب والمؤرخین من أمثال

ابن منیر، وابن القیصري، وعماد الدین الأصفھاني، والقاضي الفاضل، وابن

الساعاتي، وأسامة بن منقذ، وابن سناء الملك، وابن القلانسي، وابن الأثیر،

وكمال الدین ابن العدیم، وبھاء الدین ابن شداد، وابن عبد الظاھر،

والمقریزي، وغیرھم، في نقل وتوثیق معلومات ھامة عن فترة الحملات

الصلیبیة. وتتنوع أعمال ھؤلاء الكتاب بین المدیح والشعر والرثاء ووصف
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النجاحات والنضالات والشجاعة العسكریة لقادة مثل عماد الدین زنكي ونور

الدین زنكي وصلاح الدین الأیوبي والسلطان بیبرس.133 ویقُدم ھؤلاء القادة

كأبطال حاربوا ضد جیوش الصلیبیین ویطُرى على خدماتھم التي قدموھا

للإسلام. وتركز ھذه الأعمال بشكل أدبي على قیم الأصالة والذكاء والشجاعة

والبطولة والصدق والإخلاص، وتصور أحداثا تاریخیة مثل الاستیلاء على

.القدس، وفي الوقت نفسھ تذكر القارئ المسلم بالمثل العلیا في الأخلاق

وتحتوي ھذه الأعمال معلومات مثیرة للاھتمام حول الصلیبین،

من قبیل تقنیاتھم في الحرب وملابسھم وسیر قادتھم المشھورین وملوكھم

وبعض عاداتھم وتقالیدھم وأدیانھم وعلاقات الجنسین في مجتمعاتھم وغیرھا

على المشاھدات التاریخیة، التي تحولت إلى قوالب نمطیة تشكل أرضیة

لتكوین تصور معین عن الصلیبیین والفرنجة والأوروبیین. وإلى جانب ذكر

بعض المناقب والصفات الإیجابیة للصلیبیین بین الحین والآخر، كانت

الكتابات في معظمھا تصفھم بعدم الثقة والھمجیة والكذب وإھمال النظافة

وغیرھا. واللافت ھنا أن ھذه الصورة السلبیة للصلیبیین لم تتحول إلى

ملاحظات جذریة تسري على المسیحیین بشكل عام أو تفتح الطریق للتعامل

معھم على أنھم «الآخر». أما تصور أوروبا عن المسلمین فیرتكز إلى

ً وینتھي إلى شیطنة المسلمین وعزلھم بوصفھم أساسات لاھوتیة دینیة عموما

«الآخر». وتأتي التصورات السلبیة المعتمدة على مشاھدات مادیة معینة مثل

الوصف بالكذب والھمجیة كعناصر داعمة لھذه الروایة الكبیرة. إلا أن أصل

الروایة یكمن في عملیة خلق «الآخر» النابعة من نظرة لاھوتیة فوق التاریخ.
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وعلى العكس من ذلك، إذا نظرنا إلى تصور المسلمین للصلیبیین في المصادر

الإسلامیة، نرى أن التقییمات السلبیة تعتمد على نماذج مادیة معینة، لم تتحول

.إلى عملیة شیطنة على أساس لاھوتي

ومن الأمثلة على ھذا النوع من الشعر، ما كتبھ الشاعر الشامي

ابن سعد، حیث قام بھجاء الصلیبیین، وتأطیر شخصیتھم وھویتھم بالقول بأنھم

ینقضون العھود ولا یفون بوعودھم. واستنكر كیف یمكن لقوم یقسمون با�

كذبا أن یعیشوا في أرض الأنبیاء! كما امتدح صلاح الدین الأیوبي ووصف

.عجز الصلیبیین أمامھ

شعر ترجمة134

 
 
 
 
ویذكر ابن القیسراني في مدح نور الدین زنكي تقییما مشابھا

مشیرا إلى خیانة دوق صلیبي وعدم مراعاتھ للقانون والحقوق، وھلاكھ في

:النھایة
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وإلى جانب ھذا النوع من الشعر، فقد تم نقل تفاصیل حول الحیاة

الیومیة للصلیبیین وعاداتھم وتقالیدھم. وھو ما یعطینا فكرة عن الحیاة الیومیة

للصلیبیین في القرنین الثاني عشر والثالث عشر، بالإضافة إلى لمحة عن

نظرة الكتاب المسلمین لھم. ویحتل أسامة ابن منقذ مكانا ھاما وسط ھؤلاء

الكتاب، في ھذا الإطار. حیث دون أسامة بن منقذ الذي زامن صلاح الدین

الأیوبي، في كتابھ «كتاب الاعتبار»، ملاحظات دقیقة ومتنوعة عن

الصلیبیین مشیرا لھم باسم الفرنجة. وعلى الرغم من تقلیلھ من شأنھم بسبب

اعتقادھم الدیني وعاداتھم الیومیة، إلا أنھ لم ینكر وجود أشخاص شجعان

صادقین ویوفون بالوعود بین صفوف الفرنجة. كما یروي ابن منقذ واقعة

شخصیة حدثت معھ، حیث كان لھ صدیق من الفرسان الفرنجة. اقترح علیھ

ً معھ وھو عائد إلى الفارس أن یصطحب معھ ابنھ ذو الأربعة عشر عاما

أوروبا، من أجل أن یتعلم الفتى «الحكمة والفروسیة من المحاربین (من خلال

التعامل معھم)». تفاجأ أسامة من ھذا الطلب ولم یرغب في إرسال ابنھ في

مغامرة كھذه. ولكنھ لم یرد أن یكسر خاطر صدیقھ الفارس فأجابھ بالقول إنھ

لطالما فكر في ذلك، لكن ما یمنعھ ھو تعلق الجدة الشدید بحفیدھا، إلى الدرجة

التي لم تكن لتسمح لأبیھ باصطحابھ إلا بعد أن یقسم لھا أنھ سیعیده إلیھا».

وبعد سماع ھذا الرد، طلب الفارس من أسامة ألا یحزن والدتھ وان
یطیعھا.136



189

ومن الھام في ھذا الإطار تفریق أسامة بین المحاربین القادمین من

أوروبا «بلاد الفرنجة» وبین المسیحیین الذین یعیشون بین المسلمین منذ زمن

طویل. كما أشارت بعض المصادر إلى تكیف المسیحیین الأوروبیین القادمین

من أوروبا للقتال، مع الثقافة والعادات المحلیة للمسلمین، وإلى استیعابھم

لثقافة المنطقة واعتناق بعضھم للإسلام وعدم عودتھم لأوروبا. ویشیر أسامة

بن منقذ إلى ھذه النقطة بالقول إن من بین الفرنجة أیضا من اعتاد الحیاة مع

ً من أراضي المسلمین وتكیف معھم. وھم أفضل من أولئك القادمین حدیثا

الفرنجة.137 ویحكي واقعة حدثت لصدیق لھ كمثال على ذلك. فیروي أسامة

عن دعوة صدیقھ إلى بیت افرنجي یدعى ثیودوروس سوفینوس، في أنطاكیا.

ھناك لم یرغب صدیق أسامة في الأكل. فقال لھ الفارس صاحب البیت: «كل

طیب النفس فأنا ما أكل من طعام الفرنج ولي طباخات مصریات ما آكل إلا
من طبیخھن ولا یدخل داري لحم خنزیر».138

وإلى جانب سرده لمثل ھذه الأمثلة على التبادل الثقافي، یقدم

أسامة بن منقذ معلومات عن أسالیب علاج الصلیبیین مشیراً إلى تأخر معظم

الفرنجة في مجالات الطب والجراحة. كما یشیر إلى عدم مبالاة رجال

الفرنجة بما یخص غیرتھم على نسائھم وحفاظھم على شرفھم. وكمثال على

جھل الصلیبیین وفظاظتھم، یتحدث عن مھاجمة أحد الفرنجة لھ وھو یصلي

في المسجد الأقصى وتدخلھ جسدیاً لیجعلھ یصلي ناحیة الشرق. فیتدخل بعض

الصلیبیون عدة مرات طالبین من الرجل أن یترك أسامة وشأنھ. وعقب أسامة
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على ھذه الحادثة بالقول: «تعجبت من تصرف رجل إبلیس ھذا وتغیر لون
وجھھ وارتعاشھ وحالتھ النفسیة عند رؤیتھ لشخص یتعبد تجاه القبلة».139

أما عماد الدین الأصفھاني الذي ترك بصمتھ في أعمال ھامة في

مجالات التاریخ والأدب، وعرف بكونھ المساعد لنور الدین زنكي وصلاح

الدین الأیوبي، فقد روى قصتین عن نساء الفرنجة. كلتا القصتین تحملان

أھمیة كبیرة من ناحیة نقلھما للفارق التاریخي. یتحدث الأصفھاني في الروایة

الأولى عن العاھرات اللواتي جلبن من أوروبا. حیث تم استقدام ما لا یقل عم

ثلاث مائة عاھرة لتسلیة الجنود الصلیبیین. وكان الأصفھاني یستھجن قبول

الصلیبیین بھذا الفسق وتشریعھم لھ وھم الزاعمون بخروجھم من أجل القدس

ً سقوط بعض المسلمین الضعاف أمام غوایة والحرب المقدسة. ونقل أیضا

ً المسیحیین والمسلمین الذین العاھرات، وانضمامھم لعالم الشھوة، ھاجیا

انساقوا إلى ھذا الفحش. ویشیر في الروایة الثانیة، إلى انضمام النساء

المسیحیات للحروب بشجاعة راغبین في نیل الجنة، مشیراً إلى أن النساء كن

یحاربن بشجاعة لا تقل عن الرجال في المعارك، ولم یكن من الممكن

تمییزھن من الرجال قبل نزع خوذاتھن. وكما كان منھن ھناك أیضا من جُرح

وأسر أو بیع كجواري أو ترمّل. كما یلفت الأصفھاني النظر إلى وجود عدد

كبیر من النساء المسنات والأرامل بین صفوف الصلیبیین، وكان أحیانا ینُظر
لھن كعبء ثقیل.140

احتلت الحملات الصلیبیة فترة طویلة في تاریخ العلاقات

الإسلامیة الغربیة، ونتج عنھا شبكة علاقات مبنیة على ما أفرزتھ تلك الفترة
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من مفاوضات سیاسیة وحروب وانتصارات وھزائم عسكریة وتفاعلات

تجاریة وثقافیة ومفاھیم دینیة وعلاقات إنسانیة استمرت نتائجھا الھامة في

تاریخ أوروبا وتاریخ الإسلام، واستمرت آثارھا حتى العصر الحدیث. كما أن

الوقائع التي جرت في عصر الحملات الصلیبیة وما تلاھا من عصور،

جھزت أرضیة لظھور شكل جدید ومجالات تأثیر جدیدة بین الإسلام

والمجتمعات الأوروبیة. كما كان للفترة ما بین القرنین الثاني عشر والرابع

عشر أھمیة خاصة، فقد تبلورت خلالھا ھویة الفكر المسیحي لأوروبا

العصور الوسطى. لكن في نفس الوقت، تعتبر ھذه الفترة أكثر فترة زمنیة

تأثر فیھا الفكر والثقافة الغربیة بالحضارة الإسلامیة. وفي الفصل القادم من

.الكتاب، سوف نلقي نظرة على النزعات الرئیسة لھذه الفترة
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  :(الفكر السكولاستیكي (المدرسي
الإسلام ونھایة فترة

 
كیف كان دور وتأثیر الثقافة والحضارة الإسلامیة في تشكیل فكر

أوروبا ما قبل الحداثة؟ كي نتمكن من الإجابة على ھذا السؤال لا بد من

تفحص التفاعل والتبادل الفكري بین الإسلام والغرب بین القرنین الثاني عشر

والرابع عشر بشكل خاص. ذلك أن ھذه الفترة التي تتسم بالإنتاج في تاریخ

ً بالثقافة والحضارة الفكر في العصور الوسطى، قد شھدت تأثراً عمیقا

الإسلامیة من قبل الفلاسفة ورجال الدین والعلماء والأدباء والفنانین

الأوروبیین، الذین ناقشوا قضایاھم الخاصة بالإشارة إلى مراجع ومجازات

إسلامیة تارة، وناقشوا مسائل الفكر الإسلامي بأسلوبھم ومنطقھم الفكري تارة

أخرى. وبالطبع لن یسعنا المجال ھنا لبحث كل ما دار خلال الثلاثمائة عام

المشار إلیھا، ولكننا سنعرج باختصار على العناوین الرئیسیة الھامة المتعلقة

ببحثنا. حتى أن ھذا الفصل على قصره ومحدودیتھ، سیعطینا ملامح ھامة عن

.مدى التفاعل والتداخل الذي شھدتھ ھذه الفترة
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قبل أن تبدأ الترجمات من العربیة إلى اللاتینیة بالتأثیر على

أوروبا، كان للفكر الأوروبي في العصور الوسطى ھویة دینیة وفلسفیة

وثقافیة خاصة. كانت الحضارة الأوروبیة التي ظھرت بثوب لاتیني في

مناطقھا الغربیة، وبثوب یوناني بیزنطي في النواحي الشرقیة، تحاول نشر

النظام العقائدي للكنیسة بین الشعوب والقبائل الوثنیة، وتكییف النظام الحقوقي

والفكر والفنون الرومانیة والبیزنطیة بما یتوافق مع الدین المسیحي. ولتلخیص

الخصائص الأساسیة للعلم والفكر في أوروبا حتى القرن العاشر، لا بد من

الإشارة إلى أن الفكر الیوناني القدیم كان قد فقد تأثیره ونزل عن عرشھ، لیتم

التعامل معھ كأمر فلسفي وتأملي، وقوبل بالرفض من قبل بعض علماء

اللاھوت في الكنیسة على اعتباره نقیضا للإیمان. فیما تربعت على العرش

أعمال القدیس أوغسطینوس الذي عاش في القرن الرابع وأعمال اتباعھ،

وأصبح فكر الآبائیات الذي نشأ على ید رجال الدین المسیحیین الأوائل أسلوب

فكر أساسي، وبدأت الثقافة والفن والفكر والقانون والسیاسیة الأوروبیة في

تحدید الثقافة البیزنطیة. لكن إذا ما قورنت الدولة البیزنطیة بالإمبراطوریة

الرومانیة المقدسة وقوتھا السیاسیة والاقتصادیة، واتساعھا الجغرافي وعمقھا

الثقافي، تبدو بیزنطة كإمبراطوریة تصارع السقوط على طول قرون، حتى

في عصور ازدھارھا وبریقھا. لذلك یقول جیبون، بشكل لا یخلو من المبالغة،

أن بیزنطة «لوثت» اسم روما والیونان. ولكن اللافت في توصیف جیبون،

أنھ عند مقارنة الدولة البیزنطیة بالیونان القدیمة وروما، لا تبدو الدولة
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البیزنطیة كحضارة صاعدة بل كثقافة تنھار شیئاً فشیئاً في خضم صراعھا من
أجل البقاء.141

وكما أوضح أرتز في كتابھ «عقل العصور الوسطى»، فإن

أوروبا كانت تفتقر خلال الألفیة الأولى بعد المیلاد للتیارات الفكریة الكبرى

والمدارس الفلسفیة والمراكز العلمیة والجامعات. أما جمیع المفكرین

والفلاسفة وعلماء اللاھوت والفنانین وحتى المتصوفین الذین ظھروا بعد ھذا

التاریخ فقد تأثروا بالتراكم الثقافي والحضاري الإسلامي.142 وقد تقبلّ

البعض ھذا التأثیر بانفتاح ومرونة وأضفى علیھ صفة محلیة، فیما رفضھ

البعض الآخر رفضا جذریاً، وحاول البعض استخدام اللغة العربیة والعلم

والفلسفة الإسلامیة كوسیط للوصول للمیراث الیوناني القدیم. وفي المحصلة،

فإن الحیاة الفكریة والثقافیة في أوروبا في النصف الأول من الألفیة الثانیة

للمیلاد، والتي عرفت بالعصور الوسطى العلیا، لم تكن تتطور بمعزل عن

العالم الإسلامي بل تأثرت بھ تأثراً كبیراً. ویمكن أن نلحظ آثار ھذا التفاعل

في أشھر الأعمال في العصور الوسطى مثل نشید رولاند والكومیدیا الإلھیة

لدانتي والخلاصة اللاھوتیة لتوما الأكویني وأعمال ابن رشد لسیجر البربانتي

.وبوتیس الداسي

وقبل أن نلقي نظرة على تأثیر الحضارة الإسلامیة على أوروبا

العصور الوسطى في الفترة المبكرة والمتوسطة، لا بد من طرح إحدى

الإشكالیات الفلسفیة-اللاھوتیة التي أرّقت بعض المفكرین المسیحیین. ھل

یمكن أن تنتج المجتمعات الوثنیة أو اللادینیة (غیر المسیحیة) في أعمالھا،
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كالكتب الإسلامیة، ما یعبر عن الحقیقة أو یشیر إلیھا؟ وإن كانت المسیحیة

تحتوي على الحقیقة الكاملة -وھو اعتقاد تدعمھ تعالیم «لا یوجد طریق للنجاة

خارج الكنیسة»- إذاً فلا حاجة للأدیان والفلسفات والثقافات الأخرى. ھكذا

كان ینظر باباوات الكنیسة الأوائل مثل تارتولیان إلى الفلسفة الیونانیة، حیث

اعتبروا الفلسفة عنصرا لا لزوم لھ من الناحیة الدینیة، فضلاً عن ضررھا.

فبما أن المسیح ھو جواب كل شيء، فما الفائدة من الفلسفة إذا؟ فإذا نظرنا إلى
ً الفلسفة على أنھا في مرتبة أقل من الحقیقة الدینیة، إذاً فلا احتیاج لھا فعلیا

لوجود ما ھو أعلى منھا. وإن اعتبرنا أنھا تحتل مرتبة أعلى من الدین، ففي

.ذلك ضلال وانحراف عن الدین

وكان الجدل یدور حول إذا ما احتوت أعمال الوثنیین على شيء

من الحقیقة، ھل یحق للمسیحیین نقلھا وترجمتھا واستخدامھا؟ وكان لزاما

ً معقولاً ومشروعًا على الفكر المسیحي في العصور الوسطى أن یجد جوابا

لھذا السؤال، فھو الذي یحاول أن یجد لنفسھ موطئ قدم أمام الفكر الیوناني

والروماني من ناحیة، وأمام الحضارة الإسلامیة من ناحیة أخرى. لأن

ً لا ینھي وجود الإشكالیات الادعاء بالاستقلال والمسؤولیة المطلقة دینیا

الفكریة. لذا أوجد علماء اللاھوت والكتاب والمترجمون المدركون لھذه

الحقیقة طرقا عدیدة لتشریع ترجمة الأعمال العربیة. وكان أھم ھذه الطرق

نظریة «التسلح بسلاح العدو». ومع أن ھذه النظریة كانت تعني القبول

الضمني بتفوق سلاح العدو، إلا أن العیون كانت على الھدف النھائي. وفي

القرن الثاني عشر، طور دانیل أوف مورلي، وھو أحد أھم مترجمي ذلك
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العصر، نظریة أكثر شمولاً. وتقول نظریتھ أن حكمة الرب أرسلت موسى

وبني إسرائیل إلى فراعنة مصر لیسیطرا على ثراء الفراعنة الفاحش، وكذلك

الأمر نفسھ یجب على المسیحیین «أن یأخذوا حكمة وبلاغة الوثنیین» وأن

یستغلوا ذلك من أجل «الأخذ من الكفار وإثراء أنفسنا واعتقادنا» على حد
قولھ.143

وكان على المسیحیین أن لا ینسوا حقیقة ھذا العدو عند الإقدام

على ھذا الطریق، ویقصد بذلك وثنیتھ وانحرافھ. حیث یظھر ھذا الحكم

القاطع على الدین الإسلامي بشكل منظم في أعمال المفكرین الأوروبیین مثل

توما الأكویني. حیث أشار الأكویني للإسلام في عملھ المشھور «الخلاصة

ضد الوثنیین» وتحدث عن نظریاتھ الأربعة حول الإسلام في رسالتھ «حول

أسباب الإیمان ضد المسلمین الیونانیین والأرمن». حیث ادعى أن الإسلام ھو

تحریف للحقیقة، ودین یدعو للحرب والعنف؛ ومبني على الانحرافات

الجنسیة؛ وأخیراً ادعى أن سیدنا محمد صلى الله عليه وسلم مدعٍ  للنبوة.144 وقد استقى

الأكویني حكمھ ھذا من الأساطیر والمعلومات الخاطئة المختلقة عن الإسلام.

إلا أن حكمھ أصبح یشكل المفھوم العام عن الإسلام كدین طوال العصور

الوسطى، جاعلاً من المستحیل تفھم الدین أو التحاور أو التسامح معھ. وظھر

.الإعجاب المكرَه للثقافة والحضارة الإسلامیة على أساس ھذا الرفض الدیني

 
الترجمة من العربیة إلى اللاتینیة
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شكلت حركة الترجمة من العربیة إلى اللاتینیة إحدى أھم النقاط

في تاریخ أوروبا في العصور الوسطى، ووصلت ذروتھا في إسبانیا وإنجلترا

وشبھ الجزیرة الأیبیریة. وأصبح لحركة الترجمة المتسارعة في القرنین الثاني

عشر والثالث عشر، دور كبیر في إنشاء تراكم معرفي واسع وكبیر، بدءا من

ترجمة القرآن الكریم إلى اللاتینیة وانتھاء بترجمة الأعمال الفلسفیة والعلمیة

وشرحھا. ومن خلال الترجمة عن العربیة، لم یكتفِ المثقفون واللاھوتیون

ً إلى والعلماء الأوروبیون بمحاولة اكتشاف عقلیة العدو؛ بل عمدوا أیضا

استكشاف الإرث الیوناني القدیم (في الفلسفة والعلوم) والذي ضاع عن

خارطة الفكر الأوروبي لمئات السنین. وعلى عكس ادعاء المستشرقین، فإن

المفكرین المسلمین لم یكتفوا بالمحافظة على المیراث الیوناني المكتوب

لیقوموا بتسلیمھ كما ھو إلى أوروبا فیما بعد، بل تناولوا الفكر الیوناني في

سیاق إیمانھم بفكرة الخلق والآخرة، وأعادوا انتاجھ في إطار إیماني

میتافیزیقي. من الناحیة الفلسفیة، كان الفلاسفة المسلمون مثل الكندي

والفارابي وابن سینا وابن رشد أول من أشار إلى خروج أفلاطون وأرسطو

عن الوثنیة ووصولھم إلى الاعتقاد بوحدانیة الرب، وذلك قبل أن یبحث علماء

اللاھوت المسیحیون أمثال توما الأكویني ھذا الأمر. وكان المفكرون

المسلمون أیضا أول من علق على أرسطو في إطار الأفلاطونیة المحدثة

وعلم الكونیات الدیني والتسامح مع المیتافیزیقا. في ھذا السیاق لا یمكن بحث

فلسفة أوروبا في العصور الوسطى بشكل مستقل عن تجربة العالم الإسلامي

مع أفلاطون وأرسطو. كما استمر تأثیر ابن رشد المعروف في أوروبا باسم
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«الشارح» لعدة عصور في نقاشات أرسطو والفلسفة العامة. حتى فلاسفة

العصور الوسطى الذین وجھوا أقوى الانتقادات لأبن رشد لم یتمكنوا من

.تجاھل أسلوب تفكیره والشروحات التي كتبھا

كان المحرك الرئیسي لحركة الترجمة في القرن الثاني عشر ھو

التحدي الذي خلقھ التراكم الثقافي والعلمي القادم من الحضارة الإسلامیة.

حیث انتشرت في دیار الإسلام أفضل المدارس والمستشفیات والاستراحات

والمكاتب والمدن النظیفة المثقفة وغیرھا من العناصر الثقافیة، في الجغرافیا

الممتدة من بغداد إلى قرطبة ومن الشام إلى غرناطة ومن الإسكندریة إلى

المغرب. وبالطبع لم یكن من الممكن للعلماء والأدباء والقادة والتجار، بل

وحتى رجال الدین الأوروبیین أن یتجاھلوا مراكز التجارة والثقافة والحضارة

الإسلامیة. وفوق ھذا، كان المسلمون یمسكون بأسرار حكمة الغرب المفقودة،

ألا وھي الأعمال الأساسیة للفكر الیوناني القدیم. فقد حافظ المسلمون على

أعمال الفلاسفة السابقین لسقراط وأعمال أفلاطون وأرسطو المنسیة في

أوروبا من خلال ترجمتھا إلى اللغة العربیة. بل وأكثر من ذلك، فقد أحیا

المسلمون الفكر الیوناني القدیم بعد أن حكم علیھ بالفناء؛ وذلك من خلال

الترجمة وكتابة الشروح والحواشي، وخلقوا منھ منھجا فكریا جدیدا. وإلى

جانب الفلسفة، أحیا العلماء المسلمون تراث الیونان القدیمة في الطب

والریاضیات والفلك وطوروه وأضافوا علیھ. وھكذا أصبح إرث المفكرین

الیونانیین القدامى مثل أفلاطون وأرسطو، میراثا مشتركا یحملھ الأندلسیون

والمسلمون الشرقیون والأوروبیین والمسیحیون الشرقیون معاً، كل من وجھة
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نظره. وقد لعب المترجمون والمفكرون والمفسرون والعلماء الیھود أیضا

دوراً ھاماً في ھذه الفترة. ویعود الفضل في ذلك إلى أجواء التسامح والتعددیة

التي وفرتھا المجتمعات الإسلامیة، ما مكن العلماء والمفكرین الیھود في

العصور الوسطى من المساھمة بأدوارھم. خاصة إذا ما أشرنا إلى أن أن

العالم المسیحي في العصور الوسطى قد حرم الیھود حق المشاركة في أي من

المجالات العامة كالتجارة والعلوم، حیث كان ینظر إلیھم إلى أنھم قتلة
المسیح.145

وإلى جانب التراكم العلمي-الفلسفي، لا بد من الإشارة إلى دور

العلاقات التجاریة والدبلوماسیة والسیاسیة. لم یكن السیاسیون والجنود

والتجار ورجال الدین الأوروبیون المتجھون للعالم الإسلامي خلال الحملات

الصلیبیة یتحدثون اللغة العربیة. ولكن مع مرور الزمن، فرض تعلم اللغة

العربیة نفسھ كضرورة حتمیة لتسییر الأعمال في السلم والحرب. في تلك

الفترة كان عدد متحدثي العربیة في العالم المسیحي الغربي یعد على أصابع

الیدین، وعلى الرغم من ذلك قام بعض المترجمین البارزین ومنھم یوحنا

الإشبیلي ودومینجو جوندیسالبو وھیرمان من كارینثیا وأفلاطون تیبورتینوس

وروبرت الكیتوني ومارك الطلیطلي وجیراردو الكریموني ومایكل سكوت،

بلعب دور مركزي في نقل التراث الفلسفي والثقافي للحضارة الإسلامیة إلى

.أوروبا

وكان للترجمات من العربیة إلى اللاتینیة والعبریة في مجالات

الریاضیات والجبر والھندسة والفلك والطب والتاریخ الطبیعي والمیكانیكا
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والكیمیاء والخیمیاء والفلسفة والكلام والتصوف والشعر وتاریخ الفكر

وغیرھا، أثر كبیر في الفكر الأوروبي في القرنین الثاني عشر والثالث عشر،

كما تسببت بمیلاد حركات الفكر والعلم والثقافة.146 كما ساھم تعرف أوروبا

على الرموز المعروفة بـ «الأرقام العربیة» في تطویر الكثیر من المسائل

العملیة والإداریة مثل حساب الضرائب والجمارك، فضلا عن أھمیتھا في

الریاضیات وحساب المثلثات. خاصة وأن طبیعة الأرقام الرومانیة كانت

تحول دون القیام بعملیات حسابیة معقدة ذات خانات متعددة، وكانت تشترط

خبرة عالیة للقیام بھذا النوع من الحسابات. وقد دخلت الأرقام العربیة إلى

أوروبا في عام 1202، بفضل كتاب «لیبر أباتشي» للیوناردو فیبوناتشي.

كما حقق دخول «الصفر» إلى اللغات الأوروبیة نقلة نوعیة، لینتشر استخدامھ

في كل القارة في فترة زمنیة قصیرة. ونرى أیضا في مجالات الفلك والطب

مثالاً مشابھاً على التأثر والتفاعل. فقد استقى جالیلیو وكلیبر أساسات النموذج

الكوني الذي وضعاه من علماء الفلك المسلمین. كما عمل علماء الفلك

والجغرافیا المسلمون على نماذج تقبل بكرویة الأرض ووضعوا حسابات

بدیلة لھا.  والشاھد الأھم ھنا، أن العلماء المسلمین وضعوا ھذه المعلومة
كحقیقة مجردة، دون أن یشعروا بالحاجة لتحمیل النماذج الكونیة المختلفة بعداً

دینیاً أو كلامیاً. لھذا السبب، وعلى عكس الأزمة اللاھوتیة الكبیرة التي نشأت

في الغرب تلقاء الانتقال من الإعتقاد بتمركز الكون حول الأرض إلى الاعتقاد

بتمركزه حول الشمس، تناول العالم الإسلامي ھذا الجدل كمسألة علمیة بحتة،

دون أن تسبب نقاشات دینیة-لاھوتیة. في المقابل رفضت الكنیسة ذات
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التصور الأرسطو-بطلمیوسي والمبني على فكرة دوران الكون حول الأرض،

جمیع النماذج الفلكیة التي لا تعتبر الأرض مركزاً للكون، من منطلق فكرة أن

سیدنا عیسى جاء (لمركز الكون) للأرض. وفسرت الكنیسة النماذج الفلكیة

.الجدیدة على أنھا ھجوم على نظامھا اللاھوتي

لم یمض الكثیر من الوقت قبل أن تصل إلى مسامع أوروبا نتائج

الدراسات العلمیة المتقدمة التي قام بھا العلماء. كان لعالم الفلك الشھیر أبو

عباس الفرغاني في القرن التاسع تأثیر عمیق وشامل على علم الفلك الغربي.

وقد كان كتابھ «جوامع علم النجوم وأصول الحركات السماویة» أحد أھم

الأعمال الفلكیة في ذلك العصر، وأشار فیھ إلى كون القبة السماویة دائریة

الشكل وتناول فیھ القطبین الشمالي والجنوبي، وأشار إلى كرویة الأرض.

وأدخل الفرغاني الكثیر من التعدیلات على نموذج بطلیموس، وأضاف

معطیات علمیة. وقد ترجم كتابھ إلى اللاتینیة على ید جون سفیلا في عام

1135، كما ترجم إلى العبریة في العام نفسھ. واستخدم جون ھولیود

المعطیات والنظریات العلمیة للفرغاني في كتابھ الفلكي عن كرویة الأرض

الذي أنھاه عام 1233، خاصة وأن فكرة كرویة الأرض كانت رؤیة معاكسة

للنموذج الحاكم في أوروبا، ولكنھا كانت في الوقت ذاتھ تطورا علمیا رائدا.

في الواقع، اعتمدت الخلفیة العلمیة-الجغرافیة التي دفعت كریستوفر

كولومبوس للخروج في رحلتھ بنیة الوصول للھند على التصور الكوني الذي

.وضعھ العلماء المسلمون
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ولم یقتصر تأثیر الفرغاني على أوروبا على العلم فقط، بل كان لھ

تأثیر واضح على دانتي (ولد 1265). فقد قرأ دانتي -المطلع على الثقافة

الإسلامیة وعلمھا الفلكي- كتاب الفرغاني باللغة اللاتینیة، وأشار إلیھ في

عملیھ «المأدبة» و«الحیاة الجدیدة»، وقد وصل ھذا التأثیر ذروتھ في

«الكومیدیا الإلھیة». وفي الحقیقة فإن «الكومیدیا الإلھیة» لدانتي والتي تعتبر

أكبر عمل في الأدب الإیطالي وفي الرمزیة المسیحیة في العصور الوسطى،

لا تتكون فقط من حبكة أدبیة تتناول موضوع الجنة والنار، وإنما ھي مبنیة

في أساسھا على مخرجات التوجھ العلمي الإسلامي في الفلك وخاصة أعمال
الفرغاني.147

وكان یعرف عن المسلمین وصولھم إلى مستویات متقدمة في

مجال الطب؛ غیر أن الأوروبیین حظوا بفرصة مشاھدة ھذا بأنفسھم خلال

الحملات الصلیبیة. كان الطب في العالم الإسلامي -على سعة مجالاتھ بدءا

من الوقایة حتى العلاج ومن الجراحة إلى الطب النفسي- قد طوّر واختبر

مرارا وتكرارا تقنیات علاجیة لا یمكن للأوروبیین تخیلھا في ذلك الوقت.

ویشیر أسامة ابن منقذ إلى نجاح الصلیبیین في علاج بعض الإصابات، ولكنھ

یؤكد أن «الفرنجة» أنفسھم اعترفوا بتفوق الطب الإسلامي بمراحل. وكانت

«دور الشفاء» أي المستشفیات في العالم الإسلامي أكثر المؤسسات الطبیة

ً في العالم، من حیث الإمكانیات المادیة والنظم العلاجیة والخدمات تقدما

الصحیة. وأصبحت دور الشفاء التي أنشأت في مكة والمدینة وبغداد والشام

والقدس وقونیا وقیسري وسیفاس بدایة من القرن الحادي عشر، مراكز ھامة
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في مجالات العلاج والجراحة والطب الوقائي. ووصلت دور الشفاء لمستویات

أكثر تقدماً في عھد العثمانیین، وخاصة مع بدایات القرن الخامس عشر، حیث

بدأت تقدم خدماتھا في مجمعات صحیة كبیرة في مدن مثل بورصا وإسطنبول

وأدرنھ ومانیسا.148 وقد كان الأوروبیون على علم بھذه التطورات. كما

عرف في الغرب كتاب ابن سینا «قانون الطب» المنقول للغات الغربیة باسم

«Canon of Medicine»، وكذلك عرف كتاب الحاوي للرازي في

غیر أن أوروبا تأخرت حتى القرن السادس .«Continens» الغرب باسم
عشر في انشاء مؤسسات صحیة تستحق أن یطلق علیھا اسم مستشفى.149

 
نھضة القرن الثاني عشر

أثرت إضافات وإسھامات المسلمین في الطب والفلك والریاضیات

والجغرافیا وغیرھا من العلوم بشكل مباشر في تطویر أوروبا العصور

الوسطى، وھیأت الفرصة للتوسع إلى آفاق جدیدة. وشكل ھذا الإرث المعرفي

أرضیة لنقلة ثقافیة واقتصادیة كبرى أطلق علیھا تشارلز ھاسكینز «عصر

نھضة القرن الثاني عشر». وینطبق تحلیل ھاسكینز على القرن الثالث عشر

أیضاً. لأن التفاعل والحراك الذي بدأ في القرن الثاني عشر، أظھر ثماره في

القرن الذي یلیھ. وكان تاریخ العلاقات الإسلامیة الغربیة یسیر في خطوط

متوازیة في القرن الثالث عشر؛ فمن ناحیة استمرت الحروب والصراعات

والآمال حول حلف مسیحي مغولي ضد المسلمین، ومن ناحیة أخرى، استمر
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التبادل والتفاعل على أوسع الأصعدة في مجالات الدبلوماسیة والتجارة والعلم

.والتعلیم والفلسفة والطب والفلك والریاضیات والفنون

یقول فؤاد سزكین واصفا تلك الفترة بالقول أن حركة الترجمة

التي وصلت لذروتھا في القرن الثاني عشر، كانت نتیجة «لروح العمل

المشترك» التي سادت بین الیھود والمسیحیین والمسلمین في جنوب إسبانیا

وشبھ الجزیة الإیبیریة تحت الإدارة الإسلامیة.150 فعلى الرغم من سقوط

طلیطلة بید القشتالیین عام 1085، إلا أنھا استمرت بدورھا كمركز علمي

للترجمة والشروح والبحوث. الأمر ذاتھ ینطبق على جزیرة صقلیة، التي

استمرت فیھا الحیاة العلمیة والفكریة الإسلامیة، بعد استیلاء ملك نورما

ً في نقل علوم روجر الأول علیھا عام 1091. حتى أنھا لعبت دورا ھاما

الإسلام إلى أوروبا في عھد روجر الثاني. ولأن الحضارة الإسلامیة كانت

ھي النموذج الحاكم في عالم العلوم والثقافة العلیا، كانت أعمال العلماء

والمفكرین المسلمین أمثال الفارابي وابن سینا والخوارزمي والمجریطي

والبتاني وجابر ابن حیان تتُرجم وتدقق، على الرغم من التوتر والصراعات

في المجال السیاسي والعسكري. وبالرغم من الحملات الصلیبیة التي ألقت

بظلھا الثقیل على القرنین الثاني عشر والثالث عشر، استمرت الحضارة

الإسلامیة في التأثیر على الحیاة الفكریة الأوروبیة في مجالات العلم والفكر

.والترجمة والفنون، وكذلك على نظم المؤسسات التعلیمیة ومراكز الفنون

بدأ أول اتصال حقیقي بالعلم والفكر الإسلامي في أوروبا في

القرن التاسع والعاشر في الأندلس. كان جربیرت اورلیاك الذي رأس الكنیسة
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الكاثولیكیة باسم البابا سلفیستر الثاني (999-1003) من أوائل الشخصیات

الھامة التي تعرفت على العلوم الإسلامیة بشكل مباشر. حیث نقلت المصادر

الغربیة أن سلفیستر الثاني قام بدراسات علمیة في كتالونیا، وعمل في مكتبات

العلماء المسلمین ودرس عنھم الریاضیات والفلك والمنطق والأدب اللاتیني.

ووفقاً لروایة مجھولة، تعلم سلفیستر من العلماء المسلمین «العلوم الممنوعة»

خفیة واستخدمھا في دروسھ وخطبھ. وتنضوي ھذه النوعیة من الروایات

.على إشارات ضمنیة للإعجاب الخفي والقلق تجاه العلوم الإسلامیة

ً في القرنین الحادي وشھدت حركة الترجمة إلى اللاتینیة تسارعا

عشر والثاني عشر، لتصل إلى ذروتھا في القرن الثالث عشر. وبالأخص في

صقلیة خلال عھد فریدریك الثاني، حیث أصبح لحركة الترجمة والشرح

أھمیة كبیرة في تاریخ أوروبا في العصور الوسطى. وأصبح مایكل سكوت،

(توفي عام 1234 أو 1236) الذي قام بترجمات ھامة بأمر من

ً للتقدیر من قبل البعض، وعرضة لحملات الاستھداف الإمبراطور، محطا

ً على مدار التاریخ. كما دارت حولھ أساطیر تدعي اكتسابھ والتشویھ أحیانا

قوى خارقة بعد ترجمتھ «كتب الوثنیین» وتعمقھ في العلوم الباطنیة، وھو ما

أثار العدید من الروایات حولھ. وقد تأثر دانتي بھذه الروایات، وجعل جھنم

مصیر سكوت في روایة الكومیدیا الإلھیة. وكانت جریمة سكوت المسیحي

تتمثل في قراءتھ لكتب المسلمین وتكھنھ بما سیحصل في المستقبل وممارسة

السحر!151 ولكن، یبدو أن ھذه الروایات الخرافیة لم تؤثر سلبا على أھمیة

سكوت العلمیة والتاریخیة. فقد كرس سكوت نفسھ لدراسة الریاضیات



206

ً عدة عروض لتولي منصب أسقف الكنیسة. والفلسفة وتاریخ الطبیعة رافضا

كما قرأ سكوت الأسكتلندي أعمال أرسطو بشرح وتعلیق ابن سینا وابن رشد،

وكانت لھ مساھمات ھامة في نظریة فریدریك الثاني حول «الإمبراطوریة

المستنیرة». كان الإمبراطور فریدریك الثاني مھتما بالفلسفة والعلوم، وقد

وجھ أسئلة متنوعة لسكوت -بشكل مشابھ للأسئلة الموجھة لابن سبعین- حول

الأرض وتاریخ الطبیعة والجنة والنار والروح ونھایة العالم. وبغض النظر

عن الخرافات المشھورة، لابد من التسلیم بأن مایكل سكوت كان مفكرا وعالما
ذا مكانة ھامة في تاریخ الإسلام والغرب بصفتھ ناقلا للثقافة.152

ھل كان القرن 13 في الغرب مناصراً للإسلام؟»، إن ھذا»

التساؤل الذي أثاره فرانكو كاردیني ملفت للنظر. فالتحول التي عاشتھ أوروبا

بداخلھا وتحقیق الحضارة الإسلامیة لھویة عالمیة قدیرة یجعلان من الممكن

تناول ھذه الفترة التاریخیة من زاویة مختلفة. فانتھاء الحروب الصلیبیة دون

تحقیق أھدافھا، والتفاعل المستمر بین العالم الإسلامي وأروربا على مدار

قرنین، والتأثیر العمیق الذي خلفتھ الترجمات عن العربیة، وثقافة التعایش

السلمي التي حققتھا التجربة الإسلامیة في الأندلس، ساھمت كلھا ولو بشكل

بسیط في تقلیل الأحكام المسبقة والانطباعات الاعتباطیة. كما أن النزعة

الإنسانیة التي بدأت في الظھور اعتباراً من القرن الثالث عشر، كان لھا تأثیر

في ھذا الصدد. فلطالما تواجدت جماعات تنظر لتاریخ العالم والكون

والمجتمعات الأخرى بنظرة مختلفة، بعیدة عن نفوذ وسیطرة الكنیسة. وفي

القرنین الخامس عشر والسادس عشر، ازدادت قوة التیارات الإنسانیة البعیدة
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عن التقالید المسیحیة، وتبنت مفھوما أكثر تسامحاً وقرباً من الأدیان والثقافات

الأخرى بما فیھا الإسلام. وسنتطرق إلى ھذا الموضوع بتفصیل أكبر في ما

.بعد

وبالنظر إلى الترجمات عن العربیة، نرى أن الأعمال الإسلامیة

الھامة في العلوم والفكر قد ترجمت إلى اللاتینیة أولاً، ومنھا إلى لغات أوروبا

الأخرى. وكانت مدن طلیطلة وإشبیلیا ومونبلییھ وتولوز وبیزییھ وأربونة

ومارسیلیا وسیسیلیا ولشبونة مراكز لحركة الترجمة. وقام مترجمون من

أمثال قسطنطین الأفریقي وأفلاطون التیفولي وأدیلار الباثي وھیرمان

الدلماسي وروبرت أوف تشستر وأوغو دي سانتالا ودومینجو جوندیسالبو

وجیراردو الكریموني ورودلف بورجس وألفرید دي سرشال ومایكل سكوت

وفیلیب الطرابلسي وبیتر غالیغو وھیرمن الألماني بترجمة مئات الأعمال من

العربیة إلى اللاتینیة بدایة من القرن الثاني عشر، وتعدیل بعض الترجمات،

وترجمة بعضھا إلى اللغات الأوروبیة. وقدم بعض المترجمین الیھود

مساھمات ھامة في ھذه الترجمات، من أمثال یوحنا الإشبیلي (ابن داود)
وإبراھیم برحیا ویھودا بن سول وموسى بن تیبون.153

وفي خضم حركة الترجمة التي تسارعت في القرنین الحادي عشر

والثاني عشر، واستمرت حتى القرنین السادس والسابع عشر، ترجمت أعمال

مؤسسي المنھج العلمي والفلسفي الإسلامي؛ من أمثال الكندي والفارابي وابن

سینا والغزالي وابن رشد وابن باجة وابن طفیل وابن فاتك وابن تومیرت وابن

السید البطلیوسي والتبریزي.154 وجھزت ھذه الترجمات أرضیة لبدء نقاشات
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واكتشافات جدیدة، ونشوء مدارس فكریة مختلفة في مراكز العلم والثقافة في

أوروبا. وكما ھو الحال مع الترجمات من الیونانیة للعربیة، لم تبقَ الترجمات

من العربیة إلى اللاتینیة والى لغات أوروبا الأخرى مجرد ترجمات فردیة؛

فما ألحق بھا من شروحات وحواشٍ وما أثارتھ من نقاشات فتح الباب للمزید

من الفعالیات الفكریة ولحیاة علمیة أكثر سعة ودینامیكیة. وبدایة من القرن

الثاني عشر، أصبح من غیر الممكن أن یحاجج أحد المثقفین أو رجال الدین

أو العلماء في أوروبا من دون الإشارة لأفكار وأعمال نظرائھ في العالم

.الإسلامي

 
عالم المفاھیم المشتركة

ھل ساعد ھذا التفاعل في فتح قنوات تواصل جدیدة بین أذھان

المجتمعات الإسلامیة والغربیة؟ وكیف كان تأثیر ھذه الأعمال على الفھم

الأوروبي للإسلام؟ وإلى أي مدى كان المفكرون المسلمون مدركین لعمق

تأثیرھم على الفكر الأوروبي؟ وفي حال إدراكھم لھ، كیف كانت طبیعة وحجم

اھتمامھم بھذا التأثیر؟

لا یمكن تقدیم إجابات بسیطة مختصرة على ھذه الأسئلة. كانت
الحضارة الإسلامیة بالنسبة للمفكرین في العصور الوسطى مصدراً ھاماً

للفكر الیوناني القدیم وللدراسات العلمیة والفلسفیة «المعاصرة». وعلى الرغم

من الأحكام التاریخیة واللاھوتیة والسیاسیة الخاطئة، لم یكن من الممكن
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لأوروبا تجاھل انجازات رجال العلم والفكر المسلمین. غیر أن نجاح

الحضارة الإسلامیة كان یشكل تھدیداً وتحدیاً فكریاً للنخب الثقافیة الأوروبیة.

وكان الأساس اللاھوتي لھذا التھدید یزید من تعقید المسألة؛ فلم یكن من السھل

تفسیر النجاح العالمي في العلم والفلسفة والمنطق والأدب والفن والتكنولوجیا

لمجتمع منحرف ووثني من وجھة نظر أوروبا المسیحیة. فالتسلیم بنجاح ثقافة

الخصم وتقدیرھا كان یتطلب إما إعادة النظر في تصنیف الحضارة الإسلامیة

كحضارة وثنیة، أو تغییر الأحكام المطبقة على التقییم العقلي والأخلاقي

للوثنیة نفسھا. لھذا اضطر بعض المفكرین مثل روجر باكون لاختلاق

خرافات تقول أن الفلاسفة أمثال ابن سینا وابن رشد لم یكونوا مسلمین في

الواقع، وانھم غیروا دینھم خفیة وتظاھروا بالإسلام خشیة على أرواحھم. كان

للبعض تبریرات أخرى أقل درامیة ولكن بنفس القدر من الأھمیة، حیث قالوا

أن المفكرین المسلمین لم یحققوا ھذا النجاح الساحق في الفلسفة والعلوم بفضل

الإسلام، بل على الرغم منھ! ولا عجب في أن الكثیرین كان یؤمنون فعلا

بھذه الخرافات في تلك الفترة، حیث لم یكن من الممكن استیعاب ھذه

.التناقضات، دون تغییر رموز الخریطة الذھنیة في ذلك العصر

وبصدد الحدیث عن ھذه التناقضات والتوترات، لا بد من الإشارة

إلى أن أفكار المفكرین الأوروبیین والإسلامیین وتصوراتھم للكون وقضایاھم

الفلسفیة وملاحظاتھم الوجودیة ومناقشاتھم الأخلاقیة، وھرمھم المعرفي كان

أكثر قرباً وترابطاً في القرون الوسطى إذا ما قورن بما أصبح علیھ في فترة

ما بعد التنویر. فعلى الرغم من الاختلافات اللاھوتیة والفلسفیة بینھم، یمكن



210

الحدیث عن شيء من التبادل الفكري والحوار البناء بین القدیس توما

الأكویني وبین ابن سینا، أو بین القدیس بونافنتورا والإمام الغزالي، وبین

القدیس أنسلم والفارابي. فمن الطبیعي أن یتبادر إلى الذھن كتاب الشفاء لابن

سینا عند قراءة الأجزاء الخاصة بالجوھر أو الصدف أو السببیة في كتاب

«الخلاصة اللاھوتیة» للأكویني. كما أن الطرق الخمسة أو البراھین الخمسة

التي أوردھا الأكویني على وجود الإلھ (وتلخص على شكل: المحرّك الغیر

متحرك، والمسبب الأول، وحجھ الإمكان، وحجة الدرجة، وحجة النظام)

تتشابھ كثیراً مع أدلة «واجب الوجود» في أعمال الكندي والفارابي وابن

سینا. ومن المعروف أن الأكویني قد استقى جزءا ھاما من أدلتھ ھذه من

الفلاسفة المسلمین. لم تكن الأسبقیة التاریخیة للفلاسفة المسلمین وحدھا سبب

ھذا التأثر. فالسبب الرئیسي كان دراسة المفكرین المسلمین للمواضیع

المیتافیزیقیة الأساسیة في الفكر الیوناني من وجود الإلھ وحقیقة العالم

الخارجي وإمكانیة الوصول إلى الحقیقة وعالمیة قواعد المنطق وإمكانیة

.المعرفة، في إطار «لاھوتي» و «توحیدي» وإعادة انتاجھ من جدید

قام الفلاسفة المسلمون بإعادة إنشاء النھج الفكري لأفلاطون

وأرسطو بعد تطھیره من العناصر الوثنیة والشركیة، بما یتناسب مع نظرة

الدیانات الإبراھیمیة للكون وفكرة الخلق. وھنا یفقد الجدل حول «من قرأ

الفلاسفة الیونان القدامى بشكل أصح» معناه. لأن ظھور قراءات مختلفة،

وتحول المصادر ذاتھا إلى مراجع لطرق فكریة مختلفة بل ومتعاكسة ھو قدر

لا مفر منھ في أعمال المفكرین الكبار. وبذلك یصبح معیار ھذه القراءات ھو
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مدى منطقیتھا وتكاملھا وعمقھا. لذلك لا بد من تفھم النقد الشدید الذي وجھھ

ابن رشد للفارابي وابن سینا لتصویرھما أرسطو على أنھ «تلمیذ وفي»

لأفلاطون. خاصة وأن ابن

تصویر لمناظرة افتراضیة بین ابن رشد وبورفیري
 

رشد نفسھ، وھو أحد المنسوبین للنھج المشائي، كان یعارض قراءة

المشائیین من قبلھ لأرسطو بنظرة أكثر میتافیزیقیة وباطنیة، وكان

.یرى في ذلك «تحریفا» لنھج المعلم الأول
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یمكن رؤیة ھذه الاختلافات على أنھا صراعات وتوترات داخلیة

في نفس النموذج. أما بحثنا ھذا فیسعى إلى التركیز أكثر على الإمكانات

الثقافیة التي وفرتھا الأطر الفلسفیة-التصوریة التي ظھرت مع انتقال أعمال

الفلاسفة المسلمین إلى أوروبا. وفي ھذا الصدد، أشار إتیان جلیسون إلى أن

المفكرین اللاتینیین كانوا یفتقرون لعلم الكونیات المیتافیزیقي قبل قراءتھم

لأعمال ابن سینا، وكانوا مضطرین للاكتفاء بالتصور الكوني الإجمالي في

كتاب طیماوس لأفلاطون. قرأ المفكرون الأوروبیون الذین أطلعوا على

أعمال ابن سینا من اللاتینیة لأول مرة عن وجود نظام كوني میتافیزیقي

وعلمي مترابط وشامل.155 وبالرغم من الانتقادات الثانویة التي وجھوھا

لابن سینا إلا أنھم تبنوا نظامھ إلى حد كبیر.156 وبالطبع تدخلت الفروق

اللاھوتیة التي أوجدتھا عقیدة التثلیث في مجالات الفلسفة وعلم الكون.

وظھرت أكبر تحدیات علم الكونیات المدرسي في محاولة إیجاد تصور كوني

وعلم وجود مناسب لعقیدة التثلیث. وعلى الرغم من ھذا بذل المفكرون

اللاتینیون جھوداً كبیرة للاستفادة من نظام ابن سینا وابن رشد ضمن

تصوراتھم الوجودیة اللاھوتیة. وقد ظھرت الأرضیة التصوریة-الفلسفیة

المشتركة بین الفلاسفة المسلمین والمفكرین السكولاسیین اللاتینیین كنتیجة

.لھذا التفاعل التاریخي

الأمر ذاتھ ینطبق على المفكرین الیھود الذین نشأوا في العالم

الإسلامي. حیث یمكن قراءة الأجزاء المتعلقة بالیھودیة في كتاب «دلالة

الحائرین» لموسى ابن میمون، في إطار الخطوط العریضة لنھج علم الكلام
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الفلسفي. یعتبر ابن میمون من الممثلین الأوائل لعلم الكلام الفلسفي في

موضوعات مثل دلائل وجود الإلھ، وخلق الكون، ووجوب نھایة الكون،

والعلاقة بین المادة والصورة، والسببیة، وخلود الأرواح وقدرات النفس

ودرجاتھا، ویمكن مقارنتھ بعلماء الكلام المسلمین أمثال فخرالدین الرازي.

ونظراً لذلك، یمكننا القول ان الفارابي أو السھروردي كانا أقرب إلى القدیس

توما الأكویني ومیستر إكھرت، منھما إلى ھوبز وھیجل على سبیل المثال.

والاختلافات اللاھوتیة المتعلقة بمواضیع مثل التثلیث والصلب وغفران

الخطایا لم تسبب خلافات وصراعات مطلقة في المجالات الفلسفیة الأخرى أو

.علم الكونیات أو الأخلاق

وقد أھملت ھذه الحقیقة إھمالاً كبیراً في دراسات علاقات الإسلام

بالغرب وفي الحوار الإسلامي المسیحي. وقد تكون الثقافة الفلسفیة الغنیة التي

نشأت قبل فترة التنویر قد فقدت قیمتھا في ھذا العصر. فلا شك بأن لغة الفكر

الفلسفي الیوم قد اختلفت وابتعدت عن لغة الفكر الفلسفي للقدیس بیتر أو نصر

الدین الطوسي. ومن أسباب فقر النقاشات الفلسفیة في العالم الإسلامي الیوم

نقص الدراسات التي تتعامل مع ھذه اللغة لإعادة إحیاءھا بشكل عملیة تفكریة

حیة. غیر أن ھذا لا یعني أن التراث العلمي والفلسفي الذي استمر ألف عام قد

فقد معناه ومدلولیتھ في ھذا العصر. بل على العكس، إن فھم النھج الفكري

الإسلامي بشكل كامل واعادة قراءتھ من جدید، سیضیف الكثیر إلى ثقافة

.العالم الإسلامي الیوم، وسیوفر فرصا جدیدة للعلاقات الإسلامیة الغربیة

 



214

الإسلام في صقلیة

أولى القادة المسلمون جزیرة صقلیة اھتماماً كبیراً، منذ بدایة القرن

السابع، وذلك بفضل موقعھا الاستراتیجي في البحر الأبیض المتوسط. حیث

بدأ النفوذ الإسلامي في الجزیرة منذ عام 930 نتیجة للصراعات الداخلیة بین

المسیحیین، وبقیت تحت الإدارة الإسلامیة حتى عام 1091. وشھدت ھذه

الفترة أعمالا ھامة في مجالات التجارة والتعلیم والسیاحة والثقافة والفنون.

وعندما سیطر النورمانیون على صقلیة عام 1091، أظھروا تسامحا مع

السكان المسلمین، ولم یغیروا كثیراً من التطبیقات والنظم المتبعة في المدینة.

حیث سمحوا باستمرار عادات وتقالید الفترة الإسلامیة في مجالات إدارة

القصور وأصول المكاتبات الرسمیة ونظام الجیش وطباعة المال وتخطیط

وعمارة المدن، أو أدخلوا بعض التعدیلات علیھا. وأنشأت المدینة علماء

ھامین في مجالات اللغة العربیة وآدابھا والفقھ والفلسفة والعلوم. وأصبحت
صقلیة من عدة نواحِ جزءاً لا یتجزأ من الثقافة الإسلامیة الأندلسیة.157

ومن النماذج الملفتة للنظر للتفاعل بین العرب المسلمین وبین

الأوروبیین المسیحیین في صقلیة خلال القرن الثاني عشر، حكایة شریف

الإدریسي (1100-1165) أحد أكبر الأسماء في تاریخ رسم الخرائط

العالمیة. ولد الإدریسي سنة 1100 في مدینة سبتھ التي تقع الیوم داخل حدود

المغرب، لعائلة أصیلة تتبع الأسرة الإدریسیة الحاكمة، وأتم تعلیمھ في

مراكش وقرطبة. ولولعھ الشدید بالجغرافیا وعلم النباتات، قام برحلات طویلة

إلى جنوب أوروبا ودول البلقان وشمال أفریقیا والأناضول. وعندما صار في
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الثامنة والثلاثین من عمره، لبى دعوة من الملك النورماني روجر الثاني،

لزیارة مدینة بالیرمو عاصمة صقلیة، والقیام ببعض الدراسات العلمیة، وقد

أمضى ما یزید على عشرین عاما فیھا. وھناك ألف كتابھ «نزھة المشتاق في

اختراق الأفاق»، والذي یعد نقطة تحول في تاریخ رسم خرائط العالم. وقد أتم

ھذا العمل الضخم سنة 1154، ویعرف الكتاب أیضا باسم (كتاب روجر) أو

(الكتاب الروجري). وفي ھذه الفترة المنتجة، أتم الإدریسي عملین آخرین

مھمین في تاریخ رسم الخرائط: خریطة الأرض الدائریة التي رسمت على

الفضة وخریطة الأرض المكونة من سبعین قسما، وتحتوي بحثا حول

المناطق (الأقالیم) المختلفة. وقد قطُعت خریطة الأرض الدائریة الفضیة

بعد وفاة «Tabula Rogeriana» المذكورة في المصادر الأوروبیة باسم
روجر سنة 1160، خلال أحد التمردات وتم اقتسامھا بین المتمردین.158

وتروي بعض المصادر أن الإدریسي قدم كتابا آخر بعد نزھة المشتاق تحت

عنوان «روض الأنس ونزھة النفس» لملك نورماني آخر ھو الملك جیولایم
الأول؛ غیر أنھ لم یتم العثور على نسخة من ھذا الكتاب حتى یومنا ھذا.159

وتشیر ھذه الروایات إلى أن الإدریسي لم یر بأساً في القیام بدراساتھ العلمیة

تحت حمایة الحكام النورمانیین، كما تظھر أیضا أن المعلومات الجغرافیة

.والنباتیة التي قدمھا كانت متاحة للاستخدام العالمي

تعتبر كتب وخرائط الإدریسي الجغرافیة اھم الدراسات العلمیة في

تلك الفترة. اعتمد الإدریسي الذي عاصر المأمون نماذج بطلیموس أساساً لھ،

ً للتصور وأخذ بمبدأ كرویة الأرض، وحدد أقطاب الشمال والجنوب وفقا
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الكروي للأرض. كما قدم معلومات خاصة بالجغرافیا الفیزیائیة للأرض

بالاعتماد على المشاھدات التفصیلیة والمعلومات التي حصل علیھا من

الرحالة والعلماء القادمین من أماكن مختلفة. ویعتقد بعض المؤرخین المسلمین

مثل حمید الله بأن تصور الإدریسي حول المحیط الأطلنطي یظھر أن

الجغرافیین المسلمین كانوا یعرفون معلومات تفصیلیة عن قارة أمریكا، قبل

كولومبوس بفترة طویلة.160 ومن المعروف أن كولومبوس استفاد بشكل كبیر

من البحارة والجغرافیین المسلمین، وضم بعضھم إلى فریقھ. وبینما كانت

أوروبا العصور الوسطى تنظر إلى المحیط الأطلنطي على أنھ مكان مظلم

.وضبابي وخطر تسكنھ الوحوش
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أكثر خرائط العالم القدیمة تطوراً والتي رسمھا الإدریسي عام 1154
  .لملك صقلیة روجر الثاني
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تجمیع حدیث من النسخة الأصلیة للأطلس المكون من 70 صفحة
.مزدوجة

 
وكانت المعلومات التي قدمھا الإدریسي حول المحیط الأطلنطي

وبعض الجزر تشیر إلى تناول المسلمین لھذه المواضیع بأسلوب أكثر علمیة

وواقعیة. وعلى مدار ثلاثة عصور، نسُخت خرائط الإدریسي كما ھي

واستخدمھا جمیع البحارة والرحالة والجغرافیین في تلك الفترة. وفي یومنا

ھذا، أصبح الإدریسي كذلك موضوعاً للروایات الشعبیة الحدیثة. ویذكر منھا

روایة سلطان في بالیرمو لطارق علي وروایة مكتبة الجغرافي لجون فسمان،

وھي روایات خیالیة تاریخیة ذات طابع بولیسي مثیر. وفي كلتا الروایتین

یظھر الإدریسي في دور البطولة بصفتھ الرحالة الجغرافي، رسام الخرائط

.وعالم النباتات والفیلسوف وعالم الخیمیاء واللغویات

كیف یمكن توصیف السیرة المھنیة العلمیة للإدریسي والوسط

السیاسي-الثقافي الذي عمل بھ؟ یمكن أولا اعتبار اھتمام العلماء والرحالة

والتجار والحكام المسلمین بالجغرافیا ورسم الخرائط والتطورات العلمیة

الرائدة التي قدموھا في ھذا المجال على أنھا بعض من تجلیات التصور

الإسلامي عن العالم. فالمسلمون ینظرون إلى العالم من شرقھ إلى غربھ ومن

شمالھ إلى جنوبھ، وبسمائھ وبره، ونباتاتھ وبشره، على أنھ كل متكامل، وقام

العلماء المسلمون على إثر ذلك بدراسات مكثفة لوضع خریطة تامة وصحیحة

للكرة الأرضیة مبتكرین نماذج جدیدة. وتعد خرائط وكتب الإدریسي الرائدة
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في ھذا المجال من أفضل الأمثلة على التعامل مع التراث العلمي بنظرة

عالمیة. واستطاع الإدریسي تقدیم دراساتھ العلمیة على المصالح السیاسیة

والتطورات الإقلیمیة، واستطاع من خلال الأبحاث التي قام بھا لأكثر من

عشرین عاما قضاھا في قصر الملك النورماني روجر الثاني، الاستفادة من

التراث العلمي العالمي وتخطي العقبات السیاسیة والثقافیة واللغویة بسھولة.

ولكن من المؤسف أننا لا نملك الیوم الكثیر من المعلومات حول الحیاة التي

عاشھا الإدریسي خلال العشرین عاما التي قضاھا في بالیرمو عاصمة

صقلیة، كما لا نعرف الكثیر عن الوقائع التي شھدھا ھناك، وكیف تعامل

معھا، أو عن صداقاتھ أو معاونیھ في البحوث، أو عن كیفیة احتفاظھ بالھویة

الإسلامیة ھناك، وھلم جرا. ولكن ما یمكن الجزم بھ في إطار معرفتنا الیوم

ھو أن التعاون بین الإدریسي وروجر الثاني كان لھ مكانة خاصة في تاریخ

.علاقات الإسلامیة الغربیة

ً في السیاسات التي اتبعھا الملك النورماني نلحظ مشھداً مشابھا

روجر الثاني في صقلیة. فقد حافظ روجر الثاني الذي حكم صقلیة بین عامي

1130-1154 على استمرار الكثیر من التطبیقات الإداریة التي تأسست أثناء

حكم المسلمین للمدینة، كضرورة لتسییر الأعمال بشكل سلس، خاصة وأن

العرب المسلمین كانوا یشكلون أغلبیة كبیرة من السكان تحت حكمھ. فعلى

سبیل المثال، استمر استخدام اللغة العربیة لكتابة سجلات مسح الأراضي التي

بدأھا المسلمون. وكان من الواضح رغبة روجر في الاستفادة من العلم

ً إعجابھ بالثقافة والفن والتكنولوجیا الإسلامیة المتقدمة، ویلحظ أیضا
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الإسلامي. خاصة وأن القصور والحدائق التي امتلكھا روجر في صقلیة وما

یجاورھا قد تأثرت بالذوق المعماري العربي، وأنشئ بعضھا على بقایا الأبنیة

ً لشعراء والمنشآت العربیة. وأصبحت ھذه الأعمال المعماریة موضوعا
العرب في صقلیة، حیث امتدحوا روجر وحدائقھ وقصوره في أبیاتھم.161

كما تم تدوین نقوش الساعة المائیة التي أمر روجر الثاني بإنشائھا في بالیرمو

عام 1142 بثلاثة لغات ھي العربیة والیونانیة واللاتینیة. ویكثر في عصر

.روجر ھذا النوع من التداخلات والتبادلات الثقافیة

وقد سجل الجغرافي والشاعر والرحالة الأندلسي ابن جبیر، الذي

توجھ إلى صقلیة عام 1185، مشاھدات قیمة عن التعددیة وتنوع الأجناس

في الجزیرة بعد قرن من سیطرة المسیحیین علیھا. ووفقاً لما نقلھ الرحالة، فقد

عرف ملك صقلیة ولیام بالكرم والشھامة، وذاع صیتھ في كل أنحاء المنطقة.

وكان الملك الكریم یعفي كل من لا یستطیع دفع رسوم الدخول أو ضریبة

المیناء سواء كان مسلما أو مسیحیا. عاش المسلمون مع المسیحیون في صقلیة

كما عاشوا معا في المملكة اللاتینیة في القدس شرقاً. وأطلق المسلمون اسم

«المدینة» على بالیرمو التي كانت أجمل مدینة في الجزیرة. وكان للمسلمین

فیھا أراض ومحلات وشوارع ومساجد ومقابر خاصة بھم. وكان الملك العادل

والرحیم بالمسلمین قادرا على توظیف والاستفادة من مھاراتھم وقدراتھم.

وكان قد أستأمنھم على كل أمورھم، حتى أنھ جعل بعضھم من كبار الطباخین

في مطبخھ. كما عمل في قصره أطباء وعلماء فلك مسلمون. وتقول بعض

الروایات أنھ كان یعرف العربیة ویتحدث بھا. كما كان المسلمون یشكلون
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أغلبیة الخدم والجواري العاملین في قصره. وھكذا اعتنقت بعض السیدات

المسیحیات القادمات لقصره الإسلام لدھاء ومھارة الخدم المسلمین. ومما نقلھ

ابن جبیر أنھ عندما وقع زلزال في الجزیرة -إثر انفجار بركان إتنا عند

وصولھم- رأى كثیرین یرددون أدعیة إسلامیة ویصلون على النبي في

القصر. ولم یغضب الملك من ھذا بل قال «فلیدعو الجمیع إلھھ الذي یعبده.

.«لیشعر المؤمنون بالطمأنینة

كما سمح الملك للمسلمین بحریة العبادة في قصره وفي المدینة.

وكان الأذان یرفع في بعض المناطق. ولكن كان یمنع على المسلمین التجمع

لصلاة الجمعة، ولا یسمح لھم بخطبة الجمعة. وكانت السیدات المسیحیات في

الجزیرة یتبعن عادات وتقالید المسلمات؛ ویرتدین مثل ثیابھن ویسترن

أجسادھن ورؤوسھن، ویتحدثن مثلھن. وكانت بالیرمو لؤلؤة ھذه الجزیرة

المعطاءة التي لطالما أسعدت سكانھا وزوارھا بجمالھا وغناھا ولطفھا. وكان

السكان المسلمون یعیشون فیھا بأمان. غیر أن ھذا التسامح الجماعي لم یكن

یخلو من بعض المنغصات. فإذا غضب أب أو أم مسلمة على ابنھما، وذھب

ً أن یعُمّد، كانت الكنیسة تسرع إلى ً من العقاب طالبا الأبن إلى الكنیسة ھربا

تعمیده. وبمجرد أن یصبح الطفل مسیحیاً یفقد والداه أي حق بالوصایة علیھ.

وینقل ابن جبیر أن بعض العائلات المسلمة قد شھدت على حوادث كھذه،

وكانت تخشى أن یحدث معھا الشیئ ذاتھ. لم یتوانى ابن جبیر عن تحذیر

ً لئلا تصبح سیاسة ملك صقلیة القارئ المسلم من تبعات ھذه الحوادث، داعیا
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ً في تراخي المسلمین. فللملك العادل كل الحق في وفاء أتباعھ التعددیة سببا
المسلمین، ولكن دون أن ینفصلوا عن دینھم.162

ً في المجال العلمي والسیاسي كان ھناك تفاعل مباشر أحیانا

والدبلوماسي والفني في الأندلس وصقلیة. كما تواصلت المراسلات في

القرنین الثاني عشر والثالث عشر، على غرار المراسلات التي وقعت في

عھد الدولة البیزنطیة كما أشرنا سابقا. ومن أشھرھا رسالة احتوت أربعة

أسئلة فلسفیة-لاھوتیة تعرف باسم «أسئلة صقلیة»، أرسلھا فریدریك الثاني

إمبراطور روما-كرمن المقدسة بعد الاستیلاء على صقلیة، إلى سلطان

الموحدین عبد الواحد الرشید (1232-1242). وكانت الأسئلة على الشكل

التالي: ھل العالم أزلي كما أدعى أرسطو؟ وإن كان أزلیا فما ھي الدلائل على

ذلك؟ وما ھو ھدف علم المیتافیزیقا؟ وما ھي الفئات؟ وھل یمكن زیادة أو

تقلیل عددھا؟ وأخیراً ھل النفس (الروح) خالدة؟ وإن كانت خالدة فما الدلیل

على خلودھا؟ كما سأل عن اعتراض الإسكندر الأفرودیسیاسي أھم شارحي

.أرسطو على أقوال الأخیر فیما یخص خلود الروح

إن طرح ھذه الأسئلة الفلسفیة العمیقة والكلاسیكیة في رسالة الملك

على علماء المسلمین لم تكن الحادثة الأولى من نوعھا في التاریخ، ولم

یتعجب العلماء المسلمون من ھذا وبدأوا بالعمل على تقدیم إجابات شافیة.

ولذلك تم تعیین عبد الحق بن إبراھیم بن محمد بن سبعین (1270-1217)

أحد الفلاسفة والمتصوفین الرائدین في المغرب والأندلس للإجابة على ھذه

الأسئلة الفلسفیة الصعبة. ونقل عن ابن سبعین، في المقدمة التي یعتقد أنھا
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كتبت بید أحد تلامیذه، أن الإمبراطور أرسل یسأل أھل العلم في المقاطعات

الشرقیة في مصر وسوریا والعراق والأناضول والیمن، ولكنھ لم یحصل على

إجابات تثلج صدره، فأرسل یبحث في أفریقیا وتونس ولیبیا عمن یجیب ھذه

الأسئلة، ولم یجد. لذلك توجھ الإمبراطور إلى المغرب والأندلس، وقیل إن

فیھما رجل صاحب علم عمیق یمكنھ الإجابة على ھذه الأسئلة یدعى ابن

سبعین. وھكذا قدم ابن سبعین إلى حضرة السلطان المحمودي عبد الواحد

الرشید، وأخبره بالخطب. ولما قرأ أسئلة الإمبراطور، ابتسم ابن سبعین، وقال

إنھ سیجیب علیھا كلھا. وكان ممثلو الإمبراطور قد قدموا ومعھم العدید من

الھدایا. إلا أن ابن سبعین لم یقبل الھدایا وقال إنھ یحتسب عملھ ھذا «في

مرضاة الله ولرفعة الأمة الإسلامیة» وتلَى الآیة الثالثة والعشرین من سورة

.{...الشورى {...قلُْ لاَ أسَْألَكُُمْ عَلیَْھِ أجَْرًا إِلاَّ الْمَوَدَّةَ فِي الْقرُْبىَ

لم یكن اختیار ابن سبعین لأداء ھذه المھمة اختیارا اعتباطیا. فقد

ً بالفلسفة الیونانیة ومنھج أرسطو، ودرس عن كان ابن سبعین مفكراً عالما

كثب أفكار الفارابي وابن سینا. لكن ابن سبعین لم یكن تابعا لأرسطو أو عالم

كلام، بل كان مفكراً یؤمن بأن الوصول إلى نظام فكري متكامل لا یأتي إلا

ً على ذلك. فمن ناحیة بتبني وجھة نظر عرفانیة وجعل نظامھ الفكري قائما

كان ینتقد أراء الفلاسفة عن الوجود والعقل والكون ومن ناحیة أخرى یشكك

في أسس علم الوجود من منطق أرسطو ونتائج علم المعرفة. حتى انھ اقترح

«منطق الإشراق» الذي یعتمد على الفطنة والمعرفة بدلاً من منطق أرسطو

المكون من عشر فئات ویعتمد على المقارنة. تناول ابن سبعین الوجود
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والحقیقة من زاویة میتافیزیقیة شاملة، وكان یؤمن بأن كل شيء في العالم ھو

.تجلٍّ لحقیقة معنویة فوق الزمان والمكان

ومثلما تخطت أسئلة الإمبراطور الحدود السیاسیة والثقافیة، فإن

أجوبة ابن سبعین أیضا تخطت الحدود المؤقتة والزمنیة. استخدم ابن سبعین

مخزونھ الفكري الغني لیتم المھمة التي كلف بھا على أكمل وجھ، وكتب

جوابھ على الأسئلة في رسالة تبلغ تسعین صفحة من القطع متوسط الحجم، إذا

ما تحدثنا بلغة الطباعة في ھذا العصر. وقد نشرت لأول مرة عام 1941 في

كتاب لشرف الدین یالتكایا تحت عنوان الكلام في المسائل الصقلیة. وقد ترجم

یالتكایا الرسالة إلى اللغة التركیة عام 1934 قبل أن تنشر باللغة العربیة
بمقدمة ھنري كوربین.163

قدم ابن سبعین في رسالتھ أجوبة وافیة وشافیة على كل سؤال،

ً خبراتھ في الفلسفة والمنطق والمیتافیزیقیا وعلم الكونیات ونظریة مستعرضا

المعرفة. ووضح في إجاباتھ أن العالم لیس أزلیاً، بل ھو وجود مكون من

أجزاء فانیة، فلا یمكن لھ أن یتصف بالخلود، بل یرتكز في وجوده على

موجود أزلي. فیما یخص تعریف المیتافیزیقیا یقول ابن سبعین: «أعلم أن

العلماء القدامى أطلقوا اسم العلم الإلھي على المواضیع التي تبحث في دراسة

الأسباب النھائیة للموجودات التي لیس لھا جسد، وأن ھدفھم ھو التوحد مع

العقل الذي خلق لھ الإنسان، وبالتجوھر معھ یصل الإنسان إلى السعادة

والكمال».164 اتبع ابن سبعین الإطار الأساسي الذي وضحھ منھج أرسطو

فیما یخص الفئات ولخص فكر أرسطو في ھذا الموضوع. ثم رد بمقدمة
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قاسیة على سؤال النفس، حیث قال: «أیھا القائد الباحث عن الحق والحقیقة!

سألت عن النفس. ولكن لم توضح في سؤالك عن أي نفس تسأل. لا بد من

توضیح ھذا في سؤالك. فسؤالك بھذه الصیغة یكشف عن عدم دراستك

وتحصیلك في ھذه الموضوعات».165 وكانت الشدة في الرد تنبع جزئیاً من

أسلوب وشخصیة ابن سبعین ومن أھمیة موضوع النفس الذي ھو مدار

البحث. عندما تحدث ابن سبعین عن مراتب النفس وأنواعھا وخلودھا انتقد

.أیضا مفھوم نھج أرسطو المثیر للشك والتردد

وكانت شخصیة فریدریك الثاني لا تقل أھمیة عن الإجابات التي

قدمھا ابن سبعین على الأسئلة. فقد عرف عن فریدریك تسامحھ الكبیر مع

الثقافة الإسلامیة، حتى أن خصومھ كانوا یلقبونھ بـ «الأمیر» على سبیل

السخریة. ونقلت بعض المصادر انھ تربى على ید مسلمین في بالیرمو وأنھ

یتحدث العربیة بجانب اللاتینیة والیونانیة. وفي عصره، قام مترجمون عظام

مثل مایكل سكوت وثیودورس الأنطاكي بترجمات ھامة في صقلیة، ولعبوا

دوراً لا یستھان بھ في نقل الحضارة الإسلامیة إلى أوروبا اللاتینیة. وحازت

سیاسات فریدریك الثاني المتسامحة مع الرعایا المسلمین في صقلیة على

تقدیر كبیر. وبالطبع كانت سیاسة التسامح الاجتماعیة والثقافیة مع المسلمین

ً باھتمام الإمبراطور الروماني بتطویر علاقات سیاسیة ً وثیقا مرتبطة ارتباطا

جیدة مع السلطان المملوكي. وعلى الرغم من الضغوط التي تعرض إلیھا من

قبل الصلیبیین، لم یرغب فریدریك الثاني بإفساد سیاساتھ المتوازنة في

صقلیة، وذلك بھدف عقد تحالفات مع السلاطین والأمراء المسلمین في مصر
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وشمال أفریقیا. ونتیجة لذلك تعتبر العلاقة المقربة التي أنشأھا ملوك صقلیة

مع المسلمین وثقافتھم استمراراً للسیاسة الواقعیة والتجربة الأندلسیة. وھنا

یجب أن نلاحظ انھ بالرغم من سیاسات فریدریك الثاني المرنة إلا أنھ لم

یتوقف عن قیادة المجتمع الإسلامي الموجود في صقلیة لأسباب سیاسیة

.وعسكریة

 
أوروبا العصور الوسطى، والرسول محمد صلى الله عليه وسلم

كانت الأعمال التي تناولت حیاة سیدنا محمد صلى الله عليه وسلم طوال العصور

الوسطى في أوروبا معدودة. وكان أول مفكر مسیحي یشیر إلى نبي الإسلام

صلى الله عليه وسلم بشكل مباشر ھو یوحنا الدمشقي الذي أشرنا إلیھ من قبل. ولكن أولى

الأعمال الشاملة التي تحدثت عن حضرة النبي باللغات الأوروبیة ظھرت في

القرنین الحادي عشر والثاني عشر، مع بدایة الحروب الصلیبیة وترجمة

القرآن الكریم إلى اللاتینیة. ومن أبرز ھذه الأعمال: «حیاة محمد» لإمبریكو

أوف مینز (توفى 1077) و«عن محمد» لوالتر كومبیین الذي كتبھ خلال

سنوات 1137-1155، و«أعمال الإلھ من خلال الفرنجة» لجوبرت أوف

نوجیھ الذي كتبھ في بدایة القرن الثاني عشر.166 وكما ھو متوقع فإن ھذه

الأعمال لم تكتب بالاعتماد على المصادر التاریخیة، بل كتبت لتأیید صورة

ً عن النبي، بالاعتماد على حكایات وشائعات ذات أصول مكونة مسبقا

بیزنطیة. فتقریبا، لم یكن ھناك من یستطیع قراءة المصادر العربیة وتقییمھا.

وقد اشتكى روجر باكون من ھذا الوضع، متحدثا بعجب وحیرة عن عدم قدرة
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لویس الحادي عشر إیجاد من یترجم خطابا باللغة العربیة أرسلھ سلطان

مصر، فضلاً عن أن یرد علیھ بالعربیة.167 وقد بدأ تدریس اللغة العربیة

لأول مرة في الجامعات الأوروبیة، في تاریخ متأخر حوالي عام 1587،

.وذلك في كولیج دو فرانس في باریس

وقد فرضت الصورة المقدمة في ھذه الكتب عن سیدنا محمد صلى الله عليه وسلم

ھیمنتھا على العقل الأوروبي منذ بدایة من العصور الوسطى وحتى یومنا

ھذا. وقد صور حضرة النبي الكریم في ھذا الأدب على أنھ مدع  للنبوة،

یخدع الناس بالسحر، ومضطرب نفسي شھواني یتزوج العدید من النساء

ویشجع اتباعھ على ذلك (حاشاه). كما یصور على أنھ عدیم الرحمة مع

أعداءه، یسعى للقضاء على المسیحیة، و«دجال» (عدو للمسیح). والرسالة

التي تسعى ھذه الكتب لإیصالھا؛ أن شخصاً من ھذا النوع لا یمكن أن یكون

رسولاً من الرب. وعقدت المقارنات بین نبي الإسلام والمسیحیة، في محاولة

ً لشخصیة المسیح. كما جدد لإظھار أن لسیدنا محمد شخصیة معاكسة تماما

باسكال (1623-1662)، أحد أشد المدافعین عن المسیحیة في القرن السابع

عشر، في فصل بعنوان «ضد محمد» من كتابھ الشھیر «الأفكار» الادعاء

ً أنھ لا یمكن المقارنة بین «عیسى الذي بأن سیدنا محمد نبي مزیف، زاعما
ھو فوق البشر والتاریخ» وبین محمد «الدنیوي».168

ولكن كیف فسر ھؤلاء نجاحات سیدنا محمد صلى الله عليه وسلم وسرعة انتشار
ً الإسلام؟ وجد العدید من مفكري العصور الوسطى وعصر النھضة مخرجا

معقولاً للجواب على ھذا السؤال بناء على بنیتھم الفكریة، حیث قالوا إن
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محمداً صلى الله عليه وسلم لجأ إلى السحر (الذي لا یقل خبثاً عن الانحراف الدیني والوثنیة)،

وخدع اتباعھ عن طریق السحر. وقد تحرك الكتاب الأوروبیون منطلقین من

ھذا الاعتقاد، وقدموا افتراءات خاطئة وكاذبة حول الصحة النفسیة لسیدنا

محمد صلى الله عليه وسلم، واستمرت ھذه النظرة في العصور الحدیثة. حتى أن أحد مكلفي

ً عمید جامعة إیدنبرج، المملكة المتحدة في الھند، والذي أصبح لاحقا

المستشرق الشھیر ولیان موییر (1819-1905) قال في كتابھ الھجومي
والمثیر للجدل «حیاة محمد» أن سیدنا محمد صلى الله عليه وسلم «مضطرب عقلیاً»، مثیراً

حفیظة وسخط مسلمي الھند. یظھر اتھام موییر ھذا توازیاً تاماً مع التصورات

سابقة الذكر عن سیدنا محمد. وتحكي بعض الروایات التي وصلتنا الیوم،

خرافات بتفاصیل مقززة للنفس منھا أن الخنازیر (في روایة أخرى الكلاب)

قد أكلت جثة سیدنا محمد، وانھ تعمد قبل وفاتھ خفیة واعتنق المسیحیة لإنقاذ
روحھ.169

وتھدف ھذه الروایات والأعمال بشكل جلي إلى رد ونقض الإسلام

عن طریق ذم مؤسسھ، وإظھاره بصورة لا تلیق بنبي. ولا بد من الإشارة إلى

نقطة ھامة ھنا، وھي أن المسیحیین كانوا ینطلقون من منطق قناعاتھم

اللاھوتیة في ھجومھم على سیدنا محمد. لأن المسیحیة دین «عیسوي»

ً عند متمركز حول شخص عیسى علیھ السلام. بل أن سیدنا عیسى لیس نبیا

المسیحیین، بل ابن الإلھ وكلمتھ وحالتھ المتجسدة. ولذلك فإن اللاھوت

المسیحي یعطي كلا من الدین ومؤسس الدین نفس الثقل والقدر من الأھمیة.

لذلك اعتبر المسیحیون بنفس المنطق أن الإسلام دین «محمدي»، وظنوا أن
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لسیدنا محمد في الإسلام نفس الدور المعطى لسیدنا عیسى في المسیحیة. غیر

أن الدین والتاریخ یقولان غیر ذلك. فعلى الرغم من عظم القدسیة والاحترام

الذي نالھ سیدنا محمد صلى الله عليه وسلم، لم یتم تألیھھ قطعاً على مدار التاریخ. مازالت ھذه

النقطة غیر واضحة للكثیر من الغربیین حتى الیوم. ومن ناحیة أخرى فإن

الإسلام یعتبر سیدنا عیسى علیھ السلام من «أولي العزم» من الرسل. وقد

حفظ لسیدنا عیسى علیھ السلام وصفھ ومكانتھ، حتى في أشد الجدالات حدة

.أمام المسیحیة

وفي خضم كل ھذا الصراع والجدال، كانت العصور الوسطى

ساحة لتطور أخر غیر متوقع. فقد شكلت الثقافة الإسلامیة المزدھرة في

ً یعید التساؤل حول حقیقة جنوب إسبانیا وفي جزیرة صقلیة نموذجا تاریخیا

الفروق والاختلافات المطلقة بین متضادي الشرق والغرب، ویظھر أن ھذین

العالمین قادران على العیش في رخاء وسلام معاً. الفصل القادم سیلقي الضوء

.على ھذا التاریخ
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  :إسلام الأندلس
من التعایش حتى سقوط الأندلس

 
شكلت التجربة الأندلسیة أحد أھم فصول تاریخ علاقات الإسلام

بالغرب. وكان لھذه التجربة الممتدة ما بین عامي 711-1492 الفضل في

خلق ثقافة إسلامیة متجذرة في المناطق الممتدة ما بین جنوب إسبانیا وجزیرة

صقلیة في إیطالیا الیوم، وانتاج أعمال ھامة في مجالات العلم والفكر والفن.

وصلت الفلسفة والعلوم الإسلامیة لذروتھا في قرطبة وإشبیلیا وغرناطة،

وأثرت بین الحین والآخر على أراضي المشرق الإسلامي. وتربى في

أحضانھا علماء ومفكرون أمثال ابن سبعین والقرطبي وابن حزم وابن الطفیل

.وابن رشد وابن عربي، مقدمین إسھامات ھامة في الحضارة الإسلامیة

تتضارب الآراء حول أصل كلمة «الأندلس». ولكن القناعة

الأشھر تشیر إلى أن الكلمة دخلت إلى العربیة مشتقة من «واندالوسیا» التي

.«تعني «بلد الوندال
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وتطورت في الأندلس أسالیب وتقنیات معماریة وفنیة جدیدة.

وعلى الرغم من تأثر الأندلس بالمعمار العربي، إلا أنھا أنتجت طرزا معماریا

جمالیا جدیدا یمكن أن نطلق علیھ «الفن الأندلسي». ومازال مسجد قرطبة

وقصر غرناطة من الأثار المعماریة الخاطفة للأنظار في جنوب أوروبا.

وإلى جانب المعمار، ظھرت في الأندلس تولیفات فریدة في مجالات الخط

.والموسیقى والمنمنمات

وعلى مدار أربعة قرون، ساھم المسلمون والیھود والمسیحیون

بإنشاء ثقافة مشتركة في الأندلس، في جو منتج وتنافسي، وتأثروا ببعضھم

بشكل متبادل. وأصبحت المؤسسات العلمیة والبحثیة في الأندلس من أھم

مؤسسات أوروبا، حیث جذبت أمھر رجال العلم والفكر والفن من المدن

الأوروبیة وشمال أفریقیا إلى المدن الإسلامیة. وأصبحت نظافة مدن الأندلس

ونظام حدائقھا ومصابیحھا اللیلیة وشوارعھا وأسوارھا المكسیة بلون الذھب

والنحاس وأحواضھا وحماماتھا أسطورة على ألسنة أوروبا. وأضاءت
الأندلس المسلمة جنوب أوروبا كمصباح في «عتمة» العصور الوسطى.170

ویرجع ظھور الأندلس إلى حادثتین تاریخیتین ذاتي أھمیة رمزیة.

أولاھما، إرسال الأمیر موسى بن نصیر القائد طارق بن زیاد (توفى 720)

إلى شبھ الجزیرة الإیبیریة، وھزیمتھ لرودریك (المعروف أیضا بإسم

رودریجو) آخر الملوك القوط عام 711. حیث مر طارق بن زیاد في الثلاثین

من أبریل عام 711، من المضیق الذي یعُرف الیوم بإسمھ (مضیق جبل

طارق)، وألقى على جنوده خطبتھ الشھیرة بعبارة «أحرقوا السفن»، وقال:
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؟! البحر من ورائكم والعدوُّ أمامكم. فلیس لكم والله إلاَّ «أیھا الناس، أین المفرُّ

الصدق والصبر». حقق طارق بن زیاد بھذه الروح نصراً ھاماً أمام رودریك

ملك القوط في معركة وادي لكة، التي وقعت بتاریخ التاسع عشر من یولیو

عام 711 (وترجح بعض المصادر وقوعھا عام 712).171 ویشیر بعض

المؤرخین الأوروبیین إلى قیام طارق بن زیاد بفعل ما لم یفعلھ أي قائد آخر

في التاریخ؛ إذ أمر بحرق السفن المتوقفة في المیناء. لم یكن طارق بن زیاد

.لیرضى بغیر النصر أو الموت بشرف في المعركة

وأثارت ھزیمة رودریك الكثیر من الخرافات والأساطیر في

تاریخ إسبانیا. وتقول إحداھا أن أحد الملوك الإسبان قد شیدّ برجاً، ووضع

بداخلھ سراً ما وضرب على بابھ قفلاً كبیراً ومحكماً. وأوصى الملك بأن على

كل خلیفة یأتي من بعده أن یضع قفلاً جدیداً على الباب، وبھذا یبقى السر في

ً وآمناً. وتعاقب على حكم إسبانیا بعد ھذه الوصیة ستة البرج محفوظا

وعشرون ملكاً نفذوا الوصیة بحذافیرھا؛ ووضع كل ملك جدید قفلاً على باب

البرج، وھكذا حُفظ سر الملك الأول جیلاً بعد جیل. وفي أحد الأیام تولى حكم

اسبانیا ملك شاب خالف تقالید أجداده وأمر بفتح الأقفال لیدخل البرج. فوجد

على حیطان الغرفة السریة رسومات لفرسان عرب یمسكون الرماح بأیدیھم

ویحملون سیوفھم في أغمادھا. وتتوسط الغرفة السریة منضدة مصنوعة من

الذھب والفضة ومرصعة بالأحجار الكریمة، مكتوب علیھا «ھذه مائدة الملك

سلیمان -علیھ السلام- ابن داود». وفوق الطاولة مزھریة بداخلھا ورقة ملفوفة

مثل الفرمان، ومكتوب علیھا التالي: «بعد دخول ھذه الغرفة وإفشاء سرھا
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یفُك سحر ھذه المزھریة، ویحتل ھؤلاء الرجال المرسومون على الحیطان

إسبانیا، ویھزمون ملوكھا ویسیطرون على أراضیھا». وبالطبع، تقول الروایة

أن من أفشى سر ھذه الغرفة الخفیة وجلب المصائب ھو رودریك، آخر ملوك
القوط.172

واللافت للنظر أن ھذه الخرافة ذكرت في المصادر المسیحیة

والإسلامیة. فمن ناحیة كان على الإسبان المسیحیین الذین فقدوا إسبانیا تقدیم

تبریر ما. وكان تبریرھم أنھم الآن مضطرین لدفع ثمن أفعال فریدریك الذي

لم یحترم العادات وانتزع العرش عنوة. والخرافة تنضوي على دروس

أخلاقیة للمستقبل؛ تقول بأنھ لا بد من سماع كلام الكبار والتوحد والتماسك في

مواجھة العدو. ولیس من الغریب أن تنتقل الروایة إلى المصادر الإسلامیة.

ً من تاریخ وھكذا أصبح الحدیث عن فتح المسلمین لإسبانیا جزءاً ھاما

.المسیحیین، وكأنما تم تقبلھ كنتیجة لقدر محتوم

أما الحدث الھام الثاني في تاریخ الأندلس، فیتمثل بالحرب التي

وقعت عام 732 أو 734 بین الإفرنج والأمویین في مدینة بوتییھ جنوب

باریس. وانتصر في ھذه الحرب شارلز مارتل (685-741) الذي عمت

شھرتھ أوروبا لكونھ القائد الذي ھزم العرب في أوروبا. وبعدھا أصبح لحفید

مارتل، شرلمان (742-814) شھرة أكبر بكثیر من جده، بعد أن وحّد

الفرنسیین واللومباردیین وأصبح أول إمبراطور حقیقي في أوروبا. یطلق

على فترة حكم شارلمان (768-814) في أوروبا عصر النھضة

الكارولینجیة. وكانت ھذه الفترة تتمیز بعمق العلاقات بین الإمبراطور
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والكنیسة الكاثولیكیة، وقوة الاتحاد الناشئ عن الاتفاق بین البابا والإمبراطور.

وفي عام 800، ألبس البابا لیو الثالث شارلمان التاج، لیصبح بذلك مؤسس

.«إمبراطوریة روما المقدسة و«أبو أوروبا

 
الإسلام، وظھور فكرة أوروبا

یرى المؤرخ الفرنسي ھنري بیرین، أن ظھور الشكل الجغرافي-

السیاسي-الثقافي لما نسمیھ «أوروبا» الیوم، جاء كنوع من الانسحاب

الأوروبي شمالاً نتیجة الضغط السیاسي والعسكري والثقافي القادم إلیھا من

العرب والمسلمین جنوباً، في عھد شارلمان. ویعتقد بیرین أن الدافع وراء

ظھور أوروبا ھو الانتشار السریع والمتفوق للإسلام.173 فحتى وصول

الإسلام للبحر الأبیض المتوسط في القرن الثامن كان البحر المتوسط أشبھ

«بـبحیرة رومیة» تربط بین أوروبا وشمال أفریقیا والشرق. ولم یكن في ھذا

البناء الجیوسیاسي أي خطر یھدد أوروبا، خاصة أن الإمبراطوریة الساسانیة

كانت قد فقدت قوتھا على الأرض. فلم یكن من الممكن للدول والمجتمعات

المختلفة المستقرة في شمال أوروبا والبلقان وسواحل البحر الأبیض المتوسط

التوحد حول ھویة واحدة ضد تھدید مشترك وتعریف أنفسھم كـ «أوروبیین»،

إلا بعد أن بدأت الجیوش الإسلامیة تسیطر على مناطق البحر الأبیض

المتوسط. ویناقش بیرین ظھور المدن الأوروبیة الكبیرة في العصور الوسطى

بربطھا بھذا التحول التاریخي الكبیر. حیث أخذت الإمبراطوریة

الكارولینجیة-الفرنسیة، صاحبة القوة السیاسیة المؤسسة لأوروبا، على عاتقھا
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ً في مواجھة ھذا التھدید، أي أنھا بدأت بترسیم حدود أوروبا دوراً تاریخیا

ً لبیرین، «لولا الإسلام ربما لم یكن لإمبراطوریة بالمعنى الحدیث. ووفقا
الفرنجة أن تظھر في التاریخ؛ ولولا محمد لم یكن شارلمان».174

ً لتطور نظریات مختلفة حول ظھور كانت أطروحة بیرین سببا

أوروبا. فمع قبول مركزیة دور وتأثیر العالم الإسلامي، فإن ذلك یعني القبول

الضمني بأن ظھور أوروبا قد جاء نتیجة لعناصر خارجیة. أي أن الھویة

الأوروبیة قد تشكلت وتحددت بناء على تواصلھا وتفاعلھا مع العالم

الخارجي. وفقاً لموریس لومبارد، شكل حوض البحر المتوسط من قرطبة إلى

القاھرة ومن القیروان إلى الشام ومن بالیرمو إلى بغداد، وكذلك العالم

ً واعدة للبضائع والمواد الإسلامي الواسع بمدنھ المتطورة الدینامیكیة، سوقا

الخام الأوروبیة مثل الأخشاب والحدید والأسلحة. وأرادت المراكز التجاریة

الأوروبیة التي رأت في ھذا السوق فرصة لا تعوض، أن تستغل ھذا السوق

بزیادة الإنتاج والتجارة. ولم تكن الحروب والحملات العسكریة المستمرة منذ

القرن التاسع وحتى القرن الثالث عشر عائقاً لتطور العلاقات التجاریة. ومنع
ً ھذا النشاط التجاري والمادي انطواء قارة أوروبا على نفسھا وفتح لھا أفاقا

جدیدة. وثمة أطروحة أخرى ربطت ظھور أوروبا بدینامیكیاتھا الداخلیة،

وبعناصر مثل المناخ وعدد السكان والجغرافیا، وتركز ھذه الأطروحة على
دور ظروف وممیزات أوروبا نفسھا في تلك المرحلة.175

وبعد أن خسر الأمویون الحرب في بوتییھ (معركة بلاط

الشھداء)، استقروا في جنوب أوروبا بدلاً من العودة للأراضي الإسلامیة. 
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ً لھم لمدة قصیرة وعاش المسلمون الذین اتخذوا من جنوب إسبانیا أرضا

تجربة تاریخیة لا تخلو من فترات الصعود والھبوط، حتى سقوط الأندلس عام

1492. ویمكن تلخیص الفترات الأساسیة في تاریخ الأندلس الإسلامیة

كالآتي: «فترة الفتوحات» بین عامي 711-715، و«فترة الولاة» بین عامي

715-756. وفي ھذه الفترة بدأ المسلمون العرب بالاستقرار في المنطقة

بشكل عشوائي. وشكلت الفترة بین عامي 756و 1031 الفترة التي أنھت

الصراعات الداخلیة في الدولة الأمویة وشھدت العدید من الأثار المقترنة

بتاریخ الأندلس الآن. أما الفترة ما بین عامي 1031-1090 فتصادف فترة

«ملوك الطوائف» التي تأسست فیھا أكثر من عشرین دویلة. وشھدت ھذه

الفترة ضعف الوحدة السیاسیة في الأندلس وبدء الصراعات الداخلیة وفقدان

الأراضي. ومن الخسائر الھامة في تلك الفترة، سقوط طلیطلة عام 1085.

وحكم المرابطون الأندلس خلال أعوام 1090-1147، بعد أن ھزموا

ً مركزیاً. وقد خلفھم الموحدون الذین حكموا ما بین منافسیھم وكونوا حكما

عامي 1147-1229. اتبع مؤسس الموحدین ابن تومرت (توفى 1130)

سیاسة دینیة تھدف لنشر المذھب التوحیدي، وذاع صیتھ بمعارضتھ

«للمظاھر الدنیویة» مثل الموسیقى والفنون. أما آخر الدول الإسلامیة في

الأندلس فكانت إمارة بني أحمر في غرناطة، والتي استمر حكمھا لفترة طویلة

ما بین عامي 1231و 1492. ولكن حكمھا كان قد فقد قوتھ السیاسیة

والثقافیة القدیمة، وصغر حجمھ وفقد انتاجیتھ. وتحتفل أوروبا بسقوط غرناطة

كنوع من الانتقام لإسطنبول التي فقدوھا عام 1453.176
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ویكشف البناء الدیموغرافي للأندلس عن التحول الاجتماعي

والدیني الصادم والمفاجئ بین القرنین التاسع والحادي عشر. فمع قدوم العرب

ً إلى شبھ الجزیرة الإیبریة بدءاً من عام 711، بدأ نشر والبربر تدریجیا

الإسلام في المنطقة لمدة طویلة. وعند تطبیق نظریة ریتشارد بولیت حول

الاھتداء والدخول في الإسلام على الأندلس، یظھر لنا التالي: كان عدد السكان

المسلمین في بدایات القرن التاسع لا یتجاوز العشرة في المائة. ووصلت ھذه

النسبة إلى 25% في القرن العاشر. أما بحلول القرن الحادي عشر، فقد

قفزت نسبة السكان المسلمین إلى 75%. ومن الملحوظ أن عملیة الأسلمة في

شبھ الجزیرة الإیبریة قد ارتفعت تدریجیاً نتیجة التحول في الوسط الاجتماعي

والاقتصادي أكثر من كونھا نتیجة إجراءات إجباریة أو قاھرة. شكل العرب
ً المسلمون والبربر القادمون من شمال أفریقیا والمستقرون في الأندلس قسما

ً من السكان. فیما تشكلت أغلبیة السكان في القرنین العاشر والحادي معینا

عشر من الداخلین في الإسلام حدیثاً من الإسبان (ویطلق علیھم «المولدون»)
ومن اللاتینیین وشعوب الأمم الأوروبیة الأخرى.177

أما المجتمعات غیر المسلمة في الأندلس فكانت تتشكل من الیھود

والمسیحیین. وعُرفت ھذه المجتمعات بأسماء مثل «المعاھدین» وأھل الذمة

بموجب الاتفاقات المعقودة بعد الفتح. ولأنھم من أھل الكتاب، كان لھم أن

یمارسوا أدیانھم بحریة، ویحافظوا على معابدھم وثقافتھم وعاداتھم. وكتطبیق

عام، كان على غیر المسلمین دفع الجزیة للدولة، والخراج إن كان لھم

أراضِ. ویمكن للنساء المسیحیات الزواج من الرجال المسلمین، والبقاء على
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دینھم. وظھر مصطلح «المستعرب» الذي كان یطلق على الإسبان الذین
بدأوا بالتعرّب نتیجة للتفاعل الثقافي. فیما لعب المسیحیون والیھود دور فعاّلاً

في إدارة الدولة وفي مجالات التجارة والدبلوماسیة والمؤسسات العلمیة

والحیاة الاجتماعیة والثقافیة، ووصلوا لمراتب علیا دون التعرض لعنصریة

أو تمییز.178 وكان الیھود خاصة راضین بالنظام الجدید في الأندلس، بعد أن

حرموا من حقوقھم وسحقوا وعوملوا كعبید في عھد القوط. فأصبح حكم

المسلمین في الأندلس منجاة لھم، وأصبح بإمكانھم المشاركة في حیاة المجتمع

وإدارة الدولة. ومن الأمثلة على ذلك حسداي بن شربوط، طبیب عبد الرحمن

الثالث ورسولھ ووزیره وعرف بعلمھ وبمھاراتھ الدبلوماسیة.179 لعب بن

شربوط دوراً ھاماً في إحیاء المجتمع الیھودي في الأندلس، مستفیداً من موقعھ

وسلطتھ، وعمل كذلك على إنشاء علاقات جیدة بین الیھود والمسلمین. وفي

الوقت الذي حكم فیھ على الیھود بالبقاء في الأحیاء الیھودیة المغلقة في

أوروبا، كان بإمكان الیھود أن یصبحوا وزراء في الأندلس. فیذكر أن الیھود

عملوا كوزراء في سرقسطة في إدارة المعتصم أمیر مدینة المریھ، وكذلك قام
بوظیفة الحاجب في غرناطة شخص یھودي یدعى إسماعیل بن نغزالھ.180

ساھمت التجربة الأندلسیة وتعرضھا لتھدیدات مسیحیة بین الحین

والآخر في إعداد أرضیة صلبة لمیلاد تفاعل وتعاون بین المسلمین والیھود

على مختلف الصعد. وبفضل ھذا التعاون، ظھرت الكثیر من الأعمال الفریدة

في مجالات واسعة من الفلسفة للعلم وعلم الكلام إلى التصوف والأدب

والشعر.181 وھكذا انخرط المسلمون والمسیحیون والیھود، والأوروبیون
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والشمال أفریقیون نساءً ورجالاً في الحیاة الاجتماعیة والثقافیة في الوسط

الأندلسي الغني والتعددي، وكان بإمكانھم تطویر علاقات جدیدة. ونتیجة لذلك،

كانت النساء المسلمات ینظمن حلقات للحوار والحدیث ویخرجن للصلاة في

.المساجد ویتجولن في الأسواق بأمان

 
قرطبة

تتمتع قرطبة بمنزلة فریدة بین المدن الأندلسیة. فبعد أن تأسست

كمدینة رومانیة قدیمة حول نھر الوادي الكبیر، أصبحت قرطبة في القرنین

العاشر والحادي عشر أكثر مدن شبھ الجزیرة الإیبریة وربما أوروبا الغربیة

ً وحیویة. یقول المؤرخون أن عدد سكان المدینة عام 1000 كان ازدحاما

یتراوح ما بین 300-500 ألف. ووفقاً لبعضھم، كانت قرطبة أحد أكثر مدن

العالم ازدحاماً خلال القرن الحادي عشر. وكان من بین سكان المدینة مسلمون

ومسیحیون ویھود، وعرب وفرنج وسلاف وبربر ویونانیون وقوط

ورومانیون إسبان. وكانت قرطبة، عاصمة الدولة الأمویة في الأندلس، أكثر

مدن العالم تعددیة في ذاك العصر. بینما كان عدد سكان القسطنطینیة -التي

اعتبرھا البیزنطیون جوھرتھم الثمینة - یقارب المئة ألف ساكن. وعلى عكس

الھبوط التي كانت تشھده القسطنطینیة، كانت قرطبة في أوج صعودھا. أما
المدینة التي حاكت قرطبة ولحقت بشھرتھا فھي بغداد.182
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مسجد قرطبة
 
كان لقرطبة مكانة خاصة وسط المدن الإسلامیة بمراكزھا

التجاریة وأسواقھا ومراكزھا العلمیة وحدائقھا وحماماتھا واستراحاتھا وأماكن

العبادة فیھا ومكتباتھا (یخُمن أن المكتبة التي أنشأھا الحكم الثاني كانت تضم

400 ألف كتاب).183 وكانت المدینة تضم 200 ألف بیت والعدید من

المكتبات والأسواق و600 جامع ومدرسة والعدید من الكنائس والمعابد

و800 حمام و50 مستشفى وورشات صناعیة متعددة. كانت قرطبة التي

احتضنت العدید من العلماء جاذبة حقیقیة للعلماء قاصدي العلم من أوروبا

وأفریقیا وآسیا. وتربى ابن عبد ربھ مؤلف كتاب انطولوجیا الشعر الكلاسیكي

«العقد الفرید»، والفیلسوف العارف ابن مسرة، وابن حزم، وابن الطفیل،

وعالم الكلام والطبیب ابن میمون، والفقیھ المالكي ابن رشد، وحفیده الفیلسوف
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ابن رشد، وأیضا الكثیر من علماء التفسیر والحدیث مثل محمد القرطبي في

الأوساط العلمیة الغنیة والحیة في قرطبة وكان لھم أثار كبیرة في أوروبا

ل إلى متحف، وعلى والعالم الإسلامي. والیوم یقف بیت ابن میمون الذي حوِّ

ً إلى جنب، یحییان مقربة منھ نصب تذكاري لأبن رشد، وكأنھما یقفان جنبا
ً الزوار.184 الكاتب والراھب الألماني ھروسفیت الذي لم یزر قرطبة مطلقا

وإنما سمع مدحھا من زائریھا، یصفھا بأنھا «زینة الدنیا».185 قرطبة التي

اعتبرھا الراھب زینة الدنیا كلھا ولیس أوروبا فحسب، كانت مقصد الساعین

وراء الثقافة العلیا والفكر والفنون. ولم یبقَ ھذا المدح محصوراً بقرطبة

.وحدھا، بل كانت الأندلس كلھا كمنارة البحر تضيء ما حولھا

.«الحمراء، غرناطة، منقوش على الجدار «ولا غالب إلا الله
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ویعتبر مسجد قرطبة المشید على 856 عمود أھم الأثار

المعماریة الدینیة في الأندلس. بدأ بناء المسجد عام 786 على ید عبد الرحمن

الأول، ومع مرور الوقت وكثرة الإضافات، أصبح بشكلھ الحالي واكتسب

ھویتھ المؤثرة التي یعرف بھا الیوم. وللمسجد واجھھ خارجیة بسیطة

ومتواضعة، أما زخرفتھ الداخلیة وأروقتھ وأعمدتھ ومحرابھ فھي أمثلة على

ذروة التولیفات المعماریة الأندلسیة. ویظھر المسجد أحد الخصائص الأساسیة

في تجربة الأندلس؛ وھي أن النظر من الخارج فقط لا یكفي لفھم واستیعاب

روح الأندلس. فلا بد من الولوج إلى عالمھا الداخلي واستنشاق ھوائھا. تعتبر

الأعمال المعماریة ذات الواجھة الخارجیة البسیطة والتفاصیل الغنیة في

الداخل، مثل قصر الحمراء في غرناطة، مثالاً فریداً على مفھوم الإسلام

للظاھر والباطن، للحركة والسكون، وللتفكر والجمال ومحاولة الموازنة بینھا

.في الثقافة الإسلامیة

وبعد سقوط قرطبة في أیدي المسیحیین عام 1236، تم تحویل

مسجد قرطبة إلى كنیسة مع الحفاظ على ھویتھ المعماریة. وفي أواسط القرن

السادس عشر، أضیفت لھ كاتدرائیة، وتم اجراء بعض التغییرات الأخرى

لاحقاً. وعلى الرغم من ھذا حافظ الجامع على ھویتھ الأصلیة. وما زال

مسجد قرطبة الذي تحول إلى كنیسة قبل ثمانیة قرون یعرف بین الإسبان على

.«انھ «المسجد
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یعتبر عبد الرحمن الثالث (توفى 961) الذي حكم لحوالي خمسین

ً أقوى وأدھى الحكام الأمویین في الأندلس. نجح عبد الرحمن في جعل عاما

دولتھ أقوى مركز في أوروبا، بفضل فراستھ السیاسیة وطاقتھ التي لا تنفذ.

وقد كسب احترام وطاعة تابعیھ ووسع دولتھ. وفي عھده كانت مدن الأندلس

أغنى مدن العالم من الناحیة الاقتصادیة ومركزاً للزراعة والصناعة

والتجارة؛ حیث أنشأ التجار الأندلسیون روابط تجاریة واسعة وقویة مع أكبر

.مراكز العالم الإسلامي مثل مصر وبغداد ومكة

قرر عبد الرحمن الثالث عام 936 إنشاء مركز جدید لنفسھ

للإقامة والإدارة خارج قرطبة. وأطُلق على المكان الجدید، الذي یعتبر من

أشھر آثار المعمار الأندلسي، مدینة الزھراء (المدینة اللامعة المنیرة). وكان

یستقبل فیھا الرسل المسلمین والمسیحیین والضیوف. وأصبحت مدینة

الزھراء، التي عرفت كمركز إداري ومكان خاص لإقامة السلطان، أسطورة

تتداولھا الألسنة لجمال ھندستھا المعماریة وزینتھا.186 غیر أن البربر دمروا

ھذه المدینة المدھشة عام 1009 ولم یبقوا منھا سوى القلیل من الآثار. والیوم

.یزور السائحون أطلال المدینة التي تحولت إلى متحف مفتوح

 
الموسیقى الإسلامیة الأندلسیة وأوروبا

انتقل الموسیقار زریاب (توفى 852)، أحد أھم الأسماء في

التاریخ الثقافي للأندلس، من بغداد إلى قرطبة، ومنھا ذاع صیتھ كل أرجاء
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العالم. ترك زریاب بغداد بعد خلاف نشب مع معلمھ إسحاق الموصلي، أحد

أكبر الموسیقیین في عھد ھارون الرشید. وبعد أن تجول مدة من الزمن في

مدن المغرب، وصل زریاب إلى قرطبة عام 822، وكان السلطان عبد

الرحمن الثاني قد خرج لاستقبالھ بنفسھ على أبواب المدینة. واستخدم زریاب

الإمكانیات الموجودة أفضل استخدام، وأنشأ مدرسة للموسیقى في قرطبة،

تبعتھا المدارس والمراكز الموسیقیة في مدن مثل إشبیلیا وطلیطلة وغرناطة.

وتربى على یده أكثر الموسیقیین موھبة في تلك الفترة بفضل أسالیب التعلیم

التي طورھا. وتعتبر موسیقاه تولیفة من الموسیقى العربیة والأفریقیة

والأندلسیة، حیث لعب دوراً ھاماً في ظھور نمط الموسیقى الأندلسیة. وأصبح

ً عشرة آلاف أغنیة بكلماتھا زریاب، الذي روي عنھ انھ كان یحفظ غیبا

وموسیقاھا، أسطورة یتداولھا الناس بعجب، حتى قیل إنھ یأخذ أغانیھ «من

الجن». عرف زریاب بأنھ رجل موسوعي صاحب ألف فن؛ فإلى جانب كونھ

مرجعاً في المھارات الموسیقیة، كان رائداً في مواضیع مثل الطبخ والملابس

والعطور والنظافة ونظام الحیاة الجمالي. وقدم مھاراتھ العظیمة في الموسیقى

والفنون لخدمة الجمیع في قرطبة، أكبر المراكز التجاریة والثقافیة والفنیة في

أوروبا. یعد زریاب أحد الأمثلة التي كسبت الشھرة في الأندلس بذوقھ البدیع
وروحھ الفنیة علاوة على كونھ موسیقیاً موھوباً.187
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الموسیقار الشھیر زریاب الذي عاش بین عامي 789-857 میلادي
 
ولا بد من الإشارة إلى أن نمط الموسیقى الأندلسي قد أثر في

الموسیقى الأوروبیة وخاصة في نمط «تروبادور». ظھرت موسیقى

تروبادور في منتصف القرن الحادي عشر في إیطالیا وإسبانیا، لتصل إلى

ذروة انتشارھا خلال فترة قصیرة في القرنین الثاني عشر والثالث عشر.

ً حتى وتختلف الروایات حول مصدر ھذا النمط الموسیقي الذي ما زال حیا
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الیوم في إسبانیا. تقول إحدى الروایات أن أصل كلمة «تروبادور» مشتق من

فعل طرب (غناء) باللغة العربیة أو كلمة ضرب (خلق إیقاع بالضرب).

وبالنظر إلى أسلوب الموسیقي أو إلى الكلمات، یلحظ أن موسیقى التروبادور

ً بنمط الموسیقى العربیة-الإسلامیة في الأندلس. كما أن ً وثیقا مرتبطة ارتباطا

وصول موسیقى التروبادور إلى ذروتھا في القرنین الثاني عشر والثالث

عشر، تزامناً مع أكثر فترات الثقافة الإسلامیة حیویة في الأندلس یوحي بأن
الأمر لیس مجرد صدفة تاریخیة.188

موسیقیون مسیحیون ومسلمون یعزفون العود؛ مخطوطة لاس
  كانتیجاس دي سانتا ماریا
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.(التي أعدت بأمر من الملك ألفونسو (ویكیمیدیا كومنز
 

التعایش

لم یكن التاریخ السیاسي المضطرب للدول الإسلامیة الأندلسیة

ً أمام ظھور تجربة حضاریة وثقافة غنیة متعددة الأدیان. على العكس، عائقا

یمكن القول أن التنافس السلمي بین القوى السیاسیة المختلفة ساھم في تطویر

الثقافة. فعلى الرغم من الاختلافات الدینیة والتوترات الثقافیة، یطلق على ھذه

التجربة الدینیة والحضاریة التي نتجت بإسھامات المسلمین والیھود

والمسیحیین اسم «التعایش». فالتعایش یعني تجربة «العیش معاً». وأساس

ھذه التجربة ھي خلقھا لأرضیة للتنافس بین الاختلافات في النواحي الدینیة
ً والثقافیة القویة سعیا

 
 

 

تمثال موسى ابن 
.میمون في قرطبة
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للأفضل. إن ھذا المصطلح الذي استخدمھ عالم اللغة الإسباني أمیریكو

كاسترو لأول مرة عام 1940، لوصف فترة خاصة في تاریخ أوروبا

في العصور الوسطى وأیضا في العلاقات الإسلامیة-المسیحیة، ینتقد
من قبل بعض المؤرخین على اعتباره «أسطورة لیبرالیة».189

النص العربي: ھذه مقبرة الملك السید فیردیناند سید قشتالة

وطلیطلة ولیون وغالیسیا وإشبیلیا وقرطبة ومرسیة وخاین، رضي الله عنھ؛

حاكم إسبانیا كلھا، الأصدق وصاحب الكلمة الحقة، الأكثر صبراً وعدلاً،

الشجاع، الرحیم، النبیل، المتسامح، ذو البصیرة، الأكثر تواضعاً، الأقرب

للإلھ ولكن من یخدمھ. توفي ھنا مساء الجمعة (رحمھ الإلھ) ورُفع إلى الإلھ.
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شرّف أصدقاءه واعزّھم. تسلمّ مدینة إشبیلیا عاصمة إسبانیا وخیب آمال
.الأعداء. توفى في 20 ربیع الأول عام 650 ھجریاً

ترجمة النص العبري: ھذا المكان ھو قبر الملك السید فیردیناند

الذي حكم إسبانیا كلھا الشریف، الصادق، الصابر، القوي، المتدین، المتسامح،

الذي یخاف الإلھ وخدمھ طوال عمره، الذي فرق أعدائھ وقضى علیھم، الذي

واجھة مقبرة فیردیناند الثالث
 

مدح أصدقائھ وشرفھم، وسیطر على مدینة إشبیلیا عاصمة إسبانیا

والتي توفى فیھا یوم 22 من شھر سیوان في السنة 5012 من بدایة
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العالم. سید مدن قشتالة وطلیطلة ولیون وغالیسیا وإشبیلیا وقرطبة

.ومرسیة وخاین

إن التعایش المشار إلیھ ھنا ھو أحد النماذج الھامة لتجربة التعایش

المشترك والتي تعتمد على تعدد الثقافات. ففي مدینة طلیطلة جوامع وكنائس

ومعابد، وأتباع ھذه الأدیان یعیشون في حالة تبادل فكري في مجالات الفلسفة

والعلم وأیضا التجارة والدبلوماسیة. وتمتع الیھود خاصة بحریة كبیرة في

الأراضي التي یحكمھا المسلمون. فمع تمیزھم في مجالات التجارة والعلم

واللغة والدبلوماسیة، كونوا جسراً للتواصل بین المسلمین من جھة والإسبان

والأوروبیین الآخرین. وكانت اللغة العربیة اللغة التي كتب بھا العدید من

المفكرین الیھود. حیث كتب العدید من المفكرین الیھود من أمثال ابن میمون

.أعمالھم باللغة العربیة أولاً ثم بالعبریة

كما كان للتنقل بین اللغات المستخدمة في الأندلس قصص مثیرة

في الكثیر من المجالات. مثلاً، توجد لوحة كتبت باللغة اللاتینیة والعبریة

والعربیة والإسبانیة عند قبر فیردیناند الثالث المتوفى عام 1252. وانعكس

التنقل بین الثقافات واللغات والأشكال الجمالیة على ثقافة العامة. ومثلاً، كتب

باللغة اللاتینیة على حجر مقبرة أحد المسیحیین یدعى میغیل سیموني المتوفى

عام 1156: «باسم ربنا عیسى المسیح. ھذا قبر میغیل سیموني وقد توفى في

4 نوفمبر 1191 (1156 میلادیاً)». النظرة الأولى قد توحي بأن ھذا مجرد

نص لاتیني عادي. إلا أن الغریب ھو العبارة المكتوبة بجواره باللغة العربیة:

«باسم الله الرحمن الرحیم. ارتحل میكائیل سیمون عن دنیانا إلى الآخرة
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برحمة الله في 4 نوفمبر 1194 (1156 میلادیاً)».190 یظھر ھذا التداخل

في أحجار المقابر أیضا في صور المسلمین والمسیحیین الذین یلعبون
ً .الشطرنج أو یعزفون الموسیقى معا

كانت المجتمعات المختلفة في الأندلس تؤمن بقدرتھا على التعایش

مع الآخرین مع المحافظة على ھویتھا. وھكذا فإن التعایش لم یكن تجربة

یوتوبیا لیبرالیة تقضي على الھویات والانتماءات الدینیة والاجتماعیة. على

العكس فإن نجاح تجربة الأندلس ھو تمكنھا من إنشاء ثقافة مشتركة محافظة

على الاختلافات. فلم یكن أحد مجبراً على التخلي عن ھویتھ أو دینھ أو ثقافتھ

أو لغتھ من أجل التعایش. على العكس تماماً یمكننا القول انھم كتبوا بثقة كبیرة

وھم یعبرون عن ھویاتھم. غیر أن ھذه الھویات لم تمنع الانفتاح على

.التبادلات والتفاعلات في مجالات العلم والفن والفلسفة والتجارة وغیرھا

كان ابن فیردیناند، ألفونسو العاشر، رائداً بمبادرتھ فیما یعرف

«بمدرسة طلیطلة للترجمة» في مدینة طلیطلة. حیث أثرت الترجمات التي

قامت بھا المدرسة من اللغة العربیة إلى اللاتینیة بشكل مباشر في تشكیل فكر
العصور الوسطى وعصر النھضة. شملت الترجمات في ھذه الفترة أعمالاً

بارزة في الفكر الیوناني الكلاسیكي والفلسفة الإسلامیة. حیث فقُدت الأعمال

الیونانیة للفلاسفة الكبار مثل أفلاطون وأرسطو في العصور الوسطى، ولم

یبقَ سوى نسخھا المترجمة للعربیة. لذا كان لترجمة ھذه الأعمال من العربیة

إلى اللاتینیة في الأندلس الفضل في تمكین الأوروبیین من إعادة اكتشاف

العلوم والفلسفة الیونانیة من جدید. وفي القرن الثاني عشر والثالث عشر،
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اشتھرت أعمال الفلاسفة المسلمین مثل الفارابي وابن سینا وابن رشد وابن

باجة، وانتشرت وتم مناقشتھا وتدریسھا. وكان للقرطبي ابن رشد تأثیر كبیر

ً لمیلاد تیار فلسفي یدعى «الحركة الرشدیة في أوروبا، حتى أنھ كان سببا

اللاتینیة»، قبل أن تقوم الكنیسة الكاثولیكیة بحظره فیما بعد. وقد عمل

المترجمون والفلاسفة والكلامیون والأدباء والعلماء والفنانون المسلمون

والمسیحیون والیھود معاً، في وسط فكري حر ومزدھر في الأندلس،

واستطاعوا إنتاج أعمال ثقافیة وحضاریة كبیرة. وغیرت الأعمال والترجمات

المقدمة في الریاضیات والفلك والطب والكمیاء وتاریخ الطبیعة والجغرافیا

والأدب والفلسفة وعلم الكلام والتصوف والتاریخ وغیرھا من المجالات

ملامح الفكر والتاریخ الثقافي الأوروبي. وتسببت ترجمات ھذه الفترة من

العربیة إلى اللغات الأوروبیة بظھور تیارات فكریة جدیدة في أوروبا،

.ورفعت من سقف المناقشات الفلسفیة واللاھوتیة
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كانت لعبة الشطرنج إحدى الابتكارات التي نقلھا الصلیبیون من العالم
  .الإسلامي إلى أوروبا

.لوحة تصور رجلاً مسلماً وآخر أوروبي وھما یلعبان الشطرنج
 
ً بدراسة تأثیرات ھاسكینز، الذي أشرنا إلیھ سابقاً، كان مھتما

الترجمة، وأطلق على ھذه الفترة من تاریخ أوروبا «عصر نھضة القرن

الثاني عشر».191 أكد ھاسكینز على نقطتین في بحثھ. أولاھما، أنھ لابد من

تأریخ عصر النھضة إلى ما قبل القرنین الرابع عشر والخامس عشر. لأن

الثقافة الإنسانیة التي ظھرت في ھذه الفترة شكلت أولى بذور ھویة عصر

النھضة الكلاسیكي. وثانیاً، أن عصر نھضة القرن الثاني عشر، والذي یعد

بدایة عصر النھضة الكبیر في أوروبا، قد تأثر بشكل كبیر بالثقافة والحضارة

الإسلامیة. لأن الترجمات التي ارتكزت علیھا أوروبا في ھذه الفترة لم تكن

ترجمات عن الیونانیة بل عن العربیة إلى اللغات الأوروبیة. أي أن الحركات

العلمیة والفلسفیة التي بدأت بالتبلور في أوروبا كانت ترتكز على أعمال

الفلاسفة والعلماء المسلمین، أكثر من أعمال فلاسفة الیونان القدیمة. وفي

الإطار ذاتھ یشیر مینوكال إلى أن فضل الثقافة والحضارة الإسلامیة على
أوروبا ھو أعمق بكثیر مما یعُتقد بشكل عام.192

وبالنظر إلى تأثیر الترجمات في الأندلس على العالم المسیحي في

العصور الوسطى، یسھل علینا فھم وتحلیل التناقض في النظرة الأوروبیة

للإسلام، والتي أشرنا إلیھا سابقاً. فأوروبا العصور الوسطى التي اعتبرت
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ً وخصماً، ورفضتھ بناء على جدلیاّتھا الدینیة والسیاسیة، قد الإسلام منافسا

ً كبیراً. حتى أن اتھام ً وإرثا ً ثقافیا قبلت الإسلام فكراً وثقافة، ورأت فیھ تحدیا

البابا للحركة الرشدیة اللاتینیة بالھرطقة لا یغیر من ھذه الحقیقة؛ لأن تأثیر

الفكر الإسلامي استمر في العدید من المجالات الأخرى وبصور متعددة.

خاصة وأن محاولة المفكرین المدرسیین لإعادة النظر في التراث الفلسفي

لأفلاطون وأرسطو، لم یكن لیتم من دون استخدامھم للتولیفات والصیغ

والجدلیات التي حاول المفكرون المسلمون أنشائھا من قبل. كان تركیز

ً على محاولة تكوین نظام المفكرین الیھود والمسیحیین والمسلمین منصبا

فلسفي-میتافیزیقي یناسب اعتقادات الأدیان الإبراھیمیة المعتمدة على الإیمان

بالإلھ الواحد وفكرة الخلق. لأن قبول العقل للمعتقدات بیقین، یعني بالنسبة

للمؤمنین اطمئنان القلب في نفس الوقت. لذلك اتخذت أقطاب التفكیر المختلفة

في العصور الوسطى مبادرات لاھوتیة

 
 

 

تمثال ابن رشد في 
.قرطبة
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خاصة بھا من أجل الوصول لھذه التولیفة. ولم یكن من الممكن

للمفكرین الیھود أو المسیحیین تجاھل إسھامات علماء الكلام والفلاسفة

المسلمین بھذا الصدد. ویمكن أن نرى أصداء ذلك في أعمال توما

الأكویني (1225-1274) مؤسس اللاھوتیة المسیحیة الكلاسیكیة،

وفلاسفة مھمین مثل روجر باكون وألبیرتوس ماغنوس (1208-

1280) وسیجر دي برابنت (1240-1294) أحد أشد اتباع ابن

رشد في أوروبا وحتى في أعمال رامون لول (1316-1235)

المعروف بنداءاتھ التبشیریة ضد المسلمین. بالتالي كانت الأندلس

.إحدى أھم محطات ھذا التفاعل
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فئات ثلاث: مورسكیون، مدجنون، ومستعربون

عند الحدیث عن الأندلس، لا بد من الإشارة إلى ثلاث فئات یشار

إلیھا، بإسم المورسكیون والمدجنون والمستعربون. مورسكیون؛ ھي كلمة

وكانت تستخدم للإشارة «Moro أو Maur أو Moor» مشتقة من كلمات

إلى المسلمین الذین ھاجروا من شمال أفریقیا إلى جنوب اسبانیا وعاشوا في

الأندلس. استخدم الرومان كلمة «موروس» للإشارة للأفارقة، واستمرت ھذه

الكلمة كاسم لدول مثل موریتانیا والمغرب (موروكو). وھكذا یمكننا القول إن

كلمة مورسیكو یقُصد بھا «القادمون من موریتانیا أو المغرب». وبعد إخراج

المسلمین والیھود من جنوب أوروبا عنوة عام 1492، یطلق الیوم اسم

مورسیكو على المسلمین الباقین في إسبانیا بشكل عام. وبالأضافة إلى

المسلمین العرب والبربر القادمین من شمال أفریقیا؛ أطلق لفظ مورسیكو على

الإسبان واللاتینیین الذین دخلوا الاسلام (ویلقبھم المسلمون بالمولدین). ولابد

من الوقوف على ھذه النقطة بشكل خاص؛ لأن المسلمین الأوروبیین أحفاد

ً في الوندالیین والقوط والھیسبانین واللاتینیین الوثنیین قد لعبوا دوراً مركزیا

تشكل الحضارة الإسلامیة الأندلسیة. كما أن اعتبار مسلمي الأندلس مجرد

قبائل مھاجرة قدمت من خارج أوروبا ھو تجاھل للحقائق التاریخیة. لأن

انتشار الإسلام في جنوب إسبانیا، لم یعتمد فقط على الھجرة والفتوحات،

ولكنھ حدث تدریجیا مع دخول الناس في الإسلام، مثلما كان الحال في بلاد

.الرافدین والأناضول والبلقان وشمال أفریقیا والھند وغیرھا من المناطق
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أما «المدجنون»193، فھو اسم أطلق على المسلمین الذین عاشوا

في جنوب أوروبا تحت حكم الممالك المسیحیة بدءاً من القرن التاسع والعاشر.

إن اختیار المدجنین البقاء تحت الإدارة المسیحیة بدلاً من الھجرة إلى مناطق

إسلامیة أمر مثیر للتساؤل. لا شك بأن سیاسیات التسامح لبعض الحكام

المسیحیین كانت تشجع على اتخاذ قرار من ھذا النوع. إلا أن ھذه السیاسات

تغیرت جذریاً في وقت لاحق مع ضعف قوة المسلمین السیاسیة في الأندلس،

لیجد السكان المسلمون أنفسھم أمام واحد من خیارین لا ثالث لھما، إما التنصّر

أو الھجرة، وإلا كان الموت مصیرھم. خاصة مع بدایات القرن الرابع عشر

ً لحریات المسلمین المدجنین ومنعھم من والخامس عشر، التي شھدت خنقا

ممارسة عباداتھم والضغط علیھم في الحیاة الاقتصادیة والاجتماعیة. إذ

ضغطت الكنیسة الكاثولیكیة ورجال الدین المحلیون على ملوك قشتالة

وآرغون بالأخص لتنصیر المدجنین. إلا أن الملوك المدركین لأھمیة السكان

المسلمین في الحیاة الاقتصادیة في مدنھم عملوا على تجاھل ھذا النداء بشكل

عام. في المقابل استمرت فعالیات التبشیر العنیفة ضد المدجنین في أماكن مثل

آرغون وطلیطلة وغرناطة. وبعد عام 1492، وما تلاه من عملیات طرد

جماعي ومذابح وتنصیر، تم القضاء على المدجنین، ولقوا نفس المصیر الذي
راح إلیھ المورسكیون.194

وأخیراً، تشیر كلمة مستعرب إلى الأوروبیین المتأثرین بالثقافة

إلى الإسبانیة من كلمة مستعرب Mozarab العربیة-الإسلامیة. دخلت كلمة

باللغة العربیة، واستخدمھا الأوروبیون للتقلیل من شأن أصحابھا والاستھزاء
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بھم إلى حد ما. لم یطبق الحكام المسلمون سیاسة الأسلمة بالإجبار في الأندلس

أو في غیرھا من الأراضي الإسلامیة، وأعطوا الیھود والمسیحیین الأمان

باعتبارھم من أھل الكتاب. بل إن الیھود والجماعات المسیحیة المختلفة

حافظوا على دینھم ومارسوا طقوسھم بحریة. وھكذا حافظ المستعربون

المسیحیون على دینھم؛ ولكنھم في الوقت نفسھ تأثروا بشكل عمیق بالثقافة

الأندلسیة-الإسلامیة من حیث فصاحتھم في الحدیث باللغة العربیة، أكلھم

ومشربھم، وأسلوب زینتھم وملابسھم، وآدابھم العامة ونظام بیوتھم. بالإضافة

لذلك كان ھناك تبادل ثقافي ھام في الأعمال الیدویة والمعمار والموسیقى.

وعلى الرغم من التنافس الدیني والتوترات السیاسیة، تقبل المسیحیون

الحضارة الإسلامیة الأندلسیة التي كانت تعتبر «الثقافة العلیا». ومن الأمثلة

على ذلك، وجود كتابات عربیة بالخط الكوفي على العملات الفضیة المعروفة

باسم «طري» المستخدمة بشكل واسع في جنوب أوروبا وسواحل البحر

الأبیض المتوسط في القرنین التاسع والعاشر. في الحقیقة لم یكن المكتوب

على «الطري» كتابات عربیة بل زخارف تزیینیة صممت لتحاكي الخطوط

العربیة. وتظھر أمثلة أخرى على المحاكات في المنمنمات التي صنعھا

الأوروبیون لتصویر رموز مسیحیة وزخرفة الفخار والأقمشة. ولعب

ً بین العالم الإسلامي والمسیحي؛ وكلفوا بمھمات المستعربون دوراً ھاما
متعددة، وكان منھم المترجمون والرسل والدبلوماسیون والوسطاء.195

ومن الشخصیات اللافتة في ھذه الفترة رودریجو دیاز دي فیفار

والذي یعتبر أحد أساطیر أوروبا، حیث رویت (Al Cid) «ولقبھ «إل سید
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ً عنھ الكثیر من القصص والخرافات في الفترات المتعاقبة. قدم إل سید دعما

كبیراً لألفونسو في الاستیلاء على طلیطلة، وھو ما جعلھ بمثابة بطل عسكري

في أوروبا. ولكن حكایة إل سید لا تنتھي ھنا. حیث كان «إل سید» یغیر حلفھ

ً إلى جانب أكثر من مرة ویقوم بمساومات ھنا وھناك، ویحارب أحیانا

المسلمین ضد المسیحین. حتى أنھ سیطر لوحده على بلنسیھ عام 1094 وبقي

ً للمدینة حتى وفاتھ عام 1099. الغریب انھ في القرون اللاحقة، تم حاكما

التناسي والتغاضي عن السلوك السیاسي الذرائعي لـ «إل سید»، لیذكر كبطل

شجاع حارب ضد المسلمین. ووفقاً للأسطورة كانت أخر حروب إل سید ضد

المسلمین، حیث خرج من قبره وھاجم صفوف العدو ببسالة. «إل سید» الذي

جاء اسمھ من الكلمة العربیة «السید»، كان یعتبر أولى النماذج للفرسان

ً للعدید من الصلیبیین قبل بدء الحملات الصلیبیة. وأصبح إل سید موضوعا
الأعمال الأدبیة والمسرحیات والأفلام في العصر الحدیث.196

 
سقوط الأندلس بدایة المأساة

یبرز عام 1492 كأحد نقاط التقاطع الھامة في تاریخ الإسلام

وأوروبا. ففي ھذا العام تم طرد المسلمین والیھود المقیمین في إسبانیا، إلى

خارج أوروبا. ومع انتھاء جیوش الملك الإسباني فردیناند والملكة إیزابیلا من

الحملة التي أسموھا «إعادة الفتح» والتي نشیر إلیھا ھنا بسقوط الأندلس، تم

الإجھاز على تاریخ الإسلام في أوروبا وعلى تجربة التعایش المشترك الأكثر

شمولاً  في تاریخ أوروبا. ھذا القدر المشترك الذي واجھھ المسلمون والیھود
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في اسبانیا أخذ بالتدھور منذ منتصف القرن الثالث عشر. وأصدر مجلس

لاتران المنعقد عام 1215 قراراً بإلزام الیھود بلبس إشارة صفراء تدعى

«روتا» لتمییزھم في المجتمع. وكانوا یؤمنون بقیام الیھود بجرائم جماعیة

متعددة، منھا على سبیل المثال؛ التعامل بالربا بفوائد فاحشة، وتسمیم منابع

المیاه لجلب الأمراض الساریة، وقتل أطفال المسیحیین، وتغمیس دمائھم بخبز

«ایستردا»، وسرقة ونھب البیوت.197 ومع أن ھذه النظرة المعادیة للسامیة

كانت ترجع في أصولھا إلى عصر نشوء المسیحیة، إلا أنھا تحولت في

القرنین الثالث عشر والرابع عشر إلى سیاسة إقصاء وضغط منظم في شبھ

الجزیرة الإیبیریة. وبحلول عام 1492، كانت الحملات قد تصاعدت على

الصعد السیاسیة والفكریة والدینیة، وأصبحت الأرضیة جاھزة للمرحلة

التالیة؛ السقوط. ومع تصاعد وتیرة الاتفاقیات السیاسیة والخطب والأحكام

الدینیة والرسائل والمناظرات والتقاریر في منتصف القرن الخامس عشر،

أعید إحیاء الخطاب المعادي للإسلام والیھودیة، وأرسلت حملة صلیبیة على

مستوى ضیق إلى شبھ الجزیرة الإیبیریة.198 وبھذا انتھى تاریخ مساعي

التعایش التي أبداھا المسلمون والیھود والمسیحیون معا على مدار أكثر من

خمسة عصور. ولا مبالغة في اعتبار ھذا التاریخ تاریخ الإجھاز على الأجواء

.الحضاریة متعددة الثقافات والأدیان في أوروبا

وقد عانى المورسكیون الأمرین مع اضطرارھم للھجرة من

الأندلس في مرحلة سقوطھا. فقد اضطروا للرحیل عن بیوتھم ومساكنھم

وحاراتھم ومدنھم ومساجدھم وحدائقھم التي اعتادوھا. أما الذین لم یھاجروا أو
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لم یستطیعوا الھجرة لسبب من الأسباب، فقد اضطروا لاعتناق المسیحیة.

وأطلق على الذین تظاھروا باعتناق المسیحیة لقب «المسیحیون الجدد».

واتخذت اجراءات صارمة لصرف المورسكیین عن الإسلام وإدخالھم في

المسیحیة. وتم اغلاق المسالخ والملاحم التي تمارس ذبح اللحوم على الطریقة

الإسلامیة. وتم حظر المظاھر والعبادات الإسلامیة، وبالأخص الصلاة

والصیام، وحظر الأسماء العربیة ومنع ارتداء النساء للملابس الإسلامیة،

ومنع ختان الذكور، وحظر على الناس اقتناء المصاحف أو الكتب المكتوبة

بالعربیة، وغیرھا. وكانت أشد العقوبات تنزل على كل من مارس أیاً من ھذه

الممنوعات، أو نظف بیتھ یوم الجمعة، أو تلفظ بكلمة «الله» أو «محمد»،

ویتم سوقھ إلى محاكم التفتیش. ویروى أن المدانین في ھذه المحاكم كانوا

یعاقبون بالجزاءات المالیة، أو مصادرة الأموال والممتلكات، أو النفي، إو
الاستعباد، أو الحرق أحیاء.199

ً إلى ً من المسلمین، فقد اضطروا أیضا ولم یكن الیھود أوفر حظا

الجلاء عن الأندلس بشكل جماعي. وكان من بینھم من حاول كالمورسكیین

الھرب إلى مناطق أخرى في أوروبا، قبل أن یستقر بھم الحال إلى تونس

والجزائر، ومنھا إلى سلانیك. وكانت السیاسة التي اتبعتھا الدولة العثمانیة

لتوطین یھود السفاردیم الإسبان في سلانیك من النقاط الھامة في تاریخ المدینة

وتاریخ العلاقات الیھودیة العثمانیة. فسرعان ما أصبح الیھود القادمون إلى

المدینة من أرباب التجارة والصناعة والثقافة. وقد أشار الرحالة أولیا شلبي

الذي زار سلانیك عام 1667-1668 إلى المجتمع الیھودي المقیم في المدینة



262

وكأنھ یتحدث عن مجتمع عاش فیھا منذ مئات السنین. ولقي الیھود السفاردیم

ً ومعاملة على أنھم ً وثقافیاً، احتراما الذین ساھموا في إحیاء المدینة اقتصادیا

مواطنون للدولة العثمانیة. وساھموا فیھا من خلال خبراتھم وعلاقاتھم التي

اكتسبوھا في حوض البحر المتوسط، وتعدد لغاتھم، ومبادراتھم التجاریة.

ً بعید المنال. بینما قدمت لھم سلانیك وأصبحت الأندلس بالنسبة لھم حلما

واسطنبول والجغرافیا الممتدة شرقاً فرصة حیاة جدیدة وفرصاً تجاریة وثقافیة
متعددة.200

لكن القصة لم تكن لتنتھي بالنسبة لمسلمي ویھود الأندلس عام

1495. فقد واصل الوجود الإسلامي المتصاعد في جنوب إسبانیا محاولاتھ

للصمود حتى عام 1609. فقد كان مسلمو الأندلس عام 1492 أمام ثلاثة

خیارات؛ إما الھجرة، أو اعتناق المسیحیة عنوة، أو الموت. وقد واجھ

المسلمون ھذه الخیارات بصور شتى حتى عام 1609. وقد نجى من استطاع

ً خلفھ كل منھم الھرب إلى المغرب أو الجزائر أو تونس أو فرنسا، تاركا

ممتلكاتھ. وبعد الكثیر من التجھیزات، ثار عصیان مدني عام 1568، واستمر

لما یزید عن العام، قبل أن یتم إخباتھ والقضاء علیھ بشكل دموي عام 1570.

وتشیر التقدیرات إلى أنھ قد تم تھجیر قرابة الخمسمائة ألف مورسكي من

الأندلس بین عامي 1609 - 1614، من بینھم قرابة المئة ألف ھجروا إلى

تونس والجزائر، باعتبارھم «العدو الداخلي».201 إلا أن الحكام الإسبان

عملوا على عرقلة عملیات الھجرة بین الحین والآخر، لتخفیف وطأة الضرر

الاقتصادي والاجتماعي الناجم عن تفریغ غرب أوروبا بشكل مفاجئ من
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السكان المسلمین الذین یبلغ تعدادھم قرابة النصف ملیون. وتعرض جزء كبیر

من المھاجرین المسلمین في طریق ھجرتھم لھجمات قطاع الطرق، ما أودى

بحیاتھم. وكان للمسلمین الذي آثروا البقاء في أراضیھم بعد عام 1492
خیاران اثنان؛ إما المقاومة أو تغییر دینھم.202

ومن الثابت أن المورسكیین أرسلوا عام 1496 لأول مرة رسولاً

ھو قاضي غرناطة ابن الأزرقي، إلى الممالیك، طلباً للعون. وإذا ما أخذنا في

الحسبان سقوط دولة الممالیك في عام 1517، اي بعد عشرین عاماً فقط من

وصول رسول غرناطة إلى مصر، یسھل علینا إلى حد ما تفھم عدم تدخل

الممالیك بشكل إیجابي لنصرة الأندلس. إلا أن اللافت للنظر ھو مسارعة

الملك الإسباني لإرسال رسول كاثولیكي إلى الممالیك یدعى بیتر مارتر، بعد

ً منھ توارد الأخبار عن ارسال المورسكیین رسولاً إلى مصر، وذلك حرصا

على عدم تدھور العلاقات مع الممالیك. حیث قام بیتر بإیصال وجھة النظر

الإسبانیة، مشیراً إلى أن «المورسكیین دخلوا المسیحیة طواعیة وبإرادتھم»،

وأنھ «تتم معاقبة المخالفین وخالقي الفوضى بالشكل المناسب». كما أشار

بیتر إلى التفوق العسكري للمملكة الإسبانیة وحلفائھا في منطقة البحر الأبیض

المتوسط، بأسلوب تھدید مبطن للسلطان المملوكي. لكن ما الھدف من ھذا

التھدید ما دام الممالیك لم یتحركوا للاستجابة لطلب المورسكیین؟! من

الصعب الجزم بالإجابة على ھذا السؤال. لكن الثابت أن الدولة المملوكیة

كانت قد دخلت في ذلك الوقت عصر الانھیار. وبھذا انقطع أمل المورسكیین

.في مصر
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العلاقات الأندلسیة - العثمانیة

یشار إلى أن المورسكیین أرسلوا العدید من الرسل إلى أسطنبول

ً في ھذه الفترة. حیث یعود تاریخ أول طلب للنجدة أرسلھ المورسكیون أیضا

إلى أراضي المسلمین إلى عام 1487. حیث وقف أول رسول مورسكي بین

یدي السلطان العثماني بایزید الثاني (1481-1512)، لیعبر لھ عن المعاناة

والصعوبات التي یواجھھا المورسكیون في اسبانیا، وذلك قبل خمس سنوات

من سقوط غرناطة بید الجیوش الإسبانیة. وقرأ الرسول على السلطان مرثیة

ً سوء الشاعر الأندلسي ابو البقاء الرندي (المتوفى عام 1285)، واصفا

الأحوال في الأندلس. حیث كتب الرندي قصیدتھ واصفاً فیھا تدھور الأوضاع

في مدن قرطبة واشبیلیة وجیان، منذ عام 1220. وتعقد القصیدة مقارنة

محزنة بین سنوات الازدھار والرخاء في الأندلس، وبین السنوات التي

:عاصرھا الشاعر

 
 

دھى الجزیرة أمرٌ لا عزاءَ لھ 
 

ھوى لھ أحُدٌ وانھدْ ثھلانُ 

 
أصابھا العینُ في الإسلام 

فامتحنتْ

 
حتى خَلت منھ أقطارٌ 

وبلُدانُ
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فاسأل بلنسیةً ما شأنُ مُرسیةً  وأینَ شاطبةٌ أمْ أینَ جَیَّانُ 

 
وأین قرُطبة دارُ العلوم فكم 

 
من عالمٍ قد سما فیھا لھ 

شانُ

 
وأین حْمص وما تحویھ من نزهٍ 

 
ونھرھُا العذَبُ فیاضٌ 

وملآنُ

وعلى الرغم من أن ھذه القصیدة كتبت قبل ما یقارب العصرین

والنصف من سقوط الأندلس، إلا أنھا كانت تنبئ وتحذر من ھذا الخطر

الداھم. وقد وقف الرسول بین یدي السلطان بایزید الثاني وأشار إلى معاناة

أھل الأندلس تالیاً علیھ ھذه القصیدة وراجیاً المساعدة والنجدة. (للاطلاع على

(النص الكامل، انظر الملحق الاول

وقد استمرت المراسلات وتبادل الرسل بین اسطنبول

والمورسكیین حتى بدایات القرن السابع عشر، وفترة حكم السلطان القانوني.

وكان الرسل المورسكیون یردون على ادعاءات بیتر أمام الممالیك. حیث

أشار الرسول بقولھ: «یقولون إننا تركنا دیننا ودخلنا المسیحیة رغبة منا

وطواعیة. نقسم با� أننا لم نتخلى عن دیننا. ولم نقل ما قلُناه إلا خشیة على

أرواحنا. فالرسول محمد نبینا والإسلام دیننا».203 وفي محاولة أخیرة، طلب

الرسول المورسكي من السلطان العثماني طلباً لم یكن لھ مثیل من قبل. حیث

طلب منھ تشكیل ضغط دبلوماسي على المملكة الإسبانیة من خلال معاملة
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الرعایا المسیحیین في الدولة العثمانیة بما یشابھ المعاملة التي تلقاھا

المورسكیون تحت الإدارة الإسبانیة. وكان یأمل في أن یردع ھذا الضغط

الملك الإسباني ویكفھ عن الإجراءات القمعیة. وقد تم التعبیر عن ھذا الطلب

ووصف الإجراءات القمعیة التي تعرض لھا المورسكیون في قصیدة كتبت

بالعربیة یتوقع أنھا أرسلت إلى السلطان بایزید الثاني. (للاطلاع على النص

الكامل، انظر الملحق الثاني) إلا أن نظام الدولة العثمانیة الخاص بالرعایا

غیر المسلمین وأھل الذمة لم یكن یسمح بتطبیق ھذا النوع من الإجراءات.

ولم یكن من الممكن معاملة المسیحیین كرھائن، كونھم من رعایا الدولة

أصلاً. ومن جانب آخر، كان العثمانیون بحاجة إلى مئة عام أخرى قبل أن

یصبحوا قوة ذات نفوذ في البحر المتوسط. كما أن حادثة جیم سلطان، التي

سنشیر إلیھا لاحقاً، والخلافات بین العثمانیین والممالیك قد قیدت وقللت من

فرص السلطان بایزید. إلا أن بایزید أرسل إلى ملك وملكة قشتالیة، ودعاھما

إلى التراجع عن السیاسات القمعیة والاضھادیة الممارسة على المسلمین في
الأندلس.204

إلا أن الملك لم یستجب لدعوة السلطان بایزید الثاني، فأرسل

السلطان تعزیزات إلى المورسكیین، بقیادة البحارة كمال ریس، وذلك عام

1505. وبذلك ھاجم كمال ریس سواحل إسبانیا، واستطاع تخلیص بعض

المسلمین الأندلسیین وإرسالھم إلى شمال افریقیا واسطنبول.205 فیما تمت

عملیة الإجلاء الكبیرة على ید قبطان داریا بارباروس خیر الدین باشا. فقد

استطاع خیر الدین باشا و أخوه أوروش ریس من فرض سیطرتھما على



267

مناطق واسعة من البحر الأبیض المتوسط وصولاً إلى سواحل إیطالیا. وقد

استطاع الأخوان المتمتعان بدعم من السلطان سلیم الاول (1520-1512)

فتح الجزائر التي كانت خاضعة لسلطة اسبانیا. وأعلن أوروش ریس إقامة

إمارة في الجزائر. وبعد وفاة أوروش ریس في معركة تلیسمان عام 1518،

طلب خیر الدین الانضمام للحمایة العثمانیة. وقد وافق السلطان سلیم الاول

على ھذا الطلب حالاً وأرسل على الفور ألفین جندیاً إلى خیر الدین. وبعد أن

قویت بذلك شوكة خیر الدین، تمكن من شن الحملات على السواحل الإسبانیة،

ن وصول الآلاف من المورسكیین إلى الجزائر والأراضي العثمانیة .وأمَّ

وتشیر التخمینات إلى أن ما یقارب المئة ألف من المورسكیین قد

تم إجلاؤھم من الأندلس إلى شمال إفریقیا والأراضي العثمانیة، خلال فترة

الإجلاء التي امتدت منذ عصر السلطان سلیم الاول وحتى السلطان القانوني.

ولا بد من الإشارة إلى عظم ھذه الأعداد، إذا ما قورنت بالتعداد السكاني في

تلك الفترة. ولا بد من الإشادة بالدور الذي لعبھ ید بارباروس خیر الدین باشا،

الذي اختیر لیكون قبطان داریا في عصر القانوني، عام 1534.206
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لوحة خیر الدین بارباروس باشا لنیغاري
 
ومع أن انتقال خیر الدین باشا من الجزائر إلى اسطنبول كان نقطة

مفصلیة في تاریخ البحریة العثمانیة، إلا أن ھذه الخطوة كانت تعني فقدان

المسلمین في الأندلس للحامیة الأھم بالنسبة لھم. وقد تم التعبیر عن ھذا القلق

في رسالة استرحام یعتقد أنھا أرسلت من قبل المورسكیین المقیمین في

الجزائر إلى السلطان القانوني. وقد أشارت الرسالة إلى المعاناة التي یعیشھا
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ً من المسلمین في اسبانیا، والأفضال التي حققھا خیر ثلاثمئة وخمسون ألفا

الدین باشا في الجزائر. وورد في الرسالة: «طلبنا العون من وزیركم خیر

الدین باشا فمد لنا ید العون. وبفضلھ تخلص الكثیر من المسلمین من أیدي

الكفار واستقروا في دیار الإسلام». وفي نھایة الرسالة طلب المورسكیون من
السلطان القانوني إعادة إرسال خیر الدین باشا إلى الجزائر مرة أخرى.207

لم یستجب القانوني لھذا الطلب. لكنھ في الوقت نفسھ عزز علاقاتھ

مع فرنسا ومارس سیاسة الضغط على اسبانیا بشكل فعال. كما أرسل

شخصیات ھامة من البحریة العثمانیة إلى سواحل اسبانیا، كان من بینھم

الریس تورغوت، والریس بیالي، والریس صالح. ویمكن القول أن سیاساتھ

.ھذه قد خففت أزمة مسلمي الأندلس ولو بشكل جزئي

وثمة علامات مھمة تشیر إلى مساعدة العثمانیین للمورسكیین في

عصیانھم المدني عام 1568، على الرغم من صعوبة التوثق من دقتھا. فقد

عبر الفرمان الصادر عن الملك الإسباني عام 1567 عن نوع جدید من

سیاسات الضغط والقمع الممارس على المورسكیین. وبموجب الفرمان اتخذ

قرار بإسكان عوائل مسیحیة في المدن التي یسكنھا المورسكیون، والسماح

لھم بدخول وتفتیش بیوت المسلمین في أي وقت شاؤوا، وعزل الأطفال

المسلمین دون سن الحادیة عشر عن أسرھم، وإدخالھم مدارس تابعة للكنیسة،

وحظر استخدام اللغة العربیة بشكل قاطع، وإجبار المسلمات على خلع

الملابس الإسلامیة، واجبارھم على ارتداء ملابس النساء المسیحیات، وحظر

استخدام الموسیقى الأندلسیة في الأعراس والاحتفالات. وكان الھدف من



270

العصیان المدني خلق متنفس للمسلمین المورسكیین على قد الإمكان، في وقت

كانوا فیھ على وشك الفناء. وتشیر روایات مھمة إلى مشاركة خیر الدین باشا

في الجزائر باسم اسطنبول في عملیة التجھیز لھذا العصیان. السلطان سلیم

(الذي حكم بین عامي 1566 - 1574) كان مطلعاً على التطورات، إلا أن

سقوط قبرص ذات الأھمیة الاستراتیجیة في ید الحكم الجنوي في ذلك الوقت،

اضطره إلى صرف النظر عن إرسال تعزیزات قویة إلى اسبانیا. وكان

الوضع في قبرص یحول بشكل جدي من الناحیة العسكریة والتكتیكیة دون

إرسال قوات إلى اسبانیا. كما أن الھزیمة التي منیت بھا القوات العثمانیة في

معركة لیبانت البحریة عام 1571 بعد ثلاث سنوات من تمرد عام 1568،
تشیر كذلك إلى أبعاد ھذا الخطر.208

وكان الإسبان متخوفین من تطور العلاقات بین الأندلس

والعثمانیین، فأنزلوا العقوبات المشددة على المورسكیین الذي ثبت تعاونھم مع

العثمانیین. وكانت الأحكام الصادرة عن محاكم التفتیش ومحاولات الإجلاء

وإجبار المسلمین على اعتناق المسیحیة والسلب والنھب تھدف كلھا إلى قطع

مسلمي الأندلس عن امتداداتھم خارج اسبانیا بشكل نھائي وقطعي. إلا أن

العاصمة العثمانیة واصلت تقدیم دعمھا للأندلس حتى منتصف القرن السابع

عشر. وواصل السلطان أحمد الأول إرسال الخطابات إلى ملوك انجلترا

وفرنسا والبندقیة والمغرب، طالباً منھم مساعدة الراغبین في الھجرة واللجوء

إلى الاراضي العثمانیة.209 وكان المھاجرون إلى شمال افریقیا والأراضي

العثماینة یعفون من الضرائب، ویعملون في قطاعات البحریة والزراعة.
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وكانت الفرمانات الصادرة عن السلاطین العثمانیین إلى المغرب وتونس

والجزائر تؤكد على ضرورة حمایة المورسكیین، وتجنیبھم التمییز والتفرقة،

ومنحھم الفرص في الأعمال التجاریة والإداریة في الدولة. وبالخلاصة، فإن

الدولة العثمانیة لم تستطع - للأسباب المذكورة سابقاً - التدخل عسكریاً بشكل

مباشر لحمایة المورسكیین، إلا أنھا حرصت بشكل كبیر على استخدام ما في

جعبتھا لتخفیف الضغط الواقع علیھم ودعمھم بعد إجلائھم إلى العالم

.الإسلامي

 
فتوى وھران

كانت الفتوى التي أصدرھا الفقیھ الجزائري المالكي عبید الله أحمد

المغراوي، للإجابة عن أسئلة المورسكیین من أھم الوقائع في تلك المرحلة.

حیث توجھ المورسكیون الذین كانوا یواجھون تھدید التحول عن دینھم، إلى

ً في ھذه مفتي وھران للسؤال عن الرأي الشرعي فیما یجب أن یفعلوه دینیا

الظروف. فكانت الفتوى الصادرة عن المغراوي عام 1504، من النصوص

الدینیة المثیرة للجدل في تاریخ الأندلس وتاریخ الفقھ. رجح عموم الفقھاء أن

ینتقل المسلمون من المناطق المسماة «بدار الحرب» وھي التي لا یستطیعون

ممارسة دینھم وعباداتھم فیھا إلى مناطق «دار الإسلام» التي یمكنھم فیھا

ممارسة الدین بحریة. ویظھر أن بعض الفقھاء كان ینظر نظرة سلبیة

للمورسكیین ومن قبلھم المسلمین العرب-الإسبان «المدجنین» الذین عاشوا
تحت الإدارة المسیحیة في مدن مثل أرغون وقشتالة وبلنسیھ وصقلیة.210
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فمن وجھة نظرھم، كیف لمسلم أن یعیش كمواطن من الدرجة الثانیة تحت

الإدارة المسیحیة، أو یخضع لإدارة غیر مسلمة، بینما یمكنھ العیش على

الأراضي الإسلامیة الواسعة والحرة؟ كان الفقیھ الجزائري الونشریسي یرى

.أن ھجرة المورسكیین واجب شرعي

في الفتوى التي فقُد أصلھا ولكن تتواجد نسختھا العربیة في مكتبة

الفاتیكان، یقول المغراوي أنھ یمكن للمورسكیین استخدام «التقیة» في حال

عدم تمكنھم من الھجرة واضطرارھم للبقاء. ووفقاً لھذا یمكن للمورسیكیین أن

یتظاھروا باعتناق المسیحیة، مع إنكار ذلك في قلوبھم، والانحناء أمام

«الأصنام» أو ما یمثل المسیحیة، وأن یقیموا صلواتھم خفیة أو بالإیماء أو

لیلاً، كما یمكنھم التیمم بحائط نظیف إذا لم یجدوا الماء الطاھر، ویمكنھم أكل

لحم الخنزیر إذا اضطروا لذلك، أو أن یشربوا الخمر، كما یمكنھم أن یتعاملوا

بالربا بشرط أن یوزعوا الربح والفائدة على الفقراء. وإذا ما تعرضوا لخطر

القتل، یمكنھم الارتداد عن دینھم قولاً، أو التلفظ بعبارات مثل «عیسى ابن

الله، وقد مات مصلوباً»، منكرین ورافضین لھذا في قلوبھم. ولا بأس من

زواج المسلمین بالنساء المسیحیات لأنھن من أھل الكتاب. وإذا أجبرت

الفتیات المسلمات على الزواج من رجال مسیحیین، تطبق القواعد ذاتھا أعلاه.

وأخیراً، فإن أحد الجوانب المثیرة للاھتمام في فتوى وھران، ھي تلك المتعلقة

بالتعامل مع إجبار المسلمین على سب حضرة النبي علناً. حیث تفید الفتوى

بضرورة استخدام اسم «مُمَدْ» بدلاً من «محمد». لأن «مُمَدْ» لیس اسم
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النبي، وھكذا تكون الإساءة قد خرجت بحق شخص غیر حقیقي یدعى

.«مُمَدْ»، وھو ما ینجي المسلم من سب النبي صلى الله عليه وسلم

ویستخدم المغراوي في فتواه عبارات تدل على معرفتھ بأحوال

المسلمین في الأندلس، ویدعو لھم بالنجاة من ھذا الظلم والتحرر في وقت

قریب. ویحاول خلق بصیص من الأمل للناس في حلكة المشھد. وختم فتواه

بتاریخ رجب 910/ 1504 بھذه الجمل: «وأسأل الله أن یدیل الكرة للإسلام

حتى تعبدوا الله ظاھراً بحول الله، من غیر محنة ولا وجلة، بل بصدمة الترك

الكرام. ونحن نشھد لكم بین یدي الله أنكم صدقتم الله ورضیتم بھ، ولابد من

جوابكم والسلام علیكم جمیعاً..». وأضاف في نھایة الخطاب عبارة «یصل

إلى الغرباء..». ولكلمة الغرباء معنى خاص في الفكر الإسلامي؛ حیث

وردت ھذه الكلمة في الأحادیث بإشارة إلى المسلمین الذین یعیشون مصاعب

عدیدة في آخر الزمان ویضحون كثیراً للحفاظ على دینھم. لم یكن المغراوي

ً في اعتبار الذي نظر من سواحل الجزائر إلى الأراضي الإسبانیة مخطئا
مسلمي الأندلس غرباء العصر.211

ولكن، ماذا حدث عندما وصلت فتوى وھران إلى إسبانیا؟ وكیف

استقبل المورسكیون ھذه الفتوى؟ ھل قبلوا العمل بـ «التقیة» فورا؟ً وكیف

تداولوا الأمر فیما بینھم؟ وكیف كان شعورھم وھم یعملون بالتقیة؟ ھل كان

ً للمسیحیین من حولھم وللحكام؟ وما ھي تمثیلھم لھذا الدور مقنعا

الاستراتیجیات التي اتبعوھا؟ لیس لدینا إجابات كافیة على ھذه الأسئلة. ولكن

من الممكن الإشارة إلى بعض النتائج التاریخیة المعروفة. فمن الراجح أن
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التقیة سھلت حیاة المورسكیین في المجتمع إلى حد كبیر. ومن الطبیعي أن

یستخدم المورسكیون ھذا الإذن والرخصة للتصرف كمسیحیین في الظاھر

.ومسلمین في الحقیقة (وفي بیوتھم) لینجوا بحیاتھم وأرواح عائلاتھم

ولكن یبدو أن استراتیجیة التقیة لم تقنع رجال الدین المسیحیین.

فقد شھد منتصف القرن السادس عشر، جدالات جادة بین اللاھوتیین

المسیحیین حول حقیقة اعتناق المورسكیین للمسیحیة، على الرغم من قیامھم

بالتعمید والتصرف كمسیحیین في العلن. وظھرت ھنا معضلة لاھوتیة لتصبح

مدار الجدل؛ ھل یمكن أن یظل الإنسان تابعاً لدین آخر -الإسلام أو المسیحیة-

على الرغم من تعمده؟ وھل یقبل منھ اعتناقھ للمسیحیة بھذا الشكل؟ یمكن

القول بأن المجیبین بلا على السؤال الأخیر كانت لھم الید العلیا في النقاش.

ً بوجوب قتل أو ففي عام 1609، أصدرت الجھات الرسمیة الإسبانیة فرمانا

نفي جمیع المورسكیین باعتبارھم «مجموعة مشبوھة». وبالفعل، انتھى
وجود المورسكیین بشكل رسمي في أوروبا في العام ذاتھ.212

ویلحظ أن مجتمع المورسكیین قد بدأ بالضعف تدریجیاً بعد فرمان

عام 1609، حیث اندمج وانصھر المورسكیون بالمعنى الدیني والثقافي.

فالإسلام الذي حافظ على حضوره على شكل كتب تفسیر وتاریخ مكتوبة

باللغات الرومانیة والإسبانیة بأحرف عربیة مخبأة في الطوابق السفلى

والعلیاّت من البیوت كان سیختفي بعد بضعة أجیال. كانت ھذه الكتب سبباً في

ظھور نوع من الأدب یعرف باسم الأدب الأعجمي أو اختصاراً «العجمیة».

وآخر مثال علیھا كتاب مفتي سیغوفیا عیسى ابن جابر المعروف باسم كتاب
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الأدعیة السنیة أو الكتاب السیغوفي. وقد طاردت محاكم التفتیش ھذا النوع من

الكتب بجدیة شدیدة حتى القرن التاسع عشر، حتى أصبح یشك في أنھا وجدت

یوماً ما. واكتشفت بعض الأعمال العجمیة بمحض الصدفة. ونجى بعضھا من

الحرق الجماعي في آخر لحظة. وتحتوي الكتب التي وصلت إلینا على أجزاء

من القرآن ومواضیع تتعلق بالتفسیر والفقھ ومواقف من حیاة الرسول صلى الله عليه وسلم

وأصحابھ وأمور في الثقافة العامة. وكان من بینھا كذلك كتب في المناظرات

ضد المسیحیة. وظھرت في القصص الشعبیة التاریخیة قیم الصمود والتمسك

بالأمل أمام المصاعب. وكانت قصص البطولات المأخوذة من التاریخ

الإسلامي تقُص للتخفیف ولو قلیلاً من الآلام التي یعیشھا المسلمون

.الأندلسیون

ومن ھذه الحكایات الشعبیة الشھیرة حكایة قارقایونا الشابة فاقدة

الیدین. وفقاً للحكایة، اعتنقت قارقایونا الإسلام عن طریقة حمامة ذھبیة. وھو

ما أثار سخط والدھا الوثني، فعاقبھا بقطع یدیھا. فھربت قارقایونا بدینھا إلى

مغارة، وتصادقت ھناك مع الحیوانات، وكانت تأكل من الطعام الذي

یحضروه لھا، وھكذا تمكنت من البقاء على قید الحیاة. وفي یوم ما، رآھا ملك

أنطاكیا ووقع في حبھا. ولكن البعض لم یتحمل أن یرى ملكة مسلمة، فنفوھا

مجدداً إلى الحیاة الوحشیة. ولكن بفضل صفاء إیمانھا وقوتھ، استطاع

أصدقاؤھا الحیوانات أن ینقذوھا ویعیدوا الیھا أیدیھا ثانیة. وفي ھذه الأثناء

یعثر ملك أنطاكیا علیھا ویعیدھا إلى العرش. ویعاقب الأشرار الذین أذوھا في
القصر.213
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ھذه الحكایات ومثیلاتھا تحمل خصائص إسلامیة وأوروبیة، ویبدو

أنھا كانت تروى في المجالس العائلیة. وتقع أحداث القصص في أماكن

خیالیة، إلا أن تفاصیلھا توحي ببعض التفاصیل الجغرافیة الإسبانیة

والأوروبیة. أما دروسھا الأخلاقیة والمعنویة فتستند إلى المراجع الإسلامیة

بشكل كامل. غیر أن الھدف الأساسي من ھذه الحكایات ھو حث المستمعین

على التحلي بالصبر والتمسك بالأمل. وفي التأكید على ھذین العنصرین

إشارة كافیة لحجم وأبعاد الألم الذي عاشھ المسلمون الأندلسیون منذ القرن

الخامس عشر. المورسكیون الذین مارسوا ھویتھم الإسلامیة في بیوتھم وفي

تجمعاتھم خفیة ذابوا وانصھروا مع مرور الوقت. ونتیجة لصعوبة تقدیم

أنشطة للإرشاد والتعلیم الدیني وإمحاء الكتب الدینیة، نسى الجیل الجدید من

المورسكیین دینھم وعاداتھم. ومع بدایة القرن الثامن عشر، لم یبقَ من

.الأندلس «زینة الدنیا» الشيء الكثیر

بعد سقوط الأندلس، تغیرت صورة المورسكیین في أوروبا تغیراً

جذریاً. فبعد أن كان المورسكیون یعُرفون، حتى وقت قریب، كخبراء في

العلم والفلسفة والفن والشعر والمعمار والجمال، أصبحوا یعرّفون على أنھم

رمز للبربریة والبدائیة والكفر والعنف والوحشیة والغلاظة. وتحولت مشاعر

الغبطة والإعجاب الشدید والتقلید لكل ما یتعلق بالمسلمین الأندلسیین من

اللباس والموسیقى وغیرھا إلى محاولات لتصویرھم كمخلوقات غیر إنسانیة

«بربریة». ومن الأمثلة الحزینة والصادمة على ھذا كتاب القدیس الآرغوني

بیدرو أزنار كاردونا بعنوان «حول شرعیة نفي المورسكیین». حیث یقول
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في كتابھ أن المورسكیین «أحقر البشر؛ أعداء الأخلاق والأدب والعلم...

بعیدون عن رقة وأصالة حیاة المدینة... یربوّن أطفالھم كحیوانات وحشیة...

یتلفظون بجمل خرقاء، كلامھم حیواني، لغتھم بربریة، وملابسھم
مضحكة...».214

وانتشرت ھذه المقولات العرقیة المحقرّة للمورسكیین بدءاً من

القرن السادس عشر. ویقدم الكاتب الإسباني ثربانتس كاتب روایة دون

كیشوت أحد أسوأ ھذه النماذج في مسرحیتھ «حوار الكلاب». فعلى الرغم من

فقدھم لكل أملاكھم وممتلكاتھم وتعرضھم للقھر في كل مكان، صور ثربانتس

المورسكیین كمجموعة متطرفة لا أمان لھا. ثربانتس الذي شارك في معركة

لیبانت وأسُر في الجزائر لخمس سنوات كان یعبر عن تجربتھ الشخصیة

والصورة السلبیة التقلیدیة للإسلام في العصور الوسطى. وعلى الرغم من

ً في روایة دون كیشوت، إلا أن شیطنة تقدیمھ لنماذج مسلمة أكثر تناغما

المورسكیین كانت الفكرة التي تسیطر على روح ذلك العصر، وقد تأثر

الكاتب الشھیر في الأدب الإسباني بھذا التوجھ.215 إن ھذا الخطاب الذي

حاول إضفاء المشروعیة والأحقیة على عملیات حبس وقتل المسلمین، أصبح

في الوقت ذاتھ جزءاً من مشروع لإنشاء ھویة مسیحیة جدیدة مناھضة

للإسلام في إسبانیا وعموم أوروبا. وھكذا لعُن المورسكیون في الأرض بعد

.أن كانوا حاملین للفن والثقافة والعلم في أوروبا على مدى عصور

 
مأساة لا تنتھي
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جلبت الھجرة الاضطراریة للعائلات المورسكیة والأطباء

والمھندسین والتجار والمزارعین والمحاسبین والكتاب المسلمین وغیرھم،

خسائر اقتصادیة لا یستھان بھا. حتى أن الحكام الإسبان قد أدركوا ھذا

الوضع الاقتصادي الجدید منذ منتصف القرن السادس عشر، ودخلوا في

جدالات حولھ مع اتباع الكنیسة. كان الوضع المثالي للإدارات الجدیدة في

جنوب أوروبا ھو تظاھر المسلمین بالعیش كمسیحیین، واستمرارھم في العمل

والانتاج كمورسكیین. ومن جانب آخر، لا یصعب تخیل المصاعب التي مر

.بھا مسلمو الأندلس نتیجة لھذا الوضع

فلنترك الكلمة ھنا لأحد الموورسكیین، لنستمع منھ لبعض الفصول

الحزینة من ھذا التاریخ. یعود ھذا النص لمسلم إسباني یدعى مانسیبو

أورفالي. ذھب أورفالي لزیارة أحد النبلاء المسلمین في غرناطة بتوصیة من

سیدة قد زارھا. استمرت ھذه الزیارة الغیر محسوبة -لأن الكاتب كان یستعد

للحج- لمدة شھرین. وجرت العدید من المحادثات خلال ھذه الفترة بین

:مانسیبو وصاحب البیت الغرناطي

ذھبت (للسیدة) مورا دي أبدا في بدایة شھر ذو الحجة لتودیعھا بعد أن»
ً حتى قضیت العید في غرناطة. فقالت لي: «الآن تودعنا؛ ولن نلتقي مجددا
یوم الحشر. لھذا خذ ھذا اللوح [تقصد القرآن الكریم] واحفظھ في قلبك؛
فجبریل باركھ وأنزلھ على محمد (علیھ الصلاة والسلام). إذا ذھبت إلى مكة
بإذن الله، ادع لي عند قبر سیدنا النبي [لیس من الواضح ھل تقصد ھنا الكعبة
أم المدینة]. أعرف إنك تمضي آخر أیامك ھنا، ولكن لي رجاء: اذھب لزیارة
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ً مثل عَلي ً لغویا بینیغاس العظیم؛ لأنھ إنسان رائع. بینغاس لیس خبیرا
سارمینتو؛ ولكنھ عالم عربي كبیر [عالم عربي بمعنى عالم بالعلوم الدینیة
(العربیة) ولیس عربي العرق بالضرورة]. یذھب الكثیرون لزیارتھ بشكل
سیفاجئك. ثِق بأنھ لن یخیب أملك؛ بالعكس سترى أن وصفي قلیل في حقھ.
ستجده یعیش خارج غرناطة في كوستا دي لا ھیجیرا، ولھ مزرعة رائعة
.«بالقرب من فیجا. ابلغھ سلامي؛ فھو أحد الأصدقاء والأقارب

:لم یرفض أورفالي ھذه الدعوة اللطیفة، فغیر خطتھ. ویسرد قائلاً

أخذت بنصیحة مورا مع أنني لم أكن أنوي البقاء طویلاً ھناك. وصلت لبیت»
بینیغاس العظیم في الیوم الأخیر من ذي الحجة. استقبلني استقبالاً یلیق برجل
نبیل. تبادلنا السلام. في الیوم الثالث أعطاني مصحفاً وجعلني أقرأ منھ جُزأین.
وعندما أنھیت الجُزأین أخذ المصحف مني وقال: «حفظك المولى العظیم
ورزقك الفلاح». ولكنھ لم یتوانى عن تصحیح أخطائي أیضا؛ لأنھ [فیما
ً جداً. وقد قبلت ملاحظاتھ بكل سرور. بعد یخص تلاوة القرآن] كان دقیقا
بضعة أیام، وبعد أن تعرفنا أكثر على بعضنا البعض أخذني في یوم جمعة إلى
مزرعتھ. جلسنا عند نھر صغیر وقال لي: «یا بني، اعرف أنھ لم تصل إلى
أسماعك أخبار ما یجري في غرناطة. إذا تذكرت بعض الأشیاء الآن
وأخبرتك بھا لا تتفاجأ. فوقع الأحداث لا یزال یتردد في قلبي كل ثانیة. لا تمر
عليّ لحظة أو ساعة لا اشعر بالألم ینغرس في قلبي. لقد قرأت قصة تیمولا
الیھودیة وفریدة الوثنیة وغیرھا من القصص الملیئة بالدمار والألآم. كل ھذه
ً لم الأحداث كانت مؤلمة، والجمیع ذرف الدموع على الضحایا. ولكن أحدا
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یبكي على جراح أبناء غرناطة، في نظري. لا تظنني مبالغاً في كلامي؛ فأنا
واحد منھم وشاھد معھم. لقد رأیت بعیني إھانة النساء المسلمات، متزوجات
وعزباوات، ورأیت أكثر من ثلاث مائة فتاة حرة تباع في السوق في مزایدة

مفتوحة.216 لا أرید إخبارك بالمزید لأن قلبي لا یحتمل. فقدت زوجتي
وثلاث أبناء وابنتین وھم یناضلون لحمایة دینھم. عزائي الوحید في الدنیا ھو
ابنتي التي بقیت على قید الحیاة، كانت تبلغ من العمر أربعة أشھر. وھكذا
فقدت عائلتي. كل شيء بإرادة الله. سامحني یا الله. یا بني! أنا لا ابكي على
الماضي؛ فلا سبیل للعودة للماضي. بل ابكي على ما ھو قادم؛ بالطبع أن
سمحوا لك بالحیاة واستطعت رؤیة ما حدث في شبھ الجزیرة الإسبانیة. أدعو
بحرمة القرآن أن تذھب مخاوفي ھذه عبثاً، ولا یتحقق شيء من توقعاتي.
على الرغم من ھذا سیضعف دیننا حتى یتساءل الناس قائلین «أین ذھب
صوت المؤذن؟». سیقولون «إلى أین ذھب دین أجدادنا؟». ھذا الأمر ثقیل
ً على من یعرفون الرحمة. أكثر ما أخشاه أن یأتي یوم لا یمكن وقاسٍ جدا
التمییز فیھ بین المسلمین والمسیحیین؛ سیلبسون مثل لباسھم، ولن یتجنبوا
تناول ما یأكلون. أتوسل إلى الله ألا یفعل [المسلمون] ما یفعلھ [المسیحیون]
...على الأقل، وألا یحملوا المسیحیة في صدورھم

ربما تظن أنى أقول كل ھذا لشدة تأثري مما حدث. فلیبعد جناب الحق ما قلتھ
برحمتھ الواسعة وحبھ؛ لأني لا أرید رؤیة ألم كھذا. أن كنا نقول إن بني
إسرائیل ذرفوا الدموع ھل ذرفنا للدموع أمر جلل؟ ... ولكن أن كنا لا
نستطیع الوقوف بثبات في ھذه الفترة القصیرة، فماذا ستفعل الأجیال القادمة
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من بعدنا؟ إذا أھمل الآباء دینھم فكیف سیرتفع الأحفاد بھذا الدین؟ أن لم
یحافظ الفاتحون على إیمانھم، ماذا ننتظر ممن خلفھم؟ أقول لك، یا بني!
«.سقوطنا سیستمر. وجھنا المولى برحمتھ وحفظنا ببركتھ الإلھیة

:استمر أوروفالي الذي نقل حكایة بینیغاسي المؤلمة والحزینة قائلاً

لولا دخول موعد صلاة المغرب، لاستمر [بینغاسي] في حدیثھ. لقد رافقتھ»
مدة شھرین، أقسم أنى شعرت مرورھما كمرور ساعتین. فلا أحد یتمتع بفھم
دقیق مثلھ. لم یكن لدي أي اعتراض على ما یقول أو یفعل، باستثناء بعض
ً أفضل منھ في قراءة وشرح القرآن توبیخھ وبعض أوامره. لم أرَ أحدا
والتفسیرات العربیة والعبرانیة [لیس واضح ما المقصود بالتفسیر العبراني].
ً وحافظة كان صوتھ أیضا رائعاً. أما ابنتھ فكانت مختلفة قلیلاً. متعلمة جدا
للقرآن وصاحبة حیاة تقیة. رؤیة نبل كھذا كان تعزیة كبیرة لي. عندما ودعت
ً وأھداني الوالد جوھرة الأب وابنتھ، لم نتمالك دموعنا. أھدتني ابنتھ خاتما
صغیرة وقال: یا بني! أرید إعطائك ھدایا أخرى، ولكن ثروتنا توشك أن تنفذ.
خذ ھذه الجوھرة. ثقلھا عشرة ألاف مرافیدي. ولو كانت مائة ألف لما ترددت
في إعطائك».217

یعطینا ما نقلھ أورفالي فكرة معینة عن النھایة الحزینة لتاریخ

الأندلس. الكثیر من الحكایات المشابھة تم تناقلھا من جیل لجیل. معظم ھذه

الحكایات المفقودة الیوم، شاھدة على إمحاء الأندلس وعلى تجربة التعددیة في

.جنوب أوروبا
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تصور الأندلس الیوم

كانت أحداث ما بین عامي 1609 و1614 آخر الكوارث التي

حلت على مسلمي الأندلس. أراد الحكام الإسبان خلال أكثر من قرن نفي

المورسكیین من أراضي إسبانیا أو إجبارھم على المسیحیة، إلى أن قاموا في

عام 1609 بأكبر حركة تھجیر في تاریخ أوروبا. رأى الملك فیلیب الثالث

وأعوانھ أن المسلمین ھم آخر عقبة أمام الدین والوحدة الإسبانیة، على الرغم

مع أن معظمھم من أصول إسبانیة. من وجھة نظرھم، كان التھجیر سیوحد
ً كان «تطھیراً إسبانیا ویجعلھا أحد اقوى الدول الأوروبیة. إن ما حدث فعلیا

.عرقیاً» بالمفھوم العصري

فتحت حركة التھجیر والتطھیر العرقي الباب أمام نقاشات حادة لا

تزال مستمرة حتى الیوم حول ھویة إسبانیا التاریخیة. بینما صفق الكتاب

والمؤرخون القومیون الإسبان لھذا التھجیر والقتل والتذویب الثقافي

«المؤلم»، رأى البعض الآخر أنھ من أكبر الكوارث التي حلت بإسبانیا

وأوروبا في تاریخھا. أصبحت الھویة القومیة والدینیة الإسبانیة وعلاقات

المسلمین والمسیحیین في أوروبا وثنائیة الشرق-الغرب من أكثر المواضیع

جدلاً منذ ذلك التاریخ وحتى وقتنا ھذا. نرى تصورین تاریخیین مختلفین حول

الأندلس قبل 1492 وما بعدھا. فبینما یرى القومیون الإسبان الأندلس قبل

1492 كنقطة مظلمة في تاریخ إسبانیا، نراھم یرحبون بما بعد 1492 كبدایة

للوحدة والتوحد. ویتردد ظھور الأندلس أمامنا في جمیع المناقشات التاریخیة
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والحالیة والمستقبلیة كمرجع سیاسي وثقافي وأدبي. فورد على لسان أسامة بن

لادن قولھ: «لن نقبل تكرر مأساة الأندلس مرة أخرى»، فیما رد رئیس

وزراء إسبانیا الأسبق خوسیھ ماریا أثنار «من أجل فھم القاعدة ومشكلتھا مع

الإرھاب، لابد من العودة إلى القرن الثامن، وتذكر نضال إسبانیا في وجھ
الفتوحات الإسلامیة..».218

لا تزال الأندلس حیة في تاریخ إسبانیا المعاصر. على الرغم من

محاولة اجتثاث المیراث المورسكي من تاریخ إسبانیا، إلا أن الثقافة الإسلامیة

الأندلسیة لا تزال حاضرة في الموسیقى والمطبخ والمعمار الإسباني وفي

مئات الكلمات التي دخلت من العربیة للإسبانیة. والأھم من ذلك أن المیراث

الأندلسي یعاود الظھور كمرجع ھام في النقاشات الحدیثة حول تاریخ إسبانیا

وھویتھا الاجتماعیة. ترى بعض الشخصیات الإسبانیة مثل الشاعر والسیاسي

جاسبر نونیث دي أرثي، تراجع إسبانیا ثقافیاً وفكریاً في القرنین الثامن عشر

والتاسع عشر كنتیجة حتمیة لسقوط الأندلس. فلو أن إسبانیا استطاعت

المحافظة على ھویتھا المتعددة المبدعة والتفاعلیة كما كان الحال في فترة

الأندلس، لكان لھا دور مختلف في أوروبا والعالم خلال عصر التنویر

والثورة الصناعیة. إن الجدل حول میراث الأندلس استمر في تاریخ إسبانیا

الحدیث في فترة حكم فرانكو. ففرانكو الذي حكم إسبانیا بعد الحرب الأھلیة

الممتدة بین عامي 1936و1939، كان یمتدح سقوط الأندلس ویعتبره أحد

أھم الحوادث في تاریخ اسبانیا من ناحیة. ولكنھ من ناحیة أخرى كان یشیر
ً بشكل إیجابي إلى تاریخ الأندلس في محاولة لخطب ود الدول العربیة ھربا
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من الظلام الذي سقطت فیھ أوروبا بعد الحرب العالمیة الثانیة. وكان یقدم
نفسھ للحكومات العربیة بلقب «سیدي فرانكو».219

والیوم، یعیش أكثر من ملیون ونصف الملیون مسلم في إسبانیا،

معظمھم من المھاجرین من شمال أفریقیا، أما الجزء الآخر فیتكون من

المسلمین ذوي الأصول الإسبانیة. وفي الفئتین جماعات تنحدر من أصول

المورسكیین. وفي الذكرى الخمسمائة لسقوط الأندلس، أي عام 1992،

وقعت الدولة الإسبانیة عدة اتفاقیات مع الجماعات الإسلامیة والیھودیة

والبروتستانتیة في الدولة، وھكذا تكون قد اعترفت رسمیاً بوجودھم. ولابد من

التأكید على أھمیة ھذه الخطوة في بلد یسیطر فیھا القومیون الإسبان

والكاثولیك. وفي عام 2006، بدأ رئیس الجمھوریة التركیة رجب طیب

أردوغان ورئیس وزراء إسبانیا خوسیھ لویس ثباتیرو، مبادرة تحالف

الحضارات تحت سقف الأمم المتحدة. وإذا ما وضعنا الخلفیة التاریخیة في

الحسبان، نرى أھمیة كبرى لھذه المبادرة بین إسبانیا وتركیا كمبادرة بین

الدول الغربیة والإسلامیة. وتحمل مبادرة تحالف الحضارات وظیفة ھامة

كمنصة لإنشاء قنوات تواصل صحیة بین المجتمعات الإسلامیة والغربیة

.خاصة
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خریطة الأندلس
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كان للنھایة الحزینة للأندلس صدى واسع في فكر القرن التاسع

عشر. حیث كان للمثقفین والكتاب العثمانیین خاصة انتاج أدبي غزیر حول

الأندلس. ومن أكثر ھذه الأعمال شمولاً المجلدات الخمسة عن تاریخ الأندلس

لضیاء باشا. وألف عبد الحق حامد خمس مسرحیات عن الأندلس. كما أفرد

الكثیر من الأسماء الكبار في الأدب التركي مساحة خاصة للأندلس في

انتاجھم الأدبي، على صورة أعمال خاصة، أو عرّجوا علیھا في أعمالھم،

ومنھم: شمس الدین سامي، المعلم ناجي، سامي باشا زاده سیزاي، خالدة أدیب

أدفر، شمس الدین جون ألتاي، زھوري دانشمان، وسیزاي كاراكوش. ولا

.شك في أن حكایة الأندلس من الماضي إلى الحاضر ستبقى حیة في مخیلتنا

 



287

 
 

أوروبا والأتراك

 
لم یكن الأتراك في نظر الأوروبیین أصحاب دولة لھا جیش، بل

ً فرض سیطرتھ على دولة».220 ولا شك بأن النجاح السیاسي «كانوا جیشا

المدعوم باستراتیجیات عسكریة للعثمانیین في أوروبا ودول البلقان كان لھ أثر

كبیر في تكوین ھذه النظرة. غیر أن تصور الأتراك كأمة محاربة وحاملة

لرایة الإسلام كان تصوراً عمیقاً للحد الذي كان یصعب فیھ على الأوروبیین

التفكیر بوجود ثقافة وفنون وحضارة وفلسفة وحتى دبلوماسیة وسیاسة لدى

الأتراك. وكثیراً ما تحدث المؤرخون البیزنطیون الذین عاشوا في القرنین

الحادي عشر والثاني عشر، أمثال اطالیطس وسكیلیتزس وكیناموس، حول

«الھجمات التي نظمھا الأتراك على الولایات الشرقیة (الأناضول وشمال بلاد

الرافدین) وما أحدثوه فیھا من خراب ودمار..»،221 وكانت ھذه ھي الصفة

العامة للأتراك. وفي الفكر البیزنطي والمسیحي في العصور الوسطى، كانت

كلمة «تركي» تعني الحرب والفتوحات والموت. ولا تزال ھذه الفكرة مھیمنة

حتى في العصر الحدیث. یقول المستشرق الألماني ھینریك فون دیاز،
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المعاصر لغوتیھ، وصدیقھ بالمكاتبات، أنھ قد ضجر من الأسئلة البدائیة التي

لا معنى لھا والتي یسألھا الألمان حول الأتراك وإسطنبول. یقول في أحد

خطاباتھ لجوتیھ، «... في إحدى المرات سألني أحدھم في برلین عن أن كان

ھناك صناعة أحذیة في تركیا. وكان جوابي كالآتي: كما ترى لم أعد من

ھناك حافیاً..»222 سنتطرق في الصفحات القادمة لجذور ھذا الاعتقاد

وأبعاده. فتعریف الأوروبیین للأتراك على أنھم «أمة محاربة» قد أرخى

horde ظلالھ على العدید من القضایا الأخرى. ومن المتعارف علیھ أن كلمة

«ordu» في الإنجلیزیة والتي تعني قطیع أو سرب مدمّر قد اشتقُت من كلمة

.في التركیة والتي تعني جیش

وصل العثمانیون إلى أوروبا من نواحي عدة وبأسالیب مختلفة.

وكان من العناصر التي مكنت العثمانیین من التمدد وسط المدن الأوروبیة في

فترة قصیرة، نشوء المنافسات والصراعات بین حكام أوروبا خلال القرنین

الثالث عشر والرابع عشر، وضعف الدولة البیزنطیة التي تعتبر درع أوروبا

في وجھ الشرق، والضغط الذي شكلتھ الظروف الاقتصادیة على الدویلات

الأوروبیة، والاستنزاف الذي سببتھ الحملات الصلیبیة وفقدان التوحد

ً منتشراً في العسكري والسیاسي. وفیما كان استخدام الجنود المرتزقة أسلوبا

تلك الفترة، وكثیراً ما لجأ إلیھ حكام أوروبا، استغل الحكام والإداریون

العثمانیون ھذا الأسلوب بفعالیة، وحولوا المنافسات بین حكام أوروبا

لصالحھم، وبفضل ھذا تمكنوا من الحصول على مواقع استراتیجیة ھامة.

وھنا استخدم الأباطرة البیزنطیون الجنود العثمانیین-الأتراك في صراعاتھم
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الداخلیة وفي الحروب الكبرى. وھو ما فتح أمام الجنود الأتراك أبواب أوروبا

ومنحھم الفرصة للتعرف عن قرب على الصراعات الداخلیة والمنافسات

ونقاط الضعف في أووربا، ومثال ذلك الحرب المشتعلة بین یوحنا الثامن

بالیولوج ومنافسھ یوحنا كانتاكوزینوس عام 1340.223 إلا أن ھذا المشھد

ً على عقب، مع بدء الانھیار الأوروبي من الداخل وتوسیع سینقلب رأسا

العثمانیین لحدودھم باتباع استراتیجیات عسكریة وسیاسیة جدیدة وفعالة. وفي

القرن الرابع عشر، كانت الإمبراطوریة البیزنطیة ھي «رجل أوروبا

المریض» الذي فقد قوتھ وطاقتھ وضلّ طریقھ. وأصبح الإمبراطور

البیزنطي في عام 1372 بمثابة إداري خادم وتابع للسلطان العثماني، وكانت

.ھذه بشرى میلاد نموذج سیاسي جدید

وھنا لا بد من ذكر أثر سیاسة الكنیسة التي اتبعھا العثمانیون كأحد

العوامل الرئیسة. فكما أشار المؤرخ خلیل اینالجك، كان ضم الأتراك للكنیسة

ً في الحصول على مكانة ھامة الأرثوذوكسیة تحت حمایتھم عاملاً مھما

وكسب العدید من الحلفاء في المنطقة وخاصة في دول البلقان ما بین القرنین

الرابع عشر والسادس عشر. حیث كان المسیحیون الأرثوذوكس -وعلى

رأسھم الیونان والسلاف- الرافضون للمذھب والإدارة للكاثولیكیة، یرون

الحكم العثماني كدرع دیني وسیاسي لھم.  كما أن نظام الضرائب العثماني

الذي أنھى العمل الإقطاعي القدیم وضمن تصرف القرویین في أراضیھم

بنظام تملك الأراضي ضمن استمرار العثمانیین في حكم البلقان وجنوب

أوروبا لسنوات طوال.224 وكاستمرار لنفس السیاسة، شكل المواطنون
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الروم-الأرثوذوكس تقریبا ثلث عدد جنود الجیش العثماني الفاتحة للمجر.225

ومن الجلي أن حكم العثمانیین في المجر وما یجاورھا من ولایات قد أسس

واستمر لسنوات بفضل إسھامات الشعوب المجریة والبوسنیة والیونانیة

والمجتمعات المسیحیة الأخرى. ونجح العثمانیون في استغلال الخصومة بین

شعوب وسط وجنوب أوروبا من جھة وبین حكام ھابسبورغ (مصدر

الأباطرة الرومانیین) لیضموا مجموعات شعبیة إلى صفھم كبیرة كانت أو
صغیرة في مناطق مختلفة.226

 
مكیافیلي والنموذج العثماني

لطالما سعى رجال الدولة وعلماء السیاسة الأوربیون لكشف السر

الكامن وراء نجاح النظام الإداري العثماني. ومن أھم التقییمات الملفتة للنظر

حول ھذا الموضوع في كتاب «الأمیر» الشھیر لمكیافیلي. یقول مكیافلي أنھ

من الصعب فرض السلطة على دولة تمت السیطرة علیھا حدیثاً، ویتسائل عن

سبب عدم مقاومة الإیرانیین للإسكندر الأكبر بعد أن ھزم داریوس. وكإجابة

عن ھذا، یشیر میكافیللي إلى نموذجین للإدارة ظھرا في التاریخ. في نموذج

الإدارة الأول، یتفرد الحاكم بالحكم وحده ویستعین بمعاونین من حولھ. أما في

نموذج الإدارة الثاني، یحكم الحاكم الدولة مع من لھم مكانة بحكم روابط الدم

من النبلاء والشرفاء. أنجح مثال على النموذج الإداري الأول ھو الدولة

العثمانیة، فیما تعد الإمبراطوریة الفرنسیة أسوأ مثال على النموذج الإداري

الثاني. في النموذج الأول، یقبل كل التابعین بالحكم المطلق للحاكم، ویتم تعیین
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جمیع الأمراء والوزراء والولاة وغیرھم من قبل الحاكم. وبالتالي فإن الحاكم

لا یدین بشيء لأي من العاملین لدیھ. لذلك یعمل الجمیع من أجل نجاحھ. أما

في النموذج الثاني، یضطر الملك لمشاركة الحكم مع النبلاء والسادة

.والإقطاعیین، وإبقائھم تحت سیطرتھ

ھناك نقطة ضعف أساسیة في النموذج الأول. على الرغم من

صعوبة السیطرة على ھذه الدولة، إلا أنھ من السھل جداً حكمھا إذا ما تمت

السیطرة علیھا من الخارج. أي أن كل ما في الأمر ھو استبدال شخص الحاكم

بحاكم آخر، لیصبح كل الموظفون والوزراء یتبعون للحاكم الجدید. أما في

النموذج الثاني فإنھ من السھل للغایة السیطرة على الدولة، إلا أن أدارتھا

وإبقائھا تحت السیطرة صعب للغایة. خاصة وأن الحاكم الجدید سیكون

مضطراً لكسب ود وولاء الوزراء والولاة والنبلاء. وبناء على ھذه

النظریات، یشیر میكافیللي إلى ھذه الملاحظة المثیرة للانتباه: من یرغب في

مھاجمة الأتراك سیجد في مواجھتھ أمة تتحرك على قلب رجل واحد. یجب

ألا یخطئ ویظن أنھم سیتمردون كالآخرین وینضمون لھ. ولكن إذا استطاع

إبعاد الحاكم التركي بشكل ما، فمن السھل أن یحكم ھذه الدولة. ولكن لضمان

ھذا سیتوجب علیھ القضاء على عائلة الحاكم وأقربائھ. وإلا فسیكون من
السھل علیھم جمع جیش جدید للانتقام واستعادة الدولة.227

سأترك ھنا للقارئ تقییم ملاحظات میكافیلي الذي یعتبر مؤسس

الفكر السیاسي الواقعي الحدیث، وتصنیفھا كإقرارات أو نصائح

واستراتیجیات حرب. إلا أن الواضح ھنا ھو أن قوة الأتراك لم تكن تأتي من



292

شجاعتھم أو كثرة عددھم في المرتبة الأولى، بل من قوة النظام الذي قاموا

بتأسیسھ. والفرصة الوحیدة للأوروبیین لھزیمة الأتراك تكمن في وضع یدھم

على نقطة الضعف المذكورة أعلاه، وتكثیف جھودھم ضدھا. ولكن ھل یوجد

رجل شجاع قادر على ھزیمة الأتراك وإبعاد حاكمھم وإدارة الأمر من بعده؟

في الواقع ھذا ھو السؤال الذي أراد میكافیلي أن یسألھ بشكل لا یخلو من

.التحریض

 
ورثة روما

كان السؤال عن ھویة الوریث الشرعي للإمبراطوریة الرومانیة

یشكل جزءاً من الخلفیة السیاسیة للمنافسة الإسلامیة-المسیحیة في أراضي

الأناضول خلال القرنین الرابع عشر والخامس عشر. صحیح أن روما كانت

قد فقدت رونقھا وقوتھا القدیمة في عصر البیزنطیین، إلا أن النظام الروماني

أو «سلام روما» كنظام سیاسي-اجتماعي عالمي، كان النموذج الإداري

الأكبر الذي یقف أمام المسلمین والمسیحیین. كان اتباع ھذین الدینیین

یتنافسون في مضمار الأحقیة بمیراث النظام الروماني. فمن جھة كان

المسیحیون بالفعل قد نصّروا الحضارة البیزنطیة، وأضفوا على تاریخھا صفة

ذاتیة. ولكن المسیحیین كانوا في الوقت ذاتھ على رأس المتھمین بإضعاف

روما واسقاط بیزنطة. من ناحیة أخرى، كان المسلمون الذین یتحركون

بمفھوم زماني ومكاني كوني یرون أن تأسیس النظام العالمي الجدید

مسؤولیتھم. وكانوا یعتقدون أن المسلمین ھم الوارثون لعظمة الإمبراطوریة
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الرومانیة التي تعتبر أكبر نموذج إمبریالي حتى ذاك الوقت، خاصة بعد أن

استنفذ المسیحیون طاقتھم ومھارتھم القدیمة وانقسموا فیما بینھم نتیجة
الخلافات اللاھوتیة والصراعات السیاسیة الكبرى. حیث فقد المسیحیون أخیراً

عزیمتھم، ولم یعودوا قادرین على حمل المیراث الروماني. بینما كان

ً وغرباً، وسارعوا لإرساء أنظمة في العثمانیون مستمرون في توسعھم شرقا

المناطق التي ضموھا، وأصبحوا رواداً في التجارة والفن. أكد جان بودن على

ھذه النقطة عام 1576، مشیراً إلى أن العثمانیین ھم الورثة الحقیقیون

:لمیراث روما

العدل یقتضي اعتبار السلطان العثماني الذي أخذ عاصمة الإمبراطوریة»
البیزنطیة من أیدي المسیحیین، ثم منطقة بابل من الفرس.. ثم ضم الأراضي
الممتدة بعد تونا إلى الإیالات الرومانیة، الوارث الحقیقي للإمبراطوریة
الرومانیة».228

وكانت وجھة النظر ھذه منتشرة وسط العثمانیین. فالسلطان محمد

الفاتح الذي فتح إسطنبول عام 1453 كان مدركاً انھ لم یسقط عاصمة الدولة

البیزنطیة فحسب بل استلم في نفس الوقت المیراث التاریخي لروما. یروى

انھ قبل الفاتح، أراد یلدرم بایزید فتح المجر وإیطالیا. وقال إنھ سیطعم حصانھ

یوماً ما في میدان القدیس بیتر المشھور في روما (والفاتیكان). ولیس من ولید

الصدفة أن یبدأ محمد الفاتح بعد فتح اسطنول باستخدام ألقاب مثل «خاقان»

«السلطان» و«البادیشاه» و«قیصر»، حیث كان یتحرك «بفكرة حكم العالم»

المتوارثة من الأجداد. حیث مثلت ھذه الألقاب الأربعة الصفات السیاسیة
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الأربعة التي أراد الفاتح جمعھا في نفسھ: تمثل كلمة خاقان، السیادة بالمیراث

التركي؛ والسلطان تشیر إلى القیادة السیاسیة العربیة؛ والبادیشاه، رمز السیادة

في الثقافة الفارسیة وأخیراً القیصر، تمثل إدارة الإمبراطوریة الرومانیة.

بفضل ھذه الألقاب یعطي الفاتح رسالة احتضان لكل اتباعھ من المسلمین

.والمسیحیین والأتراك والعرب والفرس والمجموعات العرقیة الأخرى

ً بین كانت ھذه النظرة الدینیة والسیاسیة العالمیة موجودة دائما

العثمانیین. ومن النماذج الملفتة على ذلك، حكایة أسقف سیلانیك جیروجري

بلامس الذي قدم لأورھان غازي قبل نحو قرن من فتح إسطنبول على ید

محمد الفاتح. اضطر بلامس ومعیتھ للتوقف عند كالیبولي بسبب تعرضھم

لعاصفة في مضیق شناق قالھ، لیتم أسره من قبل الأتراك العثمانیون عند

الساحل، وإحضارھم إلى شناق قالھ وأخذھم بعدھا إلى بورصة في رحلة

استمرت أربعة أیام. وھناك تعرف بلامس على إسماعیل حفید أورھان

غازي. وخلال اللقاء وجھ إسماعیل العدید من الأسئلة للأسقف حول

المسیحیة، وسألھ عما إن كان المسیحیون یؤمنون بنبي الإسلام سیدنا محمد.

أجاب بلامس بالنفي على ھذا السؤال، ولكنھ قدر ردة الفعل الرزینة لإسماعیل

أمام ھذا الجواب. وبعد مدة یلتقي بلامس بأورھان غازي. فیسأل أورھان

غازي «من ھذا وكیف ھي شخصیتھ؟». وبعد الحصول على المعلومات

یقول أورھان غازي: «أنا أیضا لدي أشخاص حكماء وعلماء. أرید إجراء

.«مناظرة علمیة
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وفي المناظرة العلمیة التي تمت بحضور أورھان غازي في شھر

یولیو عام 1355، دافع بلامس عن المعتقدات المسیحیة. انضم من الطرف

الإسلامي اتباع منظمة آخي والمعروفون باسم «الآخیون». بدأ بلامس بمقدمة

عن الثالوث الذي قال إن المسلمین یواجھون صعوبة في فھمھ. ثم بدأت

مناقشة حول استحالة أن یكون سیدنا عیسى بشراً وإلھاً في نفس الوقت. بناء

على طلب من أورھان غازي وُجھ ھذا السؤال لبلامس «نحن نؤمن بنبیكم،

فلماذا لا تؤمنون بنبینا؟» ویتم تناول بعض المواضیع اللاھوتیة الأخرى. كان

بلامس یعتقد بأنھ قد أقنع الآخیین. ولكن من الواضح أن ممثلي المسلمین لم

یتأثروا كثیراً بحجج بلامس. وانتھت المناقشة بشكل ھادئ كما بدأت. وغادر

الآخیون بعد أورھان غازي بكل احترام. ولكن، حدث ما لم یكن في الحسبان.

بعد بضعة دقائق وجھ أحد الحاضرین لكمة للأسقف في عینھ. فأسرع

ً لما نقلھ بلامس، أخذ ھذا المھاجم إلى أورھان الآخیون لإبعاد الرجل. ووفقا

.غازي لعقابھ

یقدم بلامس في رسالتھ تفاصیل ھامة عن ھذه المناظرة وعن حیاة

ً لما نقلھ، فإن المسلمین العثمانیین الذین قابلھم في بورصا العثمانیین. ووفقا

وما حولھا أناس نشیطون وبسطاء ومحترمون ویحبون التواجد في الھواء

الطلق. وأشار إلى أن أورھان غازي قائد یعیش وسط الناس ولا یصعب على

الناس لقاؤه والحدیث معھ. وذكر بلامس أن أورھان غازي كان یوزع صدقة

ً للقیام بھذه المھمة. كما ً خاصا على الناس كل یوم جمعة، وأنھ كلفّ شخصا
احتوت كتابات بلامس على تفاصیل ھامة عن «الآخیون» الذین لعبوا دوراً
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ھاماً في تأسیس وتوسع الدولة العثمانیة. وكان ابن بطوطة، الذي زار بورصا

قبل بلامس بحوالي عشرین سنة، قد نقل انطباعات مماثلة عن انتشار وحیویة

منظمة الآخیون.229 كما نقل بلامس تفاصیل ھامة عن حیاة العثمانیین في

القرن الرابع عشر، بعد تنقلھ من بورصا إلى إزنیك. كما تحدث بإعجاب عن

الحیاة الاجتماعیة والاقتصادیة الحیویة في المدن.  ونقل مشاھداتھ حول تفاعل

ً بشكل مریح وبمزیج من التقدیر والحیطة. شھد المسلمین والمسیحیین معا

بلامس آخر أیام الدولة البیزنطیة الوارثة للإمبراطوریة الرومانیة في

الأناضول، وبھذا أصبح أحد الشھود المباشرین على التاریخ المشترك في

العلاقات الإسلامیة-المسیحیة والإسلامیة-الغربیة، والذي قلیلاً ما نجد تفاصیل
كافیة حولھ.230

 
الحاج بیرام ولي ومانویل الثاني

من الوقائع التاریخیة الملفتة للنظر في ھذا الإطار مناقشة حدثت

في أنقرة عام 1391 بین الإمبراطور البیزنطي مانویل بالیولوج (1350-

1425) وبین الحاج بیرم ولي (1352-1430). ظھرت ھذه المناقشة

العلمیة-اللاھوتیة على الساحة بعد حدیث البابا بیندیكت السادس عشر عنھا في

خطابھ في ریغنسبورج عام 2006.  وتعطینا ھذه المناظرة معلومات ھامة

عن تاریخ العلاقات الإسلامیة-المسیحیة، وعن نظرة العثمانیین للعلاقات بین

ً للسلطان العثماني الأدیان. في تلك السنوات كان الإمبراطور بالیولوج تابعا

ً بالقضایا ً عالما ً متدینا یلدرم بایزید. وكان إلى جانب ھویتھ السیاسیة حاكما
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اللاھوتیة. وبموجب التبعیة، كان الإمبراطور البیزنطي یرافق یلدرم بایزید

في بعض الحملات في الأناضول، وكان قد قدم إلى أنقرة مع الجیش العثماني.

وبقي الجنود العثمانیون في أنقرة لفترة طویلة بسبب البرد القارص. أثناء ھذه

الإقامة الجبریة، اشترك مانویل الثاني في مناظرة دینیة یروى أنھا استمرت

ً مع عالم أشار لھ في كتابھ باسم «المدرّس الفارسي». لستة وعشرین یوما

اتفق المؤرخون أن ھذا العالم ھو الحاج بیرام والي. وفي لیالي النقاش العلمي

ھذه، تم بحث المعتقدات الدینیة الأساسیة في الإسلام والمسیحیة، ومفھوم

الدینین عن الجنة والنار، وماھیة الإمام، ونبوة سیدنا محمد صلى الله عليه وسلم وشخصیتھ،

وعقیدة التثلیث، والحواریون والكرستولوجیا (طبیعة المسیح). وكان أھل

.المدینة یحضرون ھذه المناقشات التي تدور في جو من الاحترام المتقابل

دون مانویل الثاني ھذه المناقشات ووضعھا في كتاب فیما بعد.

وكان من الواضح في كتابھ بذلھ الكثیر من الجھد لإظھار تفوق المسیحیة،

ومحاولتھ اخضاع وجھة النظر الإسلامیة.231 ولأننا لا نملك أي مصادر

إسلامیة حول ھذه المناقشة، فلا یمكننا التحقق من كیفیة جریان المناظرة أو

نتیجتھا. إلا أنھ لیس من الصعب تخمین قیام مانویل الثاني بإضافات على

المناقشة أثناء تدوینھا من وجھة نظره. لا یبدو انھ كان بإمكانھ قول ما ادعى

ً جدیداً أتى بھ محمد! ستجد فقط انھ قالھ عن سیدنا محمد مثل «أرني شیئا

أشیاء سیئة وغیر إنسانیة مثل نشر اعتقاده بالسیف»، بھذه الصیغة وھو

ضیف في بیت عالم مسلم ووسط أھالي أنقرة. إلا أن ھذه العبارة التي اقتبسھا
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البابا بیندیكت السادس عشر، وإیماءه بأن الإسلام انتشر بالسیف والعنف ھو
أمر لابد من الوقوف علیھ في إطار تحلیل الخطاب الحدیث.232

كان تقدم العثمانیون الذي لا یوقف سبباً في سعي الأوروبیون من

وقت لآخر لإقامة تعاون مع مراكز القوة الأبعد في الشرق. الأوروبیون الذین

انتظروا اعتناق المغول للمسیحیة في القرنین الثاني عشر والثالث عشر، أو

اتحادھم مع أوروبا ضد العباسیین والأمویین على أقل تقدیر، كانوا یأملون

شیئاً من ھذا القبیل ضد العثمانیین. فقد حاولوا جذب شاه إیران إلى صفھم ولم

ینجحوا. تسببت ھزیمة تیمور لیلدرم بایزید في معركة أنقرة عام 1402
بمیلاد آمال مشابھة. ولكن ھذا أیضا لم یأتِ بالنتیجة المأمولة.233

اللافت في الأمر ھو أن قیام السلطان محمد الفاتح الذي أعتلى

العرش العثماني عام 1451، بفتح اسطنبول، كان قد قضى على كل توقعات

أوروبا بضعف وانھیار العثمانیین. فعندما اعتلى الفاتح العرش كانت ھناك

أقاویل بأن السلطان الجدید شاب عدیم الخبرة ولا یملك القدرة على إدارة

الدولة العثمانیة، وأن ھذه ھي الفرصة المثلى للعالم المسیحي. مثال على ذلك،
ً كتب فرانشیسكو فیلیلفو، الذي یعتبر نفسھ خبیراً في مسائل «الشرق»، خطابا

لملك فرنسا شارلز السابع یخبره فیھا أن الوقت قد حان لشن حملة ضد

العثمانیین. وقد خیمت ھذه الآمال من قبل على أوروبا بعد الوفاة المفاجئة

للسلطان سلیم عام 1520، حیث علق الأوروبیون على تولي السلطان سلیمان

القانوني الشاب الذي تولى العرش بعد والده، بالقول: «أسد متوحش ترك خلفھ

ً مثل الحمل الودیع».234 ولكن أوروبا أدركت خطأھا وسوء تقدیرھا وریثا



299

عندما وصلتھا أنباء سقوط القسطنطینیة. لیبدأ القول بأن السلطان العثماني كان

ً للمسیحیة». وھكذا خیم القلق والخوف على ً و «كارھا ً وعازما ً قویا شخصا
الجمیع في أوروبا خشیة الھجمات العثمانیة المحتملة على قلب أوروبا.235

لم یكتفي الجواسیس والدبلوماسیون والتجار والاستراتیجیون

ً أحوال الأوروبیون بالاستخفاف من قوة العثمانیین، بل كانوا یجھلون أیضا

أھالي إسطنبول. فقد كانت أعداد السكان المفضلین للإدارة العثمانیة على

الحكم البیزنطي أكبر بكثیر مما توقعھ الصلیبیون.236 فبغض النظر عن

مقاومة المسیحیین في المدینة للفتح العثماني، فإن حرصھم على الأمن بعد

الفتح، والأھم من ذلك نجاح السلطان الفاتح في جذب السكان إلى صفھ، وضع

.الملوك والأمراء الأوروبیین وعلى رأسھم البابا في موقف صعب

 
خطاب من البابا للسلطان محمد الفاتح

وفي ھذا الإطار التاریخي، لابد من التطرق إلى الخطاب الشھیر

الذي یروى أن البابا بیوس الثاني قد أرسلھ للفاتح. كانت دعوة البابا الفاتح

للتعمید تشكل دعوة استراتیجیة ویداً ممدودة للتعاون معھ، كما كانت تحمل في

الوقت نفسھ انتقاداً حاداً للأمراء والسادة الإقطاعیین الأوروبیین الغارقین في

صراعاتھم وفاقدي نبلھم. فقد دعا البابا السلطان الفاتح لاعتناق المسیحیة

لیكون «إمبراطور الشرق والغرب»، بعد أن فقد أملھ من النخبة السیاسیة

الأوروبیة. كان بیوس الثاني یرى أن سیناریو اعتناق سلطان عثماني
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للمسیحیة سوف یضمن عدم تعرض الأخیر لأي مقاومة في أوروبا، علاوة

على حصولھ على دعم وتأیید الشعب المسیحي. ولن یكون على الفاتح سوى

.«أن یغتسل بماء التعمید» لیحكم العالم

بدأ البابا خطابھ بالقول بأن الفاتح على اطلاع وعلم بوضع

أوروبا، ولكن علیھ ألا یتجاھل قدرات الشعوب الأوروبیة في الحروب. حیث

قال: «أنت تملك من المعلومات حولنا ما یكفي لتخمین قوة الأمة المسیحیة.

علیك أن تعرف في فنون الحرب مدى تحمل إسبانیا، وشدة بأس بلاد الغال،

وضخامة الأعداد في ألمانیا، وقوة إنجلترا، وشجاعة بولونیا، ونشاط المجر،

وغنى إیطالیا.» ھذا التحذیر السیاسي المبطن ملفت للانتباه؛ لأن البابا من

ً على أمراء أوروبا، لكنھ یتباھى بقوتھم أمام الفاتح ناحیة كان غاضبا

لاستفزازه. بعد ھذا یشیر البابا إلى المعتقدات الدینیة المشتركة بین المسلمین

:والمسیحیین

ھناك الكثیر من النقاط المشتركة بین المسیحیین والمسلمین: الإلھ الواحد»
الخالق للعالم، الاعتقاد بضرورة الإیمان، الإیمان بالآخرة حیث یلقى الكل
جزاء أو مكافأة أعمالھ، خلود الروح، وقبول العھد القدیم كأساس مشترك.
نحن متفقون في كل ھذه الموضوعات. النقطة الوحیدة التي نختلف علیھا ھي
.«ماھیة الإلھ

بعد ھذا التمھید، یقدم البابا دعوتھ التاریخیة للسلطان محمد الفاتح،

ویكتب واحدة من أكثر السطور إثارة للعجب في تاریخ علاقات الإسلام

:والغرب
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خطوة صغیرة تفصلك عن أن تكون أعظم وأقوى وأشھر رجل في ھذا»
العصر. إذا تساءلت ما ھي، فالبشرى أنھ لیس من الصعب أن تقوم بھا. ولا
ً لتجدھا. فھي متاحة في كل نواحي الأرض. حفنة من داعي لأن تذھب بعیدا
الماء تتعمد بھا وتؤدي بھا العبادات المسیحیة وتؤمن بالإنجیل. افعل ھذا
وسترى انھ لا أمیر على وجھ الأرض یضاھي سمعتك وشھرتك وقوتك.
وقتھا سنلقبك «بإمبراطور الیونان (الغرب) والشرق». ستصبح الأراضي
ً لك بالأحقیة، وسیحترمك كل المسیحیون ویقبلونك التي تمسكھا الآن غصبا
حاكماً علیھم. لیس من الممكن أن تنجح وأنت تتبع الشریعة الإسلامیة. اعتنق
المسیحیة؛ وستكون أعظم رجال العصر بتأیید الجمیع».237

ً لقادة في الواقع دعوة البابا للفاتح بالتعمید كانت تحمل تحدیا

أوروبا الذین بدأوا في فقد إیمانھم وقوتھم. وتنضوي على محاولة لحثھم على

التحرك عن طریق استثارتھم ضد العثمانیین. أي بالمجمل، أن لم تسرعوا

(أیھا القادة الأوروبیون) للدفاع عن الصلیب المقدس، قد یتعمد السلطان

العثماني الذي فتح إسطنبول وقضى على بیزنطة بحفنة من الماء لیصبح حاكم

!أوروبا، ویحصل على كل الدعم مني

تلقى إراسموس خطاب البابا كدعوة للسلام، واعتقد أنھ ما دامت

الحروب قد فشلت في حل الأزمات، فلا بد للوسائل السلمیة أن تحقق السلام.

وسبیل النضال أمام الأتراك المحاربین لیس تنظیم حملات صلیبیة جدیدة وبدأ

حروب جدیدة. وأوروبا لم تكن تملك من الطاقة أو الحماس ما یكفي لذلك من
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الأساس. كان السبیل لمقاومة الأتراك ھو اتباع تعالیم المسیح كاملة وبشكل
صادق.238

 
الأتراك أحفاد الطروادیین

ظھرت قضیة جدلیة غیر متوقعة بعد فتح محمد الفاتح لإسطنبول،

ألا وھي الادعاء بأن الأتراك ینحدرون من أصول الطروادیین.239 كان ھناك

ادعاءات قدیمة عن امتداد أصول الأتراك إلى إحدى الأمم البربریة القدیمة

التي عرفتھا أوروبا. في كتابھ «عن أصول الأتراك» یحاول ثیودوروس

غازا الربط بین الأتراك وبین بعض القبائل البربریة القادمة من الشمال. ومن

الممكن رصد جذور صورة «التركي المرعب» في ھذه النوعیة من الأعمال.

كما تم استخدام النجاحات العسكریة للأتراك الذین ورثوا صورة «المسلم

المتوحش» بشكل مؤثر لتقویة ھذا الصورة النمطیة. ولكن الأعجب ھو

الاعتقاد بأن الأتراك ینحدرون من نفس أصول الطروادیین. وقد تطرق

مونتین ھذه الفكرة في كتاباتھ. واھتم المؤرخون والسیاسیون في تلك الفترة

بالموضوع عن كثب. ولكن، كان السؤال الأبرز، «إن كان العثمانیون/الأتراك

«من أصول الطروادیین، فأین نقف نحن؟

وتقول الأسطورة أن جد بریام ملك طروادة ومؤسسھا یدعى

تیوسر أو تیوكروس، وھو في نفس الوقت الشخصیة التاریخیة التي منحت

الأتراك اسمھم. كان ھذا التشابھ في الاسم یشكل أرضیة صالحة لانتشار ھذه
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النظریة. وإلى جانب الأتراك كان أجداد الألمان والفرنسیین والإیطالیین

ینتسبون أیضاً إلى أھل طروادة، وھكذا أرادوا إنشاء رابط عرقي-تاریخي بین

الأتراك والأمم الأوروبیة. علینا أن نضع في الاعتبار أن لحرب طروادة

مكانة خاصة في التاریخ الأوروبي، وان ھذه الكتابة الأسطوریة للتاریخ

وشجرة العائلة تحمل معانٍ ھامة. حرب طروادة ھي حرب ھزم فیھا

الیونانیون الممثلون للغرب، الطروادیین الممثلین للشرق وآسیا. قاوم

الطروادیون بشكل بطولي في المعركة، وأدى قائدھم ھیكتور أداءً أسطوریاً،

ولكنھم خسروا الحرب في النھایة. نسُیت روعة وغنى طروادة الذي تغنت بھ

الألسنة بعد النصر الیوناني. یمكن لھذه الخلفیة التاریخیة المتمركزة في الذھن

الأوروبي، أن تربط التھدید العثماني المتزاید في القرن الخامس عشر بھذه

الجذور التاریخیة، لتصل إلى الخلاصة القائلة بأنھ لا بد للعثمانیین یوماً ما أن

یھزموا كما ھزم الطروادیون. إنھا مسألة وقت فحسب. ما یجب على

الأوروبیین فعلھ لھزیمة الأتراك ھو التحرك بشكل موحد، وتشكیل قوة كبیرة

.لھا نفس نظام اسبرطة

لم تنسَ الذاكرة الأوروبیة أبدا أھل طروادة الذین فر بعضھم إلى

الشمال وبعضھم إلى الأناضول بعد ھزیمتھم ثم عادوا بعد مئات السنین على

ھیئة «الأتراك المسلمین». استخدم الألمان والفرنسیون والإیطالیون مسألة

ً سلبیاً. ً تاریخیا طروادة من حین لآخر للإساءة للیونانیین باعتبارھا مرجعا

حیث زار الرحالة الإسباني بیرو تافور إسطنبول عام 1437، ومع مدیحھ

للیونانیین في الیونان إلا انھ وجھ انتقادات لاذعة للیونانیین في إسطنبول.
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بالنسبة لھ، كان الیونانیون في ھذه المدینة یمثلون «جماعة غیر أخلاقیة

وقعت في الخطیئة». وكأنھم یستحقون الكارثة التي ستحل بھم -یعني فتح

إسطنبول-  بعد سنوات. في المقابل فإن الأتراك الموجودون في الأناضول ھم

«أمة نبیلة وحقة. یعیشون في بلادھم كالنبلاء... سعداء وشرفاء، أحادیثھم

جمیلة.. وھكذا عند التحدث عن الفضیلة ھنا، یكفي أن نقول إن ھذا الشخص

مثل الأتراك..»، على حد قول الرحالة الإسباني.240 قلیلون ھم الذین شاركوا

تافور في تقییمھ اللطیف ھذا؛ لأنھم كانوا یرون العثمانیین قوة غازیة. ولكن

لابد أن نضع في الاعتبار أن تشبیھ الأتراك بأھل طروادة كان دائماً یمر من

.خلال انتقاد الیونانیین

المفھوم التاریخي الأسطوري الذي أعاد الأتراك إلى الطروادیین،

جعل الدولة العثمانیة أیضا جزء من تاریخ أوروبا. كما أن عبارة «ھا نحن

الیوم ننتقم لطروادة»، والتي یقال إن السلطان محمد الفاتح قد قالھا مشیراً لفتح

إسطنبول، تقوي ھذا المفھوم بلا شك. حتى وإن كانت مجرد روایة غیر

دقیقة، فإن ظھور ھذه العبارة في سیاق الحدیث عن فتح إسطنبول في التاریخ

الأوروبي، ھو أمر یؤكد الجانب الجدلي متعدد الأبعاد في علاقات أوروبا

بالعثمانیین.  تبنى ماریو فیلیلفو ھذا المفھوم وعدّ السلطان محمد الفاتح من

بین الأبطال التاریخیین العظام أمثال ھانیبال وبیروس وكیروس وفیلیب

المقدوني، وذلك في شعره الذي كتبھ عام 1470 والمكون من أربعة ألاف

بیت، مشیراً إلى أن الفاتح قد أخُذ ثأر طروادة أخیراً من الیونانیین.241 لم

یتأخر الفاتح عن استخدام أسطورة أصول طروادة لصالحھ، وكتب في خطاب
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یروى انھ أرسلھ إلى البابا نیكولاس الخامس وتم نشره في أوروبا، أن الأتراك

والإیطالیین ینحدرون من نفس الأصول، وانھ لا یجد مبرراً للعداوة بین

الأمتین. ویقول: «ھدفنا إعادة طروادة لمجدھا السابق والأخذ بثأر ھیكتور
العظیم».242

ووفقاً لما نقلھ المؤرخ البیزنطي ایمروزلو كریتوفیولس، مر الفاتح

-عام 1462 أي قبل حصار جزیرة لسبوس- بطروادة التي تقع الآن داخل

حدود شناق قالھ وقام بخطبة كان لھا صدى واسع في أوروبا. مدح في خطبتھ

الأبطال الطروادیین، وانتقد الیونانیین والسیلانیكیین والمقدونیین والمورالیین

بسبب إسقاط طروادة. كان الفاتح یعتقد انھ بنفسھ سیعاقب الیونانیین بسبب

ظلمھم لشعوب آسیا. ویتذمر المؤرخ الروماني لیونیكوس ھالكوكوندیلس

بشكل تأییدي للفاتح من «نظرة البیزنطیین الباقین على قید الحیاة لسقوط

إسطنبول على أنھ «انتقام بربري للقتل الجماعي الذي نفذه الیونانیون في

طروادة».243 لم یكن الغضب من الیونانیون مقتصراً على تسببھم في القضاء

على طروادة فقط. فالیونانیون الذین اتھموا كل الأمم الأخرى بالبربریة، كانوا

في نظر الشعوب الأوروبیة أمة متعجرفة ومتكبرة، ابتعدت مع الزمن عن

منطق وفكر المفكرین العباقرة أمثال طالس وسقراط وأفلاطون وأرسطو.

حتى أن الإیطالیین والفرنسیین وبعض الشعوب الأوروبیة الأخرى التي تعتقد

بانتسابھا للأصول الطروادیة كانت ولو بشكل خفي سعیدة بالنجاحات
العسكریة التي حققھا العثمانیون ضد الیونانیین.244
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المؤرخون والفنانون الأوروبیون المؤمنون بانحدار الأتراك من

أصول طروادیة، لم یكتفوا بھذه النظرة فحسب، بل أعادوا صیاغة وانشاء

مفھوم «الطروادیة» مجدداً من نافذة العثمانیین. صُور الطروادیون في

الرسومات والمنمنمات العائدة للقرنین الرابع عشر والخامس عشر في الرداء

العثماني. العمامة العثمانیة والقفطان والسروال والسیف أصبحت عناصر

ورموزاً لتصویر وتمییز الطروادیین. واستخدم ھذا للتأكید على الھویة

الآسیویة-الشرقیة للطروادیین من ناحیة، ومن ناحیة أخرى للتأكید على

رابطھم بالعثمانیین-الأتراك. وھكذا عند قراءة المشھد الفني في العصر، یمكن

القول أنھ قد تم تتریك الطروادیین وطرودة الأتراك.245 ولكن في النھایة

ترجع فكرة كون الطروادیین من الأناضول وآسیا إلى «فكرة تشكل الطبقة

ً من رجال أتوا من آسیا» وھي فكرة الغازیة المنتصرة الحاكمة اجتماعیا

شھیرة بین الیونانیین القدماء والأوروبیین من بعدھم.246 وبالتالي فإن فكرة

إنشاء رابط عرقي أو صلات بین العثمانیین والشعوب الأوروبیة ترتبط

بالمخاوف السیاسیة لتلك الفترة في بادئ الأمر. من ناحیة أخرى ظھر جدال

آخر في مواجھة جدال طروادة، یقول إن الأتراك ینحدرون من أصول

السكوثیون. تعتبر ھذه النظریة أن السكوثیین المعروفین بكونھم محاربین

ظالمین ومخربین وغزاة، ھم أكثر شعب یلیق بأن یكون أصل الأتراك

«البربر». إن الخلفیة الأیدولوجیة التي اعتمدت علیھا نظریة انحدار الأتراك

من أصول الأسكوثیین كانت تحاول تثبیت صورة الأتراك كبربر فظین
ظالمین مفتقدین للمدنیة.247
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كان توسع العثمانیین إلى داخل أوروبا وسیطرتھم على دول

ً في خلق غضب ومخاوف جدیدة على الصعید الدیني والسیاسي البلقان سببا

في أوروبا. وكان القلق وسؤال «ھل سیسیطر الأتراك على ھذه الأرض

ً في تشكیل انطباع أوروبا عن ً العام القادم؟» یلعب دوراً واضحا أیضا
العثمانیین. لكن الصراعات والخصومات البینیة في أوروبا كانت عمیقة جداً

في ذلك الوقت، إلى درجة أن الكره الموجھ للأتراك كان منتشراً أیضا بین

الشعوب الأوروبیة المتنافسة. من ناحیة أخرى شعر رواد الحركات الإنسانیة

في أوروبا بالحزن على سقوط الثقافة الیونانیة-الأوروبیة القدیمة في ید أمة

«بربریة وجاھلة» مثل العثمانیین أكثر من حرصھم على تبعات الحرب من

حیث النصر أو الھزیمة. وعندما سیطر العثمانیون على الیونان، اعتبر الكثیر

من الأوروبیین ذلك عقاباً استحقھ الیونانیون المعادون المتكبرون. وما أحزنھم

في الحقیقة، كان وقوع أھم مركز للثقافة الھلنستیة في ید المسلمین-الأتراك،

وتعرض ھذه الحضارة إلى خطر الإمحاء.248 نجد انعكاس آخر لنفس ھذا

الأسى في شعر لودوفیكو أریوستو الذي قال: «لماذا تكون إسطنبول وأفضل
مناطق العالم في ید الأتراك القذرین».249

بینما كان الأوروبیون یعیشون صدمة فقدان إسطنبول، استمر

رجال الدولة العثمانیة في تطبیق سیاسات حازمة وبراغماتیة. مثال، استخدم

ً في فتح الفاتح خبراء أجانب لتطویر تقنیة المدافع التي لعبت دوراً ھاما

إسطنبول. حیث أشار خبیر مجري یدعى أوربان إلى تمكنھ من صناعة مدافع
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لا مثیل لھا من حیث الحجم والقوة، ولم یتردد الفاتح في استخدام إمكانیات

.الرجل. وفي الواقع لعبت مدافع أوربان دوراً ھاماً في الفتح

ً على إنشاء دولة متعددة الثقافات والأدیان، وكان الفاتح عازما

واتخذ خطوات سریعة في ھذا الصدد. فبعد الفتح، سارع الفاتح إلى دعوة

الجماعات الأرمنیة والرومیة والیھودیة إلى عاصمتھ الجدیدة، وشعر بامتنان

لوصول عدد سكان المدینة لسبعین ألفاً في عام 1478. وكان غیر المسلمین

یشكلون أكثر من أربعین في المائة من عدد سكان المدینة. ولكن لم یقتصر

ً لتعداد السكان في عھد السلطان ھذا الوضع على العاصمة فقط. فوفقا

القانوني، كان المسیحیون یشكلون ثمانین بالمائة من السكان، مقابل تسعة

عشر بالمائة من المسلمین، وواحد بالمائة من الیھود. وكان لفتوحات البلقان

وانضمام الكثیر من الشعوب المسیحیة على إثرھا إلى الإدارة العثمانیة دور

مركزي في ظھور ھذه الأرقام. ولا عجب أن یغضب ھذا الواقع أوروبا التي
كانت ترى السلطان العثماني «كدجال» وعدو للمسیح.250

 
فضول دافینشي ومیكیلانجیلو تجاه اسطنبول

سخر رجال الدولة العثمانیون كل امكانیاتھم لتوسیع وتطویر

إسطنبول لإدراكھم مدى أھمیتھا الجیوسیاسیة والتجاریة والثقافیة والرمزیة.

ومثال ذلك عزم السلطان بایزید الثاني الذي خلف الفاتح على إنشاء جسر على

خلیج القرن الذھبي. ولكن بحسب لیوناردو دافینشي فقد تراجع السلطان عن
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ذلك لأنھ لم یجد خبیراً قادراً على القیام بمشروع كھذا. دافینشي الذي لم یزر

إسطنبول في حیاتھ، أرسل للسلطان تصامیم ورسومات لجسر یمكن إقامتھ

على الخلیج. وعلى الرغم من اختلاف الروایات، إلا أن الراجح أن المشروع

قد رُفض لأنھ غیر واقعي. ولا تزال الخطابات والرسومات التي أرسلھا

دافینشي إلى بایزید الثاني محفوظة حتى الیوم في قصر توب كابي. ومما یفھم

من الرسائل المتبادلة ومن المعطیات التاریخیة لھذه الفترة، فقد كان دافینشي

یبحث عن مدیر للمشروع یتكفل بتحقیقھ على أرض الواقع. وقد استغل فرصة

زیارة وفد عثماني لتشیزري بورجا الذي كان یعمل لدیھ فرسم مشروع الجسر

المشھور وأرسلھ إلى السلطان بایزید الثاني. ولا یمكن الجزم فیما لو كان

السلطان العثماني قد دعا دافینشي لتصمیم المشروع، أم أن دافینشي قد بادر

إلى ذلك متطوعاً. ولكن الشاھد ھنا ھو أن فناناً كبیراً في أوروبا مثل دافینشي

لم یكن لھ أن یتجاھل لؤلؤة العالم، مدینة إسطنبول، حتى وھي تحت الإدارة

العثمانیة. في
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تصمیم دافینشي
 

النھایة لم یتسنى لدافینشي إنشاء جسر في إسطنبول، ولكن بعد قرون

قام الفنان النرویجي ویبزورن ساند بإنشائھ بصورة رمزیة وبمقیاس

.أصغر

یروى أنھ بعد أربعة أعوام من فشل مشروع دافینشي، دعا

السلطان بایزید میكیلانجیلو إلى إسطنبول عام 1506 وطلب منھ تصمیم

ً للمصادر، كان میكیلانجیلو غیر راضٍ عن حیاتھ جسر على الخلیج.  ووفقا

في روما، ففرّ إلى فلورنسا، وھناك قبل الدعوة القادمة عن طریق جماعة

الفرنسیسكان في غلاطة بصدر رحب، وقرر السفر إلى إسطنبول لیبدأ في

خدمة السلطان. حتى انھ أنھى كتابھ الذي كتبھ ضد البابا، الذي تسبب بظلمھ،
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بتوقیع یقول فیھ «میكیلانجیلو الذي یكتب من إسطنبول». ولكن عندما سمع

حامل رایات فلورنسا سودیریني أن ھذا الرسام والنحات العظیم مصر على

الذھاب لإسطنبول، أقنعھ بالبقاء قائلاً «شرف لك أن تموت إلى جانب البابا،

بدل أن تعیش من أجل الأتراك!». كما عینھ سفیر روما الرسمي عند السادة

الإقطاعین في فلورنسا، كي یضمن بقائھ. وھكذا عدل میكیلانجیلو ثاني أكبر

الأسماء في عصر النھضة بعد دافینشي عن قراره الانتقال إلى اسطنبول.

وبھذا فقد فرصة تحقیق حادثة تاریخیة وأحد أكبر المفارقات التي كانت

ستسجل في تاریخ الإسلام والغرب. ولو أن میكیلانجلیو ارتحل إلى إسطنبول

-كما خطط، لكانت لھ فرصة اللقاء بالمعمار سنان (1489

مشروع جسر الخلیج لدافینشي
 

الذي یصغره بأربعة أعوام، ولوقعت بینھما إحدى أھم (1588
اللقاءات في القرن السادس عشر.251
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ویعود الفضل في جعل الدولة العثمانیة مركز جذب لأھم التجار

والفنانین الأوروبیین في ھذه الفترة إلى حقیقتین، النظام الذي وضعھ

العثمانیون، وحاجة أوروبا وبحثھا عن نماذج وأنظمة جدیدة. عزّز رجال

الدولة العثمانیة نجاحاتھم العسكریة والسیاسیة بمنظور ثقافي وحضاري،

وكانوا على انفتاح دائم على العالم. ولم یكن الفتح بالنسبة لھم مجرد ضم

للمزید من الأراضي وتقویة للجیش فقط. في الواقع، كان الفتح یعني تأسیس

نظام جدید. ویورد رسام المنمنمات والمؤرخ وخبیر فنون القتال الشھیر

نصوح السلاحي أحد أكثر التعبیرات إیجازاً على ذلك، في كتاب «السلطان

بایزید التاریخي». نقل نصوح السلاحي أن بایزید قد سیطر على موتون

ً لفلسفة الفتح بما مفاده أن ھدف وكورون عام 1500، ویقدم تصویراً ملفتا

الفتح ھو تأسیس نظام جدید.252 وتحتاج الدولة والمجتمع إلى ما ھو أبعد من

كثرة الجند والمال من أجل تأسیس نظام جدید. وفي ھذا الإطار، یمكن تقییم

نجاح العثمانیین في جعل دولتھم مركز جذب في مجالات الفن والثقافة خلال

.القرنین السادس عشر والسابع عشر

 
قصة لوحة

ً ً وثقافیا ً وتجاریا استمر اھتمام السلطان الفاتح بأوروبا سیاسیا

وازداد بعد فتح إسطنبول. وأفضل الأمثلة على ذلك، الدعوة التي أرسلھا

السلطان إلى ملك البندقیة. حیث دعا الفاتح الملك لحضور حفل زفاف ابنھ،

وطلب منھ أیضا إرسال رسام ونحات وسباّك برونز إلى إسطنبول. وھناك،
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اجتمع مجلس البندقیة فوراً وأرسلوا «بلیني»، أحد أعظم رسامي العصر إلى

إسطنبول في عام 1479. بقي بلیني في إسطنبول حوالي 18 شھراً، وقام
ً برسومات عدیدة لحیاة القصر والحیاة الیومیة في إسطنبول، قبل أن یقوم أیضا

برسم لوحة بورتریھ للسلطان. وكان الفاتح قد اختبر مھارة رسام البندقیة

بلیني، طالباً منھ رسم وتصویر بعض الأشیاء، قبل أن یسمح برسم لوحة لھ.

.وبالفعل، اثبت بلیني أحقیتھ بھذه الشھرة ثم رسم لوحة الفاتح الشھیرة

تحمل لوحة الفاتح التي أتمھا بلیني في الخامس والعشرین من

نوفمبر عام 1480، آثار عصر النھضة وتتمیز بھویتھا الواقعیة. صور

الفاتح وعلى رأسھ عمامة بیضاء من زاویة ثلاثة أرباع. رسم بلیني عمامة

الفاتح وملابسھ بشكل یعكس عظمة وأناقة السلطان العثماني. وكانت نظرة

السكون على وجھ الفاتح أخّاذة. فعلى عكس صورة التركي المحارب

المخیف، الممسك بالسیف، والسفاك للدماء، ظھر السلطان ھنا تزینھ الثقة

بالنفس، ویغمره السكون والسلام الداخلي. ویعطي الإطار والحزام الرخامي

ً وكأن السلطان یطلّ من نافذة. وتمثل التیجان الستة حول الفاتح انطباعا

المذھبة المعلقة في الھواء على جانبي الإطار والتاج الموجود على السجاد،

الریشات السبع الموجودة في رایة الإمبراطوریة. ونقُش على اللوحة باللاتینیة

Victor» :ما یمثل القوة السیاسیة والعسكریة العظیمة التي یمتلكھا الفاتح

orbis» 253.«أي «فاتح العالم

وبھذا كان الفاتح أول حاكم عثماني یرسم بریشة رسام غربي.

الفاتح الذي كان یؤمن بكونھ وریث الإسكندر الأكبر، كان یؤكد في كل مناسبة
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على انفتاحھ على أفق جدیدة في مجالات التفاعل الفني والثقافي علاوة على

التجدید في الاستراتیجیات السیاسیة والعسكریة. وإلى جانب اللوحة، أمر

الفاتح أیضاً بعمل میدالیات برونزیة من أجلھ. كانت أحداھم تعود لبیلیني. أما

الباقي فیعود لفنانین ایطالیین مثل كونستنزا دي فیریرا وبیرتولدو دي

جیوفاني. وكانت صور الفاتح في المیدالیات التي تحمل أثار عصر النھضة،

.قد أخذت من الجانب وھو یرتدي العمامة

ً لأحدى الروایات، باع بایزید الثاني، ابن الفاتح الذي تولى ووفقا

الحكم من بعده، لوحة بلیني وغیرھا من اللوحات في القصر متأثراً بآراء

بعض العلماء. واشترى تجار البندقیة اللوحة. وھكذا عاد عمل الرسام الكبیر

إلى بلده البندقیة. وتحفظ اللوحة الیوم في المعرض الوطني في إنجلترا.

تعرضت اللوحة للعدید من الترمیمات في السنوات المتعاقبة، وأصبحت أشھر

صورة معروفة للسلطان محمد الفاتح، خاصة في الغرب. لوحة أخرى تنافسھا
في الشھرة للفاتح، كانت تعود لریشة النقاش العثماني سنان.254
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لوحة بورتریھ الفاتح بریشة بیلیني
 
تعتبر منمنمة النقاش العثماني سنان للفاتح وھو یشم زھرة من

الدلائل الھامة على انفتاح الفاتح على التفاعل الثقافي. فبالإضافة لدعوتھ

بیلیني إلى إسطنبول، أرسل الفاتح في نفس الوقت النقاش سنان أفندي إلى

البندقیة للوقوف على أصول فن الرسم الغربي. وعمل سنان مع رسام یدعى

میسترو بولو، لیعود إلى إسطنبول كفنان ماھر في أسلوبي الرسم الشرقي
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والغربي. وكانت لوحة الفاتح الممسك بالوردة ثمرة ھذه المبادرة. وتصور

ھذه اللوحة السلطان العثماني الذي یجلس على عرش قوة عسكریة واقتصادیة

كبیرة لدولة عظیمة، في صورة رجل راقٍ ورقیق ولطیف. وتعكس جلسة

السلطان وتفاصیل القفطان والعمامة عظمة الرجل وقدرتھ. وبھذا أذھل النقاش

سنان العالم بإتقانھ فن المنمنمات العثماني ومنھج الرسم الأوروبي، ونجح في

الجمع بین الجلال والجمال في لوحة واحدة. كما أن الزھرة التي ترتبط في
ً التراث الإسلامي برمزیة حضرة النبي محمد صلى الله عليه وسلم، أضافت للوحة بعداً معنویا
.متفرداً
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لوحة الفاتح للنقاش سنان
 

الفاتح ودراكولا
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أشتھر الفاتح وسط شعبھ على أنھ «حاكم العالم»، وكان مثار

فضول شعوب دول البلقان وأوروبا. وكان ینتصر في الحروب التي یدخلھا

ویحصل على ما یرید على طاولة المفاوضات بفضل حیلھ السیاسیة الممیزة.

ولكن كان ثمة استثناءات ھامة لھذا النصر المستمر، وأحد ھذه الاستثناءات

كان یتعلق بالحادثة المعروفة الیوم بأسطورة دراكولا. كان «فلاد دراكول»

یعني «صاحب الخازوق»، ابن «Tepes» (1430-1476) المشھور باسم

ً لھم في عام 1456. وفي حاكم روماني تابع للعثمانیین. ثم أصبح ھو تابعا

عام 1459 رفض دفع الضرائب للعثمانیین ولم یسمح للجیش العثماني

بالمرور إلى أردل. فحاول الفاتح حل المسألة بالطرق الدبلوماسیة. ولكن

دراكول تحدى الفاتح بإجلاس رسل السلطان على الخازوق أمام القصر. بدایة

من ھذا التاریخ عذب «فلاد» جمیع أعدائھ بالخازوق بلا رحمة واشتھر في

.«أوروبا باسم «دراكول صاحب الخازوق

وفي عام 1462، تقدم الفاتح بجیش عظیم إلى أفلاك عابراً نھر

الدانوب. وبدلاً من التراجع أو طلب العفو، خطط فلاد لشن ھجوم وقتل الفاتح

وجیشھ. ولكنھ أضطر للعدول عن ذلك أمام حشود الجیش العثماني الكبیر

وأسالیب قتالھ المتقدمة. غیر أن الفاتح وجنوده دھشوا بمنظر دامٍ ومؤلم في

طریقھم. فقد تحولت أرض طولھا ثلاثة كیلومترات، وبعرض كیلومتر واحد

إلى مسرح جریمة دمویة قتل فیھا ما یقارب العشرین ألف أسیر تركي ومسلم

ً لأحد المصادر «كان ھناك أطفال تم ربطھم عن طریق الخازوق. ووفقا

بأمھاتھم وإقعادھم على الخازوق وقد عششت الطیور في أقفاصھم
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الصدریة».255 ھزّ ھذا المنظر المروع والألیم الجنود العثمانیین على الرغم

من اعتیادھم مشاھد الحروب والدماء. واستمر الفاتح في حملتھ ضد فلاد،

ولكنھ لم یتمكن من إیجاده، حیث كان ینتھج أسلوب حرب العصابات. ولكن یا

لمكر التاریخ؛ في نفس العام وقع فلاد دراكول في الأسر، ھذه المرة على ید

ملك المجر ماتیاس كورفینوس، ولیس بید العثمانیین. أراد كورفینوس دعم

العثمانیین لھ ضد النمسا، لذا احتفظ بفلاد أسیراً عنده لسنوات. ولكن عندما بدأ

ھو أیضا بمحاربة العثمانیین، ترك فلاد حراً، واشترى ولاءه وأعطاه المال

والجنود. وحارب فلاد امام العثمانیین في البوسنة ومولدوفا (إمارة البغدان)،

.وقتل في حرب عام 1476 وقطعت رأسھ وأرسلت للفاتح

ولأن فلاد دراكول قد قض مضاجع العثمانیین، نشأت رغبة في

تصویره كأحد القادة الأسطوریین المسیحیین في رومانیا وأوروبا، والتعتیم

جزئیاً على إجرامھ وأسلوبھ الوحشي في الحروب وخوضھ في دماء عشرات

الآلاف من الأبریاء. ویسرد میرتشا إلیاده عن تأثیر فلاد بالقول: «تأسست

فكرة تقول بأن رومانیا صاحبة مھمة تاریخیة كقلعة مسیحیة غربیة في عقول

جمیع الأمراء الرومانیین بشكل غیر مباشر».256 وتصور المصادر

الرومانیة والبلغاریة في العصور الوسطى فلاد على أنھ قائد محارب بلا

ھوادة في وجھ العثمانیین، ویستخدم أسالیب حرب قاسیة. وبالتدریج، حمّل

فلاد ھویة بطل قومي في الأدب الروماني في القرنین الثامن عشر والتاسع

عشر. وفي المقابل وصفت المصادر الألمانیة والمجریة فلاد على أنھ طاغیة

وجاني. فجرائمھ لم تقتصر على الأتراك والمسلمین، بل طالت أسالیبھ
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الإجرامیة كل من عارضھ من أتباع دینھ. وھكذا أصبح فلاد شحصیة مثیرة

.للجدل وتضارب الآراء، في رومانیا حتى یومنا ھذا

وشھد عام 1897، تحول فلاد دراكول إلى مصدر لأسطورة

مصاص الدماء دراكولا المعروف، وذلك عندما صور الكاتب الإیرلندي برام

ستوكر مغامراتھ فلاد الدمویة كأمیر لمصاصي الدماء في روایة باسم

دراكولا. وأصبح دراكولا مصاص الدماء أیقونة ملفتة للنظر في الثقافة

الشعبیة. وترتبط أفلام دراكولا وزیھ واسطورتھ الیوم بعلاقة غیر مباشرة

وبعیدة بشخصیة فلاد التاریخیة. إلا أن أسالیب فلاد المروعة في الحروب

وحبھ الغریب لاستخدام الخازوق ضد أعدائھ، لا یتنافى كثیراً مع صورة
مصاص الدماء التي شكلت الأسطورة.257

 
التركي المخیف والعثماني العظیم

ومع أن شخصیة السلطان محمد الفاتح قد تجذرت في خریطة

العقل الأوروبي، بسبب فتحھ لإسطنبول، إلا أن الشخصیة التاریخیة التي تمثل

«عظمة العثمانیین» بالنسبة للأوروبیین ھي شخصیة السلطان سلیمان

القانوني. فالسلطان سلیمان یحمل اسم النبي سلیمان المذكور في الانجیل،

ً بالقانوني أي واضع القوانین، وقد وضعھ ھذا في مرتبة عالیة وملقب أیضا

تنافس الإمبراطور الروماني جستینیان. ولكن اسمھ الأشھر في الغرب حتى

الیوم ھو «سلیمان العظیم». جلس القانوني لسنوات طویلة على العرش
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العثماني بین سنوات 1520-1566، وأصبح مصدر خوف ومثارة إعجاب

لدى الأوروبیین، بسبب غنى دولتھ وقوة جیشھ واتساع أراضیھ. وذكر

مفكرون أوروبیون مثل مونتین وبودین عدالة القانوني كنموذج للصلاح

السیاسي.258 ورسم تیتیان لوحتھ الشھیرة للقانوني بما وصل إلى مسامعھ من

أوصاف ومعلومات حول السلطان. صُور السلطان العثماني المثیر للإعجاب

والخوف في آن معاً، بشكل وقور وعظیم، حالھ حال القادة الكبار أمثال

الإسكندر. فھو لیس أي قیصر أو سلطان أو ملك، إنھ سلیمان العظیم. أحد

التعبیرات الھامة عن ھذا، في لوحة القانوني التي رسمھا ملكیور لوریكس

بفن یعرف باسم التنمیش. یخُمن أن ھذه اللوحة رسمت للسلطان وھو في عمر

الخامسة والستین. وصُور فیھا السلطان سلیمان نحیل الوجھ تعلو وجھھ

خطوط واضحة وحادة، ملتحي، ویرتدي رداء سادة وعمامة كبیرة على

رأسھ. وكُتب تحت اللوحة باللغة العربیة بخط جمیل «السلطان ابن السلطان،

السلطان سلیمان شاه ابن السلطان سلیم خان عز نصره»، وتحتھا عبارة

لاتینیة من ثلاثة أسطر. ویبدو السلطان سلیمان القانوني وكأنھ ینظر للعالم
بسكون وعمق، في لوحة لوریكس ھذه.259

في ھذه الفترة، كانت أوروبا تنظر بإعجاب كبیر للحضارة

العثمانیة ونظام دولتھا ورخائھا، وتشعر في الوقت نفسھ بالخوف والقلق من

السیف العثماني والفتوحات. وكانت تحالفات الدولة العثمانیة وصداقاتھا

وعداواتھا إحدى العوامل الأساسیة المحددة لسیاسیة أوروبا الوسطى في

القرنین السادس عشر
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القانوني في لوحة 
لملكیور لوریكس

 

 
 

والسابع عشر. ولیس من الغریب أن تتشكل السیاسة الأوروبیة على

أساس تحالفات الدولة العثمانیة. فقد كان الفرنسیون والألمان والإنجلیز

وھابسبورغ والروس والمجریون والصرب وشعوب البلقان وغیرھم

من الشعوب الأوروبیة مضطرین لأخذ الحملات الجیوسیاسیة للدولة

.العثمانیة في عین الاعتبار بشكل جاد، عند وضعھم سیاساتھم
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ونرى مظاھر ھذا في الحیاة الاجتماعیة والدینیة أیضاً. فالجماعات

الدینیة التي شعرت بالتھدید والخطر بعد فتح اسطنبول كانت تدعو المسیحیین

للجوء إلى الدعاء بشكل مكثف أكثر. وكانت ھناك دعوات جماعیة في

الكنائس والمعابد ضد الخطر العثماني المقترب. وكانت الأجراس المعروفة

عند الألمان باسم «أجراس الأتراك» تقرع ثلاث مرات في الیوم، وتدعو

المسیحیین للدعاء ربھم ثلاثة مرات في الیوم على الأقل، وتنصحھم بتزكیة
أنفسھم ضد الإسلام.260

ومع انتصار القانوني في معركة موھاج عام 1526 التي سیطر

من خلالھا على أراضي المجر الیوم، وحصاره لفیینا عام 1529، توجھت

من جدید أنظار الملوك ورجال الدین والكتاب الأوروبیین إلى الدولة العثمانیة

والى الأتراك. وكان ھذا المدّ العثماني الذي لا رادّ لھ یتزامن مع نشوب

صراعات داخلیة في أوروبا على إثر ظھور البروتستانتیة. ما دفع العدید من

الحكام ورجال الدین والكتاب الأوروبیین إلى عمل مراجعات طویلة للتھدیدات

الداخلیة والخارجیة. ولكن اجتمع رجال الدین المدافعون عن الكاثولیكیة ضد

مارتن لوثر، وكتاب الحركة الإنسانیة المشككون بسلطة الفاتیكان، على قلب

رجل واحد أمام التھدید العثماني-التركي. سواء من الناحیة الدینیة أو من

الناحیة الإنسانیة، كان أوروبا المسیحیة متفقة على ضرورة الاتحاد ضد

التھدید العثماني. ولكن الخلاف كان یبرز في كیفیة تحقیق ھذا الاتحاد.

والأدب الإنجلیزي في القرنین السادس عشر والسابع عشر مليء بالأمثلة
والنماذج على ھذا الجدل والصراع.261
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ھزیمتان: لیبانت وحصار فیینا الثاني

ً في توقف ھذا كانت معركة لیبانت البحریة عام 1571، سببا

الجدل ولو لفترة قصیرة ومیلاد أمل جدید لاتحاد أوروبا في القرن السادس

عشر. بقدر ما تفاجأ العثمانیون من ھزیمتھم في المعركة، كانت أوروبا في

حیرة أعظم وأشد حول كیفیة انتصارھا في الحرب. لم تنھي ھذه المعركة

سیطرة الدولة العثمانیة على البحر المتوسط بطبیعة الحال، ولكنھا ولأول مرة

كسرت القاعدة القائلة بأن الأتراك «لا یھزمون». وكما وُصف الأمر في دون

ً لبرودیل، كیشوت «ذلك الیوم، كُسر غرور الأتراك وكبریاؤھم».262 ووفقا

كان انتصار الأسطول الأوروبي في معركة لیبانت بدایة نھایة فترة الاحباط

الأوروبي الكبیر، ونھایة عقدة الشعور بالنقص أمام الأتراك. وكان للنصر أثر

كبیر في أوروبا وحمل معھ آمال حملات عسكریة جدیدة. ولم تتردد أوروبا

بتنظیم احتفالات كبیرة وباھظة الأثمان. وكبرت الآمال لدرجة الاعتقاد بانھ

في حالة خروج جیوش أوروبا المتحدة إلى دول البلقان سیتمرد المسیحیون

تحت الإدارة العثمانیة، وستسیطر الجیوش الصلیبیة على إسطنبول وتتقدم

حتى القدس.263 وكان ینظر لشعوب البلقان ومسیحیي الأناضول والشرق

الأوسط «كمذنبین» بسبب بقائھم في أراضي العثمانیین وتقبلھم للإدارة

العثمانیة. ومع ھذا النصر، عادت الآمال حول تمرد المسیحیین تحت الحكم

.العثماني لتظھر مرة أخرى على الساحة
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ولكن ھذه الطموحات لم تحرك ساكناً. جاوب فولتیر على سؤال

«كیف كانت نتیجة معركة لیبانت؟» بذكائھ المعتاد وأسلوبھ الساخر قائلاً:

«وكأن الأتراك انتصروا..». بھذا لمّح فولتیر لحقیقة أنھ وحتى بعد 1571،

استمر البحر المتوسط في كونھ «بحیرة تركیة». في الواقع لم یستمر حماس

ونشوة انتصار لیبانت طویلاً، وواصل العثمانیون أداء دورھم كعنصر ھام في

السیاسة الأوروبیة. وقد تلقى الصدر الأعظم صقللي محمد باشا ھذه الھزیمة

بنظرة تاریخیة واسعة، وقد صورھا لسفیر البندقیة بقولھ الشھیر: «ھناك فرق

بین خسارتنا وخسارتكم. نحن قطعنا ذراعكم بالاستیلاء على قبرص؛ وأنتم

حلقتم لحیتنا بتدمیركم لأسطولنا. الذراع المقطوع لا یعود لمكانھ، ولكن اللحیة
المحلوقة تنبت من جدید أكثر كثافة.»264

وأثارت واقعة أخرى الكثیر من الحماس في أوروبا، ألا وھي

فشل حصار فیینا الثاني. في البدایة لم یكن ھدف الجیش العثماني الذي تكون

ً للبعض 200 ألف) والذي خرج عام من أكثر من مائة ألف جندي (وفقا

1683 بقیادة صدر أعظم قرة مصطفى باشا أن یسیطر على عاصمة النمسا.

بل كان یھدف لحمایة المجر العثمانیة من قوات أوروبا المتحدة المتكونة

حدیثاً. وانضم أمیریك توكولي، الذي أعلنھ العثمانیون ملكاً للمجر، إلى الجیش

العثماني بعشرین ألف جندي. تم حصار المدینة لمدة شھرین، أنھكا أھل فیینا.

وكان قرة مصطفى باشا مؤمنا بأنھ سیحقق ھذه المرة ما لم یستطع تحقیقھ في

الحصار الأول عام 1529. وكان فتح كھذا سیعید عظمة العثمانیین في عھد

القانوني. بدأ العثمانیون الرابضون أمام النمسا یدبون الذعر في قلب أوروبا.
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ولكن أخطاء الخطة العسكریة لقرة مصطفى باشا كلفت العثمانیین خسائر

كبیرة وفتحت الباب لسلسلة من الھزائم العسكریة والسیاسیة بدایة من ھزیمة

.1683 وحتى معاھدة كارلوفجة عام 1699

وفي یوم الثاني عشر من سبتمبر عام 1683، حدث ما لم یكن في

الحسبان. حیث نزل جیش كبیر (من قرابة 80 ألف شخص) من الجنود

الألمان والنمساویین والبولندیین بقیادة یوحنا سوبیاسكي، قادمین من منحدرات

ھضبة كاھلینبرج (كالحمم المنتشرة من البراكین) إلى المدینة. وعلى إثر ذلك،

تفرق الجیش العثماني، ولم یكتفي بالانسحاب فقط، بل ترك خلفھ الخیم

والمدافع والمعدات ومخازن الذخیرة الخاصة بھ. أصبح یوحنا سوبیاسكي

بطل أوروبا الجدید، وتغنت باسمھ الأشعار وكتبت لھ قصائد المدیح. وبقي

اسم ملك بولونیا یصدح في بلده كأكبر بطل وطني ومدافع عن المسیحیة.

وعندما حصلت بولونیا على استقلالھا عام 1919، قدمت لوحة الرسام

البولوني یان ماتیكو والتي تصور نصر كاھلینبرج بعنوان سوبیاسكي في

النمسا إلى البابا.265 واستمر العثمانیون في لعب دور في تاریخ أوروبا

.الداخلي حتى القرن العشرین

كانت ھزیمة فیینا نقطة تحول رئیسیة، رفعت من ثقة أوروبا. إلا

أن العثمانیین استمروا في حكمھم مناطق البلقان بعد ذلك التاریخ. ودفعت

«سیاسة الإحاطة» التي سعى الأوروبیون لتطبیقھا في القرن السابع عشر
سعیاً لإیقاف العثمانیین، القادة الأوروبیون إلى دق الكثیر من الأبواب وصولاً

إلى شاه إیران. والھدف كان إنشاء تحالف أوروبي-إیراني ضد إسطنبول.
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ً مثل آمال التحالف ولكن ھذه المحاولات والطموحات باءت بالفشل، تماما

.الأوروبي-المغولي الذي لم یرَ النور، من قبل

وحتى في ھزائمھم، استمر العثمانیون في كونھم محل اھتمام

الأوروبیین. وتحولت الغنائم التي تركھا العثمانیون في فیینا إلى أسطورة

تتناقلھا ألسنة الأوروبیین. لم یستطع یوحنا سوبیاسكي إخفاء فرحتھ في

الخطاب الذي أرسلھ لزوجتھ الفرنسیة: «ترك العدو كل مدافعھ وخیمھ

وخزائنھ التي لا تقدر بثمن لنا [...] احتفظت لنفسي بحصان الصدر الأعظم

وكل معداتھ [...] الأشیاء النادرة التي وجدناھا في خیمة الصدر الأعظم كثیرة

ومدھشة: ببغاوات غریبة، وبعض طیور الفردوس، وأحواض استحمام،

وشاذروان، وبعض النعام التي قتلوھا بدلاً من تركھا لنا».266 كما دار الكثیر

من الحدیث عن الغنائم الوفیرة التي تركھا ملك القرم جیراي خان المشارك

في الحصار. وتتكون معظم الأثار العثمانیة الموجودة الیوم في المتاحف

التاریخیة في فیینا ووارسو وكراكوف من الغنائم التي اضطر العثمانیون

.لتركھا یوم الثاني عشر من سبتمبر عام 1683

وھكذا انتھت معركة لیبانت البحریة وحصار فیینا الثاني بالھزیمة

العسكریة للعثمانیین. إلا أن العثمانیین استمروا في تسییر علاقاتھم مع الدول

الأوروبیة ومع تجارھا وفنانیھا، حتى بعد عام 1683. وكانت مدینة البندقیة

.أحد الأمثلة الھامة على ذلك
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من إسطنبول إلى البندقیة

تحتل البندقیة مكانة خاصة في تاریخ علاقات الإسلام بالغرب،

وفي تاریخ علاقات العثمانیین بأوروبا. فقد لفتت البندقیة أنظار العثمانیین

لكونھا إحدى أھم الموانئ الأوروبیة، ولنشاط تجارتھا غیر المحدودة، مما أدى

إلى تطور العلاقات المتبادلة بین اسطنبول والبندقیة في وقت قصیر. ومن

دلائل ھذا الحراك المبكر في العلاقات بین الجانبین منذ القرن الرابع عشر

إرسال دوق (حاكم) البندقیة رسولین إلى مراد الأول لتھنئتھ بفتح أدرنة. كما

وقع الطرفان العدید من الاتفاقیات المتبادلة قبل فتح إسطنبول. كان من بینھا

أحیاناً اتفاقیات ضد دول أوروبیة أخرى مثل جمھوریة جنوه. غیر أن الدولتین

لم تتوقفا عن خوض الحروب ضد بعضھما البعض. حیث تم تدمیر الأسطول

العثماني في معركة جیلبولو عام 1416. ثم اعقبت ذلك مواجھات أخرى في

سیلانیك وإسطنبول ومراكز استراتیجیة أخرى، واستمر ھذا الحال حتى عام

1718.

وعلى الرغم من المناوشات العسكریة والسیاسیة والتنافس بین

الطرفین، استمر إداریو البندقیة بتسییر علاقاتھم التجاریة بالدولة العثمانیة
والعالم الإسلامي، فوق الاعتبارات السیاسیة والثقافیة. ولم یعبئوا كثیراً

بانتقادات واعتراضات الكنیسة على ما أسمتھ «التجارة مع الكفار». بینما

عبرّ الاسبان عن غضبھم ورفضھم للوضع الراھن بالقول بأن تجار البندقیة

قد بالغوا في میلھم إلى اسطنبول، وتركوا «البندقیة تنام في مخدع الأتراك.

وأصبح نصف مواطنیھا یعدون من الأتراك».267 كانت علاقات الدولة



329

ً للسلام والدبلوماسیة، والفعالیات الثقافیة والتجاریة العثمانیة بالبندقیة مسرحا

ً للحروب. حیث وقعت ثلاثون معاھدة والجاسوسیة، أكثر من كونھا مسرحا
بین الدولة العثمانیة والبندقیة ما بین عامي 1390 و1733.ا268

ثمة عامل آخر شجع بل وأجبر البندقیة على التجارة مع شرق

البحر المتوسط والدولة العثمانیة. فعلى عكس المتعارف علیھ، لم تمتلك

سواحل البحر المتوسط الأوروبیة أراضٍ خصبة للزراعة. بل عانى جنوب

أوروبا -حالھ حال الوسط والشمال- من الطبیعة القاسیة المتوزعة ما بین

ً مناسبة للزراعة. كونھا مستنقعات أو أراضٍ قاحلة صخریة، ولم تكن أرضا

مما ترك أوروبا مرھونة لاستیراد المحاصیل الزراعیة من الخارج معظم

الوقت. فكانت علاقة أوروبا مع شمال أفریقیا والأناضول قائمة على الحاجة

الاقتصادیة. وكانت البندقیة أھم مركز لتنظیم ھذه الخطوط التجاریة. وأصبح

كل من یمتلك محاصیل للبیع، من العرب أو المسلمین أو البربر أو الترك أو
الھنود أو غیرھم، زبوناً للبندقیة لا عدواً لھا.269

ومع نمو التجارة، كان من الطبیعي أن تنمو جوانب أخرى في

العلاقات بین الطرفین. وكان أھم ما یمیز البندقیة حینھا امتلاكھا مؤھلات

لإنشاء علاقات مباشرة مع إسطنبول عاصمة الدولة العثمانیة الصاعدة والتي

تفرض سیطرتھا على البحر المتوسط ودول البلقان. ولأن التجارة والسیاسة

تسیران یداً بید، لم یتوانى حكام أوروبا عن استخدام موقع البندقیة لصالحھم.

وعلى الدوام كان ھناك رسول أو سفیر للبندقیة یقیم في اسطنبول. وكان سفیر

البندقیة أول السفراء الأوروبیین إلى إسطنبول بعد فتحھا. وأصبحت البندقیة
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في تلك الفترة مركزاً للسیاسة والاستخبارات والجاسوسیة وتبادل المعلومات

والمناقشات الثقافیة والأیدولوجیة ما بین الشرق والغرب بقدر مركزیتھا في

مجالات التجارة وتبادل البضائع.  وكانت البندقیة تتبع سیاسة براغماتیة فیما

یخص العلاقات مع إسطنبول. وكانت البندقیة قد أیقنت منذ بدایات القرن

الخامس عشر، أن سقوط القسطنطینیة قدر محتوم. وكان مصدر قلق البندقیة

من سقوط المدینة في أیدي الأتراك ھو الخوف على مستقبل التجارة أكثر من

اعتبارات الدین أو الثقافة أو السیاسة. كان أھل البندقیة ببساطة یتساءلون عن

مدى إمكانیة العمل والتعاون مع الأتراك. وعندما أدركت البندقیة أنھا أمام

شریك تجاري جید، نجحت في الحفاظ على علاقات تجاریة جیدة مع حكام

إسطنبول الجدد على الرغم من اتھامات دول أوروبا لھا بالخیانة.270 اعتنق

أمراء ایطالیون آخرون، أمثال دوق میلان جان غالیاتسو، سیاسة البندقیة

وكانت لھم علاقات مقربة من السلطان العثماني.271 فبدلاً من الوقوف في

وجھ قوة عسكریة واقتصادیة كبیرة مثل الدولة العثمانیة، أنشأ تجار وحكام

البندقیة علاقات جیدة معھا، مستغلین امكانیاتھم الدبلوماسیة، ووقفوا على

الحیاد فیما یخص المسائل الداخلیة للدولة العثمانیة وعلاقاتھا مع الدول

ً في واقعة جم سلطان الأخرى. لذا لا عجب من بقائھم «على الحیاد» نسبیا
على الرغم من تلمیحات وضغط بایزید.272

وقد قدّر العثمانیون البراغماتیة التجاریة للبندقیة. فإسطنبول التي

لم یكن لھا سفراء في عواصم أوروبا حتى القرن الثامن عشر، قامت باستثناء

البندقیة من القاعدة، وأصبحت منذ عام 1550 ترسل سفراء مؤقتین للإقامة
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في البندقیة لعدة أسابیع أو أشھر. ویقدّر أن عدد السفراء العثمانیین المؤقتین

المرسلین إلى البندقیة ما بین عامي 1384و ا1762 قد تخطى المائة وسبعین

سفیراً.273 ویشار إلى تنوع أصول السفراء؛ حیث كان من بینھم المسلمون

والأتراك، بالإضافة إلى مواطنین عثمانیین من أصول یونانیة وبلقانیة

ویھودیة. وكانت مھام السفراء العثمانیین للبندقیة تتنوع ما بین إیصال خطاب

ما وجمع معلومات ومتابعة سریان الاتفاقیات التجاریة. وفي عام 1566،

طلب الرسول العثماني السید إبراھیم الإذن لزیارة مدینة بادوفا التي درس

فیھا وتم قبول طلبھ.274 كما أنشأ صقللي محمد باشا علاقات قویة مع

الدبلوماسیین في البندقیة. وكلف سفیر البندقیة بطلب رسم لوحة للسلطان

العثماني. ولكن ھدفھ الأساسي كان منصباً على الحصول على معلومات عن

.أوروبا عن طریق الدبلوماسیین والتجار والجواسیس الأوروبیین

وبحلول عام 1520، نلحظ توجھ رواد الأعمال الأتراك إلى

البندقیة من أجل التجارة. في تلك الفترة وفي السنوات اللاحقة، لم یكن من

المعتاد أن یتواجد تجار أو دبلوماسیین أتراك أو مسلمون في العواصم والمدن

الأوروبیة الكبرى. وبینما كان التجار والرحالة الأوروبیون یتجولون بحریة

تامة في الدولة العثمانیة والأراضي الإسلامیة، كان نظراؤھم من المسلمین

محرومون من ھذه الفرصة. وفي عام 1573، أنشئ نزل للأتراك باسم

«Fondaco dei Turchi» في ظل زیادة علاقات التجار الأتراك

وزیاراتھم إلى البندقیة. وتم توسیع النزل في عام 1621 لیصبح مركزاً یخدم
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التجار المسلمین من غیر الأتراك أیضاً. وفي ھذه المرحلة، أصبح من الممكن

.رصد زیارة العشرات من التجار المسلمین بشكل متزامن إلى البندقیة

وفي ھذه الفترة التي تكثفت فیھا العلاقات والتبادلات، أرسل

الأوروبیون العدید من الھدایا للدولة العثمانیة. وبالمثل كان یرد العثمانیون

بإرسال الھدایا إلى البندقیة. وكانت الھدایا الدبلوماسیة تتنوع وتشكل قائمة

كبیرة تضم: الأقمشة الحریریة، والملابس، والسجاد، والقطع الزجاجیة،

والساعات، والحیوانات النادرة، والمصابیح، وغیرھا. وكانت ساعات الجیب

ً للروایات، اھتم السلطان وساعات الحائط تحظى باستحسان كبیر. فوفقا

القانوني كثیراً بھذه الساعات الطنانة وقام بطلب العدید منھا من أوروبا.

ویروى أیضا أنھ كان یحمل معھ قرابة عشر ساعات أثناء خروجھ

للصید.275 وفي المقابل، كان الأوروبیون معجبین جداً بالسجاد التركي. وكان

السجاد التركي یباع بأسعار باھظة في الأسواق الأوروبیة، لیزین منازل

الأغنیاء، ویستخدم أیضا في الاحتفالات الرسمیة. وھكذا، كانت البندقیة أكبر

مورّد للسجاد التركي إلى أوروبا. وأصبحت التجارة البحریة المزدھرة تتداخل

مع التفاعل الثقافي بشكل كبیر. وكانت ھذه البضائع أھم المنتجات المتبادلة

.بین البندقیة والدولة العثمانیة

ً في تطور كما كانت علاقات الدولة العثمانیة مع البندقیة سببا

العدید من المعاھدات، ومقدمة لبعض التفاعلات الھامة. حیث كان لتاجر

المجوھرات في البندقیة، ألفیس لودوفیكو جریتي، علاقة مقربة من السلطان
ً سلیمان القانوني. وتمخضت ھذه العلاقة عن تعیین السلطان القانوني لھ والیا
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على المجر. كما تم تعیین حسن باشا (أندریا سیلیست، توفى عام 1591) من

البندقیة بعد أن اھتدى إلى الإسلام، بمنصب حاكم إیالة الجزائر وقابودان باشا

(قائد الأسطول). یشار ھنا إلى أن حسن باشا كان سیداً للكاتب الإسباني

الشھیر ثربانتس في الفترة التي كان فیھا عبداً. ومن الأمثلة الأخرى، السید

جزنفر القادم من عائلة میشیل الفینیسیة، الذي عمل حاجباً في القصر العثماني
طوال ثلاثین عاماً. وكان السید محمد فرنك بي أوغلو، الذي كان یدعى قدیماً

مارك انطونیو كویریني، على رأس قوات السباھیة العثمانیة خلال تمرد عام

1600. كما أن الروایة التي تشیر إلى الأصول الفینیسیة لوالدة السلطان مراد

الثالث نوربانو ھاتون -على الرغم من صعوبة التحقق منھا تاریخیاً- تشیر إلى
المكانة التي وصلت إلیھا ثقافة البندقیة في الدولة العثمانیة.276

تكثفت حركة الرسل بین إسطنبول والبندقیة ما بین القرنین

السادس عشر والسابع عشر. ففي عام 1665، ترأس قرة محمد باشا وفداً من

مائة وخمسین رجلاً إلى البندقیة. وفي عام 1669، قام سلیمان آغا بزیارة

إلى البندقیة، لیقابل لویس الرابع عشر. وكان الرسل العثمانیون محل اھتمام

وفضول في المدینة في كل زیارة لھم. حیث یبذل النبلاء والبیروقراطیون

والرسل والتجار والفنانون ورجال الدین والمنتمون للطبقة العلیا والضیوف

الأجانب وغیرھم في المدینة جھوداً كبیرة للقاء والتعرف على الرسل

ً في العثمانیین عن قرب. لیصبح ھذا الشغف والغموض تجاه الشرق متلبسا

لباس العثمانیین وأحصنتھم وصنادیقھم وسجادھم وأبسطتھم. وواصل أھل



334

البندقیة البراغماتیون رعایتھم للرسل العثمانیین وأتاحوا لھم فرص عقد

.اللقاءات والمقابلات وبسطوا كل إمكانیات المدینة أمامھم

وبالتوازي مع ھذا الحراك، شھدت المرحلة كتابة العدید من

الأعمال الھامة عن الأتراك باللغة الإیطالیة. حیث تناول الكاتب الإیطالي

دوناتو دي لیز، صاحب العلاقات التجاریة الكبیرة مع إسطنبول، في كتاب

تاریخ الأتراك في القرنین الرابع عشر «Historia Turchesca» بعنوان

والخامس عشر. كما تناول جیوفاني باتیستا اجناتسیو تاریخ الأتراك في كتابھ

De Caesaribus عام 1516. ونشر جیوفیو كتابھ الذي یحمل اسم

Commentario delle cose de’turchi ((تعلیق عما یتعلق بالأتراك

Origine de turchi e imperio delli عام 1531. وأیضا طُبع كتاب

ottoman (أصل الأتراك والإمبراطوریة العثمانیة) لأندریا كامبیني بین

عامي 1528-1541. وبالإضافة إلى الأعمال المكتوبة عن الأتراك، كان

ھناك الكثیر من الأعمال الھامة التي تتناول الثقافة والتاریخ الإسلامي في ھذه

الفترة. حیث نشُرت الترجمة الإیطالیة للقرآن الكریم بقلم أندریا أریفا بینیھ في

عام 1547.277

وبرزت منطقة «بیرا» كإحدى المراكز الھامة في العلاقات

التجاریة والثقافیة والفنیة بین العثمانیین والأوروبیین فضلاً عن دورھا

السیاسي والدبلوماسي. فمنذ القرن الثالث عشر، بدأ أھل جنوه في الاستقرار

في بیرا التي أصبحت بمثابة مستعمرة إیطالیة في قلب إسطنبول. وبقیت بیرا

وسكانھا وبرج غلاطة وبیوتھا الحجریة وكنائسھا ومیدانھا الصغیر محایدة
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ً لتطورات الوضع. وحتى بعد أثناء فتح إسطنبول، وحذره في تحركاتھا وفقا

ً مصغراً عن أوروبا الفتح، حافظت بیرا على ھویتھا المستقلة، لتبقى نموذجا

في إسطنبول. وفي المراحل الكلاسیكیة والقویة للدولة العثمانیة كان ینظر

لھذه المنطقة على أنھا مكان «للجاسوسیة والخطایا». وأصبحت في القرن

التاسع عشر مثالاً على تاریخ الحداثة السطحیة في الدولة العثمانیة. كان لبیرا

معمار أوروبي وبناء یشبھ المدن العالمیة وھویة ارستقراطیة خاصة بھا. وقد

.حافظت على خصائصھا الفریدة ھذه في عھد الجمھوریة

كلمة بیرا التي تعني «الطرف الآخر» بالیونانیة ھي الاسم القدیم

لمنطقة بي أوغلو الشھیرة في اسطنبول الیوم. فمع الزمن توسعت بي أوغلو

لتشكل منطقة كبیرة تضم بیرا. وعند النظر إلى أصل اسم «بي أوغلو»

تتراءى لنا ھویة إسطنبول العالمیة وتاریخھا متعدد الثقافات مرة أخرى. تقول

إحدى الروایات أنھ في عھد السلطان محمد الفاتح، استقر الأمیر المسلم

ألكسوس كومینوس، أمیر إمبراطوریة طرابزون في ھذه المنطقة، ولذلك

بدأت المنطقة تعرف نسبة إلیھ باسم «بي أوغلو» إشارة إلى الأمیر أو

«البیك». وتقول روایة أخرى أن سفیر البندقیة إلى أسطنبول أندریا جریتي

كان لھ ابن یدعى ألفیس، یقیم في قصر كبیر في بیرا. كان ألفیس یتحدث

الإیطالیة والیونانیة والتركیة بطلاقة وقد سار على نھج والده ونجح في تكوین

علاقات جیدة مع أھم رجال السیاسة والتجارة في إسطنبول وتقابل مع الصدر

ً ما حدث شيء أدھش أھل إسطنبول جمیعاً، حیث الأعظم. حتى أنھ في یوما

ً على قصر ألفیس جریتي في بیرا. نزل السلطان سلیمان القانوني ضیفا
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وعندما اختیر والد جریتي كدوق للبندقیة، أصبح یقال لھ «بي أوغلو» (أي

ابن السید). ومن ھنا جاء اسم منطقة بي أوغلو.278 سیلعب فندق بیرا بلاس

الذي جاء اسمھ من المدینة، دوراً ھاماً في إسطنبول في القرن التاسع عشر.
ً .وسنتطرق للحدیث عنھ لاحقا

 
ھوس أوروبا بزھر التولیب

في إطار ھذا التفاعل الثقافي-التجاري، لا بد من الإشارة إلى

ھوس التولیب، الذي تحول لتیار من الجنون في أوروبا خلال القرنین السادس

عشر والسابع عشر. أدرك جمیع الأوروبیین الذین زاروا المدن التركیة وعلى

رأسھا إسطنبول اتساع الثقافة العثمانیة الخاصة بالزھور. وكانت ھذه الثقافة

الرحبة تتجلى في جمیع تفاصیل الحیاة الیومیة، من أسواق الزھور وحدائقھا

وبائعیھا المتجولین والزھور المعروضة في الاحتفالات الرسمیة وتلك التي

تزدان بھا المنازل، بالإضافة إلى استخدامھا بكثافة في فنون المنمنمات

والإیبرو وغیرھا. وكان لزھرة التولیب مكانة خاصة من بین الزھور التي

یزرعھا الأتراك، وتعود ھذه المكانة الخاصة في تاریخھا إلى القرن الحادي

عشر. فھذه الزھرة التي تزرع لتعرض في الحدائق وتوضع في الزھریات
ً رمزاً دینیاً لتزین المنازل والمتاجر وغرف المكاتب الرسمیة تحمل أیضا

وتصوفیاً. فتطالعنا زھرة التولیب في أماكن عدیدة في القصص النثریة

والشعر، ونقوش الأقمشة، وفن الإیبرو، والزخارف الصینیة، والمنمنمات.

«dülbend» ویقال إن اسم زھرة التولیب باللغة التركیة مشتق من كلمة
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فارسیة الأصل، وتعني «زھرة على شكل عمامة (طوربان)»، كما أن كلمة

ً من نفس الأصل. وصلت ثقافة تولیب في اللغات الأوروبیة قدمت أیضا

التولیب العثمانیة لذروتھا في الفترة المعروفة بعصر التولیب (1718-
1730) خلال القرن الثامن عشر، واستمر صداھا في أوروبا.279

أما ھویة أول من أدخل زھرة التولیب إلى أوروبا فبقیت محط

خلاف. تقول الروایة الأكثر قبولاً أن ممثل إمبراطور النمسا-المجر المُرسل

للسلطان سلیمان القانوني المسمى باسبیك قد أعجب بزھرة التولیب التي رآھا

في الأراضي العثمانیة، وحمل معھ بصیلات زھرة التولیب وھو عائد لبلده،

وھذه كانت بدایة رحلة التولیب في أوروبا. ومع عودة باسبیك إلى بلده عام

1562، أھدى زملاءه وأصدقاءه بصیلات التولیب لتنتشر ھذه الزھرة الرقیقة

الجدیدة في العواصم الأوروبیة وتأسر قلوب ساكنیھا. وكانت ھولندا أكثر

البلاد الأوروبیة تأثراً بجنون التولیب. فلم یتردد أغنیاء ھولندا في دفع سعر

منزل كامل مقابل شراء بصیلة تولیب واحدة. وكان الآباء یقدمون بصیلات

التولیب كھدیة قیمة لبناتھم عند زفافھن. ووثقت لوحة «درس التشریح مع

الدكتور تولب» للرسام رامبرانت، قصة الجراح الھولندي نیكولاس كلاس

بالھولندیة) بسبب إعجابھ Tulp)ا ’Bay Lale‘ بیتیرسز الذي غیر اسمھ إلى

الشدید بزھرة التولیب.280

 
الصورة الحدیثة للأتراك
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شھدت صورة الأتراك ما بین القرنین السادس عشر والثامن عشر

ً في ظھور كتابات متنوعة حولھم. ارتبطت صورة تغیرات كبیرة كانت سببا

المسلمین في العصور الوسطى المعروفین باسم «ساراكینوس» أو «مورو»

في الأندلس، بصورة الأتراك مع بدایة القرن السادس عشر. وانتشر اعتقاد

بأن توسع العثمانیین إلى داخل البلقان ووصولھم لحدود جنوب شرق أوروبا

إشارة ربانیة على قرب القیامة. وأصبحت صورة التركي تحتل مساحات

ثقافیة واسعة في الأدب والرسم والكتابات السیاسیة وصولاً إلى الأغاني

الشعبیة وغیرھا. سیصرخ دیونسیوس المعاصر لنیكولاس الكوزاني قائلاً «یا

إلھي! ھل سیسیطر الأتراك على روما؟»، أما مكیافیلي كاتب روایة الأمیر،

فقد أورد على لسان أحد شخصیات روایة «ماندراغولا» قولھ: «برأیك، ھل

سیصل الأتراك إلى إیطالیا ھذه السنة؟»281. نرى في ھذه الفترة أن العلاقة

بین أوروبا وتركیا كانت تتذبذب بین الحب والكراھیة، والإعجاب والاحتقار،

والفضول والخوف. وإلى جانب صورة «التركي المخیف» المنتشرة في

أوروبا، كانت ثقافة العثمانیین-الأتراك تحوي الأكواد الثقافیة لعلیة القوم.

فكانت الملابس التركیة والقھوة والسجاد والخط وزھرة التولیب التركیة من

أكثر المنتجات التي رغب فیھا السادة والأرستقراطیون الأوروبیون بشدة. ولا

عجب في أن نرى السیدات التركیات ینسجن السجاد في خدمة ملكة فرنسا،

والتجار المسلمین یدیرون محلات السجاد في باریس خلال النصف الثاني من

القرن السادس عشر.282 كما نلحظ في الفترة ذاتھا كثرة استخدام السجاد
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التركي لتزیین خلفیات اللوحات الإیطالیة والرسومات الدینیة التي تظھر فیھا
صورة السیدة مریم.283

وساھم في تغییر صورة الأتراك في أوروبا بشكل تدریجي تراجع

التھدید العثماني العسكري لأوروبا، وتمكن أوروبا من اظھار نفسھا كقوة

مضاھیة لھم. الإنجلیز على وجھ الخصوص بدأوا في النظر إلى الأتراك على

أنھم شریك في السوق والتجارة بدلاً من رؤیتھم كخصم عسكري. وأدرك أھل

الجزیرة الإنجلیزیة التي ظھرت دائماً بشكل منفصل عن القارة الأوروبیة، أن

طرق التجارة الحدیثة واتفاقیات السوق لا بد أن تمر من الأراضي العثمانیة.

وبالطبع، لم یكن الإنجلیز بعیدین عن فكرة الإمبراطوریة مع إیمانھم بأنھم

الورثة العصریون لروما. حتى أنھم كانوا یؤمنون باستخدامھم التجربة

الرومانیة للتخلص من أخطاء الماضي وبناء نظام أقوى للإمبراطوریة. تشكل

الواقعیة السیاسیة أحد الأبعاد الھامة لھذه النظرة الإمبریالیة. فأھمیة التاریخ

والثقافة وحتى السیاسة تتراجع أمام بریق التجارة. وضعت الإمبراطوریة

الإنجلیزیة صورة المسلمین والعرب المستمرة لآلاف السنین بین قوسین

وبدأت في النظر للأتراك العثمانیین من نافذة الإمبراطوریة الحدیثة. مازال

العثمانیون یمثلون الشرق، والشرق ھو دار التخلف والبلادة والبربریة والفساد

واللاعقلانیة والنزعات الجنسیة، ولكنھ في نفس الوقت سوق تجاري شدید
الإغراء.284

نظر بعض الكتاب الإنجلیز في القرن السابع عشر للنظام

الاجتماعي والحكومي العثماني بشكل مختلف. حیث اشتكى البعض من تفرق
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العالم المسیحي ومدحوا وحدة واتحاد الأتراك الدینیة، وأثنى البعض على عفة

المرأة التركیة، والبعض الآخر على نجاح الأتراك في إدارة الدولة والحكم.

وامتدح جورج ساندیز قیم احترام الأب والأم وكبار السن لدى الأتراك

بالقول: «یحترم الأتراك آبائھم وأمھاتھم بشدة، مثلما یحترم الخادم سیده. (في

المجتمع) یقدر الصغیر الكبیر، والكبیر الصغیر بالشكل المناسب.»285 وفي

كتابھ التاریخ العام للأتراك المطبوع عام 1603، یتحدث ریتشارد نولز عن

وحدة الأتراك (المسلمین) الدینیة، ویقول إن كل القوى الكبرى بما فیھا روما

تتجھ للانھیار یوماً ما. ویؤكد أوسبورن في كتابھ تأملات عن الحكومة التركیة

عام 1656، أن الإساءة لسیدنا محمد في أوروبا أمر مؤسف، وأنھ بالنظر

للنجاحات التاریخیة فھو لیس أقل من الإسكندر الأكبر أو یولیوس قیصر. ولا

یرى عدم اندماج الأتراك مع الثقافة الكلاسیكیة الغربیة كضعف أو نقص.

فعلى النقیض من ذلك، لم یكن الأتراك مضطرون لحمل ھذه الأعباء

التاریخیة الثقیلة على ظھورھم ونجحوا في إنشاء نظام عادل یحكمون بھ

أتباعھم. وكذلك تحدث باول ریكوت في كتابھ «الوضع الحالي للإمبراطوریة

ً للدولة. حتى أنھ ً مثالیا العثمانیة» عام 1668، عن إنشاء العثمانیین نظاما

یقول إن نظام الدوشرمة الذي انتقُد بشدة في أوروبا یعد من التطبیقات الھامة

من ناحیة الاندماج المجتمعي وإتاحة الفرصة للتنقل العمودي في الدولة. كان

ریكوت وغیره من الكتاّب المادحین للدولة العثمانیة یسعون لتشكیل معرفة

حول الدولة العثمانیة وتوجیھ نقد غیر مباشر للحكام الأوروبیین في تلك
الفترة. 286
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تحدث الرحالة الأوروبیون الذین زاروا الأراضي العثمانیة خلال

القرنین السادس عشر والسابع عشر عن المعتقدات الدینیة التي یقدرھا

الأتراك والمسلمون وعن عاداتھم الاجتماعیة بشيء من التفصیل والثناء.

بالطبع استمرت صورة التركي المحارب المرعبة لأوروبا. ولكن بعیداً عن

فترات الحرب، كان الأتراك، كغیرھم من الأمم، وربما بالعادة أفضل منھم في

الشرف والجد في العمل والصدق وكرم الضیافة. تطرق كتاب رحلات لرحال

مجھول الاسم یعود لتاریخ 1621 إلى ثقافة الصدقة وحب الخیر المنتشرة

بین الأتراك، حیث ورد فیھ: «إذا أعطى كل مسلم عشر دخلھ فھو مسلم

صالح. أنھم یلتزمون بھذا الأمر جیداً. اعتقد انھ لا توجد أمة في العالم تحب

الخیر وتقوم بعمل الخیر أكثر منھم (الأتراك).»287 ونقل بعض الرحالة أن

الأتراك حولوا الصدقة وأعمال الخیر إلى عمل مؤسسي، وأنشأوا أوقافاً لدعم

.المساجد والمدارس ومد ید العون للفقراء والمرضى والأیتام والمشردین

وكانت نظافة الأتراك أیضا من المواضیع التي لفتت انتباه الرحالة

في ھذه الفترة، بما یشمل نظافة أجسادھم وملابسھم ومنازلھم وشوارعھم

ومساجدھم ومدارسھم، وكل مكان یتواجدون فیھ. كما اعتبرت الحمامات

التركیة المنتشرة بشكل كبیر من الظواھر المادیة اللافتة، والدالة على ثقافة

النظافة المتبعة. وحازت النزل والحمامات ومنازل المسافرین ونظافتھا على

تقدیر الرحالة والدبلوماسیین ورجال الدین الأوروبیین. حیث أشار جورج

:ویلر إلى ضرورة إنشاء نزل تركیة في أوروبا
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برأیي لابد من تطبیق ھذه النزل في بلادنا المسیحیة لما توفره من تسھیلات»
للمسافرین. لأن الفنادق والحانات والخمارات وأماكن الإغواء والفسوق لدینا،
ً ویفقد ً وجسدیا مخزیة في نظر دیننا... في ھذه الأماكن ینُھك الإنسان روحیا
.احترامھ...»288

كما كان كرم ضیافة الأتراك یفوق كل أنواع التقدیر. یصف باول

:لوكس رحلتھ حول إزمیت بالقول

مررنا ببعض الغابات (بجوار إزمیت)، ورأینا العدید من القرى. وقد»
أحسنوا استقبالنا في ھذه القرى، وقدموا لنا الطعام. فتقدیم سبل الراحة
للمسافرین وإطعامھم من أسمى العادات لدى المسلمین. وھذا یعطي للمسافر
راحة وثقة تجعل السائح ھنا مرتاحاً جداً. ویشعر الفقراء (المسافرون الفقراء)
الذین لا یملكون المال أن بإمكانھم التخفف من أعبائھم ھنا. لا ینتظر الأتراك
الشكر ولا أي مقابل، إنھم مضیافون كرماء. 289

وعلى الرغم من ھذه الأوصاف الإیجابیة، بقیت «صدمة

الأتراك» التي جاءت مع فتح إسطنبول حیة حتى القرن التاسع عشر، الذي

أعلنت فیھ الدولة العثمانیة «رجل أوروبا المریض». وحتى الیوم لا یمكن

القول باندثار التصورات التي خلقھا الرحالة الأوروبیون والمستشرقون في

القرنین الثامن عشر والتاسع عشر عن المرأة التركیة والحریم والسلطان

والقصر والجیش التركي والإنكشاریة والأسواق وأسواق العبید والمقاھي. بل

تتعرض ھذه التصورات لمد وجزر واختلافات كبیرة بالتوازي مع تحولات
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الھویة وتصورات «الأنا» الأوروبیة، لتتمثل في ھذه التصورات صفات

فضیلة أحیانا وأخرى وحشیة خارجة عن العقل أحیانا أخرى. وكان عنصرا

العنف والشھوة المھیمنین على تصورات أوروبا وأمریكا عن المجتمعات غیر

الغربیة، یبدوان بالنسبة لھما أكواد فھم حقیقة العثمانیین بل وحتى طبیعة

المجتمعات الإسلامیة الیوم. ولا عجب في أن یستمر ھذان العنصران باحتلال

الحیز الأوسع في جمیع أفلام ھولیوود المتعلقة بالعالم الإسلامي والمسلمین

منذ عام 1970.290

ومن بین الحوادث التاریخیة التي شكلت صورة العثماني/التركي

في أوروبا -إلى جانب فتح إسطنبول، والتفوق الإداري والرخاء في عصر

السلطان سلیمان القانوني، وشجاعة الإنكشاریة و«العالم السري» لقصر

الحریم- إحدى الحوادث المؤلمة في تاریخ العثمانیین، والمعروفة بحادثة جم

سلطان، والتي وقعت في النصف الثاني من القرن الخامس عشر وتم تداولھا

في أوروبا بأكملھا. حادثة جم سلطان التي بقیت في ذاكرة الأتراك أیضا

لعصور، كان لھا صدى كبیر في أوروبا، ولعبت دوراً كبیراً لا یمكن

.الاستخفاف بھ في العلاقات العثمانیة-الأوروبیة

 
جم سلطان: أمیر عثماني في الأسر الأوروبي

بعد وفاة الفاتح (1481)، نشب صراع على العرش بین ولدیھ

بایزید وجم، انتھى باعتلاء بایزید للعرش وذھاب جم إلى أوروبا كلاجئ
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سیاسي وأسیر. فبینما كان الفاتح یلفظ أنفاسھ الأخیرة، كان جم في قونیا قد بدأ

الصراع ضد أخیھ بایزید الذي یكبره بتسع سنوات من أجل العرش، ولكنھ لم

ً إصدار ً في بورصا وخطب في الناس معلنا ینجح. نصّب جم نفسھ سلطانا

عملات نقدیة باسمھ. وبعد ھزیمتھ الثقیلة في یني شھیر عام 1481 ذھب إلى

قونیا ثم إلى طرسوس ومنھا إلى القاھرة بناء على دعوة من سلطان مصر.

وأدى جم فریضة الحج أثناء فترة إقامتھ في مصر وكان أول (والوحید) أمیر/

سلطان من البیت العثماني یؤدي فریضة الحج. وبعد فشل مخططاتھ في

الذھاب إلى إسطنبول والاستیلاء على العرش، اتجھ إلى رودوس بعد دعوة

من قائد فرسان رودوس بییر دي أوبسون، ومن ھناك تم إرسالھ إلى فرنسا
وبعد 13 عاماً من الأسر، توفي في نابولي عام 1495.ا291

أرسل بایزید الكثیر من المال لفرنسا ثم إلى البابا في محاولة

لضمان أمن وحسن معاملة أخیھ جم طوال سنوات الأسر. وأدرك الأوروبیون

الأھمیة العظیمة لأسر أمیر عثماني وحاولوا تحویل ھذا الموقف إلى نصر

سیاسي، ولكن لم یكن لھ النجاح بالصورة التي أرادوھا. في المقابل، كان البابا

الذي «یمسك في یدیھ شقیق السلطان العثماني» یتلقى ھدایا السلطان من مبالغ

سنویة، والرمح المقدس الذي یعُتقد أنھ استخدم في صلب سیدنا عیسى. ویرى
البعض أن أسر جم سلطان قد حال دون تقدم العثمانیین إلى إیطالیا.292

لم یتجاوز عمر السلطنة التي أعلنھا جم عشرین یوماً. ورأى

مساندوه في ذلك مظلومیة كبیرة، وقدموا لھ الدعم الكبیر بالسلاح تارة وبالقلم

ً في ظھور والحجة تارة. وأصبح الشعور بالمظلومیة في ھذه القضیة سببا
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«طائفة جم سلطان» التي أصبحت أسطورة على الألسنة في الأراضي

العثمانیة وأوروبا. وعلى الرغم من أن فترة تولیھ العرش لم تزد عن العشرین

یوماً، إلا أن محافظتھ على لقب «السلطان» تعكس ھذا المیل. وساھمت

السنوات التي أمضاھا جم في أوروبا في تشكیل أرضیة جدیدة للصورة

الذھنیة عن الأتراك-العثمانیین، تختلف عن سابقتھا المتمثلة في صورة

«التركي المرعب». یشار إلى أن جم سلطان یذكر في اللغات الأوروبیة باسم

«Zizim Prens»293ا

(Zizim Prens) جم سلطان
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قدم جم سلطان إسھامات ھامة في تشكیل ھذه الصورة الجدیدة،

بفضل تحصیلھ العلمي الجید وبراعتھ في الشعر. وتروي المصادر العثمانیة

بحزن بالغ قصة جم سلطان والمعاناة التي مر بھا ھو وعائلتھ - من الصراع

على العرش، والتمرد، والنفي، والأسر، والوفاة في سن صغیرة بعیداً عن

الأھل. أما في المصادر الأوروبیة فتطغى الرومنسیة والمثالیة في الحدیث عن

جم سلطان. حیث أصبح محل فضول واھتمام أینما حلّ أو ارتحل، وتحولت

مقابلاتھ وزیاراتھ ورحلات صیده وشعره وقصص عشقھ إلى أساطیر شعبیة

تتداولھا الألسن. وھكذا عاش الأمیر العثماني الشاب الوسیم، المتفاخر
ً والمظلوم في خضم اللعبة والخدع السیاسیة، بالإضافة لاحتلالھ موقعاً مركزیا

في قصص الحب الرومانسیة، التي كان من أكثرھا تداولاً الادعاء بوجود

.(La Belle Helene) «علاقة عشق بینھ وبین «ھیلین الجمیلة

كان جم كثیر التنقل خلال فترة إبعاده في فرنسا. وكان البابا

والفرنسیون والمجر والسادة الإقطاعیون وفرسان الطرق الأوروبیة والممالیك

یتھافتون على الأمیر العثماني.294 أحضر فرسان القسیس یوحنا، جم إلى

روشیشینارد عام 1483. وأمضى جم شتاءه ھناك تحت الحراسة المشددة

والمراقبة الحثیثة. فكان یتم التدقیق في ھویات من یقابلھم وفي احتمالات

تخطیطھ للھرب. ولكن یبدو أن جم كان أكثر حریة ھنا في تحركاتھ الیومیة.

ً ما، وترجل عن حصانھ لأخذ قسط من یروى أن جم قد ذھب للصید یوما

الراحة، قبل أن یشعر باقتراب شخص ما منھ، على ظھر حصانھ. ظن جم أن

ھذا الشخص الذي یوجھ إلیھ نظرات حادة من فوق حصانھ فارساً، قبل أن
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یدرك سریعاً أن الغریب الناظر إلیھ امرأة حسناء تزدان بشعرھا الطویل. ألقى

جم السلام ورغب في التحدث مع ھذه الحسناء، لكنھا سارعت بالابتعاد عن

المكان، واختفت عن الأنظار. بعد فترة، جلس جم للعب الشطرنج مع صاحب

ً على المنزل. كان البیت جوي دي بلانكفورت، فسمع بحلول أحدھم ضیفا

الضیوف ھم جان دي ساسیناج وأختھ فلیبینا. وحینھا أدرك جم أن الفتاة التي

رآھا أثناء الصید ھي فلیبینا. وھي بدورھا تذكرتھ. وعند مغادرتھا نظرت إلیھ

وتبسمت. بلانكفورت الذي كان حاضراً حینھا تنبھ للمشھد، وأخبر جم أن

فلیبینا ابنة بارون یدعى جاك دي ساسیناج. وقد لقبت «بھیلین الجمیلة» إشارة

.لھلین الطروادیة بسبب جمالھا الأسطوري

زار جم ومعھ بلانكفورت قصر فلیبینا ووالدھا. وخلال الزیارة

زاد الحب بینھ وبین فلیبینا بمرور الوقت. وتقابلا أكثر من مرة خفیة؛ وتبادلا

رسائل الحب والعشق. وفي إحدى ھذه اللقاءات السریة أخبرتھ فلیبینا أنھا لن

تستطیع رؤیتھ مجدداً لأن والدھا بدأ استعدادات تزویجھا لأحد النبلاء

الفرنسیین. لم یرغب جم بقبول ھذا الوضع في البدایة.  ولكنھ انتظر بحزن أن

تنھي فلیبینا كلامھا. أخبرت فلیبینا جم بأنھا تحمل طفلھ. تعانق الحبیبان لآخر

مرة وافترقا. وتزوجت فلیبینا بعد شھر. أھدى جم العروس قطعة ألماس

رائعة وانصرف بحجة الصداع، ولم یرى فلیبینا مرة أخرى. وبعد فترة

قصیرة، نقل الفرسان جم إلى مدینة أخرى. وشاعت قصة حب جم وفلیبینا

على الألسنة تحت اسم «قصة الأمیر جم وھیلین الجمیلة». وفي عام 1673

نشر جوي ألارد روایة باسم «الحب بین الأمیر العثماني جم وفلیبینا-ھیلین
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ساسیناج، وقال إنھا تستند إلى حقائق تاریخیة. بعد سنوات أصبح الطفل الذي

جاء للدنیا من حب جم وفلیبینا أو زیزیم وھیلین، من القصص الرومانسیة

ً لبعض المصادر الفرنسیة، التراجیدیة الأساسیة في الحكایات الشعبیة. ووفقا

یستمر نسل جم في واحدة (وربما أكثر) من العائلات الفرنسیة حتى الیوم
بصورة خفیة!295

ویروى في الحكایات الشعبیة عن مجيء جم إلى روما ما لا یقل

تأثیراً عن ھذه القصة. حیث نقلت الوثائق التاریخیة الكثیر من التفاصیل عن

الحدث. حیث احتشد الناس في شوارع روما لرؤیة الأمیر العثماني ابن الفاتح

وشقیق السلطان العثماني الساعي للعرش. ونقلت المصادر التاریخیة الكثیر

عن ھیئة وشكل جم السائر وسط مرافقیھ؛ رجل شاب وسیم واثق من نفسھ،

ینظر للحشود بنظرات حادة، طویل نسبیاً وواسع الصدر. وكان البابا اینوسنت

الثامن أحد المنتظرین بشدة لھذا الرجل الشاب. ویبدو أن البابا كان یحلم بحملة

.صلیبیة جدیدة ویفكر في ضم جم إلى صفھ

طلب المكلفون بالتشریفات الرسمیة من جم أن یلقي التحیة على

البابا في غرفتھ حسب الأصول التركیة، یعني بلمسھ للأرض بیده الیمنى

وتقبیل ید البابا. رفض جم ھذا الطلب. وبدلاً عن ذلك وقف أمام الباب وحنى

رأسھ قلیلاً ثم قبلھ من كتفھ الأیمن. أخبر البابا جم بأنھ سیكون في مأمن في

روما وأنھم أحضروه ھنا من أجل سلامتھ الشخصیة وأن عاقبتھ ستكون

الخیر. بعد بضعة أیام، تقابل جم والبابا مجدداً. فسألھ البابا عن سبب لجوئھ

إلى دولة تدین بغیر دینھ. فقال جم أن نیتھ كانت الذھاب للمجر ولیس فرنسا،
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وأنھ وقع في الأسر على الرغم من وعد فرسان رودوس وبییر دي أوسبون

لھ، وطلب من البابا أن یتركھ حراً على الفور. وقال جم أنھ یرید الذھاب إلى

مصر للقاء أمھ وزوجتھ وأولاده. وفي حدیثھ ھذا لم یتمالك جم نفسھ ولم

.یستطع التحكم في دموعھ. وأمام ھذا المشھد دمعت عین البابا أیضا

وفي ظل ذلك، قاد البابا دفة الحدیث إلى المستقبل للتخفیف عن

جم، ونصحھ بالذھاب إلى مصر إن كان ینوي التخلي عن العرش، أو الاتفاق

مع ماتیاس كورفینوس ملك المجر إن كان لا یزال مصراً على الصراع ضد

أخیھ في إسطنبول للحصول على العرش. وبعد بضعة أیام وصل ممثل

كورفینوس إلى روما، وعرض علیھ الذھاب مع البابا على الفور إلى المجر.

ولكن جم فھم الخطة ورفض العرض بشكل قاطع، وقال: «أن كنت سأفعل ما

تقولونھ، فھذا یعني أنى سأخرج من المجر بجیش مسیحي ضد المسلمین.

وسیعلن العلماء أنى خائن. لن أرتد عن دیني لأي سبب كان، وإن كان ثمن

ذلك العرش». غضب البابا عند سماعھ ھذا ووجھ كلمات مسیئة إلى جم

باللغة الإیطالیة. جم الذي تعلم القلیل من الإیطالیة اثناء فترة مكوثھ، رد على

إساءة البابا بالإیطالیة. فخجل البابا أمام ھذا الرد واعتذر لجم وانصرف إلى

غرفتھ.296 ومن المواضیع التي تروى كثیراً في المصادر أن البابا دعا جم
.لاعتناق المسیحیة بعدة طرق ولكن جم كان یرفض ھذا رفضاً قاطعاً

كانت وفاة جم سلطان محل الكثیر من الجدل. مرض جم بشدة

أثناء ذھابھ إلى نابولي بمرافقة الجیش الفرنسي، وثمة ادعاءات لا یمكن

التثبت منھا حول قیام البابا بتسمیمھ. وبینما یمیل المؤرخون العثمانیون
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لنظریة التسمیم، تقول المصادر الأوروبیة أن جم توفى نتیجة للمرض الشدید.

وتشیر إلى أن الملك شارلز الثامن قد بذل الكثیر من الجھود لعلاجھ، ولكنھ لم

یوفق. عندما أخبر الأمیر العثماني وھو على فراش الموت بأنھ أصبح حراً،

قال «الحمد � لقد سمعت كلمة الحریة والخلاص بأذني». وبعد فترة قصیرة

.غادر الحیاة في نابولي في 25 فبرایر 1495

وعندما سمع بایزید بنبأ وفاة أخیھ، أقام علیھ صلاة الجنازة غیابیاً،

وأعلن الحداد في الدولة لمدة ثلاثة أیام ووزع الصدقات للفقراء. وبعد حوالي

أربع سنوات من دفنھ في نابولي، نقلت رفات جم إلى بورصا بناء على طلب

بایزید. وتسلم بایزید مقتنیات أخیھ قبل وفاتھ، ومنھا كتبھ وأحصنتھ

ومجوھراتھ وأغراضھ الأخرى. استمر جم سلطان التي تناقلت الألسنة قصة

حیاتھ التراجیدیة في ذاكرة الإنكشاریین والبكتاشیین على أنھ أمیر/سلطان

تعرض للظلم. كان جم سلطان شاعراً مجیداً، ولھ دواوین بالتركیة والفارسیة.

وقد ألف دیواناً یضم 5374 بیت، نقل فیھ تجاربھ وأحاسیسھ وأحلامھ بشكل

ً خلفھ قصة حزینة تتلى مؤثر.297 ورحل البطل التراجیدي جم سلطان تاركا

.على الأسماع في الولایات العثمانیة والمدن الأوروبیة على السواء

 
ھل دعم العثمانیون المذھب البروتستانتي؟

لابد من التذكیر بأن صورة الأتراك المنطبعة في الذھن الأوروبي

كانت أكثر تأثراً بالصورة النمطیة عن التركي الفظ الشھواني والعنیف البعید
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عن العلم والفلسفة، أكثر من تأثرھا بصورة جم سلطان اللطیف المظلوم.298

وكان مارتن لوثر، الذي یعود لھ فضل المیلاد الجدید في التاریخ الغربي

الدیني، أحد أھم الشخصیات التي عمّقت ھذه الصورة النمطیة عن الأتراك

عن طریق أطروحاتھ السیاسیة والدینیة. انعكست مشاعر الكره والخوف من

الأتراك لدى مارتن لوثر على الخطاب السیاسي الأوروبي في القرنین

السادس عشر والسابع عشر. لكن المرحلة ذاتھا شھدت العدید من المفارقات

.التاریخیة التي تجلت على شكل اتفاقات وصراعات غیر متوقعة

لا نعرف إن كان مارتن لوثر، عالم اللاھوت الألماني، مدركاً أنھ

بالخطوة التي أقدم علیھا في الواحد والثلاثین من أكتوبر عام 1517 -عندما

علق رسالة تتضمن «95مسألة» منتقداً فیھا تعالیم الكنیسة الكاثولیكیة

الرومانیة على باب المعبد في مدینة فیتنبرغ- كان بالفعل یغیر مسار التاریخ

المسیحي والأوروبي. لكن الراسخ والمؤكد أن ھذا «الاحتجاج» كانت لھ

أبعاد ومنطلقات دینیة وسیاسیة. تعجب لوثر من المشھد الذي رآه خلال

زیارتھ لروما عام 1510. حیث شعر بخیبة أمل من الفساد والضلال الذي

عانى منھ الفاتیكان. كانت فتوى البابا لیو العاشر ببیع صكوك الغفران

(كوسیلة لمحو الخطایا والذنوب مقابل المال) بمثابة الشعرة التي قصمت ظھر

البعیر بالنسبة للوثر. فاعترض مارتن لوثر على بیع صكوك الغفران مقابل

المال للفقراء المتدینیین من الألمان، ولم یكتفي بذلك، بل وجھ انتقادات جذریة

لتعالیم الكنیسة وتصرفاتھا في رسالتھ الشھیرة المكونة من 95 مسألة. وما

لبث أن أصبح لوثر الاسم الرمزي للاتحاد الدیني والسیاسي ضد الفاتیكان.
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حیث انتشر ھذا التوجھ بین الألمان أولاً قبل أن ینتشر بین غیرھم من

.الأوروبیین

رأى لوثر الباباویة كمؤسسة فاسدة غیر قادرة على الوقوف ضد

الأتراك العثمانیین الذین كان نفوذھم في ازدیاد مضطرد. وكان لوثر یعتقد

بعبثیة اتباع أوروبا وانصیاعھا للبابا سواء على المستوى الدیني أو السیاسي.

فالباباویة التي فقدت سلطتھا ومشروعیتھا المعنویة من وجھة نظر لوثر لم

تكن تملك رؤیة عسكریة وسیاسیة یمكن أن تلتف حولھا شعوب أوروبا.

وبالتالي كان لوثر یرى بعدم جدوى حشد الجند والمال ورسم الخطط للحرب

ضد الأتراك تحت رایة البابا. وھنا یبرز لوثر كشخصیة وطنیة ألمانیة تطغى

على ھویتھ كعالم لاھوت مسیحي، حیث وقف إلى جانب الإمبراطور الألماني

ضد البابا الداعم لإمبراطور ھاسبرج. حیث رأى لوثر أنھ إن كان لا بد من

إطلاق حملة صلیبیة ضد الأتراك، فلا بد من أن تكون ھذه الحملة تحت قیادة

الإمبراطور الألماني ولیس الكنیسة الكاثولیكیة الفاسدة وفاقدة الصلاحیة

المعنویة. وكان یرى أنھ لا یمكن توجیھ ضربة للأتراك إلا بھذه الخطة. أما

الجھود الأخرى فلن تتجاوز نتائجھا تقویة نفوذ البابا في أوروبا. في المقابل،

أراد البابا توظیف التھدید التركي لتوحید السادة والنبلاء الأوروبیین، ولكنھ

كان یخفق في كل مرة. كان الوضع في أوروبا أكثر من سيء؛ في رأي لوثر،

حیث «وصل ضغط النبلاء على الشعب الفقیر إلى درجة أصبح الشعب

یرجح فیھا إدارة الأتراك على إدارة السادة المسیحیین».299 ھذا الاحتجاج

-الذي یعبر عن موقف سیاسي لا یقل أھمیة عن الموقف اللاھوتي- شكل
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ً للقادة والمفكرین السیاسیین المنطلقین من المنھج البروتستانتي وخلق تجمعا

ً حول شعار «الحرب مع روما، والسلام مع الإسلام». وفي العصر التفافا

الحدیث نرى أثر ذلك في أعمال شخصیات مثل ھردر ونیتشھ الذین یرون
الكنسیة والبابا كقوة استبدادیة رجعیة منادیین «بالسلام مع الإسلام».300

ومع ھیمنة فكرة التھدید على النقاشات المتعلقة بالأتراك، كان

الوضع العام یشیر إلى مراجعات ذاتیة تقوم بھا أوروبا تجاه ھویتھا. فأوروبا

التي نظرت إلى التركي أو المسلم على أنھ «الآخر» وقامت بتوصیفھ ونقده

أو مدحھ، كانت في الوقت ذاتھ تحاول تكوین تصور وھویة «الأنا» الجدیدة.

وفي خضم الجدل العنیف بین الكاثولیك والبروتستانت، برز تذبذب صورة
ً ً وتدینا الأتراك بین اتھامھم بالدجل، وبین تمجیدھم كأشخاص أكثر شرفا

وأخلاقاً من المسیحیین أنفسھم كأحد النتائج الجدلیة لھذه الفترة. كما أن تفسیر

لوثر لنجاح الأتراك على أنھ عقاب على الخطایا التي ارتكبتھا الكنیسة

الكاثولیكیة كان عنصراً مھماً في تشكیل صورة الكاثولیكیة، أكثر من صورة

الإسلام بحد ذاتھ. لھذا لا عجب من أن یضع لوثر البابا والسلطان العثماني

في نفس الكفة ویعتبرھما عدوّان للمسیحیة. وھكذا أصبح السلطان العثماني

عنصراً أساسیاً في الحرب الكاثولیكیة-البروتستانتیة، وأشبھ بمرآة تعكس عمق

الانقسام العمیق في أوروبا. ویمكن رصد الحالة نفسھا في ظھور شعار

«الأتراك، شریك الإصلاح» الذي اشتھر في القرن السادس عشر. كان

المعارضون للإصلاح الذي بدأه لوثر یعتبرونھ انحرافاً وتمرداً على الكنیسة،

لذا أشاعوا بین الناس أن الأتراك یدعمون ھذا الإصلاح، أي البروتستانتیة،
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في محاولة للتشكیك بانتماءات لوثر السیاسیة. وكان أنصار البابا ضد ھذا

الإصلاح یعتبرون لوثر عدواً أكثر خطورة من السلطان العثماني نفسھ، قائلین

إن السلطان یھدد حیاة الأجساد أما تعالیم لوثر فتستھدف السیطرة على
الأرواح بشكل أكثر ألماً.301

وإن كانت ھذه مجرد ادعاءات في حینھا، إلا أن الاستراتیجیین

العثمانیین لم یفوتوا الفرصة، وساندوا البروتستانت ضد الكنیسة الكاثولیكیة

والقوة السیاسیة التي تمثلھا. ونقلت المصادر متابعة السلطان سلیمان القانوني

للحرب الكاثولیكیة البروتستانتیة عن كثب، ومحاولتھ الوصول إلى

البروتستانت بطرق عدة وتقدیم نفسھ كصدیق وسلطان حلیف مستعد لتقدیم

الحمایة لھم. وفي ھذا الإطار، أرسل القانوني ممثلھ الخاص «محرم

جاووش» إلى الأمراء البروتستانت وعبر لھم بوضوح عن استعداد الدولة

العثمانیة لتقدیم المساعدة للبروتستانت ضد البابا، مشیراً إلى استعداده لتقدیم

:دعم بري وبحري في حال استطاع البروتستانت مجابھة البابا

السادة والنبلاء على مذھب اللوثریة في ممالك الفلمنك وإسبانیا وسائر...»
أعیان اللوثریة... نحن أھل الإسلام نؤمن بوحدانیة الله جناب الحق وبالنبوة
الحقة لسیدنا المصطفى محمد، وأنتم لا تعبدون الأصنام وترفضون أصنام
وصور وأجراس الكنیسة وتعتقدون بوحدانیة الإلھ وأن سیدنا عیسى عبد الله
ونبیھ ... عدیم الدین المدعو البابا لا یعرف أن خالقھ واحد ویسند إلى سیدنا
ً عیسى علیھ السلام صفة الألوھیة ویتسبب في سفك ھذه الدماء، لذا كان لزاما
علینا رفع السیف في وجھ البابا وجعل قوتنا في صفكم ومعاونتكم في البر
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والبحر وتخلیصكم من ید الظالم وإرشادكم للدین الحق؛ إن حمایتنا المشار
إلیھا ھي مظھر لصداقتنا لكم. قد تم إرسال عبدنا محرم من الأستانة لأنھ
یعرف لغة وأحوال الطرفین. وعلیھ عند وصولھ أن یوصل صداقتنا لجمیع
السادة والنبلاء والأعیان اللوثریین وإجراء الحوار والمشاورات مع عبدنا
المذكور بالحسنى، لیتم قبول ما یقولھ بفمھ وما تحتویھ الأوراق كأنھ صدر من
فمنا المبارك، ویتم الاعتماد وفقاً لرغبتكم في جمع الجنود ومھاجمة البابا عدیم
الدین في أي سنة وأي وقت. یمكنكم إرسال رجالكم إلى الأستانة العظیمة
وإعلام عبدنا بأحوالكم...»302

كان محرّك إسطنبول لتقدیم ھذا الدعم دینیاً وسیاسیاً في آن واحد.

حیث رأى العثمانیون البروتستانت أقرب إلیھم من الناحیة العقدیة، وكانوا

.ینوون توظیف ھذه الفرصة الھامة ضد الفاتیكان وحلفائھ السیاسیین

ً لما نقلھ بعض الرحالة الأوروبیون، أصبح ھذا الانقسام ووفقا

المسیحي مدار حدیث في إسطنبول، حتى أن الأئمة كانوا یدعون على منابر

المساجد لتعمیق ھذا «الشرخ المسیحي». ویمكن القول بأن العثمانیین رأوا

البروتستانتیة أقرب لھم لسببین؛ أولھما دیني، والآخر سیاسي. تمثل الدافع

الدیني برفض البروتستانتیة للتصویر والتجسید للرموز الدینیة، مشتركین في

ذلك مع المسلمین والیھود. یضاف إلى ذلك رفض البروتستانتیة لأي مؤسسة

وسیطة بین الإلھ والبشر. نرى تكرر طرح ھذه المسألة في مراسلات

الطرفین في فترة القانوني وما بعده، وإیمان الأمراء والعلماء العثمانیین

بإمكانیة التحاور السلس مع البروتستانت. كما یلاحظ أن العدید من المراسلات
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أكدت على عدم وجود اختلافات كبیرة بین الإسلام والبروتستانتیة، واتفاق

الدینین على رفض التصویر. وكان ذلك كلھ یذكر بصیغة تھدف إلى تلطیف

وتھیئة المناخ السیاسي. ومن الأمثلة على ذلك، إحدى الرسائل التي أرسلھا

السلطان مراد عام 1574 للبروتستانت في الفلمنك وإسبانیا، والتي أكد فیھا

على رفض البروتستانتیة للتصویر الدیني وعبادة «الأصنام» وقبولھا

بوحدانیة الإلھ ونبوة سیدنا عیسى، ورغبة البروتستانت بممارسة دینھم بشكل

صادق؛ مقابل رفض البابا لوحدانیة الإلھ وإضفائھ صفة الألوھیة على سیدنا

عیسى ودعوتھ الناس للعودة لتقدیس وعبادة الصور و«الأصنام».303 ربما

رفض البروتستانت الذین قرأوا رسالة السلطان تعریفھ للبروتستانتیة ورأوا

في مضمون الرسالة حملة سیاسیة. لكن لابد من التأكید على أن الخلاف بین

الكاثولیكیة والبروتستانتیة كان مثیراً للانتباه للعثمانیین من ناحیة التصور

الدیني. ویمكن الجزم بأن العثمانیین لم یتناولوا المسألة بدوافع سیاسیة بحتة،

وإنما رأوا في الأمر فرصة دینیة. كما أن ھذا التفاعل یشیر إلى مدى متابعة

العثمانیین للجدالات الدینیة والفكریة في أوروبا، ومحاولتھم اتخاذ مواقف

والتأثیر على مسار الأمور في فترات معینة.304 ولابد من التوسع في

.الأبحاث حول ھذه الجزئیة لكشف المزید من التفاصیل

أما الدافع السیاسي للتقرب من البروتستانت ودعھم، فیتمثل في

التحالف القائم بین الكنیسة الكاثولیكیة وإمبراطوریة ھاسبورغ التي تعتبر

المركز السیاسي لأوروبا، والتي كانت تسعى جاھدة لتوحید جمیع حكام

أوروبا تحت رایتھا. وكانت امبراطوریة ھاسبورغ تعتبر الدولة العثمانیة



357

منافسھا الأكبر وخصمھا اللدود، على الرغم من تعرضھا لھجمات متكررة

وعداوات لا تنتھي مع الفرنسیین والروس والبافاریین.305 فكل من یتحالف

مع ھاسبورغ كان یصبح تلقائیاً عدواً للعثمانیین. لھذا السبب نظر العثمانیون

في القرنین السادس عشر والسابع عشر للقساوسة الكاثولیكیین وخاصة

الیسوعیین منھم على أنھم جواسیس للبابا والإمبراطور ولم یسُمح لھم بتنظیم
فعلیاتھم في الأراضي العثمانیة وكانوا یخضعون للمراقبة الحثیثة.306

وللسبب ذاتھ كانت ھناك شبھات دائمة حول الأنشطة التعلیمیة والمدارس

الیسوعیة في المناطق المسلمة، والتي كانت بالفعل تشھد ذروة انتشار وتمیز

الیسوعیین. في المقابل تم السماح للوثریة والكالفینیة بتنظیم فعالیاتھا بحریة

ً لبعض المؤرخین، فإن دعم السلطان العثماني في مناطق مثل المجر. ووفقا

للبروتستانتیة والضغوط التي مارسھا على إمبراطوریة ھاسبورغ كان لھما
دور ھام في توسع انتشار البروتستانتیة في أوروبا خلال فترة قصیرة.307

ولا عجب من اعتقاد بعض الأوروبیین بأن سیطرة القانوني على المجر بعد
نصر موھاج كان لعبة بروتستانتیة.308

یجب ألا نغفل عن حقیقة عداء لوثر الشدید للأتراك عند دراسة

البروتستانتیة كحلیف محتمل للأتراك.  فقد كان للوثر موقف عدائي صلب

تجاه الأتراك، وكثیراً ما استخدم تعبیر «...ضد الأتراك...» بشكل فظ في

العدید من أعمالھ وخطاباتھ. كان لوثر یحمل الكثیر من الغضب والحقد على

الأتراك، حتى أنھ قال: «سأناضل ضد الأتراك وإلھ الأتراك حتى ألفظ آخر

أنفاسي». في الوقت نفسھ، كان للوثر موقف أثار حفیظة الكنیسة الكاثولیكیة
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ً ومنحرفاً. كان لوثر یقول إن محاربة الأوروبیین ودفعھا لإعلانھ زندیقا

للأتراك تنضوي على تمرد الأوروبیین ورفضھم للعقاب الإلھي لھم على

خطایاھم. وھكذا جعل لوثر محاربة الأتراك باطلة لیس فقط من الناحیة

ً لغضب العسكریة؛ بل من الناحیة اللاھوتیة أیضا، حین اعتبرھا تحدیا
الرب.309

من جانب آخر، تم استخدام ادعاء تلقي الحركة البروتستانتیة للدعم

من العثمانیین كورقة رابحة ضد مارتن لوثر واتباعھ. وشاعت مقولة ألمانیة

مفادھا أن «الأتراك ھم الورقة الرابحة في أیدي اللوثریة». واعتبر القسیس

الیسوعي والكاتب جورج سیشر، في كتاب ألفّھ عام 1620، أن كل من لا

یدین بالكاثولیكیة ھو بالضرورة عدو لھا. حیث قال: «ماذا یعتقد الیھود

والأتراك والمنحرفون [البروتستانتیون] وإبلیس عن الصلیب؟ یكره الیھود

الصلیب، والكفار یھینونھ، والأتراك یحرقونھ، والمنحرفون یكرھونھ، وإبلیس

یھرب من ألمھ..»310. وھكذا نرى أن وضع الأتراك في نفس الكفة مع

الأعداء التقلیدیین للكاثولیكیة، كالیھود والبروتستانت والملحدین، یحمل أھمیة

كبیرة ویشیر إلى حقیقة المخیلة الدینیة في تلك الفترة.  كما أن الاعتقاد بتعاون

.البروتستانت مع الأتراك یضاعف خطیئتھم من وجھة نظرة الكاثولیكیة

لكن متابعة الدولة العثمانیة للحركة البروتستانتیة عن كثب لأسباب

دینیة وسیاسیة والتعاطف معھا إلى حد ما، لا یعني أن العثمانیین قطعوا

علاقاتھم بالجماعات الأرثوذكسیة والكاثولیكیة. فقد استضاف السلطان محمد

الفاتح البطریرك الأرثوذكسي الأرمني في إسطنبول بعد فتحھا. كما كان
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للكنیسة الرومیة الأرثوذكسیة حضورھا ومكانتھا الدینیة في إسطنبول.

واستمرت العلاقات مع الكاثولیك في التطور متخذة مساراً مختلفاً. حیث

حافظت الجماعات الكاثولیكیة تحت الإدارة العثمانیة على تواصلھا الدائم مع

القصر العثماني. كما أن اتفاق السلطان القانوني مع فرنسا وتوقیع اتفاقیة

الاستسلام عام 1536 سمحا بتطویر علاقات شاملة مع العالم الكاثولیكي،

ومنح الكاثولیك المقیمین على الأراضي العثمانیة امتیازات كبیرة. استغل

الفرنسیون ھذه الفرصة وأصبحوا حماة للمبشرین الموجودین في الأراضي

العثمانیة خلال القرنین الثامن عشر والتاسع عشر. كما دعمت فرنسا

المبشرین الكاثولیك والیسوعیین في الجغرافیا العثمانیة والشرق الأوسط، في

الوقت الذي دافعت فیھ عن التنویر ومذھب العقلانیة والفلسفة الوضعیة

والعلمانیة ضد الكنیسة والمسیحیة التقلیدیة في باریس، حیث كانت ترى

الكنیسة كمناصر «للنظام القدیم» ولم تخجل من إرسال رجال الدین للإعدام
في صورة تنم عن التناقض والازدواجیة في المواقف.311

وكان من أبرز خصائص السیاسة الخارجیة العثمانیة بدءاً من

القرن السادس عشر دعم الجماعات السیاسیة والدینیة على تنوعھا في أوروبا.

ومن مظاھر ھذا التوجھ البراغماتي الحذر دعم فرنسا ضد إمبراطوریة

ھاسبرغ، ودعم الكاثولیكیة والبروتستانتیة أحیاناً. في الواقع قاد الحكام

العثمانیون أنشطتھم السیاسیة والعسكریة في دول البلقان وجنوب أوروبا

بضمھم للجماعات المسیحیة المحلیة إلى صفھم. ویشار إلى أن قرابة الثلاثین

ألف مقاتل من الروم والأرمن والبلغار والصرب قد انضموا إلى صفوف
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الجیش العثماني المكون من 120 ألف مقاتل خلال حصار فیینا الثاني بحسب

بعض المصادر. لذا لا عجب من قیام الدولة العثمانیة بدعم الحركة

البروتستانتیة إلى حد ما - وإن كان ھذا الدعم لیس بالقدر الذي یحاول

الكاثولیك الأوروبیون تصویره بشكل مبالغ فیھ. كما أن ھذا الدعم لا یحدّ من

.حقیقة العداء الذي یكنھ مارتن لوثر واتباعھ للأتراك والمسلمین

 
مغامرات عثمانیة لأمیر مجري

من الأمثلة الھامة على حرفیة التحالفات السیاسیة التي طبقھا

العثمانیون تعیین الدولة العثمانیة للأمیر الأردلي إمره توكالي (1657-

ً على وسط المجر في عام 1681. وقف إمره توكالي ووالده 1705)، ملكا

استفان توكالي معاً ضد إمبراطوریة ھاسبرغ، وكانا یعتبران الدولة العثمانیة

قوة حامیة لتحركاتھما. كان العثمانیون أیضا یتمتعون بعلاقة طیبة مع دولة

المجر تحت إدارة توكالي. أعلن العثمانیون توكالي ملكاً على وسط المجر في

عام 1682 وأعطوه عھداً من أربعة عشر مادة. بعد فترة قصیرة، انضم

توكالي إلى الجیش العثماني في حصار فیینا الثاني وقابل قرة مصطفى باشا.

كانت مھمتھ إیقاف یوحنا سوبیاسكي ملك لھستان (بولونیا) الذاھب لدعم فیینا.

غیر أن توكالي تعرض للھزیمة في مورافا وسقط من أعین العثمانیین.

والأدھى من ذلك أنھ حمّل مسؤولیة ھزیمة فیینا. اتھم میھالي أبافي أمیر أردل

توكالي بالخیانة، واستولى على أراضیھ، ثم اعتقلھ العثمانیون فیما بعد.
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وبسبب ھذا انضم جنوده المعروفون باسم الكروز لإمبراطوریة ھاسبرغ ضد

.العثمانیین

دخلت حیاة توكالي المضطربة مرحلة جدیدة في عام 1690 بعد

وفاة أبافي، حیث عین سلیمان الثاني توكالي أمیراً لأردل بدلاً من أبافي.

واستأنف توكالي القتال مجدداً في صفوف الجیش العثماني. وبعد مقتل جنوده

بشكل دموي إثر ھزیمتھ في معركة زینتا عام 1697، أدرك توكالي انھ لا

یمكنھ البقاء في منطقة المجر، فانتقل إلى إسطنبول عام 1697، واستقر في

قصر بالقرب من منطقة فنار لبضع سنوات. عادت الأیام العصیبة لتسیطر

على حیاة توكالي مرة أخرى عام 1699 مع اتفاقیة كارلوفجة، لأن
النمساویین استغلوا الاتفاقیة وأرادوا استعادة الأمیر المجري.312

لم یقبل السلطان تسلیم توكالي إلى الأوروبیین على الرغم من

الضغوط المستمرة التي مارست النمسا؛ ولكنھ أصدر قراراً بإبعاده عن

إسطنبول إلى مزرعة في ازنیك. انتقل توكالي إلى ازنیك مع زوجتھ و1500

من الجنود والخدم، وقضى آخر سنوات حیاتھ فیھا. ثم توفي في إزمیت عام

1705. تم وصف توكالي في الفرمان الذي أصدر ببقائھ في إزمیت كالآتي:

«...على أن ینُقل افتخار أمراء الأمة امره توكالي -ختمت عواقبھ بالخیر-

وزوجتھ الملكة وسائر اتباعھ إلى إزنیك، وتجھیز قصر مناسب لإسكانھم في
محل معقول ومناسب وفقاً لفرمان الصدر العالي...»313
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یمكن النظر إلى حیاة توكالي القصیرة والملونة والتراجیدیة من

زاویة أخرى. فھو أمیر اتھُم بالخیانة بسبب تحالفھ مع الأتراك المسلمین من

ناحیة، وظھر كقائد وطني فعل كل شيء لإنقاذ دولتھ من ھیمنة إمبراطوریة

ھاسبورغ من ناحیة أخرى. توكالي الذي حاول الصمود بجنوده المخلصین

وتحالفاتھ السیاسیة، مر بالكثیر من المصاعب والمتاعب في حیاتھ وفي انتقالھ

من الإمارة إلى الملكیة ومن الأسر إلى النفي. ولا یمكن الانتقاص من دوره

الھام في علاقات العثمانیین بالمجر. یقول بعض المؤرخون أن توكالي كان

صاحب فكرة حصار فیینا، لافتین النظر إلى العلاقة التي قامت بینھ وبین قرة

مصطفى باشا قائد الجیش العثماني. ووفقاً لھذه الروایة، اقنع توكالي مصطفى

باشا بالخطة، الذي قام بدوره بإقناع السلطان. وھكذا تم تنفیذ خطة السیطرة

على عاصمة إمبراطوریة ھاسبرغ. ولكن لیس من الصعب رؤیة أن ھذه

الخطوة كانت خطأً سیاسیاً وعسكریاً. حتى وإن افترضنا أن توكالي لم یكن لھ

الدور الأكبر في الخطة، إلا أن ھذا لا ینفي حقیقة عدم تردده وھو القومي

.المجري البروتستانتي في محاربة الأوروبیین الكاثولیك

كانت ھزیمة فیینا الثانیة بدایة النھایة لتوكالي والدولة العثمانیة في

دول البلقان. فبعد الحصار بستة عشر عاماً، اضطر العثمانیون لتوقیع اتفاقیة

كارلوفجة عام 1699، والتي كانت بدایة فقدان السیطرة على منطقة البلقان.

توفى توكالي في إحدى قرى ازمیت عن عمر یناھز ثمانیة وأربعین عاماً،

تارك ورائھ مجتمعاً صغیراً ووفیاً لھ. وحتى الیوم، لا یزال اسم توكالي یذكر
في تركیا والمجر كأحد أھم الشخصیات في التاریخ المشترك بین البلدین.314
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صورة التركي إباّن الحداثة

ً بعد فتحھم لم تستطع أوروبا تجاوز ضغائنھا على الأتراك مطلقا

إسطنبول. وقد قال إینیا سیلفیو بیكولومینو الذي شغل منصب البابا باسم بیوس

:الثاني، عن فتح إسطنبول

لقد جُرحنا في الماضي في أراضي آسیا وأفریقیا، أي في بلاد أجنبیة. ولكننا»
ھذه المرة تعرضنا للھجوم على أرضنا، في بیتنا، في أوروبا. نعم، لقد وصل
الأتراك من الأناضول إلى الیونان منذ وقت طویل؛ ووصل المغول إلى
أوروبا، وسیطر العرب على بعض مناطق إسبانیا متجاوزین مضیق جبل
طارق. ولكننا لم نفقد حتى الیوم أي مدینة أو موقع یمكن مقارنتھ
بالقسطنطینیة.»315

استمر ذكر خسارة إسطنبول -قرة عین الدولة البیزنطیة وروما

الشرق- بالغضب والحزن والعتاب لمئات السنین بعد تاریخ الفتح. وحاول

الكتاب الأوروبیون تفسیر صعود نجم الأتراك بمختلف الأسالیب، ولجأوا

لحبكات تاریخیة غیر متوقعة للتنبؤ بنھایة الأتراك. ومن أكثر ھذه التوقعات

تشویقاً مسرحیة (تیمور لنك) التي نشرھا كریستوفر مارلو عام 1587. جعل

مارلو، تیمور لنك قائد المغول الذي وصل إلى أوروبا، بطلاً للمسرحیة وكلفھ

بمھمة امحاء «الأتراك الحقراء» من على وجھ الأرض. كان نجاح المغول

ً من التعزیة لأوروبا. من ناحیة أخرى، كان العسكري أمام الأتراك نوعا
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ً مارلو رجلاً ینتمي لعصر النھضة: فلم یكن مسار التاریخ بالنسبة لھ محصورا

.بالأفكار الدینیة أو التدخلات الإلھیة، بل بقوة القادة وعزمھم وموھبتھم

تیمور لنك في مسرحیة مارلو، كان یأمر جنوده بحرق قرآن

الأتراك، وكان یصدح قائلاً: «أرى أن الناس یعبدون محمداً عبثاً/ غیر أن

سیفي أرسل ملایین الأتراك إلى جھنم/ وقتل جمیع رجال دین محمد وأقاربھ

وأصدقائھ/ وبالرغم من ھذا لم یستطع محمد أن یمسني».316 وھكذا أصبح

تیمورلنك البوذي/الشماني بطلاً انتقم من الأتراك باسم أوروبا والمسیحیة.

.وأصبحت بربریة المغول وسیلة لانتقام أوروبا من الأتراك

تصل صورة «التركي البربري» إلى ذروتھا في العمل الملحمي

بانتاغرویل (1550) للأدیب الفرنسي الشھیر ومفكر عصر النھضة فرانسوا

ربلیھ. یخبر بطل العمل بانتاغرویل، تلمیذه بانورج عن سقوطھ في الأسر

على ید الأتراك وكیف نجا فیما بعد. رابلیھ الذي لا یعرف أن التعذیب بالنار

محرم في الإسلام، شطح بخیالھ بعیداً وھو یروي على لسان البطل كیف عذبھ

الأتراك بوحشیة استلذوا بھا. یبدو أن رابلیھ، وھو طبیب أیضاً، لم یحسّن من

فكرتھ عن الإسلام أبدا رغم قراءتھ لكتب ابن سینا الملقب «بأمیر الأطباء»،

.ولم یستفد حتى من حركة الإنسانیة في عصر النھضة

كما عبرّ شكسبیر، أكبر شعراء الأدب الإنجلیزي، عن الصورة

ذاتھا ولكن بشكل أقل وطأة في مسرحیة ھنري الخامس. حیث أراد ملك

إنجلترا ھنري الزواج من الأمیرة كاثرین ابنة ملك فرنسا، بھدف توحید

الدولتین. وكان ینوي من ھذا الزواج تخلید ھذه الوحدة إلى الأبد، فخطط
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ھنري أن تكون لیلة الزفاف بین یومین مقدسین، وأخبر كاثرین بھدفھ

بصراحة وبشكل مباشر: «إن تزوجتك بین یومي القدیس دنیس والقدیس

جورج، وأنجبنا طفلاً نصفھ فرنسي ونصفھ إنجلیزي، لیذھب إلى القسطنطینیة

(إسطنبول) ویمسك بھذا التركي من لحیتھ!». وھكذا تظھر صورة العثماني-

.التركي في جمیع المجالات الأوروبیة سواء في السیاسة أو الدین أو المسرح

تركت حركتا عصر النھضة والإصلاح بصمتیھما في تاریخ

أوروبا خلال القرنین السادس عشر والسابع عشر. وساھمت ھذه الفترة

بظھور مفاھیم وعلاقات جدیدة من ناحیة، وتقویة بعض الأفكار النمطیة

المورثة من ناحیة أخرى. تسببت الفترة التي بدأت مع إنھاء المغول للدولة

العباسیة عام 1258 في تراجع القوة السیاسیة والثقافیة للعرب مقابل صعود

نجم الأتراك كعنصر حاضر بقوة. وكان لفكر التنویر ومذھب العقلانیة

والإنسانیة التي وعد بھا عصر النھضة دور في تجھیز الأرضیة لمیلاد العالم

ً أحد المحددات لإطار مفھوم الحدیث. ولكنھ في الوقت ذاتھ أصبح تدریجیا

الإسلام والمسلمین والأتراك. حیث دخلت أوروبا والدولة العثمانیة، والغرب
والعالم الإسلامي إلى العالم الحدیث حاملین معھم عبئاً تاریخیاً ثقیلاً.317

ومن العناصر الھامة في الفلسفة السیاسیة المشكلة للصورة

ً لمونتسكیو، وھو النمطیة حول الأتراك، مصطلح «استبداد الأتراك». وفقا

أول من استخدم كلمة استبداد عام 1748 في كتابھ روح القوانین، فإن

الاستبداد یشار بھ إلى «الشخص الذي لا یرتبط بأي قانون أو قاعدة، یحكم

كل شيء بإرادتھ وھواه». ویرى مونتسكیو أن الدولة العثمانیة ھي أشھر
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الأمثلة في التاریخ على ھذا الشكل من الحكم الشائع في آسیا. مونتسكیو الذي

اعتمد في معلوماتھ عن الدولة العثمانیة على كتابات الرحالة، كان یعتقد أن

الاستبداد ھو نظام الحكم الأكثر اتساقاً مع اعتقادات المسلمین. حیث أشار إلى

أن «السلطان یعُبد من قبل اتباعھ» وتكون ھذه نتیجة وجود «نوع من الوثنیة

تتسبب في رؤیتھم لھ كإلھ». استخدم مونتسكیو لفظ «الاستبداد» للتأكید على

النموذج العثماني الموجود في مخیلتھ، ولم یتطرق أبدا للنظام القانوني في

الدولة العثمانیة أو الشریعة أو الدیوان الذي یحدد قوة السلطان ویتولى

ً بعض القوى مثل العلماء والمشایخ والجیش مراقبتھ، كما تجاھل أیضا

ً أن الأتراك والشعب. اتبع المفكر الألماني ھردر خطى مونتسكیو، زاعما

لدیھم نظام استبدادي، فسّر من خلالھ عدم قدرتھم على تقدیر الأعمال الفنیة
الكبیرة الموجودة في الأراضي التي فتحوھا، على حد قولھ.318

إلا أن الرد على ادعاءات مونتسكیو المبالغ فیھا والمفتقرة للأساس

الصلب، جاء على لسان شخصیة غیر متوقعة وھي فولتیر. عارض فولتیر

في كتابھ «بحث في العادات»، مصطلح استبداد الأتراك بشدة، قائلاً: «خطأ!

أعتقد أنھ أصبح لزاماً على أن أھدم الفكر القائل بأن النظام التركي في الحكم

نظام سخیف یطلق علیھ الاستبداد، أو أن الناس جمیعاً عبید للسلطان، وأنھم لا

ً لأنفسھم، وأن سادتھم یمتلكون أموالھم وممتلكاتھم...». یقول یمتلكون شیئا

فولتیر أنھ من الصحیح أن عادات الأتراك المتفاخرین قاسیة، وتجعلھم

ینظرون باستخفاف إلى الأمم الأخرى، ولكن القانون التركي لیس بالشكل

ً لرغبة شخص واحد، وكأنھم الذي «یسمح بإمحاء ألاف الأشخاص وفقا
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حیوانات بریة یتم تغذیتھا» كما ادعى مونتسكیو. ولفت فولتیر الانتباه إلى

وجوب اتباع السلطان للقواعد التي وضعھا القرآن، مؤكداً على وجود

الملكیات الخاصة في الدولة العثمانیة، وتطبیقھا لقانون الوراثة. وأضاف أن

الدولة العثمانیة «تتكون من ثلاثین شعباً» یختلفون عن بعضھم البعض في

انتماءاتھم الدینیة واللغویة والعرقیة. مشیراً إلى أنھ لیس من الممكن إدارة
دولة كھذه بالشكل الاستبدادي الذي یتخیلھ مونتسكیو.319

وأشار أوجییھ دي بوسبك الذي تطرقنا لھ من قبل، إلى ھذه

الجدلیات قبل قرنین من مونتسكیو وفولتیر، وقام بمقارنات عدة من أجل

تسھیل فھم أوروبا لثقافة الأتراك والإسلام. یعارض بوسبك نظام العبودیة

ولكنھ یشیر في الوقت ذاتھ إلى حسن معاملة العبید بعدل ورحمة في ظل

الدولة العثمانیة. ویعارض الادعاء المنتشر في أوروبا حول «أھمیة دور

الطبقة الارستقراطیة في الحد من استبداد الملوك؛ وما یبنى علیھ من ضرورة

وجود الطبقة الأرستقراطیة»، معتبراً أن ھذا ادعاء بلا أساس. بل اعتبر أن

الدولة العثمانیة تتصف بالعدل مع شعبھا لأنھا غیر مضطرة للرضوخ
لمطالب ومصالح طبقة كھذه.320

سنعود في الفصول القادمة من ھذا الكتاب للتطرق لعلاقات

الأتراك والأوروبیین في القرنین التاسع عشر والعشرین. فھذا التاریخ الممتد

من انھیار الدولة العثمانیة وحتى حرب الاستقلال، ومن دخول تركیا إلى

حلف الناتو إلى عملیة الانضمام والعضویة في الاتحاد الأوروبي، بالإضافة

إلى التواجد التركي بالملایین داخل أوروبا، لا یزال یؤثر ویحدد تصور
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«الأنا» ومفھوم «الآخر» عند الأتراك والأوروبیین على حد سواء. ونرى

أحد الأمثلة الھامة على ذلك، عند الشاعر والكاتب الفرنسي اندریھ جید

الحاصل على جائزة نوبل عام 1947، والذي زار إسطنبول وقونیا عام

1914، وانصبغت كتاباتھ بشعور عمیق بتفوق المركزیة الحضاریة

:الأوروبیة

تؤكد القسطنطینیة (إسطنبول) انطباعاتي المسبقة، وتشكل مع البندقیة جحیمي
الشخصي. فما تلبث بعد أن تبدأ بتقدیر أثر معماري أو مسجد، (بالضبط كما
تتوقعون) لا تلبث أن تدرك أنھ بناء ألباني أو إیراني... الملابس التركیة من
أقبح الملابس التي یمكن أن تخطر على بالكم. إن كان لا بد من قول الحقیقة
فإن العرق (التركي) یستحق ھذا ... (بسبب حدیثي الغریب، وخوفي أو ربما
تواضعي من إسعادي لنفسي بشكل شوفاني) فكرت أنھ ھناك أكثر من حضارة
واحدة وأكثر من ثقافة تستحق حبنا وحماسنا ... والآن أرى أن حضارتنا
الغربیة (كدت أقول الفرنسیة) لیست فقط ھي الأجمل، ولكن في نفس الوقت
فھي حضارة فریدة- أعني تلك الحضارة الیونانیة التي ورثناھا نحن
فقط.»321

في ظل ھذا التصور التاریخي الذي نقلھ «جید» من الیونان إلى

فرنسا الحدیثة وأوروبا، وضع «جید» الأتراك والعثمانیین والمسلمین في

موقع «الآخر» المقابل والمضاد للتفوق والجمال الغربي. التعصب العرقي

الثقافي عند «جید» ینفي إمكانیة وجود أكثر من حضارة واحدة من الأساس.

حتى أن رؤیتھ للشرق كشيء غریب، لا تسمح بقولھ أي شيء إیجابي عن
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ثقافة الأتراك الشرقیین. ھذا التصویر الذي یعد أحد أھم التعبیرات التقلیدیة

عن المركزیة الأوروبیة، لا یحمل أي معنى أو وظیفة سوى الصب في حقل

الإسھامات الفكریة والتجمیلیة للإمبریالیة الغربیة على ید المثقفین الأوروبیین.

ویبرز ھنا تحدث الأوروبیین الذین شتتوا الدولة العثمانیة واستعمروا البلاد

الإسلامیة واستعبدوا العالم من أفریقیا إلى الھند، عن الحضارة والسمو الثقافي

والجمالي والتطور الإنساني كأحد التناقضات التاریخیة المؤلمة والساخرة.

سنتناول في الصفحات القادمة من الكتاب الرد الذي قدمھ الأتراك وغیرھم من

المسلمین على ھذا الھجوم الإمبریالي. ھذا الرد الذي اختلفت أشكالھ ما بین

الرفض والمقاومة والحرب والتصالح والقبول والعلاقة النقدیة والتقلید

والاندماج، یشكل العناصر الأساسیة للتاریخ الحدیث للعلاقات الإسلامیة-

.الغربیة
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  :نحو الحداثة
الإصلاح وعصر النھضة والعالم الجدید

 
حالھا حال العصور الوسطى، شھدت فترتا عصر النھضة

والتنویر اجتماع والتقاء العدید من التناقضات التاریخیة. واستمرت العلاقات

العثمانیة-الأوروبیة في التصاعد خلال ھذه الفترة مجھزة الأرضیة لنقاط

تحول تاریخیة جدیدة. واشتدت سطوة مفھوم خطر الإسلام على الفكر

الأوروبي خلال القرنین الخامس عشر والسادس عشر. فالعثمانیون الذین

فتحوا إسطنبول عام 1453، لم یكتفوا بھذا الظفر، بل سیطروا على بلغراد

عام 1518 وعلى المجر عام 1526، مكتسبین صفات أسطوریة في عیون

.(الأوروبیین خلال فترة حكم السلطان سلیمان القانوني (1566-1526

كانت أوروبا تمر حینھا بتحولات داخلیة كبیرة. فمع ضعف

المسیحیة، أعاد الأوروبیون اكتشاف الفكر الیوناني والنھج الروماني الوثني،

وانفتحوا على مناطق جغرافیة جدیدة في أفریقیا وأمریكا والھند بفضل تطور

البحارة والاكتشافات الجغرافیة، وجھزت دراسات العلماء أمثال كوبرنیك
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وجالیلیو وكیبلر الأرضیة لعصر العلم، وظھرت البروتستانتیة كنتیجة طبیعیة

لكل ھذه التطورات، لیصبح لھا بصمتھا الخاصة في التاریخ الدیني والسیاسي
.لأوروبا وبصفتھا مذھباً مسیحیاً مستقلاً

تمیزت فترتا عصر النھضة والتنویر بخروج أوروبا عن حدودھا

التقلیدیة على المستوى الفكري والتصوري، وانفتاحھا على أفق جدیدة. خاصة

أن المعارضة النامیة ضد الكنیسة الكاثولیكیة أصبحت تقدم رؤى أكثر حیادیة

وعدلاً تجاه الإسلام بین الحین والآخر. كما سعى المفكرون الأوروبیون

العلمانیون المعارضون للسلطة المطلقة للكنیسة الكاثولیكیة إلى إثبات إمكانیة

العیش بسعادة وصلاح بالاستعانة بمصادر دینیة أخرى غیر الكنیسة والبابا.

وكان الإسلام أول الأمثلة التي تطرح في ھذا الصدد. ولكن ھذا بطبیعة الحال

لم یكن یعني اندثار الخطاب المعادي للإسلام. فكما سنرى في نموذج فولتیر

لاحقاً، أخذ الخطاب المعادي للإسلام یفقد جوھره الدیني مع تصاعد الفكر

.العلماني، لیكتسب خصائص عقلانیة وضعیة

اعتقد الكاردینال الإسباني یوحنا دي سیغوفیا الأشقوبي (توفي عام

1458) انھ لا یمكن التغلب على العالم الإسلامي بالصراعات العسكریة

والسیاسیة، واقترح ھزیمة الإسلام عن طریق المناقشات اللاھوتیة. وفي

محاولة تثبیت أسلوبھ الجدید ھذا، قدم یوحنا حجة تستحق النظر. حیث اعتبر

أنھ لا یمكن حل الخلاف بین الإسلام والمسیحیة عن طریق الحرب، واعتبر

أن الحرب جزء من معتقدات الإسلام، على عكس المسیحیة التي تعارض في

جوھرھا الحرب والعنف.322 ظھرت ھذه الحجة مجدداً بعد ما یقارن القرن،
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في قول كاتب القرن السادس عشر الشھیر إیراسموس: «لا بد أن نظھر

فضائل المسیح للكفار، بدلاً من سنّ أسلحة المسیحیة في وجوھھم». وكذلك

أشار أحد أھم علماء اللاھوت، بالطاصر ھوبمیر، إلى الحجة ذاتھا في أحد

بیاناتھ الشھیرة، مشیراً إلى الأتراك على أنھم نموذج أصلي على

:«المنحرفین»، حیث قال

لا یمكن إقناع التركي أو المنحرف بأعمالنا، أي بالسلاح أو النار. طریقنا»
الوحید ھو الصبر والدعاء. لذا لابد أن ننتظر حكم الرب بصبر وسعة».323

حاول یوحنا الأشقوبي في القرن الخامس عشر إحیاء مشروع

«تنصیر المسلمین عن طریق الإقناع» الذي ابتدعھ ریموند لول منذ القرن

الثالث عشر. وأدرك یوحنا حاجتھ للاعتماد على مصادر موثوقة تعینھ في

ھذه المھمة، فعمل على ترجمة جدیدة للقرآن الكریم إلى اللغة اللاتینیة. ولكنھ

لم یجد من یترجم القرآن مباشرة من اللغة العربیة إلى اللاتینیة، فاستعان بأحد

الموركسیین لترجمتھ من الإسبانیة كلغة وسیطة، ثم دأب على ترجمتھ بنفسھ

.إلى اللاتینیة
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الترجمة اللاتینیة للقرآن الكریم
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وكان الھدف الوحید من إصدار ترجمة أكثر دقة وصحة للقرآن الكریم

.إثبات أن القرآن لیس من عند الله ولا ھو من كلام الوحي

ولكن ھدف یوحنا الأشقوبي لم یكن نظریاً أو فلسفیاً، بل كان أكثر

عملي ووظیفي؛ حیث كان یھدف إلى إقناع المسلمین باعتناق المسیحیة. لذا

جاء یوحنا باقتراح ھو الأول في تاریخ علاقات الإسلام بالمسیحیة، ألا وھو

ً لیوحنا، كان تنظیم مؤتمر یحضره قادة وممثلو المسلمین والمسیحیین. وفقا

ھذا المؤتمر سیوفر فرصة تبادل فكري بین اتباع الدینین، كما أن خسائره لن

توازي خسائر الحرب، وإن استمر عشر سنوات بحسب رأیھ. وھكذا استطاع

یوحنا الأشقوبي التخفیف من وطأة حصر الحدیث مع غیر المسیحیین في

.محاولة تنصیرھم، محاولاً التركیز على الفائدة النھائیة من ھذه المساعي

إلا أن المؤتمر الذي اقترحھ یوحنا الأشقوبي لم یعقد قط. فعمد

خلیفتھ نیكولاس الكوزاني (1401- 1464)، إلى تحقیق حلم سلفھ من خلال

عقده «مؤتمراً تخیلیاً» في كتاب «حول تسامح المعتقدات» الذي كتبھ بعد

أسابیع من فتح إسطنبول. في كتابھ، قبل نیكولاس تعدد الأدیان من حیث

الواقع. فانضم إلى مؤتمره التخیلي، إلى جانب المسیحیین على اختلاف

مشاربھم، ممثلون للیھود والعرب والھنود والفرس والسوریین والأتراك

والتتار والأرمن. وترأس المؤتمر ممثل المسیحیة «كلمة الله» (المسیح).

وطرح في المؤتمر العدید من المناقشات الدینیة. ولكن في نھایة كل

المناقشات، كانت الخلاصة تؤكد أن كل الأدیان تعود إلى المسیحیة في النھایة.

واستطاعت جمیع الأدیان أن تجد حقیقتھا المطلقة وأصولھا في المسیحیة
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أخیراً. في رأي نیكولاس، فإن جوھر المسیحیة حاضر في كل الأدیان، لكن

أتباع ھذه الأدیان لا یدركون ھذه الحقیقة. ویمكن تخطي الاختلافات بین

الأدیان بالتوحد على إلھ واحد في مستوى عالي. غیر أن ھذا یعني أنھ لابد

.من العودة إلى المسیحیة لحل ھذه الخلافات

بغض النظر عن كون المؤتمر یھدف إلى إظھار أحقیة المسیحیة

وتبعیة الأدیان الأخرى لھا، فإن مجرد التفكیر في مشھد تخیلي بھذا الحجم لا

یمكن التقلیل من شأنھ بالنسبة للذھن المسیحي في العصور الوسطى. وھكذا

یمكننا القول أن نیكولاس الكوزاني كان أول عالم لاھوت مسیحي یتناول

مسألة تعدد الأدیان. وبعد ھذا المؤتمر التخیلي بسبع سنوات تقریباً، ألف

نیكولاس كتاباً مفصلاً عن القرآن، حاول من خلالھ إثبات أن القرآن یستند إلى

ً إلھیاً. ھذه المصادر أو الأسس ثلاثة مصادر، وبذلك لا یمكنھ أن یكون كتابا

ً منحرفاً، ومستشارو محمد الثلاثة ھي المسیحیة النسطوریة التي تعتبر مذھبا

صلى الله عليه وسلم من الأحبار الیھود المعادین للمسیحیة، والحكایات المختلقة التي ألفھا اتباع

محمد صلى الله عليه وسلم بعد وفاتھ. وبینما یدعي نیكولاس محاولة فتح قنوات اتصال جدیدة

بین الأدیان عن طریق مؤتمره التخیلي، إلا أنھ لا یكف عن تكرار الجدالات

والاتھامات المعادیة للإسلام. وھكذا تستمر معاداة الإسلام على المستوى

.اللاھوتي خلال العصر الخامس عشر

استمر الكتاب الأوروبیون السائرون على نھج نیكولاس الكوزاني

في كتابة أعمال جدلیة قاسیة ضد الإسلام. وجمع عالم لاھوت یدعى

دیونسیس الریكالي المعلومات والقناعات المنتشرة في أوروبا حول الإسلام
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Contra Alchoranum et» والقرآن وسیدنا محمد صلى الله عليه وسلم في كتاب اسماه

Sectam Machometicam». واستمر في تشویھ الإسلام ومحمد صلى الله عليه وسلم

في ظل ھذه الفترة التي وصلت فیھا المواجھات العثمانیة الأوروبیة ذروتھا.

وفي عام 1543 قامت دار نشر أبوروني الشھیرة بإعادة نشر الترجمة

اللاتینیة للقرآن الكریم التي كان قد أعدھا روبرت أوف كیتون في عام

1147. تولى عالم اللاھوت السویسري تیودور بوشمان المعروف باسمھ

اللاتیني «ببلیاندر»، تحریر الطبعة الجدیدة. وألحق ببلیاندر بالترجمة مقدمة

كتبھا بنفسھ، بالإضافة إلى التحذیر الخاص بمارتن لوثر، وأعمال ریكولدو

دي مونتي ونیكولاس الكوزاني، لتكون النتیجة ظھور عمل أنثولوجي ضخم

 .Sylloge Sciptorum» «Adverus Mahomedanos بعنوان

طُبع ھذا العمل الضخم في بازل بین أعوام 1543- 1550 وكان لھ تأثیر

ھام في ظھور الأبحاث الإسلامیة والاستشراق في أوروبا. ولكن كغیره من

ً على تصور العالم أعمال تلك الفترة، لا یمكن القول بأن أثره كان إیجابیا

.المسيحي لعلوم الإسلام وتصور المسلمین

كما نلحظ ھیمنة صور مشابھة في العالم الفكري خارج إطار

الكنیسة أیضاً. فقد كان بسكال (1623- 1662) وھو أحد أھم علماء

الریاضیات والمفكرین في القرن السابع عشر، من أشد المدافعین عن الاعتقاد

المسیحي في عصره. حیث خصص الكاتب الفرنسي فصلاً في كتابھ

«الأفكار» للحدیث عن محمد صلى الله عليه وسلم، معتمداً على المقارنات بینھ وبین المسیح.

وبعد أن كرر بسكال الادعاء بأن محمد صلى الله عليه وسلم «نبي مزیف»، أشار إلى أن
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المسیح ذو سلطة إلھیة، وجرت على یدیھ المعجزات، وتم التبشیر بقدومھ،

وأفعالھ تتخطى حدود البشر والتاریخ. وفي رأیھ لا یتمتع محمد صلى الله عليه وسلم بأي من
ھذه الصفات.324

الموقف ذاتھ نراه في كتابات جورج ساندیز (1578- 1644)

الذي یعتبر أحد أكبر رواد مذھب الإنسانیة والذي دوّن أحد أول كتب

الرحلات عن العالم الإسلامي. ففي كتابھ الذي یحمل عنوان «حكایة سیاحة

بدأت عام 1610»، اتبع ساندیز خطى بسكال وكرر التعبیرات المعادیة التي

ألفھا الأوروبیون حول الدین الإسلامي والقرآن وسیدنا محمد. ففي نظر

ساندیز، لم تمثل الدولة العثمانیة رایة الإسلام الذي ھو دین منحرف بالنسبة لھ

فحسب؛ بل ھي في الوقت ذاتھ تمثل «الشرق» أي «الآخر» المعاكس

لأوروبا. ساندیز الداعم للملك الإنجلیزي جیمس، قال إن السلطان العثماني

أحمد الأول «طاغیة» بالمعنى الروماني الكلاسیكي، أما الملك الإنجلیزي

فیمثل العدالة والرحمة. وبینما تمثل أوروبا القیم العلیا للحضارة الكلاسیكیة

أي الإمبراطوریة الرومانیة، فإن الدولة العثمانیة الموجودة على أراضي روما

الشرقیة تمثل التخلف والبربریة والفظاظة من وجھة نظره. كما اعتبر أن

العثمانیین یفتقرون إلى العمق الذھني والرقة الجمالیة التي تمكنھم من فھم

ھومیروس وفیرجل وشیشرون. وعندما وصل إلى أزمیر، بدأ یقصّ بشكل

درامي كیف قضى العثمانیون على حضارة المدینة بعد أن استقروا فیھا.

واعتبر أن طروادة قد دُمّرت مرتین، مرة على ید الیونان، ثم على ید

الأتراك. وھكذا نقض ساندیز في كتابھ صورة التركي الذي أخذ بثأر طروادة
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من الیونان. واعتبر الرحالة الإنجلیزي أن الأتراك العثمانیین مجتمع بربري

بعید عن فھم قیمة طروادة والحضارة الأوروبیة القدیمة المتمثلة فیھا. وعند

النظر من وجھة نظره ھذه في ظل توجھات الإمبریالیة الإنجلیزیة، یمكن فھم

روایتھ على ھذا النحو: لا یمتلك الأتراك المحتلون لأراضي الیونان وروما

الشرقیة الصفات التي تؤھلھم لحمل المیراث العظیم لھذه الأرض. ولو تحرك

ً ما لإنقاذ ھذه الحضارة الإنجلیز (والفرنسیون والإیطالیون وغیرھم) یوما

القدیمة؛ ستعدّ ھذه خطوة في سبیل التاریخ والحضارة والإنسانیة.325 في

الواقع لورانس العرب الذي أثار العرب ضد الدولة العثمانیة في القرن

العشرین وأشعل فتیل «الثورة العربیة» كما أطلق علیھا، صوّر العالم العربي

بشكل دفع الإمبریالیة الإنجلیزیة للتدخل السیاسي والأخلاقي والتاریخي،

!وأكسبھا مشروعیتھا بھذا الشكل

ساندیز صاحب ھذه الرؤیة المتناقضة حول الإسلام والعثمانیین

یمطر المدیح على الفلاسفة المسلمین أمثال ابن سینا. لكنھ -مثل روجر

باكون-  یعتقد أن الفلاسفة المسلمین كانوا یتظاھرون بالإسلام خشیة على

أرواحھم، ویكنون في أنفسھم انفصالھم عن الدین الإسلامي. وھكذا تظھر في

القرن السابع عشر مجدداً محاولة تفسیر النجاحات العالمیة الثقافیة والفكریة
للمسلمین وكأنھا ظھرت عنوة عن الإسلام.326

إلا أن أول تغیر ھام یطرأ على ھذا التصور جاء في (القاموس

التاریخي النقدي) لبییر بایل (1647- 1706) في القرن السابع عشر. وكان

ھذا العمل یعتبر «ترسانة التنویر» وأحد المراجع الھامة للكتاب الموسوعیین
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ً الفرنسیین والمثقفین أمثال دیدرو وفولتیر. وخصص بایل في القاموس جزءا

كبیراً من حوالي 25 صفحة لشخص محمد صلى الله عليه وسلم. كما خصص سبع صفحات

لابن رشد ونصف صفحة للكندي. وإن تكررت في القاموس بعض القوالب

المعروفة حول الدین الإسلامي ونبیھ، فقد أضاف بایل انطباعات ھامة عن

المجتمعات الإسلامیة تعتمد في معظمھا على أدب الرحلات. ومثال ذلك،

إشارتھ إلى التزام وحساسیة النساء التركیات في موضوع العفة والشرف

ومقارنتھا بالتسیب الأخلاقي في أوروبا، من أجل التأكید على «طبیعة»

الثقافة الإسلامیة. ویمدح بایل سیاسة التسامح الإسلامیة أمام التطبیقات الفاسدة

والاعتباطیة للأمراء المسیحیین.327 وكل ھذا یشیر إلى أن تصور «الأنا»

الأوروبي یرتبط بشكل مباشر بصورة المسلمین، كما أن سقف المرجعیة

المعتمد على المقارنات والثنائیات المتضادة یكوّن الإطار الأساسي للعلاقات

بالعالم الإسلامي. وھكذا قامت أوروبا بمراجعاتھا الداخلیة من خلال الإشارة

.إلى الإسلام والمسلمین والعثمانیین

اتبع فولتیر الذي یعد أشھر شخصیات عصر التنویر خطى نظراء

عصره، وأضاف إلى أفكارھم المعادیة للإسلام بعداً أدبیاً. یعُد فولتیر ممثل

الإنسانیة والتسامح في عصر التنویر، إلا أنھ یضرب بقیمھ تلك عرض

الحائط عندما یكون الإسلام مدار البحث. حیث یصف سیدنا محمد صلى الله عليه وسلم

بالتعصب والفظاظة والزیف والشھوانیة في مسرحیتھ التي تحمل عنوان

 :تعصب النبي محمد. كما یصوّر الأتراك بشكل صادم. ویقول



380

فتح أحد تجار البعیر الباب للعصیان في بلده...یزعم أنھ أتاه وحي من»
السماء وأرسل إلیھ منھا كتابھ السخیف الذي تھزأ كل صفحة فیھ من الفطرة
السلیمة. عرّض دولتھ للسیف والنار لفرض احترام ھذا الكتاب؛ ذبح الآباء
ً سوى دینھ أو الموت... لا واستولى على بناتھم؛ ولم یقدم للمھزومین خیارا
یمكن عذر أي شخص في فعل كل ھذا ما دام لم یولد تركیاً أو لم یھزمھ ضوء
الطبیعة الموجود في جوھر الخرافات».328

ولا بد أن فكر فولتیر قد لقي صداه عند الكثیر من المؤیدین. وھل

یمكن أصلاً تجاھل كاتب قوي ذو أسلوب ھزلي حاد مثل فولتیر؟ قال فیكتور

ھوجو أن «فولتیر، یعني القرن الثامن عشر» مشیراً إلى ما ھو أبعد من

الإعجاب الأدبي.329 فقد سعى فولتیر كغیره من فلاسفة عصر التنویر إلى

میلاد أدبي جدید. كان فولتیر یؤمن بضرورة إعادة كتابة الفلسفة والدین

والتاریخ والسیاسة والأدب، ولكن ھذه المرة لیس تحت ظل الكنیسة أو التاریخ

ً من أو العادات، بل في ظل ضوء العقل الخالص. لذا لم تنجُ المسیحیة أیضا

سھامھ. ولكن عندما یكون الإسلام مدار البحث لا یظھر لدى فولتیر أي أثر

للعقلانیة أو الإنسانیة أو التسامح. من جانب آخر، یخفف مؤرخ القرن الثامن

عشر الكبیر جیبون من حدة فولتیر ھذه، ولا یخفي إعجابھ بالنجاح التاریخي

ً فیھ: «تستحق مھارات محمد لمحمد صلى الله عليه وسلم، ولكنھ یجد ھذا الإعجاب مبالغا

تقدیرنا؛ ولكننا بالغنا قلیلاً في الانجذاب لنجاحھ. كیف نندھش من اعتناق
ً وولع مجموعة من المھتدین الجدد بتعالیم شخص متعصب یملك خطابا
قویا؟ً»330
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ألف جیبون عملاً بعنوان «تاریخ انھیار وسقوط الإمبراطوریة

الرومانیة». وھو یعد من أوائل من قدّموا تقییماً موضوعیاً وعادلاً نسبیاً حول

محمد صلى الله عليه وسلم في أوروبا القرن الثامن عشر. وترك كتابھ الذي ألفھ في عصر

التنویر أثراً كبیراً على التأریخ والحیاة الفكریة الأوروبیة. وتعتبر الأجزاء

التي كتبھا حول الإسلام مھمة للغایة في بحثنا ھذا. قدّم جیبون نظرة نقدیة

وھجائیة لأوروبا، وتعامل مع الإسلام بنفس النظرة، معیداً التساؤل حول

مفھوم وصورة الإسلام المسیطرین في أوروبا. وأشار إلى محمد صلى الله عليه وسلم من ناحیة

ً خلفھ الأساطیر كونھ شخصیة أثرت تأثیرا كبیراً على مجرى التاریخ، تاركا

الدینیة والتاریخیة إلى حد كبیر. كما بحث في أسباب انتشار الإسلام في

جغرافیا واسعة وتجذره فیھا، بالاعتماد بشكل كبیر على «علم الاجتماع

.الإمبراطوري» الذي طورتھ الثقافة والحضارة الرومانیة

وھنا تكمن نقطة الارتكاز التي اعتمدھا جیبون في تحلیلھ. فھو

یرى بأن العناصر التي أدت لنھایة الإمبراطوریة الرومانیة قد ساھمت نفسھا

في تصاعد الإسلام بشكل متعاكس. حیث تسببت العصبیة والبربریة والفكر

الدیني المتصلب في إمحاء الحضارة الرومانیة العظیمة. ولو أن روما حافظت

على قیمھا السلمیة العلمانیة، لاستمرت ربما لفترة أطول. یستخدم جیبون ھذا

المفھوم التاریخي الافتراضي على الإسلام، ویقول إن المسلمین تحركوا

بمنطق «القرآن في ید، والسیف في الید الأخرى»، ولھذا أصبح لھم اتباع

كثر في فترة وجیزة، ولكنھم وللسبب ذاتھ لم یستطیعوا إنشاء حضارة عظیمة.

وعند مقارنة الإسلام بتاریخ المسیحیة المؤسسي، نرى بساطة الإسلام
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ووضوحھ. ولكن یحسم جیبون ھذه الجزئیة بالقول إن «المسلمین حرموا

أنفسھم من إنشاء علاقة مع الیونان وروما وعلوم العصور القدیمة، وحرموا
أنفسھم من الذوق السلیم وحریة الفكر».331

ً لزیف الروایات والخرافات المؤلفة في أوروبا كان جیبون مدركا

عن محمد صلى الله عليه وسلم والإسلام. وأشار بوضوح إلى أن ھذه الروایات اختلقت لعداوة

الإسلام والدفاع المتعصب عن المسیحیة. كما اھتم بالمصادر الإسلامیة التي

وصل إلیھا ونقل عنھا وصف محمد صلى الله عليه وسلم كرجل جید وأمین وصادق وطیب

القلب ونبیل وحسن المظھر ومؤثر. ولكن على الرغم من انتساب جیبون إلى

الكاثولیكیة إلا أنھ في النھایة شخص ربوبي ینظر بعین الریبة إلى جمیع أنواع

المؤسسات الدینیة. ولم یتوانى عن نقد الجوانب الإشكالیة في المسیحیة، مقابل

مدحھ لبساطة وعقلانیة الإسلام. في الوقت ذاتھ وجھ النقد في بعض المواضع

للتعالیم المیتافیزیقیة الإسلامیة ولبعض الممارسات التاریخیة. فقد سلمّ جیبون

بالمكانة التاریخیة لمحمد، ولكنھ وصفھ في الوقت نفسھ «بالأمي البربري».

ً لرؤیا جیبون الفلسفیة والجمالیة، لم یحصل محمد على التعلیم، ولم لأنھ وفقا

یتعلم القراءة والكتابة وتربى في بیئة محدودة في مكة. ومع ذلك، یشیر

جیبون، إلى أن تفكره وتأملھ وانزوائھ وصدقھ وإعطائھ للصدقات أمر ملفت

.للانتباه، ویستحق تقدیر المسیحیین الأوروبیین ولیس المسلمین فحسب

تناول جیبون مواضیع تدوین القرآن وتعالیمھ الأخلاقیة ومعجزاتھ

وحادثة الإسراء والمعراج والجنة والنار والفقھ، وتحدث بإعجاب عن بساطة

الإسلام المیتافیزیقیة والعملیة عند مقارنتھ بالمسیحیة. وأشاد بمحافظة
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المسلمین على رسالة نبیھم الأصلیة على عكس المسیحیین. فلو عاد القدیس

بیتر أو القدیس باول إلى الدنیا وذھبا إلى الفاتیكان، سیصعب علیھم فھم أي

إلھ یعبد مسیحیو الیوم وما یفعلون. ویشیر إلى أن الارتباط الخالص لدى

العرب المسلمین والأتراك والإیرانیین تجاه دینھم یستحق التقدیر الكبیر عند

مقارنتھ بالوثنیة واللا اكتراثیة في أوروبا. وكما وجھ جیبون انتقاداتھ

للمسیحیة، أعلن رفضھ التام للنظریات والخرافات التي ألفھا رجال الدین

والمؤرخون الأوروبیون وانتقدھا بشكل ساخر. ولكنھ یلمح في تحلیلھ الأخیر

إلى أن الإسلام وباقي الأدیان الأخرى غیر قادرة على إنشاء حضارة كبیرة

وإنسانیة. ویقول إن القسوة والعصبیة عند العرب ناتجة عن المناخ الحار الذي

یعیشون فیھ. وزعم أن الخطاب العاطفي لتصویر الجنة نتج عن الحالة النفسیة

للعرب السُذّج الجھلاء. وھكذا یظھر جیبون كأفضل مثال على المؤرخ ورجل

السیاسة الذي تعكس تقییماتھ عن الإمبراطوریة الرومانیة والإسلام روح

عصر التنویر بكامل أبعادھا. وبشكل عام، طبق جیبون موقفھ الرافض للدین

ً في المؤسسي على الإسلام أیضا. وكانت وجھة نظره التاریخیة النقدیة سببا
إعادة التفكیر في العدید من الأساطیر والخرافات المنتشرة في أوروبا.332

 
الإسلام كدین عقلاني

لم یكن فولتیر وجیبون النجمین الوحیدین في تلك الفترة. ففترة

القرنین السابع عشر والثامن عشر كانت حُبلى بالعدید من الأفكار المتناقضة

والصراعات والاختلافات في أوروبا، وكذلك العالم الإسلامي والدولة
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العثمانیة. وأفضل مثال على ھذا، الكتاب المفاجئ الذي دافع فیھ ھنري ستوب

(1632- 1676) عن الإسلام بوضوح. یعتبر ستوب أحد أھم الشخصیات

التي تمثل عصر النھضة بحذافیرھا، وقد برز بفضل ھویتھ كمؤرخ وطبیب

An Account» ومختص في المكتبات وعلم اللاھوت. أما كتابھ المعنون

of the Rise and Progress of Mahometanism with the

Life of Mahomet and a Vindication of Him and His

Religion from the Calumnies of the Chris- tians.333ا

(وصف لصعود وتقدم الملة المحمدیة مع سیرة لمحمد والدفاع عنھ وعن دینھ

ً عن محتوى ضد أباطیل النصارى) فیعطینا من خلال اسمھ الطویل انطباعا

الكتاب ووجھة نظره. فمن خلال العنوان وحده یشیر الكاتب إلى عدم وجود

أساس للافتراءات والأكاذیب والخرافات التي ظھرت خلال العصور الوسطى

عن محمد صلى الله عليه وسلم، وإلى ضرورة «تزكیة» محمد صلى الله عليه وسلم عن ھذه الھجمات. لم یكتفي

ستوب بتقدیم تقییمات متوازنة عن محمد، بل اعتبر أیضا أن الإسلام ھو الدین

ً مع عقل الإنسان وطبیعتھ. وفي نقاشھ، یوجھ ستوب انتقادات الأكثر توافقا

غیر مباشرة للاھوت المسیحي وللكنیسة الكاثولیكیة. والنص التالي مثال على

:ذلك

یمكن تلخیص دین محمد بالقول بأنھ دین لا یشغل الناس بمبادئ»
ومصطلحات مبھمة لا یفھمونھا ولا بعادات تناقض العقل والحس السلیم. ومن
ناحیة أخرى ھو لا یحمّل الناس أعباء عادات شاقة وباھظة الثمن وملیئة
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ً للعبادات. وھذا أسلم طریق یمكن ً سھلاً ومفھوما بالخرافات، بل یقدم مفھوما
.«فیھ للناس أن یوفوا بحقھم إلى خالقھم ولغیرھم من الناس

كتاب ستوب
 
یقدم بعض الكتاب أمثال ستوب وھنري بولینفیلرس، نبي الإسلام

كرجل دولة وواضع للقوانین وشخصیة تاریخیة «عقلانیة».334 أما ایمانویل

سویدنبرج (1688- 1772) أحد أھم شخصیات عصره، فقد سار على نھج

ستوب، وابتدع فكرة ظھرت لأول مرة في التاریخ المسیحي، ألا وھي رؤیة

مجيء الإسلام وانتشاره كجزء من «الاقتصاد الإلھي». سویدنبرج، الذي

یعتبر آخر كبار ممثلي الفكر والصوفیة المسیحیة، كان یرى أن الإسلام جاء
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لوضع حد للوثنیة المنتشرة بین العرب في عصر الجاھلیة، على اعتبار أن

الكنیسة التي ضعفت في ذلك الوقت كانت عاجزة عن الوصول إلیھم ونقل

ً مع جوھر ً متوافقا رسالة الھدایة إلى ساكني تلك المناطق. فكان الإسلام دینا

ً لطبیعة الشرقیین». ویفسر سویدنبرج الذي یجمع بین المسیحیة و«مناسبا

النظریة اللاھوتیة للتاریخ و«دراسة إنسان الشرق» إن صح التعبیر، سبب

رفض الإسلام لفكرة أن المسیح ابن الإلھ، بالقول: «یؤمن الشرقیون أن الإلھ

ھو خالق الكون، ولكنھم لا یفھمون نزولھ إلى الدنیا وظھوره في صورة

ً لا یفھمون ذلك».335 وھكذا أوجد سویدنبرج إنسان. ولكن المسیحیین أیضا

ً للنجاح التاریخي للإسلام وظھوره كأحد أكبر الأدیان الثلاثة؛ تفسیراً عقلانیا

.على أن ھذا كلھ جزء من خطة إلھیة

حاول الأوروبیون إنشاء علاقة عقلانیة مع الإسلام في إطار دیني

وعلماني، وفي نفس الوقت كانت جھودھم ھذه تشكل أرضیة لإعادة إنشاء

وتنظیم عالمھم الذھني. فبدأت تظھر الحجج العلمانیة-الإنسانیة الناقدة للكنیسة

الكاثولیكیة من خلال «توضیح» حقیقة الإسلام والمسلمین. وتعود جذور فكرة

التعددیة في أوروبا خلال القرن الثامن عشر إلى ھذه المحاولات. ففي

مسرحیتھ الشھیرة «الحكیم نیثان» یقول أحد أھم الفلاسفة والكتاب المسرحیین

في عصر التنویر الیھودي غوتھولد إفرایم لیسینغ (1729- 1781)، أنھ لا

یمكن ترتیب وتصنیف الأدیان الثلاثة على سلم الحقیقة والزیف، بل الأصل

ً حكایة الخواتم الثلاثة أن یمارس كلٌّ دینھ بشكل أخلاقي وفضیل، مستخدما
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لتوضیح ذلك. وتحاول الحكایة إثبات أطروحة قدرة الأدیان الثلاثة على

.التعایش بسلام فیما بینھا

ً للحكایة التي تجري أحداثھا في عھد صلاح الدین الأیوبي، فوفقا

كان ھناك تاجر یھودي غني یدعى نیثان، والذي عاد إلى القدس بعد رحلة

تجاریة مربحة قام بھا إلى بابل والشام. وعندما جاء إلى البیت، علم أن ابنتھ

التي تبناھا (ریتشا) قد تعرضت لحریق، وأنقذھا منھ أحد فرسان المعبد. وتبدأ

قصة حب بین الفارس -الذي أطلق صلاح الدین سراحھ- وبین ابنة نیثان. كان

أمین خزینة صلاح الدین یدعى (الحافي)، وكان صدیق نیثان. وكانا یجلسان

طویلاً للعب الشطرنج. أخبر الحافي صلاح الدین الذي كان یمر بضائقة مادیة

أن الحكیم نیثان یمكنھ إعطاؤه دَیناً. صلاح الدین لم یقبل العرض، ولكنھ دعى

نیثان إلى حضرتھ لیتعرف علیھ. فقد كان الرجل ذائع الصیت، وأراد صلاح

الدین أن یتعرف على ھذا الشخص الملقب «بالحكیم». وعندما وصل

الضیف، طرح صلاح الدین علیھ سؤالاً غیر متوقع، إذ قال: «أي الأدیان

أصح في رأي الحكیم نیثان؟». وبدلاً من إعطاءه إجابة مباشرة، قصّ نیثان

حكایة الخواتم الثلاثة. وتقول الحكایة أن رجلاً في الشرق قد حاز على خاتم

مبارك، كل من یحصل علیھ ینعم برضا الله وحب الناس ویمُنح السعادة. انتقل

الخاتم من جیل إلى جیل، من الأجداد إلى الآباء ثم إلى الأبناء، واستمر في

أداء مھمتھ الإلھیة. وفي أحد الأیام، أصبح الخاتم في ید أب لھ ثلاثة أولاد.

كان الأب یحب أولاده الثلاثة بالتساوي. ودون إدراك منھ، وعد كلاً منھم أن

یكون الخاتم من نصیبھ. ولأجل ألا یخلف بوعده لأي منھم، طلب الأب من
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ً لھذا الخاتم. كان عمل صانع المجوھرات أن یصنع خاتمین مشابھین تماما

الصانع جیداً للغایة، لدرجة أن الأب نفسھ لم یستطع التفرقة بین الخواتم

ً لكل ولد من أولاده، وحقق مراده في ألا یكسر الثلاثة. وأعطى الأب خاتما

بخاطر أي منھم. ولكن عندما توفى الأب، وقع الخلاف بین الأبناء. وحاول

كل واحد منھم أن یثبت أن خاتم السعادة معھ ھو. ولم ینجح أحد في ذلك.

فذھبوا لأحد الحكماء لیحسموا ھذا الخلاف. فقال لھم الحكیم أن من یحمل

الخاتم الحقیقي سیحصل على رضا الله وسیلقى القبول بین الناس. وبعد أن

سأل الأخوة عدة أسئلة، قال لھم أن الخاتم الحقیقي قد ضاع وأن الخواتم

الثلاثة التي بأیدیھم تم صنعھا فیما بعد. ولكنھ أوصى الأخوة بأن یتصرفوا

كأن الخواتم التي یملكونھا حقیقیة ویعطونھا حقھا. وقال لھم أن الذي یعیش

حیاتھ بالأخلاق والفضائل والصبر والرحمة ویھب نفسھ �، سیلقى معاملة

كمعاملة صاحب الخاتم الحقیقي. وفي الجزء الأخیر من الحكایة، یتضح لنا أن

ریتشا ابنة نیثان وفارس المعبد ھما أبناء أسد الدین شقیق صلاح الدین

المتوفي. في النھایة نجد قرابة غیر متوقعة بین اتباع الأدیان الثلاثة ونصل

.لخاتمة سعیدة تستند إلى التسامح الدیني

تعتمد مسرحیة لیسینغ على ثلاثة عناصر أساسیة ھي «الجھل»

و«التنویر» و«الوحدة». الجھل والتفكیر الخرافي یولدان الفرقة والعداوة.

حیث یتصرف اتباع الأدیان الثلاثة بسوء ظن لأنھم لا یعرفون بعضھم

البعض. ولكن عندما تظھر الحقائق تأتي لحظة التنویر. ویبدأ الناس بالتعرف

على بعضھم دون الاصطدام بحائط رفض ھویاتھم. وأخیراً یبدأ الأشخاص
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المتنورون بالعیش بوحدة وتعاون. آمن لیسینغ، الذي یعدّ من مفكري التنویر،
ً بإمكانیة خلق علاقة بین الأدیان والثقافات تعتمد على السلام والتسامح. وفقا

لنیثان الذي یرفض العقلانیة الأصولیة ضد الأدیان من ناحیة، ویرفض

التفكیر الخرافي الذي تروج لھ الكنیسة من ناحیة اخرى، فإن الدین الأفضل

ھو الدین الأقرب «للدین الطبیعي»، والذي تعرض لأقل قدر من التحریف.

لیسینغ الذي یعرّف نفسھ كربوبي، یقول إن تعالیم الإسلام ھي الأقرب للدین
الطبیعي.336

كانت فكرة أن الإسلام ھو أقرب الأدیان إلى العقل والدین

الطبیعي، من أكثر الأفكار انتشاراً في عصر التنویر. رفضت النخبة

الأوروبیة الجو الثقیل للاھوت المسیحي وشعائر الكنیسة، ورأوا أنھ من

الممكن وجود اعتقاد دیني أو نظام أخلاقي لم یخُنق في القواعد العقائدیة

والأشكال المؤسسیة. لذا اھتموا عن قرب بدراسة الأدیان خارج الغرب

وخاصة أدیان الشرق الأقصى وتعالیم الأخلاق الصینیة. ویبدو أن ھذه

المساعي جعلت بعض مثقفي أوروبا یتجھون للبحث في الإسلام. حتى وإن

كان بشكل سطحي ومحدود، فإن ھذا الفكر وجد قبولاً عند مفكرین من أمثال

لیسینغ وفولتیر وروسو ولایبنتس. وكانت تفسر سرعة انتشار الإسلام

ببساطتھ وصفائھ. ومثال ذلك قول لایبنتس أن الإسلام انتشر بشكل أسرع من
المسیحیة لأنھ أقرب للعقل وخالٍ من الخرافات والأساطیر.337

 
المناخ والجغرافیا
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مال مؤرخو القرن الثامن عشر إلى تفسیر تاریخ الثقافة بالنظر

إلى الظروف المناخیة والجغرافیة، وطبقوا ھذه القاعدة على تاریخ الشرق

والغرب على حد سواء. واستخدمت نظریة الحتمیة الجغرافیة لتفسیر تقدم

الدول الإسلامیة مقابل فشل وتأخر أوروبا. حیث اتبع روسو خطى مونتسكیو

وأنشأ علاقة بین الظروف المناخیة وأنظمة الحكم، وزعم أن الشرقیین لا

یناسبھم نظام الحكم الجمھوري؛ لأن الحریة لیست «ثمرة تنبت في كل

المناخات».338 وأصبحت فكرة «استبداد الشرق» الرائجة بین المثقفین

الأوروبیین تفسر كنتیجة لمحددات الجغرافیا والمناخ والدین والعرق والعقلیة.

Histoire Philosophique et» في كتابھ الذي نشر عام 1772 بعنوان

Politique des Etablissements et du Com- merce des

Européens dans les Deux Indes» یقدم جویلیوم توماس راینال

(1713- 1796) المھتم بھذه الفكرة، معلومات مفصلة عن الأمم المختلفة

ویحلل تأثیر التجارة والاستعمار الأوروبي علیھا. رینال الذي یعتبر أحد أشد

الأمثلة على المركزیة الغربیة في التفكیر، یربط النجاح التاریخي للإسلام

وانتشاره السریع بظروف المناخ الحار المشجعة. حیث اعتبر أنھ من الصحیح

أن العرب (المسلمون) أنشأوا حضارة كبیرة في فترة قصیرة، لكنھ أضاف:

«ربما ینشأ وینمو الدھاء الذي یعتبر نتاج المخیلة المبدعة في البلاد الحارة؛

لأنھ یوجد في ھذه البلاد محاصیل عدة ومناظر مؤثرة وحوادث مدھشة تحرك

الإنسان...». كما اعتبر أن الدھاء وحده لیس كافیاً لتحقیق المدنیة. فالأھم من

وجھة نظره ھو الذوق الجمیل الذي یختار منتوج الدھاء ویحصده، وھذا
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الذوق یتواجد عند أصحاب الطبیعة الساكنة والمعتدلة وسكان المناخ المعتدل.

ً لرینال، فإن أصحاب الطبیعة المعتدلة وسكان المناخ المعتدل ھم ووفقا

أصحاب العلوم العقلیة والعلم والثقافة. في الخلاصة، یرى رینال أنھ یمكن أن

یكون العرب قد حققوا بعض النجاحات الثقافیة بتأثیر المناخ الحار؛ ولكن لا

شك في أن النتاج العلمي العقلي قد ظھر بفضل الأوروبیین اللذین یعیشون في
مناخ معتدل ویستخدمون عقولھم برویةّ.!339

إلا أن المؤمنین بأن الأفكار والتصورات ھي المحرك الأساسي

ً عن الشروط المادیة یرون أن الحتمیة الجغرافیة للتاریخ الإنساني عوضا

-حالھا كحال الحتمیة البیولوجیة والاجتماعیة- قادرة على تفسیر جزء یسیر

من الواقع لا الواقع بأكملھ. وإلا كیف یمكن تفسیر نقاط التحول في التاریخ

الإنساني؟ وھكذا ارتدى روسو قبعة المؤرخ الراصد للتحولات الفكریة في

كتابھ «بحث علمي في العلوم والفنون» عام 1750، لیربط بشكل مثیر بین

ظھور الإسلام وبین التطور الذھني للإنسانیة. ویصور روسو تطور وسمو

رؤیة الإنسان بمجھوده الذاتي كمشاھدة مشھد مھیب، مشیراً إلى أن نور العقل

ً ما، كما تخترق أشعة الشمس الساطعة طبقات سیخترق طبقات الظلام یوما

السحب المتراكمة، لتنشر ضیاءھا في الكون كلھ. ویعتبر روسو أن أوروبا

كانت تقبع في الظلام والبربریة، وسیطر علیھا الجھل وحلّ محل العلم، وكان

ً للغایة لدرجة أن «إرجاع الناس إلى المنطق السلیم احتاج إلى الوضع سیئا

ثورة، وجاءت ھذه الثورة من مكان لم نكن نتوقعھ». یشیر روسو إلى أن

ریادة المسلمین لثورة التغییر ھذه یحمل في طیاتھ سخریة تاریخیة، لأن
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المسلمین ھم أعداء للعلم والفكر.340 والسخریة ھنا لیست في مجيء الإسلام

لمیدان ذھني كھذا، بل تكمن في زیف الفئات التي لجأ لھا فلاسفة التنویر

لتفسیر التاریخ الثقافي والفكري. فالمفكرون والمثقفون الراغبون بتفسیر

التاریخ الإنساني بشكل عقلاني وعلمي، یتجھون عند بحثھم الإسلام إلى

.أسالیب غیر عقلانیة وخارجة عن التاریخ

لھذا السبب لیس من الغریب أن یتكتمّ فلاسفة عصر التنویر على

تأثرھم بتاریخ الثقافة والفكر الإسلامي. فلم یرد الأوروبیون أن یعترفوا بأن

ھذه الحضارة التي یحتقرونھا كان لھا فضل كبیر علیھم في مجالات الفكر

والعلم والفن، وكانوا مضطرین للتعامل مع ھذه الحقیقة وإعادة تشكیلھا من

جدید أثناء تتبع تاریخ الفكر. ولأن التاریخ لم یسجل بعد العلاقة بین تاریخ

الفكر والعلم الإسلامي وبین عصر التنویر في أوروبا بشكل كامل، سنكتفي

الآن بھذه الملاحظة. ولكن لا بد من الوقوف عند بعض الاستثناءات ممن

اعترفوا بھذا التأثیر وتقبلّوه. ومن أھم الأمثلة على ذلك، تأثر جون لوك بقصة

حي بن یقظان لأبن الطفیل. باختصار، نضجت أفكار لوك حول الحقوق
الطبیعیة التي أنعم الإلھ بھا على الإنسان مستفیداً من كتاب ابن الطفیل. فوفقاً

ً على مجموعة الكویكرز (جمعیة لما كتب في مذكراتھ، حلّ لوك ضیفا
الأصدقاء الدینیة) خلال فترة نفیھ. وتعرف ھذه المجموعة التي تتبنى تفسیراً

ً للمسیحیة، باطلاعھا الجید على الإسلام والقرآن والتصوف. ً وكونیا بسیطا

وبینما كان لوك في ضیافة «ایوین بویك» الذي ترجم كتاب حي بن یقظان

Philosophicus» إلى الإنجلیزیة في عام 1671 تحت عنوان
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Autodidactus» أي «الفیلسوف العصامي»، تأثرت أفكاره حول طبیعة

الإنسان وعلاقة العقل بالدین و«اللاھوت الطبیعي» والحقوق الطبیعیة، بما

سمعھ في القصة. وكانت قصة حي بن یقظان قد دخلت إلى الفضاء العلمي

والأدبي في أوروبا وتركت فیھما أثاراً عمیقة قبل حوالي نصف قرن من

صدور روایة «روبنسون كروز» التي ألفّھا دانییل دیفو عام 1719.341

التشابھ الكبیر بین روایة روبنسون كروز لصاحبھا دانییل دیفو

وقصة حي بن یقظان لأبن الطفیل، توحي بأن الأمر لیس ولید الصدفة. كان

دیفو تاجراً وكاتباً وصحفیاً ومراسلاً مھماً وأحد أشھر الشخصیات في إنجلترا

القرن الثامن عشر. وقد ألف العدید من الكتب أثناء حیاتھ التي أمضاھا في

التجارة التي لم تخلو من التذبذب بین الصعود والھبوط. ومن بین أعمالھ كتاب

بعنوان «تتمة الرسائل بقلم جاسوس تركي» وقد نشرھا عام 1718. وتعتمد

القصة على شخصیة تركیة خیالیة تعیش في باریس، وتنتقد وتھجو المجتمع

السیاسي والمیول الدینیة الحاكمة في أوروبا. یشیر ھذا الكتاب الذي نشر قبل

كتاب «رسائل إیران» لمونتسكیو، إلى الدور الذي لعبتھ ھویات الشرق مقابل

الغرب، والمسیحي مقابل المسلم، والتركي مقابل الأوروبي في تشكیل الفكر

.الأوروبي

شكلت روایة روبنسون كروز إحدى أھم الأعمال في بدایات

الأدب الإنجلیزي الحدیث، لكنھا لم تكن تمتلك العمق الفلسفي الذي تتمتع بھ

روایة حي بن یقظان. حیث تطرق ابن طفیل في عملھ إلى عقل الإنسان

وإرادتھ والحقیقة وأنواع المعرفة وعلاقة الإنسان بالطبیعة والتعلیم وتطور
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الإنسان وعلاقة الفرد بالمجتمع والكثیر من القضایا الأخرى. ونرى في

جوھر الحكایة عملیة اكتشاف الإنسان لكینونتھ بالتصالح مع عقلھ ومع

الطبیعة والدین. ویسمي ابن طفیل الإطار المفاھیمي الذي یتبعھ «بالحكمة

المشرقیة». ھذه الفلسفة التي تجمع بین العقل والحس، المنطق والاستكشاف،

والمصلحة والإیمان وتھدف إلى كمال الإنسان، تتمثل في النھایة في شخص

حي بن یقظان. في المقابل نجد في روایة روبنسون كروز ملامح التصور

الكوني الإنجلیزي خلال القرن الثامن عشر، والمساعي التجاریة لتخطي

الحدود، ونلمح مفھوم «الآخر» والتناقض بین الحضارة والوحشیة. وفي

الحكایة، یلتقي «كروز» وھو رجل مسیحي متدین، بشخص یدعى جمعة على

جزیرة، لیبدأ على الفور بتوجیھ الوعظ إلیھ. یرى كروز أنھ لیس من الصحیح

ً قتل المنسوبین إلى القبیلة البدائیة. وتركز القصة على التضاد بین أخلاقیا

إیمان وتفكیر وأسلوب حیاة كروز الإنجلیزي المتحضر المتطور من جھة،

وبین أبناء القبیلة البدائیین-البدو من جھة أخرى. وعلى الرغم من الإشارات

الأخلاقیة في عمل دیفو إلا أنھ أظھر تبنیھ للإطار السیاسي-المفاھیمي الذي

یقوم علیھ فكر الاستعمار الإنجلیزي الحدیث. في ھذا الجانب، لا یبدو من

السھل الربط بین الروایتین، إلا أن دیفو قد تأثر واستوحى من حكایة حي بن
یقظان المعروفة جیداً في الأوساط الثقافیة الأوروبیة.342
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غلاف «الدیوان الشرقي للمؤلف الغربي» لغوتھ
 
بغض النظر عن بعد وماھیة التأثیر، فقد لعبت الثقافة والفكر

الإسلامي دوراً واضحاً في انفتاح المثقفین الأوروبیین على أفق جدیدة. ولعل

الشاعر الألماني الكبیر غوتھ (1749- 1832) أحد أبرز ممثلي ھذا التوجھ.

لم یستطع جوتھ إخفاء إعجابھ بالثقافة الإسلامیة، وقد أھدى دیوانھ الشھیر

الذي عرف باسم «الدیوان الشرقي للمؤلف الغربي» إلى سعدي الشیرازي

أحد أشھر شخصیات الأدب الفارسي الإسلامي. وإلى جانب الاھتمام الأدبي،

ً لما رواه فیلسوف التاریخ ً للدین الإسلامي ولنبیھ. ووفقا كان غوتھ یكنّ حبا

الإنجلیزي الشھیر توماس كارلیل، أن غوتھ قد تحدث عن الإسلام مطوّلاً، ثم
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ً نمارسھ؟».343 سیتجاوب مع قال: «إن كان ھذا ھو الإسلام، ألسنا جمیعا

توجّھ جوتھ ھذا بعض الأدباء اللامعین في الأدب الأمریكي أمثال والدو

ً أمام الإعجاب بالثقافة الإسلامیة إمرسون وثیور، لیصبح الباب مواربا
الفارسیة بین الأوساط الأدبیة.344

بینما یكنّ غوتھ الشاعر والمفكر الكثیر من الحب والاحترام

ً قاسیة على الأتراك للإسلام، إلا أن جوتھ السیاسي والكاتب یطلق أحكاما

والعثمانیین. فعندما یكون الأتراك مدار البحث، ینطق جوتھ بلسان الألماني

والأوروبي القلق في صورتھ المعتادة. فقد عبر عن سعادتھ بحصار الروس

للعثمانیین وإجبارھم على التقھقر. وعندما یتعلق الأمر بالأتراك والعرب،

یتحول عمق المیتافیزیقیة وأصالة الأدب في الثقافة الإسلامیة إلى بربریة

وتأخر وعداوة بین الحضارات. فھو معجب «بالإسلام الفارسي»، ویرفض

أنواع المسلمین الأخرى، ویحلم بإسلام خالٍ من الأتراك والعرب، وخالٍ من
السیاسة ونظم الدولة.345

في «رسائل إیران» التي نشرھا مونتسكیو عام 1721 كأعمال

مجھولة المؤلف، یتحدث مونتسكیو عن الانھیار الأخلاقي الذي تعاني منھ

أوروبا عن طریق إسقاطات موجھة للصورة المتخیلة عن الشرق وإیران

ً لغة ممتعة وھجائیة. أشار فیھا أنھ على عكس الانطباعات وآسیا، مستخدما

المسبقة المنتشرة في أوروبا، فإن الشرق أو إیران -حتى وإن كانت متخیلة-

ھي مكان تنتشر فیھ القیم الإیجابیة والحضاریة. ولیس من الغریب أن نلمح

ھنا بعض آثار العقل الكوني والحریة التي یمثلھا عصر التنویر. ولكن الشرق/
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إیران عند مونتسكیو لیست سوى وسیلة جامدة، تكتسب معناھا ووظیفیتھا

بقدر الضوء الذي یسلطھ علیھا لإظھار ما یرید إظھاره وقول ما یرید قولھ

عن الحضارة الأوروبیة. فرسائل إیران الخیالیة المكتوبة في باریس لیست

سوى مرآة تعكس صورة أوروبا. والفاعل الأصلي في ھذا المشھد لیس المرآة

.بل الغرب الذي یظھر في المرآة

یعرّف مونتسكیو القارئ في مقدمة الكتاب على الشخصیات

الخیالیة التي نسب إلیھا الرسائل. ویقول إنھ استضافھم في بیتھم وقضى معھم

وقت طویلاّ، وبذلك اطلع على الكثیر حول ثقافة الإسلام وإیران. وأضاف

ً عن العالم الذي أیضا أنھ كفرنسي یشعر وكأنھ یعیش في عالم مختلف تماما

جاء منھ ھؤلاء الضیوف الإیرانیون. وأضاف: «... نظروا إليّ وكأنني

شخص ینتمي لعالم مختلف؛ ولھذا السبب لم یخفوا عني أي شيء یتعلق بھم.

ً عن بلادھم بأي في الواقع من الصعب أن یحتفظ المغتربون البعیدون تماما

أسرار...»346. مونتسكیو الذي استخدم مھاراتھ الأدبیة وقوة خیالھ بمھارة،

أراد أن یظھر نفسھ كجسر مع العوالم البعیدة على الرغم من عمق الفروق

الثقافیة والاجتماعیة-النفسیة. وحتى وإن كانت أولویة ھذه الخطابات الخیالیة

انتقاد البرجوازیة الفرنسیة ورقیھا الزائف وكذب أصالتھا، استخدم مونتسكیو

.تصنیفات البعید والقریب في ملاحظاتھ النقدیة

ً وكان أوزبك (أحد شخصیات الرسائل) قد غادر أصفھان متوجھا

لیصل إلى باریس مروراً بأرضروم وتوكات وأزمیر، وكتب رسائل إلى

أصدقائھ حدّثھم فیھا عن الحیاة الاجتماعیة للفرنسیین وعاداتھم وتقالیدھم
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وحیاتھم الدینیة وجغرافیا بلادھم، وعقد مقارنات بینھم وبین الإیرانیین

والمسلمین تارة، وبینھم وبین غیرھم من الأمم الأوروبیة تارة أخرى. وصوّر

مونتسكیو شخصیة أوزباك بشكل مقنع تماماً على أنھ مسلم قدم من إیران إلى

فرنسا. وقدّم من خلالھ أیضا معلومات قیمة حول الشرق وإیران والدین

الإسلامي. ولكن مقصده الأصلي كان قصّ حكایة الغرب. وھكذا یكون الكاتب

قد سعى إلى توجیھ نقد ذاتي للفرنسیین والأوروبیین، وتقدیم معلومات محایدة

وموضوعیة عن المجتمعات الشرقیة والإسلامیة. كما یقارن في كتاباتھ بین

العقل الكوني والخرافة، والتعصب والانفتاح على العالم، والمحلیة والعالمیة،

والرغبة في التعلم والانطباعات الأولیة. كما قدّم أوزبك نظرة ناقدة لثقافة

المجتمعات الشرقیة-الإسلامیة والفرنسیة-الأوروبیة عن طریق حیاتھ

الشخصیة. فالمجتمع الفرنسي یستحق ھذا النقد وزیادة علیھ، لأنھ لم یتبنى

المبادئ العالمیة لعصر التنویر. وفي الوقت نفسھ، لا یبدو أن أوزبك

الإیراني-المسلم ھو الشخص الحكیم المناسب لتعلیم أوروبا المبادئ العقلیة

العالمیة. وبالتالي یرى مونتسكیو أن انتقاد العالمین الشرقي والغربي جزء
أصیل من مشروعھ التنویري.347

 
أسیر إسباني في الجزائر: ثیربانتس

ویحدث أحیانا أن تظھر علاقات مباشرة أو غیر مباشرة بین

الأوروبیین والعثمانیین في مناطق لا نتوقعھا أبداً. وأبرز مثال على ذلك،

الكاتب الكبیر في الأدب الإسباني الحدیث ومؤلف (دون كیشوت) میغیل دي
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ثیربانتس. انضم ثیربانتس لحرب لیبانت عام 1571 بمشاعر وطنیة ودینیة

ً كنت في تلك الحرب الشھیرة!».348 وحارب وسجّل فیھا قولھ «أنا أیضا

ثیربانتس في الحرب التي اشترك فیھا ما یقارب 60 ألف رجلاً، بعزیمة

كبیرة على الرغم من مرضھ وتحذیرات القبطان، وأصیب ییده الیسرى.

ولكنھ كان ینظر للأمر بتفاؤل قائلاً: «قوة یدي الیمنى تعوضني عن ضعف

ً عن الیسرى». وبدأ بعدھا بكتابة أعمالھ الشھیرة. یتحدث ثیربانتس دائما

نضالھ البطولي في الحرب مدركاً أنھ قد شھد لحظة تاریخیة بانضمامھ لأحدى

.المعارك الفاصلة في تاریخ الإسلام والغرب

وبعد سلسلة من الأحداث، اختطف القراصنة ثیربانتس وھو في

طریقھ من نابولي إلى إسبانیا عام 1575، وأخذوه عنوة إلى الجزائر كأسیر

وعبد. واضطر للعیش في الأسر خمس سنوات، حاول خلالھا الفرار أربع

مرات، ولكن لم یكن الحظ یحالفھ في أي منھا. وأخیراً، تم إطلاق سراحھ بعد

دفع عائلتھ الفدیة عن طریق «جماعة الثالوث»، لیتمكن من العودة إلى

مدرید. یشرح ثیربانتس فترة الأسر ھذه في الأجزاء 39-41 من مؤلفھ

«دون كیشوت» بشكل أدبي وحبكة خیالیة. وكان للفترة التي قضاھا في

الجزائر وقع خاص على حیاتھ الأدبیة؛ حیث استوحى منھا روایات مثل
(اتفاقیة الجزائر) و(سجون الجزائر).349

ثار جدل كبیر حول حیاة ثیربانتس في الجزائر، حتى قبل وفاتھ.

ماذا فعل ثیربانتس طوال ھذه السنوات الخمس؟ ھل كانت لھ علاقة مع والي

الجزائر حسن باشا كما یشُاع؟ وھل صحیح أنھ كاد یعتنق الإسلام كما تقول
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ً التحقق من شكل العلاقة التي إحدى الروایات؟ مع الأسف لا یمكن تاریخیا

ربطت ثیربانتس بحسن باشا. ولكن الثابت أن والي الجزائر حسن باشا لم

یعاقب ثیربانتس على الرغم من محاولاتھ المتكررة للھرب. بل على العكس

ً لبعض استمر في إبقائھ إلى جانبھ وقدم لھ الكثیر من الفرص. ووفقا

المؤرخین، قد یكون السبب في ھذا أن ثیربانتس كان یلقى معاملة «كأسیر ذي

قیمة عالیة». خاصة أن الجزائر التي قضى فیھا ثیربانتس خمس سنوات،

كانت إحدى المراكز الأساسیة لعملیات الخطف لآلاف الأسرى التي یقوم بھا

قراصنة البحر المتوسط. وكان یتم توزیع الأسرى المسلمین والیھود

والمسیحیین الذین یتم اختطافھم في نقاط مختلفة من البحر الأبیض المتوسط

على أسواق منتشرة على سواحلھ. كان القراصنة المسلمون والمسیحیون

یتحركون تحت حمایة دولھم أحیاناً، أو كأسیاد للبحر خارجین على طوع

ً أخرى. وھو ما جعل السقوط كأسیر بید القراصنة من الأمور دولھم أحیانا

العادیة في القرن السادس عشر. وھو ما یدعونا للوقوف مطولاً على تصویر

«الأسیر» في أعمال ثیربانتس. فبینما یحكي ثیربانتس عن تجربتھ الشخصیة

في الأسر، ینقل لنا حكایات الأسرى والخاطفین الممتدین على طول غرب
البحر الأبیض المتوسط من سواحل إسبانیا وحتى المغرب.350

ومن الواضح أن ثیربانتس قد تعرّف جیداً على الثقافة والحضارة

الإسلامیة العثمانیة خلال الفترة التي أمضاھا في الأسر، ویظھر ذلك في

مواضع متعددة من أعمالھ. ولا نبالغ عندما نقول أن ھذه المعلومات التي

عرفھا ثیربانتس عن العالم الإسلامي والثقافة والحضارة والجغرافیا والبحریة
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وإدارة الدول وغیرھا من المجالات، كان لھا إسھام كبیر في أعمالھ، وعلى

رأسھا «دون كیشوت». ثمة حاجة للتوسع في الدراسات الأدبیة والتاریخیة

لفھم أبعاد ودرجة ھذا الإسھام والتأثر. ولكن على الرغم من مصاعب العیش

كأسیر في دولة أجنبیة، نرى أن ثیربانتس قد قابل عشرات وربما مئات

الأشخاص خلال فترة أسره، وتحدث معھم، وانضم لمحادثات جماعیة على

ً على تواصل مع نطاق ضیق، وتبادل المعلومات بشكل واسع، بل كان أیضا

.بعض الحكام فضلاً عن الأسرى

یؤكد رجل الدین البرتغالي الدكتور أنطونیو دي سوسا، رفیق

ثیربانتس في الأسر وصاحب كتاب «طوبوغرافیا الجزائر وتاریخھا العام»،

أن الجزائر في تلك السنوات كانت تضم منتسبي أدیان وثقافات متعددة

وانتماءات عرقیة متنوعة، یعملون كحقوقیین وتجار وأطباء ومعلمین. ویقول

سوسا أن المسیحیین كانوا یتمتعون بالتفوق على مستوى التعلیم والثقافة العلیا

مقارنة بالمسلمین المغاربة والأتراك، ویقول: «نحن ھنا مع أمم مختلفة... ما
یعرفونھ فقط ھو تلبیة الرغبات والشھوات مثل حیوانات المزرعة...».351

ویظھر في ھذا التصویر غضبھ كرجل دین وثقافة برتغالي مسیحي سقط

أسیراً في ید قراصنة مسلمین، ولیس ھذا فحسب بل نرى أثر الأحكام المسبقة

الأوروبیة تجاه أخلاق وحیاة المسلمین الیومیة. حیث أن القاعدة ھنا واحدة:

كلما زاد مستوى تعلم وثقافة الفرد كلما كانت أحكامھ المسبقة أعمق، وأفكار

شیطنة الإسلام لدیھ ذات تأثیر أكبر. بالمقابل، یمر الإنسان الأوروبي العادي

بتفاعل یومي مختلف مع الأفراد المسلمین من تجار ورحالة ومترجمین،
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لیتشكل لدیھ مفھوم إنساني أكثر عن الإسلام والمسلمین. لنجد أن صورة

المسلم بصفتھ «الآخر» في الثقافة والإیدیولوجیة تتسبب في تصادم وتضاد

.كبیر في المفاھیم

كما تقدم أعمال سوسا وثیربانتس الكثیر من المعلومات المثیرة

حول الأشخاص الذین قابلاھما في الجزائر. كان رمضان باشا حاكم إیالة

ً على ثیربانتس. الجزائر بین عامي 1574و1577، «سید العبید» ومشرفا

وعلى الرغم من ذلك صوّره الكاتبان كحاكم عادل ورجل مثقف. كما تمت

الإشارة إلى حسن باشا بشكل إیجابي، وھو الذي اعتنق الإسلام بعد المسیحیة

ً على إیالة وارتقى في المراتب في فترة قصیرة، لتعینھ اسطنبول حاكما

الجزائر عام 1577. وكان سلطان المغرب عبد الملك الذي یعرفھ الإسبان

من الشخصیات الھامة أیضا في سنوات أسر «Muley Maluco» باسم

ً للمصادر فقد كان عبد الملك المعروف بعدلھ ومھاراتھ ثیربانتس. ووفقا

الإداریة یتقن اللغة التركیة اتقاناً تاماً واللغتین الإسبانیة والإیطالیة بشكل جید

جداً، بالإضافة إلى العربیة التي ھي لغتھ الأم. كما كان عبد الملك منفتحاً على

الثقافات الأخرى؛ مولعاً بالفن والموسیقى والشعر، ویملك من الذوق والأصالة

ما یجعلھ یقدّر أدیباً مثل ثیربانتس. فالدعوة التي أرسلھا لثیربانتس لاستضافتھ

في القصر دلیل على ذلك. ویشیر السفیر الإنجلیزي في مراكش إلى حب

السلطان عبد الملك للموسیقى الإنجلیزیة (الغربیة)، ناقلاً دعوتھ لموسیقیین
إنجلیز إلى دولتھ في عام 1577. وتروي المصادر أن السلطان كان ماھراً
في العزف على عدة آلات موسیقیة ویجید الرقص أیضا.352
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وعلى الرغم من وقوف ثیربانتس وسوسا وغیرھم من رجال العلم

والفكر والفن على مسافة حذرة من الثقافة الإسلامیة، إلا أنھم أسھبوا في

الحدیث بإعجاب عن الثراء الثقافي والمكاتب والمدارس ومراكز الدراسات

ً على حكایات مختلفة. العلمیة في دول المسلمین. كما أن كتبھم تحتوي أحیانا

ومن الأمثلة على ذلك، واقعة حدثت بین المغرب وإسبانیا في بدایات القرن

السابع عشر. في عام 1612، وبعد تعرضھ لسلسلة من الألاعیب السیاسیة

أضطر السلطان مولاي زیدان إلى الھجرة إلى مدینة سوس جنوب المغرب. 

ووفقاً للروایات، كانت لدیھ مكتبة تضم أربعة آلاف كتاب مكتوبین بخط الید،

أمر بنقلھا معھ ضمن أشیائھ القیمة إلى مستقره. واتفق السلطان مع قبطان

فرنسي من أجل نقل المكتبة وأغراضھ الأخرى. وعندما تأخر السلطان على

مدینة سوس تحركت السفینة وبھا أغراضھ إلى فرنسا، وتعرضت لھجمات

القراصنة الإسبان في الطریق. القراصنة الإسبان الذین سیطروا على السفینة

ً لأنھم لم یجدوا ما یغنموه من السفینة سوى آلاف الكتب. استشاطوا غضبا

ولكن، بدلاً من إلقاء الكتب المكتوبة بلغة أجنبیة في البحر، اتفقوا أن یرسلوھا

كھدیة للملك فیلیب الثاني الذي بنى قصراً یخطف الأنظار خارج مدرید.

وھكذا حظي قصر الإسكوریال بھذه المجموعة من الكتب النادرة القادمة من

المغرب. وتتواجد ھذه الأعمال العربیة المكتوبة بخط الید والتي وصلت إلى

قصر الملك نتیجة لسلسة من الحوادث المفاجئة في عام 1612، في قصر

الإسكوریال الذي یستخدم الیوم كمتحف ومكتبة. ووفقاً لما نملك من معلومات،

فإن ھذه الكتب العربیة لم یتم جمعھا خلال فترة سقوط الأندلس ومحاكم
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التفتیش، بل وصلت ضمن المكتبة الشخصیة للسلطان مولاي زیدان.353 ومن

بین الأعمال النادرة الموجودة ضمن ھذه المجموعة، «كتاب الاعتبار»

لأسامة بن منقذ. وتعتمد جمیع النسخ المعدلة الیوم من كتاب الاعتبار على

.النسخة الأصلیة الموجودة في قصر الإسكوریال

 
معركة لیبانت وسنوات أسر ھندي محمود في أوروبا

غیرت معركة لیبانت البحریة أقدار الكثیر من الناس بطریقة أو

ً حول بأخرى. وعند النظر من زاویة تاریخیة أوسع، لا یزال الجدل قائما

ھویة المنتصر والمنھزم في تلك المعركة. لكن الثابت والمؤكد أن الرموز

والمشاعر والانطباعات المتشكلة حول لیبانت لا تزال قائمة حتى الیوم. وخیر

مثال على ذلك، تلك اللحظة التاریخیة التي شھدتھا تركیا عام 1965 بعد

استعادتھا للرایة العثمانیة بعد أربعة قرون من استیلاء دون خوان علیھا أثناء

الحرب. والیوم تعرض ھذه الرایة المطلیة بالذھب والمصنوعة من الحریر

الأحمر في المتحف البحري في منطقة بشكتاش باسطنبول. كما أن لھا علاقة

مھمة بحیاة رجل الدولة العثمانیة والشاعر ھندي محمود. حیث یعتبر سقوط

ھندي محمود في الأسر أثناء معركة لیبانت وقضائھ أربعة أعوام في روما

كأسیر، أحد أھم الصفحات في العلاقات بین الدولة العثمانیة وأوروبا

.وعلاقات الإسلام والغرب خلال القرن السادس عشر
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ولد محمود عام 1513 أو 1514 في محافظة أفیون كارا حصار

التركیة. وبدأ العمل في معیةّ السلطان سلیم، وشغل العدید من المناصب

الرفیعة ككاتب للأحكام الشریعة وكاتب في الدیوان، ومفرّق أوامر، وسفیر،

ودفتردار. ظھر ولعھ ومھارتھ في الشعر في سن الشباب، وقد أطلق علیھ

السلطان سلیم لقب «ھندي». انضم ھندي محمود إلى الأسطول العثماني عام

1571 للمشاركة في معركة لیبانت، وسقط فیھا أسیراً. ونال حریتھ في

اتفاقیة مبادلة الأسرى التي عقدھا السلطان مراد الثالث مع البابا غریغوریوس

الثالث عشر عام 1575. نقل محمود سنوات أسره إلینا بشكل متفرق وغیر

مكتمل في كتاب بعنوان مغامرات ھندي محمود، الذي دوّن فیھ یومیاتھ

.بصیغة شعریة

وقد أشار محمود إلى انضمامھ إلى معركة لیبانت، معتبراً ذلك

:الیوم قد فتح علیھ أبواب المحن

أصبحت من المتفرقین في سبیل الوحدة

.وفتُحت لي عندھا أبواب المحنة

وتم أسر محمود ومجموعة من الأشخاص ونقُل مع الآخرین عبر

البحر إلى مدینة مسینة. وكانت تتم معاملتھم بطریقة سیئة للغایة في الأیام

الأولى، ثم قدُّم لھم الطعام الساخن والملابس بأمر من دون خوان، وحُلتّ

السلاسل من أقدامھم. وعلى الرغم من معارضة دون خوان، تم نقل بعض

الأسرى إلى روما، ومن ضمنھم ھندي محمود، بناء على أمر من البابا بیوس
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الخامس الذي أمر بإحضار الأسرى من الطبقات العلیا إلیھ. وھناك استقُبل

الأسرى بشكل جید، ووضعوا في زنزانات قلعة سانت أنجیلو التي مكث فیھا

السلطان جم أثناء سنوات أسره. ومن جدید، احتضنت ھذه القلعة التي ما

زالت قائمة حتى الیوم المزید من الأسرى العثمانیین الھامّین بعد حوالي
ً .ثمانین عاما

وأمضى ھندي محمود حوالي أربعة سنوات من عمره ھناك.

ودوّن كل الأحداث التي مر بھا، وأحاسیسھ وأفعالھ خلال إقامتھ في السجن

في كتابھ الشعري سرگذشتنامھ. كما شھد أحداث العصیان الذي وقع في روما

عام 1572. وأشار إلى قیام القائمین على السجن بنقل بعض الأسرى المھمین
ً إلى مكان آمن خشیة أن یقتحم المتمردون السجون. وكان ھذا الانتقال صعبا

جداً بالنسبة لھ. ثم استمر ھندي محمود بكتابة انطباعاتھ عن روما وعن

الفاتیكان بعد إخماد العصیان. كما استمع لمواعظ القساوسة «أھل الدلالة».

ونقل عنھم مع الكثیر من الانتقاد نسبھم الألوھیة إلى عیسى علیھ السلام،

وقصة صلبھ على الصلیب. ولم یقصّر ھندي محمود في واجباتھ العبادیة أثناء

وجوده في السجن. وعبرّ عن سعادتھ للسماح لھ وللسجناء بالصوم وإقامة

صلاة الجمعة. حتى أنھم رفعوا الأذان في الزنزانة، وأصبحت الزنزانة أشبھ

.بمدرسة یوسفیة لمحمود ورفاقھ

:وشكر الله على ذلك قائلاً

الله الرحیم سمح بعبادتھ
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في دار الكفر من رحمتھ

وأقیمت الاحتفالات في 23 یولیو بمناسبة المولد النبوي الشریف،

وكان الله یذُكر ویحُمد ویعُبد في تلك اللیلة. وأعجب المسیحیون بھذا عندما

شاھدوھم. وكان الأسرى یقرأون سورة الإخلاص على نیة النجاة من السجن،

ویقومون بالدعاء بعد كل مئة ختمة، وبعد كل ألف قراءة یحسنون الخاتمة

.«بقول «آمین

وبعد وفاة البابا بیوس الخامس، نابھ البابا غریغوریوس الثالث

عشر. فنقل ھندي محمود ھذه الحادثة أیضا بشكل مفصل في كتابھ، وصوّر

المراسیم. وكان البابا غریغوریوس الذي عدّل التقویم الیولیاني وساھم في

إنشاء التقویم الغریغوري (المیلادي) الحالي، ھو نفس الشخص الذي وقعّ

على اتفاقیة تبادل الأسرى عام 1575. وكنتیجة للاتفاقیة التي تمت بمبادرة

من السلطان مراد الثالث، عاد ھندي محمود إلى اسطنبول بعد أن نال حریتھ،

بعمر یناھز الرابعة والستین. وأمضى آخر سنوات حیاتھ في كتابة عمل

مثنوي مكون من 7867 بیت تحت عنوان قصص الأنبیاء، وأھداه إلى مراد
الثالث الذي كان السبب في فكّ أسره.354

كان لمشاھدات ھندي محمود أثناء سنوات أسره في روما أھمیة

دینیة وتاریخیة وثقافیة وأدبیة كبیرة بلا شك. إلا أن الأھم من ذلك بالنسبة لنا

ھو مشاعر وتخیلات ھذا الشاعر العثماني الأسیر في سجن دولة أجنبیة. لم

یفقد محمود أملھ أبداً طوال فترة أسره؛ وكان یدعو الله ویتلو الصلوات على

سیدنا محمد، ویرجو المدد من رجال مثل سیدنا الخضر والأمیر سلطان
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والشیخ أخي اوران. كما عبر عن ضیقھ لقضائھ عید الفطر في روما في ھذه

:الأبیات

ترجمة شعر

 
 
 
 
ً ما وكان واشار إلى أن «التفاحة الحمراء» أي روما ستفُتح یوما

:یدعو للتعجیل بذلك. كما أشار إلى عصیان عام 1572 قائلاً

.ستخرب مدینة روما بإذن الله، وسیغنمھا المسلمون

ً /مسلماً، وأن جیوش كما رأى في الحلم أن البابا أصبح تركیا

:الإسلام قد فتحت روما

 
 
ترجمة شعر355
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وبھذا الإیمان والخیال القویین، استطاع ھندي محمود التكیفّ مع

صعوبة التجربة. وكانت تجربتھ، بعد أن نال حریتھ عام 1575، تتخطى

حدود كونھا حكایة شخصیة. حیث شھد القرنان السادس عشر والسابع عشر

تكرر ھذه النوعیة من الأحداث، التي سجّلت بذكریاتھا المؤلمة والسعیدة

ً في علاقات الإسلام والغرب. ومن الأمثلة الھامة على ھذه ً موازیا تاریخا

.الحكایات قصة حسن الوزان المشھور باسم لیو الأفریقي

 
مغامرات حسن الوزان أو لیو الأفریقي

ولد حسن الوزان عام 1483 في غرناطة، وتربى في مدینة فاس.

وخلال عودتھ من القاھرة إلى فاس عام 1518، قام القرصان الإسباني

بوبادیلا باختطافھ، لیصبح شاھداً على قصص التاریخ المتوازي والتقلبات

الداخلیة والتبادل الثقافي الذي شھده عالم البحر المتوسط خلال القرن السادس
عشر، وقصص الناس متعددة الأوجھ. وبعد أن وجد حسن الوزان نفسھ أسیراً

في ثقافة مختلفة، أخذت الأحداث سیراً غیر متوقع. وھو ما یذكرنا بقصة

ً ومثقفاً، وقد ً ودبلوماسیا ثیربانتس. كان الوزان رحّالة وعالم جغرافیا وفقیھا

دوّن أحد أكبر الأعمال عن أفریقیا في العصور الوسطى بعنوان «وصف

أفریقیا»، وذلك تحت حمایة البابا لیو العاشر في روما، على اعتبار أنھ

مسیحي -ظاھریاً على الأقل-. ھذا العمل الذي كُتب في ظروف غیر اعتیادیة،

وجاء بعد سلسلة من الأحداث الغریبة، اجتاز حدود الجغرافیا وعلم الإنسان
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الثقافي، وأصبح یعبر عن حكایة لیو الأفریقي الذي یحاول التشبث بالحیاة بین

.عالمین

تربى حسن الوزان في الأوساط الغنیة بالثقافة الأندلسیة

والمغربیة، وعمل كرسول لسلطان المغرب محمد البرتغالي. سلطان المغرب

الذي لقب باسم «البرتغالي» بعد أن أمضى سنوات شبابھ كأسیر في البرتغال،

قام بتكلیف الوزان بمھام عدیدة في القاھرة وإسطنبول ومراكز أخرى في

البحر المتوسط وأفریقیا. وقدم الوزان إلى إسطنبول ممثلاً للسلطان محمد

البرتغالي، بعدما سیطر السلطان سلیم على مصر وأنھى سلطة الممالیك فیھا

عام 1517. وتوجھ إلى القاھرة على إثر الوقائع الجاریة ھناك، وشاھد آخر

أیام السلطنة المملوكیة وأول أیام الإدارة العثمانیة في مصر. ومن المحتمل أن

ً من المصادر لم تشر یكون قد قابل السلطان سلیم أو ممثلھ ھناك، ولكن أیا
بشكل مباشر إلى مثل ھذا اللقاء.356

وبعد أن شھد الوزان ھذا التغییر الكبیر في القاھرة، توجھ إلى مكة

لقضاء فریضة الحج. ثم عاد مجدداً إلى مصر ومنھا توجھ إلى المغرب لینقل

ما شاھده في رحلتھ إلى سلطان المغرب. ویرجح أنھ قد سقط أسیراً «مع 60

تركیاً» في ھجوم للقراصنة الإسبان دون بیدرو دي كابریرا وبوبادیلا قرب

مخارج تونس. وعلى عادة القراصنة، دقق بوبادیلا في الأسرى الجدد

لیصنفھم بین دافع للفدیة وبین ذاھب إلى سوق بیع الرقّ. وعندما علم بھویة

حسن الوزان، أدرك أنھ أمام كنز عظیم. في عام 1518، كانت القیمة

المتوقعة كبیرة جداً لرجل یعمل رسولاً عند سلطان المغرب -ویعتبر مخبر
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السلطان من وجھة نظر الإسبان- ویتوقع أن تكون لھ ارتباطات كبیرة بین

ً في سلامانكا إسطنبول والقاھرة. خلال تلك الفترة، كان شقیق بوبادیلا أسقفا

ویقیم في روما. وكانت ھذه العلاقة تعزز من فكرة إرسال الوزان كھدیة إلى

الفاتیكان. وعندما وصل الخبر إلى روما تسببت ھویة الأسیر في خلق فوضى

كبیرة. حیث ادعى البعض أن الأسیر القادم ھو رسول وجاسوس من السلطان

العثماني. أما البعض الآخر فرأى أن الرسول یخدم سلطان تونس. في النھایة

وصل حسن الوزان إلى روما، وتم حبسھ في قلعة سانت انجیلو التي بقي فیھا

ً ستة أعوام خلال فترة أسره في إیطالیا والتي بدأت عام السلطان جم تقریبا

1483 أو 1484. ولعل تصوّر ارتباط الوزان بالأتراك قد أحدث ضجة في

روما كالتي أوقعھا قدوم السلطان جم. كما أن الإمساك بأحد رجال السلطان

العثماني یحمل معنى كبیراً من حیث سباق القوة والسیطرة في البحر

المتوسط. لكن في غضون فترة قصیرة، أدرك الجمیع أن ھویة الوزان لا

تعادل ھویة السلطان جم. إلا أن رسول سلطان المغرب الذكي والمثقف فتح

.الباب لفرص أخرى

فحسن الوزان لم یكن مجرد رحالة ورسول عادي. فقد كان في

الحقیقة رجل علم وثقافة عالیة المستوى، وكانت لھ انطباعات واضحة عن

الأماكن التي یزورھا، وكثیراً ما كان ینضم لمجالس العلم، ویتابع التطورات

السیاسیة ویطلع على التاریخ المحلي، ویسجل ملحوظات أنثروبولوجیة حیثما

ً ما یحمل معھ الكتب وأدوات الكتابة. وھكذا كوّن حل وارتحل. وكان دائما

ً كبیراً من المعلومات عن تاریخ الدول والأقوام والأمم. وخیر مثال تراكما
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على ھذا المحصول والتراكم المعرفي كتاب «وصف أفریقیا» الذي ألفھ في

الفاتیكان باللغة الإیطالیة أولاً ثم نقلھ إلى العربیة. كان أصدقاء الوزان في

روما یدركون مؤھلاتھ الممیزة حتى قبل بدئھ تألیف ھذا الكتاب. وكان على

رأس ھؤلاء البابا لیو العاشر الذي رأس الكنیسة الكاثولیكیة عام 1513 وكان

ً على شن حملات صلیبیة جدیدة على العالم الإسلامي وتنصیر عازما

المسلمین جمیعاً. وفي الوقت ذاتھ، كانت نجاحات السلطان سلیم في سوریا

ومصر تقرع جرس الإنذار في أوروبا، فبادر البابا بدعوة الملوك الانجلیز

والفرنسیین والإسبان لتنظیم حملة ضد الدولة العثمانیة. انتقلت إلى مسامع

الملوك الأوروبیین معلومات استخباریة ھامة قادمة من البندقیة. فوفقاً لما نقلھ

تاجر/رسول من البندقیة عام 1518، كان السلطان سلیم یقرأ سیرة حیاة

الاسكندر الأكبر وكان یستلھم من شخصیتھ القیادیة العسكریة لتوحید أفریقیا

وآسیا وأوروبا. في ھذه الفترة كان العثمانیون قد طوّروا قواتھم في البر

والبحر، فكان مثل ھذا الخبر كفیلاً بنشر الخوف والتساؤل القلق «ھل سیقتحم

الأتراك روما ھذه السنة؟».357 لذا كانت السیطرة على شخص مثل حسن

الوزان لھا أھمیة استراتیجیة في مثل ھذا الوقت الحرج. فالمعلومات التي

یعرفھا سیكون لھا دور كبیر في القرارات التي یمكن اتخاذھا. وكان البابا

ً في الاستفادة من المعلومات القیمة لدى الوزان، ولكن إلى أي مدى راغبا

یمكن الوثوق في معلومات یقدمھا رسول مسلم؟

أمضى حسن الوزان بعض الوقت خلال سنوات أسره بقراءة

الكتب العربیة المتوفرة في مكتبة الفاتیكان، ودققّ بعضھا نحویاً، ووضع اسمھ
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في بدایة أو نھایة الكتب التي عمل علیھا. وقد یكون ھذا العمل قد أراح

الوزان نسبیاً، وأبعد ذھنھ عن حیاة الأسر ولو جزئیاً. ولكن كیف لھ أن یحتمل

ألم المصیر غیر المعلوم؟ وكیف یمكن لحسن الوزان تقبلّ حیاة الأسر بعد أن

ً من السلطان سلیم أقوى حاكم في العالم حینھا؟ كیف ً ومقربا كان حراً طلیقا

یتسنى لھ التكیف وھو الذي كان یتجوّل بحریة في البحر المتوسط وأفریقیا

والمغرب كرسول لسلطان المغرب قبل عام فقط؟ وكیف لھ أن یصرف عن

ذھنھ احتمال أن یتم بیعھ عبداً یقضي حیاتھ وسط طین وقذارة مزرعة أحد

السادة؟

لا شك أن ھذه الأسئلة أرّقت الوزان. لكننا لا نعرف على وجھ

التحدید كیف كان یدیر ویقلب الاحتمالات في رأسھ. وتشیر المصادر إلى

تعرضھ لضغط شدید من أجل اعتناق المسیحیة. وفي النھایة، قام البابا لیو

العاشر بتعمید حسن الوزان في السادس من ینایر عام 1520 في میدان

القدیس بیتر، وأطلق علیھ اسم «جوناس لیو». یعرفھ الرومانیون باسم «لیون

الشاب الأفریقي». أما ھو ففضل المرادف العربي للإسم وأطلق على نفسھ
اسم یوحنا الأسد.358

الوزان المحب للعلم واللغات، تعلم اللغة الإیطالیة واللاتینیة في

فترة وجیزة. وكان یدرّس اللغة العربیة للقساوسة والطلاب في روما ونابولي

وبولونیا. وفي عام 1525، انتھى من تصحیح ترجمة جوناس جابریل

اللاتینیة للقرآن الكریم،359 وبعدھا بعام واحد أتم عملھ الكبیر «وصف

أفریقیا». حیث دوّن في كتابھ المكون من قرابة ألف صفحة، معلومات ھامة
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عن مناطق أفریقیا وشعوبھا وقبائلھا ومدنھا ومناخھا وحیاتھا الیومیة. كما

طرح في المقدمة نظریتھ الشھیرة عن أصل كلمة أفریقیا، حیث أشار إلى

أصلین للكلمة من وجھة نظره. إحدھما یأتي من ملك الیمن افریقوس، والآخر

من الجذر «فرق» باللغة العربیة، الذي یحمل تفسیراً یشیر إلى أن قارة

أفریقیا «مفترقة» عن أوروبا وآسیا بالبحر المتوسط.360 ومن بین المواضیع

ً في كتابھ، تلك المعلومات التي قدمھا عن ً بالغا الأخرى التي لقیت اھتماما

منطقة تمبكتو. حیث كانت تمبكتو من المناطق الغامضة في المخیلة

الأوروبیة، وكان الأوروبیون یعتقدون أنھ من الصعب الوصول إلیھا في

أفریقیا خلال القرنین السادس عشر والسابع عشر. غیر أن الوزان كتب عن
ً كبیراً، ومؤكداً ً وثقافیا تمبكتو بتفصیل رزین مشیراً إلى كونھا مركزاً تجاریا

.على زیارة الألاف لھا كل سنة

كما ساھم الوزان في تصحیح معلومات الأوروبیین المغلوطة

وتصوراتھم المسبقة عن أفریقیا والمجتمعات الإسلامیة. وأكد على أن

الخیالات المبالغ فیھا فیما یخص الحرم والجنس والثراء وغیره في

المجتمعات الإسلامیة ھو من نسج الخیال أكثر من كونھ حقیقة. وأكّد بشكل

خاص على دور النساء المسلمات في المجتمع: فالمرأة في المجتمع الإسلامي

لیست أداة جنسیة تنتظر في حرم السلطان، بل على العكس من ذلك، فالمرأة

تملك أدواراً متنوعة في كل مجالات الحیاة، تتاجر وتنتج وتبیع منتوجاتھا في

الأسواق، وتوقعّ على الاتفاقیات، وتقوم بالتمویل، وتنشئ الأوقاف، وتعمل في

المؤسسات الخیریة، وتتلقى التعلیم، وتعمل في الحرف الصناعیة وغیرھا.
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ً في ویستند الوزان في وصفھ لدور المرأة في المجتمع إلى ما رآه واقعا

ً إلى الحقوق والصلاحیات التي أتاحھا رحلاتھ وتنقلاتھ، ویتطرق أیضا

الإسلام للمرأة في الفقھ. ولابد أن أوروبا القرن السادس عشر قد تعاملت

بكثیر من الدھشة والشك إزاء دور المرأة في الحیاة الاجتماعیة والاقتصادیة

في العالم الإسلامي. وبكل الأحوال، من الواضح أن الوزان كان مدركاً لجھل

الأوروبیین بأحوال العالم الإسلامي وتصوراتھم المسبقة عندما نقل ھذه
المعلومات.361

طُبع كتاب الوزان وھو على قید الحیاة في البندقیة عام 1550.

وأصبح من أكثر الكتب انتشاراً خلال فترة وجیزة. كما تمت ترجمتھ بعد

بضعة سنوات إلى اللاتینیة والفرنسیة ثم إلى الإنجلیزیة. وأصبح «وصف

أفریقیا» أھم مرجع یعود إلیھ المؤرخون والجغرافیون والفلكیون الأوروبیون

لما لا یقل عن أربعة قرون. وھكذا سجّل الوزان اسمھ كرحالة ومؤرخ

وجغرافي كبیر مثل عالم الجغرافیا الكبیر الإدریسي والرحالة الشھیر ابن
بطوطة. غادر الوزان روما عام 1550 عائداً إلى وطنھ، حیث توفي معتنقاً
الاسلام عام 1552 أو 1554.ا362

وأصبحت قصة حیاة حسن الوزان مصدر إلھام للعدید من

الأعمال. حیث أضفى أمین معلوف ھویة أدبیة على ھذه القصة الشیقة الصعبة

الملیئة بالعبر في روایتھ «لیون الإفریقي». تبدأ الروایة بھذه الكلمات:

«خُتنت، أنا حسن بن محمد الوزّان، بوحنا - لیون دومدیتشي، بید مزینّ،

وعمّدت بید أحد البابوات، وأدعى الیوم «الإفریقي»، ولكنني لست من إفریقیا
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ً بالغرناطي والفاسي ولا من أوروبا ولا من بلاد العرب. وأعرف أیضا

والزیاّتي، ولكنني لم أصدر عن أي بلد، ولا عن أي مدینة، ولا عن أي قبیلة،

فأنا ابن السبیل، وطني ھو القافلة وحیاتي ھي أقل الرحلات توقعّاً».363 ھذه

الكلمات الصادرة عن قلم الأدیب أمین معلوف تصوّر المغامرات والتجارب

والآلام والصدمات والأحزان والأفراح والحماسة التي عاشھا حسن الوزان

المعروف باسم لیو الأفریقي بین عوالم مختلفة. وكأن التذبذب الذي عاشھ

الوزان بین تمثیلھ لنفسھ وكونھ جسراً یربط عوالم متنافرة قد شكل في النھایة

ً ما یعبر عن أحكامنا المسبقة حیاتھ وأعمالھ. وفي ھذه الحبكة الروائیة أیضا

وتوقعاتنا نحن أكثر مما یعبر عن حیاة حسن الوزان. ولعل الوزان الذي اتخذ

من كل بقعة في الأرض وطناً لھ، قد ناضل من أجل حیاتھ على أكمل وجھ،

ً في أعمالھ التاریخیة ما یؤكد على أن على الرغم من قسوة الظروف، تاركا

.حیاتھ الموزّعة بین غرناطة وفاس، وإیطالیا والمغرب لم تكن لتضیع ھباءً

 
القھوة تصل إلى أوروبا

تشیر الأحداث التاریخیة غیر المتوقعة الممتدة من ثیربانتس إلى

ھندي محمود وحسن الوزان، إلى مدى التشابك وتعدد الأبعاد في علاقات

الإسلام والغرب. فتغیرات الفكر والتصورات جاء مع نتیجة للأحداث الجاریة

في الثقافة بشكل ملموس. ونقاط التحول ھذه تثیر النقاش من جدید حول ما إذا

كانت الأفكار أم الظروف المادیة ھي المؤثر الأكبر في عجلة التاریخ. ولكن

من الواضح أنھ لا یمكن إغفال دور أي من ھذین العنصرین. كما أن التبادل
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التجاري للبضائع كان لھ دور ھام أیضاً، خاصة في ھذه الفترة التي كان

الشرق فیھا یتفوق على الغرب في الثراء المادي. وھنا نرى أن حركة

البضائع المنقولة من الشرق، أي من الھند والعالم العربي والدولة العثمانیة،

ً إلى أوروبا، قد ساھمت في الفكر وتغییر المفاھیم ولعبت دوراً في غربا

القرارات السیاسیة والاقتصادیة. وللقھوة ھنا مكانة خاصة. فالقھوة التي بدأ

تداولھا في المدن الأوروبیة لأول مرة في أواخر القرن السادس عشر، كانت

قد ظھرت في الحبشة ثم انتقلت إلى الیمن ومصر وتركیا ومنھا إلى الألمان

والإیطالیین والفرنسیین. ثم أصبحت تدریجیاً أفضل مشروب عند الأوروبیین

عموماً. واختلطت ردات الفعل حول القھوة ما بین الشك والرغبة، قبل أن

یصبح لھا أثر عمیق في الحیاة الیومیة الأوروبیة وثقافة الضیافة، خاصة في

.القرنین السابع عشر والثامن عشر

ولم یكن انتشار القھوة في أوروبا أمراً سھلاً، وكذلك الحال في

المدن العثمانیة.364 فقد استقُبل ھذا «المشروب الأسود المر» الذي یشربھ

«الأتراك المروّعون» بالشك في البدایة. یرجّح أن كلمة قھوة قد جاءت

اشتقاقیاً في اللغة العربیة من الجذر «قھي» أي منع وقطع الشھیة. وبینما دافع

دبلوماسیو ورحالة البندقیة الذین زاروا إسطنبول عن فوائد القھوة، كان

المعارضون یشیعون أنھا تضر الأعضاء الداخلیة وتضعف القدرة الجنسیة.

وكتب الرحالة الإنجلیزي جورج ساندیز الذي زار الأناضول خلال سنوات

1611- 1612، عن ھذا المشروب «الأسود المر» الذي یشربھ الأتراك في

فناجین صغیرة. وكان ساندیو ینظر للأمر ضمن إطار انطباعاتھ وتصوراتھ
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عن الأتراك، معتبراً أن القھوة تحمل رمزیة الرفاھیة والانحدار الأخلاقي بین

ً إلى الحال التي كانت علیھا الإمبراطوریة الرومانیة قبل الأتراك، ملمحا

سقوطھا. فبالنسبة لھ، كانت ملابس الأتراك وأزیاؤھم وكسلھم ولھثھم خلف

الشھوة وأخیراً ھذا المشروب الغریب الذي یسمونھ بالقھوة، كانت كلھا تصب

في نفس الخانة.365 الحیرة التي جلبتھا القھوة إلى أوروبا مرئیة على كافة

المستویات. حتى أن رئیس أطباء دوق توسكانا الكبیر، فرانسیسكو ریدي،
كان یقول إنھ یرجح النبیذ على ھذه «القھوة المرة الملیئة بالخطایا».366

وعلى الرغم من ھذا رأى البعض أن القھوة تستحق التفضیل على المشروبات

.الكحولیة المنتشرة في أوروبا

انتشرت القھوة في باریس ومدن فرنسا الأخرى بسرعة البرق بعد

قیام سلیمان آغا بزیارة لویس السادس عشر عام 1669. وكأن قھوة

العثمانیین الذین خسروا في حصار فیینا الثاني قامت بفتح أوروبا من الداخل.

وتقول إحدى الروایات أنھ وبعد انتھاء الحصار، استولى جندي اسمھ فرانز

جورج كولشتزینكي على شوالات ملیئة بحبوب القھوة من خیمة قرة مصطفى

باشا، واستطاع أن یفتح أول دكان للقھوة في أوروبا. وتزامن ذلك مع ظھور

الكرواسون لأول مرة في التاریخ. فالكلمة التي تعني «قمر» بالفرنسیة كانت

ترمز للھلال المرسوم على رایات العثمانیین. وكان یتم تحضیر الكرواسون

احتفالاً بھزیمة الأتراك، ویقدّم مع القھوة. وھكذا احتفلت الجیوش الأوروبیة

التي ھزمت الأتراك لأول مرة في فیینا، مستخدمة رمزین من رموز الأتراك،

.القھوة التركیة والمعجنات المخبوزة على شكل ھلال
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وفي غضون فترة وجیزة، أصبحت حانات القھوة من الأماكن

المفضلة لدى الأوروبیین. ففتح أول مقھى في البندقیة عام 1615، ثم تبعھ

آخر في مارسیلیا عام 1644، ولندن عام 1650، وفیینا عام 1651،

وباریس عام 1669. أما أول مقھى مرخص للقھوة في فیینا فكان للتاجر

جون دیاداتو، الذي استثمر علاقاتھ الجیدة بإسطنبول وبالتجار الأرمن، وخدم

دولة ھاسبرغ من ناحیة، وأدار تجارتھ الخاصة من ناحیة أخرى. وكانت
القھوة أكثر منتج یباع لدیھ.367

ویقال أن لندن وحدھا كانت تضم ثلاثة آلاف حانة للقھوة في مطلع

القرن الثامن عشر. فالقھوة التي شكّلت عنصر جذب لوظیفتھا كمنبھّ ولطعمھا

المرّ، لم تقتصر على ذلك، بل أصبحت لھا جاذبیتھا الخاصة كمناسبة لتجاذب

أطراف الحدیث والدردشة وتبادل الأخبار السیاسیة والمناظرات الأدبیة. وكان

أعلام الأدب الإنجلیزي خلال القرن الثامن عشر من أمثال دریدن وادیسون

وسویفت من بین المترددین على حانات القھوة. وأشار دورانت إلى أن ثقافة
حریة التعبیر لم تبلغ كمالھا عند الإنجلیز إلا في حانات القھوة.368

كان مقھى بروكوب في باریس من الأماكن التي تردّد علیھا

مثقفون وأدباء فرنسیون مثل دیدرو وفولتیر لاحتساء القھوة في أجوائھم

الخاصة. وكتب مونتسكیو عن القھوة في رسائل إیران التي نشرھا تحت اسم

مجھول عام 1721. ولم یقتصر انتشار القھوة على افتتاح مئات المقاھي في

ً یتلاءم مع باریس وحدھا خلال القرن الثامن عشر. بل كانت القھوة مشروبا

روح العصر، من حیث كونھا مشروباً منبھاً، یوقظ العقل، بشكل یتوازى مع
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وظیفة التثقیف الذي یحرك الفكر. فالإنسان الراغب في تحصیل الثقافة لا بد

لھ أن یكون متیقظاً على المستویین الذھني والجسدي. ولیس لأي مشروب أن

ینافس القھوة في تحقیق ذلك.369 نفذت القھوة في فترة قصیرة إلى الحیاة

الاجتماعیة والثقافیة للنخب الأوروبیة، وأظھرت تأثیرھا فوراً في كل

المجالات. حیث قدّم الملحن الكبیر في الموسیقى الغربیة الكلاسیكیة یوھان

سباستیان باخ «كانتاتا القھوة 211» لنساء لبیزیغ وعشقھم للقھوة، وھو ما

یؤكد الموقع الھام الذي حاز علیھ ھذا المشروب «الغریب والجذاب» في

.الثقافة الأوروبیة

 
المھتران والموسیقى الغربیة

لم تقتصر صورة الأتراك في أوروبا على السیف والحرم والقھوة.

كانت أول موسیقى تركیة، بل وربما الوحیدة، التي سمعھا الأوروبیون. كانت

موسیقى المھتران تعزف في المسیرات العسكریة ومیادین الحرب. ھذه

الموسیقى ذات الوقع المختلف على أسماع الأتراك، لفتت انتباه الكثیر من

ً وألھمت العدید من الملحنین العظام. فعندما یفرد موزارت الأوروبیین أیضا

ً قویة وخشنة وصاخبة وبیتھوفن وھایدن وغیرھم من الملحنین الكبار أقساما

ً ما كانوا متأثرین بموسیقى المھتران في ألحانھم للأوركسترا، فإنھم غالبا

العثمانیة. حیث ألف موزارت مقطوعتھ المارش التركي عام 1783بإحساس

موسیقي متحرك ودینامیكي. یعرف الجزء في عمل «خرابات أثینا» الذي ألفھ

بیتھوفن عام 1811باسم «مارش الأتراك». وكما ھو الحال مع موزارت،
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تظھر الموسیقى الحركیة والرتم القوي في مارش الأتراك لبیتھوفن. وبھذا

یمكن رصد صدى ووقع موسیقى المھتران على الأذن الأوروبیة. بالطبع لا

تمثل موسیقى المھتران التي تعزف في الحملات العسكریة التركیة جمیع

ً وأھمیة من حیث ً خاصا انواع الطیف الموسیقي التركي. إلا أن لھا وقعا

المشاعر التي أیقظتھا لدى الملحنین الأوروبیین. وفي النھایة، یعرف القسم

Alla» الأخیر المزدحم والمرتفع في السیمفونیة التاسعة لبیتھوفن باسم

Turca»، 370.أي النمط التركي

ویعتبر العمل الأوبرالي «الھرب من الحرم» لموزارت خیر مثال

على شیوع موضة الأتراك خلال تلك الفترة. فالعمل الذي تسري أحداثھ عام

1782 یحكي قصة نجاة امرأة أوروبیة تدعى كونستنزا مع خادمتھا من حرم

باشا عثماني خیالي یدعى سلیم باشا. یدخل رجلان یدعیان بیدریلو وبیلمونت

إلى قصر سلیم على أنھما معماریان، محاولین الوصول إلى الحرم بأي شكل،

دون جدوى. وبعد سلسلة من الأحداث یكاد ینجح الأربعة في الفرار من

القصر، قبل أن یتم الإمساك بھم وإحضارھم إلى الباشا سلیم. یحكم الباشا سلیم

المستشیط غضباً علیھم جمیعاً بالموت. إلا أن العشاق الأوروبیین لم یترددوا

ً فداءً لبعضھم البعض. وبینما ینتظر العشاق في قبول الموت قضاء محتوما

تنفیذ الحكم، یغیر الباشا رأیھ؛ إذ یرقّ لھم قلبھ ویطلق سراحھم. وھكذا یغادر

العشاق الأوروبیون قصر الباشا بسعادة وأمان. وینتھي «الھروب من الحرم»

.نھایة سعیدة
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ووظّف موزارت تصورات تلك الفترة حول حیاة القصر العثماني

والحرم والحب والعنف والإسلام والشرق والغرب وكاریزما الرجل

الأوروبي وغیرھا من المواضیع المثیرة. وتحمل الأوبرا آثاراً بارزة من

ً في موسیقى المھتران. واستطاع موزارت تقدیم عمل مؤثر للغایة واضعا

اعتباره التصورات التي تجلبھا صورة «الحرم» في عقول الأوروبیین. ولكن

صورة الحرم التي یقدمھا لا تبنى على أساس حیاة النساء والجواري

المسلمات، بل من خلال شخصیة امرأتین أوروبیتین وقعتا في الأسر، وقصة

البطلین الذین خاطرا بحیاتھما من أجل انقاذھن. وتظھر شخصیة رئیس الحرم

عسمن (أي عثمان) كشخصیة تتمثل فیھا كل تصورات المرحلة. فقد كان

ً ولا یفكر سوى بمعدتھ وشھوتھ، وكان في الوقت ذاتھ ً وشھوانیا رجلاً فظا

أكثر شخصیات الأوبرا إثارة للضحك. وھكذا بینما یسليّ موزارت جمھوره

بالمقارنات التي یعقدھا بین الشخصیات الشرقیة والغربیة، كان في الوقت ذاتھ

یشیر إلى النظرة الأوروبیة الدونیة إلى الشرق والعثمانیین في القرن الثامن

.عشر

یمكن النظر إلى دخول موسیقى المھتران إلى الموسیقى الغربیة

التقلیدیة من ناحیتین. فھو من ناحیة یعكس شجاعة ونضال الأتراك وروحھم

المحاربة في میادین الحرب المنعكسة على شكل ألحان صاخبة وعالیة

الوتیرة، ومن الناحیة الأخرى فإن دخول «النمط التركي» كأحد الأشكال

الموسیقیة المندمجة في الموسیقى الغربیة أمر في غایة الأھمیة. كما یسجّل
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عدم اطلاع الملحنین الأوروبیین الكبار أمثال موزارت وییتھوفن على أي

.نوع آخر من الموسیقى التركیة غیر موسیقى المھتران خسارة تاریخیة

 
عالم اللغة والثقافة

شكّلت اللغة والثقافة إحدى الأوجھ الھامة في العلاقات النامیة بین

الدولة العثمانیة وإمبراطوریة ھاسبرغ خلال القرنین السابع عشر والثامن

عشر. وكان منطلق ھذه العلاقة إیمان ھاسبرغ بأن العثمانیین یتفاوضون

بشكل أفضل مع من یعرف لغتھم. فبدأوا بتربیة رسل وتجار ورجال علم ممن

یعرفون التركیة لإرسالھم إلى إسطنبول. ولكن لم یكن من السھل إیجاد

أشخاص ثقات ومھرة یعرفون التركیة وإحدى اللغات الأوروبیة. لذا كان یتم

ً إلى الترجمة من خلال لغة وسیطة كالكرواتیة والإیطالیة، اللجوء أحیانا

بالإضافة إلى تكلیف مترجمین من الیھود والأرمن من أتباع الدولة العثمانیة
المتحدثین بإحدى اللغات الأوروبیة.371

وبالإضافة إلى العلاقات الدبلوماسیة، كان ثمة فضول أوروبي

حول التطور العلمي في المشرق. كما ذكرنا سابقاً، كانت أوروبا العصور

الوسطى تمتلك معلومات ناقصة ومحدودة وخاطئة أحیاناً عن العالم الإسلامي

والدولة العثمانیة وحضارات الھند والصین. ولتعویض ھذا، ظھرت في

أوروبا في القرنین السابع عشر والثامن عشر مؤسسات جدیدة للعلم والبحوث،

وانتشر تعلیم اللغات العربیة والفارسیة والتركیة، وتدوین الأعمال التاریخیة
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والثقافیة. وفي ھذا الإطار فتحت دولة ھاسبرغ الأكادیمیة الملكیة

الإمبراطوریة للغات الشرقیة عام 1754، الواقعة داخل حرم جامعة فیینا،

وقد خرّجت العدید من المستشرقین وبدأت تؤمّن احتیاجات الدولة من

.الخبراء

وبرز من الأسماء المعروفة في عصر ھاسبرغ المؤرخ والكاتب

جوزیف فون ھامر-برجشتال، وقد لمع نجمھ كأحد الشخصیات الثقافیة الھامة

في فیینا، وكذلك على صعید تأریخ علاقات ھاسبرغ مع الدولة العثمانیة

والتاریخ العثماني المبكر في أوروبا. ولد ھامر عام 1774 في غراتس،

وتلقى تعلیماً جیداً في الأكادیمیة الشرقیة. وإلى جانب اللغات الأوروبیة، تعلم

ھامر العربیة والفارسیة والتركیة، قبل أن یتم إرسالھ في عام 1799 في

مھمة إلى إسطنبول التي كان شغوفاً بھا. وزار ھامر مصر والإیالات العربیة

ً بالدراسات العلمیة أكثر من مھمتھ الأخرى خلال تلك الفترة، وكان شغوفا

الدبلوماسیة، فجمع مئات الأعمال والوثائق. وإلى جانب أعمال التألیف،

سنحت لھ الفرصة للتأمل في المجتمعات العثمانیة والعربیة في إطار عاداتھا

الدینامیكیة المستمرة. وما بین عامي 1827-1835 قام بتألیف كتابھ الشھیر

«التاریخ العثماني» الواقع في عشر مجلدات، ویعد الكتاب مرجعاً استند إلیھ

المؤرخون العثمانیون بكثرة. كما قام بتألیف وترجمة عشرات الكتب الأخرى.

وعند وفاتھ أمر بكتابة عبارة «ھو الباقي» على قبره، وھي عبارة مستوحاة

.«من العثمانیین. ونقُش اسمھ «یوسف فون ھامر
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وعلى عكس الجدلیین والمستشرقین أصحاب المركزیة الأوروبیة

ً یسعى للنظر إلى المجتمعات في العصور الوسطى، كان ھامر مؤرخا

العثمانیة والإسلامیة من زاویة تاریخ العالم والحضارة. ولم یكتفِ بدراسة

ً بالعادات المجتمعیة السائدة، وأكد على النصوص المكتوبة بل اعتنى أیضا

ضرورة الولوج إلى عالم الشعر، من أجل فھم المجتمعات بشكل صحیح. كما

تأثرّ بمفھوم تاریخ الحضارة لدى الفیلسوف الألماني ھردر، وأشار إلى أن

المجتمعات الشرقیة أقرب لنشأة الإنسانیة والتاریخ القدیم، ما یكسبھا أھمیة

كبیرة عند مؤرخي الحضارات. ومع محافظتھ على نظرتھ المقارنة، أشار

ھامر إلى عدم سلامة وصحة المنھج الذي یجعل من الأمثلة في المجتمعات

الغربیة مقیاساً ومعیاراً لفھم المجتمعات الشرقیة، موصیاً بضرورة تناول كل

ثقافة في إطار ظروفھا الخاصة. ھامر المتأثر بنظریات «العقل الكوني»

لفلسفة التنویر، حاول وضع البنیة الباردة للعقلانیة مع مفھوم التاریخ

الرومانسي في أعمالھ. وبینما ینتقد بعض عناصر الثقافة العثمانیة من ناحیة،

یتذكر استیقاظھ في إسطنبول على أذان الفجر ثم عودتھ للنوم مجدداً كذكرى

سعیدة.372 كما زینّ كل مجلد من المجلة الدوریة «مخزن الكنوز المشرقیة»

ِ الْمَشْرِقُ َّ التي نشرھا بین عامي 1809- 1818 بالآیة القرآنیة: «قلُ ّ�ِ

سْتقَِیمٍ .«وَالْمَغْرِبُ یھَْدِي مَن یشََاءُ إلى صِرَاطٍ مُّ

یعتبر ھامر أحد النماذج الھامة التي تشیر إلى تعدد أبعاد تاریخ

علاقات الإسلام والغرب وبنیتھا المعقدة. فقد كان التعلیم الذي حصل علیھ

ھامر والبناء الاجتماعي الذي خرج منھ والأعمال العلمیة التي تركھا خلفھ،
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مھمة من حیث قدرتھا على اظھار التعددیة الثقافیة والسیاسیة الأوروبیة. فقد

كان للمؤرخین والأدباء والفلاسفة الأوروبیین الذین كتبوا عن الإسلام والدولة

العثمانیة خلال القرنین الثامن عشر والتاسع عشر وجھات نظر ومنطلقات

مختلفة، وكانت معلوماتھم وأحكامھم المسبقة وتصوراتھم حول الشرق

ً من التوترات والمیول الداخلیة في الفكر والإسلام والأتراك، تعكس جانبا

الغربي. وھو ما ینعكس على تاریخ العلم والفكر، إضافة إلى مجال الفنون
ً .أیضا

 
موسیقیان أوروبیان في اسطنبول

لطالما اھتم الأوروبیون بالثقافة والحضارة التي انشأھا العثمانیون.

ً حد الإعجاب بالكثیر من الأعمال وكان ھذا الاھتمام الذي وصل أحیانا
ً العثمانیة من المعمار إلى الموسیقى ومن الملابس والأزیاء وحتى القھوة، سببا

في ظھور علاقات غیر متوقعة في مجالات عدیدة، وفتح الباب أمام مجالات

تفاعل جدیدة. وكان الكثیرون یظھرون الكره للدولة العثمانیة، بینما یكنوّن

ً كبیراً. إلا أن ألبرت بوبویسكي ودیمتري كانتمیر كانا ً إعجابا داخلیا

شخصیتین أوروبیتین دخلتا العالم الثقافي والفني العثماني في مجال الموسیقى،

لیتبنیا الجمال العثماني ویقدما أعمالاً لا تزال معروفة حتى الیوم، وأصبحا

.مثالاً قل نظیره في التاریخ على القرب والتداخل الثقافي
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ً لأحد الروایات، جاء ألبرت بوبیسكي (توفى 1675) وفقا

البولندي الأصل إلى إسطنبول كأسیر على ید تتار القرم. واستثمر بوبویسكي

ً في الإمكانیات التي تقدمھا العاصمة العثمانیة، واستطاع أن یصنع لھ اسما

فترة قصیرة بإظھاره لمواھبھ في الموسیقى والفن واللغة عندما تم استخدامھ

في الأندیرون. واھتم بوبیسكي بفن المنمنمات، ولفت الأنظار بجمال صوتھ

وألحانھ. وبقي في الأندیرون تسعة عشر عاماً. واشتھر بعزفھ على آلة

السنطور، ومن ھنا أصبح یلقب «السنطوري». كما أطلق على بوبیسكي

المسلم اسم «علي أفقي بي» والذي اشتھر بھ حتى الیوم. وتم إطلاق سراحھ

ونال حریتھ. وتقول بعض المصادر أن السید «علي أفقي» كان یعرف أكثر

من عشرة لغات منھا اللغة البولندیة والفرنسیة والإنجلیزیة والألمانیة

والإیطالیة واللاتینیة والیونانیة والعربیة والفارسیة والتركیة؛ ولذلك عینّ

ً بالعلم كرئیس للمترجمین في الدیوان في عھد محمد الرابع. وكان مھتما

والثقافة وعالم الفن. وكان من بین أصدقائھ «ھزارفان حسین» أحد أشھر

ً للمصادر، تعرّف الأسماء في العلوم والتكنولوجیا خلال تلك الفترة. ووفقا

.السید ھزارفان على أنطوان غالان، عن طریق علي أفقي

أمضى السید علي أفقي جزءاً ھاماً من حیاتھ في إسطنبول، وألف

ً على مقامات الموسیقى التركیة، كما ألفّ وترجم العدید من الأعمال. ألحانا

وشارك علي أفقي مكان في النشاطات الدبلوماسیة والثقافیة والفنیة في

إسطنبول، واجتمع مع الأجانب من السفراء والمغنیین والرحالة والتجار

وأصحاب المكتبات، وكان أشبھ برسول بین الثقافات المختلفة. ویقول أنطوان



428

ً في اللغة غالان أنھ تعرف على علي أفقي في إسطنبول وأخذ منھ دروسا

التركیة. وتمخض عن ذلك قیامھ بترجمة الكتاب المقدس من نسختھ الفرنسیة

إلى التركیة، وبقیت ھذه الترجمة مستخدمة حتى أوائل القرن العشرین. كما

وصفھ باول ریكوت، مؤلف كتاب تاریخ الإمبراطوریة العثمانیة الحدیثة، عام

1668 على أنھ «بولندي ذكي وفطن». وفي الواقع كان علي أفقي ھو

المصدر الأساسي لمعلومات ریكوت عن القصر العثماني. حتى بییر بایل

أشار إلى علي أفقي في كتابھ، وقال عنھ في قاموس موسوعاتھ الشھیر:

«بغض النظر عن دیانة على البولندي الشھیر، لا بد من الاعتراف بأنھ أحد
أصدق وأشرف الأشخاص في العالم وأسماھم أخلاقیاً».373

وأضاف السید علي أفقي إسھامات ھامة في الموسیقى التركیة

وجمع دراساتھ ھذه في كتاب بعنوان «مجموعة العود والكلمات». وتضمن

ھذا العمل المعروف أیضا باسم «الأدوار» مجموعة من الأغاني والأناشید

وقصائد الغزل، بالإضافة إلى تفسیراتھا باللغة الإیطالیة. وأھم ما یمیز ھذا

العمل، ھو تسجیل الأعمال الموسیقیة التركیة بنظام النوتة الغربي لأول مرة

في التاریخ. وكان الملحنون الأتراك حتى تلك اللحظة یعتمدون أسلوب

الممارسة والتلقین العملي عوضاً عن كتابة وتدوین النوتات الموسیقیة للتعلیم

والأداء. إلا أن علي أفقي قام بتدوین الأعمال الموسیقیة التركیة على شكل

نوتات موسیقیة كأسلوب للتعامل مع صعوبات تعلم الأعمال الجدیدة تحدیداً.

وھكذا اكتسب ھویة ساحرة بین ملحني القصر، خاصة مع قدرتھ على عزف

.الأعمال بعد شھور من تدوینھا، دون أي خطأ أو نقصان
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وأشار السید علي أفقي في كتابھ الذي وصف فیھ حیاتھ في قصر

:توب كابي إلى المقاومة التي أبداھا البعض لاستخدام نظام النوتات، إذ قال

یعتبرون أن كتابة النوتات الموسیقیة أمر إعجازي ومذھل، ولا یتصورون»
أن الموسیقى تكُتب وتقُرأ. أحد الأشخاص الذین عرفتھم في ھذه المدینة كان
قد تعلمّ بعض المعلومات عن النوتات في إیطالیا، وكان یعزف للسلطان،
ویسجل المقطوعات التي تعلمھا من أساتذة عنده ثم یعزفھا بعدھا بشھور
ً كبیراً. بشكل صحیح ومنتظم بینما ینسى الآخرون. وقد أكسبھ ھذا احتراما
ھذه الموھبة التي أكسبتھ الاحترام جعلتھ ینال المكافئات من أساتذتھ أیضاً،
لیتم تلقیبھ بالقائد أو رئیس الجوقة. وكان الآخرون یلجأون إلیھ عند نسیانھم
بعض كلمات أو مقامات أغانیھم، فیفتح دفتره وینعش ذاكراتھم بغناء أو عزف
الأغنیة».374

وتحمل الأعمال التي جمعھا على أفقي في كتابھ الموسیقي أھمیة

ً للموسیقى التركیة في القرن السابع عشر. كما ً ھاما كبیرة بصفتھا مرجعا

تضمّن كتابھ الذي یحمل عنوان «الحیاة في قصر توب كابي» انطباعات

ھامة حول الحیاة الیومیة في إسطنبول وحیاة القصر، وبناءه المؤسسي

وموظفیھ وخططھ، إلى جانب الحیاة الدینیة والعبادات ونظام الجمع والأطعمة

ورمضان وأیام الصوم وعلاج المرضى وتعلیم الأمراء وثقافة ركوب الخیل

عند الأتراك والحمامات التركیة والموسیقى وثقافة اللعب والترفیھ. كما یكشف

الكتاب عن شخصیة علي أفقي متعددة الأبعاد، وھویتھ الفنیة وقوة ملاحظتھ.

فینقل إعجابھ ببعض الأمور وازدراءه للبعض الآخر. ویبدو وكأنھ في رحلة
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مكوكیة بین عالمین ثقافیین، فھو یتحدث عن الأوجھ العلیا للثقافة الأوروبیة

أحیاناً وعن الفضائل العثمانیة أحیاناً أخرى. علي أفقي، الذي اعتنق الإسلام،

انخرط أیضاً في الحیاة الدینیة والثقافیة في إسطنبول بصفتھ مسلماً بولندیاً. ولم

یرفض ترجمة الكتاب المقدس إلى اللغة التركیة، واستثمر مھاراتھ في اللغة

.والموسیقى للاستفادة من أفضل ما تقدمھ الثقافتان التي ینتمي إلیھما

وقبل عامین من وفاة السید علي أفقي، أي في عام 1673، ولد

دیمتري كانتمیر والمعروف باسم كانتمیرأوغلو باللغة التركیة، في رومانیا.

وكان شخصیة تجمع بین الحیاة السیاسیة والدبلوماسیة والموسیقیة والثقافیة في

القرن السابع عشر والثامن عشر. وقد عاش دیمتري، وھو ابن بوغدان

فویفوداس قسطنطین كانتمیر، في إسطنبول لسنوات طوال، وبدأ حیاتھ

السیاسیة إلى جانب العثمانیین. ثم انضم في عام 1711 إلى الروس لیخدم

القیصر الروسي بیترو الأول، بعد ان رأى أن الدولة العثمانیة تسیر نحو

الضعف. وقضى آخر أیامھ في صراعات سیاسیة، قبل أن یتوفى في موسكو

.عام 1723

وقد أمضى دیمتري أو كانتمیر أوغلو فترة طویلة من حیاتھ في

محاولة موازنة مواقفھ، حالھ حال العدید من السادة الآخرین الذین حاولوا

المحافظة على مواقعھم من خلال عقد اتفاقیات مختلفة بین القوى الكبرى.

ولكن الشھرة التي اكتسبھا في الدولة العثمانیة وأوروبا تعود إلى كونھ رجل

علم وثقافة. فقد استمر في العمل كأمیر مسیحي في الكاتدرائیة الأرثوذوكسیة

وفي الأندیرون في إسطنبول. وتعلم اللغة التركیة والریاضیات والفلسفة
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والموسیقى على ید أفضل الأساتذة في المدینة. وكان من بینھم أسد الیواني

الذي قام بترجمة أعمال أرسطو من أصلھا الیوناني إلى التركیة. وھكذا أصبح

ً في الحیاة الثقافیة في إسطنبول، وكان ینظم مجالس كانتمیرأوغلو منخرطا

العلم والثقافة والفن في ساحة أورتاكوي وفي قصر بوغدان الموجود في

منطقة فنار بجوار جامع فتحیة، وفي قصر قام بإنشائھ في منطقة أمینونو.

وكان یدعو أفضل رجال المدینة في السیاسة والثقافة إلى ھذه المجالس. وكان

فنان المنمنمات الشھیر نقاش لفني، أحد المترددین على ھذه المجالس. وإلى

جانب اھتمامھ بالموسیقى التركیة، استطاع كانتمیر أوغلو تنمیة معلوماتھ

ومھاراتھ في الرسم والفن المعماري. وحافظ على ھذا الاھتمام حتى بعد

.لجوءه إلى روسیا، حیث كان یجھز بنفسھ فعالیات بعض الكنائس ھناك

وإلى جانب الشھرة، حصل كانتمیرأوغلو بفضل شخصیتھ العلمیة

على عضویة أكادیمیة برلین. وقام بتألیف بعض الكتب بناء على طلب

الأكادیمیة، وسعى لتوظیف المعلومات الھامة التي حصل علیھا فیما یخص

العالمین لتشكیل أطروحات معرفیة جدیدة، من خلال أعمال قدمھا بلغات

مختلفة. وشكلت الأعمال التي ألفھا حول معنى الحیاة وھدف الكون والدین

الإسلامي وتركیبة لغة القرآن الكریم الفریدة وثقافة التسامح الإسلامیة
ً والتاریخ العثماني وتاریخ وثقافة شعوب رومانیا وملدوفا وافلاك، نموذجا

على مخزونھ العلمي الكبیر ونظرتھ الواسعة التي تستحق أن تكون محلّ

.تقدیر
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إلا أن أھم أعمال كانتمیرأوغلو كان كتابھ المعنون «كتاب العلم

الموسیقي»، المعروف أیضاً باسم «الأدوار لكانتمیر أوغلو»، والذي قدّم فیھ

إسھامات كبیرة في الموسیقى التركیة. حیث تناول كانتمیرأوغلو الموسیقى

ً بشكل مفصل، وأكد على ضرورة تدوین الموسیقى ً وعلمیا التركیة نظریا

التركیة الكلاسیكیة بنظام النوتات، كما فعل السید علي أفقي من قبل، كما قدّم

في كتابھ نماذج وأمثلة ھامة. وقدّم كانتمیرأوغلو، العازف الجید على آلة

ً للطنبور الذي یعد أھم نوع عود في الموسیقى الطنبور، نظام النوتات وفقا

التركیة، كما حلل الخصائص والعناصر المختلفة للمقامات. وجمع في أعمالھ

أكثر من ثلاثمائة وخمسون فاتحة موسیقیة وسماي. ویعد ھذا الكتاب من أھم

المصادر حول الموسیقى التركیة خلال القرنین السابع عشر والثامن عشر،
ولا یزال یتمتع بقیمتھ العلمیة حتى الیوم.375

لابد أن التأكید على أن التفاعل بین الموسیقى التركیة والغربیة قد

ً على مجالات مختلفة. فلم تتجاھل الدولة العثمانیة ومثقفوھا في انعكس أیضا

القرن التاسع عشر تطور الموسیقى الغربیة الكلاسیكیة، ولم یترددوا في

التعبیر عن تقدیرھم لھا. ومثال ذلك قیام مصطفى رشید باشا ولمارتن

بالتوسط لمساعدة الملحن وعازف البیانو المجري الأصل فرانز لیزت، بعد أن

عبرّ الأخیر عن رغبتھ في القدوم إلى اسطنبول وتقدیم حفل موسیقي في

الدولة العثمانیة عام 1838. وبالفعل تمكّن فرانز لیزت من القدوم لاسطنبول

عام 1847، واستقبلھ السلطان عبد المجید في قصر شرغان. وكانت شھرتھ

قد سبقتھ إلى المدینة. ودارت بینھ وبین السلطان محادثة باللغة الفرنسیة، قال
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في نھایتھا: «لقد اندھشت من وصول اسمي إلى أسماع جلالتكم».376 وفي

ھذا الإطار، لا بد من التذكیر باھتمام السلطان عبد العزیز بالموسیقى الغربیة،

وتألیفھ بعض الألحان. ویقال إنھ قام بعزف المعزوفة التي ألفّھا السلطان عبد

أثناء زیارة «La Gondole Barcarolle» العزیز والمعروفة باسم

السلطان إلى لندن، على أسماع السلطان والملكة فیكتوریا. وقد أثارت معزوفة

دعوة فالس)) Invitation à la Valse السلطان عبد العزیز المعروفة باسم

ً على ید الإعجاب والتقدیر في أوروبا. وقد تلقى السلطان عبد العزیز تعلیما

جیوسیب دونیزیت المعروف باسم «دونیزیت باشا»، والذي یتواجد قبره الیوم

.في كاتدرائیة القدیس أسبریت في منطقة تقسیم

وكما تبین من خلال المواضیع التي بحثناھا في ھذا الفصل من

الكتاب، اجتمعت في فترة الإصلاح وعصر النھضة العدید من المیول

المختلفة والمتناقضة في تاریخ الإسلام-الغرب، وكان لھا تأثیر متبادل في

بعضھا البعض. وكما ھو الحال في الفترات التاریخیة السابقة، كان ھناك عدة

مسارات تاریخیة تعاش في الوقت ذاتھ في المسیر نحو الحداثة. وسوف

نتناول في الفصل القادم من الكتاب ظھور الأكواد الحدیثة للاستعمار

والاستشراق والتفاعل السیاسي-الثقافي، والأثر العمیق الذي تركتھ في جریان

.التاریخ في القرن التاسع عشر والقرن العشرین

 



434

 
 

  :على أعتاب عالم جدید
الاستعمار الأوروبي، الاستشراق ودَور الرحالة

 
كان لمجموعة التغیرات التي طرأت على التصورات الكونیة

والنظم السیاسیة، التي نطلق علیھا اسم الحداثة، أصداء ومعانٍ ونتائج مختلفة

في المجتمعات الإسلامیة عن نظیراتھا لدى المجتمعات الغربیة. إذ تشیر

الحداثة في أوروبا إلى الانعتاق من المعتقدات والمؤسسات التقلیدیة، وإنشاء

نظام عالمي تقع أوروبا في مركزه. وكان الإصلاح وعصر النھضة والتنویر

والثورة الصناعیة من العناصر التي حددت سیر الحداثة في أوروبا. غیر أن

الحداثة جلبت للمجتمعات غیر الغربیة التھمیش والاحتلال والاستعمار. حیث

تعبرّ مرحلة «صعود الغرب» التي بدأت منذ النصف الثاني من القرن الثامن

عشر، ولا تزال مستمرة حتى الیوم، عن فترة ملیئة بالصراعات الاستعماریة

والمقاومة ومحاولات التصالح والانصھار لدى المجتمعات غیر الغربیة، أكثر

من تعبیرھا عن الحداثة بالمفھوم الشائع. ولم تكن أوروبا (والحداثة) بالنسبة

لمن یعیشون في إسطنبول أو القاھرة خلال عام 1850 تمثل العقلانیة

الدیكارتیة أو التفوق العلمي أو شعارات الثورة الفرنسیة «الحریة والمساواة
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والأخوة»، بل كانت تمثلّ ھجوم الجنود الأوروبیین على البلاد الإسلامیة.

وفي منتصف القرن التاسع عشر، أصبح ثمانون في المائة من جغرافیا العالم

ً تحت الإسلامي الممتد من أفریقیا إلى البلقان ومن القوقاز إلى آسیا قابعا

الاحتلال الفعلي للدول الأوروبیة وروسیا. لیصبح الاحتلال الجغرافي

.والسیاسي متبوعاً بعد فترة قصیرة بإمبریالیة ثقافیة

ً أثرت التجارب المناھضة للحداثة على اختلافاتھا تأثیراً عمیقا

على سیر العلاقات المعاصرة بین الإسلام والغرب. حیث حدّد الاستعمار

الأوروبي في القرن التاسع عشر مفھوم الغرب الحدیث عند المجتمعات

الإسلامیة، وتسببّ في ظھور مجالات للتوتر والصراع.377 أحد الأسباب

ً عن سابقاتھ من الأساسیة في ھذا ھو أن الاستعمار الأوروبي كان مختلفا

الحروب والاحتلالات التي شھدھا التاریخ. حیث تحرك الأوروبیون ھذه

المرة تحت شعار «مھمة التمدین»، معتبرین أنھ «على عاتق الرجل

الأبیض» أن یقوم باستثمار المجتمعات الأخرى وصبغھا بصبغتھ، على

اعتبار أن ھذه المھمة التاریخیة ضرورة من أجل إنشاء نظام عالمي. وكانت

النظریات القومیة التي تشكلت في القرن التاسع عشر والتصنیفات العرقیة

والدراسات الإنسانیة والقراءات التاریخیة والمنتجات الأدبیة والمصطلحات

السیاسیة والأنظمة الفلسفیة والنھج الثقافي والحضاري وحتى تصمیمات

الأزیاء، كلھا تساھم بشكل مباشر أو غیر مباشر في إیجاد نظرة عالمیة ونظام

.سیاسي یتمركز حول أوروبا
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ً أو تقبلّ العدید من المثقفین المسلمین في ھذه الفترة، ضمنیا

صراحة، تفوّق واختلاف أوروبا كحضارة حاكمة وسط المجتمعات الأخرى.

قال أحمد مختار «إما أن نتغرب أو أن نفنى». أما عبد الله جودت المعروف

بآرائھ المبالغة فكان یعبرّ عن أقصى درجات التغرّب قائلاً: «لا توجد حضارة

ثانیة، الحضارة ھي الحضارة الأوروبیة؛ لابد أن نتبناھا بوردھا
وشوكھا.»378

واعتبر بعض المثقفین أن الإمبریالیة الأوروبیة مشكلة أخلاقیة

عارضة، واعتقدوا أنھ لابد من تقلید أوروبا من أجل التمدّن. وأحد الأمثلة

الھامة على ھذا التناقض ھو أن التغریب أصبح سیاسة رسمیة للدول بعد
حروب الاستقلال العدیدة التي وقعت في القرن العشرین. وبقي الجدل دائراً

حول التناقض بین «أوروبا الإمبریالیة» وبین «أوروبا المتحضّرة» حتى

النصف الثاني من القرن العشرین، مع صعود الجدل حول مشروع الحداثة.

ولم تنظر الشعوب بحرارة للشعارات التي نادى بھا المثقفون المتغرّبون والتي

تدعو إلى «التغریب أو الھلاك»، بل على العكس من ذلك، تسببت ھذه

الشعارات بردود فعل مناھضة لقوى الاحتلال الأوروبي ولھذه الفئة من

المثقفین. وأخذت الحركات المقاومة ضد الاستعمار الأوروبي أشكالاً متنوعة

للدفاع عن أوطانھا، بدءاً من الجدالات الفكریة والدینیة وصولاً إلى النضال

.المسلح

اللافت للنظر ھنا ھو نوعیة الأسالیب السیاسیة التي اتبعتھا الدول

ً واقتصادیاً، وتأثیر الأوروبیة المحتلة للدول الإسلامیة للسیطرة علیھا سیاسیا
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ھذه الأسالیب على علاقات الإسلام بالغرب. خاض الإنجلیز والفرنسیون
ً ً على حكم الدول الإسلامیة، واتبعوا طرقا ً تنافسیا والھولندیون وغیرھم سباقا

غریبة لإظھار أنفسھم في صورة المحبّ والصدیق للمسلمین. كما أظھر

نابلیون الذي احتل مصر نفسھ على أنھ «خادم متواضع للإسلام»، ودخلت

القوى الاستعماریة الأخرى في سباق لامتلاك وتمثیل الخلافة الإسلامیة.

وعملوا على جذب العلماء وأساتذة المدارس وشیوخ الطرق ورؤساء العشائر

المسلمین إلى صفوفھم، معتبرین ھذه السیاسة ضرورة لا بد منھا لتثبیت

السیطرة. وسمحوا بتطبیق القوانین الإسلامیة والفرائض الدینیة على مستوى

محلي من أجل ضمان السلام الاجتماعي على امتداد المناطق التي سیطروا

علیھا من المغرب حتى سوریا ومن الھند إلى إندونیسیا. والأدھى من ذلك

أنھم نشروا مقولات مختلفة لتأصیل ادعاءھم «بصداقة المسلمین وحمایتھم

.«للخلافة الإسلامیة

وخیر مثال على ذلك الشاعر والكاتب ویلفرید بلنت (توفى

1922)، الذي تمتع بصداقة مع رجال الدولة أمثال تشرشل، بینما تظاھر

بانتقاد الاستعمار البریطاني. حیث عارض بلنت نظریة «مسؤولیة الرجل

الأبیض» لرودیارد كبلینغ، وقال أنھا لیست مسؤولیة حمّلھا القدر للرجل

الأبیض بل طریقة دنیئة ابتدعھا لكسب المال. واستطاع بلنت التعرّف على

الثقافة الإسلامیة وعلى العرب عن قرب في زیاراتھ إلى الجزائر ومصر

وسوریا، ودعم حركات الاستقلال للقومیین العرب. وعبرّ عن معارضتھ

ً في دعم إنشاء نظام حكم للخطط الاستعماریة الأوروبیة. ولكنھ نشط أیضا



438

ً مع جزء من السیاسة تحت الإدارة العربیة بدلاً من الخلافة العثمانیة، تماھیا

الإنجلیزیة في ذلك الوقت. وقال بلنت، في مقالتین طویلتین كتبھما عام

1882، أنھ لابد من حمل مسؤولیة الخلافة الإسلامیة، خاصة أن ملایین

المسلمین خاضعین لحكمھا، معتبراً أنھ لا مفرّ من سقوط الخلافة العثمانیة،

وأن على الملكة الإنجلیزیة أن تملأ الفراغ السیاسي الذي سیخلفّھ ھذا السقوط،

وأن تجعل الإمبراطوریة الإنجلیزیة «أكبر قوة مسلمة في العالم». مشیراً إلى

أن ھذه الحملة قد تضمن تحسّن نظرة المسلمین التابعین للملكة إلى بریطانیا،

ً لمیلاد مجالات جدیدة للتفاعل الثقافي واحتمالات أن یكون ذلك سببا

والإنساني.379 من السھل ھنا رصد الذھنیة الإمبریالیة المستترة خلف وجھة

النظر الإنسانیة ھذه. حیث استندت السیاسة الإنجلیزیة على تحریض المسلمین

العرب والھنود ضد الدولة العثمانیة، واعتبرت أن خلق خلافة لا یترأسھا

الأتراك قد تفي بغرض وظیفي مناسب. وفي النھایة، كانت نظریة بلنت حول

ھذا الاتفاق الإنجلیز-الإسلامي المتخیلّ تھدف إلى تعزیز حكم الإمبراطوریة

الإنجلیزیة لنصف العالم. في ھذا المناخ السیاسي، لا یمكن النظر إلى

التفاعلات الثقافیة أو الفنیة أو حتى المجالات الحیاتیة المشتركة بانفصال عن

.ارتباطاتھا السیاسیة الاستعماریة

واستطاعت التجربة الإنجلیزیة الحدیثة الجمع بین الاستعمار

السیاسي والاقتصادي والتبشیر والاستشراق والعرقیة. وكانت «الشركة

الھندیة الشرقیة البریطانیة» خیر مثال ملموس على ذلك. أنشئت ھذه الشركة

في القرن السادس عشر بأمر من المملكة البریطانیة وسیطرت على نصف
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التجارة العالمیة لفترة من الزمن، وحكمت بجیوشھا بشكل فعلي شبھ القارة

الھندیة تحت اسم الإمبراطوریة البریطانیة بین عامي 1575 و1858، في

مثال وحید وفرید في التاریخ على قیام شركة بحكم دولة بأكملھا بھذا الشكل.

ھذه الشركة التي أصبحت مخفراً متقدماً للاستعمار الإنجلیزي في آسیا، اتبعت

سیاسات تھدف لإضعاف القوة السیاسیة والاجتماعیة والاقتصادیة لمسلمي

الھند على وجھ الخصوص. وأوصلت بسیاساتھا التجاریة اقتصاد المنطقة

المعتمد على الزراعة إلى حافة الانھیار. وأحلتّ اللغة الانجلیزیة محل اللغات

المحلیة مثل الأردیة والفارسیة لدى النخب المتعلمة. وتسببت سیاسات

الإنجلیز الداعمة للھند أمام المسلمین في خلق توترات دینیة واجتماعیة.

وساھمت سیاسة الضرائب الثقیلة التي طبقّتھا الشركة في تفاقم مشكلة الفقر.

وانتشرت الأنشطة التبشیریة، وتوسّع تأثیرھا تدریجیاً. وأصبحت السلوكیات

العنصریة والعرقیة لرؤساء الشركة أمراً معتاداً. حتى وصلت ھذه التطبیقات

وما شابھھا إلى حالة لا یمكن للمسلمین الھنود تحملھا، فبدأ عصیان كبیر عام

1857، ھدف إلى طرد الإنجلیز من الھند والحصول على الاستقلال. إلا أن

«الشركة الھندیة الشرقیة الإنجلیزیة» قامت بقمع العصیان المعروف في

التاریخ «بعصیان 1857» بشكل دموي بمساندة من الإمبراطوریة

البریطانیة. وتسببت المذابح التي ارتكبھا الإنجلیز في صدمة واسعة بین

أوساط المسلمین الھنود. وبعد إرساء سیطرتھا مرة أخرى، أنھت

الإمبراطوریة الإنجلیزیة امتیازات الشركة الھندیة الشرقیة البریطانیة في



440

ً عام الھند، وأخذت عھدتھا في الحكم. وھكذا انتھى وجود الشركة قانونیا
1873.ا380

أصبحت الشركة الھندیة الشرقیة البریطانیة أحد الأمثلة الرائدة في

التاریخ على الاستعمار الحدیث باستعمارھا غیر المحدود للموارد الاقتصادیة

والتاریخیة والفنیة لآسیا. وكان من الضروري أن تطوّر شركة تسیطر على

نصف التجارة العالمیة وتحكم ثلث سكان العالم بدعم من دولة كبرى،

إمكانیاتھا ومھاراتھا بشكل كبیر. لذا قامت الشركة على مدى تاریخھا الطویل

باستخدام وتوظیف آلاف المدراء والمحاسبین والمترجمین واللغویین ورجال

العلم والمؤرخین وعلماء الاثنوغرافیا والمستشرقین ورجال الدین. وفرضت

حكمھا على جغرافیا واسعة وصعبة مثل الھند بقواتھا الأمنیة الخاصة التي بلغ

عددھا ما یقارب المئتین وخمسین ألف جندي. وكان دورھا الوظیفي كجسر

ً للاستعمار الإنجلیزي یصل بین لندن وشبھ القارة الھندیة یشكل أساسا

ودراساتھ الآسیویة. واستخدمت التقاریر السیاسیة والتجاریة المرسلة إلى

المركز بشكل كبیر من قبل رجال الدولة الإنجلیز والبیروقراطیین

والصحافیین والكتاب خلال القرنین الثامن عشر والتاسع عشر.381 وأصبحت

صورة الھند المطبوعة في ذھن الإمبریالیة الإنجلیزیة تتمثل في فضاء

استعماري وتجاري، بالإضافة إلى موضع رغبة وتحكّم. وبصورة أوسع، كان

«التخریب» ھو القوة الدافعة الأساسیة للاستعمار. وكانت المجتمعات

الخاضعة للاستعمار مدركة لھذه الحقیقة. ولا عجب في أن كلمة خراب

قد انتقلت بمعناھا ھذا من اللغة الھندیة العامّیة. ولا شكّ «loot» بالإنجلیزیة
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بأن ھذه الحقیقة اللغویة التي تشیر إلى سیاسات الشركة الھندیة الشرقیة
البریطانیة، كفیلة بشرح ھذا التاریخ المثقل بالألم.382

 
مغامرة نابلیون بونابرت في مصر

لم یكن الأمر مقتصراً على الھند، بل كان الاستعمار الأوروبي

ینظر إلى كلّ العالم الذي تستطیع یده الامتداد إلیھ في إطار من الخیال

والتصور الرغائبي في التحّكم والسیطرة. ومن الأمثلة على ذلك، قدوم

الإمبراطور الفرنسي نابلیون بونابرت إلى مصر عام 1798، والردّ الذي

قدّمھ المؤرخ المصري عبد الرحمن الجبرتي (1753- 1825). حیث تحرّك

نابلیون بأسطول كبیر نحو الإسكندریة في مواجھة الإنجلیز، وكان في الثامنة

والعشرین من عمره عندما وضع خططاً شاملة لاحتلال مصر. خرج نابلیون

بجیش كبیر یتكون من 300 سفینة و50 ألف جندي و151 رجل علم، وكان

ھدفھ احتلال مصر لیثبت للعالم أنھ إمبراطور عظیم قادر على كتابة التاریخ،

مثل الإسكندر الأكبر. وكان یقول «الشھرة الكبیرة لا یمكن تحصیلھا سوى
في الشرق، أوروبا صغیرة جداً (على مثل ھذا الأمر) ...».383

أشتھر نابلیون بحملاتھ الدبلوماسیة. فبمجرد وصولھ إلى مصر

أصدر رسالة (فرمان) باللغة العربیة لیتم توزیعھا في كل مكان. كان ھدف

الرسالة الحیلولة دون وقوع أي تمرد من المصریین، وإنشاء اتفاقیات بین



442

ً الإنجلیز والحكام الممالیك. تقول الرسالة التي قام الجبرتي بتحلیلھا سطرا
:سطراً

بسم الله الرحمن الرحیم، لا إلھ الا الله وحده، لا ولد، ولا شریك لھ في ملكھ.»
من طرف الجمھور الفرنساوي المبني على أساس الحریة والتسویة، السر
عسكر الكبیر بونابرت أمیر الجیوش الفرنساویة، یعرّف أھالي مصر جمیعھم
أن من زمان مدید، السناجق الذین یتسلطنون في البلاد المصریة، یتعاملون
بالذل والاحتقار في حق الملة الفرنساویة، ویظلمون تجارھا بأنواع البلص
والتعدي، فحضر الآن ساعة عقوبتھم واحسرتا من مدة عصور طویلة ھذه
الزمرة الممالیك المجلوبین من بلاد الأبازا/ والكرجستان یفسدون في الإقلیم
الأحسن الذي لا یوجد
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نابلیون في مصر
 

 .في كرة الأرض كلھا

فأما رب العالمین القادر على كل شيء فقد حتمّ انقضاء دولتھم. یا أیھا
المصریون: «قد یقولون لكم إنني ما نزلت بھذا الطرف إلا بقصد إزالة دینكم.
فذلك كذب صریح فلا تصدقوه. وقولوا للمفترین إنني ما قدمت إلیكم إلا لكیما
أخلص حقكم من ید الظالمین، وأنني أكثر من الممالیك أعبد الله سبحانھ
ً والقرآن الكریم. وقولوا أیضاً: إن جمیع الناس وتعالى، وأحترم نبیھ محمدا
ً فھو العقل متساوون عند الله، وأن الشيء الذي یفرّقھم من بعضھم بعضا
والفضائل والعلوم فقط. وبین الممالیك، ما العقل والفضائل والمعرفة التي
تمیزھم عن الآخرین، وتستوجب أنھم یتملكون وحدھم كلما یحلو بھ حیاة
الدنیا. حیثما توجد أرض مخصبة فھي مختصة للممالیك والجواري الأجمل
والخیل الأحسن والمساكن الأشھى فھذا كلھ لھم خاصاً. إن كانت الأرض
المصریة التزام للممالیك فلیرونا الحجة التي كتبھا لھم الله. رب العالمین، ھو
«رؤوف» وعادل على البشر. بعونھ تعالى من الیوم فصاعداً، لا یستثني أحداً

من أھالي مصر عن الدخول في المناصب السامیة، وعن اكتساب المراتب
العالیة. فالعقلاء والفضلاء والعلماء بینھم سیدیرون الأمور، وبذلك یصلح حال
.الأمة كلھا

ً في الأراضي المصریة، كانت المدن العظیمة والخلجان الواسعة سابقا
والمتجر المتكاثر. وما أزال ذلك كلھ إلا الطمع وظلم الممالیك. أیھا القضاة
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والمشایخ والأئمة، ویا أیھا الشرباجیة وأعیان البلد، قولوا لأمتكم إن
ً لذلك قد نزلوا في رومیة ً مسلمین خالصین، وإثباتا الفرنساویة ھم أیضا
ً النصارى (روما) الكبرى، وضربوا فیھا كرسي البابا الذي كان یحث دائما

على محاربة الإسلام. ثم قصدوا مالطة وطردوا منھا الكواللریة، الذین
یزعمون أن الله تعالى یطلب منھم مقاتلة المسلمین. ومع ذلك الفرنساویة في
كل وقت من الأوقات صاروا المحبین الأخلصین لحضرة السلطان العثماني،
وأعداء أعدائھ، أدام الله ملكھ، وبالمقلوب الممالیك، امتنعوا عن طاعة
السلطان، غیر متمثلین لأمره، فما أطاعوه أصلاً إلا لطمع أنفسھم. طوبى ثم
طوبى لأھالي مصر الذین یتفقون معنا بلا تأخیر فیصلح حالھم، وتعلى
مراتبھم، طوبى أیضاً للذین یقعدون في مساكنھم غیر ماثلین لأحد من الفریقین
المحاربین فإذا ھم یعرفوننا بالأكثر یتسارعون إلینا بكل قلب. لكن الویل ثم
الویل للذین یتحدثون مع الممالیك ویساعدونھم في الحرب علینا. فما یجدون
.طریق الخلاص، ولا یبقى منھم أثر

:المادة الأولى

جمیع القرى الواقعة في دائرة قریبة بثلاث ساعات عن المواضع التي یمر بھا
العسكر الفرنساوي، فواجب علیھا أن ترسل للسر عسكر بعض وكلاء من
عندھا، لكیما یعرفوا المشار إلیھ أنھم أطاعوا، وأنھم نصبوا السنجاق
.الفرنساوي الذي ھو أبیض وكحلي وأحمر

:المادة الثانیة
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.كل قریة التي تقوم على العسكر الفرنساوي تحرق بالنار

:المادة الثالثة

كل قریة التي تطیع للعسكر الفرنساوي، الواجب علیھا نصب السنجاق
.الفرنساوي، وأیضاً نصب سنجاق السلطان العثمنلي محبنا دام بقاه

:المادة الرابعة

المشایخ في كل بلد، أن یختموا حالاً جمیع الأرزاق والبیوت والأملاك بتاع
.الممالیك، وعلیھم الاجتھاد الزائد لكیلا یضیع أدنى شيء منھا

:المادة الخامسة

الواجب على المشایخ والقضاة والأئمة أنھم «یلازمون وظائفھم وعلى كل
واحد من أھالي البلد أن یبقى في مسكنھ مطمئناً. وكذلك تكون الصلاة قائمة
في الجوامع على العادة. والمصریون بأجمعھم یشكرون فضل الله سبحانھ
وتعالى، من انقراض دولة الممالیك قائلین بصوت عال: أدام الله إجلال
السلطان العثمنلي أدام الله إجلال العسكر الفرنساوي، لعن الله الممالیك وأصلح
ً بمعكسر إسكندریة في 13 شھر مسیدو سنة حال الأمة المصریة، تحریرا
1213 من إقامة الجمھور الفرنساوي، یعني في أواخر شھر محرم سنة

.«.ھجرتھ، انتھى منقولاً بالحرف

وسجّل عبد الرحمن الجبرتي الذي كان في الإسكندریة عند دخول

نابلیون إلى مصر في كتابھ بعنوان «عجائب الآثار في التراجم والأخبار»
ً ً بیوم. كما قدّم كتابھ معلومات ھامة ومثیرة أحیانا الأحداث التي شھدھا یوما
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حول شعب مصر في تلك الفترة. صوّر المثقفون الفرنسیون مصر في كتاب

«وصف مصر» كمكان نشط ومتنوّر ورائع، أي یستحق الاحتلال ویتوق لھ.

ً لھذه الصورة. حیث أشار إلى أن سنة بینما كان تصویر الجبرتي معاكسا

ً كانت «فترة تدھور وانحلال وفساد 1798 التي توافق سنة 1213 ھجریا

وحرب وفتن».384 كما أشار الجبرتي إلى عدم وجود قوة قادرة على مقاومة
التفوق العسكري للفرنسیین، مؤكداً على القیم المعنویة لمصر المسلمة وداعماً

نداء الجھاد في تلك الفترة. واعتبر أن قوة الغرب المادیة حقیقیة ولكنھا مؤقتة.

أما القیم الأصیلة في الثقافة المصریة الإسلامیة فستبقى حیة على الدوام. كما

اعتبر أن تفوق أوروبا المادي لا یشیر بالضرورة إلى صلاحھا أو أحقیتھا.

ومثلما اعتبر مسیحیو أوروبا في العصور الوسطى أن الله أرسل المسلمین

ً أن الله أرسل والعثمانیین لمعاقبة المسیحیین على ذنوبھم، قال الجبرتي أیضا

الفرنسیین لاحتلال مصر لمعاقبة المسلمین. لذلك اعتبر أن المسلمین لن ینجوا

من ھذا الاحتلال ما داموا قد ابتعدوا عن دینھم، وأن النجاة من ھجمات

الإمبریالیة الأوروبیة، لا بد أن یكون بإصلاح المسلمین لأنفسھم وعودتھم إلى

.القرآن والسنة

وحللّ الجبرتي منشور نابلیون تحلیلاً دقیقاً، وانتقد التناقضات التي

یحتویھا، وصحح أخطاءه اللغویة. وكان ھدفھ من ھذا إظھار الأخطاء في

ً للجبرتي، كان منشور نابلیون البادئ محتوى وشكل الخطاب الفرنسي. فوفقا

بجملة «بسم الله الرحمن الرحیم، لا إلھ الا الله وحده، لا ولد، ولا شریك لھ في

ملكھ» یلمح إلى توافق القائد الفرنسي مع كل الأدیان بما فیھا الإسلام. ولكون
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الفرنسیین مسیحیون یؤمنون بالثالوث، فإن ھذا الادعاء یجعلھ یظھر وكأنھ لا

یؤمن بأي دین البتة. وانتقد الجبرتي تعالیم الفرنسیین حول «الحریة

والمساواة» مشیراً إلى كثرة إخلال الفرنسیین بھذین المبدأین، وأضاف:

«كلمتھ بأن «الجمیع متساوون عند الله» لا تنم إلا عن الكذب والغباء»، لأن

الفرنسیین القادمین لاحتلال مصر لم یكونوا یتصرفون ھكذا أبداً. كما انتقد

.بلغة حادة عادات الفرنسیین في النظافة والعلاقات بین الجنسین

وكان ھدف المؤرخ المصري الجبرتي ینصب على ھدم الأسس

السیاسیة والدینیة لمنشور نابلیون ووجوده في مصر. لذلك علقّ على جملة

نابلیون «.. قدر الله سبحانھ وتعالى نھایتھا..» بأنھا ملیئة بالتكبرّ والكفر.

معتبراً أن إطلاق الفرنسیین مثل ھذا الحكم بمثابة قولھم بمعرفة أسرار الله

الخفیة وقدرتھم على التحكّم بھا، معتبراً أن ھذا أسوأ أشكال الكفر، ولا نكران

أكبر من الكفر. أما جملة نابلیون «لم أتِ للقضاء على دینكم» فھي الكذبة

الأولى التي قالھا نابلیون من وجھة نظر الجبرتي. جملة «إنني أكثر من

الممالیك أعبد الله سبحانھ وتعالى» فتظھر أن نابلیون قد فقد عقلھ وذكائھ. وفي

الواقع ھذه الجملة لم تكن تعني سوى «أنا لدي مال وجنود أكثر من

الممالیك». وعند النظر في قولھ إنھ قضى على مركز البابا، فإن ذلك یظھر

عداوة الفرنسیین للمسلمین والمسیحیین على السواء، وأنھم لا یؤمنون بأي

دین. وأنھى الجبرتي تحلیلھ بھذه الجمل: «عجّل الله لھم بالویل والنكال،

وأخرس منھم عضو المقال، وفرّق جمعھم وشتت شملھم وأفسد رأیھم وأخمد
أنفاسھم وھدم أساسھم. إنھ على ذلك قدیر وبالإجابة جدیر».385
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نابلیون في مصر
 
یعكس رد الجبرتي على نابلیون روح تلك الفترة بشكل كبیر.حیث

لم تنجح محاولات الفرنسیین في التأثیر على علماء وأمراء المسلمین على

المدى القریب. وقد نظر العدید ممن شھدوا تلك الفترة من أمثال الجبرتي

وحسن العطار -الذي سنتطرق لھ فیما بعد- نظرة شك إلى العلم والحضارة

التي قدمھا الفرنسیون، ونظروا لھا بإعجاب أحیاناً أخرى. فعلى سبیل المثال،

حافظ العلماء المصریون على مسافة كبیرة بینھم وبین المعھد الفرنسي الذي

أنشئ في القاھرة بادئ الأمر، ثم بدأوا بالذھاب إلیھ عن عدم رغبة منھم.

ولكنھم في الوقت ذاتھ اعترفوا بقیامھ بدراسات مختلفة وفاتحة للأفق. وكانوا
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مدركین لتباھي المثقفین الفرنسیین بتفوّقھم الفكري علیھم على أرضھم

الرازحة تحت الاحتلال. وكان تفوّق الفرنجة العلمي والتكنولوجي لا یغیر من

حقیقة كونھم محتلین، یخلوّن بالحقوق الإنسانیة والإلھیة، الامر الذي عكستھ

الحادثة  الملفتة للنظر في ھذا الإطار، حیث دعا نابلیون والعلماء الفرنسیون

المرافقون لھ علماء مصریین إلى عرض تجربة كیمیائیة لإظھار تفوّقھم

العلمي والتأثیر علیھم بشكل مختلف. توقعّ الكیمیائي م. برتولیھ، أن یتأثر

الضیوف ویستمتعوا بالتجربة التي سیقدمھا. غیر أن الضیوف شاھدوا التجربة

دون إبداء أي ردة فعل. وعندما انتھت التجربة التي حضرھا نابلیون ایضاً،

نطق الشیخ بكري بكلمة واحدة عن طریق المترجم لبرتولیھ قائلاً: «جمیل».

وأضاف فوراً: «اسألھ؛ ھل یمكنھ أن یجعلني ھنا وفي المغرب في نفس

اللحظة؟» ھز الكیمیائي الفرنسي كتفیھ وقال بخیبة أمل «لا». فعلق الشیخ

بكري «إذاً (كما یقال) ھذا لیس نصف ساحر حتىّ».386 وكانت رسالة الشیخ

بكري واضحة: أن كان ھدفكم أن تأثروا علینا بتجاربكم العلمیة، فلن تنجحوا
.في ھذا أبداً

إلا أن تجربة العلماء الأوروبیین القادمین مع الحملة الفرنسیة إلى

ً بأن القوة العسكریة مصر موضوع یستحق البحث. حیث كان نابلیون مدركا

والسیاسیة لن تكتمل بدون تحقیق القوة الثقافیة. لذلك اصطحب مع جیشھ نخبة

من علماء أوروبا. وقد جمع رجال العلم ھؤلاء أبحاثھم عن مصر في كتاب

ن بین عامي 1809- «وصف مصر» المكون من 24 مجلداً والذي دوِّ

1828. كان الكتاب أحد النماذج الكبرى على الرؤیة الإمبریالیة الأوروبیة.
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حیث عكفت النخبة المثقفة الأوروبیة على تحلیل وتصنیف والحكم على كل ما

یتعلق بمصر بشكل دقیق، رغبة في احتلالھا. وأصبح التعریف والتصنیف

.ھذا أحد أھم الأسلحة الفعالة للقوة الاستعماریة

الصفحة الأولى من كتاب «وصف مصر» الذي دوّنھ العلماء
  الفرنسیون المرافقون لنابلیون

.إلى مصر والمكون من 24 مجلد
 
خاب أمل العلماء الفرنسیین عند رؤیتھم للإسكندریة أول مرة.

ً آخر غیر تلك المدینة التي بناھا الإسكندر حیث وجدوا فیھا ثقافة وعالما
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الأكبر وتحدث عنھا أرسطو. وتحطّمت أحلامھم ببناء «مدرسة الإسكندریة»

الجدیدة في فترة وجیزة. كانت القاھرة مدینة متدینة وصوفیة كثیراً بالنسبة

للفرنسیین الملحدین. وأحبط الكثیر منھم بسبب أجواءھا الحارّة والمغبرة

ورتمھا البطيء الھادئ ولغتھا الأجنبیة وإیقاعھا العام. ولكن البعض الآخر

منھم جاھد «لتنویر الشرق وإیصال النور إلى الجاھلین الذین لم یصلھم نور

الشمس»، وبدأوا بالولوج إلى حیاة الشارع في القاھرة. وبینما ھم یحیوّن

من على ظھر الحمر التي یركبونھا، كانوا «salut, salut» بعضھم البعض

!یشاھدون نظرات أھل القاھرة الساخرة؛ ولكن ما بالید حیلة

حاول العلماء الفرنسیون التواصل مع علماء مصر وشعبھا،

ولكنھم لم یجدوا القبول. وحیثما ذھبوا، كان الشعب یذكّرھم في كل مرة أنھم

جاؤوا من أجل الاحتلال. وكانت مصر التي رأت الكثیر على مر التاریخ

ومرّ بھا الكثیر من المحتلین، تھمس في أذنھم بأنھا تنتظر الیوم الذي

سیعودون فیھ أدراجھم كما فعل غیرھم. فلم تنجح محاولاتھم في التأثیر على

المصریین بالعلم والتكنولوجیا. وعندما كانوا یدّعون رغبتھم في اعتناق

الإسلام، كان الردّ یأتیھم من قبیل: «اختتنوا إذاً وكفوّا عن شرب الخمر»،

فیندمون على قولھم. وفي أحد الأیام، خرج نابلیون إلى الشوارع مرتدیاً الزي

العثماني مدّعیا: «ھل ارتداء السروال والعمامة شيء كثیر مقابل السیطرة

ً لما ً لم یفلح. فقد كان الشعب المصري واعیا على آسیا؟».387 ولكنھ أیضا

.یحدث
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حجر الرشید
 
كان اكتشاف حجر الرشید أكبر اكتشاف حصل أثناء الحملة

الفرنسیة. حیث عثر الفرنسیون في یولیو عام 1799 على جانب نھر النیل

على حجر أسود تعلوه بعض الأشكال والكتابات، وذلك أثناء إجرائھم لدراسة

عن القناة. شعر المھندس بییر فرانسوا بوشا أن ھذا الحجر الجرانیتي قد یكون

ً وأخبر الجنرال الفرنسي في مدینة رشید. ثم قاموا بتمییز الكتابات قیما

الیونانیة الموجودة على الحجر وترجمتھا. ولكن فكّ رموز الكتابة الدیموطیقیة

والھیروغلیفیة الأخرى على الحجر كانت من نصیب عالم اللغویات الفرنسي

شامبلیون بعد ثلاثة وعشرین سنة. وھكذا أصبحت الكتابة التي نقشھا الملك
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الیوناني بطلیموس الخامس عام 196 قبل المیلاد، نقطة ھامة في تاریخ

مصر والیونان عند اكتشافھا بعد قرون طویلة من نقشھا. وأدرك الإنجلیز

قیمة ھذا الحجر وسعوا لاغتنامھ. وبالفعل، عندما أخذ الإنجلیز الإسكندریة من

ً على حجر الرشید الذي كان بمثابة المكسب أیدي الفرنسیین، استولوا أیضا

الوحید لحملة نابلیون على مصر. ومن المثیر للسخریة أن یتواجد الحجر الیوم

في المتحف البریطاني ولیس متحف اللوفر.388 أما عدم وجوده في مصر

.فھو موضوع آخر للنقاش

أدرك نابلیون أن الأمور تسیر من سيء إلى أسوأ، وأن حلم تقلید

الإسكندر الأكبر بفتح مصر بدأ یتحول إلى كابوس في الصحراء المصریة.

وفقد الجیش الفرنسي قرابة عشرة آلاف جندي في وقت قصیر إثر الحرّ

الشدید والتعب والغبار والأمراض المعدیة. ورأى نابلیون أن الأوضاع في

ً على عقب، فقرر العودة إلى بلده. وفي فرنسا وفي المنطقة قد انقلبت رأسا

أغسطس عام 1799 وقبل مغادرة القاھرة، خرج في حملة إلى الأراضي

السوریة والفلسطینیة، وواجھ ھناك مقاومة من الجنود العثمانیین. وفي نھایة

القتال الذي استمر لیومین، استولى نابلیون على مدینة یافا. وقتل أكثر من

أربعة آلاف من الجنود العثمانیین. وتشیر بعض المصادر إلى أن نابلیون الذي

لم یرد إھدار الكثیر من العتاد والذخیرة، أمر بإحضار الجنود العثمانیین إلى

شاطئ البحر وضربھم بالحراب المثبتة على مقدمة البنادق. ویذكر سكرتیر

نابلیون بوریني ھذه الحادثة مضیفاً: «ینتفض قلبي كلما تذكرت ھذا
المشھد».389
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خشي نابلیون من أن تنال الحملة على مصر من مسیرتھ العسكریة

وشھرتھ، فسعى إلى خوض حروب أخرى في أوروبا بعد عودتھ إلى فرنسا.

ولن نستطیع الخوض في تفاصیل ذلك، لأن موضوع بحثنا لیس سیرة

نابلیون. ولكن تجدر الإشارة إلى أن نابلیون توفي أسیراً بید الإنجلیز عام

1821 عن عمر یناھز الواحدة والخمسین، وذلك في جزیرة القدیسة ھیلانة

الموجودة في جنوب المحیط الأطلنطي على بعد أربعة كیلومترات شرق ریو.

وترك نابلیون من خلفھ واحدة من أكثر النقاط إثارة للجدل في التاریخ

الأوروبي، وصفحة سوداء من تاریخ الإمبریالیة الفرنسیة التي امتدت یدھا

إلى مصر. وتركت الحملة على مصر المدفوعة بالرغبة الفرنسیة في القوة

والتحكم والتملك أثراً كبیراً على تاریخ العلاقات الإسلامیة الغربیة. وكانت

سیطرة الفرنسیین على مصر التي كانت تحت الحكم العثماني، وقتلھم لقرابة

أربعة آلاف جندي عثماني أعزل على شواطئ فلسطین، بمثابة جرس إنذار

لإسطنبول. ولم تنفع نابلیون تلك الأیام التي كان ینادي فیھا عند شواطئ

الإسكندریة بقولھ: «أنا صدیق وفيّ للسلطان العثماني»، ولم تثنِ السلطان

العثماني عن حبس السفیر الفرنسي وإعلان الحرب على فرنسا. حیث بدأت

.ریاح التاریخ تھب باتجاه معاكس

ومن الطبیعي أن تترتب على ھذه الحوادث السیاسیة والعسكریة

ردود فعل متباینة في المجالات الفكریة والثقافیة. ومما یجدر بذكره منھا

وقوف عبد الرحمن الجبرتي وعشرات من العلماء والفقھاء والشیوخ

المصریین ضد الاحتلال الفرنسي، وإرسالھم الخطابات إلى إسطنبول بھذا
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الصدد. كما كان العلماء المسلمون یقومون بسعي جادّ لإیجاد حل في

المجالات العلمیة والفكریة والتعلیمیة. كما یبرز موقف حسن العطار من

الاحتلال الفرنسي (توفى 1835). عاصر العطّار -مغربي الأصل- الجبرتي

ً أیما انزعاج من وجود الجنود الفرنسیین على ورافقھ، وكان مثلھ منزعجا

الأراضي المصریة. فتوجّھ إلى أسیوط بعد الاحتلال، وعاد بعد فترة إلى

القاھرة وتواصل مع العلماء الفرنسیین فیھا. فعلمّھم اللغة العربیة؛ وتعلمّ ھو

منھم اللغة الفرنسیة والعلوم الحدیثة. وبعد مغادرة الفرنسیین لمصر، خرج في

سیاحة طویلة شملت الحجاز وسوریا والأناضول واسطنبول. وتزوج في

إشقودرة وبقي ھناك مدة. ثم عاد إلى مصر عام 1813 وبدأ التدریس في

الأزھر. كسب العطّار تقدیر محمد علي باشا والي مصر وأصبح أحد الكتاب

الرئیسیین في أول جریدة مصریة رسمیة كان یطلق علیھا اسم «الوقائع

المصریة». وأصبح بعدھا شیخاً للأزھر عام 1830 واستمر في مھمتھ ھذه
حتى وفاتھ.390

قدّم العطار أعمالاً ھامة في مجالات مختلفة مثل اللغة والأدب

والمنطق والفقھ والكلام والفلك. وكان یؤمن بضرورة تعلم اللغات والعلوم

الأوروبیة إلى جانب العلوم الإسلامیة التقلیدیة. وبفضل موقعھ المؤثر في

نظام التعلیم الأزھري، كان یقول: «ھذا ھو السبیل الوحید للتغییر في بلدنا...

لا بد لنا أن نتعلم العلوم التي لم تصل إلینا بعد. فقد حقق الفرنسیون نجاحات

مذھلة...».391 العطار، الذي یحمل خلفیة العالم التقلیدي، كان یواجھ معضلة

كبیرة؛ فمن ناحیة، كان یدافع عن تعلیم العلوم الغربیة الحدیثة في المؤسسات
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الإسلامیة، ومن ناحیة أخرى، كان یرى أن ھذه العلوم «العلمانیة» تحمل تحدٍّ

للعلوم الإسلامیة التقلیدیة. وتصدّرت دعوة العطار للتوفیق بین النھج

الإسلامي والغربي كأول نموذج ھام لنداءات الإصلاح في الفترة الحدیثة في

العالم الإسلامي. العطّار، المقرّب من فكر ابن عربي من خلال مدرسة

الإشراقیة، اتبّع منھجاً إصلاحیاً قریباً من الصوفیة. وساھمت علاقتھ في الشام

وإسطنبول في تقویة قناعتھ بأن احتلال الفرنسیین لمصر كان تجاوزاً غیر

مقبول، ولكن في الوقت ذاتھ لا یمكن للعالم الإسلامي تجاھل المنھج الغربي

العلمي إن كان یرغب في النھوض مجدداً. ورأى العطار -كالعدید من

المفكرین المعاصرین لھ- في الغرب وسیلة یسعى من خلالھا إلى بقاء وثبات
الأمة.392

 
الامة والاتحاد الإسلامي في مواجھة الاستعمار

كان العنصر الموحّد للتجمّع الإسلامي المقاوم للاستعمار

الأوروبي ھو فكرة اتحاد الأمة والإسلام بالمعنى الدیني والسیاسي. وكانت

الصفة المشتركة بین المجتمعات المسلمة في مواجھة المحتل الغربي، على

اختلاف أعراقھا ومذاھبھا وجغرافیاتھا ھو الانتساب إلى الإسلام. في فترات

قوة الدول الإسلامیة، لم تبرز أي ھویة علیا شاملة مثل فكرة الاتحاد

الإسلامي، بل حافظت الدول والسلطنات والإمارات المستقلة على حریة

المسلمین واستقلالھم. ولكن ضعف الدولة العثمانیة -القوة الإسلامیة الأخیرة-

وبدء فترة الاستعمار أكسب فكرة الاتحاد الإسلامي قوة كبیرة لتصبح المعبرّة
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عن موقف سیاسي مشترك في العالم الإسلامي كلھ من المغرب إلى إندونیسیا.

وكما عبرّ أنور ضیاء كرال، فإن أحد الأسباب الرئیسیة لانتشار فكرة الاتحاد

الإسلامي أو «الإسلامیة» في الدولة العثمانیة، ھو رغبة أوروبا في التدخل
في شؤون المسیحیین العثمانیین ومساعیھا لاستعمار الدول الإسلامیة.393

وھكذا ظھرت حركات الاتحاد الإسلامي والإسلامیة، بصفتھا حركات

.تحرریة مناھضة للإمبریالیة

وشكّلت حركة النھوض الإسلامي حجر الزاویة في المقاومة ضد

الإمبریالیة الأوروبیة في القرن التاسع عشر. وانضوت مصطلحات الحریة

والاستقلال والوطن والأمة على تضمینات ومعانٍ دینیة في الوقت ذاتھ. لذا

كان من الطبیعي أن تعتمد النخب والتجمعات المقاومة ضد الاستعمار
ً الأوروبي على الرؤى الدینیة الإسلامیة. فكما یمنح الدین تصوراً ھویاّتیاً قویا

حول مفھوم «الأنا»، فھو یفي بغرض الحشد الاجتماعي بشكل مؤثر. ولم

یكن من الممكن تشكیل ھذا الحشد بجدلیات علمانیة مؤثرة في القرن التاسع

عشر كما ھو الحال في القرن العشرین. كما أن ھناك الكثیر من الروابط

الجذریة بین ھذه المصطلحات وبین التراث الدیني. لھذا السبب لعب الإسلام

دوراً مركزیاً في ظھور جمیع الحركات المناھضة للإمبریالیة. وكانت القومیة

وفكرة الاتحاد الإسلامي أكثر التعبیرات الملموسة والمنتشرة في المواقف ضد
الإمبریالیة.394

ً للظروف السیاسیة في تلك الفترة، اكتسبت مصطلحات وتبعا

الإصلاح والتجدید والأمة والجھاد ودار الحرب معانٍ جیوسیاسیة جدیدة في
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إطار فكرة الاتحاد الإسلامي. ودافع المثقفون والحكام المسلمون عن فكرة

الاتحاد والأخوة الإسلامیة في وجھ فكرة القومیة والاستقلال/الانفصال ذات

الأصول الأوروبیة. وبرز السلطان عبد الحمید الثاني كأكبر ممثل وحامٍ لفكرة

الاتحاد الإسلامي في المجال السیاسي. حیث حاول السلطان العثماني توحید

العلماء والمشایخ وقادة العشائر المسلمین في الجغرافیا مترامیة الأطراف

والممتدة من الھند إلى شبھ الجزیرة العربیة وحتى شمال أفریقیا، في مواجھة

التوسّع الإنجلیزي والفرنسي والروسي. كان عبد الحمید الثاني یھدف إلى الحدّ

من توسّع الاستعمار الروسي والأوروبي في الدول الإسلامیة من ناحیة،

وتقویة الوضع الاقتصادي للمجتمعات الإسلامیة ودعم خط المقاومة عن

طریق الاستثمار في مجالات التعلیم والمواصلات والزراعة والتجارة. لذا قام

بتعزیز التواصل مع مسلمي البلقان والعرب والأكراد والھند من أجل فكرة

«الأمة الإسلامیة». ووظّف ممثلین عنھم لتأدیة مھام علیا في الدولة العثمانیة،

ورفع مخصصات العلماء والمدارس، ووسّع استخدام اللغة العربیة في

ً بفریضتي الحج والعمرة. وبفضل ً خاصا الشؤون الرسمیة، وأبدى اھتماما

مبادرات عبد الحمید ھذه، اكتسب مقام الخلافة قوة عند الشعوب الإسلامیة بعد

أن كان قد فقد قوتھ الرمزیة والفعلیة. وانتشر بین الناس إحساس بوجود خلیفة

یدافع عن حقوق المسلمین المتعرضین للظلم والاضطھاد أینما كانوا على وجھ

البسیطة. وعلى الرغم من محدودیة إمكانیات الدولة، حاول عبد الحمید

الوصول إلى كل أرض یقطنھا المسلمون، من البلقان إلى الھند ومن إندونیسیا

إلى الیابان.395 أزعجت ھذه المساعي الدول الأوروبیة بشكل كبیر. وبدأت
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العواصم الأوروبیة بتعقب الوفود المسلمة القادمة إلى اسطنبول. ویشیر

المؤرخ ستانفورد شو إلى أنھ «یمكن الربط بین توقف الھجمات الأوروبیة

ضد العثمانیین بعد احتلال الإنجلیز لمصر، وتحوّل المنافسة الإمبریالیة من

المجال العسكري إلى المجال الاقتصادي بقیام عبد الحمید بتوظیف الفكرة
الإسلامیة كسلاح لإبعاد المھاجمین».396

وفي النصف الثاني من القرن التاسع عشر، دافع أشھر المفكرین،

أمثال جمال الدین الأفغاني ومحمد عبده ورشید رضا ومحمد عاكف أرسوي

ونامق كمال وسعید حلیم باشا ومحمد اقبال، عن اتحاد الأمة، وفكرة الإسلام

كھویة جامعة في مواجھة الاستعمار الأوروبي، ونادوا بالإصلاح والتجدید في

العالم الإسلامي. وشكّل الجھاد القومي والدیني السقف الأساسي في مقاومة

الإمبریالیة، وشكّل الأرضیة الدینیة والاجتماعیة لحركات الاستقلال، كما كان

الحال في حرب الاستقلال في تركیا. وكان ھدف الاتحاد الإسلامي النضال

ضد الاستعمار الأوروبي وحصول الدول الإسلامیة على استقلالھا. لذا كان لا

بدّ من تحرّك الشعوب الإسلامیة على قلب رجل واحد. إلا أن الحقائق

السیاسیة أظھرت أن الأمر لیس بھذه السھولة. لھذا السبب كان الأفغاني یدافع

عن ضرورة حصول الأمم الإسلامیة على استقلالھا أولاً ثم التجمع وتكوین

الاتحاد الإسلامي تحت رایة الأمة. ومن ناحیة أخرى كانت المجتمعات

الإسلامیة تھدف للعودة إلى مصادرھا وفتح باب الاجتھاد من جدید، من أجل

إنجاح حركات الإصلاح والتجدید. كان لا بدّ من دفع الاستعمار، ولكن ھذا
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ً على المسلمین إعادة ترتیب بنیتھم وحده لم یعد كافیاً. فقد أصبح لزاما
الداخلیة، وبدء حملة كبرى «للاستقلال والنھضة».397

وھكذا، أخّرت فكرة الأمة الإسلامیة المعبرّة عن الوحدة السیاسیة

للمجتمعات الإسلامیة التقلیدیة، ظھور موجة القومیة في القرن التاسع عشر،

لفترة من الزمن، ولكنھا لم تستطع الحیلولة دون ظھورھا. وعكست الثورة

الألبانیة والتمردات العربیة التي تلتھا قوة الحركات القومیة وانتشارھا بین

الشعوب المسلمة. وتسببت ھذه التطورات المفاجئة للدولة العثمانیة بإحداث

شقوق وتصدعات كبیرة في العالم الإسلامي. وتمخض عن ذلك كردة فعل،

نشوء الحركة القومیة التركیة العلمانیة/المتحضرة والتي بدأت بھویة اتحادیة،

ً معادٍ للعرب والإسلام. وفي النھایة ثم ما لبثت أن أخذت مساراً رادیكالیا

نجحت التیارات القومیة الحدیثة التي استخدمھا الاستعمار الأوروبي لتقسیم

الأمم الإسلامیة في القضاء على فكرة الاتحاد الإسلامي، وجھّزت أرضیة

.لنشأة عشرات الدول والشعوب بعد تمزیق الدولة العثمانیة

وظھرت حركات مقاومة الإمبریالیة من جدید في ھذه الفترة. ومن

الشخصیات التي قادت حركات المقاومة الإسلامیة والإصلاح والتجدید، الشیخ

شامل (1798- 1871) في بلاد القوقاز، وعبد القادر الجزائري (1808-

1883) في الجزائر، وعائلة المھدي في السودان، وعثمان دان فودیو

(1754- 1817) في نیجیریا، والحاج عمر بن سعید الفوتي تال (1797-

1864) في السنغال وجنوب أفریقیا، والشیخ محمد حسن (1856- 1920)

في الصومال، والطریقة السنوسیة وعمر المختار (1858- 1931) في لیبیا،
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ً لطرق وتكیات وعائلة برلفي في الھند. وكان بعض ھذه الشخصیات منتمیا

ومدارس، وكان بعضھ على رأسھا. وكانوا یدافعون عن دولھم وعن دار

الإسلام ضد القوى الاستعماریة الأوروبیة من جھة، ویعملون بجدّ لتوعیة

وإصلاح المجتمعات الإسلامیة. واستخدمت ھذه الحركات كل ما وصل

لأیدیھا من التقنیات العسكریة الحدیثة، واستعانت بالقوة الشعبیة لتشكیل ھذه

المقاومة، وقدّمت أحیاناً أداءً أفضل من الجیوش النظامیة نفسھا. ولا نبالغ إن

قلنا إن ھذه المجموعات كانت أفضل وأكثر فعالیة في مقاومة الإنجلیز
والفرنسیین والإیطالیین خلال القرن التاسع عشر من الدول نفسھا.398

بینما نظرت المجتمعات الإسلامیة في ھذه الفترة إلى الحضارة

الغربیة من نافذة تجاربھا مع الإمبریالیة الأوروبیة، بدأت أوروبا بالنظر إلى

العالم الإسلامي بشكل مختلف. حیث كوّنت المیول المسیطرة على الفكر

الأوروبي في القرنین السابع عشر والثامن عشر أرضیة جدیدة وملائمة

للتعرف والبحث في مجتمعات وثقافات مختلفة. حیث كان الإصلاح وعصر

النھضة والثورة الكوبرنیكیة والاكتشافات الجغرافیة بمثابة بدایة نظرة جدیدة

إلى العالم. ونتیجة لھذه التطورات، أدرك الأوروبیون قدرتھم على اكتشاف

ً نصیبھا من ھذه عوالم أخرى خارج أوروبا. وأخذت المسیحیة أیضا

التغیرات، مع انتشار فلسفة العلمانیة التي نقضت فكرة الحقیقة الواحدة

المطلقة. وأصبح الأوروبیون یتطلعون إلى ما ھو أبعد من الحدود المیتافیزیقیة

التي فرضتھا المسیحیة من جھة، ومن الحدود الجغرافیة للقارة الأوروبیة.

وأصبحوا على أتم الاستعداد لاكتشاف عوالم مختلفة، ثم احتلالھا واستعمارھا.
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ولابد ھنا من وضع ردود أفعال المجتمعات الإسلامیة خلال القرن التاسع

.عشر تجاه أوروبا والتغریب والحضارة في إطار ھذه الخلفیة التاریخیة

لم تتحول ردود الفعل على الإمبریالیة الأوروبیة إلى استشراق

مضاد بالمعنى الفلسفي أو الإنساني أو الثقافي، ولم ینتج عنھا إلباس المسیحیة

الأوروبیة لباس «الآخر». ولم تكن الأقلیة المسیحیة الموجودة في الدول

الإسلامیة أو حتى المسیحیون الأوروبیون ھدفاً لنداء الجھاد في القرن التاسع

ً على سیاسات الإمبریالیة الأوروبیة عشر، بل كان الاستھداف منصباّ

المتوغلة. وخیر مثال على ذلك ما جرى في مصر. حیث خشي مسیحیو

مصر من تحول نداء الجھاد في لیبیا ضد الإیطالیین إلى حركة ضدھم،

فعبرّوا عن مخاوفھم ھذه إلى العلماء المصریین. فأكّد العلماء المصریون أن

نداء الجھاد في لیبیا ضد الإیطالیین أمر یخص المسلمین اللیبیین، وأنھ لا

داعي لقلق المسیحیین الموجودین في مصر. وبالفعل لم تتعرض الجماعات

.المسیحیة في مصر إلى أي ھجمات

 
مسألة الخلافة

كانت مسألة الخلافة من الأمور الھامة للمسلمین والأوروبیین على

حد سواء خلال فترة الاستعمار. حیث أدركت الدول الأوروبیة مساعي عبد

الحمید لإحیاء الخلافة في مواجھة الاستعمار، وعملت على الحدّ من ذلك من

خلال البدء في خطة مشاریع سیاسیة وعلمیة وإعلامیة واجتماعیة. شكّلت
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ً خطیراً للدول الأوروبیة وروسیا، من حیث ً وسیاسیا الخلافة تھدیداً دینیا

سیطرتھا على ملایین المسلمین في جغرافیا واسعة تمتد من شمال أفریقیا إلى

الھند ومن بلاد القوقاز إلى اندونیسیا. فعلى الرغم من فقدان الدولة العثمانیة

لقوتھا السیاسیة والعسكریة، إلا أن سلطة الخلافة ومقامھا قادران على حثّ

وتحریك الشعوب المسلمة لمقاومة الاستعمار. وإلى جانب سیاسة الاتحاد

الإسلامي التي حاول عبد الحمید إدارتھا من اسطنبول، رأى مسلمو الھند

ً للخروج من المأزق، وإندونیسیا ومالیزیا في الخلافة الإسلامیة طریقا

وحاولوا تجمیع إمكانیاتھم وترتیب صفوفھم على المستوى المحلي. وكان ھذا

أحد أسباب زیادة الحراك السیاسي والدیني بین السلطان والمجتمعات

.الإسلامیة المترامیة الأطراف

وعلى الرغم من الھزائم المتتابعة التي مُنیت بھا الدولة العثمانیة،

وتطبیقھا للإصلاحات الغربیة، إلا أن العدیدین في العالم الإسلامي كانوا لا

یزالون ینظرون إلى الخلیفة العثماني على أنھ المرجع الأعلى لتوحید العالم

الإسلامي على المستوى السیاسي. واستمرت ھذه النظرة في فترة التنظیمات

ایضاً. وقد أكّدت المادة الثالثة من القانون الأساسي عام 1876 على ذلك

بنصھا على أن: «حضرة السلطان ھو حامي الدین الإسلامي وحاكم جمیع

ً لھذا التعبیر فإن الخلیفة أتباع الدولة العثمانیة بموجب الخلافة». ووفقا

العثماني ھو الحامي الدیني والسیاسي والممثلّ للمجتمعات الإسلامیة الموجودة

خارج حدود الدولة وحتى المجتمعات المسلمة الواقعة تحت تحكم روسیا

وأوروبا. أراد عبد الحمید أن یستخدم ھذه «القوة الروحیة» ضد الدول
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الأوروبیة بأقوى شكل ممكن. ویعبرّ ھنري لافارد سفیر إنجلترا في إسطنبول

بین عامي 1878- 1880 عن ھذه السیاسة بالقول: «الحساسیة التي یبدیھا

السلطان في مسألة الخلافة تفوق حساسیتھ في أي موضوع آخر... أحد أكبر

غایاتھ الحفاظ على ھذا اللقب... فھو یرى أن لقب الخلیفة أكثر قدسیة وأھمیة

من لقب السلطان».399 وأشار عبد الحمید إلى ھذا الشأن في خواطره، إذ قال

إن لقب «أمیر المؤمنین» أھم من أي شيء آخر. لأن وحدة الدین والإیمان

ً في مواجھة حركات ھي العامل الذي سیضمن وحدة العالم الإسلامي داخلیا

القومیة العرقیة وفي وجھ المثقفین أتباع الفكر الغربي، وھي التي ستقوّي
حركات المقاومة ضد الاستعمار.400

وفي الإطار ذاتھ، أولى السلطان عبد الحمید أھمیة خاصة لمكة

والمدینة. واتخذ إجراءات منھا تسھیل الطرق والتنقل، وإرسال العدید من

الأطباء إلى المنطقة للحیلولة دون انتشار الأمراض والأوبئة، وتسھیل القیام

بعبادة الحج، معززاً بذلك لقبھ «كخادم الحرمین الشریفین». وأظھرت ھذه

الخطوات نتائج إیجابیة خلال فترة قصیرة. فارتفع عدد الحجاج الذي كان

یتراوح بین عامي 1850- 1860 بین 30 ألف و160 ألف حاجّ، إلى ما

یتراوح بین 130 ألف و250 ألف حاجّ بحلول عام 1900.401 وبذلك

استطاع السلطان عبد الحمید مساعدة الحجاج من ناحیة، وحمایة منطقة

الحجاز من الدول الأوروبیة التي كانت تتدخل بحجة انتشار الأمراض المعدیة
ً خلال موسم الحجیج. كما كانت الدول الأوروبیة المدركة لأھمیة الحج دینیا

وسیاسیاً، تسعى جاھدةً للسیطرة على منطقة الحجاز. لھذا السبب سعت
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العواصم الأوروبیة لفتح العدید من القنصلیات في تلك الفترة في أكثر من

مدینة حجازیة على رأسھا جدة، بھدف متابعة التطورات السیاسیة

والاجتماعیة في المنطقة عن قرب، وإبلاغ العواصم الأوروبیة بھا بشكل

.منتظم للحیلولة دون تحقق الاتحاد الإسلامي

كان الأوروبیون قلقون بشكل أساسي من ردات فعل المسلمین

الواقعین تحت سیطرتھم في حال نداء الخلیفة للجھاد والوحدة. فكیف سیكون

حظّ الدول الأوروبیة مثل إنجلترا وفرنسا وروسیا التي تحكم ملایین المسلمین

ً في في تلك الحالة؟ وإلى من سیستجیب المسلمون؟. ویبدو ھذا القلق جلیا

كلمات والي الھند لیتون، في خطاب أرسلھ عام 1876 إلى رئیس وزراء

ً من الروس الحدود إنجلترا بنجامین دیسرائیل: «إذا تخطّى ثلاثون ألفا

وھاجمونا، یمكننا الوثوق بمسلمي الھند. ولكن إذا قدم ثلاثة أتراك یحملون

نداء السلطان للجھاد، فسینضم جمیع المسلمین لھم.»402 لم یكن ھذا القلق في

غیر محلھ. فقد نجح نداء الجھاد في شمال أفریقیا والقوقاز من قبل، وبدأت

على إثره تحركات ضد الاستعمار. لذا لا عجب من تركیز الدول الأوروبیة

على مصطلحات الخلافة والجھاد والاتحاد الإسلامي. فمجرد احتمال استخدام
ً لجعلھ ندّاً السلطان لھذه المصطلحات من أجل بدء حراك جدید، كان كافیا

.سیاسیاً خطیراً بعیون أوروبا

ولابد من التأكید ھنا على متابعة السلطان عبد الحمید لنقاشات

الإصلاح والتجدید في العالم الإسلامي. وكان سلوكھ یشیر إلى إدراكھ

لضرورة وأھمیة اتخاذ خطوات في ھذا الاتجاه. وقد حاول عبد الحمید إجراء
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إصلاحات كثیرة بدءاً من النظم التعلیمیة والمدارس وصولاً إلى مشروع

السكك الحدیدیة في الحجاز. إلا أن جھوده كانت منصبةّ بشكل أساسي على

تحقیق الوحدة بین الدولة العثمانیة والعالم الإسلامي. فھل یمكن للتجدید

والإصلاح أن یتحقق أو یكون فعاّلاً دون ھذه الوحدة؟ قد یكون المناخ

السیاسي لنداءات الإصلاح والتصالح مع أوروبا یشیر إلى قبول الاستعمار

بشكل ضمني أو فعلي. لھذا السبب، أبدى السلطان عبد الحمید حذراً بالغاً في

التعامل مع حركات الإصلاح. وكان موقفھ ھذا سبباً من الأسباب التي دفعت

لاتھامھ بالاستبداد وتلقیبھ «بالسلطان الأحمر»، وانتشار ھذه المقولات في

.أوروبا

ھدفت السیاسات الاستعماریة في ھذه الفترة إلى تحیید مسألة

الخلافة كعنصر قوة محتمل. وللاستشراق ھنا دور یستحق الإشارة والبحث.

فمنذ عام 1880، شاعت بعض الأفكار القائلة بأن الخلافة لم تكن على مدار

ً ذا قوة سیاسیة وأنھا لا تتعدى كونھا رمزیة دینیة. بالإضافة التاریخ منصبا

إلى عدم شرعیة خلافة السلطان العثماني لأنھ لیس من قبیلة قریش. ویقول

المستشرق الھولندي سنوك ھرخرونیھ «على المسلمین رفض نظریة خلافة

السلطان العثماني بإجماع كامل وغیر مشروط. لم یعد ھناك شيء اسمھ

خلافة؛ لأن وحدة المسلمین السیاسیة قد انتھت إلى الأبد. (وإن كان ھناك) ما
یدعى بالوحدة السیاسیة فلن تتحقق على ید السلطان، بل على ید العلماء».403

یتبع ھرخرونیھ موقفاً رادیكالیاً یدافع عن القضاء على فكرة الخلافة تماماً. في

المقابل، كانت ھناك وجھة نظر أخرى تدافع عن الخلافة، وتشیر إلى ضرورة
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ً لوجھة النظر ھذه التي تقاطعت مع المیول انتقالھا إلى أیدٍ عربیة. ووفقا

القومیة العربیة خلال القرنین التاسع عشر والعشرین، فإن ادعاء العثمانیین

بالخلافة لیس لھ أساس. لیبدأ الجدل من جدید حول ضرورة أن یكون «الخلیفة

من قریش»، واستخدام ھذا الرأي ضد العثمانیین. كان الإنجلیز یھدفون إلى

تنصیب أحد رؤساء العشائر العربیة الخاضعة لھم خلیفة على المسلمین، وكان

.لا بد من تجھیز الأجواء الفكریة والذھنیة والسیاسیة لتحقیق ھذا الغرض

رأى عبد الرحمن الكواكبي، وھو أحد المنافحین عن القومیة

العربیة ضد الدولة العثمانیة، أن الخلافة لا بد أن تستمر بید العرب، دون أن

یكون للخلیفة الجدید أي سلطة في الشؤون السیاسیة، لیقتصر نشاطھ على

الرمزیة الدینیة فقط. حیث اعتبر الكواكبي أن الدین والدولة شأنان منفصلان،

ولا یمكن أن یتدخل الإسلام في شؤون الدولة والدنیا. ولابد أن الغرب ارتاح

لھذه النظرة، فلو عرف الغرب أن الخلافة شأن رمزي، فلا داعي للقلق من

الخلافة العربیة أبداً، بل سیقدّمون على الفور دعمھم لوجود خلافة عربیة

علمانیة من أجلھم ومن أجل إخوانھم المسیحیین الذین یعیشون في الدول

الإسلامیة، على حد قولھ.404 من أجل تطبیق ذلك، اقترح الكواكبي تنصیب

.خدیوي مصر عباس حلمي خلیفةً یحلّ محل السلطان العثماني

إلا أن ھذا العرض الذي أعجب الإنجلیز لم تكتب لھ الحیاة. كانت

إنجلترا ترحّب باحتمال تنصیب أمیر مكة الشریف الحسین خلیفة للمسلمین.

وجرت العدید من اللقاءات السریة حول ھذا الموضوع. وكان فؤاد، ملك

مصر، من بین المرشحین المحتملین أیضاً. ولم یكن من المستبعد ظھور
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مرشحین آخرین. لكن المھم في مبحثنا ھذا إدراك الأبعاد الثقافیة والسیاسیة

الكاملة لھذا المشھد. حیث ظھرت النقاشات في ظل السیاسات الاستعماریة،

وتمخضت عن إعلان عدم مشروعیة خلافة السلطان العثماني، التي استمرت

أربعمائة سنة، كما أسست لإلزامیة الخلافة العربیة. وقد حققت ھذه الأفكار

أھدافھا. وفي الفترة ما بین خلع عبد الحمید عام 1908 وإنھاء الخلافة عام

ً من سلطاتھ وقدرتھ. وفي عام 1924 1924، أصبح مقام الخلافة مفرّغا

نشر المستشرق الإنجلیزي توماس أرنولد كتاباً بعنوان «الخلیفة»، قال فیھ أن

الخلافة لم یكن لھا أھمیة كبیرة في التاریخ الإسلامي، وأن المصطلح غیر

الموجود في القرآن قد ظھر لاحقاً، متبّعاً ذات الإطار الفكري. المثیر ھنا ھو

انتشار ھذه الروایات بین الكتاّب المسلمین وتحولھا إلى قضیة نقاش داخلي

بین المسلمین أنفسھم. وبعد صدور كتاب أرنولد بعام، أشار عبد الرازق في

كتابھ «الإسلام وأصول الحكم: بحث في الخلافة والحكم في الإسلام» إلى

عدم وجود أساس للخلافة في القرآن والإسلام، مشیراً بإعجاب إلى كتاب
أرنولد. ودافع عبد الرازق عن الفصل في الإسلام بین الدین والدنیا، مشیراً

إلى أن الدین لا یحق لھ التدخل في المسائل الدنیویة والسیاسیة وغیرھا. وھو

ما یشیر إلى النقطة التي وصل إلیھا النقاش حول الخلافة. وفي السنوات

المتعاقبة طرحت بعض الأسماء مثل الملك فؤاد النقاش مجدداً حول موضوع

الخلافة. إلا أن التطورات الفكریة والسیاسیة في العالم الإسلامي كانت قد

.تقدّمت في استقامة مختلفة ولم یعد لنقاش الخلافة معنى أو أھمیة
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أنشطة التبشیر

كانت أنشطة التبشیر من العوامل الھامة المؤثرة في علاقات

الإسلام والغرب في العصر الحدیث. حیث نشطت الكنائس المسیحیة التي

تعتبر التبشیر جزءاً أصیلاً من اعتقاداتھا، بحملات التبشیر من أفریقیا إلى

الصین ومن أمریكا اللاتینیة إلى جنوب شرق آسیا. إلا أن الدول الإسلامیة

التي ضمنت حقوق الجماعات المسیحیة على أراضیھا، لم تسمح بالأنشطة

التبشیریة من حیث المبدأ. كانت حملات التبشیر الموجھة للمسلمین محدودة

للغایة حتى بدایات العصر الحدیث. وكانت أشھر حملات التبشیر تلك التي

أرسلھا أسیسیلي فرانسیسكو إلى المغرب عام 1212، وإلى إسبانیا عام

1214، وإلى مصر عام 1219 مع جیشھ الصلیبي. حیث قام فرانسیسكو

بزیارة السلطان في مصر ودعوتھ لاعتناق المسیحیة. إلا أن رجال الدین

المسیحي ومسؤولي الكنیسة أدركوا عدم فعالیة ھذه المحاولات، وحاولوا
بطرق أخرى ولكنھم لم ینجحوا مجدداً.405

كثفّت الجماعات التبشیریة من أنشطتھا في فترة ضعف الدول

الإسلامیة، وخضوعھا لاستعمار الدول الأوروبیة. وتزعّمت دول مثل ألمانیا

وفرنسا وإنجلترا وروسیا حملة لما اعتبرتھ مھمتھا في حمایة المسیحیین

الموجودین على الأراضي العثمانیة، ودعمت بذلك الأنشطة التبشیریة،

وحصلت على امتیازات عدیدة حاولت من خلالھا الضغط على الباب العالي.

وأصبحت الأنشطة التبشیریة تسیر یداً بید مع الاستعمار الأوروبي في القرنین

.الثامن عشر والتاسع عشر، كعنصرین یدعمان ویساندان بعضھما البعض
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وھنا لا بد من الإشارة إلى التناقض في الموقف الأوروبي الداعم

للتبشیر. ففي الوقت الذي كان فیھ المثقفون الأوروبیون یدعون للتنویر على

أساس العقل والعلمانیة والتعالیم المناھضة للدین، والخروج عن تعالیم

الكنیسة، كانوا بأنفسھم یدعمون حركات التبشیر خارج الأراضي الأوروبیة.

وكان للتنصیر بالمعنى الدیني والتغریب بالمعنى الثقافي ما یترتب علیھ من

الارتباط والاستسلام في المجالات السیاسیة والاقتصادیة. وھكذا تحرّك

المبشرون الكاثولیك والبروتستانت في إطار الأھداف السیاسیة للاستعمار

الأوروبي. وارتبطت الزیادة في الأنشطة التبشیریة بشكل مباشر بضعف

البناء السیاسي والاقتصادي في الدول المسلمة وغیر المسلمة. ولھذا الموقف

أھمیة كبیرة كنقطة تحول في التاریخ الدیني لأوروبا؛ فالكنیسة التي فقدت

سلطتھا الدینیة والثقافیة والسیاسیة في الغرب كانت تسعى لتعویض فقدھا ھذا

.من خلال الانتشار خارج العالم الغربي

وسرعان ما انضمّت الجماعات البروتستانتیة في القرنین الثامن

عشر والتاسع عشر، إلى الأنشطة التبشیریة التي بدأھا الیسوعیون في القرن

السادس عشر. إذ قام المبشّرون الإنجلیز والامریكان بأنشطة تبشیریة

استھدفت المسلمین والمسیحیین المحلیین في مصر وسوریا والأردن وإیران

والعراق وفلسطین إضافة إلى منطقة الأناضول. ولم ینجح المبشّرون في جعل

المسلمین یعتنقون المسیحیة، بل تسببوا في تقسیم الروم والأرمن والسریانیین

والنسطوریین والأقباط والمسیحیین الآخرین على أسس عرقیة ودینیة.
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واستطاعوا النفوذ إلى آلاف العائلات والطلبة من خلال المدارس التي قاموا

.بإنشائھا

واعتقد بعض المبشّرون أنھم یتحركون باستقلالیة عن النظم

الإمبریالیة التي وضعھا السیاسیون.406 وكانوا یرون أن الأنشطة التبشیریة

التي تحمل دعوة عالمیة لھا الید العلیا فوق الدول المسیحیة الضاغطة على

المؤسسات الدینیة المسیحیة. أو على الأقل، كان ھذا ما یروّجونھ لأتباعھم.

ولكن لیس من الصعب رؤیة التوافق بین الاستعمار الأوروبي وحركات

التبشیر. قال وین شینج «جاء المبشرون أولاً ثم المجلس ثم من بعدھم

الاستعمار»، مشیراً بشكل واضح إلى حالة التاریخ الصیني.407 وقد شھدت

الدول الإسلامیة من الجزائر وحتى شبھ القارة الھندیة وجنوب شرق آسیا

حالات مشابھة. وھكذا استمرت أنشطة التبشیر بأشكال متعددة، ولا تزال

تشكل حتى الیوم مجالاً للتوتر والصراع في علاقات الإسلام والغرب.

وسنعود لھذا الموضوع مجدداً في بحثنا لإحدى الحوادث التي وقعت في مدینة

.بورصا في عھد أتاتورك

 
الاستشراق

ً في تشكیل فكر المجتمعات لعبت الدراسات الأكادیمیة دوراً ھاما

الغربیة عن الإسلام في العصر الحدیث، وتظھر أمامنا في القرن الثامن عشر

تحت مسمى الاستشراق.408 وتعود جذور تاریخ الاستشراق الذي یتناول
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تاریخ مجتمعات الشرق والشرق الأقصى بشكل عام وتاریخ الإسلام بشكل

خاص، إلى القرنین السابع عشر والثامن عشر. واھتمت دراساتھ الأولى
باللغة والقواعد النحویة بشكل أساسي. حیث أصدر توماس إربنیوس كتاباً

لقواعد النحو العربي عام 1613 في مدینة لایدن. ونشر جوھان ھوتینجر

كتاب نحو وقاموساً في زیورخ وھایدلبرج، وقام ببعض الترجمات. وظھرت

أعمال مشابھة على ید بعض المسیحیین العرب أمثال جبرائیل الساني

ویوسف ابن سمعان السمعاني. ومن أھم الأسماء التي برزت في مجال

الدراسات الإسلامیة خلال القرن السابع عشر الإنجلیزي ادوارد بوكوك

(1604- 1691). كان بوكوك أول رئیس لمركز الدراسات الإسلامیة في

جامعة أوكسفورد. وقام بجمع النصوص التي وصل إلیھا حول الدین

Specimen Historiae» الإسلامي وتاریخھ وفكره في كتاب بعنوان

Arabum» «رصد للتاریخ العربي».  وقد ألحق في كتابھ بعض الترجمات

من أعمال الغزالي. وعند مقارنة كتاب بوكوك بالمعاییر العلمیة في عصره لا

یسعنا سوى تقدیر النجاح الذي حققھ. والأھم من ذلك أن بوكوك كان أول عالم

أوروبي یذھب إلى العالم الإسلامي بنفسھ من أجل البحث في المجتمعات

الإسلامیة. حیث أقام في حلب لست سنوات، وجمع الكثیر من الأعمال القیمة

والمخطوطات، وجلبھا معھ، لتستقر الیوم في مكتبات إنجلیزیة مثل مكتبة

بودلي. ولم یغفل بوكوك عن الأنشطة التبشیریة في تلك الفترة. ویعتبر الناشط

الحقوقي الھولندي ھوجو غورتیوس (1583- 1645) مؤسس مجال

De» العلاقات الدولیة بصورتھ الحدیثة. وقد ترجم إلى العربیة كتابھ
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Veritate Religionis Christianae» ا(1632) الذي كتبھ من أجل

الدفاع عن المسیحیة. وأفرد كتاب غورتیوس فصلین مختلفین للیھودیة

والإسلام تحت عنوان الأدیان الوثنیة. واستمر ھذا الكتاب بحصد الإعجاب

والقبول من الجمیع حتى أواخر القرن التاسع عشر.409

انضم جورج سیل (1697- 1736) الشاب المعاصر والمتابع

لبوكوك بإنتاجھ لأول ترجمة إنجلیزیة كاملة للقرآن الكریم عام 1734. وقدّم

ً حول تاریخ الإسلام وثقافتھ في مقدمة ترجمتھ، سیل تقییمات محایدة نسبیا

وھو ما جعلھ یلقبّ بـ «نصف مسلم» كنوع من النقد والسخریة. ولكن سیل

مثل أسلافھ، كان ینظر للقرآن على أنھ كتاب یحتوي «تناقضات، وھجوم

على القیم المقدسة، وكلام مستھجن وحكایات مضحكة».410 فما الضرر من

!ترجمة كتاب كھذا

وضع القرنان السابع عشر والثامن عشر الأسس الحدیثة

للدراسات الإسلامیة، قبل أن تشھد انفجاراً كبیراً في القرن التاسع عشر. حیث

ألفّت الآلاف من الكتب وكتبت المقالات والمجلات وبیانات المؤتمرات

وأبحاث الماجستیر والدكتوراه خلال نصف قرن؛ وبدأت الدورات والدروس

حول الدراسات الإسلامیة. وشملت ھذه الدراسات الأكادیمیة كل ما یتعلق

بتاریخ الإسلام وثقافتھ تقریباً. وتوجّھت أوروبا التي ارتبطت بالعالم الإسلامي

بشكل ما لأكثر من ألف سنة إلى التاریخ والثقافة الإسلامیة بروح الاستكشاف

والفتح. ولیس من الصعب الربط بین ھذا الاھتمام المفاجئ والتحول الكبیر

التي كانت أوروبا تعیشھ في تلك الفترة. فالبناء الاجتماعي والسیاسي
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والاقتصادي والاستعماري للقرن التاسع عشر كان «یحتمّ» على أوروبا

التعرف على العالم الإسلامي، بالمعنى الحرفي للكلمة. واكتسب مبدأ «سلاح

المعرفة» صفة سیاسیة خاصة ھنا؛ حیث اضطرت أوروبا إلى تطویر وسائل

قویة للمعرفة تعتمد على المعلومات، لیس فقط لاستعمار العالم الإسلامي،

ولكن أیضا لتطویر مشروعھا للعقل والحداثة العالمیة. ولم یعد ھدفھا التعرف

على الإسلام الذي تخشاه أو تشعر بالفضول نحوه أو تكرھھ، بل أصبحت

.تنظر إلى العالم لمعرفتھ واستعماره وإعادة تشكیلھ من جدید

ترجمة القران الكریم لجورج سیل
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تطول قائمة العلماء الأوروبیین المؤسسین للاستشراق الكلاسیكي.

وعلى رأس القائمة، تبرز شخصیات القرن التاسع عشر الأساسیة ومنھا

المستشرق الفرنسي الكبیر سلفستر دي ساسي (1758- 1838)، وإدورد

ولیم لین (1801- 1876) مؤلف المعجم العربي الإنجلیزي،411 والألماني

كارل فاندر (توفى 1865) الذي تولى التبشیر في الھند ودخل في العدید من

الجدالات مع العلماء المسلمین الھنود، وجوزیف فون ھامر-برجشتال

(1774- 1856) الذي تطرقنا لھ من قبل، وولیام موییر (1819- 1905)

صاحب كتاب «ماھومت/محمد» الذي فتح الطریق لجدل كبیر.412 وكان

إرنست رینان (1823- 1892) أحد الأسماء التي لعبت دوراً كبیراً في

تاریخ الاستشراق وعلاقات الإسلام والغرب. وفي مؤتمر «الإسلام والعلم»

في جامعة السوربون، قال رینان أن الإسلام لا یمكنھ إنتاج علم أو فلسفة، وأن

كل ما یعرف بالفكر الإسلامي جاء من الثقافة الفارسیة قبل الإسلام، أو اقتبس

من ثقافات أخرى. وكما ھو الحال مع برنارد لویس ومن ھم على شاكلتھ، فقد

ادعى رینان أن الإسلام لا یمكنھ اكتساب ھویة معاصرة ودیمقراطیة وعلمیة

حرة، أي ھویة «معاصرة-غربیة»، إلا عن طریق التوجھ للعلمانیة. مثلّت

أفكار رینان ھذه فكر المثقفین الأوروبیین في القرن التاسع عشر بشكل جلي.

وتسببت خطبة رینان ھذه في جعل العدید من المثقفین مثل نامق كمال وجمال
الدین الأفغاني یكتبون مؤلفات منددة بھذا الطرح.413

قدّم الاستشراق الكلاسیكي دراسات شاملة عن كل ما یخص

الإسلام كدین وحضارة. حیث نشرت أعمال بحثیة حول القرآن الكریم
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والحدیث والسیرة النبویة وسیر الأعلام وعلم الكلام والفلسفة والتصوف

وتاریخ المذاھب والثقافة والفن والعلوم والتكنولوجیا والعدید من المجالات

الأخرى، وكوّنت ھذه الأعمال في مجموعھا أساس برامج الدراسات

الإسلامیة في الجامعات الغربیة وجُمعت تحت عنوان «دراسات الشرق

الأوسط». واستخدمت بعض الجامعات عناوین مثل الدراسات الإلھیة أو

الدراسات الإسلامیة. غیر أن تناول الفكر والثقافة الإسلامیة في معظم

الجامعات الغربیة تحت عنوان «دراسات الشرق الأوسط» یلفت النظر إلى

النظرة الاختزالیة للاستشراق. وخیر مثال على ذلك تدریس أطروحات

الفلاسفة المسلمین في مباحث أقسام الشرق الأوسط أو دراسات الشرق الأدنى

بدلاً من تدریسھا في أقسام الفلسفة، وھو ما یفتح الباب أمام العدید من

الإشكالیات المنھجیة في التعاطي مع العلوم الاجتماعیة. أي أنھ في الوقت

الذي یدرّس فیھ أفلاطون وأرسطو في أقسام الفلسفة ولیس أقسام التاریخ

الیوناني؛ نرى أن فلاسفة مثل الفارابي وابن سینا وابن رشد وملاّ صدرا لا

یدرّسون سوى في بعض أقسام دراسات الشرق الأوسط. وبینما یتم تدریس

أعمال المفكرین المسیحیین أمثال القدیس أوغسطینوس والقدیس توماس

ومیستر إكھرت في الكلیات اللاھوتیة ولیس في أقسام تاریخ العصور

الوسطى؛ یتم تدریس المفكرین المسلمین أمثال الغزالي وفخر الدین الرازي

وابن عربي في أقسام متخصصة ومحدودة العدد. وقد حصلت أقسام علم

الكلام والمنطق والتاریخ والشعر وتخطیط المدن والعلوم والتكنولوجیا على

.نصیبھا من ھذه التطبیقات البائسة
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كما تلفت دراسات التصوف في الغرب النظر بشكل خاص. حیث

قدّم العدید من المستشرقین والأكادیمیین الانجلیز دراسات ھامة حول ظھور

التصوف وجذوره وآثاره، كان منھم أكادیمیون أمثال ادوارد ولیام لین،

وادوارد جراتفیل براون، ودافید صاموئیل مارجولث، ورینولد الین

نیكولسون، وآرثر جون أربري، ومارجرت سمیث.414 وكان لھذه الدراسات

دور كبیر في تعرّف الغرب على فلسفة التصوف وثقافتھ. ولكن كما ھو الحال

في الفلسفة وعلم الكلام، كان العنصر الأساسي في دراسات التصوف ھو

دراسة الأثر والأصل، وكانت تتبع فرضیة ارتكاز التصوف الإسلامي على

مصادر عدیدة سابقة للإسلام. وتأثرت دراسات التصوّف بشكل كبیر بالاعتقاد

السائد بتفرّد المسیحیة بكونھا الدین الوحید للحب، واعتبارھا «الحب» الصفة

الأساسیة للإلھ. خاصة وأن الغرب كان ینظر للإسلام على أنھ دین قائم على

الأوامر والقواعد، ویفتقد للحب والرحمة. لذلك ثار لدیھم الشك حول الحب

والعشق والارتباط المیتافیزیقي الذي یقدمھ التصوف، وھو ما انعكس على

ھذه الدراسات الأكادیمیة. أما الیوم، فتدّرس أعمال كبار المتصوفین مثل

مولانا جلال الدین الرومي وابن عربي وعطا الله إسكندر وسعدي الشیرازي،

ویتم الاطلاع علیھا في الغرب باللغات الأوروبیة. وھو ما یقدّم فضاءات

جدیدة للباحثین عن ملجأ جدید لھم بعیداً عن تأكید اللاھوت المسیحي على

الحب وثقافة الانعدام الشھیرة، ویبرز ثقافة الحب والرحمة الموجودة في

الإسلام من خلال التصوف. ولكن لم تستطع الدراسات الاستشراقیة الانعتاق
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من عادتھا الشھیرة في نسب كل ما تراه جیداً وإیجابیاً في الإسلام إلى ما قبل

.الإسلام أو إلى مصادر بعیدة عنھ

وضع القرن التاسع عشر أسس الاستشراق الكلاسیكي، قبل أن

ً كبیراً في مجال ً معرفیا ً تراكما تزداد قوتھ في القرن العشرین، مقدّما

ً لتخمینات ادوارد سعید، كان ھناك أكثر من 60 الدراسات الإسلامیة. ووفقا

ألف مؤلف حول الإسلام في أوروبا وأمریكا خلال الفترة بین عامي 1800و

1950.ا415 وقد وضع الأساسات الأكادیمیة لتخصص الدراسات الإسلامیة

الحدیثة أسماء عدیدة منھا إجناتس جولدتسیھر (1850- 1921) وسنوك

ھیرجروني (1857- 1936) ودانكن بلاك ماكدونالد (1863- 1943)

وكارل بیكر (1876- 1933) ودافید صاموئبل مارجلوث (1940-1858)

وادوارد جرانفیل براون (1862- 1926) ورینولد الین نیكولسون (1868-

1945) ولویس ماسیجنون (1883- 1962) وھیملتون أ. ر. جیب

(1895- 1971) وھنري كوربون (1903- 1978).416 ولا یزال

.میراثھم حاضراً في أوروبا وأمریكا بكل حسناتھ ومساوئھ

غیر أن الاستشراق لم یساعد في تحسین فھم الغرب للإسلام أو
فھم المسلمین للغرب. فبدلاً من أن یفتح ھذا المشروع العلمي الطویل باباً

لتقییمات إیجابیة رزینة، قدّم الاستشراق صورة أحادیة لحضارة إسلامیة

تتصف بالجمود وانعدام الحیاة والغرابة والتخلف والقرب من الانھیار. وعلى

الرغم من وجود بعض الاستثناءات، إلا أن غالبیة المستشرقین یعتقدون أن

الإسلام لم یقدّم أي شيء «أصیل»؛ وأن أسسھ الدینیة مستقاة من الیھودیة
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والمسیحیة والوثنیة العربیة؛ أما نجاحاتھ الثقافیة فتعود في أصلھا للحضارات

الیونانیة والھندیة والإیرانیة والصینیة قبل الإسلام. ویمكن رؤیة أحد الأمثلة

التقلیدیة على ھذه الأحكام النمطیة في التحلیل الذي قدمھ البارون كرا دي فون

عن نجاحات المسلمین (العرب) في مجال الفلك والریاضیات. حیث أكد فون

أن العرب حققوا نجاحات في العلوم الریاضیة والفیزیائیة، وأن العلماء

المسلمین استخدموا الحروف العربیة واكتشفوا علم التسلسل وأنھم قدموا

للبشریة أسس علم الھندسة التحلیلیة وعلم المثلثات. غیر أن ھذا لم یثنِھ عن

إطلاق الأحكام المتطرفة، إذ قال: «من الخطأ أن نتوقع رؤیة ذكاء الیونان

الخارق ومھاراتھم التخیلیة العلمیة ونفس «حماسھم» وأصالة فكرھم عند

العرب. فالعرب في النھایة ھم اتباع الیونان. والعلم الذي أنشأوه واشتغلوا بھ
وطوّروه وأكملوه في بعض المسائل، ھو مواصلة للعلم الیوناني».417

وكأن كلمات فون تشیر إلى أن الإسلام یكتسب معناه في إطار

كونھ موضوعاً متصلاً بالدراسات اللغویة والتاریخیة، وأنھ لا یملك بحدّ ذاتھ

عالماً فكریاً خاصاً أو تصوراً كونیاً أو وجھة نظر وجودیة ویفتقر أیضاً إلى

المنھجیة العلمیة والمفاھیم الفنیة والجمالیة. وكلما وضعت النجاحات

الحضاریة للإسلام في إطار كونھا انجازات تاریخیة نسبیة، یزید التشكیك في

أصالتھا ویسھل التغاضي عنھا. وھكذا، بدلاً من أن تكون دراسة التاریخ

محاولة للتعریف بھویة واسھامات حضارة ما، تصبح أشبھ بمحاولة لإظھار

مدیونتھا لغیرھا من الثقافات وبالتالي تھمیشھا والتقلیل من أھمیتھا وتفرّدھا.

ً لدینامیكیاتھ الداخلیة والأدھى من ذلك أنھ «لا یدرس التاریخ الإسلامي وفقا
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الخاصة؛ بل على أنھ نقیض التاریخ الغربي». فإن اعتبرنا الإسلام دین

العنف، فھذا لأن الغرب مثال السلام والحب، وإن كان الإسلام مقیدّاً فھذا لأن

ً یشرح الإسلام الغرب یدعو للتحرر. وكأن الاستشراق لم یعدُ مبحثا
والمسلمین، بل یشرح ما لیست علیھ أوروبا».418

كما تمحور تصور المستشرقین عن الإسلام حول ماضي الإسلام

ومستقبلھ بشكل منظّم. وخیر مثال على ذلك ما ورد في نسخة شھر مایو عام

Questions» 1901 من المجلة الفرنسیة الاستعماریة

diplomatiques et colonials». حیث سأل محرر الجریدة إدموند

فازي بعض الكتاّب المستشرقین والحكام الاستعماریین عن مستقبل الإسلام

في القرن العشرین. وتثیر الأجوبة الانتباه من حیث دلالتھا على التصورات

ً قال في معرض إجابتھ الذھنیة في تلك الحقبة. دي فون الذي أشرنا لھ سابقا

ً میتاً». كما أضاف عن المستقبل السیاسي للإسلام أن: «الإسلام أصبح دینا

الكاتب الفرنسي الذي كان یخشى تھدید فكرة الاتحاد الإسلامي والخلافة

العثمانیة على مستقبل الاستعمار الأوروبي: «الاستعمار عملیة تحتاج الوقت،

وأي حركة مفاجئة قد تفضي إلى نتائج ممیتة». وبحسب قولھ، فلابد من ھدم

الاتحاد المعنوي للعالم الإسلامي وتعزیز الخلافات العرقیة والمذھبیة في

المجتمعات الإسلامیة. إن ھذا الاقتراح یعني بصریح العبارة «تفتیت

.«الإسلام

وكان المستشرق إجناتس جولدتسیھر ممن أجابوا على أسئلة

المجلة الفرنسیة الاستعماریة. حیث قال إنھ من الواجب على علماء الكلام
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ورجال الدین المسلمین إنشاء فكر لاھوتي جدید بالاعتماد على الفكر الدیني

الغربي «المتنوّر والعلمي». وزعم جولدتسھیر، صاحب النظریة المركزیة

الأوروبیة حول مفاھیم العقل والعقلانیة والعلم والعلمیة، أن المنھج العلمي

والفكري الإسلامي الممتد لألف سنة لن یكتب لھ البقاء والاستمرار سوى

باتباع الأسالیب التي طبقتھا أوروبا حول الاعتقاد الیھودي والمسیحي. واتفق

مع جولدتسیھر في نظریتھ ھذه العدید من المستشرقین والإداریین

والأوروبیین، حیث وجدوا أن إنشاء ذھنیة مستحدثة في العالم الإسلامي ھو

أفضل طریقة لإبراز التفوق العقلي والعلمي الأوروبي وقمع الحركات
المناھضة للاستعمار.419

 
الفلسفة الأوروبیة والاستشراق

لم تقتصر الأحكام المسبقة وتعمیمات الاستشراق على الأعمال

التي قدمھا المستشرقون ومختصو العلوم الإسلامیة في الغرب. بل ظھر من

بین النقاشات والجدالات الفلسفیة الأوروبیة في القرن السابع عشر ما یمكن أن

نطلق علیھ اسم الاستشراق الفلسفي. ویقوم الاستشراق الفلسفي على فكرة

مفادھا أن أوروبا ھي مركز العقل والعلم والفكر الحرّ؛ وفي المقابل فإن

الشرق والعالم الإسلامي ھو موطن لفكرة القدریةّ والخرافات الدینیة

والاستبداد المطلق. قال لایبنتس أن الإیمان بالقدر من الخصائص الأساسیة

عند المسلمین والأتراك. وما قصده بالإیمان بالقدر أو القدریة ھو الاعتقاد بإن

كل ما یصیب الإنسان من خیر أو شر أو مصائب تصیبھ أو تصیب صحتھ،
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ً قد حددت كلھا منذ الأزل، وأن أي محاولة لتغییرھا ھي محاولة عبثیة. ووفقا

للایبنتس، لا یخشى الأتراك من خوض المخاطر لإیمانھم بھذا الاعتقاد؛ حتى

أنھم لا یخشون الذھاب لأماكن انتشار الأوبئة، لأن كل شيء مرتبط عندھم

بالقدر. كان لایبنتس یجھل وجود مصطلحات إرادة الفرد، وحسن التوكّل في

الإسلام. وحاول تفسیر بسالة وانتصار الجنود العثمانیین في الحروب بربطھا

بمعلومات خاطئة عن إیمانھم بالقدر. استخدم لوبینز مؤلف كتاب

«Théodicée» ومؤسس فكر العقلانیة، ایمان الأتراك بالقدر كمثال على

الاعتقادات الخارجة عن العقل. وكانت النتیجة واضحة، في مشھد یصوّر فیھ
الشرق ذي الأفكار غیر العقلانیة أمام الغرب الممثل للعقل.420

وكان لایبنتس، ذو الإسھامات الھامة في الفكر الأوروبي الحدیث،
ً ً من اللاھوت المسیحي وتراثھ المدرسي، وفي الوقت نفسھ تابعا مفكراً قریبا

للمدرسة الإیمانیة في عصر التنویر. وظھرت آثار ھذا الانتقال الفكري لدیھ

على مشاھداتھ التي دوّنھا حول الإسلام والعثمانیین والأتراك والشرق المسلم.

حیث انتقد لاینتس الإسلام ناظراً إلیھ على أنھ نسخة سیئة من المسیحیة،

وادعى أن المسلمین یفتقرون إلى الأسس العقلیة. وقد أشار في أحد أعمالھ إلى

أن «العقل ھو أساس الإیمان»، وأضاف: «فلو لم یكن الأمر كذلك، ھل كنا

سنفضّل الإنجیل على القرآن أو الأعمال البراھمانیة القدیمة؟»421 وعلى

الرغم من ھذا، اعترف لایبنتس أن الإسلام ینتشر بسرعة ویضرب جذوره

في التاریخ لأنھ دین بسیط وقریب من العقل، إذا ما قورن بالأدیان
الأخرى.422



483

وفي أعقاب حصار فیینا الثاني، توقفّ المدّ التركي الذي لا لم یكن

في أوروبا رادّ لھ. وبوقوفھ، خفتّ آثار الخوف الأوروبي من الأتراك. غیر

أن لابنتس واصل مزاعمھ حول فظاظة الأتراك وافتقادھم لجوھر العقل،

واتكائھم على القدر، وانتھاجھم للعنف والشدة، وقدّم ھذه الصفات في صورة

ھویة عرقیة دینیة. حاول لابنتس تطویر فلسفة خاصة حول أصول الأمم

والأدیان واللغات، معتبراً أنھ لا یمكننا فھم معنى الوجود إلاّ بتحلیل الجذور

التاریخیة. لذا لا یمكن إنشاء علم الوجود على أسس قویة، إلا من خلال

تشكیل مفاھیم وأطر تاریخیة شاملة. وأرجع أحد أسباب تمتع المسیحیین

الأوروبیین بوجود حضاري وعقلاني إلى امتلاكھم لوعي تاریخي قوي،

مشیراً في المقابل إلى افتقاد المسلمین والأتراك لوعي تاریخي مثیل، واعتبر

ً وغیر دقیق وغیر واضح ً سطحیا ً تاریخیا أن الشرقي المسلم یملك تراكما

المعالم، سواء حول أصولھ نفسھا أو حول تاریخ الأمم الأخرى. أي أن
لابنتس حاول من خلال نظریة ھیغیلیة الإیماء بالقول بأن «الشرق بقي بعیداً
عن التاریخ، لذا حكم التاریخ علیھ بالعدم!423

تعكس أعمال لابنتس التي دوّنھا في شبابھ روح ذلك العصر بما

فیھا من عداوة للإسلام والدولة العثمانیة. وحاول من خلال كتابھ «خطة

مصر» إقناع الملك الفرنسي بشن ھجوم عسكري على الدولة العثمانیة. أما

الشخصیات المسلمة والتركیة المذكورة في الكتاب فھي تجسید للشر

والبربریة. ربما تسرّع لابنتس باختیار طریق المبالغة من أجل إقناع

الفرنسیین بھذه الحركة العسكریة. غیر أن بعض تصوراتھ ھذه لازمتھ في
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أعمالھ بعد سنوات. وعلى الرغم من إشارتھ إلى اشتراك الأمم الالمانیة

والسلافیة والمجریة والھونیة والتركیة في الأصول والمنابت، أي من منطقة

السكوثیون، وحتى مع ربطھ بین الأتراك والأوروبیین، بقیت صورة الأتراك

لدیھ محافظة على ثباتھا في أعمالھ الفلسفیة والسیاسیة، فھم غیر عقلانیین
وغیر مدنیین ومیاّلون للعنف.424

وكما ھو الحال في أعمال تلك الفترة، استخدم لابنتس الشرق في

كتاباتھ السطحیة وغیر الموضوعیة، كأداة وخلفیة لتلمیع صورة الغرب،

وجعلھا تبدو أكثر اشراقاً وتفوقاً وقیمة. وكان مفھوم الغرب حدیث النشأة في

ظل فكر التنویر یضع نفسھ في مكانة تتعدى التاریخ. وأصبحت المقارنة بینھ

وبین المجتمعات الأخرى أحد أھم الطرق لإثبات التفوق الساحق للحضارة

الأوروبیة بشكل واضح وصریح. من لابنتس إلى ھردر ومن مونتسكیو إلى

ھیغیل، استخدم العدید من الفلاسفة الأوروبیین الشرق كحاشیة أو مرآة أو

مرجع للمقارنة. وعند النظر في تعاملھم مع الحقائق التاریخیة الملموسة، نجد

أن النجاحات العسكریة والسیاسیة والاقتصادیة العثمانیة كانت تفسّر بشكل

سلبي. حیث یشار إلى أن العثمانیین لم یحققوا ھذه النجاحات لأنھم اذكیاء أو

متحضرون، بل بسبب تحرّكھم بعصبیة ومشاعر حیوانیة واستبداد شرقي.

وھكذا اكتسبت صورة الأتراك والعثمانیین والمسلمین معانٍ سلبیة امام الھویة

.(الأوروبیة المسیحیة التنویریة (والعلمانیة فیما بعد

ً التفاعل الاجتماعي لا یكفي لتخطي ھذه المشكلة الأساسیة. وفقا

لھردر «ما زال الأتراك غرباء على أوروبا على الرغم من وجودھم على
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أراضیھا لأكثر من ثلاثمائة سنة. قضوا على الإمبراطوریة الشرقیة

ً على نفسھا وعلى العالم؛ (البیزنطیة) ذات الألف عام بعد أن صارت عبئا

قدموا فنونھم إلى الغرب وإلى أوروبا دون علم أو رغبة... وحوّلوا أجمل مدن

أوروبا إلى صحارى؛ وجعلوا من الشعب الیوناني العاقل بربراً حقراء لفترة

من الزمن. لذا فإن مساوئھم تفوق حسناتھم بكثیر». وبعد ھذا التقییم التاریخي

یضیف ھردر: «ھؤلاء الغرباء الذین رغبوا في البقاء كبربر آسیویین لآلاف

السنوات، ماذا یریدون في أوروبا؟»425 ومن خلال ھذه الأحكام الحادّة،

استمر استخدام صورة التركي المسلم كعنصر للمقارنة واظھار التضاد. حتى

أن ھردر أنھى أحد خطاباتھ بھذا التعبیر: «اكتب ھذه السطور وكأني تركي
.ووثني وضیع معادٍ لما ھو مقدس»426

 
كانط والإسلام

تعكس ملاحظات كانط -أحد الأسماء المؤسسة للفلسفة الحدیثة-

عن العرب والأتراك والإیرانیین الخصائص الفكریة الأساسیة لعصره، ولا

تختلف عنھا بشيء. إذ رأى كانط كغیره من المفكرین الغربیین أن الإسلام

منھج دیني غریب ومختلف ویستحق الدراسة؛ ولكن الفكرة الجدلیة الأساسیة

في تحلیلھ الأخیر لا تتعدى جعلھ حاشیة أو خلفیة تاریخیة. وأشار كانط إلى

الأتراك بصورة عفویة في خضم بحثھ لمواضیع أخرى. وناقش خطوات

مشیراً إلى أن الإنسان قد ،«Anthropology» التفكیر في كتابھ بعنوان

ً إحدى الحلقات في سلسلة التفكیر المنطقي. فلا بد للعقل أن یكون یفقد أحیانا
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متیقظاً عند الانتقال من موضوع لآخر. ولا بد للمتحدث من الانتباه إلى سعة

انتباه مستمعیھ، حین ینتقل من موضوع لآخر، ویتقدم خطوة بخطوة. مثال

ذلك، عندما یدخل الغرفة شخص ما بشكل مفاجئ ویھمّ بالحدیث عن «الأخبار

المنشورة في الجرائد عن تركیا. سیصعب على الأشخاص أن یفھموا كیف

انتقل الحدیث إلى ھذه النقطة». لذا فإن أول شرط للتواصل الصحیح ھو

ً على الحوار وفق سلسلة قواعد معینة. وإلا سینقلب الفكر والخطاب رأسا
عقب وسیصبح التواصل مستحیلاً.427

إن استخدام كانط لمثال «الأخبار القادمة من تركیا (أي الدولة

العثمانیة)» لتوضیح العملیة الذھنیة لیس ولید الصدفة. فقد كان یحاول القول

إن الإنسان عندما ینتقل من موضوع لآخر فھو ینتقل من الشيء الذي یعرفھ،

إلى شيء آخر بعید لا یعرفھ. وكانت تركیا/الدولة العثمانیة مثالاً جیداً على

ھذا الشيء البعید غیر المعروف. إلا أن الأتراك لیسوا مجرد غرباء تعرفھم

أوروبا من الصحف حصراً. كان كانط یرى -مثلھ مثل ھارد وھیغیل- أن

ھزیمة الأتراك للیونانیین تشكّل إحدى الخسائر الكبرى في تاریخ الحضارة.

معتبراً أنھ لا شيء یمكن أن یصوّر مدى بربریة الأتراك وفظاظتھم

وتصرفاتھم غیر العقلانیة أكثر من تدمیرھم للأعمال الیونانیة القدیمة بدلاً من

الحفاظ علیھا.  ومھما حاول كانط التعامل مع الأتراك وفق مبدأ «قیاسیة»

الأمم، إلا أن الأتراك قد دمّروا المیراث الیوناني الذي یعد أحد مصادر

الحضارة الأوروبیة وتسببوا بخسارة كبیرة في تاریخ الحضارة من وجھة

.نظره
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لابد ھنا من البحث عن السبب الأساسي الذي جعل كانط ینظر إلى

الإسلام والأمم المسلمة داخل إطار علم الإنسان وتاریخ الجغرافیا. إن توقعّ

اطلاع الفیلسوف التنویري ورجل الثقافة الألماني كانط على الفكر والفلسفة

الإسلامیة لیس سوى إغراق في التفاؤل. فكانط ومعاصروه لم ینظروا للإسلام

كفكر وحضارة، بل كموضوع بحث في علم الإنسان وعلم الاجتماع. وعندما

یلخّص كانط أن الأتراك «قیاسیون» وأن العرب «ذوو أصول» وأن

الإیرانیین «ذوو جمال ومھارة»، فإن الإطار الأساسي لھذه الآراء ھو علم

.الاجتماع والجغرافیا وعلم الإنسان

تشیر انطباعات وتحلیلات كانط المحدودة عن الإسلام إلى أربعة

صفات أساسیة یتصّف بھا المسلمون: الشھوة والطمع بدلاً من العقل، الغرور

بدلاً من التواضع، البلاغة بدلاً عن الحقیقة، والتحكم والعنف بدلاً من السلام.

وتعتبر ھذه الأحكام امتداداً لتصورات أوروبا العصور الوسطى عن الإسلام،

إلا أن كانط قد اكسبھا بعداً آخر. فعندما یتخیل كانط فیلسوف «العقل

ً داخل حدود العقل فقط»، یرى أن الإسلام في معظمھ دین المحض» «دینا

بعید عن العقل، ومغرق في الحسیةّ والشھوة. ویفسّر النجاح التاریخي لنبي

الإسلام بمھاراتھ البلاغیة والتخیلیة وقدرتھ على الإقناع. أما القرآن فھو مؤثر

لأنھ یخاطب مشاعر الناس وقوة خیالھم ولیس عقولھم، بالنسبة لھ. كما اعتبر

أن الإسلام لا یملك عقلیة خاصة؛ فھو على العكس، یعد أتباعھ بالمتع الدنیویة

ً كوصف الجنة والراحة والقوة والتحكم في ھذا العالم وفي العالم الآخر تماما

التي یعد بھا المسلمین. وقع كانط في أخطاء واضحة وملموسة في تقییماتھ
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ھذه. مثال ذلك قولھ أن الإسلام الذي یحرّم الخمر یسمح بالأفیون مثلاً،

وزعمھ أن شجاعة الأتراك وبطولاتھم في میادین الحرب ناتجة عن

استخدامھم للأفیون. المھم ھنا لیس نقلھ لھذه المعلومات الناقصة والخاطئة، بل

توظیفھ إیاھا لإرجاع جمیع النجاحات الدینیة والسیاسیة والثقافیة والعسكریة

التي حققھا الأتراك والمسلمون إلى عوامل غیر عقلیة مثل الشھوة والحكم

ً متكبرین والطمع واستخدام الأفیون. كما اعتبر كانط المسلمین «أشخاصا
بسبب معتقداتھم».428

كان علم الإنسان وعلم الاجتماع مجرد وسیلة لآراء كانط عن

ً وذو ً وسیما الإسلام والأتراك. فھو عندما یقول إن محمداً صلى الله عليه وسلم كان شخصا

تأثیر، فھو في الحقیقة یقول إنھ شخصیة تاریخیة ساذجة بعیدة عن العقل تربط

الناس بھا عن طریق البلاغة وتغلیب الشھوة والطمع. كما یشیر إلى أن

الغرور والتكبرّ خاصیتان أساسیتان في الإسلام؛ الذي یرى «في حكمھ للعدید

ً من من الأمم والانتصارات العسكریة والسیاسیة التي حققھا ضدھم نوعا

التأكید والتثبیت العقدي».429 ومثل ھذه التقییمات الناقصة والمعادیة لدى

.كانط یمكن رصدھا عند غیره من الفلاسفة الألمان، مثل ھیغیل

 
التاریخ عند ھیجل، ونیتشھ والإسلام

یكرّر ھیجل بنسبة كبیرة دراسة التصورات النمطیة الموروثة من

ً من ً مضطربا العصور الوسطى عن الإسلام والمسلمین، ویتخّذ موقفا
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الحضارة الإسلامیة، حالھ حال العدید من المفكرین المعاصرین. فبینما یشیر

إلى افتقار الفرد والمجتمع المسلم عامة إلى التفكیر العمیق والتعلیم الجید، فإن

الأعمال الأدبیة الإسلامیة تتمتع بجمالیة كبیرة. ویقارن ھیجل الشعراء

المسلمین برموز أدبیة أوروبیة كبیرة.  ونجده یضع الفرس في مكانة منفصلة

عن العرب والأتراك، متفقاً في ذلك مع جوتھ، حیث لا یخفي إعجابھ بالإنتاج

الأدبي للثقافة الإسلامیة الفارسیة. ھیجل الذي بحث منظومة التعلیم العثماني

.في مشروع تخرجھ الجامعي، أبدى موقفاً سلبیاً من الدولة العثمانیة والأتراك

تشكّل تقییمات ھیجل حول الإسلام شمولیة واضحة بالمعنى

الفلسفي. یرى ھیجل التاریخ على أنھ تجلٍّ للروح ومحاولة لتحقیق ذاتھا،

ویرى أن حریة الإنسان تتجلى في علاقتھ «بالآخر». فبقدر ما یكون التاریخ

والروح ملموسان وحقیقیان، تظھر تأثیراتھما المادیة وانعكاساتھما على نظام

الوجود بشكل ملموس وحقیقي. ویقول ھیجل أن الفارق الأساسي بین الإسلام

من جھة والمسیحیة والأفكار الأوروبیة من جھة أخرى، یتمثل في أن الإسلام

ذو ھویة معنویة خالصة. وتنعكس معنویة الإسلام ھذه على علم اللاھوت،

والعبادات والفنون والأفراد ومفھوم الحریة لدیھ، وفي كل ما یخص الإسلام

-باختصار-. وھذا ما یبغضھ ھیجل، الذي یعتبر أن كل ما ھو معنوي لا یمكن

.أن تكون لھ حقیقة

یرى ھیجل أن معنویة الإسلام تتجلى في عقیدة التوحید. فالفرد

المسلم الذي یؤمن بالإلھ المعنوي المطلق یرتبط بنقطة وحیدة، فیفقد احساسھ

بالجمعیة والاختلاف والتنوع. فالتوحید كفیل بالقضاء على جمیع الاختلافات.
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أو كما یقول ھیجل: «كل الروابط تفنى. ھذه الوحدة تشتت جمیع فردیاّت

الشرق، وتقضي على الاختلافات والحقوق المكتسبة بالولادة. فلا یعود ثمة

أي حق إیجابي أو حدّ سیاسي للفرد. أما الملكیة والتملك وجمیع الأھداف

الفردیة تصبح بمثابة اللاشيء. وعندما تتجلى النفعیة تصبح ھدّامة

وقاضیة»430، ویضیف ھیجل: «لا وجود للفرد في الشرق، ھناك فقط وجود

للجماعة»، في واحدة من أحكامھ المقولبة الصریحة. ولیس من باب الصدفة

أن یطلق ھیجل صاحب المعلومات المحدودة عن الإسلام حكماً كھذا، بشكل لا
یمكن أن یثبت على الصعید التاریخي أو الفكري.431

وبینما یشیر العدید من المستشرقین الغربیین الباحثین في الإسلام

إلى مفھوم «استبداد الشرق»، یرى ھیجل في معتقد التوحید فكرة مطلقة

وتنمیطیة وضاغطة. ویزعم أن الفرد الذي یفقد صفاتھ وھویتھ الذاتیة في

خضم الوحدة واللانھائیة التي یتصف بھا إیمانھ بالإلھ ذي الوجود المطلق، لا

یمكن لھ أن یكون حرّاً أو مبدعاً. ویشیر ھیجل إلى استحالة مقاومة الإسلام

وثباتھ أمام التصور الوجودي المادي التعددي الأوروبي. وقال في محاضراتھ

ً إلى الأراضي الآسیویة في عام 1830: «الإسلام، الذي انسحب متراجعا

والأفریقیة، ولم یعد ینظر لھ بتسامح إلا في بعض الزوایا الأوروبیة بسبب

حسده للقوى المسیحیة، یزول الیوم وللأبد عن صفحة التاریخ، لیعود للشرق
راحتھ وسكونھ.»432

ومن مفارقات التاریخ ان الرد على تصورات ھیجل حول معنویة

ومطلقیة وقاھریةّ الإسلام وبعده عن الحقیقة أتت على لسان شاعر وفیلسوف
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ألماني آخر ھو «نیتشھ». نیتشھ الذي أعلن الحرب على الحداثة والمسیحیة

معاً، وجد بدیلھما ونقیضھما في الإسلام. فالإسلام، عند نیتشھ، دین یقول

«نعم للحیاة»! بینما رأى أن طاقة الحیاة ھذه قد ذھبت وضاعت وسط أبھّة

لاھوت وطقوس المسیحیة. نیتشھ، الذي قدّم الدعم الكامل لجبھة «الحرب مع

روما والسلام مع الإسلام»، رأى في الإسلام فرصة مھمة لإعادة اكتشاف
وإحیاء ھذه الطاقة من جدید. وكان اھتمامھ بالثقافة الإسلامیة یشكّل أیضاً

خلفیة جیدة للمراجعة الذاتیة للحضارة الغربیة. وعبرّ نیتشھ عن رغبتھ في

قضاء بضع سنوات من حیاتھ بین المسلمین في تونس. وكان یقول إن تعرّفھ

على تونس التي تجمع العدید من أبعاد الاسلام «سیحكم نظرتھ وحكمھ على
كل ما ھو أوروبي».433

نحتاج إلى المزید من الدراسات الأكثر تفصیلاً حول نیتشھ

ً إلى وعلاقتھ بالإسلام. فھو حین یعبرّ عن العقل الباطن لعصره آنذاك داعیا

«السلام مع الإسلام»، كان یؤمن بوجود احتمالات وفرص جدیدة انطلاقاً من

اعتراضاتھ على الحداثة والعادات الدینیة الأوروبیة. صاغ نیشتھ بشغف أدبي

وفلسفي مفاھیم مثل «نظریة العود الأبدي» والرغبة في السلطة و«الإنسان

الخارق»، فكیف كان شكل المساحة التي أفردھا للشرق والإسلام في عالمھ

الجدید المتخیلّ؟ وإلى أي درجة كان یعوّل على الأفكار غیر غربیة المصدر

لتجاوز تجریبیة العلم وعقلانیة عصر التنویر؟ وكیف لھذا أن یؤثر في سیر

الحداثة؟ لا بدّ من تناول ھذه الأسئلة في دراسات أكثر تفصیلاً وعمقاً. إلا أن
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الثابت أن أعمال نیتشھ الفریدة لا تزال تتمتع بأھمیة كبرى من حیث دورھا

.في تاریخ الفكر الغربي من ناحیة وعلاقات الغرب بالإسلام من ناحیة أخرى

 
الإسلام في أمریكا

عندما ننظر خارج حدود أوروبا، نرى أن القارة الأمریكیة تشكل

ً في تشكیل علاقات الإسلام والغرب. حیث شكلت أمریكا ً أیضا جزءاً ھاما

التي عرفت باسم «العالم الجدید» تجربة جدیدة لتاریخ الحضارة الأوروبیة.

وكما أشارت حنة آرنت، كانت «الثورة الأمریكیة» تقوم على أسس مغایرة

لمثیلاتھا الأوروبیة، وتمخّضت عنھا نتائج مختلفة. حیث تأثرت أمریكا كقارة

ومجتمع وحضارة من ثقافة وعلمانیة قارة أوروبا وتجربتھا الثوریة، ولكنھا

ً مختلفاً. حیث تعرّضت الكثیر من المفاھیم حددت لنفسھا مساراً وھدفا

المتجذرّة في عصر التنویر والمتعلقة بالعداء الرادیكالي للدین، والعقلانیة

والفلسفة الوضعیة، والتلقي العرقي، إلى مراجعات ومحاولة إصلاح وموازنة،

أو ترُكت بالمجمل. فكان «التنویر الأمریكي» الذي شكّل ثورة أمریكیة

سیاسیة وأرضیة فكریة اجتماعیة في وجھ التحكّم الإنجلیزي، یعتمد على جملة

من الأفكار، على رأسھا الجمھوریة، وتساوي الحقوق، والعقد الاجتماعي،

والحریة والتسامح الدیني. وكانت ھذه البیئة تنبئ باحتمال تشكّل سلوك أكثر

تسامحاً مع الإسلام والأدیان الأخرى في ھذا العالم الجدید.434 كان للفیلسوف

الإنجلیزي جون لوك تأثیر عمیق على الثورة الأمریكیة الفكریة، وكان یدافع

في كتابھ «رسالة حول التسامح» الذي نشُر عام 1689 عن تساوي الجمیع
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في الحقوق بغض النظر عن ھویتھم الدینیة، قائلاً: «إن أردنا الحدیث بصدق

ً أو موسوي، من ً كان أو مسلما وشفافیة، لا یمكننا حرمان أي شخص، وثنیا

الحقوق المدنیة للكومنولث بسبب انتمائھ الدیني».435 تعرض لوك للكثیر من
الھجوم بسبب فكره ھذا، لكنھ استمر في الدفاع عن التعددیة والتسامح، مشیراً

إلى تمتعّ المسیحیین في الدولة العثمانیة بھذه الحقوق التي یشیر إلیھا في

الوقت الذي لا یعترف فیھ البعض -باسم المسیحیة- بھذه الحقوق

للآخرین.436 وھكذا یعتبر لوك أحد أوائل المفكرین الذین دافعوا عن غیر

المسیحیین الذین یعیشون في ظل الدولة الإنجلیزیة، لیمھّد الطریق لتطور

مفھوم التسامح مع المسلمین في تاریخ الفكر السیاسي الإنجلیزي
والأمریكي.437

وأثرت الفروق الأساسیة بین الأفكار الفلسفیة المبدئیة والتجارب

التاریخیة في علاقات أمریكا والإسلام. ولكن، بغض النظر عن بعض

الاستثناءات، لم یتحقق الانفصال الجذري المتوقع، فقد حملت صورة الإسلام

والعرب والأتراك في أمریكا آثار إشكالیات الإرث الأوروبي. فكما كان الحال

في أوروبا، كان ینُظر إلى الإسلام في أمریكا في المحافل الشعبیة على أنھ

منافس وعدوّ للمسیحیة وحلیف سيء للباباویة وعدو للحضارة وممثل

للبربریة. وظھرت بین الأمریكان البیض أحیاناً بعض الأصوات القائلة بأفكار

ً جیدین، وقد یدخلوا الجنة «كفریة» مفادھا أن المسلمین قد یكونوا أشخاصا

أیضاً. وعبرّ بعض الكتاب في العصور الوسطى أمثال أوریجانوس

الإسكندري (توفي 254) وتابعھ دومینكو المعروف باسم مینوكیو (توفى
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1601)، عن احتمال أن یكون أتباع الأدیان الأخرى غیر المسیحیة على

الحقیقة المطلقة. ولكن ھذه الأفكار كانت تواجَھ بالرفض، وتم التعامل معھا

على أنھا آراء ھامشیة وخطرة، وكان لھا تأثیر ضئیل جداً في مواجھة
الخطاب الدیني الحاكم.438

كان من المتوقع أن یكون للاجئین إلى أمریكا رغبة في الابتعاد

عن القارة الأوروبیة القدیمة والعجوز وإنشاء عالم جدید أكثر حیادیة

وموضوعیة فیما یخص الإسلام والمسلمین. لأنھ على عكس القارة الأوروبیة،

لم تكن أمریكا تتعرض لأي خطر سیاسي أو عسكري من الدولة العثمانیة أو
ً أي قوة مسلمة أخرى. ولم یكن ھناك مانع من تطویر وجھة نظر أكثر تسامحا

ومعرفة في العالم الجدید، مقابل الأفكار التي أوجدھا المنھج الكاثولیكي على
ً مرّ العصور لمعاداة الإسلام والمسلمین. لذا حمل «التنویر الأمریكي» فروقا

ھامة عن نظیره الأوروبي في قضایا الفرد والمجتمع والدین والحقوق. فبینما

ً في مناھضتھ ورفضھ للدین ً رادیكالیا اعتمد الفكر التنویري الأوروبي موقفا

ً تاماً، كان توجّھ الأمریكیین أصحاب المذھب ً علمانیا ً موقفا (الكنیسة) منشئا

البروتستانتي قادراً على تقدیم آراء أكثر تحرراً. ولكن عندما یكون الحدیث

عن الإسلام والمجتمعات المسلمة، یبدو أن ھذا التنویر لم یمنح الفرصة من

حیث توفیر المعلومات والفھم الصحیح. وأثناء وضع النظام الأمریكي، وفي

إطار مبادئ المساواة والتعددیة الدینیة، عبرّ «الاباء المؤسسون» لأمریكا

أمثال توماس جیفرسون وجورج واشنطن وجون أدمز عن ضرورة التعامل
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مع الیھود والمسلمین بشكل أكثر تسامحاً، وتلقوّا بعض الانتقادات الحادة

.بسبب أفكارھم ھذه

قدم المسلمون إلى القارة الأمریكیة بطریقتین في البدایة؛ العبودیة

والھجرة. ویقدّر أن ثلث العبید الذین تم استقدامھم من السنغال وغامبیا

ونیجیریا في القرن السادس عشر كانوا من المسلمین.439 وكان من شبھ

المستحیل أن یمارسوا عاداتھم الدینیة بشكل طبیعي تحت ظروف العبودیة

غیر الإنسانیة. فحُرم العبید من الحریة والمواطنة وحق التملك ولم یكن لھم

ً في ممارسة أي شعائر دینیة غیر المسیحیة. صعبّت العبادات الحق أیضا

الدینیة «الظاھرة» مثل الصلاة والصوم والامتناع عن أكل لحم الخنزیر

وشرب الخمر ممارسة المسلمین الأفریقیین لدینھم. والأدھى من ذلك أن

السادة الأمریكان البیض أخذوا كل الاحتیاطات المانعة لممارسة وانتشار أي

دین مثل الإسلام حتى بین العبید. ولابد من الإشارة ھنا إلى أنھ على الرغم

من كل ھذه الصعوبات، استمر المسلمون الأفریقیون في كفاحكم لمدة طویلة
من أجل الثبات على معتقداتھم وعباداتھم الدینیة وإحیائھا.440

 
جفرسون والقرآن

بدأ التواصل الرسمي الأول بین الدولة الأمریكیة والعالم الإسلامي

عام 1801، من خلال التواصل التاریخي بین الرئیس الأمریكي توماس

جفرسون وحاكم تونس حمودة. كان ھذا بعد أن استولى الأمریكیون على



496

سفینة تونسیة، فأراد حاكم تونس حلّ القضیة بالسبل الدبلوماسیة، وطلب

إعادتھا، وأرسل سفیره إلى واشنطن عام 1805. وھناك دُعي السفیر

التونسي سیدي سلیمان ملیملي لمأدبة الطعام في البیت الأبیض في 6 دیسمبر

عام 1805. وكان ذلك في شھر رمضان، فقال ملیملي أنھ لا یمكنھ تناول

الطعام قبل غروب الشمس، وبھذا أصبح السفیر التونسي أول ضیف على

مأدبة الإفطار الرمضاني في البیت الأبیض. وأشار جون كوینسي آدامز الذي

ً إلى مراعاة السفیر التونسي لقواعد الآداب واللیاقة حضر الإفطار أیضا
وسلوكھ المليء بالاحترام.441 وعلى إثر ھذه الزیارة، كتب جفرسون خطاباً

ً لحاكم تونس، وأنھى من خلالھ الخلاف حول قضیة السفینة باتفاقیة موجھا

متبادلة. وبدأت علاقة جفرسون بالإسلام والعالم الإسلامي تتخذ أبعاداً أخرى

.منذ ذلك الیوم

ً في انتشار كان اھتمام جفرسون الدیني والسیاسي بالإسلام سببا

بعض الأقاویل حولھ. حیث كان جفرسون یؤمن بضرورة بناء أمریكا الممثلة

«للعالم الجدید»، على أسس التعددیة والجمھوریة والمساواة في الحقوق.

وكانت استضافتھ لسفیر مسلم في البیت الأبیض وحصولھ على نسخة مترجمة

من القرآن الكریم وإجراء تعدیلات علیھا وتجنبھ الدخول في مواقف معادیة

للإسلام، سبباً في اتھامھ «بإخفاء إسلامھ». وبھذا أصبح جفرسون أول رئیس

أمریكي یتھم باعتناق الإسلام في تاریخ أمریكا السیاسي. وھو ما یعید إلى

الأذھان ذات الاتھامات الموجھة للرئیس الأمریكي باراك حسین أوباما بعد ما

یقارب القرنین ونصف. ھذه النظریة الإشكالیة تعطینا صورة واضحة عن
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أبعاد التحدي الذي یواجھھ مسلمو أمریكا الیوم، والمحددات التي تحكم التعددیة
الأمریكیة.442

وتتعدد الآراء التي حاولت تفسیر أسباب اھتمام جفرسون بترجمة

«سال» القرآن الكریم. ویشیر أرجحھا إلى أن جفرسون، طالب الحقوق

المجتھد والمحب للكتب، كان یحاول تبني وجھة نظر ناقدة عالمیة تجاه

التعدیلات القانونیة في فیرجینیا وأمریكا ككل. وھو ما دعاه إلى الاطلاع على

مناھج الحقوق المتنوعة، بما فیھا الإسلام. ولم یكن الأمر مقتصراً على

جفرسون، فقد كان للعدید «الآباء المؤسسین» لأمریكا مثل جون آدامز،

وبنجامین فرانكلین، وألكسندر ھاملتون، وجون لاي، وجیمس مادیسون،

وجورج واشنطن، معرفة جیدة بتاریخ الإسلام ونظامھ الحقوقي، ونظام

الإدارة في الدولة العثمانیة، وإن كانت ھذه المعلومات منقوصة أو مغلوطة في

بعض جوانبھا. وقد ظھر ذلك بشكل جليّ في المناقشات التي أجروھا بشكل
مفصل حول النظام القانوني الجدید وشكل الحكم في أمریكا.443

وتحظى آراء جفرسون حول تاریخ الإسلام وقوانینھ وأصولھ

بمكانة ھامة بین أوساطھ الواسعة. وكانت الفكرة الأساسیة في كتاباتھ

وملاحظاتھ في ھذا الصدد، ھو التأكید على فكرة التسامح الدیني، وتساوي

ً كرد فعل على الجدالات الجمیع أمام القانون. جفرسون الذي كان ربوبیا

اللاھوتیة الثقیلة لتعالیم الكنیسة، یؤكّد على أنھ من الخطأ حرمان المسلمین

والیھود من حقوقھم الأساسیة بسبب معتقداتھم الدینیة. ولكنھ لا ینأى بنفسھ

بشكل تام عن آراء فولتیر الملیئة بالكراھیة للإسلام ومحمد صلى الله عليه وسلم. حیث بقیت
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آراء جفرسون تتأرجح بین تعلیقات «سال» على القرآن الكریم والعداوة

الدینیة عند فولتیر والتسامح وأفكار التعددیة عند لوك. اعتقد جفرسون أن

مشروع القانون الذي قدمھ یحمل خصائص عالمیة ویحتضن الجمیع. ولكنھ لم

یختلف كثیراً عن معاصریھ في النظرة إلى العبید المسلمین الذین تم استقدامھم

من أفریقیا كعناصر مادیة تشترى وتباع، لا كأفراد أحرار. ویشار إلى أن

عدد العبید الذین امتلكھم عام 1774 یصل إلى 187 عبداً.444 وإذا أخذنا

بعین الاعتبار أن ثلث الأفارقة في أمریكا كانوا مسلمین، فلا شك بأن

.المسلمین كانوا ایضاً من بین ھؤلاء العبید

في النھایة دافع جفرسون، كرجل دولة وحقوقي، عن ضرورة

الاعتراف بالحقوق الأساسیة لجمیع الأمم الأخرى من المسلمین والیھود

وغیرھم من غیر المسیحیین، ضمن مفھوم القانون العالمي، بحسب

ً بالتصورات المنفعیة الامكانیات التي أتاحھا عصره. ولكنھ احتفظ أیضا

والتھمیشیة للإسلام لدى فولتیر وغیره من الكتاّب. ولم تكن فكرة التسامح

ببعدیھا القانوني والسیاسي كفیلة بالقضاء على القناعات الخاطئة المنتشرة

.باتساع والمعادیة للإسلام والمسلمین

لعبت ترجمة القرآن الكریم المعروفة باسم «قرآن جفرسون»

ً في تاریخ نشوء أمریكا. ھذه النسخة التي اندثرت بین صفحات دوراً ھاما

التاریخ المنسیة، ولم یسمع بھا سوى القلیل من الخبراء، عادت إلى الأنوار

مرة أخرى بعد طلب فرید تقدّم بھ كیث إلیسون، أول عضو كونجرس أمریكي
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ً قسمھ على مسلم. حیث طلب إلیسون خلال مراسم القسم أن یضع یده مؤدیا

القرآن، وطلب إحضار

نسخة من ترجمة القرآن الكریم التي احتفظ بھا توماس جفرسون
 

نسخة القرآن الكریم التابعة لجفرسون من مكتبة الكونجرس حیث

احتفظ بھا. وھكذا اكتسبت نسخة القرآن الكریم -التي حصل علیھا

جفرسون كاتب وثیقة الاستقلال والرئیس الثالث لأمریكا مقابل 16

شلن عام 1765- وظیفة تاریخیة من جدید بعد ما یقارب القرنین

.ونصف
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«من «الحاج علي» إلى «ھاي جولي

یمتد تاریخ العلاقات الإسلامیة الأمریكیة على رقعة واسعة من

السیاسة إلى الدبلوماسیة ومن التجارة إلى التعلیم، لتشكل جزءاً ھامّاً من تاریخ

علاقات الإسلام بالغرب. ومن الأمثلة المثیرة والصادمة على ذلك حكایة

الحاج علي التي ذاعت شھرتھا وسط الشعب الأمریكي تحت عنوان «ھاي

جولي». في عام 1850، بدأ الجیش الأمریكي التفكیر في إنشاء وحدة

مواصلات تتكون من البعیر لحل مشكلة النقل إلى صحراء أریزونا والأماكن

البعیدة الأخرى. وبعد أخذ الإذن من الكونجرس والنظر في المیزانیة

المناسبة، تقدّموا بطلب إلى الدولة العثمانیة. فوافق السلطان عبد المجید على

الطلب. وأشارت بعض الروایات إلى تقدیمھ بعیرین كھدیة من المقام

العثماني. وخرجت سفن من تونس ومصر وتركیا محملة بما یقارب 30

بعیراً، متجھة إلى میناء تكساس ومنھ إلى منطقة أریزونا-كالیفورنیا. وكان

المسؤول عن قطیع البعیر المتواضع ھذا مواطن عثماني من أصول سوریة

أو أردنیة أو لبنانیة یدعي الحاج علي (1828- 1902). ترك الحاج علي

وظیفتھ في الجیش العثماني وذھب إلى أریزونا، وأصبح أسطورة في فترة

قصیرة. كان الحاج علي قد أتم مھمتھ بنجاح. ولكن اتخُذ قرار في أعقاب

الحرب الأھلیة الأمریكیة بحلّ وحدة النقل بالبعیر، بحجة أنھا كانت تخُیف

.الخیل والحیوانات الأخرى المنتشرة في أمریكا
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الحاج علي/ ھاي جولي
 
وعلى إثر ھذا القرار، تم بیع الجمال في مزاد مفتوح عام 1864.

احتفظ الحاج علي ببعض البعیر، وحاول الاستمرار في عملھ النقلي بین

محاجر الفحم عند نھر كولورادو. ومع كساد سوق العمل، اضطر إلى ترك

البعیر شاردة في صحراء أریزونا بالقرب من جیلا بند. واتخذ أھم قرار

مصیري في حیاتھ؛ إذ قرّر البقاء في أمریكا بدلاً من العودة إلى بلده. وتزوج

في أریزونا من امرأة مكسیكیة الأصل تدعى غیرترودیس سیرنا، وأنجب

منھا طفلین. واستمر في العمل كعامل في المحاجر. وعند وفاتھ عام 1902
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كان قد أصبح أحد الشخصیات الشھیرة في أریزونا. ولإحیاء ذكرى ھذا

المواطن العثماني الذي یعد أول وآخر راعٍ للبعیر في أمریكا، حوّل والي

أریزونا بنجامین موییر قبر الحاج علي إلى نصب تذكاري عام 1935.

والنصب التذكاري المقام على القبر الموجود في مقابر كورتسایت، على شكل

ھرم یعلوه تمثال جمل، یعدّ الیوم من بین أكثر الأماكن زیارة في المدینة.

.«ویقام علیھ في شھر ینایر من كل عام مھرجان «ھاي جولي

وتبرز حكایة الحاج علي كمثال جید على التقابل والتغیرّ والرفض

والقبول الثقافي. اسم الحاج علي، المنتشر بشكل طبیعي جداً في الثقافة

الإسلامیة، تحوّل إلى «ھاي جولي»، وھو تعبیر مبھج ومثیر للضحك في

أمریكا القرن التاسع عشر. ھذا التحوّل یعطینا لمحة عن الإدراك الثقافي في

أمریكا. ولا تزال قصة الحاج علي حاضرة في الأغاني الشعبیة الأمریكیة

وفي الروایات والأفلام، وتعد مثالاً جیداً على التداخل غیر المتوقع بین

الإسلام والثقافة الأمریكیة. ونرى فیھا جوانب من القبول والرفض معاً. یتمثل

القبول في بقاء الحاج علي في أمریكا، واكتسابھ حق المواطنة، وتكوینھ

عائلة، وحفاظھ على ھویتھ الإسلامیة، وتنشئة ابنتیھ على الإسلام، ووفاتھ

على الإسلام أیضاً. أما الرفض فیتمثل في تحول اسمھ إلى «ھاي جولي»، بل

تشیر بعض الروایات إلى أنھ لقبّ نفسھ باسم فیلیب تدرو، وادعى انحداره من

أصول یونانیة، لیدرأ عن نفسھ العنصریة العرقیة. كما یشار إلى تعرضھ إلى

.تمییز عنصري في فترات معینة من حیاتھ



503

كما أن التناقضات المشاعة حول الأصول العرقیة والدینیة للحاج

علي تشیر إلى مدى التعددیة العرقیة والدینیة التي اتصف بھا العالم العثماني.

في الواقع كانت التخمینات تشیر إلى أن الحاج علي مسلم سوري أو لبناني أو

أردني، من أصول مسیحیة یونانیة، قبل أن یعتنق الإسلام. وھو ما یشیر إلى

الغنى والتعدد الدیني والثقافي للعالم العثماني الذي ینتمي إلیھ. كانت ھویة

بطلنا طبیعیة للغایة في بلاده، إلا أنھا اكتسبت حلة «الأرابیسك» في الولایات

المتحدة. أو بشكل أكثر دقة، یمكن القول بأن قصتھ تمثل قصة «الأرابیسك

الأمریكي» الناتجة من التآلف بین الثقافة العربیة-الإسلامیة والأمریكیة. تظھر

حلةّ «الأرابیسك الأمریكي» في العدید من العناصر الثقافیة الأخرى، بدایة

من قصة ھاي جولي، إلى شھرزاد، ومن الصحاري إلى الحمراء، ومن لمبة

علاء الدین السحریة إلى الحافظ وسعدي الشیرازي، ومن نسخة القرآن

لتوماس جفرسون إلى علاقة لو والاس مع السلطان عبد الحمید. كل ھذه
العناصر تؤكد على كثرة التفاعل بین الثقافتین إلى ما یفوق المتوقع.445



504

النصب التذكاري للحاج علي في أریزونا
 
تبلورت ھویة الأرابیسك ھذه، وتشكل للإسلام ھویة دینیة معینة،

مع حصول الأمریكیین ذوي الأصول الافریقیة على مكانة معینة في تاریخ

أمریكا. لعبت شخصیات مثل درو علي وألكسندر راسل ویب وعلي جاه

ً في إحیاء ونشر الإسلام مجدداً بین الأمریكیین من أصول محمد دوراً ھاما

أفریقیة. فیما نظر المجتمع الأمریكي بشكل عام إلى مسلمي أفریقیا بالكثیر من

الشك بسبب ھویتھم الدینیة وكفاحھم ضد العنصریة البیضاء. وكان انضمام

أسماء مثل محمد علي ومالكوم اكس إلى حركة (أمة الإسلام) سبباً في تماھي

العداوة التقلیدیة للإسلام مع المیول العنصریة. وھكذا كان المجتمع الأمریكي
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الذي ربط الإسلام بالعرب والأتراك أمام مفھوم جدید ھذه المرّة، یتمثل في

«الإسلام الأسود». ونظراً إلى التاریخ الطویل والشاق لحركات الحقوق

المدنیة المناھضة للعنصریة والتمییز في أمریكا، لا عجب في سعة انتشار

الأحكام المسبقة والمواقف المعادیة «للإسلام الأفریقي-الأسود» حتى یومنا

.ھذا

ً نصیبھم من صورة المسلمین المشوھة ونال الأتراك ایضا

الموروثة من أوروبا. حیث كانت صورة الاتراك المقدّمة في إحدى الصحف

في 13 ینایر عام 1827 ملیئة بالعنف والظلام؛ حیث تم تصویرھم على أنھم
ً أمة بربریة قاھرة مخرّبة ومعادیة للذوق بعیدة عن الحضارة لا تعرف شیئا

عن الأدب والفن والموسیقى.446 على عكس الأوروبیین، لم یواجھ

الأمریكیون الأتراك في میادین الحرب. ولم یدخل الأتراك كمجتمع إلى

الولایات المتحدة قبل عام 1950. والأدھى من ذلك أن تركیا التي انضمت

إلى حلف الناتو بعد الحرب العالمیة الثانیة كانت لھا علاقات استراتیجیة

متقدّمة مع الولایات المتحدة الأمریكیة. ولكن، على الرغم من ھذه الخلفیة،

كانت صورة التركي في المخیلة الأمریكیة خلال النصف الأول من القرن

العشرین سلبیة وملیئة بالأحكام السلبیة. ومن بین الأسباب الأساسیة لھذا،

العداء الدیني المنقول من الموروث الأوروبي، والقصص التي نقلھا

المبشرون البروتستانت الأمریكان عن تركیا والدولة العثمانیة، بالإضافة إلى

دور حركات الاستقلال الیوناني والتمرد الأرمني. حیث اعتبر رجال الدین

الأمریكي واللوبیات كل من وقف أمام الدولة العثمانیة «كأخ في الدین»،
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فقدّموا الدعم المباشر وغیر المباشر للتمرد الیوناني والبلغاري والأرمني

وغیرھا من الحركات. ولابد من دراسة المزاعم حول مذابح الأرمن في

ضوء ھذه الخلفیة التاریخیة.447 ومع ھذا، ساعد الشكل المتشابك والمعقدّ

لتاریخ علاقات الإسلام-الغرب الذي نحاول تحلیل خطوطھ الأساسیة في

ظھور مفاھیم مختلفة دائماً. حیث شكلت العلاقة بین السفیر الأمریكي لو

ً على ھذا التاریخ الطویل متعدد والاس والسلطان عبد الحمید مثالاً مھما

الجوانب، وھو ما یمكن ملاحظتھ من خلال النص الملحق في نھایة الكتاب.

عاش الدبلوماسي الجندي المكتشف لو والاس، مؤلف الروایة الشھیرة بن

ھور، خمس سنوات في إسطنبول، عاد بعدھا إلى أمریكا لیستمر نضالھ من

أجل إحقاق الحق حول تركیا والسلطان العثماني والأرمن ومسیحي الدولة

العثمانیة في واقعة تستحق الذكر. ولا بد من أخذ ھذه الخلفیة التاریخیة بعین

الحسبان عند تعاطینا مع العلاقات المحیرّة بین أمریكا والإسلام في العصر

.الحالي. وھو ما سنشیر إلیھ لاحقاً في الفصول القادمة من الكتاب

 
عالم الرحالة ما بین الحقیقة والخیال

ربما أجاب الاستشراق في القرن التاسع عشر على جزء من

الأسئلة لدى المنزعجین من قلة المعلومات الأكادیمیة. لكن الكثیرین في تلك

الفترة لم یكتفوا بالمعلومات المقدّمة لھم، وفضلوا الذھاب إلى الدول

ً كبیراً ظھر في ً معرفیا الإسلامیة، لیقوموا بتدوین انطباعاتھم، مقدّمین میراثا

أعمال أدب الرحلات. ھؤلاء الرحّالة، لم یجدوا في قراءة الكتب ما یطفئ
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ظمأھم واحتیاجھم «لمعرفة الشرق»، فآثروا الذھاب إلى العالم الإسلامي،

لیكشفوا الستارة عن تاریخ ألف عام مضوا. وكان من بین ھؤلاء سفراء من

أمثال جیروم موراند ونیكولاس دي نیكولاي وأوجیھ جسلین دو بوسبوك،

وغیرھم من الكتاب والسیاسیین والرحالة نذكر منھم جون ساندرسون والسید

أنطوني شیرلي وجورج ساندیز وجان باتست تافرنییھ وانطوان جالاند

وریتشارد برتون وألكسندر ولیام كینج لاك وجورج كورزون وألیوت

واربرتون وجیرارد دي نیرفال وفرانسو رینیھ دوشاتوبریان وجوساف

فلوبییر ولامارتین وبییر لوتي.  وكان قیام مثقفي أوروبا بھذه التجربة التي

ظھرت لأول مرة في فترة الحملات الصلیبیة، ولكن في إطار حدیث ھذه

ً في المرة، وتقابلھم بشكل مباشر مع العالم الإسلامي والشرق المسلم، سببا

انتاج أشكال فھم جدیدة تتناسب مع روح العصر.448 حیث أخذت نقاشات

العلمانیة والعقلانیة والتقدم والتنویر مكان الجدالات الدینیة في العصور

الوسطى. ولم یعد ینظر إلى المسلمین على أنھم «وثنیون» بالنسبة لأوروبا

العصور الوسطى. فالجدالات اللاھوتیة التي جعلت من المسلمین «الآخر

المختلف دینیاً» كانت قد اندثرت وحلتّ مكانھا أحكام ذات طبیعة إنسانیة

.واجتماعیة وسیاسیة

حطّم التحول العلماني حالة العداء الدیني الموروثة بشكل كبیر.

لكنھ لم یحُل دون ظھور مشكلات أخرى. حیث نظرت الطبقة الحدیثة من

المثقفین الأوروبیین العلمانیین إلى الشرق والعالم الإسلامي نظرة دونیة على

أنھا حضارة متأخرة. أوروبا التي مرّت بالثورة العلمیة، ثم الثورة الفرنسیة
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وأخیراً الثورة الصناعیة، أصبحت تنظر إلى العالم نظرة «الحضارة

ً وثقافیاً. الحاكمة»، ولا ترى فیھ سوى مساحة جدیدة قابلة للاستعمار مادیا

وأخذت فكرة «مھمة التمدین» مكانھا بین المعتقدات الأساسیة لدى النخبة

الأوروبیة المثقفة في القرن التاسع عشر، بدءاً من ھیغیل إلى ماركس، إضافة

.إلى المبشرین الفرنسیین

ً في تشكیل المفاھیم لعب الرحالة على مر التاریخ دوراً ھاما

ً یراجعون الأحكام المسبقة والتصورات حول الإسلام والغرب. وكانوا أحیانا

ً أخرى یؤكدون الأساطیر التقلیدیة. قدّم أدب التاریخیة ویغیرونھا؛ وأحیانا

الرحلات ملامح عن العقلیة الأوروبیة في تلك الفترة، علاوة على المعلومات

التي أوردھا عن الدولة العثمانیة والإسلام. ومن خلال النظر إلى المواضیع

التي اختار الرحالة الحدیث عنھا، والصور التي نقلوھا، والحكایات الحقیقیة

أو الخیالیة التي رووھا، ومدیحھم وھجائھم، یمكن تصوّر التحولات التي

مرت بھا المفاھیم الأوروبیة المختلطة والمتعددة الجھات عن العالم الإسلامي

والشرق اعتباراً من القرن السابع عشر. وبدلاً من البحث عن المعطیات

والتحلیلات «الشیئیة»، یفضّل النظر إلى نقاط التحول والانفتاح والتوسع أو

.التضییق الذي شھدتھ العلاقات التاریخیة والثقافیة

ومن اللافت أن الرحالة الأوروبیین ركزوا خلال زیاراتھم إلى

الدول الإسلامیة على وصف صفاتھا «الدنیویة». فكان من العناصر الأساسیة

التي لا تخلو منھا كتب الرحالة، تفاصیل الحیاة الیومیة والمحلات والباعة

المتجولین والبیوت والحدائق والجوامع والتكیات والموسیقى الصوفیة
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ومجالس الذكر وعادات الأكل والمدارس والموانئ والملابس والأزیاء

والعناصر الأخرى المتعلقة بالثقافة المادیة في إسطنبول والقاھرة وأصفھان

والمغرب. ویمكن تفسیر ھذا الاھتمام بالتفاصیل بالرغبة في إعادة النظر إلى

الأحكام المسبقة على المجتمعات المسلمة. حتى أن الرحّالة كانوا یعقدون

المقارنات بین ما رأوه خلال زیارتھم ھذه المدن، وبین القناعات المنتشرة في

أوروبا، مظھرین مدى اختلاف وخطأ الأخیرة. ومن الأمثلة على ذلك، الكاتب

ً في تركیا، وألفّ عام الإنجلیزي توماس ثورنتون الذي عاش مدة 15 عاما

ً بعنوان «الوضع الحالي في تركیا»، منتقداً انطباعات الرحالة 1807 كتابا

الأوروبیین عن تركیا ومشیراً إلى أن معظمھم قدّم انطباعات «سطحیة» عن

عادات وتقالید وتصرفات الأتراك، مضیفاً: «حتى أنھم كانوا یتعمّدون تفسیر

الأشیاء التي رأوھا وعجزوا عن فھمھا بشكل خاطئ». وبحسب توماس، فإن

انطباعات ھؤلاء الرحالة «لا تعتمد على معطیات حقیقیة وإنما على قوة
خیالھم وأفكارھم المحرّفة».449

ً على ذلك، انطباعات المبشّر والواعظ ومن أشدّ الأمثلة وضوحا

المسیحي سالمون شویجر، الذي أمضى أربعة أعوام في إسطنبول بین عامي
1578- 1581. خرج شویجر الألماني الأوروبي المسیحي من فیینا مروراً

ببودابست وبیلجراد وصوفیا وفیلیب وأدرنھ وصولاً إلى إسطنبول. وأقام في

العاصمة العثمانیة خلال فترة حكم السلطان مراد الثالث (1574- 1595)،

ودوّن انطباعاتھ عن السیاسة والدین والحیاة الیومیة في الدولة العثمانیة. نقل

شویجر ما رآه بلغة بسیطة، وصوّر الأتراك على أنھم مجتمع فظّ عدیم
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الإیمان، وتعجّب من حقیقة أن مثلھم استطاع بناء دولة كبیرة مثل

الإمبراطوریة العثمانیة. ویجیب على سؤالھ بنفسھ قائلاً بأن الأساس في الدولة

العثمانیة لیس نظام الحقّ والعدل بل الخوف، وأن الناس یتبعون القوانین لیس

لإیمانھم بھا بل لخوفھم من المخالفة. وقال ان السلطان العثماني یمتلك قوة

وسلطة مطلقة، وأنھ قادر على فعل ما یرید بصفتھ «المستبد» الأكبر القادر

على القضاء على كل من یخالفھ. ویقول شویجر «في الواقع كلمة تركي تعني

المدمّر؛ والأصح أنھا تعني «الوحشي والممزّق والقاسي». ولھذا السبب لا

یحبون أن ننادیھم بالأتراك». شویجر الذي یصرّ على أن العثمانیین عاثوا

الفساد في كل مكان وصلتھ أیدیھم، كان یجد من الصعب تفسیر قوة العثمانیین

وحضارتھم وعظمتھم، فیقول: «لا یمكننا سوى التعجّب من بقاء ھذه الدولة

.«الطاغیة كل ھذه السنوات، وعدم قیام من یمتلكون القوة والنفوذ بھدمھا

ولكن المسألة الأساسیة التي تعامل معھا شویجر ھي موقف

مسیحیي أوروبا من الأتراك. كان شویجر یؤمن، مثل غیره من علماء الدین

في العصور الوسطى، بأن الإلھ أرسل المسلمین والأتراك «كسوط مسلطّ»

على المسیحیین لعقابھم وإرجاعھم إلى الطریق القویم. فكانت قوة العثمانیین

وشدّتھم أشبھ بإنذار وتذكیر للمسیحیین الذین أماتھم الفتور والكسل، من أجل

التوحّد من جدید. ویضیف شویجر: «ونفھم من ھذا أن الإلھ شعر بضرورة

إرسال ھذه الآفة لعقاب البشر، كي یخیف المسیحیین ویھددھم بھا. ھذه الآفة

لم تأتي لإخافة المسیحیین فحسب، بل ھي تعطیھم الفرصة لیبذلوا الجھد

لیكونوا أصحاب شرف وفضیلة. فلولا الخوف من ھجمات الأتراك، كانت
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الدول الأوروبیة ستشعر بالأمان، ولن تتردد في فعل أي شيء، وستتعارك مع

بعضھا البعض وتسفك الدماء.»450 وھو ما یذكرنا بالتحذیر الذي أطلقھ

ثوروتون قائلاً بأن الرحالة الأوروبیین كانوا یحرّفون الأحداث التي یرونھا

.بعد تمریرھا بفلاتر معینة

على صعید آخر، یظھر المغني والأدیب والمترجم وعالم اللغویات

الفرنسي أنطونیو جلاند (1646- 1715)، الذي استطاع الجمع بین المعرفة

النظریة من خلال قراءاتھ، والتجربة العملیة المباشرة. حیث ترجم جلاند

كتاب ألف لیلة ولیلة، الذي یعد أحد أشھر أعمال الأدب العربي-الإسلامي، إلى
اللغة الفرنسیة لأول مرة، ونشره في 12 مجلداً. لعبت ھذه الترجمة دوراً

كبیراً في إكساب تصور الثقافة الإسلامیة أبعاداً جدیدة في ذھن القارئ

الأوروبي. وتدلل الدراسات التي قدمھا جلاند عن الثقافة الإسلامیة والتاریخ

العثماني على تراكم علمي واسع وقوة في الملاحظة. أمضى جلاند الفترة ما

بین عامي 1672-1673 في إسطنبول ودوّن انطباعاتھ وذكریاتھ في كتاب

بعنوان «الذكریات الیومیة في اسطنبول»، وذلك بلغة بسیطة دون إضافة

الكثیر من التعلیقات والآراء الشخصیة.451 یقدّم في الكتاب معلومات في

مواضیع مختلفة، منھا حدیثھ عن مراسم تنصیب السلطان وقدوم السفراء

الأجانب إلى إسطنبول لیشھدوا الحدث، والأمثال الشعبیة الشائعة والكتب

التركیة والعربیة والفارسیة النادرة، وصیام شھر رمضان واحتفال العید

وغیرھا من المواضیع. ولأن جالاند قارئ نھم ومھتم بجمع المقتنیات الممیزة،

ً في تصویره للحیاة في اسطنبول. وكان ً وموضوعیا حاول أن یكون قیاسیا



512

ھدفھ نقل كل ما یراه بتجرّد، مشیراً إلى أن عظمة وروعة ما رآه یفوق أھمیة

.تجمیلاتھ الأدبیة

 
تحدي السیدة مونتاغیو

بینما استمر التصویر الخیالي للشرق، ظھر من جھة أخرى نوع

آخر من الكتاب الأوروبیین ممن بذلوا الجھد لتصحیح ھذه التصورات. اعتمد

ھؤلاء الكتاب على معلوماتھم ومشاھداتھم المباشرة أثناء زیاراتھم للبلاد

ً لانتقاد المؤلفین الأوروبیین الإسلامیة والمدن العثمانیة، وجعلوا منھا أساسا

الذین لا یراوحون مقاعد مكاتبھم، وتحدّوا بھ التصورات المقدمة للقارئ

الغربي عن الشرق. ونتج عن ذلك ظھور نخبة ذات أنشطة كتابیة نقدیة داخل

أوروبا، تحاول تطویر الفھم والتعاطف بین الثقافات. وتظھر في ھذه

الدراسات قوالب الأحكام الموروثة عن الشرق، والملاحظات الأدبیة،

والأساطیر، والانطباعات الحقیقیة والمراجعات الحضاریة الداخلیة،

والمقارنات بین الحضارات. ویبدو البحث في صورة الإسلام في العقلیة

الأوروبیة خلال القرنین الثامن عشر والتاسع
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الترجمة الفرنسیة لروایة ألف لیلة ولیلة بقلم أنطوان غالان
 

عشر سھلاً ممتنعاً. فمن ناحیة سھَّل موقف فترة التنویر من المسیحیة

ً مع الأدیان الأخرى، ومن التقلیدیة تطویر وجھة نظر أكثر تسامحا

ناحیة ثانیة، أخذت جمیع الأدیان بما فیھا الاسلام نصیبھا من المواقف

العلمانیة والعقلانیة القطعیة بشأن الأدیان. وزاد على ذلك، أن معظم

ً في المثقفین والكتاب والفناّنین الأوروبیین الذین لعبوا دوراً ھاما

حركات التنویر كانوا ینتمون إلى الطبقة الأرستقراطیة، أو حصلوا

على الدعم منھا. ونتیجة لذلك، كانت قدرتھم محدودة على التقرب من

ثقافة الشرق التي نظروا إلیھا على أنھا «ثقافة سوقیة». ولكن لا بدّ
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من الإشارة إلى أعمال بعض الكتاّب المخلصین في جھودھم لتغییر

.الأحكام المقولبة حول الإسلام والعرب والأتراك والعثمانیین

وعلى رأس ھؤلاء الكتاب، ماري وورتلي مونتاغیو، وھي زوجة

إدوارد وورتلي مونتاغیو الذي تم تعیینھ كسفیر بریطانیا لدى الدولة العثمانیة

عام 1716. كتبت السیدة مونتاغیو العدید من الخطابات من بلغراد وأدرنھ

وإسطنبول إلى أصدقائھا في إنجلترا بین عامي 1717 و1718. وكانت

كتاباتھا اللافتة بقوة ملاحظتھا عن الثقافة العثمانیة والأتراك تتحدّى الأحكام

المقولبة، واستطاعت من خلالھا تحصیل مكانة ھامة في الأوساط الأدبیة في

لندن خلال القرن الثامن عشر. فتناول أدباء مثل ألكسندر بوب وإدوارد جیبون

وفولتیر خطابات مونتاغیو على أسس أدبیة. جُمعت رسائل مونتاغیو بعد

وفاتھا، تحت عنوان «رسائل السفارة التركیة»، وذاع صیتھا، وصدرت عنھا

عدة طبعات منذ القرن الثامن عشر وحتى الآن، وأصبحت مادة بحثیة للعدید

.من الدراسات، وأصبح لھا مكانتھا في أدب الرحلات النسوي

أدركت مونتاغیو الامتیازات التي تتمتع بھا بصفتھا زوجة السفیر

الإنجلیزي في الأراضي العثمانیة، وبذلت مجھوداً كبیراً لتوظیف ھذه

الامتیازات لتحقیق التقارب الثقافي. وبینما كانت انطباعات الرحالة

الأوروبیین الرجال أثناء زیاراتھم للشرق تتصف بالسطحیة والنقص، كانت

السیدة مونتاغیو قادرة على النفوذ بعمق إلى المجتمع والثقافة العثمانیة. فقد

استطاعت الولوج إلى عالم النساء بحریة تامة، وھو المجال الذي لم یكن من

ً جدیداً. الممكن للرحالة الرجال الوصول إلیھ أبداً، واكتشفت ھناك عالما
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وأشارت إلى أن النساء العثمانیات كنّ یتمتعن بحریة وأمن أكثر من النساء

الأوروبیات، على عكس «خرافات عذابات الشرق». وتحدثت بإعجاب عن

أصالة ولطف النساء المسلمات. وكانت تغمرھا السعادة كلما استطاعت

الحدیث معھن بلغتھن، بعد أن تعلمّت اللغة التركیة بشكل أفضل. واستجابت
ً لطلب بعض أصدقائھا في أوروبا بإرسال خطاب غرامي باللغة التركیة مرفقا

بترجمتھ إلى الإنجلیزیة. كما عبرّت عن تقدیرھا للحبكات الأدبیة في قصائد

العشق التركیة، وأكدت على اختلافھا عن نظیراتھا في الأدب الإنجلیزي.

وأشارت إلى أن اللغة التي یستخدمھا الأتراك للتعبیر عن العشق والحب

والمحبوب تنمّ عن الغنى في عالم المشاعر والعظمة الحضاریة. وأشارت إلى

أن ملابس النساء التركیات ونظافة منازلھن وحسن ضیافتھن وصدقھن

وبعدھن عن المظاھر ورقة عاداتھن وتقالیدھن وأصالتھن تفوق كل كلمات

التقدیر. وكان من غیر الممكن أن یستطیع الرحالة الأوروبیون الرجال نقل

.أصالة وجمال ولطف ھذا العالم

تبنتّ مونتاغیو نظرة إنسانیة، مشیرة إلى أن النساء التركیات

(والرجال كذلك) لا یختلفون عن الأوروبیین كثیراً. ففي النھایة لابد أن یعُامل

الجمیع نفس المعاملة القائمة على الإنسانیة. واعتبرت أن الاختلافات الدینیة

والثقافیة موجودة؛ إلا أنھ یجب أن تكون وسیلة للغنى والاطلاع والتبادل بدل

ً للاحتقار والخصام. مونتاغیو الواعیة لسطوة الأحكام المسبقة أن تكون سببا

المنتشرة في أوروبا، حاولت لتأكید موقفھا الإشارة إلى أن بعض جوانب

الثقافة والعادات التركیة تتفوق على مثیلاتھا في أوروبا. فأشارت إلى أن
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الأتراك لیسوا مھووسین بتزیین منازلھم من الخارج، وھو ما یجعلھا تبدو

قدیمة وأقل من عادیة في النظرة الأولى. إلا أن دخولھا یكشف عن أجمل

نماذج الفن والأعمال الیدویة والنجارة والعنایة والتكامل بین وظیفیة الأشیاء

وجمالیتھا. وأشارت مونتاغیو من خلال تصویرھا عن منازل الأتراك إلى

الثقافة الشرقیة والإسلامیة على نحو عامّ. حیث یصعب على الأوروبیین فھم

المجتمع الإسلامي وعمقھ الإنساني ما داموا ینظرون إلیھ من زاویة محدودة

وخارجیة وسطحیة. لابد أن یكونوا مستعدین بإمكانیات ومھارات مختلفة من

.أجل تحقیق فھم وتقدیر ثقافي حقیقي

وبینما نقضت نظرة مونتاغیو حول «عالم المرأة العثمانیة» الكثیر

من الأحكام المقولبة في أوروبا، تسببت تصویراتھا في تعزیز بعض الأفكار

الاستشراقیة عن دون قصد. إذ دخلت مونتاغیو إلى حمام السیدات وقصّت ما

رأتھ ھناك بشكل تفصیلي. كان تصویرھا لحمام السیدات بعیداً عن خرافات

الأوروبیین حول انحرافات الحرم. وكانت تقصد من المعلومات التي نقلتھا

إظھار المرأة التركیة في كل حالاتھا، وعادیتّھا وكون حالھا یشبھ حال جمیع

النساء في الحیاة. ھنا تلبسّت مونتاغیو بھویة عالم الإنسان، ونجحت بشكل

كبیر. ولكن على الرغم من نظرة مونتاغیو الراصدة ھذه، تحول ما نقلتھ عن

الحمامات التركیة إلى مادة دسمة للرسومات الاستشراقیة لبعض رسامي

أوروبا. كان ھذا نتیجة للنظرة «التشییئیة» المسیطرة على النخب الأوروبیة

.أكثر من كونھ مسؤولیة مونتاغیو
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طبقت مونتاغیو نھجھا التجریبي في كل مجالات الحیاة. حیث

أشارت في رسالة لھا بتاریخ 1 أبریل عام 1717، إلى لقاح الجدري الذي

جربتھ بنفسھا في تركیا وضرورة نقلھ إلى إنجلترا أیضا. وعبرّت عن عجبھا

وحزنھا من عدم وجود ھذه الإمكانیات الطبیة عند الأوروبیین. عادت

مونتاغیو إلى لندن عام 1718، واجتھدت لتطبیق ھذا اللقاح في بلدھا، وبذلت

جھوداً مكثفة لإقناع الاطباء الإنجلیز. وطبقّتھ على أطفالھا. وبعد عدة

محاولات ناجحة بدأ الأطباء في تقبل ھذا الأسلوب وإن كان على مضض.

وإن كان أحد أسباب مقاومتھم لھذا الأسلوب أنھ صدر عن امرأة لیس لھا

علاقة بالقطاع الطبي، فیحتمل أن السبب الآخر یعود لقدوم ھذا اللقاح من

الدولة العثمانیة. وأصرّ بعض الأطباء على رفضھم. وزادت حدة الجدل بعد

وفاة بعض المرضى، إلا أن أعداد المرضى المتشافین بفعل العلاج كانت

كفیلة بإقناع القطاع الطبي والرأي العام، بصرف النظر عن الحالات

المحدودة التي لم یحالفھا الحظ. وھكذا نالت السیدة مونتاغیو شرف تعریف

.انجلترا على علاج الجدري المستخدم بنجاح في الدولة العثمانیة

وأشارت مونتاغیو بكثرة في رسائلھا إلى أن المعلومات التي نقلھا

الرحالة والمؤلفون الأوروبیون عن العثمانیین والأتراك والإسلام خاطئة

وناقصة ومتحیزّة. وانتقدت المعتقدات والتطبیقات ضیقة الأفق في أوروبا،

وبینّت في الوقت نفسھ مدى طبیعیة وبساطة الإسلام. وقالت في غیر مرّة أن

الإسلام دین أكثر عقلانیة وإنسانیة. وتحدثت عن عظمة وأصالة جامع

السلیمانیة، وأشارت إلى تفضیلھا لمسجد والدة سلطان من بین غیره من أماكن
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العبادة. وأشارت إلى أن كاتدرائیة القدیس باول تبدو ذابلة أمام عظمة ھذا

المسجد الذي أمرت بأنشائھ والدة السلطان محمد الرابع، ویحمل اسمھا.

ً كمساجدھا. ووصفت وأشارت إلى أن تكیات إسطنبول تستحق الزیارة أیضا

الموسیقى والرقص الصوفي بسرد مجرّد، مشیرة إلى أن كلماتھا لا ترقى إلى

.مستوى جمال وأصالة وتأثیر ھذا الفن الصوفي

وتحدثت مونتاغیو بإعجاب عن العالمیة والتعددیة التي تتمیز بھا

الحیاة في إسطنبول. وأشارت إلى أن أحیاء مثل بیرا تجمع بین المتحدثین

باللغات التركیة والرومانیة والعبریة والأرمنیة والعربیة والفارسیة والروسیة

والسلافیة والأرمونیة والألمانیة والھولندیة والفرنسیة والإنجلیزیة والإیطالیة

والمجریة. ولفتت الانتباه إلى أن الحاصلین على تعلیم بسیط فیھا یستطیعون

الحدیث بثلاث أو أربع لغات منھا بأریحیة. مشیرة إلى أن ھذا الثراء اللغوي-

ً في التواضع، وھم الذین یظنون الثقافي یجب أن یعطي الأوروبیین درسا

أنفسھم مثقفین لأنھم یتكلمون بعض اللغات. في إشارة إلى أن ھناك الكثیر مما

یمكن للأوروبیین تعلمّھ من العثمانیین والأتراك والمسلمین، بدایة من الطب

ً للسیدة مونتاغیو: للفن ومن إدارة الدولة إلى العلاقات الاجتماعیة. ووفقا

«ھؤلاء الناس لیسوا أفظاظاً كما تخیلناھم. عظمتھم تختلف عناّ، وربما لدیھم
جمال أكثر مناّ. في رأیي ھم یعرفون كیف تعاش الحیاة...»452

ً لھدم الأفكار التي عشعشت في إلا أن حسن النوایا لیس كافیا

الأذھان لآلاف السنوات. لذا بقیت القوالب التي ألفّھا المستشرقون الجالسون

خلف مكاتبھم وفي المؤسسات الأكادیمیة تظھر في أعمال الرحالة مجدداً على
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الرغم من الاستثناءات النادرة مثل السیدة مونتاغیو. تكتسب ھذه الأحكام

خاصیة مرئیة على ھیئة صور مثیرة مثل شوارع الشرق الغامضة، وأحواض

السباحة في الحرم، وشھوة الرجال وسعیھم الدؤوب للقوة والسلطة، ودلل

وغنج السیدات، وقوة وثروات السلطان والأمراء والولاة غیر المحدودة،

وأسواق العبید والجواري وغیرھا. حتى أن صور الشرق ھذه التي وصلت

ذروتھا في الرسومات الاستشراقیة والطبیعیة خلال القرن التاسع عشر لا

تزال حیة حتى یومنا ھذا في أفلام ھولیود. كل ھذا یؤید فكرة «تشریق

الشرق» التي أشار إلیھا إدوارد سعید؛ فالشرق -بھذه الصورة- یبدو أكثر

ً و«غرابة» مما ھو علیھ. وعلیھ تم إنشاء الشرق ً وفظاظة وعنفا غموضا

«كمادة للرغبة» بالنسبة للغرب. ولا شك أن ھذا الشرق یفتقر إلى العقل

.والإدراك والوجود الذي یجعلھ یفھم التطورات الكبیرة التي تحدث في الغرب

 
«قصة فرنسیین محبین للأتراك: «لامارتین» و«بییر لوتي

یحتل الفرنسیان ألفونس دو لامارتین وبییر لوتي مكانة خاصة بین

الرحالة والدبلوماسیین الأوروبیین. فقد عُرفا بصداقتھما وحبھما للأتراك،

وخاضا نضالاً كبیراً في وجھ فوبیا الأتراك التي كانت منتشرة في القرن

التاسع عشر، وحاولا إنشاء تصور جدید عن الأتراك والعثمانیین. وكان ممن

عاصرھما، دوشاتوبریان، الذي قدّم صورة مظلمة وحادّة عن العثمانیین

والأتراك. فكانت اسطنبول في وجھة نظره «عاصمة البربر». أما الأتراك
ً یتبع الإمام، وتخنقھ قوات الإنكشاریة».453 ً بل قطیعا فھم «لیسوا شعبا
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وكانت صورة الدولة العثمانیة تمثل محاولة للتأكید على التفوق السیاسي

.الأوروبي، من خلال تجسیدھا لأشدّ الامثلة على الاستبداد الشرقي المتخیلّ

وبینما تفوح من تصویرات دوشاتوبریان عن الأتراك والعثمانیین

رائحة الھویة الصلیبیة، نرى على النقیض مثال الشاعر والكاتب والدبلوماسي

والسیاسي لا مارتین الذي لقبھ نبلاء لبنان «بالأمیر الفرنجي». یعتبر لا

مارتین أحد الأسماء الرائدة في الأدب الفرنسي الرومانسي وقد ساھم في فتح

أبواب جدیدة في الشعر الفرنسي الحدیث من خلال أشعاره التي جمعھا في

كتاب بعوان «تأملات شعریة»، كان على رأسھا شعر «البحیرة». زار لا

مارتین لبنان وسوریا وفلسطین وإسطنبول خلال عامي 1832- 1833،

وجمع انطباعاتھ وملاحظاتھ عنھا في كتاب بعنوان «مسافر في الشرق».

وكان ھذا العمل لافتاً للأنظار بفضل الملاحظات الإیجابیة التي احتواھا حول

الثقافة الشرقیة، وكان أول دراساتھ الھامة التي أكسبتھ لقب صدیق الأتراك.

انخرط لامارتین في العمل السیاسي بین عامي 1833و 1851، وأرسل

خطاباً في 24 أبریل 1849 إلى السلطان عبد المجید والصدر الأعظم رشید

ً تخصیص قطعة أرض لھ بالقرب من إسطنبول بھدف الزراعة باشا طالبا

بتقنیات حدیثة. فتمت الموافقة على إعطاءه قطعة أرض بالقرب من منطقة

أیدن. وعبرّ لا مارتین في حضرة السلطان عام 1850 عن امتنانھ الشدید

للاستجابة لھذا الطلب. غیر أنھ لم یستطع تحقیق مشروع الزراعة الذي كان

یحلم بھ. حیث عانى لامارتین في آخر سنین عمره من ضائقة مادیة، وتوفي
ً في باریس عام 1869. فلم یكتمل مشروعھ الزراعي. إلا أنھ نشر كتاباً مكونا
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من ثمانیة مجلدات بعنوان «تاریخ تركیا»، خلال عامي 1854- 1855،
عبرّ فیھ عن الألفة التي شعر بھا تجاه الأتراك.454

یرى لامارتین الأتراك على أنھم «الشعب الوحید المسامح»،

ویرفض النظریة الغربیة حول استبداد الشرق. ویشیر إلى تفوق الأتراك على

الأوروبیین في بعض القضایا. كما وصف السلطان عبد المجید بعد لقاءه في

6 یولیو عام 1850 بأنھ «أصیل، عزیز، جادّ، ذو وعي... ویھتم بكسب ودّ

الآخرین أكثر من اھتمامھ بتنفیذ رغباتھ الخاصة». دعا السلطان لامارتین

لیرافقھ خلال تفتیشھ على الطلبة في المدارس العسكریة، وھو ما أثار حماسة

الكاتب الفرنسي. فكتب بفخر عن إتقان الطلبة الأتراك للغة الفرنسیة، إذ قال:

«لا یمكن إطلاق كلمة بربر بعد الیوم على شعب وصل شبابھ إلى ھذا

المستوى من العلم والعالمیة المماثلة لأوروبا». ولكن جملة المدیح ھذه تخفي

ً بالتفوق. فمعاییر المدنیة عند لامارتین ھي مشابھة الأوروبیین. شعوراً خفیا
فالأمم التي تتعلم الفرنسیة وأصول الحداثة لا یجب أن تعتبر من البربر!455

وفي النھایة، لا یمكننا الجزم بمدى الدور الذي لعبتھ جھود

لامارتین في تحیید التصورات المعادیة للأتراك من خلال أسلوبھ المعتمد على

المركزیة الأوروبیة. لكن الأكید أنھ بذل مجھوداً صادقاً. جھد مماثل لھذا بذُل

من قبل الروائي والكاتب المسرحي الشھیر بییر لوتي (1850- 1923).

الاسم الأصلي للوتي ھو لویس ماري جولیان فو. وقد عمل كجندي بحریة في

الأسطول الفرنسي، وقدِم إلى أزمیر عام 1870 وبدأ بتطویر علاقة مقربة

مع تركیا والأتراك. واختیر لعضویة الأكادیمیة الفرنسیة عام 1891 بفضل
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نجاحاتھ الأدبیة، وحصل على وسام الفخر عام 1921. انتقد بییر لوتي بشدة

سیاسات أوروبا الإمبریالیة فیما یتعلق بحروب البلقان والحرب العالمیة

الأولى والمسألة الأرمنیة ومعاھدة سیفر وحرب الاستقلال ووقف في صف

تركیا. وقد اكسبتھ مواقفھ السیاسیة ھذه بصفتھ شخصیة أدبیة فرنسیة شھیرة

العدید من الأصدقاء داخل تركیا والكثیر من الأعداء في أوروبا. وكان یسُتقبل

بالكثیر من الاھتمام والمحبة في كل زیارة یقوم بھا إلى تركیا، والتقى

بالسلطان عبد الحمید. وعُرف عنھ تعلقّھ بمشاھدة الخلیج الذھبي وإسطنبول

من قمم منطقة أیوب، وكثرة زیاراتھ إلى سراي بورنو وبیكوز. والیوم، تعتبر

قمة بییر لوتي التي تحمل اسمھ من الأماكن الھامة التي یزورھا الأتراك
والسیاح الأجانب على حد سواء لمشاھدة المدینة على طریقتھ.456

ً ینظر للحداثة العلمانیة في أوروبا ً إنسانیا كان بییر لوتي ناشطا

بعین ناقدة، معبراً عن انزعاجھ من افساد السحر الذي رأى أكبر تجسید لھ في

الشرق. وكان یعارض اشكال النھضة المادیة الأوروبیة وسیاسات أوروبا

ً تقلید الاتراك لأوروبا الإمبریالیة ضد الدولة العثمانیة. لذا كان ینتقد ایضا

باسم التمدّن. وكان یخشى من أن أسالیب الحیاة والمفاھیم الجمالیة ونسیج

المدن في أوروبا قد تفسد إسطنبول التي أحبھا ویجعلھا تبدو قبیحة. وكان

شدید الحساسیة من ھذا الأمر، حتى أنھ عندما وقف في حضرة السلطان

محمد الخامس في خریف عام 1910، لم یكد یصدّق أنھ في حضرة حفید

السلطان سلیمان القانوني، وأضاف قائلاً: «لولا الطربوش على رأسھ، سیظن
من یرى السلطان في بدلتھ الرمادیة أنھ أحد البرجوازیین الفرنسیین».457
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عارض لوتي محاولات الطبقات الراقیة - في إسطنبول تحدیداً- تقلید الحداثة

وآداب السلوك الأوروبي. وكأنھ یقول للأتراك «ستفقدون قیمتكم

وخصوصیتكم بسبب تقلیدكم لنا وستصبحون عادیین». وسجّل انطباعات

مماثلة عند زیارتھ لأصفھان أیضا.458 وكان فلوبیر أیضا ممن وافقوا بییر

لوتي الرأي إذ قال: «ھذا ھو الوقت الأمثل لزیارة الشرق؛ فھو على وشك
الزوال، إنھ یتمدّن» معبراً عن قلقھ من ضیاع الشرق.459

في تلك الفترة لم تكن أعین المثقفین الأتراك الساعین نحو التغرّب

ً سوى أوروبا. ویتوقع أنھم لم یأخذوا أفكار لوتي على والتمدّن تبصر شیئا

محمل الجد معتبرین أنھا تعبرّ عن رغباتھ وتفضیلاتھ الشخصیة بحسّ

نوستالجي رومنسي. بینما استمر لوتي بالوقوف إلى جانب الأتراك أمام

السیاسات الأوروبیة الإمبریالیة الظالمة. فعارض بشدة احتلال الإیطالیین

لطرابلس الغرب عام 1911، وكتب في ھذا الموضوع. وانتقد سلبیة الدول

الأوروبیة القویة أمام ھذه الحادثة وما تبعھا من حروب البلقان، إذ قال:

«تشاھد أوروبا الأمر بھدوء كما تفعل في كل مذبحة! كم أن ھذه الكلمات

كبیرة وفارغة ومضحكة: تقدّم، سلام، مؤتمر، تحكیم!». وقال لوتي في مقالھ

في جریدة لو فیغارو في عددھا بتاریخ 3 ینایر 1912: «أنا احتجّ على

الجمیع ولیس فقط على الإیطالیین، أحتج على كل شعوب أوروبا التي تدّعي

المسیحیة... تنظر أوروبا التي تدّعي المسیحیة إلى مسلمي الدول كلھا على

أنھم حیوانات صید سُمح لھا باصطیادھم». كان لوتي واثقاً من خداع وانحیاز

السیاسات الأوروبیة ضد العثمانیین والأتراك، وعبرّ عن ذلك بملء فیھ. كما
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ألقى اللوم على الكتاب والصحفیین الأوروبیین الذین یواصلون إصدار

الأحكام القطعیة على الدولة العثمانیة والأتراك، على الرغم من عدم زیارتھم

لتركیا ولو لمرة واحدة في حیاتھم، مستمرین في تردید الأحكام القدیمة بشكل

ینم عن الجھل. ولم تقتصر ملاحظاتھ وانتقاداتھ على الجانب السیاسي فقط.

فقد رأى أن المشكلة أعمق من ذلك بكثیر، إذ قال «قبل كل شيء ھم لیسوا

مسیحیین، ھم أتراك مساكین! وھذا ھو أكبر عیوبھم من وجھة نظر أوروبا...

(أوروبا) ستجعلھم یبدون مخطئین في كل مرة وستجعلھم یدفعون الثمن

دائماً...». أعدّت ھذه العداوة والأحكام المسبقة أرضیة لسیاسات أوروبا

الھادفة إلى تقسیم الدولة العثمانیة، وتم استخدامھا كوسیلة فعاّلة. فیما انتقد

لوتي ھذه السیاسة الإمبریالیة في كل فرصة. ولم یقتصر خطابھ على

الأوروبیین فقط، بل خاطب الأتراك مذكّراً إیاھم بالقول: «... لن تقبل تركیا

ھذه المعاملة... تركیا بلد محارب یھُاب. ستدافع عن نفسھا حتى آخر قطرة
دماء من جیشھا العزیز البطل...»460

 
مواطن إنجلیزي في مكة والمدینة

كان السیر ریتشارد برتون (1821- 1890) أحد الرحالة الذین

حاولوا رؤیة العالم الإسلامي عن قرب والتحدث عنھ مثل لا مارتین ولوتي.

ً وعالم ً ورحالة ومستكشفا ً وعسكریا ً ودبلوماسیا ً ومترجما كان برتون كاتبا

خرائط. وقام بترجمة حكایات ألف لیلة ولیلة إلى الانجلیزیة ونشرھا في ستة

ً في الھند؛ واكتشف بحیرتي تنجانیقا وفیكتوریا في عشر مجلداً. عمل موظفا
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وسط أفریقیا. ومنحتھ الملكة فیكتوریا صفة الفروسیة ولقب «السیر» عام

1886. ویروى أنھ كان یتحدث ما یقارب الثلاثین لغة، وإلى جانب قیامھ

بالسیاحة وتولیھ المھمات الرسمیة، كانت لھ حیاة كتابیة مبدعة. طوّر في

أعمالھ المفاھیم التي تنتقد الاستعلاء العرقي الإنجلیزي. ووقف في وجھ

السیاسات الاستعماریة البریطانیة أحیاناً. وقام برحلات لأماكن مختلفة حول

.العالم

وأشھر ھذه الرحلات وأھمھا في إطار بحثنا تلك الزیارة التي قام

بھا إلى مكة المكرمة والمدینة المنورة عام 1853. نال برتون فرصة

التعرف على معتقدات وعبادات المسلمین خلال السبع سنوات التي قضاھا في

الھند. وتوجھ بعدھا إلى مكة والمدینة بإذن من شركة الھند الشرقیة الإنجلیزیة

وبدعم من جمعیة جغرافیا المملكة. ولأنھ لا یمكن لغیر المسلمین دخول

الأراضي المقدسة، كان علیھ القیام ببعض التجھیزات لإدراكھ أنھ لا یمكنھ

الدخول سوى في زيّ المسلمین وبھدف الحج أو العمرة فقط. وھكذا تنكّر

برتون في زي «درویش» كي لا تكشفھ ملامحھ وأعجمیة لسانھ. وكان

یعرّف بنفسھ على أنھ أعجمي في البدایة، ثم كمواطن أفغاني بناء على توصیة

من أحد أصدقاءه المصریین. كما تظاھر بأنھ طبیب لكي یستطیع الولوج

والتغلغل أكثر بین الناس. إلا أن براعتھ في مھنة الطب جعلت السكان

المحلیین یتوافدون علیھ لسؤالھ عن مختلف الأمراض. یقول برتون أن

اھتمامھ منذ شبابھ بالطب والنباتات والاعتقادات الطبیة الباطلة أھّلھ لیقوم بھذه
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المھمة على أكمل وجھ ومن دون أن یثیر الشكوك من حولھ أو یتسبب بالأذى
لأحد.461

وحفظ برتون أركان الإسلام الأساسیة قبل أن یسافر، وكان یقرأ

القرآن، ویعوّد نفسھ على حركات الركوع والسجود. وعندما قدم من لندن إلى

الإسكندریة، تعلمّ آداب الطرق الإسلامیة بمساعدة أحد الشیوخ. حتى أن الشیخ

أطلق علیھ اسم «بسم الله شاه». زار برتون المدینة ثم انتقل منھا إلى مكة.

وعبرّ عن فخره بكونھ الأوروبي الوحید الذي استطاع زیارة مكة والكعبة،

على حد تعبیره. وكانت لھ انطباعات متعددة طوال رحلتھ عن المعمار

الإسلامي وحیاة

 
 

 

السیر ریتشارد فرانسیس 
برتون
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المدن والصحراء والمقاھي وأماكن العبادة والفرائض الدینیة والأمم

المختلفة. وقدّم في الكتاب معلومات واسعة عن شبھ الجزیرة العربیة

وعن ثقافة العرب والإسلام. كما اقتبس من أعمال الكتاّب الأوروبیین

والمستشرقین في تلك الفترة؛ وصحّح بعض أخطائھم، ولم یتجنب

.الخوض في الجدالات العلمیة والسیاسیة

وضّح برتون في مقدمة كتابھ الأسباب التي دفعتھ لخوض ھذه

التجربة، وكان على رأسھا رغبتھ في رؤیة مكة والمدینة التي تتفوق على كل

اعتبار ویضعھا المسلمون في مكانة خاصة، بشكل یثیر الفضول والاھتمام

ً برغبة في اكتشاف الجدید والمثیر عند الأجانب. برتون الذي یتحرك دوما

حقق نجاحاً كبیراً من خلال تمكنھ من الاطلاع على ھذه الأماكن المقدسة التي

لم تطأھا قدما أي أوروبي آخر حتى ذلك الحین. وعلاوة على ذلك، كان

برتون الذي «سئم من دعوات التقدم والحضارة» حالھ حال لوتي، یرغب في
رؤیة ومعایشة «الحیاة المعنویة الداخلیة للمسلمین في بلد حقیقي مسلم» بدلاً
من الاكتفاء بما یتناقلھ الآخرون من ھنا وھناك.462 غیر أن ھناك أھدافاً

أخرى لبرتون، كان من بینھا دراسة امكانیة بدء تجارة خیول بین الأراضي

العربیة والھند، والبحث عن وجود بحیرات أو أنھار في شبھ الجزیرة العربیة،

والبحث في المزید من المعلومات حول الأصول العرقیة للعرب. ھذه الأسباب

ً من الترابط بین شخصیة التي تبدو متنوعة ومشتتة تظھر في الواقع شیئا
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برتون الرحالة الباحث والمستكشف وبین شخصیة برتون المنتسب للنظام

.الإنجلیزي الاستعماري

عندما أنھى برتون رحلتھ أطلق على نفسھ لقب «الحاج». وكان

واثقاً من أحقیتھ بھذه التسمیة إلى درجة توقیعھ على كتابھ باسم «ریتشارد ف.

برتون، الحاج عبد الواحد».463 وكان لكتابھ ھذا صدى كبیر في انجلترا،

حیث أثار جدالاً حاداً حول أخلاقیة العمل الذي قام بھ. حیث رأى بعض

الكتاّب أن تظاھر برتون بالإسلام ینضوي على عدم احترام لھم وللإسلام. ردّ

برتون على ھذه الانتقادات بالتساؤل عن سبب كره المسیحیین للحج إلى ھذه

ً یؤمنون الدرجة، معتبراً أنھ لا داعي للاستخفاف بالأمر. فالمسلمون أیضا

برسالة ابراھیم كما یؤمن بھ المسیحیون ویحترمونھ. مشیراً إلى أن الأشخاص

الصادقین مع أنفسھم لا ینكرون أن تعالیم الإسلام أقرب لرسالة عیسى (علیھ

السلام) من العدید من المذاھب المسیحیة. وأضاف أنھ بالنظر إلى الوضع

ً للخیر من الأشخاص الذین ً وثقافة وحبا الراھن فإن «المسلمین أكثر تسامحا
یعدّون أنفسھم مسیحیین».464
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ترجمة السیر ریتشارد فرانسیس برتون لحكایات ألف لیلة ولیلة إلى
اللغة الانجلیزیة

 
لورنس العرب

یمكن النظر إلى ریتشارد برتون على أنھ مثقف انجلیزي حاول

النجاة من آثار الاستعمار في عصره. وعلى الرغم من الجدل الدائر حول

ً ممیزاً إذا ما مدى قوة موقفھ ضد الاستعمار الأوروبي، إلا أنھ اتخذ موقفا

قورن بالأوروبیین المعاصرین لھ. أما لورنس العرب، المشترك معھ في نفس

الھویة الوطنیة، فقد أصبح رمزاً من رموز سیاسات الاستعمار التي طبقّتھا

الإمبراطوریة البریطانیة في العالم الإسلامي. توجّھ توماس إدوارد لورانس

(1888- 1935)، الجندي والدبلوماسي والكاتب والعمیل الإنجلیزي إلى

منطقة الحجاز بھدف تحریض العشائر العربیة على الثورة ضد الدولة

العثمانیة. وأصبح یعتبر، بفضل شخصیتھ المثیرة ومعلوماتھ الوفیرة عن

الإسلام والعرب وموقفھ المقرّب من الثقافة البدویة، أھم مختصّ بالعقلیة

العربیة - أو على الأقل استطاع تعریف نفسھ بھذا الشكل في لندن والعواصم

العربیة. وعندما نشر لورانس كتابھ «أعمدة الحكمة السبعة» عام 1926،

ً یأخذ بیدھم للنفوذ إلى شعر العدید من الأوروبیون أنھم وجدوا أخیراً كتابا

العالم العربي. ولكن لیس من الممكن حتى الآن الجزم في مدى حقیقة

ومصداقیة ما نقلھ لورانس، أو أن ما اختلقھ كان وحي الخیال. ولكن لا یمكن
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لأحد إنكار الدور الذي لعبتھ قوة مخیلة لورانس ومھاراتھ السیاسیة والأدبیة

.في رسم خارطة جدیدة للشرق الأوسط والعالم العربي

كان لورانس مدركاً للأھمیة التاریخیة التي یلعبھا في اشعال فتیل

«الثورة العربیة». حیث عبرّ عن مشاعره في خطاب كتبھ لوالدتھ في 10

:أكتوبر 1916، أي بعد فترة قصیرة من قیام الشریف حسین بالثورة. إذ قال

أتمنى أن یكون تلغراف رویترز حول تمرّد مكة قد لفت انتباھك. لقد»
استغرق مننا ھذا الأمر سنة ونصف حتى نصل ھذه اللحظة، لكن كل شيء
یبدو الآن على ما یرام. كم ھو جمیل الإسھام في إنشاء أمة جدیدة. أكره
الأتراك إلى الدرجة التي تجعلني أنتشي عندما أشاھد أمتھم تتمرد ضدھم.
أتمنى أن تتوسع ھذه الحركة، ویبدو أنھا سوف تفعل. أتمنى أن تتفھمي سبب
عدم تمكني من الكتابة لك أكثر حول عملي، ھي أشیاء من ھذا القبیل. إذا نجح
ھذا التمرّد، سیكون أھم حادثة في الشرق الأدنى منذ عام 1550».465

لم یقتصر دور لورانس على الجاسوسیة، بل حارب أیضاً ضد

الجنود العثمانیین في عدة جبھات في سبیل إنجاح ھذا التمرد وتدمیر الدولة

.العثمانیة

وإلى جانب الأنشطة العسكریة والجاسوسیة السیاسیة التي قام بھا،

كان للصورة التي نقلھا لورنس عن العرب والإسلام أھمیة نوعیة. فقد عبرّ

لورانس عن كرھھ للأتراك بصراحة (الأحداث والخیالات العقلیة والجنسیة

التي ادعى لورانس انھ عاشھا وتسببت بھذا الكره على المستوى الشخصي
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ً للعرب. وعبرّ عن ھي موضوع آخر یستحق البحث)، وشعر أنھ أكثر قربا

إعجابھ الشدید بثقافة البداوة عند العرب، وكان یعتقد أنھ لا معنى للإسلام في

ظل ثقافة مدنیة عالیة. حیث رأى في البداوة وحیاة الصحراء التي یعتقد أنھا

شكلت الأرضیة للثقافة العربیة-الإسلامیة، قیمة حقیقیة وأصیلة صافیة تتخطى

الزمن. وكان ھدفھ ھو فھم ھذه الثقافة وشرحھا ووضعھا تحت وصایة

الإمبراطوریة البریطانیة. یقول لورانس «تم إرسالي كأجنبي بین العرب»

ویضیف «...من المحال أن أفكر مثلھم أو أتبنى معتقداتھم. ولكن مھمتي

ضمان تقدّمھم وجعل كل تحركاتھم تصبّ في صالح إنجلترا. حتى وإن لم أقلدّ

شخصیتھم، فعلى الأقل یمكنني أن أخفي شخصیتي لأتجول بینھم بشكل خفي
وسلس لا یثیر النزاع أو الخلاف أو الانتقاد.»466

واستطاع لورانس تحقیق ھدفھ ھذا في فترة قصیرة. حیث كان

یرتدي ملابس نبلاء العرب؛ ویتحدث العربیة وإن كان أقل فصاحة من

ریتشارد برتون. وجعل رؤساء العشائر العربیة وعلى رأسھم الشریف حسین
ً یتقبلّون وجوده. وقدّم خدماتھ للملكة الإنجلیزیة بصدق تام بصفتھ مواطنا

ً ولكن بلباس عربي. وكان ھدفھ الأساسي من التظاھر «باللطف انجلیزیا

الثقافي» ھو تنفیذ مھمتھ السیاسیة وتحریض العرب للتمرد ضد الدولة

العثمانیة. وقد نجح لورانس في ھذا، إذ حققّ نجاحات ھامة لجعل منطقة

الحجاز قطعة من الإمبراطوریة الإنجلیزیة. وحاول ربط العالم العربي

بالمملكة الإنجلیزیة في وجھ الدولة العثمانیة وفرنسا على حدّ سواء. أما حلم

«الاتحاد العربي» فلم یكن سوى وسیلة لتحقیق ھذه الخطة. وھو ما اعترف
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بھ في آخر حیاتھ، إذ قال: «اتحاد العرب في ھذا القرن أو القرن القادم ھي

فكرة لا یمكن أن تخطر إلا ببال رجل مجنون. ھي تشبھ فكرة اتحاد جمیع
الأمم التي تتحدث الإنجلیزیة.»467

اضطر لورانس للمبالغة في وصف العالم العربي بالفوضى

والغرابة وغیر العقلانیة، من أجل إضفاء المشروعیة على خططھ الإمبریالیة

وتسھیلھا، معتبراً أن العقلیة الاستعماریة ھي وحدھا القادرة على تنظیم عالم

كھذا. لھذا السبب كان لابد من ھدم الدولة العثمانیة وتحقیق الثورة العربیة

ً مثلما أنشأ نابلیون صورة خیالیة عن مصر كي كضرورة تاریخیة. تماما

یشرّع احتلالھ لھا، كان على لورانس إعادة صیاغة وتشكیل صورة العشائر

العربیة وحیاة البداوة وأفكار الحریة والاستقلال. ولا یزال لورانس یذُكر

كرمز للعقل الاستعماري حتى بعد مرور قرن من الزمان، وھو ما یؤكد

.استمرار ھذه الحكایة بصورة أو بأخرى

 
عالم بیرا بالاس الحدیث والخطیر

لعبت أماكن إقامة الرحالة والأكادیمیین والأدباء والدبلوماسیین

والعملاء والتجار الغربیین دوراً لا یقل أھمیة عن الأماكن التي زاروھا في

تشكیل مفاھیمھم وتصوراتھم الخاصة. حیث شكلت المدن مثل الأندلس

وأصفھان، والمقامات الحكومیة مثل الباب العالي وقصر توب كابي،

والأماكن الدینیة مثل آیا صوفیا، والأحیاء مثل غلاطة والفاتح، وما تحتویھ
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ً من عملیة تشكیل من قیم تاریخیة وما تستدعیھ من مشاعر جزءاً ھاما

الطبوغرافیا المادیة والذھنیة لعلاقات الإسلام-الغرب. وكان لـ «بیرا بالاس»

مكانة نوعیة من بین ھذه الأماكن. حیث شكّل تاریخ ھذا الفندق قطعة من

.تاریخ إسطنبول الحدیث فضلاً عن التاریخ الأوروبي

صمم المعماري الفرنسي ألكسندر فالاري فندق بیرا بالاس عام

1892 خلال اقامتھ في إسطنبول لیتم افتتاحھ عام 1895. في البدایة كان

ً لاستقبال مسافري قطار الشرق السریع، وخلال فترة وجیزة الفندق مصمّما

حصد لقب «أوروبا الصغیرة» في إسطنبول. كانت منطقة بیرا محل اھتمام

وفضول ساكني إسطنبول والزوار الأجانب على سواء، بفضل أجوائھا

المتحررة العالمیة و«الآثمة» بعض الشيء. وكان فندق بیرا بالاس أحد

الأماكن المركزیة لھذه الأجواء. وكان الفندق یتمیز بتمتعھ بالمعاییر

الأوروبیة، حیث توجد فیھ المیاه الساخنة، والكھرباء والمصعد الكھربائیة،

.التي یندر وجودھا خارج القصور

ومَن لم یمرّ على فندق بیرا بالاس؟ ھذا الفندق التاریخي كان

محطة للعدید من كبار الأسماء الأولى في السینما الأوروبیة، ومنھا الممثلة

الفرنسیة سارة برنارد، والراقصة والجاسوسة ماتا ھاري التي كانت أیقونة

ً لحكایات ونظریات سریة لا حصر لھا انتھت للكثیر من الخیالات موضوعا

بحكم الفرنسیین علیھا بالإعدام، ولیون تروتسكي الذي نفاه ستالین خارج

البلاد عام 1929، وأجاثا كریستي التي كتبت روایتھا «جریمة في قطار

الشرق السریع» من غرفتھا رقم 411 في ھذا الفندق، والصحفي والأدیب
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الأمریكي إرنست ھیمنغوي، ومخرج أفلام الرعب التي لا تنُسى ألفرید

ھتشكوك؛ بالاضافة إلى الفرنسي بییر لوتي، نینیت دي فالوا، میكیس

ثیودوراكیس. ھذه الأسماء ھي غیض من فیض من أسماء الضیوف الذین

مرّوا على فندق بیرا بالاس. وكجزء من ھذا المیراث كان بیرا بالاس

موضوعاً لعدة أعمال تاریخیة وأدبیة، ولم یفقد جاذبیتھ وبریقھ باعتباره نقطة

تلاقي الشرق والغرب. حتى أن ھاري بطل روایة «ثلوج كلمنجارو»

لإرنست ھیمنغوي قد تم تصویر إقامتھ في بیرا بالاس. وكذلك كانت

الشخصیة الرئیسیة في روایة «رحلات مع خالتي» لغراھام غرین عام

.1969 من ضیوف بیرا بالاس

أصبح بیرا بالاس عنصر جذب لرجال الدولة أیضاً. حیث أقام فیھ

على فترات متفرقة كل من امبراطور النمسا والمجر فرانتز یوزف، والملك

إدوارد الثامن، والملكة الیزابیث الثانیة، وملك إیران رضا بھلوي، ورئیس

ً على الفندق خاصة بعد دولة یوغسلافیا جوزیف تیتو. وتردّد أتاتورك أیضا

عام 1917، واستخدم الغرفة 101 كمكتب لھ من حین لآخر لاستقبال

الضیوف. وما زالت ھذه الغرفة محفوظة حتى الیوم كمتحف تعُرض فیھا

.الأغراض الشخصیة لأتاتورك

یعتبر عالم بیرا بالاس الحدیث جزءاً من التاریخ المتناقض للحداثة

التركیة بشكل یعبرّ عن مظاھرھا الشكلیة وخطواتھا المتعجّلة. حیث یقف

ً لوجھ في ھذا التاریخ الطویل والصعب بین الأوروبیین والأتراك وجھا

الفندق. إلا أن العلاقات الجدیدة التي ظھرت بین الطرفین على شكل تداخلات
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أحیاناً، أو صراعات، أو تصالحات، أو مشاعر تقلید وإعجاب في أحیان

أخرى تفوق وتتعدى جدران ھذا الفندق. حیث أثار رجال الدولة والتجار

والعملاء والمنفیون والكتاب والفنانون القادمون من «العالم الجدید» إعجاب

وانجذاب العدید من النخب التركیة المثقفة التي رأت في تقلید الأوروبیین

طوق النجاة الوحید، بینما أثارت ھذه النظرة العدید من الشكوك والمخاوف

لدى آخرین. وبقي أبناء الدولة المسماة «رجل أوروبا المریض» والمتعرضة

للاحتلال والتمزیق والآراء الاستشراقیة والرغبات الأوروبیة، یتمرجحون

بین الخوف والأمل، والحب والكراھیة، والرغبة في الارتباط والتمرّد في

عالم بیرا بالاس المعاصر والخطر. نقل مارمادوكا بیكثال انطباعاتھ عندما

زار اسطنبول عام 1913 على النحو التالي: «على عكس أخلاق وعادات

الأتراك المنضبطة، كان بیرا بالاس ومنطقة غلاطة المجاورة لھ أشبھ

ً من التطور یھدّد بسقوط تركیا. على الرغم من ھذا یعبر بالوباء؛ كانا نوعا

بیرا وساكنوه عن كل شيء تراه القوة الأوروبیة یلیق بالحمایة في

الإمبراطوریة العثمانیة.»468 في تلك الفترة التي حدثت فیھا حروب البلقان

وقتل فیھا آلاف المسلمین وامتلأ فیھا مضیق البسفور بالسفن الحربیة

الأوروبیة، كان بیكثل منزعجاً من أجواء منطقة بیرا عدیمة المبالاة والمدللة.

حیث عبرّ عن اعجابھ ونقمتھ من عبارة كتبت بالفرنسیة على باب أحد

ً من محلات الحلاقة: «بیرا.. مكان لقاء الأرستقراطیین». وعلقّ مشتكیا

الجملة المعلقة على باب الحلاق بالقول: «لم أشھد مثل ھذه الإھانة لكلمة

أرستقراطي من قبل». وبعد أن قضى بضعة أسابیع في بیرا، قام باستئجار



536

غرفة في بیت السیدة میسكت (سیدة من أصول ألمانیة اسمھا كیت، وتحول
اسمھا وسط الأھالي إلى میسكیت ھانم) في ارینكوي التي كانت قریة ومصیفاً

في ذلك الوقت، مما أثار حیرة أصدقائھ. بالنسبة لأصحاب المشاھدات الدقیقة

أمثال بیثكل، لم تكن حیاة بیرا الخیالیة تمثل الأتراك والدولة العثمانیة. یقول

بیثكیل أنھ على الرغم من ھجوم وتجاوزات القوة الغربیة الكبرى فإن تركیا

«رأس لحركة تقدّم تمتد حتى آسیا وشمال افریقیا»، وھي «أمل العالم

الإسلامي». وكان یشیر إلى أنھ لابد من دعم استقلال ھذه الدولة ووحدة

اراضیھا ورخائھا. وفي المقابل، كان یشیر إلى تصرفات بیرا الفظّة بھذا

الشكل: «وكأن العالم ملك للأوروبیین (یعني للمسیحیین من وجھة نظر

مسیحیي الشرق)؛ ولا حق لأحد آخر في الاستفادة منھ أو القول بخلاف

ذلك».469 وكان بیثكیل یؤمن أن على الأوروبیین أو بریطانیا دعم الدولة

.العثمانیة بدلاً من تقسیمھا وھدمھا، إن كان لدیھم بقیة من عقل

أما الیوم، فقد ترك بیرا بالاس وظیفتھ التي أدّاھا منذ بدایة القرن

الماضي، لیصبح من أكثر فنادق اسطنبول عراقة تاریخیاً. وھو لا یزال

یستقطب الزوار المحلیین والأجانب، بفضل میزتھ التاریخیة التي ما زالت
حاضرة في الأذھان.470
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  :عوالم جدیدة وحضارات زائلة
العالم الإسلامي وأوروبا الحدیثة

 
من القناعات السائدة عن الفترة الأخیرة في تاریخ الإسلام والدولة

العثمانیة أن العالم الإسلامي لم یستطع مجاراة التحول الكبیر الذي حدث في

الغرب خلال القرن السابع عشر، ولھذا السبب لم یستطیع الحصول على مثیل

القوة الاقتصادیة والعسكریة الأوروبیة الحدیثة. وفقاً لھذا القناعة یرى البعض

أن المجتمعات الإسلامیة المنغلقة على نفسھا والمفتقرة إلى دینامیكیة

الحضارة، قد فوّتت قطار الحداثة وتسببت بقصد أو دون قصد في خلق فجوة

كبیرة بینھا وبین العالم الغربي یصعب إغلاقھا. بینما وضِعت أسس أوروبا

ً لعصر النھضة والإصلاح والثورة العلمیة والثورة الصناعیة الحدیثة وفقا

والثورة الفرنسیة والأفكار القومیة الوطنیة الحدیثة والدستور والرأسمالیة
ً والتجارة الدولیة؛ لم یظھر العالم الإسلامي وخاصة الدولة العثمانیة اھتماما

بھذه التطورات، أو لم یكن مستعداً لھا بشكل صحیح. بھذا المعنى فإن إعادة

.اكتشاف العالم الإسلامي لأوروبا یعني اكتشاف الحداثة
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لكن، لابد من الإشارة إلى أن ھذه القناعات المنتشرة في الأوساط

الفكریة والأكادیمیة المختلفة لا تستند في مجملھا إلى حقائق تاریخیة.

فالمصادر العثمانیة حول أوروبا تتصف بالتنوّع، وتعود في تاریخھا إلى زمن

تأسیس الولایات العثمانیة. كما أن الدولة العثمانیة تابعت التطورات الأوروبیة

عن كثب من خلال الرسل الرسمیین الدائمین والسفراء المرسلین في مھام

خاصة والجواسیس والرحالة. وبفضل مصادر المعلومات ھذه، كان للدولة

العثمانیة تدخلات مؤثرة في السیاسة الأوروبیة حتى منتصف القرن الثامن

عشر. كما تابعت الدولة العثمانیة التطورات الأوروبیة في مجالات العلم

والفلسفة والسیاسة والبیروقراطیة والتكنولوجیا العسكریة والصناعة،

وتصرفت بشيء من الحیطة تجاه فكرة التأقلم مع ھذه التطورات. حتى أنھ

یمكننا القول بأن المجتمعات الإسلامیة قاومت بعض التحدیثات في أوروبا عن

وعي وقصد؛ إذ خشیت من أن تقوم بعض المفاھیم والتطبیقات بإفساد النسیج

المجتمعي وجلب الضرر أكثر من الفائدة، وكان من بینھا توجھات العلمانیة

والفلسفة الوضعیة والقومیة والاستعمار والعمالة الرخیصة والرأسمالیة

.وتجارة العبید بین القارات

وكان للمجتمعات الإسلامیة فرصة التعرف لأول مرة على آخر

منجزات العلوم والتكنولوجیا لأوروبا الحدیثة في میادین الحرب، ولیس في

مراكز الأبحاث أو الزیارات الدبلوماسیة المتبادلة. وعلى إثر ھذا اتخذ البعض

ردود فعل مناھضة للتغییر، بینما تحرّك البعض الآخر من منطلق «التسلحّ

بسلاح العدو». وكغیرھا من الإمبراطوریات الكبرى في التاریخ، كان على
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الدولة العثمانیة التحرك بأسلوب یحاول التوفیق بین المبادئ والمصالح، وبین

القیم العلیا والواقعیة السیاسیة. وكان العثمانیون مدركین لحاجتھم إلى تحدیث

وتقویة الأسالیب الحربیة والدبلوماسیة القدیمة للحفاظ على بقاء الدولة،

وتمكینھا من الوقوف أمام الھجمات المتواصلة من الدول العظمى، أي دول

أوروبا وروسیا. وبالطبع لا یمكن الحدیث عن اتباع الدولة العثمانیة مواقف

«متعصبة وجامدة» بنیة مسبقة، وھي الدولة التي امتدّت سیطرتھا في ثلاث

قارات، وجمعت تحت حكمھا مختلف المجموعات العرقیة والدینیة،

واستطاعت المحافظة على التوازنات الجیوسیاسیة في المناطق المترامیة من

إیران وحتى أفریقیا، ومن دول القوقاز حتى البلقان وأوروبا. أدركت الدولة

العثمانیة ضرورة التغییر ولكنھا أرادت أن تدیر دفتّھ وفقاً لدینامیكیتھا الخاصة

وإیقاع تحدده بنفسھا. وفي ھذا الجو العام، دخلت تطبیقات جدیدة حیز التنفیذ.

قال سفیر الإمبراطوریة الجرمانیة أوجیر غسلین دي بوسبك الذي قابل

السلطان سلیمان القانوني عام 1559: «لا توجد أمة أسرع من الأتراك في

الاستفادة من اختراعات الأجانب».471 ولا شكّ بأن بوسبك كان یشیر ھنا

إلى الفترة التي استطاعت فیھا الدولة العثمانیة أن تتحكّم بماھیة التغییر

وسرعتھ بأسالیبھا الخاصة. فمن الدھاء السیاسي أن یقوم المتمتع بالقوة بدعم

وتشجیع التحدیثات والابتكارات، وتحدید دینامیكیتھا الخاصة. ومن یسیر نحو

فقدان القوة والتحكم في المتغیرات الاقتصادیة والاجتماعیة فیعُتبر إحجامھ عن

ً واعیاً. إن تعرّض الدولة العثمانیة والعالم أي تغییر جذري خیاراً سیاسیا

الإسلامي في القرن التاسع عشر إلى تغیرات الحداثة في ضوء ھذا الإطار
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یؤثر بشكل مباشر على دینامیكیات التغییر ومقاومة التغییر. لذلك لا یمكن

تفسیر علاقة العالم الإسلامي بالحداثة من خلال ربطھا «بالتعصب

والجمود». فلا بدّ من امتلاك دلائل أكثر إقناعاً إذا ما أردنا الادعاء بأن العالم
الإسلامي كان یغطّ في غفوة دوغماتیة عمیقة جعلتھ یفوّت قطار الحداثة.472

 
الثورة الكوبرنیكیة والعالم الإسلامي

ومن الأمثلة على ذلك تأثیر الثورة الكوبرنیكیة على أفكار الغرب

والإسلام. حیث أثبت النظام الكوبرنیكي (مدار شمسيّ-المركز) أن الأرض

لیست مركز الكون بل الشمس، وھو ما سببّ أزمة كبیرة عند اللاھوت

المسیحي الذي یعتبر الدنیا مركز الكون (كون أرضيّ-المركز)، وھو ما

زلزل سلطة الكنیسة في فترة وجیزة. یعدّ كتاب «الكتاب في دورات الكواكب

السماویة» الذي نشره كوبرنیكوس عام 1543 قبل وفاتھ بفترة قصیرة، نقطة

تحول في تاریخ العلم الحدیث وعلم الفلك. ومن خلال النظریات الریاضیة

التي اتبعھا، والتضمینات الفلسفیة واللاھوتیة التي حملھا، فتح نموذج مركزیة

الشمس الباب أمام أكبر تحدٍّ أمام الفكر المسیحي في العصور الوسطى وما

نقل في علم الكونیات عن بطلیموس وأرسطو. كما أن سلطة الكنیسة قد

اعتبرت أن الأرض التي أرُسل إلیھا سیدنا عیسى ھي مركز الكون بالمعنى

اللاھوتي والفیزیائي أیضاً. وكان نموذج الكون عند بطلیموس والمفاھیم

الفیزیائیة لأرسطو تدعمان نظام الكون الذي تقع الأرض في مركزه، ولم

ً للمنوذج الكوبرنیكي، لا تعود ھناك یعطیا الفرصة لتطوّر نماذج بدیلة. فتبعا
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حاجة إلى مفھوم «المحرّك الأول» الذي شكّلھ أرسطو واستخدم طوال

العصور الوسطى ضمن الأدلة واجبة الثبوت. وكانت نظریة العالم الیوناني
ً ً قد قوبلت أیضا أرسطرخس الذي اقترح نموذج الكون شمسي-المركز سابقا

بالرفض. فلم یكن اقتراح نموذج بعید عن الصیغة المتداولة یعني اھتزاز

المعطیات العلمیة فقط، وإنما یعني أیضاً اھتزاز المعتقدات الدینیة واللاھوتیة

من أساساتھا. كذلك فإن الزعم بأن الأرض تدور حول الشمس یعني وضع

الشمس ذات الوجود الفیزیائي فوق سیدنا عیسى الذي یعتبر بالمعنى المجازي

«شمس الوجود». كل ھذا یعني أن نموذج الكون الجدید لم یكن لیغیرّ أماكن
الكواكب أو الحسابات الفلكیة فحسب، بل كان یتضمن تغییراً أكثر عمقاً

یفرض ضرورة إعادة النظر في تقیییم موقع الإنسان داخل الكون وتأسیس

.نظرة جدیدة حول ھذه المسألة

وعلى إثر الثورة الكوبرنیكیة، أخذ الاعتقاد الدیني والفكر العلمي-

الفلسفي بالتحرك في اتجاھین مختلفین بشكل جذري لأول مرة في الفكر

الغربي. وعمّق ھذه الفجوة والانفصال العدید من العلماء الذین اتبعوا

كوبرنیكوس مثل كیبلر، جالیلیو، برونو، ونیوتن. وحاول تیخو براھي الجمع

بین نموذج مركزیة الأرض ونموذج مركزیة الشمس لكوبرنیكیوس في نظام

واحد للتخفیف من حدة ووطأة ھذا الانفصال473، ولكن بعد فوات الأوان. إذ

قررت الكنیسة اتخاذ أقسى العقوبات الرادعة بعد أن أعلنت نموذج

ً عقائدیاً، وواقعة برونو وجالیلیو تشھد على ھذه كوبرنیكیوس انحرافا

الإجراءات. وكانت ھذه بدایة النھایة لفلسفة الطبیعة وعلم الكونیات الشامل
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والقائم على الفكر المسیحي. ومع صعوبة الخوض أكثر في تفاصیل المسألة،

یمكن القول إن ھذا الانفصال تسبب في خسائر كبیرة للفكر الدیني الغربي،

وأدى إلى انھیار كامل لعلم الكونیات المسیحي التقلیدي، أمام العلمانیة والتیار
الإنساني ومفھوم الكون اللانھائي.474

یسلِّم مؤرخو العلم بتأثر النظام الكوبرنیكي بالنماذج التي طوّرھا

نصیر الدین الطوسي وابن الشاطر.475 واختلفت ردات فعل العلماء

والمفكرین المسلمین الذین اعتمدوا على ھذا التقلید كأساس لقبول قضایا

لاھوتیة وفلسفیة أخرى، ولكن المسألة لم تتسبب في أزمة دینیة-لاھوتیة. وثمة

عدة أسباب لھذا: فلیس في الإسلام أي اعتقاد دیني یوجب القول بأن الأرض

مركز الكون. فما الأرض التي نعیش علیھا إلا عمل معجز للخالق و

«مسخّر» للإنسان. ولا تتمتع الأرض -بعیداً عن حكمة خلقھا- بأي وضع

خاصّ بالمعنى الوجودي-اللاھوتي، أو ما یستدعي أن تكون مركز الكون.

ثانیاً، كان العلماء المسلمون یألفون من قبل فكرة أن الأرض دائریة وأنھا قد

لا تكون مركز الكون. حیث كان تراث علم الفلك قبل الإسلام والأبحاث التي

قام بھا العلماء بأنفسھم تجعل فكرة مركزیة الشمس احتمالاً قائماً. وحتى وإن

تنبى علماء الفلك المسلمون نموذج الكون أرضيّ-المركز، إلا أن فكرة
مركزیة الشمس لم تكن ضرباً من المحال بالنسبة لھم.476

وھكذا تقبلّ العالم الإسلامي النظام الكوبرنیكي من دون الدخول

في أزمة دینیة أو علمیة، بینما كان لھ تأثیر «الثورة» في الغرب. ومن

الأمثلة الھامة على ھذا الموقف الأدیب والمفكر المصري رفاعة الطھطاوي
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الذي سنتطرق إلیھ لاحقاً. إذ تأثر الطھطاوي بالعلم والفكر الأوروبي الحدیث

أثناء الفترة التي أقامھا في فرنسا، وقدّم معلومات ھامة عن الثورة الكوبرنیكیة

في أعمالھ، مشیراً إلى أنھا لم تشكّل معضلة للعلم والاعتقاد الإسلامي

.التقلیدي

 
الإسلام ومسألة العلم: نامق كمال مقابل رینان477

توسّعت أبعاد الجدل القائم في تلك الفترة حول الإسلام والعلم بعد

خطبة رینان في جامعة السوربون. دافع العدید من العلماء والكتاب والنشاط

المسلمون عن أن الإسلام لا یعیق التقدم وأن النجاحات العلمیة الكبیرة التي

سجّلت في تاریخ الإسلام لم تحدث «على الرغم» من الدین بل «بفضلھ».

وكان لنامق كمال مكانة خاصة بین ھؤلاء الكتاب. یعد كتاب «رینان مدافعھ

نامیسي» عملاً لا غنى عنھ لمن یرید أن یعرف نظرة نامق كمال للتقالید

والحداثة والغرب والدولة العثمانیة والإسلام والعلم والعقل والحكمة والأمة

والوطنیة. نامق كمال المحارب الأصیل لحضارة منھزمة، لم یكتفي في دفاعھ

بالرد فقط على الھجمات العرقیة والوضعیة لرینان بل حاول في نفس الوقت

ً - كالأفغاني وغیره من وضع تعریف جدید للحداثة. حیث عارض ھو ایضا

مفكري المرحلة- نموذج التنویر والحداثة العلمانیة الأوروبیة. ورأى أن ھذا

ً لیس فقط للدول العثمانیة والأمم الإسلامیة بل للبشریة جمعاء. لھذا انحرافا

السبب تعجّب من مفھوم الفلسفة الوضعیة والعلم العلماني عند رینان،

ورفضھ. وعلى عكس ظنون شریف ماردین، رفض نامق كمال حجج رینان
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لیس لأنھ لم یفھمھا، بل لأنھ كان یرى ما ترمي إلیھ ھذه الحجج على المستوى
البعید.478

مدافعة رینان لنامق كمال
 
بعد أن قدّم رینان محاضرتھ الشھیرة بعنوان «الإسلام والعلم» في

جامعة السوربون عام 1883، اتجھ العدید من مثقفي تلك الفترة وعلى رأسھم

جمال الدین الأفغاني إلى الكتابة والتعلیق. ویقول نامق كمال أنھ دوّن مؤلفھ

معتبراً إیاه «في حكم العبادة». ونقل عنھ فؤاد كوبرلو أنھ لم یتوقف عن

القول: «أوقعت بھ (رینان) كما یشتھي قلبي». ویشكل ھذا مثالاً على أصالة



545

الفكر لدى ھذا المثقف العثماني؛ إذ ھو یرى جیوشھ قد سقطت مھزومة في

مختلف الجبھات، إلا أنھ ابن حضارة لا تزال صامدة العقل والضمیر،

.وتتحدى الوضعیة والعرقیة الأوروبیة

بدأ نامق كمال رسالتھ بتأریخ قصیر لحیاة رینان. حیث تربىّ

ً عن سیدنا عیسى كان لھ رینان كقسیس، وتعلمّ اللغات السامیة، وألفّ كتابا

صدى واسع ومازال مثیراً للجدل حتى یومنا ھذا. ولكنھ اتخذ موقفاً ضد الدین

تحت تأثیر التیارات الفكریة في تلك الفترة، لیصبح بحسب تعبیر نامق كمال

«أحد الراغبین في تحمیل الدین كل المساوئ، ومن غلاة المنكرین لأي میزة

في الدین». وطوّر نامق كمال اثنتین من حججھ بالاعتماد على قصة حیاة

رینان القصیرة ھذه. الحجة الأولى تشیر إلى جھل رینان باللغة العربیة،

واقتصار معلوماتھ عن الثقافة الإسلامیة على كتابات المستشرقین الآخرین

وقصورھا. ثانیاً، أن الفكر المعادي للدین والمتحكم في مسیرة رینان العلمیة

ً من والفكریة لا یعطیھ الفرصة لتشكیل رأي محاید. كان نامق كمال واثقا

ً ھامر مؤلف كتاب التاریخ العثماني كمثال آخر، إذ قال: قولھ. وذكر ایضا

«عندما نتحدث عن الدیانة الإسلامیة، فإنھ یظھر مواقف أغرب من الأجانب

.«الذین لم یقرأوا كتاب واحد عن الشرق

أخذ نامق كمال خطوة أخرى إلى الأمام بذكره لبارتیلمي ھربلو

(توفى 1695) مؤلف معجم «المكتبة الشرقیة» مشیراً إلى مدى جھل

المستشرقین بالدین والثقافة الإسلامیة. حیث عبرّ عن دھشتھ الشدیدة من

التشویش الذي یغلب على العقلیة الغربیة حول الإسلام على الرغم من تاریخ
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الإسلام الممتد لثلاثة عشر قرناً، وقیام آلاف الغربیین بتعلمّ اللغة العربیة

وبحوثھم حول الإسلام، مشیراً ببساطة إلى استحالة أن یفھم الغرب الإسلام

بحقّ أبداً، لأن الباحثین في الغرب إما مسیحیون أو معادون للمسیحیة. فلا

المسیحیون یفھمون الإسلام بسبب الأحكام الدینیة المسبقة التي یطلقونھا علیھ،

ولا أعداء الدین النافرون من الأدیان كلھا بما فیھا الإسلام. أما النتیجة؟

!فاستشراق یلھث نحو السراب

وبعد ھذه المقدمة یعود نامق كمال لبحث الموضوع الأصلي، إذ

یجیب في البدایة على تھمة التعصب الدیني التي أوردھا رینان. حیث ادّعى

رینان أن التعصّب الدیني قاد إلى شعور بالاستعلاء والتكبرّ الدیني لدى

المجتمعات الإسلامیة، وجعل المسلمین یحتقرون أتباع الأدیان الأخرى. فیما

قدّم نامق كمال ردّین قصیرین على ھذا الاتھام، إذ أشار أولاً إلى استحالة

ابتعاد المسلمین عن العلوم، مثل الفیزیاء والریاضیات، لأن القرآن یؤكّد على

نظام الكون وتناغمھ بشكل تفصیلي ویحثّ المؤمنین على التفكّر والتدبرّ في

ھذه المواضیع. الخط الفكري الذي قدمھ نامق كمال ھنا یحمل تشابھاً كبیراً مع

سلسلة المنطق التي طوّرھا ابن رشد في كتاب فصل المقال. وبما أن فھم آیات

الله من مھام المؤمن وأنھ لا یمكن فھم الكون بشكل علمي بدون الفلسفة

والحكمة، إذاً فالفلسفة كسعي للحقیقة لیست رفاھیة خاصّة بالمثقفین المسلمین

.بل ھي واجب دیني

وصحیح أن الفلسفة بمعناھا المعاصر لم تظھر منذ القرن الأول

للإسلام، ویضیف نامق مستدركاً «ولكن» ھذا الحكم صحیح «إن اعتبرنا أن
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المقصود بالعلم ھو الریاضیات والطبیعة فقط». كما أن ھناك مؤلفات مثل

«نھج البلاغة» فیما یخص الحكمة، لا یمكن تجاھلھا في إطار تاریخ الحكمة

والفلسفة. ولإشارة نامق كمال إلى كتاب نھج البلاغة ھنا أھمیة كبیرة. فھو

بذلك یؤُصّل لإرجاع تراث «الحكمة» في الإسلام إلى سیدنا علي كرّم الله

.وجھھ

أما الردّ الثاني فیخصّ نظرة المسلمین إلى أتباع الأدیان الأخرى.

یرى نامق كمال أن كل دین یقدّم نفسھ على أنھ الحقیقة، وأن ھذا ھو الوضع

الطبیعي. أما المشكلة الأصلیة فتتمثل في نظرة كل دین إلى «غیره من

الأدیان». وھنا لا ینظر المسلمون إلى الیھود والمسیحیین بمثل النظرة الغربیة

إلى الإسلام؛ لأن الإسلام یرى أن «كتب الأدیان الأخرى سماویة لا یتم

تحقیرھا بنزول الإسلام بل یتمّ نسخھا». ینظر الإسلام نظرة احتضان

واحترام للأدیان السماویة التي نزلت من قبلھ. وبعض النظر عن شدة إیمانھ

بكونھ ممثلاً للحقیقة، فھو یحترم جمیع الأدیان السماویة. بینما رفضت الأدیان

الأخرى الإسلام واعتبرتھ انحراف آخر الزمان. كما أشار نامق كمال إلى

الازدواجیة والتناقض في انتقاد رینان للإسلام من منطلق أن الإسلام لا یرى

الأدیان الأخرى على حق، بینما ھو نفسھ قد ارتد عن دینھ ورفض جمیع

.الأدیان

وفي إطار رده على رینان، أشار نامق كمال إلى مسألة الوطنیة

التي اكتسبت شكلاً ومحتوى جدیداً في بنیة الإسلام. یرى رینان أن الإسلام قد

قضى على فكرة الوطنیة، وجعل الأمم التي تعتنق الإسلام تتخلص من ھویتھا
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الوطنیة الخاصّة. لا یرى نامق كمال في ھذا ما یدعو للاستغراب، فقد سعى

الإسلام لإنشاء مجتمع قائم على نموذج الأمة، الذي ھو أعلى وأبعد من

الوطنیة. ویشیر نامق كمال إلى أنھ في حال قبلنا رأي رینان، فلیس من

ً القول بأن الأمم الإسلامیة قد فقدت ھویتھا الوطنیة بشكل الممكن تاریخیا

كامل. لھذا السبب «إن سألنا كافة الأقوام المسلمة لوجدناھا تقدّم صفة الإسلام

على الصفات الأخرى مثل الھویة الشركسیة أو الأفغانیة، وھذه مسألة خیار،

.«وھو ما ینطبق على معتقدات سائر الأدیان

كما ناقش نامق كمال في الأجزاء اللاحقة من كتابھ مفاھیم الإسلام

والأمة والوطنیة بشكل أوسع، ودافع عن العرب كأمة بشكل واضح ضدّ

مواقف رینان العرقیة ضد العرب. حیث ادّعى رینان أنھ بالنظر إلى تاریخ

الثقافة الإسلامیة، نرى أن جمیع الأعمال الثقافیة والعلمیة في تاریخ الإسلام

كانت قد تحققت على ید غیر العرب والمسلمین خاصة. تخطّى رینان الحدود

بقولھ إن «العقل العربي» یعجز «بالفطرة» عن فھم العلوم والفلسفة. أمام ھذا

الادعاء ترك نامق كمال مسألة القومیة جانباً بصفتھ مثقفاً عثمانیاً، مدافعاً عن

مساھمة العرب وعضویتھم في عالمیة الإسلام، مشیراً إلیھم بالقول «العرب:

القوم النجباء». وكما فعل في أعمالھ الأخرى وخاصة «جلال الدین خوارزم

شاه»، قدّم نامق كمال فكرة الاتحاد الإسلامي كبدیل لمفھوم القومیة الأوروبیة

العلمانیة. وبقي نامق كمال جندیاً یناضل كي لا تسقط جبھة الإسلام في عالم

.بدأ فیھ نفوذ فكرة القومیة العرقیة العلمانیة في عالم الذھن والروح
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ومن المواضیع الجدلیة الأساسیة في الفكر الإسلامي في القرن

ً أمام المعرفة»، وھو التاسع عشر البحث حول شبھة كون الإسلام «عائقا

الموضوع الأساسي الذي أراد نامق كمال تناولھ. یبدأ نامق كمال الموضوع

بادعاء عدم وجود علوم فیزیائیة في العصور الأولى للإسلام. ویتفق مع

رینان في ھذا الأمر، ولكنھ یلفت النظر إلى ملحوظة ھامة مشیراً إلى مواضع

استخدام كلمة «علم» بین المثقفین المسلمین في القرن التاسع عشر. «في

العصور القدیمة لم یكن العلم منتشراً بین المسلمین؛ إن كان المراد من العلم

فقط الریاضیات والطبیعة، فالحقیقة نعم لم یكن العلم بھذا المعنى منتشراً.

ً للمعرفة؟ ھل الدین المحمدي ولكن ھل یقتضي ھذا أن یكون الإسلام مانعا

.«!حیث انتشر وجد الناس علماء فساقھم إلى الجھل؟

فكما كان الحال مع نامق كمال وبدیع الزمان، لم یرى المفكرون

أمثال الأفغاني وعبده479 غرابة في النظر للصراع الدیني-العلمي الذي وصل

إلى قمتھ في أوروبا خلال القرن التاسع عشر من ھذه الناحیة. وقدّم الأفغاني

:ردّاً عبرّ عن العالم الإسلامي بأكملھ في خطاب كتبھ إلى رینان

وإذا سلمّنا أن الدیانة الإسلامیة كانت عائقاً یحول دون تطوّر العلوم فما الذي»
یدفعنا إلى الیقین أن ھذا العائق لا یرتفع في یوم من الأیام؟ بماذا تختلف
الدیانة الإسلامیة عن غیرھا من الدیانات؟ ألیست الأدیان جمیعا تشترك في
التعصب، كل بطریقتھ الخاصة؟ خذ مثلاً الدیانة المسیحیة..... تتقدم بخطى
سریعة في طریق العلم والتطور. أما المجتمع الإسلامي فلم یتخلص إلى الآن
من وصایة الدین. وكلما تذكرت أن الدیانة المسیحیة سبقت الإسلام بقرون إلا
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واعتراني الأمل في أن تحطّم الأمة الإسلامیة یوماً أغلالھا وتتقدّم شامخة في
طریق المدنیة على شاكلة الغرب الذي لم تثنھ عن ذلك العقیدة المسیحیة رغم
صرامتھا وتعصبھا..»480

:قدّم نامق كمال حجة مشابھة وتساءل

كیف یعطي رینان احتمالیة أن یتلافى الاسبان ما فاتھم بعد تدمیر الفكر
والمعرفة، ولا یعطي احتمالیة لتطورنا؟ بینما استطاع الأوروبیون الوصول
لھذا بفضل المعرفة التي اقتبسوھا من العرب مقاومین بذلك ظلم ونیر
الرھبان، لا یعطي احتمالیة لاستفادتنا من علوم أوروبا ووصولنا لمكانة
ممتازة وسط العالم. ھو یعرف بنفسھ أنھ لا یوجد لدینا حكماء أو علماء
معادین لتحصیل العلم. ولا یوجد في الدین الإسلامي الذي یكلف الناس
.بتحصیل المعارف أي محاكم تفتیش تحرق كتب العلم والحكمة

استخدم نامق كمال كلمة العلم بشكل یشمل جمیع العلوم الإنسانیة

وبما یشمل علوم الفیزیاء والریاضیات. وقدّم أدلة منقولة وذكر العدید من

الآیات والأحادیث التي تشمل كلمتي العلم والحكمة لإثبات خطأ ما زعمھ

رینان حول «عدم وجود مكان للعلم والفلسفة في دین دوغماتي مثل الإسلام».

:وأضاف

بینما الحال ھكذا، فإن الادعاء بأن أفراد أمة مأمورة من الدین الذي تؤمن بھ»
بتحصیل العلم والحكمة «لا یمكن لھا أن تمیل إلى العلم والحكمة طالما لم
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تتبرأ من المبالغات الدینیة»، لیس سوى مسخرة بدیھیة البطلان، بشكل لا یقل
«وضوحاً عن الاعتقاد بأن انقشاع الظلام مرھون بغروب الشمس

وبالتالي لم یكن نامق كمال والمثقفون المسلمون المعاصرون لھ

ً في الجمع بین مفھوم العلم في منھج الفكر الإسلامي مع العلوم یرون بأسا

.الطبیعیة الحدیثة

ولتلخیص الأطروحتین اللتین أشار لھما نامق كمال في مواجھة

رینان، یمكن القول أولاً أن تاریخ العلم والحضارة أشبھ بمیدان سباق

حضاري، ولھ خاصیة تتخطى مفاھیم الدین والوطنیة. لذلك یكون ادعاء

ً وتاریخیاً. وثانیاً، فإن مفھوم العلم في ً منطقیا الأوروبیین بامتلاك العلم خطأ

تراث الفكر الإسلامي یتفق في خطوطھ الأساسیة مع مفھوم العلم الذي عرفتھ

أوروبا في القرن التاسع عشر. لذلك لا یمكن القول بإن الإسلام یعیق التطور

أو العلم، وھو ما یبطل أطروحة تاریخ العلم التي قدمھا رینان للتقلیل من شأن

.العالم الإسلامي

وقف نامق كمال والمثقفون المعاصرون لھ بمخزونھم التاریخي-

الفلسفي أمام رجال الفلسفة الوضعیة والعرقیة الأوروبیة أمثال رینان،

معتمدین على العناصر الأصلیة لمنھجھم والتراكم التاریخي المشترك بین

البشریة في مواجھة تصور التاریخ والوجود ذي المركزیة الأوروبیة.

وأوضحوا أن العقل والعلم والفلسفة لیست حكراً على أحد، وأعلنوا رفضھم

التامّ لمحاولة المثقفین الأوروبیین تشریع الإمبریالیة الأوروبیة باستخدام ھذه
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المصطلحات. وفي ھذا السیاق، یظھر نامق كمال كمحارب أصیل في نضال

.حضاري ومعركة للذود عن الشرف

 
أوروبا بعیون الرحالة المسلمین

إلى أي مدى نجح نامق كمال ومعاصروه في ھذا النضال الذي

خاضوه؟ ھل استطاعوا إیصال صوتھم إلى مخاطبیھم الأوروبیین؟ قد تختلف

الآراء حول ھذا. ولكن یمكن القول إن المثقفین والكتاب والدبلوماسیین

والرحالة المسلمین اتفقوا على ضرورة عدم تجاھل التحدیات التي جاءت بھا

الحضارة الأوروبیة في تلك الفترة. وأدرك رجال الدولة العثمانیة ومثقفوھا

أنھ لا یمكنھ التعامل مع أوروبا على أنھا جغرافیا مواتیة للمزید من الفتوحات.

ً جادّاً من حیث بناءھا الثقافي حیث أصبحت «أوروبا الجدیدة» تشكل تحدّیا

والحضاري. وكان اھتمام المثقفین المسلمین بالفكر والثقافة الأوروبیة في

البدایة یعبرّ عن محاولة لفھم آلیة لسقوط ھذه البنیة. وكانت أوروبا من خلال

نظرتھا المتمحورة حول الذات وشبھ الاستعماریة ترى نفسھا مصدر العلم

والثقافة والحضارة، وكانت تضمر شعوراً بأنھا ستواجھ معارضة كبیرة فیما

بعد. دوّن أحمد ھاشم ملاحظات رحلاتھ إلى باریس وفرانكفورت في نماذج

قصیرة لأدب الرحلات. ومن المھم في بحثنا ھذا الوقوف على وصف أحمد

ھاشم لما بدت علیھ ھاتین المدینتین الأوروبیتین الكبیرتین خلال عام 1920.

فباریس مدینة تتربعّ على عرش القلوب؛ ولكن ھاشم رأى فیھا مكاناً عاث فیھ

«الحزن العمیق» و«الفحش» فساداً واسعاً.481 وبعد أن رأى فرانكفورت،
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تأكّدت قناعة ھاشم عن المدن الأوروبیة، إذ قال: «من یرى مدینة أوروبیة

لأول مرة یمكن أن یعتبر نفسھ قد رأى بالفعل باقي المدن الأوروبیة التي

سیزورھا فیما بعد: ھذه المدن كلھا تشبھ بعضھا البعض.»482 أسلوب ھاشم

الساخر في الكتابة یجعلك تحتار فیما إن كان یعبرّ عن الاعجاب أم الذمّ. ولكنھ

بالمقابل كان واضحاً ومباشراً في قضیة أخرى: «المانیا تفاحة وردیة كبیرة،

لكن داخلھا أكلھ السوس.»483 یرى أحمد ھاشم أن أوروبا تعبر عن أسلوب

حیاة جدید یحلّ فیھ الشكل محلّ الجوھر. لھذا السبب یقول ھاشم في تجربة

«ساعة المسلم» أن الساعات القادمة من أوروبا غیرّت تصورنا عن الوقت

ً ویشتكي من ھذا التغییر. ولكن یبدو أن ھذا التأثیر لا یمكن إیقافھ. جذریا

.فأوروبا تقف أمام العالم الإسلامي بجسد جدید وھویة مختلفة

كانت انطباعات الرسل والرحالة المسلمین الذاھبین للدول

الأوروبیة خلال القرنین الثامن عشر والتاسع عشر مصادر ھامة للمعلومات

على الصعید الرسمي والشعبي. حیث شرحت العدید من الأعمال أحوال الدول

الأوروبیة بشكل مفصل، نذكر منھا «رحلة فیینا» لقارة محمد باشا عام

1655، و«رحلة إیطالیا» لمحمد صادق رفعت باشا عام 1838، وكتاب

«أقوم المسالك في معرفة أحوال الممالك» لخیر الدین باشا التونسي، وكتاب
ً «التخلیص» لرفاعة الطھطاوي المصري. وشكّلت ھذه المؤلفات تراكما

ً جدیداً، وتعدّ في ذاتھا خطوة ھامة للتعرّف على أوروبا والتعریف معرفیا
بھا.484
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ً في تكوین والأھم من ذلك أن أدب الرحلات لعب دوراً مركزیا

مفھوم جدید حول أوروبا. ولم یكتفِ السفراء والرحّالة المسلمون الذاھبون

للدول الأوروبیة بتدوین انطباعاتھم عنھا فحسب، بل دونوا مراجعات ذاتیة

حول مجتمعاتھم أیضاً. وھذا ما یھمنا من ناحیة مفھوم أوروبا عند الدول

الإسلامیة. فعند التدقیق في ھذا الأدب، نلمح نشوء مساعٍ وتطلعات جدیدة

تتعدى مجرد الإعجاب البسیط أو محاولات التقلید أو التكیف. وفي المجمل،

كانت انطباعات المسلمین تتأرجح بین عالمین أوروبیین وعالمین إسلامیین؛

فمن ناحیة تتراءى أمامھم أوروبا ذات النجاحات الباھرة في العلم والاقتصاد

والتقنیات العسكریة، ومن ناحیة أخرى یرون أوروبا الإمبریالیة التوسعیة

خلف حدود القارات. ویرون العالم الإسلامي صاحب الماضي المزھر، ثم
ً وضعیفاً. ترك ھذا المأزق المزدوج آثاراً ً منھزما ً إسلامیا یبصرون عالما

عمیقة في عالم الفكر والمشاعر عند جمیع المثقفین والممثلین السیاسیین ولم

.ینجُ منھا التغریبیون ولا المناھضون للغرب ولا التقلیدیون ولا أتباع الحداثة

 
سفیر عثماني في باریس

یمكن النظر في مفاھیم ھذه الفترة بشكل أقرب من خلال بعض

أمثلة أدب الرحلات. ومن أشھرھا وأھمھا «رحلة فرنسا» لجلبي محمد أفندي

یرمي سكیز الذي زار فرنسا بین عامي 1720-1721. اتجھ جلبي محمد

إلى فرنسا تلبیة لحاجة الدولة العثمانیة لإرسال سفیر إلى أوروبا خلال عھد

السلطان أحمد الثالث. وقد دوّن انطباعاتھ خلال الرحلة والزیارة بأسلوب
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مثیر. استقُبِل جلبي بترقبّ واھتمام كبیر عند وصولھ إلى فرنسا، وسلمّ رسالة

السلطان وھدایاه إلى لویس الخامس عشر ملك فرنسا ذي الاثني عشر عاماً.

وشغلت مراسم الاستقبال المقامة في باریس لھذه الزیارة العثمانیة ألسنة

الفرنسیین لفترة طویلة. وبعد

 
 

 

محمد جلبي أفندي یرمي 
سكیز

 

 
 

لقاء الملك، زار جلبي حدائق الحیوانات والنباتات في باریس، وزار

الجامعات والمكتبات وورشات عمل سجاد جوبلن والمرصد الفلكي

والمطبعة ومصنع المرایا، والتقى النخب الفرنسیة. وأظھر جلبي من
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الأصالة واللطف ما یلیق برجل الدولة العثماني، وكسب استحسان

.النبلاء في باریس في فترة وجیزة

وكانت زیارتھ إلى أوبرا باریس من أھم المحطات المثیرة في

أعمالھ. لم یخُفِ جلبي إعجابھ بعظمة مبنى الأوبرا، وتركت فیھ الأماكن

الأخرى التي رآھا في فرنسا الكثیر من الحزن، فبادر إلى عمل تبعھ فیھ جمیع

الرحالة من بعده؛ ألا وھو المقارنة. قارن جلبي أوروبا بالدولة العثمانیة

والبلاد الإسلامیة في جمیع المجالات من التعلیم وحتى تخطیط المدن ومن

المؤسسات السیاسیة وحتى عناصر «الثقافة العلیا». وبعد قرن من الزمن،

عبرّ ضیاء باشا عن جوھر ھذه المقارنة بتعبیره الشھیر الذي جاء في بیت

شعر صوّر فیھ تفكك الدولة العثمانیة في آخر أیامھا مقارنة بصعود القوة

:الأوروبیة، فقال

تجولت في بلاد الكفر فرأیت قصوراً

ً وتجولت في بلاد الإسلام فرأیت أكواخا

إلا أن جلبي محمد قد تجنبّ ھذا الشكل من التعمیم. فلم یكن

الإعجاب الذي شعر بھ أو «الصدمة الثقافیة» التي مرّ بھا سبباً في فصلھ عن

ثقافتھ الخاصة. فبعد أن أشار إلى عظمة المبنى المقام في باریس وعرض

الأوبرا، أورد ھذا الحدیث بشكل وقور: «الدنیا سجن المؤمن وجنة الكافر».

ً للتراجع عن ً كافیا فلم یكن جلبي یرى في النجاحات المادیة الأوروبیة سببا

نظرتھ الخاصة للحیاة وتصوره للحضارة. فكما لجأ الجبرتي إلى إیمانھ
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وثقافتھ في وجھ مظاھر القوة العسكریة للجیش الفرنسي، قال جلبي أن

ً للحكم على الأمور. ً ومطلقا النجاحات المادیة الأوروبیة لیس معیاراً نھائیا

ولكن ھذا لا ینفي الغرابة في توظیف جلبي لھذا الحدیث في ھذا الموضع.

فلیس من المعتاد أن یلجأ رجل دولة یتبع دیناً ذا نجاحات كبیرة في الحضارة

المادیة فضلاً عن المعنویة إلى التقلیل من شأن الدنیا على ھذا الشكل. أدرك

ً جدیداً وأن عواقب ھذا جلبي، على غیر رغبة، أن أوروبا دخلت طریقا
ستكون وخیمة على الدولة العثمانیة والعالم الإسلامي.485

 
أوروبا كمَثل أعلى

نرى انعكاس ھذا في الحیاة المادیة والعالم الذھني لرفاعة

الطھطاوي (1801-1873)، الذي یعدّ أول ممثل كبیر للأدب العربي

الحدیث. استقر الطھطاوي، الشاب المصري، في باریس بین عامي 1826-

1831، وجمع ذكریاتھ في فرنسا في كتاب تحت عنوان «تخلیص الابریز

في تلخیص باریس» الذي نشُر عام 1849. وما لبث أن أصبح الكتاب أحد

النصوص المؤسسة للأدب المصري المعاصر والفكر الحدیث. قدّم

الطھطاوي تقییماتھ وملاحظاتھ حول المجتمع الفرنسي عن طریق المقارنة،

حالھ حال العدید من الرحالة المعاصرین. وھدف من خلال ھذه المقارنات

للفت الانتباه إلى العیوب الاجتماعیة والسیاسیة في مصر، أكثر من مجرد

الافتتان بفرنسا وأوروبا أو رغبة في التقلید. كما كان الحال مع جمعیة تركیا

الفتاة ومثقفي فترة التنظیمات الناشطة في فرنسا، كانت فكرة أوروبا بالنسبة
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للطھطاوي مجرّد مرجع «لمراجعة داخلیة لأحوال البلاد». لم یكن یحمل

عقدة من نوع «كل ما لدیھم جید وما عندنا قبیح». بل كان لسان حالھ یقول

«ربما لدیھم ما ھو جید». وكان التساؤل الأكبر یدور حول الأسباب التي تقف

خلف تدھور الأوضاع في البلاد الإسلامیة. وبالتالي كانت أوروبا في القرن

التاسع عشر أشبھ بالمرآة بالنسبة للمثقفین ورجال الدولة المسلمین في تلك

الفترة. وكان المھم بالنسبة لھم ھو الصورة المنعكسة في المرآة ولیس المرآة

.بحدّ ذاتھا

قدّم الطھطاوي دراسة مفصّلة عن المجتمع الفرنسي في كتابھ.

وتحدّث بإسھاب عن النظام السیاسي الفرنسي والبرلمان والجمھوریة

والدستور وسلطة القانون وحریة التعبیر والمشاعر الوطنیة ونظام التعلیم

والأبحاث العلمیة. وترجم جزءاً ھامّاً من الدستور الفرنسي. وكان ھدفھ نشر

فكرة وضع دستور في مصر التي كانت تحت حكم محمد علي. واشتكى

الطھطاوي من حصر التعلیم في الأزھر على «العلوم النقلیة»، مقترحاً تطبیق

ً في المدارس. كان الطھطاوي نفسھ مناھج تشمل «العلوم العقلیة» أیضا

خریجاً من المدارس التقلیدیة، وعمل كإمام في فرنسا، وكان یؤمن بأن نجاح

أوروبا یكمن في التعلیم، لذلك دعا إلى مراجعة نظام التعلیم في الدول

الإسلامیة. وكان لأعمالھ تأثیر كبیر في ظھور تیارات جدیدة في مجالات

.السیاسة والأدب والتعلیم

وعلى خطى الطنطاوي، قام خیر الدین باشا التونسي أیضاً بتقدیم

عمل شبیھ في كتابھ «أقوم المسالك في معرفة أحوال الممالك»، والذي نشر
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عام 1867. وقال فیھ أن تیار التمسك بالمبادئ الدستوریة في أوروبا یرتكز

على فكرة الحدّ من سلطة الحكام. ورآى أن نظام الوقف في الدول الإسلامیة

یشكل العمود الفقري في بناء المجتمع المدني. وتبنى فكرة الاتحاد الإسلامي

أمام القومیة الأوروبیة والدولة القومیة، مضیفاً: الثورة الفرنسیة ھي ثورة

قامت ضد المسیحیة یعني ضد الدین في النھایة، لذلك لا یتوقع لھا النجاح في

المجتمعات الإسلامیة. ولكنھّ سلمّ بتفوق النظام التعلیمي الأوروبي بشكل

.«خاص، ونادى مثل العدید من معاصریھ «التعلیم، التعلیم، التعلیم

ھذا الفكرة الأساسیة التي اتفق علیھا الطھطاوي وخیر الدین باشا

ً في القرن التاسع عشر. لذلك بدأت أصبحت أحد أكثر الاعتقادات شیوعا

الدولة العثمانیة ومصر وإیران بحملات إرسال الطلاب إلى أوروبا وخاصة

إلى فرنسا من بدایات القرن التاسع عشر، لیصبح لھؤلاء الطلاب دور ریادي

في حركات الإصلاح في الدول الإسلامیة. ذھب الطلاب المسلمون إلى

أوروبا لفترات معینة ثم عادوا إلى دولھم بأفكار جدیدة ولكن بأذھان مشوشة

في الغالب. فقد حاولوا نقل الأفكار التي صاغتھا أوروبا بعد عناء طویل، إلى

بلادھم بشكل مباشر، ومن دون أن یتخطوا صدمتھم الثقافیة، فكان من

ً للتعامل مع تولیفات الطبیعي أن یتخبطّوا. حیث لم یكونوا مجھّزین ثقافیا

فكریة معقدة. لھذا السبب تحوّلت صورة أوروبا إلى شيء شبھ أسطوري في

فترة قصیرة. وبدأت أوروبا تبدو كجنة الله على الأرض. وكثرت الترجمات

عن الأدباء والفلاسفة والعلماء الأوروبیین من الصنف الثاني، وراجت

.أطروحاتھم مع انتشار المطابع والمطبوعات
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وجدیر بالإشارة أن العلاقات بین أوروبا والإسلام كانت حینھا قد

دخلت مرحلة جدیدة، إذ اتسع الاستعمار الأوروبي على رقعة جغرافیة تمتد

من المغرب إلى إندونیسیا. وكانت الصورة الذھنیة المزدوجة والمنقسمة حول

أوروبا الممثلة للحضارة المادیة من ناحیة والممثلة للحرب والاحتلال من

ً لدى الرحّالة والمثقفین ورجال الدین ناحیة أخرى، قد تركت أثراً بالغا

والسیاسیین والدبلوماسیین في تلك الفترة. وكانت النزاعات والصراعات

الفكریة بین المثقفین الأوروبیین والمسلمین بشكل عام تقوم على أرضیة

ً أو عرقیاً، وھي ً أو فنیا ً أو دینیا رفض القبول بتفوق القوى الأوروبیة ثقافیا

التي سلطّت قواھا العسكریة والاقتصادیة كقوة استعماریة على المجتمعات

.الإسلامیة

نرى أحد الأمثلة الجدیرة بالتسجیل ھنا في النص الذي كتبھ رئیس

خارجیة فرنسا حینھا غابرییل ھانونتو ورد محمد عبده علیھ. نشر ھانوتو

مقالة بعنوان «الإسلام» في جریدة الجرنال بتاریخ 21 مارس عام 1900،

أشار فیھا إلى سیطرة فرنسا على أكثر من دولة إسلامیة قائلاً إنھ یجب على

كل من یعیش في الجمھوریة الفرنسیة أن یعرف معلومات عن الإسلام

ً للوزیر الفرنسي، «یجب على الآریین الأوروبیین والمسلمین. ووفقا

والمسیحیین والجمھوریین (الفرنسیین) أن یجلبوا الحیاة والحضارة للمسلمین

والشعوب السامیة.» فیما الإسلام بناء مختلط وواسع، لھ جوانب دینیة

واجتماعیة متعددة تتباین فیما بینھا في أوساط الجماعات المقاومة للاستعمار

عنھا لدى الفقھاء، وبین المواطنین العادیین وأتباع الطرق الدینیة.
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والإمبراطوریة الفرنسیة تحتاج لمعرفة الإسلام والمسلمین كي تتمكن من

.حكمھم

ر الإنسان أمام یرى ھانوتو أن الإسلام دین قدري، لذا ھو یصغِّ

الإلھ، ولا یترك لھ أي صفة أو إرادة شخصیة. ویقول إن المسیحیة على

عكس ذلك تعظّم من قیمة الإنسان من خلال ربطھ بالإلھ. ویظھر ھذا الفرق

الجوھري بین الإسلام والمسیحیة على شكل نتائج لاھوتیة وسیاسیة ھامّة من

وجھة نظره. ویقول ھانوتو أنھ لابد من فھم ھذا الوضع والتسلیم بھ، فقد یقود

ذلك إلى التمھید لتقبلّ المسلمین للحكم الفرنسي حتى! لھذا السبب عارض

ھانوتو «الحلول الرادیكالیة» الذي اقترحھا شخص یدعى كیمون، مؤلف

كتاب «علم أمراض الإسلام»، والذي دعا إلى «ھدم الكعبة ووضع قبر محمد

صلى الله عليه وسلم في متحف اللوفر». وأمام وجھة النظر ھذه التي ترى الإسلام «كمرض»،

كان البعض یعتقد أنھ یمكنھ توظیف الدین بطریقة أكثر فائدة. إذ اعتقدوا أنھ قد

یصلح كنقطة عبور بین الفاشیة والمسیحیة بالنسبة للأفارقة، أو یكون «وسیلة

.«للحضارة والفتح الفرنسي

لكن ھانوتو یرى قصوراً في كلتا النظرتین. فھو یرى أن تفوق

المسیحیة لیس محل نقاش بالمعنى اللاھوتي. أما سیاسیاً، فیجب على فرنسا

التعرّف بشكل جید على الإسلام والمسلمین والنفوذ للحیاة الثقافیة من أجل

تمكین حكمھا لبلاد مثل الجزائر وتونس والسنغال. وھو ما یستدعي القیام

بدراسات علمیة شاملة ومعمّقة. اما اقتراح ھانوتو الأساسي فیتمثل بإدارة

المجتمعات الإسلامیة تحت الحكم الفرنسي بنظام «الحمایة». بھذا تحافظ



562

الدول الإسلامیة تحت سیطرة فرنسا على دینھا وثقافتھا، وتبقى تحت حكم

الدولة الفرنسیة من الناحیة السیاسیة. ویرى ھانوتو في ذلك بدایة تغیر كبیر

وثوري وشكل جدید في علاقات الإسلام والغرب وعلاقات المسلمین

والمسیحیین، ویضمن ھذا النموذج «تلامس الحضارتین والدینین وتداخلھما
معاً».486

كان لمحمد عبده رد قاسٍ على موقف ھانوتو، وقد تناول

الموضوع من الناحیة السیاسیة والدینیة-اللاھوتیة مثل نظیره. قبل أن یتحدث

عن الحضارة والحقوق، دعا الفرنسیین إلى التراجع عن الاستعمار. واعتبر

أن الحضارة التي یتحدث عنھا ھانوتو قائمة على «السلطة، والذھب،

والتكبرّ، والغرور والنفاق». ومن الجلي أن الوزیر الفرنسي لا یملك أي

معلومات جادّة عن الدین الإسلامي وتاریخھ وحضارتھ. وبغض النظر عن

الجدل حول القدریة، فقد أسس الإسلام أحد أكبر المناھج العلمیة والثقافیة في

تاریخ البشریة؛ وكان رائداً لأوروبا المسیحیة لمئات السنوات. وحّول الإسلام

المجتمعات البدویة والبربریة إلى مجتمعات متحضرة ومنتجة. وقدّم المسلمون

أعمالاً كبیرة في جمیع المجالات العلمیة والفكریة خلال فترة قصیرة لا

تتخطى القرنین، بینما لم یقدّم المسیحیون أي عمل یستحق التسجیل في أي

ً من الزمان. كیف یمكن بعد ھذا، الادعاء مجال علمي خلال ستة عشر قرنا

بأن الإسلام دین قدري یعادي العلم وأن المسیحیة تدعم التقدم وحریة الإرادة؟

أكمل عبده الرد بھذه الجملة: «سیأتي یوم یستیقظ فیھ الإسلام من غفلتھ. قد

ً أو قرنین من الزمان. لكن یوم الیقظة آت لا یستغرق الأمر عشرین عاما
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محالة. ولا یشكّ أي مسلم في ھذا.» في الواقع كانت ھذه النظرة الملیئة بالثقة

والأمل في المستقبل، صفة مشتركة بین علماء ومثقفي تلك الفترة. ولكن

«الھزیمة الكبرى» التي سجلھا التاریخ في الوقت نفسھ كانت تلقي بظلالھا

.على ھذا التفاؤل

یعد «كتاب الرحلة» لخیر الله أفندي أحد الأمثلة الھامة على ھذا
الموقف الجدید أمام أوروبا. تلقى خیر الله أفندي (1818-1866) تعلیماً جیداً

في إسطنبول ثم تولى مناصب رسمیة علیا في الدولة العثمانیة. ثم ذھب إلى

أوروبا عام 1863 بھدف العلاج، وأمضى ھنك قرابة العام. تم تعینھ في

سفارة طھران الوسطى عام 1865 والتقى بنصر الدین شاه إیران. وتوفي في

ً في طھران عام 1866 ودفن بجانب قبر الشاه عبد العظیم الموجود حالیا

.مدینة الراي

ویطرح الكتاب انطباعات المثقف ورجل الدولة العثماني، ویشمل

ً لأوروبا. إذ دوّن الكاتب الكثیر من المعلومات التفصیلیة ً دلیلاً سیاحیا أیضا

عن المدن الأوروبیة الرئیسیة مثل باریس ولندن وروما وفیینا، بدایة من

طبوغرافیا المدن وحتى أجرة المواصلات فیھا. والأھم من حیث مبحثنا في

ھذا الكتاب ھو التقییمات التي قدّمھا خیر الله في إطار «نموذج المقارنة»

الذي أشرنا إلیھ سابقاً. إلا أن خیر الله أفندي لم ینظر إلى أوروبا بنظرة

.«الآخر» كما فعل الآخرون

أدرك خیر الله أن التجدیدات التي رآھا في أوروبا كانت مؤشراً

ً أن ھذه التجدیدات تستند إلى جذور على بدایة عصر جدید. وكان یعي أیضا
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ً لیشھد تاریخیة طویلة. «یجب أن تعرف انھ لن یكون العمر الإنساني كافیا

منافع ونتائج مجموع كل ھذه الأماكن المعمورة بالحضارة وتقدم الصناعة

والحرف الذي تحقق من خلاصة الأفكار المتلاحقة لمدة مائتین وخمسین

سنة». ویلفت خیر الله النظر إلى التاریخ الدموي والمظلم لأوروبا التي تعتبر

الیوم مصدراً للحضارة، إذ یقول: «... كانت أوروبا التي تعتبر في ھذا

ً للحضارة، مركزاً للوحشیة والجھل في الزمن الغابر...» ثم العصر منبعا

یخاطب أمتھ قائلاً «وقومكم الأتراك والعرب شركاؤھم في الدین كانت لھم

«.عصور حفظت سیرتھم، وسیحالفھم التوفیق من جدید

ویعترف خیر الله أفندي بكون أوروبا مركز الجذب الجدید، وكان

یعتقد أن الوقت لم یفت بعد لتلافي الفجوة الاقتصادیة القائمة بین الدول
ً الأوروبیة والدولة العثمانیة. وكان یرى كسل العثمانیین عن القیام بذلك عیبا
ً :قومیا

على الرغم من وفرة المحاصیل اللازمة لصناعة الملابس والأغراض التي»
نسمیھا بالاحتیاجات الضروریة في دولتنا، إلا أنھا تبدو مقبولة مرغوبة عندنا
عندما یتم انتاجھا بواسطة العلم والفن الافرنجي. لماذا لا یحدث ھذا في
دولتنا؟ إلى متى سنتحمل كوننا مجبرین ومحتاجین للتلذذ بالسكر القادم من
بلاد الفرنجة واستخدام الأمتعة الفرنجیة في الملابس والزینة التي نرتدیھا في
الأفراح والأعیاد؟ ألا یوجد في دولتنا یعني في تركیا من یمكن توظیفھ للقیام
«بھذه الأعمال؟
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فخر الدین أفندي الذي صوّر الدولة العثمانیة والعالم الإسلامي

بھذه التعبیرات الصارخة، یكمل تأملاتھ بسؤال من الأسئلة الشائعة في تلك

الفترة: «ھل رفع جناب الحق تعالى الرزق والبركة عن ممالكنا؟».487 ھذا

السؤال ھو صیاغة أخرى لسؤال «لماذا تأخرت الحضارة الإسلامیة؟» الذي

سیطر على الأذھان في القرنین التاسع عشر والعشرین. ولم یتردد المثقفون

المسلمون الذین رأوا الغرب في صعوده الحضاري، من التساؤل بوضوح

عما إذا كانت ھناك مشكلة جوھریة في حضارتھم، ولیس فقط في آلیات التنفیذ

ً في میلاد تیارات والوسائل. وكانت الردود المختلفة على ھذا السؤال سببا

.متنوعة، مثل تیار الحداثة وتیار الإصلاح والتیار الكلاسیكي

وفي ھذه النقطة تحدیداً تظھر المواقف المختلفة التي أتخذھا

المثقفون المسلمون تجاه أوروبا في العصر الحدیث كجزء من الجدلیات حول

الثقافة والحضارة الإسلامیة نفسھا. والعكس صحیح؛ إذ حاولت النقاشات

المحتدمة حول التاریخ والثقافة والحضارة الإسلامیة فھم الآلیة التي أصبحت

بفضلھا أوروبا الحدیثة صاحبة الحضارة المسیطرة. وكان القلق من المراجعة

الداخلیة یكمن خلف الأسلوب «الدفاعي» الذي ظھر في أعمال ھذه الفترة

لنامق كمال وسید أمیر علي ومحمد عاكف وفرید وجدي والأمیر صباح الدین

ومحمد عبده. لذا فإن تصور الإسلام لمفھوم «الأنا» في العصر الحدیث لیس

منفصلاً عن الحضارة الغربیة والمواقف الإسلامیة التي ظھرت تجاھھا. إذ

ً أنھ یقف أمام أوروبا كان العالم الإسلامي في القرن التاسع عشر مدركا



566

جدیدة، أي أمام عالم جدید، مما جعلھ یدرك أن ھذا الوضع الجدید یؤثر في

.تصوراتھ وأفكاره حول ذاتھ

لم تكن الدولة العثمانیة تغض الطرف عن أوروبا التي ھي مركز

الإمبریالیة من ناحیة ومركز العلم والتكنولوجیا من ناحیة أخرى. ولكنھا كانت

في سعي دؤوب للبحث عن صیغة للعلاقات معھا. یمكننا القول إن قرار

الدولة العثمانیة بالانضمام لمعرض فیینا عام 1873 كان أحد الاشارات الدّالة

على ھذا السعي. فالعثمانیون الذین ذھبوا إلى فیینا مرتین من أجل فتحھا،

یذھبون الآن لعرض ثقافتھم والتعریف بھا. كان في المعرض مجوھرات

وقصر وسھل وقھوة وحمام ومجسّم مصغر عن السوق المسقوف. حاز

المعرض على إعجاب الزوار، وقوبلت الفكرة بالترحاب في إسطنبول أیضا،

بدلالة تكرار المشاركة في فعالیات مشابھة في شیكاغو عام 1893 وباریس

عام 1889. كان العثمانیون یھدفون لتصحیح الأفكار الخاطئة المنتشرة في

الغرب منذ قرون حول الثقافة العثمانیة وفتح قنوات لتواصل ثقافي جید.

ورأى الأوروبیون من وجھة نظرھم في الحدث سابقة أولى من نوعھا، من

.حیث اعتراف الأتراك بمساواة أنفسھم بالأمم الأوروبیة وثقافتھا

 
سلطان عثماني في أوروبا

وأكبر مثال على مساعي تطویر أشكال العلاقة الجدیدة تتجلىّ

حادثة لم تكن لتخطر على بال أي أوروبي أو عثماني أیضا حتى ذلك الوقت.
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وھي الزیارة التي قام بھا السلطان عبد العزیز لفرنسا عام 1867. حیث

كانت ھذه الرحلة التي

السلطان عبد العزیز في أوروبا
 

استمرت لسبعة وأربعین یوماً من 21 یولیو إلى 7 أغسطس 1867،

الأولى من نوعھا في تاریخ العثمانیین، فلم یقم أي حاكم عثماني

بزیارة من ھذه النوع إلى دولة أوروبیة من قبل. وكان سبب الزیارة

افتتاح المعرض الصناعي الدولي في باریس. حیث استجاب السلطان

عبد العزیز لدعوة إمبراطور فرنسا نابلیون الثالث متوجّھاً إلى فرنسا،
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ومنھا إلى إنجلترا ثم بروكسل وفیینا وبودابست. وخلال زیارتھ، التقى

السلطان العثماني مع إمبراطور فرنسا نابلیون الثالث وملكة إنجلترا

فیكتوریا وملك بلجیكا لیوبولد الثاني وملك بروسیا ویلھلم الأول

وإمبراطور النمسا والمجر فرانسوا جوزیف وبعض المسؤولین

الآخرین. وكان الھدف السیاسي من الزیارة ھو السیطرة على أنشطة

الدول الأوروبیة وروسیا التي تستھدف المواطنین المسیحیین تحت

.ظلّ الدولة العثمانیة والحدّ من فقد الدولة لأراضیھا

خرج عبد العزیز من إسطنبول في 21 یولیو في السفینة السلطانیة

بمرافقة سفن حربیة. وقد رافقھ اثنان من أقاربھ: ولي العھد الأمیر مراد

الخامس والأمیر عبد الحمید الثاني. ورست السفینة في تولوز. وتوجّھ

السلطان إلى باریس بالقطار، حیث تم استقبال السلطان عند وصولھ للمدینة

باحتفال بھیج. إذ خرج مواطنو باریس إلى الشوارع لرؤیة السلطان العثماني

في ھذه الفرصة التي لن تتكرر مجدداً في حیاتھم. ووفقاً لعدد 3 یولیو 1867

من جریدة لو فیغارو، «انقسم أھل باریس إلى طبقتین: فئة رأت السلطان وفئة

لم تره».488 وأقام السلطان في قصر الإلیزیھ، وزار الأوبرا، وشارك في

العدید من الفعالیات المختلفة، وزار المعرض. وأصبح محطّ الأنظار والرعایة

حیثما حلّ أو ارتحل. وحزن الباریسیون عند مغادرتھ لباریس بعد أن بقي فیھا

أحد عشر یوماً. حتى أن أحدھم قال «بعد القیصر والسلطان، من سیأبھ بملك

البرتغال وملك بافاریا وملك السوید؟ قد ینظر الناس إلیھم بطرف العین أثناء

عبورھم الشارع».489 لخصت جریدة لو فیغار الانطباع الذي تركھ السلطان
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العثماني في باریس بھذه الكلمات: «أخذ السلطان العثماني قلوب الباریسیین
وارتحل».490

رافق رئیس بلدیة إسطنبول عمر فایز أفندي السلطان عبد العزیز

في رحلتھ إلى أوروبا. فایز أفندي المعروف بخبرتھ وحسّھ الفكاھي سجّل

یومیاتھ ودوّن جمیع الأحداث الھامة خلال الرحلة المستمرة لسبعة وأربعین

ً یقارن بین المجتمعات یوماً. وبینما كان یدّون انطباعاتھ الیومیة، كان أیضا

العثمانیة والأوروبیة وأنماط حیاتھم الیومیة. حیث عبرّ عن صدمتھ من قدوم

الإمبراطور نابلیون الثالث لاستقبالھم عند محطة لیون في باریس وسط

الحشود الھائلة. ولفت الانتباه إلى اختلاف الأزیاء والملابس. وكان الفرنسیون

ً ینظرون باستغراب للملابس العثمانیة التي بدت أكثر فخامة وتمیزّاً، أیضا

بینما كان الباریسیون یبدون أكثر راحة في ملابس لا تحمل صفات ممیزة

بالضرورة. واستقبل الحشد السلطان العثماني وحاشیتھ ھاتفین «تحیا تركیا،

.«تحیا فرنسا، یحیا السلطان، یحیا الإمبراطور

تعجّب عمر فایز أفندي من تواجد النساء والرجال معاً على الدوام

في
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زیارة السلطان عبد العزیز لنابلیون الثالث في قصر الإلیزیھ. باریس
1867  

.(رسم توضیحي، 13 یونیو 1867)
 

شوارع باریس. وتحدّث عن الإنارة اللیلیة للشوارع، مشیراً إلى أنھا

تجعل الحیاة لا تتوقف في المساء. وأشار إلى جاذبیة قصر الإلیزیھ.

غیر أن أحد المشاھد فیھ أحزنتھم: «رأینا كتیبة عسكریة جزائریة بین

عساكر المملكة الفرنسیة في حدیقة القصر. بعد ثلاث مائة سنة، یلقي

أحفاد بارباروس خیر الدین السلام على قادتھم السابقین وھم یحملون
سلاح ویرتدون زي دولة أخرى».491
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ورأى الوفد خلال الزیارة نتائج الثورة الصناعیة الأوروبیة،

وأدركوا وقوفھم في المؤخرة. إذ أظھرت المنتجات المعروضة في المعرض

التقدّم الذي وصلت إلیھ الأمم الأوروبیة. عبرّ عمر فایز أفندي بلغة عاطفیة

عن مدى رغبتھ في أن یكون ھذا المعرض الذي أتى العالم لزیارتھ وانبھر

ً في إسطنبول لا في باریس. إلا أن الدولة العثمانیة كانت لا بمشاھدتھ مقاما

تزال بعیدة عن الوصول لھذه المرحلة. ولكنھ استدرك قائلاً: الدولة العثمانیة

تمتلك من البنیة التحتیة والمواد الخام والقوة البشریة والوعي ما یكفیھا للقیام

.بھذا، وكلّ ما یلزمنا فعلھ ھو جمع ھذه العناصر معاً بشكل أكثر فعالیة

ً ً لما نقلھ عمر فایز أفندي، كان السلطان عبد العزیز حزینا ووفقا

وشارداً عندما زار القسم التركي الذي كان قد أعُدّ بشكل جاد وعظیم. ھل كان

سبب حزن وشرود السلطان إحساسھ بضعف وعدم كفایة المنتجات التركیة

أمام مثیلاتھا الأوروبیة؛ لا یمكن الجزم بذلك. وبعیداً عن رأي السلطان، كیف

كان الأوروبیون ینظرون إلى المنتجات التركیة المعروضة؟ لا نعرف على

وجھ التحدید. إلا أن الواقعة التي نقلھا المؤرخون عن «القبضة التركیة لخلیل

باشا» تؤكد مجدداً على تعاقب المد والجزر، والفرحة والأسى والمقارنات

.الكبیرة بین أوروبا والدولة العثمانیة

حیث زار السلطان عبد العزیز القسم الخاص بمكینات الخیاطة

ً في تلك الأیام والتي حازت على التقدیر. التي تعمل بالقدم والمنتجة حدیثا

وكان إلى جانبھا آلة أنُتجت للتسلیة، تقیس قوة الذراع والعضلات، وھي

«الدینامو میتر». یتقدم من یثق بقوتھ نحو الآلة ویضرب قبضتھا الحمراء،
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لتقوم الآلة بتقییم قوة الضربة بالأرقام. ولكن الذي استوقف السلطان العثماني

ھو اسم الآلة، إذ كتب علیھا: «الرأس التركي»! تضایق عبد العزیز من

الاسم، ولكنھ كتم غیظھ، والتفت إلى خلیل باشا رئیس الضباط وقال لھ: «ھیا

یا خلیل... أرنا قدراتك... أرھم قوة الذراع التركي...». خلع خلیل باشا

عباءتھ وكان قوي البنیة ذا ھیبة مثل المصارعین، ووقف أمام الآلة، توكل

على الله ولكمھا بقبضتھ. لم تصمد الآلة المصممة حسب قوة ذراع الفرنسیین

أمام لكمة خلیل باشا. راقب الناس المشھد بدھشة وإعجاب. وتقدّم رئیس

الضباط الفرنسي إلى جانب خلیل باشا وقال «ھذه لیست الرأس التركي... لا

یمكن ضرب الرأس التركي... لا بدّ أنھا رأس أوروبا لتنھار ھكذا في ضربة
واحدة...»!492

السلطان عبد العزیز الذي زار المعرض ودار الأوبرا وتجوّل في

باریس أصبح محطّ اھتمام الفرنسیین، وكذلك الحال خلال زیارتھ للندن.

استقبلت الملكة الإنجلیزیة فیكتوریا السلطان، الذي أقام في قصر بكنغھام،

وانضم لمراسم الاستقبالات المقامة على شرف الملكة، وشارك في الحفلات.

ووفقاً لروایة مشھورة، اھتمت الملكة الإنجلیزیة كثیراً بولي العھد مراد أفندي

الذي لفت الأنظار خلال حفلات الاستقبال بلطفھ ووسامتھ واتقانھ المذھل للغة

الفرنسیة. فأرادت الملكة تزویجھ من أمیرة إنجلیزیة. نقل وزیر الخارجیة فؤاد

.باشا الأمر إلى السلطان الذي كان جوابھ بالرفض على الفور

ً على شرفھم في لندن. حضر السلطان وحاشیتھ حفلاً مقاما

واشترك في الحفل نامق كمال وآغا أفندي وعلي سوافین ولفتوا أنظار
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السلطان بالطربوش والأزیاء التي ارتدوھا. وعندما سأل السلطان عن

ھویتھم، قال فؤاد باشا أنھم شباب أتراك جاؤوا إلى أوروبا من أجل الدراسة،

ً عن الإشارة لھم بتعبیرات مثل: «العثمانیون الجدد أو حركة وذلك عوضا

.تركیا الفتاة»، حتى لا یثیر ردة فعل عنیفة من السلطان

وبعد زیارة لندن، مرّ السلطان عبد العزیز على بلجیكا وألمانیا،

واستقُبل بحفاوة في المجر. وبعد الاستقبالات الرسمیة زار قبر غول بابا في

بودابست. قرأ الفاتحة على القبر، واستراح لفترة وجیزة في الخیمة المعدّة لھ.

وعند خروجھ، قدّمت لھ فتاة مجریة صرّة حمراء بداخلھا حفنة من تراب قبر

غول بابا، وكتب على الصرّة: «سیعبرّ الشعب المجري دوماً عن امتنانھ من

حمایة رفیع الجناب في 1849».493 یشیر تعبیر الشكر ھذا إلى حادثة ھامة

في تاریخ علاقات المجر والدولة العثمانیة؛ إذ تمردت المجر في عام 1848

على النمسا تحت حكم لویوش كوشوت. ولكن التمرد فشل. فاضطر آلاف من
أھالي المجر إلى اللجوء إلى الأراضي العثمانیة عن طریق نھر التونا.494

وتعتبر زیارة السلطان عبد العزیز لأوروبا أحد الأمثلة اللافتة

على محاولات الدولة العثمانیة إنشاء علاقات جدیدة مع الدول الأوروبیة

والثقافة الغربیة الحدیثة. وأكدت ھذه الزیارة صحة مخاوف رجال الدولة

والمثقفین العثمانیین، وعززت القناعة بأن المسافة التي قطعتھا أوروبا في

فترة قصیرة، تزید الفجوة بینھا وبین الدولة العثمانیة والعالم الإسلامي بشكل

مضطرد. كما كان لمشاركة الأمیر عبد الحمید في ھذه الزیارة أھمیة كبرى،

إذ عمل على تطبیق بعض ما رآه في أوروبا خلال عھده؛ ومع أنھ استطاع
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تأجیل انھیار وتفكك الدولة العثمانیة، إلا أنھ لم یستطع الحیلولة دون سقوطھا

على إثر الأوضاع الداخلیة والخارجیة. كانت ھذه الجولة ھامة أیضا بالنسبة

للأوروبیین، الذین لم یقلّ اھتمامھم بتاریخ وفنون وثقافة الدولة العثمانیة، حتى

ً واقتصادیاً. فعلى العكس، شعر العدید من في سنوات ضعفھا عسكریا

.الأوروبیین أن رؤیة السلطان العثماني في مدنھم فرصة ممیزة

 
الفكر التركي المعاصر، واشكالیة الغرب والحضارة

جاءت زیارة السلطان عبد العزیز في فترة كان الذھن العثماني قد

توجّھ فیھا إلى أوروبا. كان المثقفون العثمانیون مدركین لنھجھم الخاص

وفخورین بتاریخھم، وفي الوقت نفسھ مدركین لسوء الوضع الحالي، ولم یكن

من الممكن تجنب التخبط حول مسائل ومشكلات التاریخ والحداثة والقومیة

والغرب. المتغرّبون الناظرون برومنسیة إلى الغرب، والإسلامیون الذین

یقدّمون الھویة الإسلامیة على غیرھا، والقومیون الأتراك الساعون لتأسیس

أیدولوجیة عرقیة حدیثة، وغیرھم من المثقفین المتأرجحین بین ھذه التیارات

الرئیسیة، لم یكن بإمكانھم تجاھل معضلة التقلیدیة والحداثة، وإشكالیات

الإسلام والغرب، والدولة العثمانیة وأوروبا. رأى المتغرّبون أمثال عبد الله

جودت الحل في التغریب الشامل؛ بینما رآى الإسلامیون أمثال سعید حلیم

باشا ومحمد عاكف إرسوي أن التمدّن بلا أصول قد یوقع الدولة والأمة في

.كارثة
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فتحت العلاقة المباشرة بین الحضارة والحداثة والتكنولوجیا،

الطریق لكسب كلا المصطلحین لمعانٍ جدیدة بعد التنویر في الفكر الأوروبي،

ً في المجتمعات غیر الأوروبیة أیضا، لیصبح «التحضّر» و وتدریجیا

«التمدّن» مترادفین. وانتشرت القناعة بأن طریق الحضارة یمرّ بالتمدّن
والتغریب.495

تشكلت العلاقة الھرمیة التي تجمع المجتمعات غیر الغربیة

بالحداثة الغربیة كنتیجة لإعادة تنظیم الإمبریالیة الأوروبیة ومن بعدھا

الرأسمالیة للنظام العالمي، واكتسبت في الأغلب صفة دفاعیة. لذلك تستحق

تجربة التمدّن العثمانیة-التركیة الدراسة والتدقیق. ولأن تاریخ التمدّن في

التجربة العثمانیة التركیة یعبرّ عن تاریخ التغریب والأوًرَبة المتوسّعة من

المركز إلى الأطراف ومن قمة الھرم إلى قواعده، فإن مصطلحات التحضّر

والتمدّن كانت تستخدم في إطار المركزیة الأوروبیة في الفكر العثماني في

القرن التاسع عشر. وعرفت المقاییس الحضاریة بمصطلح «التغریب

المبتذل» الذي انتشر بین المثقفین بعد إصلاحات التنظیمات. في آخر مراحل

الدولة العثمانیة، اقترح المثقفون الذین رأوا أن التغریب ھو السبیل الوحید

للتمدّن برامج للتمدن والعصرنة تتناسب مع ھذا المعتقد. إذ قال أحمد مختار

باشا عام 1912: «إما أن نتغرب أو أن نفنى»، فیما قدّم عبد الله جودت

موقفاً رادیكالیاً آخر حول التغریب: «»لا توجد حضارة ثانیة، الحضارة ھي

الحضارة الأوروبیة؛ لابد أن نتبناھا بوردھا وشوكھا». ورأى جلال نوري
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(إلري) مثل بیامي صفا أن دخول الأتراك للحضارة الغربیة ضرورة
تاریخیة؛ ولكنھ عارض بشدة تفسیر ذلك بالاستسلام لحضارة أجنبیة.496

ومن الأمثلة الصادمة على الحداثة المبتذلة، انتشار شكل «الحیاة

الأرستقراطیة» الذي لاقى رواجاً بین المثقفین العثمانیین المتغربین واعتباره

أحد المظاھر الرئیسیة للتحضّر. ولم یقتصر الأمر على انتشار نمط الأزیاء

الغربیة والأكل والشرب والحفلات والرقص، وغیرھا من أسالیب الحیاة

الأوروبیة بین المثقفین العثمانیین المتغربین، بل انعكس ھذا التقلید على

الأعمال التي دوّنھا الرحالة الأوروبیون خلال القرن التاسع عشر. كتب

الرحالة الإنجلیزي آیس لید عن «الموقف الحضاري» للأتراك المنضمین

لحفلة الرقص المقامة على سفینة بلوند عام 1829، إذ قال: «تقدّموا ثلاث

خطوات كبیرة في طریق الحضارة خلال بضع ساعات قبل أن یغادروا:

رقصوا مع النساء، شربوا الخمر في العلن، ولعبوا القمار». وعلى نفس

الشاكلة، ربط الرحالة الإسكتلندي تشارلز ماكفارلان بین التحضر وشرب

الخمر، معبراً عن إعجابھ بالأتراك الذین شربوا معھ بالقرب من ازمیر وقال
إن ھذا «دلیل على التقدم في طریق الحضارة».497

الإشكالیات التي تعرض لھا مصطلح الحضارة عند المجتمعات

غیر الغربیة لم یتكن مقتصراً على حصرھا في الملابس والأزیاء فحسب. بل

كان لارتباطات التمدّن والعرقیة التي ظھرت طوال القرن التاسع عشر،

وحتى بدایات القرن العشرین، دور كبیر في نشأة نظریات عنصریة في

العلوم الاجتماعیة. وھكذا جھّزت ادعاءات «التمدن» الأرضیة للعنصریة



577

ً الثقافیة والعرقیة واستخدمت لتشریع سیاسة الاستعمار الأوروبیة فكریا

وعلمیاً. یلفت خلیل خالد أحد المثقفین المتغربین في الفترة الأخیرة في الدولة

العثمانیة، النظر لھذه النقطة في كتابھ «یومیات تركي» الذي نشره عام

1903، ویقول «في مقالة صادفتھا في جریدة باسم «المراقب»، تتحدث عن

افتقار الأعراق السمراء للقدرة على تبني العادات المدنیة، وتقدّم مدحت باشا

(1822-1884) كمثال على ھذا؛ حیث تذكر انھ یكره الملابس الحدیثة

وخاصة البیجامة». یقول خالد أن ھذا المثال یعتمد على حكم واحد عام عند

الغربیین حول الشرق ویضیف قائلاً «(...) تتحدث بعض الجرائد الرادیكالیة

عن سرعة تمدّن المسیحیین الشرقیین الذین نجوا من الاضطھاد التركي مقابل
عدم قدرة الأتراك على مجاراتھم في التمدّن».498

تبینّ ھذه الأمثلة التي ذكرھا خالد آلیة استخدام مصطلح الحضارة

في القرن التاسع عشر، كوسیلة فاعلة لتصنیف المجتمعات والثقافات بین

متقدم ومتأخر. حیث ینتقد خالد خلیل الدول الأوروبیة التي تمُدح بوصولھا
لأعلى مراتب الحضارة، ولكنھا لا تتوانى عن اتباع سیاسات ظالمة، مشیراً

إلى أن الغرب یستخدم مصطلح الحضارة لوسیلة للتدخل في شؤون الدول

:الإسلامیة، ویضیف

یھاجموننا باستخدام مصطلحات «الإنسانیة» و«الحضارة» وبمزاعم حمایة»
المسیحیین. وترى البابویة أن تمسكھا بدعوات الإنسانیة والحضارة المقتصرة
على المسیحیین وسیلة سھلة لإنفاذ مشروعھم القدیم الھادف لإسقاط سلطة
ونفوذ المسلمین».499
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وأدرك خالد أن الھدف الأساسي من «مصطلح الحضارة»

و«مھمة التمدین» التي رفعت أوروبا شعارھا ھو إضفاء الشرعیة على

الاستعمار الأوروبي. لھذا السبب خاطب الأوروبیین قائلاً: «یجب ألاّ ینسى

الأوروبیون أن الشرقیین مثلھم أیضا یتلھّفون للحریة والاستقلال وأنھم

یكرھون من كل قلبھم أن تتحكم بھم دولة أجنبیة بزعم «النوایا الحسنة» أو

«مھمة التمدین».500 وعلى الرغم من حالة الیقظة ھذه إلا أن خالد بدلاً من

أن یرفض مفھوم الحضارة ھذا بمجملھ، فھو یصرّ على ضرورة أن یصبح

میراثاً وھویة مشتركة للبشریة كلھا. لذا خلع عن نفسھ زيّ المدرسة التقلیدیة

في أول فرصة، وارتدى الملابس الأوروبیة التي اشتراھا من بي أوغلو

«دون النظر إلى جودتھا». تظھر حالة التناقض عند خلیل خالد تداخل مفاھیم

الثقافة والحضارة والموضة والحداثة والھویة و«الأنا» و«الآخر» في الساحة

العملیة. وكان الخلط بین مصطلحات الحضارة والثقافة واستخدامھما

كمترادفات في القرن التاسع عشر من أحد النتائج الواضحة على تاریخ

.التحضّر المبتذل

تكشف ھذه المسألة عن التغریب السطحي الذي ظھر في تاریخ

التمدّن في الدولة العثمانیة والجمھوریة التركیة. وظھر أن المیل للتكیف مع
ً الحضارة الغربیة بشكل سطحيّ حتى عند أكثر المثقفین الأتراك دعما

للتغریب الجذري، ناتج عن كون فكرة الحضارة تعتمد على وجھة نظر

عالمیة. اعتقد المثقفون العثمانیون الذین لم یستطیعوا بالمعنى التام النفوذ إلى

فكر العالم الغربي وتصوراتھ الوجودیة ولم یستطیعوا أیضا تقبلّھ بشكل كامل،
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أنھ یمكنھم الدخول إلى الحضارة الحدیثة بالتكیف مع الأسالیب الأوروبیة في

الصناعة والتكنولوجیا والحیاة الیومیة. غیر أن وجھة النظر العالمیة والتصور

الوجودي ومفھوم الكون ومصطلح الإنسان الذي یشكل خلفیة الحضارة، لم
ً یسمح لھم بھذا المرور السطحي. لھذا السبب كان تاریخ التمدّن التركي ملیئا

بالانكسارات والأطروحات الناقصة. وأصبح مصطلح «التمدّن المبتذل»
أوضح الأمثلة الدّالة على ھذا الواقع الجدید.501

 
  مفاھیم الثقافة والحضارة

من نورالدین توبشو إلى جمیل مریش

كانت خلاصات مفاھیم الحداثة والتغریب والتحضّر والقومیة في

الفكر التركي المعاصر سبباً في میلاد توجّھات مختلفة. یرى نور الدین توبشو
ً أن الحضارة ھي التراكم التقني الناتج من الجھد المشترك للبشریة.502 ووفقا

لھذا، تتصف الحضارة بالعالمیة، والثقافة بالمحلیة. واقتباس بعض العناصر

من الحضارة الغربیة من أجل التمدّن لا یتناقض مع الثقافة القومیة. إلا أن

المعضلة التي واجھھا توبشو كغیره من المثقفین الأتراك في القرنین التاسع
ً متطوراً عشر والعشرین، تتمثل في السؤال: كیف یمكن أن نصبح مجتمعا

وقویاً ومستقلاً مع الحفاظ على ھویتنا؟ في عام 1960 قدم نور الدین توبشو

رداً على ھذا السؤال الذي طرحھ جوك ألب بشروط خاصة قائلاً: «سنخلط

ثقافتنا النابعة من ماضینا ومصادرنا الخاصة بالمناھج ذات التراث الكليّ التي

ُ
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أنُتجت على ید البشریة جمعاء والغرب. وسنزرع ھذا المحصول في حقولنا،
لیصبح ھذا العمل ملكنا في النھایة.»503

وكالعدید من معاصریھ، یرجع توبشو «المناھج ذات التراث الكليّ

التي أنُتجت على ید البشریة جمعاء» أو المعاییر المقبولة بشكل عالمي في

النھایة إلى المعاییر التي أنتجھا الغرب. ولكنھ یناضل في الوقت ذاتھ لإنشاء

عالم روحي وذھني خاص بھ. لھذا السبب اقترح مصطلح «أخلاق التمرد».

ورأى في تغییب الفلسفة عن المجتمعات التركیة المسلمة خسارة كبیرة. لا

شك أنھ من الخطأ إحلال الفكر الفلسفي محلّ الإیمان. إلا أنھ لا یمكن

.الوصول إلى أعماق الإیمان والیقین بدون التفكّر الفلسفي

إن رفض المجتمعات المجبرة على التغرّب بأشكال ودرجات

مختلفة للاستسلام الكلي أمام التصورات الكونیة والنظرة العالمیة للحضارة

الغربیة، یجب أن یتم تقییمھ ضمن إطار ھاجس البقاء كعنصر مستقل.

بالإضافة إلى أن التغییر الحضاري لا یمكن تحقیقھ بمجرد انجاز نقلة علمیة

تقنیة أو اندماج ثقافي أو حلف سیاسي جدید كما یعُتقد. فالأمر یتطلب إحداث

تغییر كلي على العناصر الكامنة وراء ھذا، مثل التصورات الوجودیة

والنظرة إلى العالم ومفھوم الحضارة وتعریف الھویة و«الأنا». وفي ھذا

الإطار لم یستطع المثقفون العثمانیون ونخب الجمھوریة التركیة النفوذ إلى

التصورات الغربیة عن العالم والوجود بالمعنى التام، ولا التسلیم بھا. فقد

كانوا یدركون أن ھذا غیر ممكن من ناحیة وجودیة وأن أوروبا التي یحاكونھا
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لن تقبل مثل ھذا «التلقیح». یعبرّ نیازي بیركس كمثقف داعم لحركة التغریب

:عن ھذه الحقیقة «المؤلمة» في عام 1975 بالقول

تركیا الیوم لیست دولة إسلامیة ولیست أمة أوروبیة؛ لا تنتمي لخندق»
المسیحیة ولا لخندق الأمم الاشتراكیة أو الرأسمالیة. لا ھي آسیویة ولا
أوروبیة. في الواقع، أقامت تركیا العلاقات الاقتصادیة والسیاسیة مع الغرب
أكثر من الشرق. وكان میل التاریخ العثماني للغرب أكثر منھ للشرق. ولكن
ً من العالم حفاظھا على شرقیتھا الثقافیة ھو ما منعھا من أن تكون جزءا
الغربي. حتى وإن زادت الجوانب الاقتصادیة والسیاسیة في العلاقات خلال
ً ما كانت ھذه العلاقات من طرف واحد ولغیر نصف القرن الماضي فدائما
صالح تركیا، وبقیت علاقة تثیر الشك والغرابة وتكلفّ الشعب التركي الكثیر.
ً منھا قطّ. وإن كناّ نعتقد غیر ذلك، فلا أحد یتفق أوروبا لم تعتبر تركیا جزءا
معنا في ھذا الرأي».504

على الرغم من الاختلاف الإیدیولوجي بینھ وبین بیركس، عبرّ

:توبشو عن نفس القلق

نقول إننا من أمم الحضارة الغربیة، ولا نقبل كوننا أمة آسیویة. نزعم أننا»
لسنا على أبواب أوروبا بل بداخلھا... أصبح تقلید الغرب ھو الوسیلة الوحیدة
التي نستخدمھا في طریق التسلیم للحضارة والثقافة الغربیة، منسلخین عن
ثقافتنا القومیة».505
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والتقلید عائق أمام تطویر علاقة نقدیة وصحیة مع الحضارة

الغربیة. وتسبب ھذا الأسلوب بظھور ھویات مقطّعة ومقسّمة نقضت روابطھا

بمیراث وحضارة العالم الإسلامي. كما أن تقلید الثقافة والحضارة الغربیة

یحرم العالم الإسلامي من دوره الفاعل، ویعرّضھ لصدمات عمیقة في الھویة.

لذا فإن عبارة «لنأخذ علم وحضارة الغرب ونترك ثقافتھم وأخلاقھم» لیست

.سوى دعوة سھلة المقال صعبة التطبیق

أطلق الأدیب والمفكر الإیراني جلال علي أحمد على ھذه المشكلة

اسم «مرض التغریب»، وقال إن ھذا المرض قد قضى على كل أشكال

الوجود الأصیل تماماً. رآى جلال علي أحمد أن مرض التغریب الذي أصبح

بمثابة سیاسة للدولة في عھد ملك إیران كان سبباً في نشر وجود مادي وتقني

وفردي في المجتمع، وقطّع الروابط التي تربط الأفراد بتاریخھم وعاداتھم

وذاكرتھم الخاصة. عاش جلال علي أحمد في فترة تصاعدت فیھا حركات

المقاومة الثقافیة والسیاسیة ضد الإمبریالیة الغربیة، وأشار إلى أن الأصالة لا

تتواجد في المكنات الصناعیة والثقافة المظھریة، بل في العالم الداخلي للفرد

ومعنویاتھ وبساطة الحیاة القرویة وزخارف السجاد والمعمار الذي یستدعي

الإحساس باللانھائیة وألحان الموسیقى التقلیدیة، وأشار إلى أن نماذج الحیاة

المنتشرة تحت اسم الثقافة العصریة ما ھي إلا محاولة لتغطیة حركات محو
الجذور.506

وتناول جمیل مریش كلمة الثقافة بصورة نقدیة، مشیراً إلى عدم

وجود ما یقابلھا في تاریخ العثمانیین-الأتراك. فھو یعتبر الثقافة «فقیرة
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ومجدبة»، وبدل مفھوم الحضارة یضع مفھوم «العرفان (الإدراك)».

فالعرفان كلمة تشمل معانٍ غنیة تضم الثقافة والحضارة والنظرة إلى العالم.

فتعریف العرفان عند مریش یتسع لیحتوي الجوانب المادیة والمعنویة للعلاقة

:بین الإنسان والوجود

الغرب لدیھ الثقافة، أما نحن فلدینا «العرفان». العرفان ھو حدیقة الإنسان، لا
تفرّق، بل تجمّع. في ھذه الحدیقة یصمت الحقد وتسقط الجدران وینتھي سوء
التفاھم. العرفان یبدأ بمعرفة النفس. ولمعرفة النفس لابد من التخلص من
عبودیة الأحكام المسبقة. العرفان ھو تربیة النفس والباب المفتوح للنضج
والعلم المتوّج بالعمل. الثقافة جدباء وفقیرة أمام العرفان. العرفان ھو كل
الصفات التي تجعل الإنسان إنساناً، أي العلم والإیمان والأدب أیضاً. الغرب
وطن للثقافة، أما الشرق فھو وطن العرفان. لا نعرف الغرب ولا نعرف
الشرق؛ ما نعرفھ ھو أنفسنا.507

تظھر الجملة الأخیرة خلاصة معنى العرفان لدى مریش؛ معرفة

الذات. بھذا المعنى یعبرّ العرفان عن عملیة تصور وجودي وإدراك «للأنا»

تشمل الثقافة والحضارة. یوفقّ مریش بین ھذا الإطار الاصطلاحي والفكر

الإسلامي والغربي، ویعارض بشدة محاولات دعاة التمدّن الأتراك إنشاء

نظرة عالمیة سطحیة. یجب على المثقف التركي «المستغرب» الذي یصغرّ

من نفسھ ویفقد كیانھ نتیجة الإعجاب بالفن أو العلم أو الفلسفة الغربیة أن یرى

الغرب «غرباً»، وأن یتعرّف على نفسھ وتراثھ الخاص أولاً. لا یدرك

التنویریون الأتراك المتعلقّون بالفلسفة الإنسانیة متشدقین بالإنسانیة أو التاریخ
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أو الحضارة، حقیقة ما یؤمنون بھ. فالاتجاه الإنساني الذي یعد «الدین الجدید

لعصر فقد إیمانھ» ھو نظرة عالمیة وفلسفة حیاتیة مرشّحة للحلول محلّ

ً لعدم الاغترار ببریق الأدیان التقلیدیة والمیتافیزیقیة، یقول مریش داعیا

الكلمات. فالإنسانیة التي یحاول الجمیع -سواء یمیني أو یساري- الانتساب
إلیھا، «ھي غطاء أكثر منھ مصطلح؛ لیست كلمة بل حرباء».508

ولكن ما طبیعة العلاقة بین الإسلام والإنسانیة التي ھي مركز

الحداثة الغربیة؟ یعارض مریش الفكرة القائلة بأن الإنسانیة التي تعني حب

الإنسان موجودة في الإسلام. لأن فكرة «حب الإنسان» الرومانسیة بعید كل

البعد عن الأسس الفلسفیة للإنسانیة وتجربتھا التاریخیة. ھناك أسباب جذریة

لظھور الحركة الإنسانیة في أوروبا ولیس في الإسلام. أما تجاھل ھذه الحقیقة

والقیام بمقارنات بسیطة والتفاتات تاریخیة سطحیة فھو مؤشر على المحاكاة

:السطحیة أو الكسل الذھني. ویتساءل مریش

ھل عدم مرورنا بتجربة عصر النھضة ھو السبب في عدم تطویرنا لمیول»
للنھج الإنساني؟ دعونا لا ننسى أن عصر النھضة ھو أسطورة إیطالیة أكثر
من كونھ حقیقة تاریخیة. في عالم الفكر، لا یوجد قفزات أو لحظات میلاد
جدید. وفي الإسلام لا توجد كنیسة ولا وسیلة بین الله وعباده. ضد أي ضغط
سیقاوم الفكر الإسلامي، لمن سیثبت استقلالھ؟»509

إن كنا نتحدث عن الإنسانیة بمعناھا البسیط والمباشر والمتمثل في

حب الإنسانّ أو التعامل الإنساني واللطف، فلا شك بأن ھذا لا یتعارض مع
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الإسلام. یقول مریش «إن كانت الإنسانیة ھي احترام كرامة الإنسان وإعطاء

الإنسان قیمة خاصة وسط الطبیعة، فالإسلام ھو الإنسانیة الحقةّ الوحیدة. إن

كان یعني الأدب والنبل وتھذیب النفس واحترام المقدّسات، فالإسلام

وبالأخص التصوّف ھو جوھر الإنسانیة. فالإسلام یرى أن الإنسان ھو أشرف

المخلوقات». ولكنھ یعارض بشدة الإنسانیة التي تحاول وضع الإنسان في

موضع الإلھ، وتدعو إلى مركزیة الإنسان. فبینما تحاول الإنسانیة تألیھ

الإنسان، یعطي الإسلام الإنسان مكانتھ التي یستحقھا داخل دائرة الوجود.

ولكن المشكلة الأساسیة ھي: من ھو الإنسان الذي جعلتھ الإنسانیة مركزاً لكل

شيء؟ عن أي إنسان نتحدث ھنا؟ عن الإنسان الذي یرى الوجود كأمانة كُلفّ

بھا، ویخشى أن یؤذي نملة، ویقوم بالأعمال الخیریة لإطعام الطیور

ورعایتھا، ویرى الأمم والثقافات واللغات المختلفة عنھ من صنع الخالق؛ أم

الإنسان الداعم لبرومیثیوس والفاشي والعاصي والمدمّر الذي یناضل من أجل

السیطرة على العالم بالنار التي سرقھا من الآلھة؟ ویبدو أن مریش كان یدعو

إلى علاج المجتمع الحیاة الفكریة التركیة من وباء الإنسانیة الذي حلّ بھا.

لھذا السبب كانت أحكامھ قطعیة، ویعارض بشدة التوجھات الیمینیة والیساریة

للإنسانیة. واقتبس من كمال طاھر قولھ: «الإنسانیة ھي ستارة دخانیة قدُمت
لتغطیة الاستعمار البرجوازي الذي ھو أكثر أنواع الاستعمار انحطاطاً.»510

، ویضیف: «من السخف محاولة تعظیم الإنسان من خلال نعتھ بصفات

یفتقدھا. یقع الغرب الحدیث في ھذا الخطأ كثیراً. أن أردنا إظھار الاحترام
لكرامة الإنسان، فعلینا أن نتعامل معھ كما ھو، بكل عظمتھ وقصوره».511
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یرى مریش أن ما یجب فعلھ ھو وضع وجھة النظر التي یعبر عنھا

«بالإنسانیة» في إطار صحیح وإعادة إحیائھا وصیاغتھا بما یناسب بركة ھذه

البقعة الجغرافیة. بالطبع من الممكن تشكیل تصور إنساني غیر منفصل عن

جذوره المیتافیزیقیة والمعنویة، ویعرف مكانھ في دائرة الوجود. بھذا المعنى

«لابد أن یظھر تیار إنساني جدید على ھذه الأرض الخصبة. بھذا یكبر كنز
الإنسانیة، ولا یجب أن یفقد أي ذرّة.»512

وبینما یلفت مریش الانتباه إلى الفروق بین التجربة التاریخیة

للفكر الإسلامي والغربي، لم یكن یھدف إلى تقدیم مقارنات حادّة وتوجیھ

تاریخ الفكر. بل كانت غایتھ الأساسیة ھي إبراز القیم الخاصة بنا بشكل

واضح وصریح، من خلال دراسة الغرب في إطاره التاریخي المتكامل. یقول

مریش عن الإنسانیة: «إن كانت الإنسانیة ھي احترام كرامة الإنسان وإعطاءه

قیمة خاصة وسط الطبیعة، فالإسلام ھو الإنسانیة الحقةّ الوحیدة.». ولكنھ

یضیف فوراً: «یقولون إن الإنسانیة ھي إیصال الإنسان إلى مرتبة الكمال،

ً جدیداً وكاملاً. ً حقیقیا ورفعھ لأقصى ما یمكنھ الوصول إلیھ، وجعلھ إنسانا

ولكن ما ھو نموذج ھذا الإنسان المثالي؟ سقراط أم فینشي أم إراسموس أم

جوتھ؟ أثبتت نظریة الإنسان الأعلى عند نیتشھ مدى خطورة ھذا الحلم لدى

الحكام الدمویین.» یبحث مریش عن أجوبة أسئلة «أي إنسان؟ أي عقل؟» في

كتابھ «الضوء یأتي من الشرق». وفي كتابھ ھذا یستخدم تعبیر الضوء

الخارج من الشرق بكل رمزیتھ، موجھاً أنظاره إلى الشرق. ویبحث فیھ بشكل

مفصل حول تصورات الفكر الإسلامي للكائنات والإنسان والعقل. ویقدّم
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رسالة أخوان الصفا التي یعتبرھا أول موسوعة في العالم الإسلامي؛ ویحاول

توضیح التصور الكوني في الفكر الإسلامي الكلاسیكي عن طریق كتاب

«مقدمة إلى العقائد الكونیة الإسلامیة» لسید حسین نصر. وكان ھدفھ ھو

تذكیر المثقفین «التغریبیین» بإرثھم الخاص.513 یصور مریش الأمر

:كالتالي

كان ثمة قیمة مشتركة في البلاد العثمانیة حتى القرن التاسع عشر؛ ألا وھي»
الإسلام. مجموعة الحقائق القائمة على الوحي... والتي تعبرّ عن معتقدات
الأمة، ولیس طبقة اجتماعیة أو قوم ما بعینھ. شعور یوحّد ولا یفرّق...
الإیمان الذي یمنح أبیات یونس أجنحة، من نفس النور الأبدي الساطع في
المثنوي. الإسلام الذي ھو قبة في السلیمانیة، ونغمة عند العطري، وشعر عند
.«باقي

عندما تفسد ھذه الوحدة یظھر شكل جدید: المستغرب (التغریبي).

یرى مریش أن ھذا المخلوق الشاذ الذي یعیش بین الماء والیابسة یتجّھ

تدریجیاً إلى الانفصال التامّ عن ماضیھ. فلا ھو آسیوي ولا أوروبي. لا مسلم

ولا مسیحي... یستبدل الكتاب الواحد بآلاف الكتب، والحقیقة الواحدة بآلاف

أنصاف الحقائق.»، مشیراً إلى أن ھذا الوسط المشوش یجعل المثقف التغریبي
ً :یفقد بوصلتھ تماما

لمن والى أین ستركن قافلة المستغربین الذین انفصلوا عن»

(العرفان) ونسوا لغتھم؟ ... لا یملك المستغرب القوة لإنشاء نظرة عالمیة

جدیدة أو للاختیار من بین الإیدیولوجیات الكثیرة التي یمطرھا علیھ الغرب.
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فللاختیار، لابد من الفھم. وللفھم لابد من المقارنة. والمقارنة تعتمد على
(العرفان)».514

المقارنة لیست ردة فعل مقتصرة على المثقفین الأتراك

والمسلمین، بل یشترك فیھا كل المفكرین غیر الغربیین الذین وجدوا أنفسھم

في مواجھة مع الحداثة الغربیة. ھل ثمة معنى للمقارنة بعد التسلیم بأن الحداثة

أو الحضارة الغربیة نتیجة وإطار وصفي مطلق للثقافة الأوروبیة؟ ھذا ما

یؤكد علیھ جمیل مریش مراراً وتكراراً. الأمم التي فقدت مفھومھا للعرفان

ستبقى سطحیة ومتصنعة بمقایساتھا. ولا یمكن لأمة فقدت العرفان أن تفھم

.نفسھا أو تفھم التاریخ

 
بیامي صفا وبناء التاریخ

كان موقف نور الدین توبشو وجمیل مریش من الغرب والحداثة

ً بلا شك عن تصورات المثقفین روّاد التغییرات الجمھوریة. كانت مختلفا

الأجیال التي تخلصّت من عصر الإمبراطوریة وأنشأت دولة قومیة وأنشأت

ً مدركة للتغییرات الجذریة التي اتخذتھا. ولكنھا لم ً قومیا لھا ثقافة وتاریخا

ً بالغرب أو إمبریالیة ثقافیة. كانت بالنسبة لھم «ثورة ً عشوائیا تعتبرھا لحاقا

تركیة» في وجھ الدول الأوروبیة المستعمرة والمحتلة. إذ اعتبرت أنھا كانت

مجبرة على أن تصبح عضواً في ھذا العالم المعاصر الذي تقارعھ وتحاربھ،

.في سبیل الحفاظ على وجود الجمھوریة الحدیثة
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كان لبیامي صفا مكانة خاصة بین المفكرین الذین رغبوا في

تخطي الصدمة الفكریة والروحیة لھذه الحالة النفسیة المزدوجة أو المتناقضة.

یتناول كتاب بیامي صفا «نظرات في الثورات التركیة» والذي نشره عام

1938، موضوع التمدّن التركي والثورة الجمھوریة من وجھة نظر تاریخیة.

لم یكن ھدفھ الأساسي تحلیل الثورة، بل النظر في المصاعب التاریخیة الكامنة

خلفھا، لذا شملت دراستھ حقبة تاریخیة واسعة، للتعامل مع قضایا الحضارة

الأوروبیة، وحضارة الیونان القدیمة وروما والإسلام والفلسفة العقلانیة والعلم

والدین. وقدّم دراسة نقدیة للتیارات الثلاثة التي سیطرت على الفترة الأخیرة

من الدولة العثمانیة؛ وھي تیار القومیة التركیة، وتیار الإسلامیة، وتیار

.التغریب

وقال صفا أنھ یتبنى أسلوب «الانفصال الجذري» للجمھوریة،

معتبراً أنھ «یمكن قبول العیش مع تیارات التركیة العثمانیة وتیارات التغریب

العثماني في حال تم قطع والتخلص من بعض أطرافھا المصابة بالغرغرینا.

ھذه الأطراف المصابة بالغرغرینا تتمثل في الصفة العثمانیة لھذه التیارات.

وقد أدى أتاتورك ھذه العملیة الكبرى.»515 ورأى صفا أن ھذه العملیة

.ضروریة للجمع بین الأتراك وھویتھم الخاصة من جدید

ومن أجل منح فكرتھ أسساً تاریخیة وفكریة، یقسم صفا الشرق إلى

شرقین؛ الشرق-الإسلامي والشرق-البوذي. فبینما یفتقر الشرق البوذي للعقل

والعلم والفكر الحر وتسیطر علیھ الذھنیة القدریة؛ یرى الشرق الإسلامي في

جوھره عاقلاً ومستنیراً، ویرى أن الإسلام قد فقد ھویتھ الأصیلة، وتعطّل مع
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الزمن. في المقابل تغذّت الحضارة الغربیة من ثلاثة مصادر أساسیة: الیونان

القدیمة التي تمثل الفكر العلمي والفلسفي، وروما التي تمثل النظام الاجتماعي

والحقوقي، والمسیحیة التي تمثل التعالیم الدینیة والأخلاقیة، وقامت الحضارة

الأوروبیة على ھذه الأسس. وھكذا یصبح لا مفر من السؤال: ھل یمكن

للمجتمعات غیر الأوروبیة والتي تتبع الحضارة الأوروبیة المعاصرة كمثل

أعلى، التمدّن دون اتبّاع ھذه المصادر الثلاث؟ یقول صفا أنھ لإعطاء رد

إیجابي على ھذا السؤال فیما یخص الحداثة التركیة، حدث انزیاح جوھري

ً للمسیحیة، بین الإسلام والمسیحیة. فمن وجھة نظره، «الإسلام لیس نقیضا

ویمكن القول بأن الشرق الإسلامي عاش بقوّة أحد العناصر التي جسّدت عقل

أوروبا». یرید صفا أن یقول إن الإسلام یمتلك «حضارة ذاتیة» خاصة بھ.

وطرح السؤال ھكذا ایضاً: «لماذا یشبھ فكر الغرب المسیحي الإسلام؟ وتشبھ

ً لھذا الرأي، تبادل الإسلام والمسیحیة أفكار الشرق المسلم المسیحیة؟» وفقا

ھویاتھم الأصلیة. إذ تحوّلت الحریة والفكر العلمي والعقلاني المفترض

وجوده في الإسلام إلى المسیحیة، مما منح أوروبا فرصة تحقیق نقلة

.حضاریة جدیدة

التناقض ھنا أنھ كلما اقترب الإسلام من التجربة المسیحیة،

وأصبح أكثر «تنصّراً» كلما اكتسب ھویة «حدیثة» حضاریة. ولكن صفا

یدرك أن الحضارة الأوروبیة الیوم تحمل ھویة علمانیة على الرغم من

اعتمادھا من ناحیة على المنھج الیوناني-الروماني ومن ناحیة أخرى على

المنھج الیھودي-المسیحي. الأھم من ذلك، أن الدخول في الحوض الأوروبي
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الیوم لا یتطلب التنصّر، لأن أوروبا نفسھا فقدت ھویتھا المسیحیة إلى حدّ

كبیر. وبالتالي لم تعد المسیحیة التي تعدّ أحد الجذور التاریخیة والفلسفیة

للحضارة الغربیة، عائقاً للمجتمعات غیر المسیحیة في طریقھا لاتباع أوروبا.

ً لھذا، تصبح العلمانیة أكبر ضامن لمشروع «التغریب بعیداً عن ووفقا

المسیحیة». لھذا السبب یقول صفا: «ھناك عادات مسیحیة في الأفكار المدنیة

التي أخذناھا من الغرب. التقویم الغربي والآداب الأوروبیة مسیحیة في

الأصل. وعند ترجیح الحروف اللاتینیة والتعبیرات والمصطلحات الغربیة

مثل الجامعة على مرادفاتھا العربیة، نكون قد خرجنا من عالمیة الإسلام

بمناھجھ ورموزه ودخلنا في عالمیة المسیحیة. ولكن العادات المسیحیة التي

أخذناھا فقدت ماھیتھا الدینیة وأصبح لھا ماھیة مدنیة تماماً». عند النظر من

ھذه الزاویة، نجد أن مشروع المعاصرة الذي وضعھ أنصار الثورات التركیة

یعبر عن تبني قیم «اكتسبت ماھیة مدنیة» بالعلمانیة ولا یرفض القیم الشرقیة

الإسلامیة. ولكن یرى صفا، انھ لابد من فتح الطریق لھذه الملائمة حیث أن

.«الإسلام یحمل في ذاتھ نواة «مدنیة/علمانیة

یقول بیامي صفا أن الصفة الأساسیة في الثورات التركیة ھي

القومیة والحضارة. لیس المقصود من القومیة ھنا وحدة الأمم والحضارات

كما كان الحال في الدولة العثمانیة وإنما التركیة القومیة المرتبطة بھویة الدولة

القومیة. وكذلك، فإن القصد من الحضارة لیست نقل التكنولوجیا والوسائل
العلمیة الأوروبیة بل تبني العالم الذھني الأوروبي بكلیتّھ وإعادة تعریفھ مجدداً

في إطار التاریخ التركي والوعي «بالأنا». بھذا المعنى فإن كلمة الثورات
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التركیة تشیر إلى نقلة ثوریة بكل ما للكلمة من معنى، فھي لیست استمراراً أو

تكملة لتیارات أو حركات إصلاح قدیمة؛ بل ھي توصیف لانفصال جذري

وبدایة جدیدة. وقد عبرّ عصمت اینونو عن ھذه الفكرة بإیجاز من خلال قولھ:

«ثورتنا -بالنظر إلى طبیعتھا الداخلیة والقومیة- لیست استمراراً أو تكملة
لمحاولات الإصلاح التي قامت بھا الھیئة العثمانیة من وقت لآخر».516

ولكن ما ھو الإطار الوصفي لھذه البدایة الجدیدة؟ الحضارة

الأوروبیة بالطبع. وبالتالي بعدما یشیر صفا إلى جوانب الحضارة الإسلامیة

«الإیجابیة» مثل العلم والفكر الحر والمساواة والعدالة، فھو في الحقیقة یكمل

قراءة التاریخ بنظریة مركزیة أوروبیة؛ بحیث تبدو تجربة الثقافة والحضارة

الإسلامیة رحلة تقدم باتجاه الحضارة الأوروبیة العالمیة تعثرّت في نقطة ما

في التاریخ. لھذه الأطروحة معنى خاص في إطار الثورة التركي؛ لأنھ عند

النظر من ھذه النقطة یبدو أن الثورة التركیة استمرار لحركة التنویر التي لم

تكتمل في حضارة الشرق-الإسلامي. وطریقة تعبیر صفا عن ھذه النظرة لا

.تقلّ حدّة وجذریة عن الثورة ذاتھا التي یتحدث عنھا

ولدت الكمالیة من ضرورتین وطنیتین: الحرب الوطنیة التي أنقذت الوطن»
التركي والوحدة التركیة من الفساد الداخلي والھجمات الخارجیة؛ والأخرى
ھي إنشاء ھذا الوطن وھذه الوحدة بالإسمنت بعد إنقاذھما في الأراضي
والعقل التركي. یشترك البناء والعقل ھنا في نفس التغییر. الأوْرَبة، یعني ھدم
«.البنى والعقول الخشبیة واستبدالھا بأخرى اسمنتیة
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یرى صفا أن «الفرصة الكبیرة التي تمتلكھا» تركیا لا تقتصر

ً منح القیم العلمیة على اللحاق بقطار الحضارة الأوروبیة، ولكن تشمل أیضا

والفنیة والقانونیة والسیاسیة والأخلاقیة العالمیة الأوروبیة عالمیة أوسع،

ونقلھا من ضیق الجغرافیا الأوروبیة المحدودة إلى سعة القارة الآسیویة. إذا

غلبّنا حسن الظن في رأي صفا المتناقض یمكننا اعتباره تعبیراً عن ھاجس

الحفاظ على الأصالة. عند طرح الموضوع بھذا الشكل، فإن معنى الثورة

التركیة وغایتھا تصبح الانضمام لسلسلة من الحقائق العالمیة، ولیس

«التسلقّ» على حضارة أخرى. ولكن ماذا عن كمیة الانحطاط الذھني الذي

توقعنا فیھ ھذه النظرة؟ صفا نفسھ أشار إلى ذلك عن دون قصد وانتباه خلال

:تفسیره للدور الذي یقع على عائق الثورة التركیة وتركیا

وإن كان تصور آي سواریز -الذي یفترض أن آسیا أنثى وأوروبا ذكر-»
حقیقیاً، فیمكننا القول بأن تركیا ھي سریر الزفاف وأفضل مكان ونقطة تلتقي
فیھا القارتان بأحلام جدیدة؛ یمكننا أن نجد في أنفسنا التركیبة الكبیرة التي
نبحث عنھا بعد سنوات طویلة من الحروب المنھكة».517

جعل صفا الحضارة الأوروبیة وتاریخھا كاملة مثالیة لا تحتمل

الخطأ، والأدھى من ذلك أنھ أكسبھا ھویة مطلقة فوق التاریخ. وكأن التاریخ

مسیرة جمعیة نحو ھذه الحضارة، وكل ما على الأمم فعلھ ھو الانضمام إلى

ھذه المسیرة. وجعل من ھذه الحضارة القسطاس الذي یجب علینا استخدامھ

لتقییم ماضینا. إن محاولة إظھار المركزیة الأوروبیة كضرورة تاریخیة

عالمیة لم تسمح لنا بتناول أوروبا من زاویة نقدیة، ولم تقدم أرضیة تاریخیة
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للثورة التركیة. وبینما كان صفا یحاول إیجاد موقع خاص للثورة التركیة في

التاریخ، أعاد قصداً أو عن غیر قصد إنشاء نظرة تاریخیة أوروبیة
المركز.518

 
نداء من المفكرین المسلمین الأوروبیین: غینون وأسد

كان للمثقفین المسلمین الأوروبیین مكانة ممیزة من بین الفئات

التي حذرّت من سحر العالم الغربي. فھؤلاء المثقفون الذین ولدوا في أوروبا

وتربوّا على ثقافتھا ثم اعتنقوا الإسلام تمتعوا بصفات خاصة تمیزّھم عن

غیرھم من المفكرین الأوروبیین الناقدین للغرب، وكذلك عن مثقفي العالم

الإسلامي الأتراك والعرب والإیرانیین الناقدین للغرب. انفصل ھؤلاء

المفكرون عن العالم الدیني الغربي باعتناقھم الإسلام، وانتقدوا الحداثة

ومفاھیم الثقافة والإنسان والفرد والمجتمع والتاریخ والجمال والسیاسة

انتقادات جذریة. واستطاعوا أن یسندوا ھذه الانتقادات إلى أسس میتافیزیقیة

لأنھم تبنوا عقیدة التوحید والإیمان بالآخرة. لذلك كانت منطلقاتھم وأفكارھم

مختلفة عن أفكار الماركسیین المنطلقة من رفض علاقات الانتاج، أو أفكار

ھایدغر المنطلقة من نقد العلاقات الرأسمالیة وفلسفتھا الوجودیة وتوجھاتھا

.الإنسانیة

سنتطرق ھنا باختصار لآراء ثلاثة مفكرین. تمثل حیاة ومؤلفات

ً وثقافات ووجھات ھؤلاء المفكرین المسلمین الأوروبیین الذین یمثلون شعوبا
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.نظر مختلفة، جوانب مختلفة من حكایة ذاك الجیل

یقول رینیھ غینون (اسمھ عبد الواحد یحیى بعد الإسلام، 1886-

1951)، والذي یعتبر من المؤسسین لمذھب «التقلیدیة»، أن الغرب الحدیث

یمرّ بانحراف میتافیزیقي كبیر، وأن ھذا ھو مصدر المشاكل السیاسیة

والاقتصادیة والاجتماعیة والجمالیة. وینطلق في آرائھ من وجھة نظر

میتافیزیقیة، ویوجھ انتقاداً لمفاھیم العالم الحدیث وتصوراتھ الوجودیة. ویرى

أن الحضارة الغربیة الحدیثة ترفض البعد المیتافیزیقي-العمودي الذي یجعل

وجود الإنسان في الكون ذا معنى، ویتوجھ بدلاً عن ذلك لإنشاء عالم جدید من

خلال نظرة دنیویة-أفقیة. ولكن مشروع الإنسانیة الذي تم تقدیمھ لرفض سلطة

الكنیسة الكاثولیكیة وتحریر الإنسان، قدّم مركزیة «الأنا» كبدیل عن مركزیة

الإلھ السائدة في العصور الوسطى. وبینما حاول ھذه المشروع تحریر

الإنسان، ساقھ -بشكل خطیر- في طریق التألیھ. یرى غینون أن ھذا

الانحراف عرضيّ في تاریخ البشریة، وأنھ -على عكس ادعاءات مفكري

.التنویر- لم یكسب الحضارة الغربیة أي میزة خاصة

یقول غینون أن كل حضارة تستند إلى مبدأ میتافیزیقي. وما یعطي

الحضارة الإسلامیة أو الغربیة أو الھندیة أو الصینیة ھویة خاصة بھا ھو

منظومة المبادئ المیتافیزیقیة التي تستند إلیھا. ھذا الإطار المیتافیزیقي

ً أساس التراث القدیم الكبیر. فالمبادئ المؤسس لتاریخ البشریة، یشكّل أیضا

المیتافیزیقیة الأساسیة وضعت الأسس المبدئیة للمنھج القدیم الذي فتح الطریق

لجمیع الثقافات والحضارات، ومن بین ھذه المبادئ أن للكون بدایة ونھایة؛
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وأن اللانھائي جاء قبل النھائي؛ وأن الإضافي مرتبط بالمطلق؛ وأن الخالق

الواحد والمطلق خلق كل الكائنات؛ وانھ لا یمكن حصر الإنسان بملكتھ العلمیة

ومشاعره البھیمیة وعقلھ الاختزالي؛ وأن الكون مرتبي، كما توجد مراتب

علمیة تقابلھ. ومن دون تأسیس ھذه المبادئ مجدداً، لا یمكن إنشاء علاقة بین

السماء والأرض، وبین الآخرة والدنیا، والخالق والمخلوق، والباطن

والظاھر، والروح والمادة، والمعنى والصورة، والمطلق والإضافي، والواجب

والممكن، والجوھر والعرضي. ومن خلال فھم منظومة المبادئ ھذه بشكل

صحیح حصراً، یمكن للإنسان أن یصحح علاقتھ مع الكون، الذي ھو جزء

منھ، ولیس سیده المطلق غیر المسؤول. لھذا السبب لن تنجح محاولات حلّ

أزمة العالم الحدیث المیتافیزیقیة عن طریق الأسالیب التقنیة (إنتاج أكثر

وتكنولوجیا أحدث) أو الاقتصادیة (إنتاج أكثر وتوزیع عادل للدخل) أو

النفسیة (السعادة المعتمدة على الإدراك) أو السیاسیة (الثورة والإصلاح) بل
ستزید من تعمیق الأزمة.519

عرف المفكرون المسلمون أمثال السھروردي وابن عربي وبن

مسكویھ، فكر المنھج القدیم والتصور الوجودي عند المجتمعات التقلیدیة

ونظرتھا العالمیة وأكوادھا الثقافیة وعبرّوا عنھا بمصطلح «الحكمة الخالدة».

في الواقع، فإن أساس البناء المیتافیزیقي المقصود یتكون من سلسلة الوحي

والنبوات التي بدأت مع سیدنا آدم واستمرت من خلال باقي الأنبیاء. حیث

ً من ھذه استوجبت العدالة الإلھیة ونظام الخلق عدم ترك الكون محروما

الحكمة الخالدة أبداً. ھذا المبدأ القائم على محتوى میتافیزیقي كثیف عند غینون
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یحمل تعبیراً عن الحقیقة الكونیة. إدراك المجتمعات المختلفة لھذه الحقیقة

بأشكال مختلفة لا ینتقص من صفتھا الكونیة. كما أن بناء تواصل سلیم بین

الثقافات والحضارات المختلفة لا یتم إلا على مستوى ھذه المبادئ

المیتافیزیقیة الكونیة. یرى غینون أن رفض ھذه المبادئ أو إفراغھا من

محتواھا باسم العقل أو الحریة أو التقدم ھو أكبر كارثة تواجھا البشریة

.المعاصرة

یعرّف غینون الحداثة على أنھا «سلطة الكمیة».520 نظرة العالم

الحدیث التي تختزل الكون في مظاھره المادیة؛ وتختزل العلم والحكمة في

المعطیات التجریبیة والعقل المنطقي؛ وتختزل الحقیقة والأخلاق في الفائدة

والنفعیة وتختزل الجمال في اللذة، لا تزال في حالة صراع دائم مع تراث

المجتمعات الشرقیة والغربیة على حد سواء. وإن كان سیتم الفصل بین

الشرق والغرب -یؤید غینون ھذا الفصل- فإن جذور ھذا الفصل لیست

الجغرافیا أو التفوق العلمي-التكنولوجي بل المبادئ المیتافیزیقیة. انفصل

الغرب عن التراث العالمي الكبیر خلال سیره نحو التنویر، بینما تحاول

المجتمعات الشرقیة الإبقاء على التراث العالمي القدیم ولكنھا متخبطة. تغریب

الشرق یعني ھیمنة سلطة الكمیة على العالم بأسره. لھذا السبب یحذر غینون

العالم الإسلامي والحضارات القدیمة مثل الصین والھند من مخاطر المادیة

الحدیثة والمعنویة المزیفة. ویتساءل غینون في كتابھ «اكتئاب العالم الحدیث»

عام 1927: «ھل سیعیش الشرق أزمة مؤقتة وسطحیة نتیجة التأثیرات
الحدیثة؛ أم أن الغرب سیأخذ العالم بأسره معھ للھاویة؟»521
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المعنویة أو الروحانیة المفرغة من الدین والمیتافیزیقیا لیست

سوى انحراف، ولا یمكن أن تحل مكان الروحانیة الصحیحة. كما أن محاولة

إضافة الروحانیة كزینة لتجمیل الحیاة الحدیثة دون فھمھا أو مراجعتھا تنمّ عن

جھل كبیر بماھیة الحداثة، وتمثل إھانة للتراث. وھنا تكمن جذور انتقادات

غینون الشاملة للحداثة. غینون الذي بنى حیاتھ على ھذه المبادئ، غادر فرنسا

عام 1930 لیستقر في مصر، وعاش حیاة متواضعة في القاھرة حتى وفاتھ

عام 1951. ولم ینقطع عن أبحاثھ على الرغم من الضائقة المادیة التي كان

یعاني منھا. وتعرّف على الشیخ المتصوف محمد إبراھیم وتزوج من ابنتھ

عام 1934. وعلى الرغم من دعوات أصدقاءه المتكررة إلى أوروبا، لم

یستجب، واقتصر على التواصل عن طریق البرید بمجموعة من الأصدقاء

والكتاب في أوروبا. ترجمت أعمال غینون لعشرات اللغات وكانت لھ مكانة

ممیزة في عالم الفكر كمفكّر قادر على النظر إلى «الشرق» من زاویة غیر

استشراقیة. ما زال انتقاده للحداثة الغربیة ونظامھ المیتافیزیقي الشامل

وتصوره المعنوي یحافظ على أھمیتھ الیوم في علاقات العالم الإسلامي

.والإسلام مع الغرب

سجّل مارك توین في كتابھ للرحلات «الأبریاء في الخارج» أو

«تقدّم الحجاج الجدد» عام 1869، انطباعاتھ عن أزمیر بالقول: «أول

انطباع لكم في آسیا... بالضبط مثل باقي المدن الشرقیة. منازل المسلمین ثقیلة

ومظلمة ومطبقة على النفس مثل القبور... الطین في كل مكان والذباب...

والشوارع تكتظ بالناس... كل أنواع الضجیج تھاجم أذن الإنسان، وفوق كل
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ھذا صوت المؤذن من مئذنة عالیة، یدعو المؤمنین إلى الصلاة...». ھذا ما

یراه توین من «میزة الشرق» أو «عظمة الشرق».522 یرسم توین صورة

للشرق تختلف عن الشرق الخامل الكسول الغامض الذي تم تصویره مسبقاً.

حیث یرى الحیاة والحركة في المدن «كضجیج یھاجم أذن الإنسان». وھكذا

یتحول الشرق الخامل إلى طنین غیر متزن وخارج عن السیطرة عند الكاتب

الأمریكي. اما لیوبولد فایس (1922-1992) ذو الأصول الأوروبیة الیھودیة

والذي تحول اسمھ بعد الإسلام إلى محمد أسد، فیرى في ھذه الحركة «حماسة

الحیاة» عند الأوروبیین والمسلمین. ولا یصف شوارع القاھرة أو القدس بأنھا

مكتظة أو خاملة وسائمة من الحیاة، بل یعبرّ عن اظھارھا الرغبة في الحیاة
في كل مجالاتھا.523

ً للمسافة الدینیة والثقافیة الفاصلة بین أوروبا كان أسد مدركا

والعالم الإسلامي. وتحدّث في كتاب ألفّھ قبل اعتناق الإسلام عن مخاطرة

الخروج خارج أوروبا، مشیراً إلى أنھ عندما یزور شخص أوروبي بلاداً مثل

فرنسا وإیطالیا أو المجر، یشعر وكأنھ في «بیتھ» على الرغم من الاختلافات

بین ھذه المجتمعات، حیث یمكن التغاضي عن الاختلافات بین القدیم

ً نعیش في دائرة والحدیث. وأضاف: «روح أوروبا متجانسة؛ نحن جمیعا

ً ونعرف ھویتنا الجمعیة وكأننا نشترك في لغة علاقات یعرفھا الجمیع تقریبا

واحدة قدریة. ھذه ثقافة مشتركة. ولكنھا في نفس الوقت نوع من الكسل

المعنوي». في المقابل یرى أن الخروج من أوروبا والذھاب لمكان مثل العالم

العربي أو الإسلامي بشكل خاص یعني الدخول في عالم مختلف وربما أكثر
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ً وھذا ھو أكبر ما یخشاه أسد. ولا شك بأن اكتشاف ھذا العالم أصالة وتفوقا

الأجنبي البعید المنغلق على نفسھ یعتبر سلوكاً نبیلاً، ولابد من الاعتراف بحق

ً ما یحدث ھو أحد الأشخاص الذین بذلوا الجھد في ھذا الطریق. ولكن غالبا

سیناریوھین؛ إما أن یتجاھل الأوروبیون حقیقة إبداع ھؤلاء الغرباء، أو

یحاولون استعمارھم. یرى أسد أن الأوروبیین قد یتعاملوا مع العالم الإسلامي

بنظرة رومنسیة وأحكام مسبقة مفوتین على أنفسھم فرصة فھم أسلوب حیاة

المسلمین، أو یتخلوّا عن أفكارھم وقناعاتھم الخاصة من باب حسن النوایا. في
الحالتین تظھر مشكلة في الإدراك والنفوذ.524

ً ذا نظرة ثاقبة، وعمل على توظیف انطباعاتھ كان أسد مراقبا

حول ثقافة أوروبا والإسلام في بناء جسر بین ھذین العالمین. وحاول فھم

الاختلافات التاریخیة والثقافیة في سیاقاتھا، في ظل نظرة إلى الاختبار

والرحلة الإنسانیة المشتركة على ھذه الأرض. وساھمت جولتھ بین عامي

1922- 1923 إلى القاھرة والقدس وعمان والشام وأزمیر وإسطنبول، في

التعرّف عن قرب على العالم العربي تحدیداً. وانتقد غرور النصر

الاستعماري الأوروبي بلغة حادة. كما انتقد إعجاب العرب بالغرب. وكانت لھ

جدالات حادة مع الصھاینة خلال فترة بقائھ في القدس. واعتبر أن الفكر

الصھیوني خیانة للیھودیة. لأن جوھر الیھودیة ینحصر في عبادة الإلھ وإنشاء

نظام حیاة عادل وصالح في إطار المبادئ التي وضعھا. أما الصھاینة فیسعون

نحو المادیة والوصول للأطماع السیاسیة من خلال اختزال ھذه المبادئ في

فكرة «إنشاء وطن خاص بالیھود». وقال إن القادة الصھاینة یدركون أنھم
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یسحقون العرب من أجل خدمة الأھداف الاستعماریة الإنجلیزیة. لذا لن

یسامح العرب الصھاینة أو الإنجلیز أبداً.525 وقال أسد أن «شعوراً بالندم عند

الیھود» یقف خلف الصھیونیة. المجتمعات الیھودیة المعاصرة التي تحدّت

الإلھ وأھانتھ، قد دمّرت أعمدتھا الأخلاقیة وحرقت سفن العودة. ومحاولة

الیھود إنشاء دولة على الأراضي الفلسطینیة بأي ثمن بدلاً من العودة للمبادئ

الأخلاقیة التي تضفي المعنى علیھم وعلى تاریخھم تعد خسارة كبیرة للیھودیة

المعاصرة. كما توجد الصھیونیة على رأس العناصر التي سمّمت العلاقات
بین أوروبا والعالم العربي.526

ً جداً وتساءل أسد عن السبب الذي یجعل «إسلام الشرق مھما

للتجربة المعنویة في أوروبا؟». حیث كان یرى أن الإسلام أھم لأوروبا من

الشرق الأقصى (الصین والھند) بآلاف المرات؛ لأن المسألة لیست مجرد

«التنویر» ولكن الوصول «للتناغم والسكینة». والعالم الإسلامي وحده ھو

القادر على أن یرُي أوروبا حالة الفوضى والانھاك التي أصبحت علیھا. وما

زال العالم الإسلامي یحافظ على العلاقة المتوازنة التي أنشأھا (یستطیع أن

ینشئھا) الإنسان مع الإلھ والعالم والطبیعة والبشر الآخرین. فالوجود لیس

عبئاً، لأن الإنسان لیس في حالة تصارع مع الوجود والطبیعة. بینما تسیطر

على أوروبا حالة من الصراع والضیاع والألم والانقسام والطمع اللا منتھیة.

وأسالیب الأوروبیین «الاستھلاكیة» الجنونیة لن تمنحھم راحة أو فضائل أو
سعادة أكثر.527
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عندما قدم أسد انطباعاتھ ھذه كان في الخامسة والعشرین من

عمره ولم یكن قد اعتنق الإسلام بعد. بعد بضعة سنوات عندما اعتنق

الإسلام، كان من غیر المفاجئ أن یصبح أحد رواد الفكر الإسلامي الحدیث.

كما ھو الحال في كتابھ «الطریق إلى مكة» كانت انطباعاتھ في أول كتاب لھ

«الشرق الغیر رومانسي» تعكس تجربتھ الشخصیة بقدر ما تعكس روح

وذھن تلك الفترة بأكملھا. بجانب أن لھ وجھة نظر تختلف عن غینون، فقد

عارض بشدة مرض التقلید والتسلیم المسیطر على العالم الإسلامي. وبالفعل

تسببت القیم المادیة التي استنفذتھا المجتمعات الأوروبیة والرغبة في الفوز

والتوسع ومركزیة «الأنا»، في مصائب كثیرة. لذا یجب على العالم الإسلامي

-بدلاً من تكرار نفس الأخطاء- أن یعود إلى مصادره الخاصة ویدافع عن

قیمھ الخاصة من أجل إنشاء حیاة تعتمد على العقل والأخلاق، في ھذا العالم

.المعاصر ذي التوجھ الھادم والتدنیسي والنسبي

بذل محمد أسد مجھوداً كبیراً من أجل الاستقلال السیاسي

والانفتاح الثقافي للدول الإسلامیة أثناء إقامتھ في شبھ الجزیرة العربیة

وباكستان. ودافع، في كتابھ «الإسلام على مفترق الطرق» عام 1934، عن

ضرورة تراجع المسلمین عن تقلید الثقافة الغربیة وعودتھم لمنھجھم الأصلي.

وكان لكتاب «رسالة القرآن» الذي ھو ثمرة سبعة عشر عاماً من الدراسات،

مكانة كبیرة وسط ترجمات القرآن إلى اللغات الغربیة. في ھذا العمل لم یكتفي

أسد بترجمة معاني القرآن فحسب؛ بل أضفى علیھ تفسیره الخاص مستفیداً من

أعمال كبار المفسرین أمثال الزمخشري والرازي. وشرح من خلال ھذه
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الترجمة/التفسیر ما یجب على العالم الإسلامي فعلھ أمام التحدیات الحدیثة.

تلقتّ ترجمة/تفسیر أسد الكثیر من الانتقادات نتیجة توجھاتھا المعتزلة

والعقلیة. حتى أنھا أفسدت علاقاتھ مع الحكام والعلماء السعودیین. قضى أسد

آخر سنواتھ في المغرب والأندلس. وتوفي عام 1992، ودفن في مقابر

.المسلمین في غرناطة

محمد أسد الغربي المعتنق للإسلام والذي اعتبره المسلمون «ھدیة

الغرب للإسلام»، یرى أنھ على الرغم من كل نواقص المسلمین فإن الإسلام

ھو أكبر قوة معنویة واجتماعیة قد تصل لھا البشریة. فھو یناضل من أجل

إعادة الكشف عن مفھوم الحیاة الشمولي الذي وضعھ الإسلام، ویرفض بشدة

ً في الحضارة ً مركزیا تیارات المادیة والعلمانیة والفردیة التي احتلت مكانا

المعاصرة. وكان للتجربة التي عاشھا في أوروبا كمثقف ورحالة وصحفي

شاب، دور كبیر في تكوین ھذا الموقف. یقول أسد أن الثقافة والسیاسة

المفرغة من الجذور المعنویة والمیتافیزیقیة ستصل بالبشریة إلى كارثة

كبیرة، ویشجّع العالم الإسلامي لأن ینتھج سلوكاً ملؤه الأصالة والحزم والثقة

في علاقاتھ مع الغرب. وقد قدّم نموذجاً حیاًّ على ھذا الموقف خلال السنوات

التي تولىّ فیھا مناصب دبلوماسیة في باكستان. وكنوع من التقدیر لما قدمھ

من إسھامات للعالم الإسلامي وعلاقات الإسلام-الغرب، في عام 2008 تم

إطلاق اسمھ على المنطقة رقم 22 للأمم المتحدة في فیینا لتصبح معروفة

.«Muhammad Asad Platz» باسم
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محمد مارمادوك بكتال، وشھادتھ على العصر

یحتل محمد مارمادوك بكتال (1875-1936) مكانة خاصة

وسط المفكرین المسلمین الأوروبیین. القضایا التي كرّس لھا نفسھ كمسلم

بریطاني وروائي ورحالة وصحفي وكاتب ومترجم لمعاني القرآن الكریم لھا

أھمیة كبرى في مبحثنا ھذا. تربى ھذا الأدیب الموھوب في عائلة بریطانیة

متدینة حیث كان جده ووالده قسیسین، لذا كان اعتناقھ للإسلام وقیامھ بترجمة

القرآن الكریم إلى الإنجلیزیة في آخر أیامھ أمراً مثیراً للاھتمام. ولكن الأمر

الأساسي الذي یتمیز بھ بكتال ھو تساؤلاتھ حول الاستقامة التي تتوجھ إلیھا

الإنسانیة بشكل جمعي. دأب بكتال على الدفاع عن الدولة العثمانیة وعن

الأتراك ضد الاستعمار الأوروبي، واعتبر أن ثقافة العلمانیة-المادیة قضت

على أحد الشرایین الھامة للبشریة، وھو حینما یركع ویسجد في الصلاة مع

مسلمي الھند ولندن، فإن الفكرة الأساسیة التي توجھّ أفكاره وأفعالھ ھي إیمانھ

بأن رحلتنا في ھذه الحیاة الفانیة تزدان بالمعنى من خلال الارتباط الصادق

والواعي مع المتعال والمطلق. أخذ الغرب قرار التراجع عن ھذه المبدأ منذ

وقت طویل في سبیل التقدم والتنویر. أما المجتمعات الشرقیة والمسلمة فما

زالت تحافظ على ھذه الحقیقة على الرغم من اضطرارھا لدفع الثمن غالیاً.

.كان ھذا التصور ھو ما وجّھ بكتال إلى الشرق ثم إلى الإسلام في النھایة

لم یتفاجأ اصدقاء بكتال المقربون من إعلانھ إسلامھ عقب

محاضرتھ في جمعیة الأدب الإسلامي في لندن عام 1914، والتي قدّمھا

تحت عنوان «الإسلام والتقدم». وكأن اھتمامھ الذي دام لسنوات بالشرق
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والإسلام كان سیھدیھ إلى ھذه النھایة. وكان بكتال الذي حاز على ثناء أسماء

كبیرة في الأدب الإنجلیزي مثل ھربرت جورج ویلز، یبحث عن الحقیقة

الكامنة وراء أشكال الثقافة المصطنعة والسطحیة والعلاقات الإنسانیة في

روایاتھ مثل «سعید السماك»، «أنید»، «دار الإسلام»، و«الساعات الأولى

من الصباح». كان ھذا البحث یعبر عن سعي مقدس عند الروائي الشاب.

ً یكمن وراء حبھ الخاص تجاه الأتراك والثقافة وكان ھذا البحث ایضا

العثمانیة؛ إذ وجد في الثقافة التركیة-العثمانیة أغنى التعبیرات عن الثقافة

الإسلامیة التي تمثل ثقافة راقیة وإنسانیة قیمّة في مبدأ العشق. النظام العقدي

.الكامن خلف ھذه الثقافة ھو ما جعلھا أكثر قیمة في نظره

حمایة ھذه القیمة یمثل أساس الفكر السیاسي لبكتال، فسقوط الدولة

العثمانیة یعني ظھور كارثة أكبر والتسبب بموت الملایین وانھیار النظام

القدیم وغلق باب أمل كبیر للإنسانیة. وإذ یعارض بكتال السیاسة الإمبریالیة

للملكة الإنجلیزیة ضد الشرق، فإن ھمھ الأول ھو حمایة الدولة العثمانیة التي

عرفھا عن قرب وأحبھا. ولا بد من النظر إلى دعمھ لجماعة الاتحاد والترقي

ضد السلطان عبد الحمید في ھذا الإطار. إذ رأى أن ھذه الحركة التي قادھا

الشباب الوطني ودعمھا العلماء والمشایخ قادرة على حمایة الدولة العثمانیة

أكثر من عبد الحمید، إذ لم یكن تعلیق القانون الأساسي والمجلس العمومي

حلاًّ المشكلة. كان بكتال یرى أن العالم الإسلامي یحتاج لما یمكن أن نسمیھ

ً بقوة «الخلافة الدستوریة»، نموذج یتولىّ فیھ الخلیفة توحید المسلمین جمیعا

الدین والسیاسة، ویضمن الدستور من خلالھ حقوق المواطنین. وكان یرى في
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ذلك الحراك الوسیلة الوحیدة القادرة على إنقاذ الدولة العثمانیة من السقوط

وإحیاء أمل العالم الإسلامي من جدید. آمن بكتال أن الاتحاد والترقي یمكنھ

 .تطبیق ھذا النموذج

یظھر بكتال وجھة نظره الصادقة ھذه في روایة الساعات الأولى

(ذات الاسم المستوحى من أول آیة في صورة الضحى)، والتي تناول فیھا

حركة الاتحاد والترقي وثورة تركیا الفتاة. بطل الروایة المقدوني قمرالدین ھو

شخصیة عثمانیة تقلیدیة: مؤمن، صادق، طیب القلب، متواضع، مثالي ووفي.

أظھر الكاتب من خلال تصویراتھ وانطباعاتھ وشخصیاتھ الأدبیة في الروایة

قوة قلمھ وحبھ الشدید للمجتمع العثماني. ویرى بكتال في ثورة تركیا الفتاة

ضرورة تاریخیة ونجاحاً كبیراً، ویتطرق في بعض الأحیان إلى المشاكل التي

.سببتھا الثورة ولكنھ یقدّم ھذا كاستثناءات تؤید القاعدة

وركّز بكتال في بعض أعمالھ الأدبیة والسیاسیة على حالات

التشتت الذھني والعاطفي الناتجة عن اختلاط الشرق والغرب والإسلام

والحداثة. إذ نرى أحد أھم النماذج على ھذا في أحد الحفلات التي أقیمت في

قصر زكي باشا، إذ أمر بإحضار فرقة موسیقیة غربیة من بیرا للترفیھ عن

ضیوفھ وللظھور بشكل لائق أمام الأوروبیین في المدینة. واحضر موسیقیین

أتراك لیطربوا ذوقھ الموسیقي الخاص. عزفت الموسیقى الغربیة في أحد

طرفي القاعة والموسیقى التركیة في الطرف الآخر. واحتمل الجمیع الفوضى

الناتجة باسم الحداثة والشعبیة. ولكن الأدھى من ذلك أن زكي باشا وزوجتھ

كانوا یقولون للضیوف بالفرنسیة «نحن متحررون من الأحكام المسبقة. نحن
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أناس معاصرون. نرید أن یكون الجمیع سعیداً». وكدلیل على ھذا، طلبوا من
ً السیدات المسلمات في القاعة خلع حجابھن قائلین «نحن عائلة واحدة»، داعیا

إیاھن إلى التصرف على ھذا الأساس. شعر قمر الدین بالدھشة والخجل أمام

ھذا المشھد، فترك القاعة غاضباً. یعبر انفعال قمر الدین عن إحساس جیل

بأكملھ. غیر أن ھذه التصرفات الغریبة التي حدثت باسم الحضارة والحداثة
والتسامح أصبحت عادیة مع الوقت.528

وبعیداً عن الفساد الثقافي المنتشر تدریجیاً، فإن أھداف الثورة

الأساسیة كانت الوحدة والأخوة والنظام والثقة والتقدم، ومن یعارضھا یسيء

للدولة والأمة. وفي النھایة تحتاج كل ثورة إلى فترة من الزمن. وكانت ھذه

الثورة تحتاج إلى عشرة سنوات على الأقل من السلام والاطمئنان لتصل إلى

أھدافھا. صحیح أن الدولة العثمانیة في طور الانھیار، لكن مھلا؛ً ما زلنا في

«الساعات الأولى من الصباح»، لم ینتھِ شيء بعد. لا بد أن الخیر سیولد من

رحم ھذه المعاناة. تنتھي الروایة بھذه الرسالة الإیجابیة. إلا أن الأحداث

الحقیقة التي تبعت تلك الفترة قضت على ھذا التفاؤل في فترة قصیرة.

فھجمات وتدخلات وحیل الدول الأوروبیة وروسیا التي لا تنتھي ساھمت في

إضعاف الثورة والدولة، وانتھت بتفتیت الدولة العثمانیة. ومن المحتمل أن

یكون بكتال قد راقب تحول حركة الاتحاد والترقي إلى خط قومي-طوراني-

علماني في وجھ جماعات المسلمین وغیر المسلمین تحت الحكم العثماني

.ومساھمتھا في تسریع سقوط الدولة، بقلق كبیر وربما بعض الندم
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وكان ھذا سبب خلافھ مع قائد جماعة المسلمین الإنجلیز الشیخ

عبد الله كویلیام الذي كان یعرف على أنھ «رجل السلطان عبد الحمید في

إنجلترا». كان كویلیم یدعم سیاسات عبد الحمید ویعتقد أن اتباع استراتیجیة

ذكیة ودقیقة سیخرج الدولة من حلقة النار ھذه إلى برّ الأمان. لھذا السبب

كانت لھ لقاءات سریة في أوروبا ودول البلقان وحاول توحید مسلمي دول

البلقان خاصة بتكلیف من السلطان. في الواقع اظھرت حروب البلقان عام

1912 وما تبعھا من كوارث، صحة ما فعلھ كویلیام. حتى وإن نظرنا للأمور

من زاویة مختلفة، فإن الخسارة بالنسبة للمفكرین الانجلیزیین تفوق خسارة

أراضي الإمبراطوریة. فقد كان یتم القضاء على تجربة وتراكم وثقافة

وحضارة وتصور إنساني مرتكز على الإیمان والأخلاق، بعد أن دام
لقرون.529

وفي الوقت الذي كان فیھ الاسطول الانجلیزي یرمي الجنود

العثمانیین بالقنابل في حرب شناق قالھ، كان بكتال قد حدد صفھّ منذ وقت

طویل. ھزم الجیش العثماني الانجلیز في شناق قالھ عام 1915 ثم بعدھا

بسنة في حصار الكوت عام 1916، حیث كان یدافع عن حق الوجود لھذه

الأمة الأصیلة. وكان بكتال مفعماً بالأمل. فلربما یكون ھذا النصر بدایة لأمر

جدید في ھذا الوقت الصعب الذي ضعفت فیھ الأمة. ولكن من جھة أخرى،

ً على أن یكُسب الإمبراطوریة كان الإنجلیزي الآخر، لورنس العرب، عازما

ً مقابل ھزائمھا أمام العثمانیین في جبھات الانجلیزیة نصراً استراتیجیا

الحرب. ووصل لھذا الھدف عن طریق تحریض العرب في منطقة الحجاز
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وعلى رأسھم الشریف حسین ضد العثمانیین. انتقد بكتال لورانس على خلفیة
مشروعھ السیاسي وموقفھ من المجتمعات العربیة. ولم یكن یعتبره كاتباً

ً ماھراً، بل عنصر شؤم لدى الإمبریالیة الانجلیزیة. ً أو دبلوماسیا جاسوسیا

لكن في النھایة، لم یكن بكتال من قال الكلمة الأخیرة في سیاسات إنجلترا مع

الشرق والعالم الإسلامي بل لورانس، وكانت ھذه إحدى نقاط التحول في

التاریخ الحدیث. في المقدمة القصیرة لكتابھ عن «حكایات الشرق» الذي

نشره عام 1922 تحت عنوان «كما یرانا الآخرون»، تحدّث بكتال عن

«خیبة الأمل» التي مرّ بھا تجاه سیاسات إنجلترا في الشرق إذ قال: «ما

دامت الظلال السوداء تخیمّ على سیاسات انجلترا في الشرق، من الصعب أن

یكون ھناك مكان للمشاعر حسنة النیة والصادقة نحو شعوب الشرق. فلنأمل
في تبدد ھذه السحب وعودة حسن النوایا مجدداً!»530

كان بكتال یشعر أنھ محظوظ لأنھ حظي بفرصة التعرف على

المجتمع العثماني-التركي بالاختلاط المباشر. ولم یكتفِ بتعلم اللغة التركیة

أثناء بقائھ في آرانكوي؛ بل أصبح شاھداً على التحولات الكبیرة التي شھدتھا

عاصمة الإمبراطوریة، وما تعرضت لھ من قطع وحیل وغدر. عند اغتیال

محمود شوكت باشا في 11 یونیو 1913 في منطقة بایزید، كان بتكال قد حلً

ً على بیت السیدة میسكت في آرانكوي. یحتوي كتابھ «مع الاتراك في ضیفا

وقت الحرب» على انطباعاتھ الشخصیة كمثقف ینبض قلبھ بالحق والعدالة.

دافع في كتابھ الذي دوّنھ قبل أن یعتنق الإسلام وفي كتاباتھ السیاسیة عن

ضرورة وقوف إنجلترا مع تركیا ضد روسیا والدول الأوروبیة الأخرى.
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فالعلاقات الجیدة مع تركیا ستتیح إمكانیة إقامة علاقات صحیة بین العالم

الإسلامي وأوروبا. وقد عبرّ في مقدمة الكتاب عن ھذه النقطة بشكل واضح:

«تركیا التي تتمتع بعلاقة قریبة مع أوروبا ھي رأس حركة التقدم في الشرق.

تركیا ھي القائد الطبیعي لھذا الأمر، وھي الأعقل. لأن تركیا تملك القدرة على

فھم أوروبا وشرحھا لمن ورائھا. إذا قطعنا ھذه الرأس كما ترغب روسیا

والقوى الأخرى، سیخرج من ھنا مائة رأس متعصب وسیولد وحش یبتلع
أطفالنا.»531

یصرخ بكتال في أوروبا قائلاً: العصابات المسیحیة التي سلحّتھا

أوروبا في دول البلقان تسفك دماء العثمانیین، بینما العثمانیون لم یمسّوا شعرة

واحدة من المسیحیین تحت حمایة دولتھم باعتبارھم من أھل الكتاب. حكایة

المذبحة الأرمنیة ھي عبارة عن خدعة استخدمتھا روسیا والدول الأوروبیة

لخلط الأمور داخل الدولة العثمانیة وتحریض المسیحیین ضدھا.532 وكمثال

على الدعایة التي تقوم بھا الدول الأوروبیة، نقل بكتال محادثة دارت بینھ

وبین أرمني عثماني قابلھ في السفینة أثناء قدومھ إلى إسطنبول عام 1913.

ادعى الشخص أن جمیع المسیحیین یتم قتلھم في الدولة العثمانیة، فسألھ بكتال

عدة أسئلة وأظھر لھ كذب ھذه الادعاءات. خاصة وأنھ كان یتابع عن كثب

علاقات دول البلقان بالعالم العربي، ولم یكن ثمة دلیل یثبت ھذه الادعاءات.

خجل الأرمني العثماني وحاول التخفیف من حدّة كلامھ، وقال «بالطبع ھناك

أشخاص جیدون بین الأتراك المسلمین..». ضغط بكتال علیھ أكثر وقال: «لا

بدّ أنك تمزح. لولا الأتراك لما بقي مسیحي واحد في الشرق الیوم. بینما كانت
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أوروبا اللاتینیة على وشك القضاء علیكم، جاء الأتراك وأنقذوكم. لقد نجوتم

«.جمیعاً بفضل تسامحھم الدیني

عندما تخاصم الجمیع ومن بینھم البابا في كنیسة في اسطنبول

بسبب خلاف حول «من سیحمل الصلیب المقدس؟»، لم یفصل بینھم سوى

الضباط العثمانیین.533 في مقابل ھذا وجد بكتال صعوبة في فھم الخصومة

التي یكنھا الأرمنیون العثمانیون والروم تجاه الأتراك. في الواقع أخطأت

الأقلیات غیر المسلمة التي ابتھجت لفقدان الدولة العثمانیة أراضیھا في أوروبا

والبلقان. لأن ھذا النصر الذي احتفلوا بھ باسم «الأخوة المسیحیة» لم یكن
لصالحھم بأي شكل من الأشكال. ربما یكون ضعف الدولة العثمانیة مفیداً

لأوروبا؛ ولكنھ لن یفید الروم والأرمن أو الجماعات الیھودیة على الأراضي

العثمانیة. كان الأتراك حانقین على تعاون الروم (الیونان) مع الدول

الأوروبیة؛ ولكن لم یتولد داخلھم الحقد جراء ذلك. ولكن الأوروبیین واخوتھم
المسیحیین في الدولة العثمانیة حملوا بذور الحقد والضغینة تجاه الأتراك.534

بینما یھاجم الأوروبیون بمتدینیھم وعلمانییھم كل مقدسات

المسلمین وعلى رأسھا محمد صلى الله عليه وسلم، لم یتفوّه أي مسلم بكلمة ضد عیسى 
أو الحواریین. على العكس دائماً، أظھر مسلمو الشرق على الدوام میلاً

للتصالح والسلام بشكل لطیف وبجھود لم تكن تأتي بالنفع. إن لم یكن ھذا ھو

الحق والعدالة التي ینادي بھا الغرب، فماذا إذا؟ً
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وكان بكتال یعبرّ بین الحین والآخر عن غضبھ من الأتراك

المقلدّین لأوروبا. إذ عارض تقلیدھم الأعمى للحضارة الغربیة من أجل

الوصول للتقدم والحریة والرفاھیة، ونصحھم بنقد مجتمعاتھم بنظرة أكثر

شمولیة والتوقف عن النظر لأوروبا كمثل أعلى في كل شيء. في یوم ما

استمع بصبر لحدیث أحد الأتراك في سفینة حیدر باشا قائلاً بانفعال: «لقد

انتھینا، قضي علینا. لم یبقَ لدینا إنسانیة أو حضارة. لا معنى من التعلمّ أو

الغنى. لم یعد ھناك أمل بنا. نحن نحتاج لمارتن لوثر...» فردّ علیھ قائلاً:

«اعتقد أن خطأكم ینتج عن محاولتكم للتحول إلى أوروبیین وھو أمر لن

یحدث ویجب ألا یرغب بھ أي إنسان عاقل».535 على الأغلب الكثیر من

الأوروبیون یشعرون بنفس التشاؤم تجاه دولھم. ولكن ھذه الحالة النفسیة عند

الأتراك كانت تحزن بكتال وتقلقھ. لأن ھذا الشعور ھو بالضبط ما ترغب بھ

.القوى التي ترید إسقاط الدولة العثمانیة

شعر بكتال بخطر وعبثیة الكثیر من النقاشات التي یسمعھا في

ً للتقدم. غیر أن ھذا الادعاء الناتج إسطنبول وبیرا حول كون الإسلام عائقا

عن التقلید التام، لا علاقة لھ بالحقیقة. أغلب الأساتذة الذین تعرف علیھم في

إسطنبول والأئمة التي عرفھا في العالم الإسلامي كانوا أشخاص یتمتعون

بعقل منفتح في مواضیع العلم والحریة والنھضة وسلطة القانون، ولكنھم كانوا

یرجّحون التصرف بحذر وصبر بدلاً من الخطوات المتعجلة التي قد تؤدي

إلى انحراف باسم التقدم. كانت نصیحة بكتال واحدة لصدیقھ الاتحادي الذي

یقول «صبر؟ لیس لدینا وقت للصبر...» حیث قال: تركیا الیوم في نقطة
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جیدة جداً بالنسبة للماضي. إذا تسرّعتم واتخذتم خطوات خاطئة لن تسامحكم

قوى أوروبا الكبرى وستقیم جنازة «الرجل المریض» أمامكم. الإسلام دین لا

یعیق التقدم كما أنھ أكثر تسامحاً وانفتاحاً من المسیحیة. أي كلمة تختلف عن
ھذا، ما ھي إلا نتاج للترویج وحملات التشویھ الأوروبیة.536

إن الأسباب الكامنة خلف الأحكام المسبقة ھذه تتعلق من ناحیة

بالدین -المسیحیة-، ومن ناحیة أخرى بالإمبریالیة. یذكر بكتال أن نظرة

المسیحیین الأوروبیین للمسلمین كانت متطرفة طوال التاریخ، إلا أنھا اكتسبت

أبعاداً جدیدة في العصر الحدیث. لم تتوانى الدول الأوروبیة عن استخدام

أحكامھا المسبقة وخصوماتھا الدینیة القدیمة من أجل إسقاط الدولة العثمانیة

وتقسیم العالم الإسلامي. فلطالما افتعلت الأزمات بتحریض المسیحیین الذین

یعیشون بسلام تحت الحكم العثماني. لم یكن ھدفھم خدمة دینھم بل تحقیق

المبادئ الإمبریالیة. لھذا السبب یمكن القول بأن استغلالھم المسیحیة «جریمة
في حق الإنسانیة».537

لم یؤثر الیأس المنتشر بین الأتراك على إیمان بكتال بأن الغد

أفضل. ولطالما أكّد لأصدقائھ الأتراك أن «الرحلة ما زالت في بدایتھا»،

وخاطب الأوروبیین بالقول: «اعرفوا قیمة الأتراك». لأن الأتراك المسلمین

ھم الأمة الوحیدة التي یمكنھا أخذ خطوات ھامة للتعایش مع أوروبا في سلام

وأمان. كان بكتال یكنّ كل الحب والاحترام للعرب، لكنھ رأى أن الأتراك ھم

الأجدر بقیادة العالم الإسلامي.  ولكن كما قال «ھیھات! مع الأسف لا یوجد
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عقل في أوروبا، فقط أعضاء الجسد والمعدة. من نخاطب ھنا ولأجل
ماذا؟»538

ً في بحثھ عن الحقیقة. حتى أنھ قد أخبر كان بكتال جادّاً وصادقا

إمام مسجد الشام الذي كان یدرس فیھ اللغة العربیة وعلوم الدین، برغبتھ في

اعتناق الإسلام وھو في التاسعة عشرة من عمره. ردّ علیھ الإمام قائلاً: «لا یا

بني؛ انتظر حتى تكبر وتعود لدولتك. أنت الآن تعیش بیننا وحیدا؛ً بالضبط

مثل شبابنا المتواجدین وسط المسیحیین... إذا تعامل أحد رجال الدین المسیحي

مع شبابنا بشكل مختلف عما أفعلھ معك الآن، الله وحده یعلم بردة فعلي تجاه

سلوكھ؟» طلب الأستاذ من بكتال ألاّ یھمل والدتھ المقیمة في إنجلترا وأن

یتشاور معھا في رغبتھ اعتناق الإسلام. ولتعلیق بكتال على الحادثة أھمیة

قصوى إذ قال: «لو أن ذاك الشاب (بكتال في عمر 19) أسلم وقتھا، لندم

على ذلك، وأحزن والدتھ وبالتالي نفسھ. فھو لم یفكر أو یمتلك المعلومات

الكافیة عن الإسلام التي تجعلھ متأكد تماماً من قراره. كل ما جذبھ وقتھا ھو

ً بعد عشرین رومانسیة الشرق وعظمتھ. لكن ھذا الشاب قد أسلم حقا
عاماً.»539

بكتال الذي أسلم بعد أن نفض عن نفسھ تأثیر جاذبیة الشرق

والاستشراق، رأى أن الإسلام دین الحریة: التحرر من تسلط «الأنا»

والاستبداد وتحكم الدولة وعبودیة المادة والغرور؛ باختصار الحریة من كل

شيء یبعد الإنسان عن مرتبة أشرف المخلوقات. الجانب الإیجابي من ھذه
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الحریة مھم بقدر الجانب السلبي. یعلم الإسلام البشر الإیمان والصدق

.والسعادة والاطمئنان والوحدة والأصالة والصداقة والأخوة والوفاء والوقار

وقد منحتھ كل المدن الإسلامیة التي زارھا من مصر إلى فلسطین

ومن سوریا إلى إسطنبول وحیدر آباد شعوراً بالتناغم والامتلاء، ما جعلھ

یعبرّ عن ھذه الفكرة كثیراً في روایاتھ: «الغنى الحقیقي (والتقدم والثقافة

والسلام الحقیقي) لا یعني «امتلاك» أشیاء أكثر، بل «القدرة على التواجد»

بحفنة مما تملك». كل ما یخص الإنسان من تاریخ وثقافة وفن ومادة ومال

وقوى ومدن ومعمار وطبیعة.. ھو مظھر من مظاھر لسعي واحد. شكلت

ِ الْمَشْرِقُ وَالْمَغْرِبُ فأَیَْنمََا توَُلُّوا الآیة الكریمة (الآیة 115- سورة البقرة) {وَِ�َّ

...} بالنسبة لبكتال الوحدة والتفوق المیتافیزیقي التي صبغت ِ فثَمََّ وَجْھُ �َّ
.إدراكھ وعالمھ الفكري

ً وتشكل الأیام التي قضاھا بكتال في رحلتھ إلى الھند جزءاً ھامّا

من حیاتھ وبحثھ عن الحقیقة. إذ لم یتردد في قبول عرض أصدقائھ الھنود في

انجلترا والذین عرضوا علیھ تحریر مجلة «تاریخ مومباي»، والتي بواسطتھا

استطاع التعرّف على أسماء بارزة في «حركة الخلافة»، ودعم حركة

ً من غاندي، وكان یتفق ً مقرّبا الاستقلال المناھضة للعنف. كما أصبح صدیقا

ً بضرورة استمراریة معھ في موقفھ ضد تقسیم الھند. ولأنھ كان مؤمنا

الخلافة، وقف إلى جانب حركة الخلافة في الھند. إلا أنھ أصیب بخیبة أمل

أخرى عند إسقاط الخلافة عام 1924. فمن سیقوم على جمع كلمة الأمة

ووحدتھا بعد أن تم اسقاط ھذا المنصب المعبرّ عن الوحدة القیمیة والسیاسیة
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لملایین المسلمین من البلقان إلى شبھ القارة الھندیة؟ شعر بكتال ان ھذا التغییر

الكبیر على خارطة العالم السیاسیة لن یجلب الخیر. وعلى الرغم من مشاركتھ

في السیاسة في الھند، إلا أن جھده ووقتھ كانا مكرّسین للعلم والفكر والكتابة،

التي كان من ثمارھا مجلة الثقافة الإسلامیة التي تولىّ تحریرھا لمدة عشر

سنوات. ھذه المجلة التي تم تكلیف محمد أسد بتحریرھا لاحقاً، لا تزال تصدر

حتى الیوم وتعدّ واحدة من أھم المصادر في الدراسات الإسلامیة. كما لا یزال

كتابھ «البعد الثقافي للإسلام» الذي یجمع العدید من دروسھ التي ألقاھا في

.الھند محطّ الاھتمام الیوم

وكان المحطة الأخیرة من حیاة بكتال ھي الأھم. كان بكتال

مستحضراً مھابة المھمة التي تصدّر لھا عند بدئھ ترجمة القرآن الكریم إلى

اللغة الانجلیزیة. ولكنھ لم یكن یدرك كمّ التحدیات التي ستواجھھ بعد اتمامھ

عمل الترجمة التي بدأھا تحت حمایة أمیر حیدر آباد (الأخیر) عثمان علي

خان. فقد أدرك من خلال تجربتھ الخاصة أن ترجمة رجل معتنق للإسلام لن

تلقى القبول بین المسلمین ما لم یتم اعتمادھا من قبل الأزھر. لذلك توجّھ إلى

مصر، وقدّم الترجمة بین یدي علماء الأزھر. كان رد علماء الأزھر یتمثلّ

في القول بأن القرآن الكریم لا یمكن ترجمتھ، ومعانیھ لا یتم إدراكھا وفھمھا

إلا باللغة العربیة حصراً، وأن كل ترجمة لا بد أن تحتوي على التحریف

والخیانة والإثم. فشعر بكتال أن الأمر یحتمل معانٍ تتعدى المعنى العلمي

والدیني. وقد وضّح المناظرات التي وقعت بینھ وبین علماء الأزھر في مقالة

طویلة في كتابھ «الثقافة الإسلامیة». لم یكن أحد ینكر أھلیة بكتال الدینیة
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واللغویة للقیام بمثل ھذا العمل. ما جعلھ یشعر أن ثمة قومیة ومركزیة-عربیة

تقف خلف الرفض غیر المقنع للترجمة، معتبراً أن العرب لا یزالون یرون

أنھ الرافعة الوحیدة لرایة الإسلام، وأن غیر العرب من الترك والھند

والأفارقة یقلوّن عنھم في الدین والثقافة. معتبراً أن الدین والإخلاص لیسا

مبررین كافیین لتفسیر ھذه العصبیة العمیاء. كما كان على العرب تقبلّ فكرة

أصعب من ھذه أیضاً، تتمثل في أن قادة الجھاد لم یعودوا من العرب، بل

أصبحوا في معظمھم من الأتراك ومسلمي البلقان والأفارقة ومسلمي الھند. إن

توقعّ فھم العرب منغلقي الأفق العاجزین عن إدراك ھذه الحقیقة السیاسیة

البسیطة -وإن أصبحوا علماء في الأزھر- لضرورة وأھمیة ترجمة القرآن
الكریم إلى الإنجلیزیة لھو ضرب من الخیال.540

اعتبرت العدید من المجلات الأدبیة في تلك الفترة ترجمة بكتال،
ً التي صدرت في عام 1930 تحت عنوان «معاني القرآن الكریم»، «نجاحا

أدبیاً كبیراً». ولا بد أن ھذا التوصیف كان جملة تقدیر ھامة لصاحب قلم مثل

بكتال. إلا أن بكتال، الروائي والكاتب والصحفي والقائد المجتمعي، لم یكن

یتعامل مع المسألة على أنھا «انجاز أدبي»، بل كانت أھم مھمات حیاتھ. ولا

شكّ في أنھ قد قام بتأدیتھا على أكمل وجھ. وتبقى الترجمة التي قدّمھا واحدة

.من أھم الترجمات المتداولة حتى الیوم

ً توفي بكتال في التاسع عشر من أیار عام 1936، تاركاً خلفھ إرثا

معرفیاً قیماً ویستحق الاطلاع، بصفتھ مثقفاً مسلماً ناضل من أجل عالم أكثر

عدلاً وإنسانیة. وقد كتبت مجلة «المراجعة الإسلامیة» بعد عدة أشھر من
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ً في حیاتھ، وعند وفاتھ». وفاتھ رسالة تعزیة جاء فیھا: «كان رجلاً عظیما

وقد شھد بكتال -المؤمن وصاحب القلم- بنفسھ على جدالات الشرق والغرب

والعالم الإسلامي وأوروبا والإمبریالیة والاستعمار الأوروبي، وخاطب

الغرب منتقداً مساوئ الإمبریالیة، وخاطب الشرق لیحثھّم على تقدیر قیمة

الأدیان والحضارات. واستطاع بكتال أن ینتقد مغامرات الغرب العلمانیة-

المادیة-الإمبریالیة من دون الوقوع في عقدة النقص، محافظا على نقطتھ

المرجعیة، كما نجح في تقدیر الأذواق الثقافیة والأدبیة المتنوعة. ولا تزال

.أعمال ھذا الأدیب والمثقف تخاطب العدید من القضایا في واقعنا المعاصر

 
عندما تنصرت ثلاثة فتیات مسلمات

ً إلى أن مسألة الدین وخاصة أنشطة التبشیر وتغییر أشرنا سابقا

الدین كانت إحدى نقاط الصراع الأساسیة في علاقات الإسلام-الغرب التي

ً وحداثة. بینما رأى أثارت انزعاج العدیدین حتى بین أكثر الفئات تغریبا

المثقفون الأوروبیون والمبشرون أن الثقافة الغربیة الحدیثة تتشكل من تولیفة

من العناصر الیونانیة-الرومانیة-المسیحیة والعلمانیة؛ أراد رواد الفكر

المسلمون المیاّلون للتغریب إقناع أنفسھم بأن المسیحیة لیس لھا تأثیر كبیر

على الحضارة الغربیة الحدیثة. فربما یتغیر -لابد أن یتغیر- مفھومنا عن

التاریخ والمجتمع والثقافة والتعلیم والسیاسة؛ ولكن ھذا لا یعني أبدا تغییر

الدین وترك الإسلام واعتناق المسیحیة، ویجب ألا یعني ھذا، من وجھة

.نظرھم
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لھذا السبب، كانت المجتمعات الإسلامیة على اختلاف میولھا

السیاسیة أو الفلسفیة، تشعر بالبعد عن الحضارة الغربیة أكثر ما تشعر في

الحیاة الدینیة. ولیس من الغریب عدم تفضیل أشرس المثقفین التغریبیین للدین

المسیحي على الدین الإسلامي. فعلى العكس كانت الانتقادات لاذعة لمن

تركوا الإسلام وتنصروا. إذ تظھر ردات الأفعال على انتشار خبر تنصّر

ثلاثة فتیات تركیات في المدرسة الأمریكیة في مدینة بورصا عام 1928،

مدى حساسیة الھویة الدینیة -حتى في ھذه الفترة التي شكّلت ذروة التغریب.

فبعد أن وصل الأمر إلى مسامع الطلاب والمفتشین، تم رفع القضیة إلى

أتاتورك، الذي أعطى أوامر مباشرة بإغلاق المدرسة، ومعاقبة المدیرة واثنین

من المعلمین بالحبس لثلاثة أیام ودفع ثلاث لیرات. أخرجت العائلات أبنائھا
من المدرسة. وتدخّل السفیر الأمریكي، الذي كتب في خطاب لعاصمتھ محذراً

من ھذا التطور السيء للغایة، ومعبراً من خشیتھ من تأثیره السلبي على
المدارس الأمریكیة الأخرى.541

ومع انتشار الخبر، اھتزت الثقة الشعبیة بالمدارس الأجنبیة،

واندلع نقاش حادّ حول السیاسة الثقافیة والتعلیمیة والدینیة لھذه الجمھوریة

الشابة. كتب محمد أمین رئیس دائرة التربیة والتعلیم القومي مقالة في

مجموعة الحیاة بتاریخ 2 فبرایر 1928، أكّد فیھا أنھ یمكن النظر لحادثة

بورصا على أنھا حالة فردیة، ولكن المدارس الأجنبیة في تركیا تضر

«بالتضامن الوطني»، وأن ھذه المدارس تبعد الشباب التركي عن قیمھم

الوطنیة، والآباء الذین یرسلون أبنائھم لھذه المدارس یظنون أن الحداثة عبارة
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عن «تعلم لغات أجنبیة والبیانو والإتیكیت». یقول فؤاد كوبرولو في مقالة

كتبھا بتاریخ 9 فبرایر 1928 بعنوان «حادثة التنصر وأزمة الثقافة» أن ھذه

لیست مجرد مشكلة بسیطة في مدرسة وانما ھي نتیجة لأزمة الثقافة التي تمر

بھا تركیا. ووفقاً لھ، تفكر الفتیات اللاتي غیرن دینھن إلى البروتستانتیة أنھن

أصبحن «معاصرات» ویتھمن من یھاجمھن «بالتخلف والتعصب والجھل».

واعتبر أن المشكلة الأساسیة ھي عدم وجود منھج یقدم «فكر جدید» أو

«طریق جدید» للمجتمع التركي بعد الدولة العثمانیة. كما تطرق كوبرولو

:ایضاً إلى تغییر حروف الابجدیة المثیر للجدل في وقتھا، بالقول

حاولنا اللحاق بمؤسسات الجماعات الأوروبیة المعاصرة وقیمھا -بسبب»
الصراعات الاجتماعیة- ولكن بصورة شكلیة. أحد الأمثلة الصریحة على ھذا،
من یرغبون في استبدال الحروف العربیة بالحروف اللاتینیة لإكمال ھذه
الثورة».542

:وفي مقالة أخرى في نفس الصحیفة، قال

من الأفضل أن نبدأ حدیثنا بالتساؤل عن سبب وجود مدرسة «أمریكیة»»
أصلاً في بورصا التي تعد مدینة تركیة خالصة؟ نعم، لماذا توجد مدرسة
أمریكیة في بورصا التي لا توجد فیھا عائلة أمریكیة واحدة؟ لماذا توجد
مدارس أمریكیة في أضنا وأزمیر وقیصري الخ؟ لماذا توجد مدارس أمریكیة
وفرنسیة وایطالیة وانجلیزیة وألمانیة مختلطة للبنات والأولاد في إسطنبول؟
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... المدرسة الأجنبیة تعني الثقافة الأجنبیة. اللغة الأجنبیة والفكر القومي
الأجنبي والدین الأجنبي... كلھا أیقونات الثقافة».543

إن تأرجح مسألة تنصر الفتیات الأتراك الثلاث بین كونھا «مشكلة

مدرسیة» بسیطة وكونھا «أزمة ثقافیة عمیقة» یظھر مدى ھشاشة وسطحیة

بنیة الحداثة التركیة. ومن الملفت للنظر ردة الفعل التي أظھرھا المثقفون

الجمھوریون الذین كانوا یؤمنون بأنھ یمكنھم تحقیق الحداثة والتغریب دون

التنصّر، ومن خلال نظام أخلاقي علماني بعید عن الدین. تعتبر المدارس

والمؤسسات التبشیریة الأجنبیة الناشطة في تركیا من مستشفیات ومؤسسات

خیریة وغیرھا، مثالاً یجسّد عدم سھولة الفصل بین الثقافة والحضارة الغربیة

المعاصرة وبین الاعتقاد المسیحي. كما نصّ البورد الأمریكي في تقریر

بتاریخ 1924 «المعلمون المسیحیون.. سینقلون الأفكار المسیحیة ومبادئھا

الحیاتیة إلى طلابھم. وھكذا ستتاح الفرصة للتبشیر لإدخال الشخصیة

المسیحیة في حیاة الطلاب الأتراك...» ویضیف: «یمكن نشر المسیحیة

بافتتاح مدرسة إعدادیة أو مشفى». كانت أنشطة التبشیر المسیرة عن طریق

المؤسسات التعلیمیة والصحیة تنتشر على نطاق واسع وتلعب دوراً في

الاندماج المجتمعي، ومبادرات تغییر الدین وحتى المواقف السیاسیة. وكان

التعلیم المدرسي یجھّز الأرضیة المناسبة لذلك. وبینما یتفق الجمیع على تربیة

جیل «ذي أخلاق وعقل»، یبقى تحویل ھذا الھدف إلى أكواد دینیة وسیاسیة

معضلة كبیرة. إحدى التعبیرات الواضحة على ھذا، قاسم جولاك الذي دخل

السیاسة وعمل في السكرتاریة العامة لحزب الشعب الجمھوري بتعلیمات من
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أتاتورك. یقول جولاك الذي درس في مدرسة روبرت في عام 1920: «في

ذاك الوقت كانت مدرسة روبرت مدرسة تبشیریة. كنا ندرس الإنجیل كل
یوم، ویأخذوننا إلى الكنیسة. نحن أناس متدینون، كنت أعارض ھذا.»544

أفصح مؤسس مدرسة روبرت، سایروس ھاملین، بوضوح عن

إنشاء المدرسة بروح تبشیریة. وقد صوّر ھاملین نجاحھ في أخذ إذن للمدرسة

بعد كفاح طول بشكل درامي بقولھ: حكم الأتراك طرفي البسفور طوال أربعة

قرون ولم یسمحوا لأي مؤسسة أجنبیة أن یكون لھا تواجد ھنا. مدرسة

روبرت التي تأسست عام 1863 ھي أول وأكبر استثناء! یفسّر ھاملین منحھ

ھذا الامتیاز بأن الأمریكان لم یقوموا بأي عمل سيء تجاه الأراضي

ً حذراً ووعراً لتحقق المدرسة العثمانیة.545 اتبع ھاملین وأصدقائھ طریقا

أھدافھا في إطار مبادئھا الخاصة، وتضمن في الوقت ذاتھ القبول في المجتمع

ً یختلف عن المدارس الكاثولیكیة أو الیسوعیة أو التركي. إذ تبنت منھجا

البروتستانتیة، بحیث كانت أكثر علمانیة وحساسیة للقضایا المحلیة. وقال

ھاملین أنھ عرف الصدر الأعظم مدحت باشا عن قرب عام 1876، وعبرّ

عن شكره لأحمد وفیق باشا على الدعم الذي قدّمھ أثناء إنشاء المدرسة.

واجھت مدرسة روبرت مشاكل عدیدة في سنواتھا الأولى. إذ استغرق

تطورھا واستحسانھا بعض الوقت. ولكن في النھایة، أصبحت المدرسة إحدى

أھم المؤسسات التعلیمیة التي شھدت الفترة الأخیرة من الدولة العثمانیة

والسنوات الأولى للجمھوریة، وشكّلت نواة جامعة البسفور التي تمّ انشاؤھا
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عام 1971، وكان لخریجیھا على مرّ السنین أدوار ھامة في حیاة الدولة

.والمجتمع

تعتبر حادثة المدرسة الأمریكیة في بورصا، وفعلیات التبشیر،

والتناقضات العمیقة التي تمثلّت في شخص قاسم جولاك، من الأمثلة التي

تشیر إلى العلاقة الإشكالیة بین الحداثة التركیة والغرب. كما أن جغرافیا

أخرى من الدول الإسلامیة مثل مصر وإیران والھند قد شھدت تناقضات

مشابھة. فالمجتمعات الإسلامیة المناضلة من أجل الاستقلال ضد الإمبریالیة

والاستعمار من ناحیة، والواقعة تحت الضغوط الثقیلة للحداثة والاندماج

الثقافي وأنشطة التبشیر من ناحیة أخرى، وجدت نفسھا أمام امتحان كبیر

لتكوین شكل تواجدھا وإنشاء نظام سیاسي وعالم جمالي وثقافي. أما مدى

ً لا یمكننا نجاحھا أو فشلھا فھو موضوع لدراسات أطول بالطبع. ولكن غالبا

تحلیل سیر علاقات الإسلام-الغرب في الفترة الحدیثة بشكل جید دون الالتفات

.لھذا التوتر والسجال الكبیر
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  :العصر الجدید
عوالم تبتعد أثناء التقارب

 
اكتسب التفاعل بین المجتمعات الإسلامیة والغربیة أشكالاً جدیدة

مع نشأة الدول القومیة ونشوب حروب الاستقلال والحربین العالمیة الأولى

والثانیة، ثم بفضل ظھور المؤسسات الدولیة مثل الأمم المتحدة والناتو

والاتحاد الأوروبي. وانعكست العولمة التي أخذت بالتصاعد في أعقاب

الحرب الباردة على علاقات الإسلام والغرب بأشكال مختلفة. حیث أنشأ

المسلمون المغتربون في أوروبا وأمریكا - بھدف التعلیم أو العمل- لأنفسھم

حیاة جدیدة. وفتحت شبكة الانترنت والشبكات الافتراضیة والتكنولوجیا

الحدیثة وشبكات التواصل الاجتماعي مجالات تفاعل جدیدة لھا الدور في

ً أخرى. وتسببت ً وتزید في تحریفھا أحیانا تصحیح المفاھیم المختلطة أحیانا

وسائل التواصل الاجتماعي القادرة على تحویل كل شيء إلى العالم

«الافتراضي» في خلال ثواني، في إنشاء جسور جدیدة بین المجتمعات

.الإسلامیة والغربیة أحیاناً، وفي تعمیق الھوّة بینھا أحیاناً أخرى
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كشفت استطلاعات الرأي العام قبل حادثة الحادي عشر من

سبتمبر عن نظرة الشك والریبة التي تكنھّا المجتمعات الإسلامیة والغربیة

ً لدراسة لبعضھا البعض، وعن توسع الفجوة بین العالمین تدریجیاً. ووفقا

أجریت عام 1994، اعتبر 42% من الأمریكیین أن الإسلام دین یشرّع

العنف، فیما تؤمن 47% من العینة المشاركة في الاستطلاع أن المسلمین

معادون للغرب وأمریكا.546 ووفقاً لدراسة أخرى أجریت عام 2006، یرى

79% من الأمریكیین و76% من الأوروبیین أن المھاجرین إلى بلادھم

یمثلون تھدیداً كبیراً. إن الشعور بالخطر من الھجرات إلى طرفي المحیط

الأطلنطي ھو أمر یستدعي التفكیر؛ لأن النجاح الاقتصادي في ھذه المنطقة

مرتبط أساساً بالقادمین من الخارج بقدر ارتباطھ بالانفتاح العالمي. ولیس من

الصدفة أن یكون المسلمون على رأس مجموعات المھاجرین التي تشكل

تھدیداً بحسب ھذه الاستطلاعات. فقد أظھرت دراسة أجریت عام 2011 في

الذكرى العاشرة لأحداث الحادي عشر من سبتمبر، أن المجتمعات الإسلامیة

والغربیة تنظر لبعضھا البعض نظرة سلبیة ملیئة بالشكوك. حیث یقول كلا

ً باللوم على الطرف الآخر. إذ یصف الطرفین أن العلاقات سلبیة ملقیا

الأوروبیون والأمریكیون المسلمین بالتعسف والمیل للعنف، وترى أغلبیة

المسلمین أن الغرب یتصّف بالأنانیة والطمع وانعدام الأخلاق.547 وبینما قال

غالبیة الأوروبیین والأمریكیین «أن الأصولیة الإسلامیة تھدید حقیقي»،

اعتبر نصفھم أن القیم الإسلامیة لا تتوافق مع الدیمقراطیة. من الواضح ھنا

أن المقصود بالإسلام لیس الدین الإسلامي بالمعنى اللاھوتي، ولكن القیم
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الدینیة والثقافیة للدول المسلمة. ولا یمكننا توقع امتلاك المواطن الأوروبي أو

الأمریكي المتوسط معلومات كافیة لیحكم على الفكر الإسلامي وفلسفتھ

وحقوقھ وفنونھ. من ناحیة أخرى، ثمة قناعة منتشرة في المجتمعات الغربیة

تقول بأنھ لا یمكن لدولة ذات أغلبیة مسلمة أن تتمتع بشكل حیاة سیاسي-

اجتماعي جامع قائم على الدیمقراطیة والسلام والأمن. وبھذا نرى كیف أن ما

ً حول تصویر المجتمعات المسلمة منذ بدایة من العصور تناولناه سابقا

الوسطى على أنھا مستبدة میاّلة للعنف وغیر عقلانیة ومعادیة للمرأة وغیره،

ساھمت حتى الیوم في جعل الإسلام ھو «الآخر» بالنسبة للغرب، وظھور

مفھوم «الخطر الأخضر» لیحلّ محلّ «الخطر الأحمر» الذي انتھى في

.أعقاب الحرب الباردة

أصبحت الثقافة الشعبیة الحدیثة المنتشرة على نطاق واسع من

خلال السینما والموسیقى وبرامج التلفاز وجمیع وسائل الترفیھ بمثابة الوسیط

الأساسي الناقل للأحكام المسبقة والصورة العدوانیة ھذه. وساھمت ھذه الثقافة

الشعبیة التي تتصف بالسطحیة واللحظیة والاستھلاكیة في تعزیز ونشر
ً الأحكام المسبقة التي تناولناھا طوال ھذا الكتاب، مما أنتج أشكالاً وأسالیبا

جدیدة من الآراء الجاھلة والمواقف العدوانیة والسلوك العدواني، وساھم في

زیادة التباعد على المستوى الفكري والعاطفي. وأصبحت حملات التواصل

الاجتماعي -التي یتم انتاجھا واستھلاكھا لحظیاً- مساحة متاحة للجمیع للتعبیر

ً بشكل عدواني وخارج عن السیطرة، بدلاً من عن قناعاتھ الموجودة أساسا

تقدیم فكر جدید أو محاولة تصویب الأفھام. ولا بد من الحذر في التعاطي مع
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ھذه المسألة، خاصة مع ندرة الدراسات الشاملة حول تأثیر وسائل التواصل

الاجتماعي على العلاقة بین الإسلام والغرب. لا شكّ بأن وسائل التواصل

الاجتماعي التي تشكّل الیوم وسیلة تواصل ونشر موجّھة للرأي العام یمكن أن

تستخدم كأداة للخیر أو الشر، والأمثلة على ذلك كثیرة ونراھا من حولنا كل

.یوم

ومن أھم الأمثلة التي تتبادر إلى الذھن على الأعمال السینمائیة

الكبیرة التي ساھمت في تشكیل الصور النمطیة في أفلام ھولیود: قوات

البحریة (1990)، شوارع القتل (1991)، درع الإنسانیة (1992)، ابن

النمر الوردي (1993)، أكاذیب حقیقیة (1994)، قرار إداري (1996)،

الحصار (1998)، قواعد الارتباط (2000). تبني ھذه الأفلام شخصیة

العرب والمسلمین بشكل عام على عناصر الشر والغدر والخیانة والعداوة.

ولا نغفل بالطبع عن شدة الازدواجیة التي تعاني منھا السینما الأمریكیة التي

تجمّل العنف وتشرعنھ وتعظمھ في الأوضاع الطبیعیة، وفي الوقت ذاتھ تظھر

المسلمین كإرھابیین. إذ تصوّر الأفراد والمجتمعات المسلمة كأشرار یدعمون

العنف بشكل منظّم وترسّخ فكرة «الخطر الأخضر». لیس من الصعب تخمین

صورة الإسلام والمسلمین التي تتكون في عقل رجل الشارع الأمریكي

والأوروبي بعد مشاھدة ھذه النوعیة من الأفلام.548 المشكلة أن ھذه

الشخصیات التي ھي من صنع الخیال تساھم بشكل مباشر في تطویر الإدراك

وأسالیب التعامل مع الحقائق المباشرة. وتتسبب صورة العرب المشوھة في

ھذه الأفلام في ترسیخ فكرة تعمیمیة وإطلاق أحكام جمعیة على العالم



628

الإسلامي. علاوة على أن مھاجمة العرب والمسلمین أصحبت تمرّ كأمر

طبیعي في الثقافة الشعبیة الأمریكیة في الروایات والأفلام. وأصبحت

المغالطات التي لا یمكن ارتكابھا بحق الیھود أو الزنوج أو المجموعات

العرقیة الأخرى، ترتكب بحقّ العرب دون حسیب أو رقیب. كما أن

المجموعات الیمینیة والعرقیة في أوروبا وأمریكا تستغل ھذا النوع من

.الصور والانطباعات كثیراً، من دون أن یتخذ المجتمع ردة فعل كافیة

ومن جانب آخر، لابد من ذكر الأعمال التي ھدفت إلى بناء

جسور بین الثقافات، وحاكمت الانطباعات والقوالب القدیمة. تتناول بعض

الأفلام مثل روبین ھود (1991)، مالكوم أكس (1992)، المحارب الثالث

عشر (1999)، مملكة السماء (2005)، شخصیة المسلم بشكل أكثر إیجابیة

ً ما. ولكن ھذه الأعمال قلیلة وغیر كافیة إذا ما قورنت بسابقتھا. نوعا

وبالطبع، لیست ھولیود وحدھا المسؤولة عن ھذه النتیجة. فدول الخلیج الغنیة

وصاحبة شبكة العلاقات القویة في الغرب على مستوى الكتاّب والمفكرین

والصحفیین ومؤسسات المجتمع المدني قادرة على لعب دور ھام، ویجب

علیھا القیام بھ، في تعدیل الفھم الخاطئ. إذ إن تحمیل قصور وفشل العالم

الإسلامي في ھذه المواضیع على عاتق الآخرین لا یقدم حلاً للمشكلة.  ماذا

عن دورنا نحن؟

أضفت صورة المسلم السیئة والمظلمة المتغلغلة في الثقافة

الشعبیة، المشروعیة على الخطاب السیاسي المتمركز حول «خطر الإسلام».

فصورة الإسلام والمسلمین التي رسمھا بعض الكتاب مثل برنارد لویس
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ودانیل بایبس ومارتن كرامر وستیف إمرسون وبامیلا جیلر تعتمد على فكرة

«التھدید الإسلامي» ومفھوم «الآخر». وأصبحت سیاسات نشر الخوف التي
انتھجتھا إدارة بوش ببراعة بعد أحداث الحادي عشر من سبتمبر امتداداً

ً لمفھوم التھدید ھذا. برنارد لویس، أول من استخدم تعبیر «صراع طبیعیا

الحضارات» في مقالة نشرھا عام 1990، اعتبر أن «غضب المسلمین»

ً نابع من قیمة متجذرة وصراع حضارات ولیس ردة فعل المتصاعد تدریجیا

على السیاسات الخارجیة الأمریكیة. یرى لویس أن ھذا الغضب الذي یصل

:حد الجنون یتغذى على المراجع الدینیة للمجتمعات الإسلامیة

نرى بوضوح أننا أمام حركة وحالة نفسیة تفوق مشاكل أو سیاسات بعینھا»
أو الدول التي تقف خلفھا. ھذا لیس سوى صراع حضارات؛ ربما تكون غیر
عقلانیة ولكن ھذه حتمًا ردة فعل تاریخیة من حضارة قدیمة منافسة ضد
میراثنا الیھودي-المسیحي ووضعنا العلماني الحالي والانتشار العالمي
لكلیھما».549

في قراءة لویس للتاریخ، تمثل العلاقات الإسلامیة-الغربیة جملة

من «الھجمات والھجمات المضادة، وجولات من الجھاد والحروب الصلیبیة،

.«غزو وغزو مضاد

جعل لویس الإسلام ھو «الآخر» التاریخي والمعاصر بالنسبة

للغرب العلماني والیھودي-المسیحي في الوقت نفسھ. وزعم أن جذور المشكلة

تكمن في أسس وتعالیم الإسلام؛ لأن ھذه المصادر تنظّر لنظام عالمي قائم

على التصارع والتحكّم. یرى لویس أن الفكر الإسلامي التقلیدي یقسم العالم
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سیاسیاً ودینیاً إلى قسمین: دار الإسلام ودار الحرب. دار الإسلام ھي المناطق

ذات الأغلبیة المسلمة، والتي تطبقّ فیھا الشریعة الإسلامیة -عن رغبة أو

عنوة-. أما دار الحرب فھي الأماكن التي تكون الأغلبیة فیھا من غیر

ً لنظرة لویس الانتقائیة في المسلمین ولا یشعر فیھا المسلمون بالأمان. ووفقا

قراءة التاریخ، لابد من فتح دار الحرب كفرض دیني وإدخالھا تحت الحكم

الإسلامي، لأنھ وفق ما یدّعي؛ لا یقبل الإسلام أي مجال دیني-ثقافي غیره.

لذلك یرى أن التاریخ الإسلامي عبارة عن محاولات وضع «الآخر الدیني

والثقافي» تحت سلطة الدین والثقافة الإسلامیة. ویشكل مفھوم الجھاد عند

المسلمین الأساس لأیدیولوجیا عسكریة. ویتحول الجھاد إلى «حرب مقدسة»

عند انتقالھ إلى المجال الاجتماعي، حیث یكون الذنب الوحید للیھود

والمسیحیین في ھذه الحرب ھو أنھم لا یدینون بالإسلام. ویرى لویس أن

حركات الجھاد في العصر الحدیث تحمل أیدولوجیا الجھاد الساعیة إلى وضع

العالم بأسره تحت حكم الإسلام. ومن الواضح أن ادعاءات لویس المبالغ فیھا
تتناقض بشكل صارخ مع تعالیم الإسلام الأساسیة وتجربتھ التاریخیة.550

انتشرت ھذه النظرة التي تختزل الإسلام في كونھ دیناً توسعیاً ذي

عقلیة عسكریة، خاصة في أعقاب أحداث الحادي عشر من سبتمبر، بشكل لا

یمكن تجاھلھ أو لتغاضي عنھ أو اعتباره مجرد ھذیان فكري. ومن الواضح

أن قراءات التاریخ للویس ومن ھم على شاكلتھ، قد ساھمت في تكوین

وتشكیل ھذه الأیدلوجیا. فبینما یلقي لویس الضوء على الصراع بین دار

ً على مصطلحات «دار ً وسریعا الإسلام ودار الحرب، یمرّ مروراً عرضیا
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الصلح» و«دار العھد»، وھي التي تشیر إلى الاتفاقیات بین الدول الإسلامیة

وغیر الإسلامیة وتظھر إمكانیة تعایش البلدین بسلام في إطار بعض

ً للظروف السیاسیة والعسكریة، وقعت حروب بین الدول الشروط.551 فوفقا

ً أخرى. أما ً إلى جنب أحیانا الإسلامیة والمسیحیة أحیاناً، وعاشا بسلام جنبا

تعمیم حالة الحرب وتقدیمھا على أنھا أساس إسلامي أصیل فیكشف الأجندات

.السیاسیة لصاحب ھذه النظرة، أكثر مما یقدّم حقیقة تاریخیة

أصبح تأثیر ھذا المفھوم على الخطابات السیاسیة الأوروبیة

والأمریكیة، أحد أھم عناصر التوتر في العلاقات الإسلامیة-الغربیة. فعبارات

مثل «الفاشیة الإسلامیة» التي ابتدعھا «المحافظون الجدد» في عھد جورج

بوش، والتي ساھمت في استمرار الحروب، وتشریع الاحتلال تحت اسم

الحرب على الإرھاب، ودعم الأنظمة القمعیة، وتعمیق الخطاب المعادي

للإسلام بذریعة المصالح القومیة، وزیادة الاستبداد ضد الأقلیات المسلمة،

وغیرھا، ساھمت بالفعل في تعزیز الشكوك لدى الدول الإسلامیة. وكان من

الطبیعي أن تتحول ھذه الشكوك إلى غضب عارم إزاء فضیحة سجون

غوانتنامو وأبو غریب، وفي أزمة الكاریكاتیر الدنماركي. ولیس من الصعب

تخمین الوقع الذي تركتھ كلمات الرئیس الأمریكي رونالد ریجین على

المجتمعات المسلمة، إذ قال في حوار لھ في مجلة تایمز عام 1980 عقب

اختیاره كرئیس: «المسلمون یعودون من جدید إلى اعتقادھم بأنھم لن یدخلوا

الجنة دون قتل مسیحي أو یھودي»552. أضف إلى ذلك بعض العبارات التي

تستخدمھا الجماعات الیمینیة الأمریكیة وجماعات التبشیر الإنجیلي مثل



632

«الإسلام دین السیف»، و«المسلمون أشدّ خطراً من النازیین»، و«ھدف

الإسلام ھو ھدم الحضارات الغربیة» وغیرھا، لتتشكل أمامك صورة

«صراع أدیان وحضارات عالمي» لا یمكن التغاضي عنھا. العناصر التي

تصنع الأرضیة لھذا الصراع موجودة بكثرة في المجتمعات الإسلامیة

والغربیة على حد سواء. لعبت سیاسات الولایات المتحدة في الشرق الأوسط

في أعقاب الحرب العالمیة الثانیة وسیاساتھا المتمحورة حول إسرائیل دورًا
ھاماً في تعمیق ھذا الفكر المتأزم وتغذیة «الاستشراق الأمریكي».553

من دون الخوض في التفاصیل، لا بدّ من الإشارة إلى الآتي: تمّ

اللجوء للعنف باسم الدین على مدار التاریخ، وما زال ھذا الحال مستمراً في

العصر الحدیث. ولكن بعد أحداث الحادي عشر من سبتمبر، بدأ الربط المنظّم

بین الإسلام والإرھاب، وأصبح المسلم یصوّر على أنھ عنصر إرھابي

محتمل. واستمرّ التوجّھ العام في الإعلام الغربي بالسیر باتجاه نشر الأخبار

التي تساعد على تقویة ھذا الفكرة. حیث یتم تناول أعمال العنف التي یقوم بھا

الیھود والمسیحیون والبوذیون على أنھا وقائع فردیة، ویشار إلى «المشاكل

النفسیة» التي یعاني منھا المجرم الذي قام بقتل عشرات الأشخاص، لیتم

ً یتم تبسیط الحادثة والمرور عنھا. وعندما یكون القائم بأعمال العنف مسلما

تحویل الحدث فوراً إلى حدث إرھابي یستدعي البحث في روابطھ العالمیة،

ویتم ربط الواقعة بدین الشخص وثقافتھ. وھكذا یعاد تكوین فكرة «التھدید

.الإسلامي الإرھابي العالمي» دائمًا مع كل حادثة من ھذا النوع



633

فبالإضافة إلى الحروب الصلیبیة، لو نظرنا إلى التاریخ القریب،

لوجدنا العدید من الأمثلة على لجوء العالم بأكملھ إلى العنف والإرھاب والقتل

باسم الدین. ثمة العدید من الجرائم التي ارتكبت في التاریخ القریب باسم

المسیحیة، نذكر منھا جریمة تفجیر القسیس مایكل براي لعیادات الإجھاض

في أمریكا، وتفجیر تیموثي مك فاي مبانٍ حكومیة في أوكلاھما، في واحدة

من أكبر الأحداث الإرھابیة في تاریخ أمریكا والتي تعید للأذھان أحداث

الحادي عشر من سبتمبر، وإعلان دیفید كوریش الحرب على الحكومة

الأمریكیة إلى أن قتُل في تكساس ھو وأتباعھ، والصراعات المستمرة

لعشرات السنوات بین الكاثولیك والبروتستانت في شمال أیرلندا، ودعم

الكنیسة الأرثوذكسیة الصربیة للمذبحة وتشریعھا لقتل مسلمي البوسنة

والاعتداء على نسائھم خلال مذابح البوسنة (1992-1995)، واعتبار

جماعات التبشیر الإنجیلي قتل أمریكا عشرات الآلاف من العراقیین كنوع من

ً في النرویج ً بریئا التجلي للإرادة الإلھیة، وقتل أندریس بریفیك 77 شخصا

وجرح المئات من أجل «إنشاء أوروبا مسیحیة». أضف إلى ذلك، فتح

الطبیب النفسي البروكلیني باروخ جولدشتاین النار على الفلسطینیین في صلاة

الفجر في الحرم الإبراھیمي في الخلیل في عام 1994 وقتلھ لثمانیة وثلاثین

شخصاً، واغتیال الرئیس الإسرائیلي إسحاق رابین على ید یھودي یدعى

إیجال عامیر، وإباحة القائد الیھودي مائیر كاھانا لقتل الفلسطینیین بالاعتماد
ً قد تنُتج أعمالاً على كتب الدین الیھودي، كل ھذا یظھر أن الیھودیة أیضا

إرھابیة.554 ولكن على الرغم من اعتراف ھؤلاء بارتكاب جرائمھم بإسم
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المسیحیة أو الیھودیة، وانتسابھم إلى جماعات بعینھا، لا یطُلق علیھم لقب

«إرھابي مسیحي» أو «إرھابي یھودي» أبدا؛ً بل تسُتخدم تعبیرات مثل

«الیمین المتطرف» وغیرھا للإشارة إلیھم. ولكن عند الحدیث عن أعمال

إرھابیة یرتكبھا مسلمون، یتم توظیف عبارات «الإرھاب إسلامي - المسلم

الإرھابي» على الفور. وھكذا توضع إشارة استفھام على كل المسلمین في

أوروبا وأمریكا على أنھم قوى إرھابیة كامنة، بشكل یتعدى حدود القواعد

القانونیة والأخلاقیة. وبینما تظھر الإحصائیات أن الجماعات الیمینیة

المتطرفة وعصابات الإجرام تقف خلف معظم الجرائم في الولایات المتحدة،

تواصل عناوین الأخبار المثیرة في الإعلام والتوجیھات السیاسیة المتعمدة في
خلق المزید من أجواء الخوف والكراھیة.555

وكما أن من الخطأ الفادح القول بأن ھذه الأدیان تحمل الإرھاب

في جوھرھا نظراً إلى الأمثلة التي ذكرناھا سابقاً، فإن ربط الإسلام بأحداث

العنف الواقعة في العالم الإسلامي أو بالجماعات المیاّلة للعنف ھو خطأ

جوھري أیضاً. بینما یحاول الغرب تشكیل خطاب اتھامي وصراعي یربط

بین الإسلام والإرھاب في سیاقات معینة، نرى بالمقابل أن العالم الإسلامي لا

یستخدم تعبیرات من قبیل الإرھاب المسیحي أو الإرھاب الیھودي؛ ویعود

ذلك إلى الوعي العام بخطأ وقصور الربط بین الدین وبین أحداث العنف ذات

المسببات الأخرى. یفتقر رواد الفكر الغربیون إلى ھذه الحساسیة التي

یظھرھا العالم الإسلامي بھذا الخصوص، إذ نراھم یواصلون خلق أسطورة
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«الإرھاب الإسلامي» عالمیاً. ولا داعي للتذكیر بحجم الاستغلال الذي

.تتعرض لھ ھذه الأسطورة «كمادة رائجة» في السیاسات العالمیة

یظھر أمامنا وضع مشابھ فیما یخص جدلیة علاقة الإسلام

بالدیمقراطیة وحقوق الإنسان وحكم القانون والتعددیة. كما أشرنا باختصار

سابقاً، یزعم المدافعون عن نظریة صراع الحضارات والأصولیة الدینیة أن

جذور المشكلة تعود إلى قیم الإسلام والمجتمعات المسلمة. إذ یقول فرانسیي

فوكویاما صاحب نظریة «نھایة التاریخ»، أن نموذج المجتمع «الرأسمالي

الغربي التحرري» یشكّل نھایة التاریخ؛ لأن ھذا النموذج یضع نھایة لمساعي

البشر للبحث عن «النظام الجید». فھو یرى أن «عالمیة الدیمقراطیة الغربیة

التحرریة بوصفھا المحطة الأخیرة للتطور الایدولوجي الإنساني وآخر أشكال

لمفھوم الإدارة البشریة» ھي نھایة طبیعیة لمجرى التاریخ ذي المسار التقدّمي

ً لھذا لا یمكن للإنسانیة إنتاج نموذج أو نماذج والبشیر بعالم طوباوي. وفقا

أفضل بعد الآن (ویرى فوكویاما أنھ لا داعي لذلك من الأساس). وبحسب ھذه

النظرة، فإن كل القوى التي تقاوم ھذه النھایة المحتمة سوف تنھزم عاجلاً أو

آجلاً وستصبح جزءاً من الماضي. یرى فوكومایا أن الإسلام «صاحب

الأیدولوجیة المنظمة والمتماسكة ومفھوم الأخلاق وتعالیم العدالة السیاسیة

والاجتماعیة مثلھ مثل الشیوعیة واللیبرالیة» لا یزال یقاوم ھذه الھیمنة. ولكنھ

یرى «أن الثقافات الإسلامیة لا تتبع اختبار الدیمقراطیة اللیبرالیة في مجالھا

وعلى المستوى الفكري». بینما یقرّ ھذا المفھوم التاریخي الحتمي مركزیة

أوروبا كنھایة للتاریخ، فھو یرى جمیع أشكال الثقافة والمساعي السیاسیة التي
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لا تتماشى معھ كحركات مضادة لروح وجوھر التاریخ. وبھذا، عند نھایة

التاریخ، أو أثناء سیر العالم نحو نھایة التاریخ، تصبح المواجھة بین الإسلام

الذي یزید انكفاءً في الماضي، وبین الغرب الذي یزید عالمیة، قدراً لا مفرّ
منھ.556

نظریة صراع الحضارات التي قدّمھا ھنتنغتون، والتي تبدو في

البدایة مختلفة عن نظریة نھایة التاریخ ولكنھا تشترك معھا في بعض

المنطلقات، ترى أن الشكل الرئیسي للعلاقات والتحالفات العالمیة ستتشكل بناءً

على تصور الحضارات والھویات الجمعیة بدلاً من مصالح الدول القومیة أو

الحسابات الاستراتیجیة. إذ ستحدد الاختلافات التاریخیة والدینیة والثقافیة بین

المجتمعات الإسلامیة والغربیة مجالات الصراع الرئیسیة بین العالمین في

القرن الحادي والعشرین. یشیر ھنتنغتون إلى افتقار أغلبیة الدول الإسلامیة

للنظام الدیمقراطي وثقافة المشاركة والدیمقراطیة، ویزعم أن الإسلام الذي

یؤسس ھویة المجتمعات الإسلامیة لا یمتلك المرونة لاحتضان القیم

الدیمقراطیة. وفقاً لھذه النظرة، فإن التاریخ لن یسیر في اتجاه واحد كما یقول

فوكویاما؛ بل في مسارات وممرات متفرقة تتصالح فیھا الحضارات المختلفة

ً أخرى، ولكنھا بالمحصلة ستسمر ً أحیانا أحیاناً، ویمحو بعضھا بعضا

.بالتصارع. وسیكون مركز الصراع ھو الإسلام والغرب

لا تثبت معطیات البحث صحة أسس نظریات كل من فوكویاما

وھنتنجتون. فافتقار البلاد الإسلامیة للأنظمة الدیمقراطیة لا یعني رغبة

المسلمین في الأنظمة السلطویة والمنغلقة. في الواقع تظھر دراسة أجراھا بیبا
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نوریس ورونالد إنغلیھارت خلال أعوام 1995-2001 في 75 دولة (من

بینھم 9 دول مسلمة) قبول الدول الإسلامیة للدیمقراطیة وحقوق الإنسان

وسیادة القانون وغیرھا من القیم.557 كما أن القیم الأساسیة التي طالبت بھا

الكتل المعارضة للأنظمة القمعیة في فترة الربیع العربي ھي العدالة والمساواة

والتمثیل والمشاركة الدیمقراطیة. لذا فإن أسطورة ترجیح المجتمعات

الإسلامیة لنظم الحكم القمعیة المغلقة لیست سوى حجة مزیفة استخدمتھا

القوى العالمیة مراراً لتأمین مصالحھا وتدخلاتھا. كما أن الإخماد السریع

لنیران الدیمقراطیة والحریة المشتعلة بعد ثورات الربیع العربي عام 2011،

وصمت الدول الأوروبیة على الانقلابات التي أعقبتھا یجعلنا نتساءل عن

جھوزیة الدول الغربیة (والنظام العالمي) للدیمقراطیة في العالم العربي، أكثر

.من السؤال عن جھوزیة العرب أنفسھم

في ھذه النقطة لابد أن نؤكد على أھمیة الدور الوظیفي على

المستوى الاستراتیجي-المفاھیمي الذي لعبتھ نظریة صراع الحضارات في

أعقاب الحرب الباردة، وفي الوقت الذي سیطرت علیھ تصورات النظام

.العالمي أحادي القطب

كما أن تطبیق ھذه النظریة على التطورات السیاسیة المعاصرة لا

یزال قائماً. إذ طبق أحد الكتاب في مقال لھ، لنظریة «المثقف» لھنتنغتون

على الانقلاب الذي حدث في مصر عام 2013، ویقول مدافعاً عن الانقلاب

العسكري أن المسلمین لا یمتلكون «العناصر الفكریة الأساسیة» لقیام نظام

ً لھذا المفھوم، فإن إنشاء الدیمقراطیة في المجتمعات دیمقراطي.558 وفقا
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الإسلامیة أمر غیر ممكن من الناحیة الدینیة والثقافیة؛ لذا لا مانع في أن یدعم

.الغرب الانقلابات العسكریة التي تصب في صالحھ

وھنا لابد من فھم الخلفیة الفكریة التي ترتكز علیھا نظریات مثل

صراع الحضارات، فلیست ھذه المرة الأولى التي یجد فیھا الإسلام نفسھ في

ً على أنھ «الآخر» النقیض للحضارة ر دوما ھذا الموقف، وھو الذي یصُوَّ

ً كیف تم إنشاء صورة الإسلام على أنھ «الآخر» الغربیة. إذ تناولنا سابقا

بالنسبة للمسیحیة. وأصبح الإسلام ھو «الآخر» المناقض للعالم الغربي

العلماني بعد فترة التنویر، وأصبحت ھویتھ التاریخیة-الدینیة وأیضاً السیاسیة

تعُرّف على أنھا «مشكلة» لیتم التعامل معھ بالكثیر من الشك كقوة تتحدى

أسس النظام العالمي الحالي. وبأكثر التعبیرات بساطة وخداعاً، تم إنشاء

تصور للإسلام على أنھ عقبة في طریق البشریة المتقدمة في طریق العقلانیة

والحریة والعلمانیة والتعددیة، وھكذا تحولت نظرة «الآخر» إلى عملیة
سیاسیة تستھدف «خلق عدو مسلم».559

 
من المشكلة الیھودیة إلى المشكلة الإسلامیة

عندما نطرح سؤال «ما ھي المشكلة الإسلامیة بالضبط؟» نرى

أن الأساس یعود إلى تاریخ الفكر الغربي الحدیث. یبدو أن الفكر الغربي

-ربما كغیره من المناھج- قد أنشأ «المشكلة الإسلامیة» كمرآة تعكس مشاكلھ

الخاصة. فعند تناول مواضیع المشاركة السیاسیة والدیمقراطیة والتعلیم
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والبطالة والھجرة والقیم العائلیة والدینیة لدى المجتمعات الإسلامیة والمسلمین

ً بتصور «الأنا» عند الغرب أكثر من ارتباطھ یكون الموضوع مرتبطا

بالإسلام والمسلمین. إذ تناقش المجتمعات الأوروبیة والأمریكیة مشاكل

عالمھا الفكري والاجتماعي في سیاق نقاشھا للإسلام والمسلمین، أي أنھا

.تفضل نقاش انعكاسات قضایاھا بدلاً من نقاش القضایا ذاتھا مباشرة

تلفت آن نورتون الانتباه إلى ھذه الجزئیة، من خلال الإشارة إلى

أن «المسألة الإسلامیة» بدأت تحلّ محلّ «المسألة الیھودیة» التي قدّمھا
ً ماركس في القرن التاسع عشر. كانت المشكلة الیھودیة دائمًا موضوعاً صعبا

ومزعجاً ومثیراً للجدل في أوروبا. فالمسیحیة التي تنظر للیھود على أنھم قتلة

عیسى، تضع بذلك الأسس اللاھوتیة والجذور التاریخیة لمعاداة السامیة.

اضطر الیھود على العیش في ظل ھذه النظرة لمئات السنین بعد حصرھم في

الأحیاء المعزولة ومحو كل إسھاماتھم من التاریخ الأوروبي. عادت مشكلة

الیھود مرة أخرى إلى الساحة في عصر التنویر بعد قمعھا وتجاھلھا تحت

سلطة المسیحیة في العصور الوسطى. لأنھ من أجل تحقیق مبادئ العقل

والحریة والمساواة والأخوة التي نادى بھا عصر التنویر والثورة الفرنسیة

كان لابد من إلغاء صفة «الآخر» الدیني والتاریخي الملصقة بالیھود، وتقبلھم

كبشر مساوین في المجتمعات الحدیثة المثقفة. كان معنى ھذه المثل واضحًا

للأوروبیین من الكاثولیك والبروتستانت والعلمانیین والملحدین. ولكن ماذا عن

الیھود الذین لا یدخلون في ھذه الفئة؟ ھل المجتمعات الغربیة التي تدّعي
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الحداثة والتحضر والعقلانیة والتعددیة والتحرر جاھزة لتقبل الیھود كمواطنین

مساوین ومحترمین؟

كان لابد من تصفیة العداوة الكلاسیكیة مع الیھود وتوجھات معاداة

السامیة من أجل حل «المسألة الیھودیة». ھل قام عصر التنویر بتصفیة ھذه

المشكلة؟ وھل ساھمت ھذه المراجعة الذاتیة في تخطي المركزیة الأوروبیة؟
عندما نتذكر الھولوكوست والتوجھات المعادیة للسامیة التي تركت أثاراً

عمیقة في العقل الباطن للفكر الغربي الحدیث نجد أن تصفیة العداوة ھذه لم

تصل للنتیجة المرجوة. فالشعور بالذنب الذي سببھ الھولوكوست لا یزال

یھیمن على مزاج المجتمعات الغربیة المعاصرة في كل المجالات من الفلسفة

إلى الاجتماع، ومن السیاسة إلى الفن، ومن الإعلام إلى الاقتصاد. ومع ذلك لا

یمكن القول بأن معاداة السامیة، الأیدولوجیة ذات الجذور الأوروبیة، قد

.اختفت تمامًا من المجتمعات الأمریكیة والأوروبیة

فكیف احتلت «المسألة الإسلامیة» مكان «المسألة الیھودیة»؟

ترى نورتون أن الجدال الذي یدور في الغرب الیوم حول قضایا مثل

الدیمقراطیة وحقوق الإنسان والھجرة والمھاجرین والأقلیات والتعددیة

والجنس والحریات والمساواة، عادة ما یحمل خلفیات تحكم على الإسلام

والمسلمین. وأكثر ما یمثل ھذه النقاشات الجدلیة ھو القول بأن قیم الثقافة العلیا

موجودة في الغرب، وأن المجتمعات الإسلامیة محرومة من ھذه القیم. ولكن

بینما یناقش السیاسیون وقادة الفكر والإعلامیون الغربیون ھذه المصطلحات،

یتمحور نقاشھم في الواقع على الثقافة الأوروبیة ومصاعبھا العملیة، أكثر من
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قضایا الدین الإسلامي والمجتمعات الإسلامیة. ولا بدّ أن التعمیمات والأحكام

القائلة «نحن نمتلك وھم یفتقدون» تمنح الكثیر من الراحة للسیاسیین والمثقفین

الغربیین. إذ یشكّل نظر البعض إلى الدول الإسلامیة والحكم بالقول: «نحن

أفضل منھم»، أرضیة مناسبة لتشریع سیاسات متناقضة مع قیم العقل والحریة

والمساواة. وفي الواقع، تعكس النقاشات التي أوجدھا الغرب عن طریق

«المسألة الإسلامیة»، الخوف والقلق والأحكام المسبقة والآمال والتوقعات
القومیة والمحلیة للمجتمعات الغربیة.560

یذكرنا ھذا الوضع برمزیة «في انتظار البرابرة» لقسطنطین

كفافیس. إذ استخدم الشاعر الیوناني كفافیس ھذه الاستعارة للتعبیر عن مشھد

تتوقف الحیاة في بلد متخیل، ویتوقف فیھ مجلس الشیوخ عن العمل، ویتجمھر

الناس في مدخل المدینة، حتى أن الإمبراطور نفسھ جاء إلى مدخل المدینة

واضعاً تاجھ، واصطف أركان الدولة، فیصبح الشعب في حالة فزع. وعندما

یسُأل عن سبب كل ھذه الفوضى یقُال «البربر قادمون!». من ھم البربر ومن

أین ومتى یأتون، لا أحد یعرف. في الحقیقة، لا أحد یھتم بإیجاد إجابة على

ھذا السؤال. فالإمبراطوریة «التي تنتظر قدوم البربر» قد غیرّت مجرى

حیاتھا، وتولتّ مھام جدیدة، وأخذت احتیاطات لم تكن تخطر على بال. وعلى

عكس التوقعات، حل المساء ولم یأتي البربر. وأكد الرسل الذین وصلوا حدود

الدولة أنھ لا أثر لأي من البربر. یعبرّ الشاعر عن دھشة المدینة بھذه

العبارات: «ولكن ماذا سنفعل الآن بدون البربر؟ / كانوا نوعًا من الحل

لمشاكلنا».561 اختفاء البربر، ھذا العدو المتخیلّ، قلب نظام المدینة رأسًا على
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عقب، وعادت مشاكلھا القدیمة مرة أخرى. ستضطر المدینة الآن لحلّ

مشاكلھا من خلال مواجھة الحقائق ولیس عن طریق التحجج بالبربر غیر

الموجودین أساساً. وھكذا نتثبت من عدم جدوى حل للمشاكل عن طریق

.العدو/ البربر/ الخصم الذي ھو من نسج الخیال

إن وصف الإسلام بالخروج عن العقل والمیل للعنف والإرھاب

ومعاداة الدیمقراطیة والمرأة والفساد ومنع الحریات وغیرھا یعكس القلق
الكامن في أعماق ذھن وضمیر المجتمعات الغربیة أكثر من كونھ تحلیلاً

لحقیقة العالم الإسلامي أو الأقلیة المسلمة التي تعیش في أوروبا. إذ تتم مناقشة

المشاكل المنتشرة في الغرب -كغیره من الدول- مثل العنصریة والعرقیة

والعنف ضد المرأة والتصرفات المتطرفة والإدمان وضعف العائلة والعنف

الاجتماعي والإرھاب والبطالة والانحراف والمساواة وصراع الدین

والعلمانیة، عن طریق نقل ساحة النقاش إلى ساحة «الآخر» ألا وھو

الإسلام، لیتم نقاشھا بعیداً عن موطنھا، من باب تصدیر المشكلات إلى

.الخارج وإقصائھا وإبعادھا

 
قضیة المرأة والدیمقراطیة والحریة

ومن أھم الأمثلة على ذلك، قضیة الإسلام والمرأة. فلم یقتصر

استخدام فكرة استبداد المرأة واضطھادھا وعدم قدرتھا على التعبیر ووجوب

تحریرھا على جعلھ وسیلة لاحتلال دول مثل أفغانستان والعراق. فقد أصبحت
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قضیة حجاب الرأس مجالاً سھلاً للجدل للفت الأنظار عن العنف الممنھج

الذي تتعرض لھ المرأة في المجتمعات الحدیثة المتحررة والرأسمالیة. فآلاف

السیدات في الدول الاوروبیة وأمریكا یتعرضن كل عام للعنف والاعتداءات

التي تودي بحیاتھن أو تفضي إلى الاغتصاب أو الإصابات أو الصدمات

النفسیة العنیفة. ووفقاً لإحصائیات الأمم المتحدة، تعرضت 35% من النساء

في العالم للعنف خلال عام 2013. ویرتكب الأزواج أكثر من 40% من

الجرائم المسجلة ضد النساء في أمریكا وكندا وأسترالیا وإسرائیل وجنوب

أفریقیا. أما تجارة النساء ھي مشكلة مشتركة في العالم كلھ؛ لكن مسار التجارة

یكون في الغالب من الدول الفقیرة إلى الدول الغنیة، كما ھو متوقع. ووفقاً

لذات الإحصائیة، أكّد ما یقرب من نصف النساء في دول الاتحاد الأوروبي
تعرضھن للتحرش الجنسي.562

وبالطبع، یتحدث المدافعون عن حقوق المرأة والمنظمات النسویة

عن ھذه المواضیع، مدافعین عن النساء المتعرضات للعنف. والجمیع من

الشرق والغرب یدعم ھذه الجھود. ولكن عندما یكون الحدیث عن النساء

المسلمات وعن الحجاب، یتم تناول الموضوع بشكل آخر حتى في دوائر

الجماعات النسویة. فیتم تحیید عنصر العنف ضد المرأة من النقاش، وتحُمل

القضیة إلى إطار «خارج الغرب»، لیتم التركیز على حاجة المرأة المسلمة

للفكر التحرري. وھكذا تجتمع الحلقات المختلفة فیما بینھا، من المحافظین

الكاثولیك واللیبرالیین وداعمي النسویة والیساریین والدیمقراطیین الاجتماعیین

والجمھوریین، ویشكلون جبھة «إنقاذ وتحریر المرأة المسلمة». وبینما یتم
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تجاھل مشكلة العنف الذي تتعرض لھ المرأة المسلمة في المجتمعات الغربیة،

ینحصر تحلیلھا في كونھا مشكلة أیدلوجیة-دینیة-ثقافیة لدى المجتمعات
المسلمة.563

فمركزیة الإلھ، والتدین، وأھمیة الروابط العائلیة، والموقف

المضاد للفردیة في الإسلام، تذكّر المجتمعات العلمانیة الحدیثة بالقیم التي ترید

نسیانھا. كما أن ظھور الإسلام بشكل مرئي في المجتمعات الغربیة والمنصات

العالمیة یكرّر التذكیر بالأشكال والمبادئ والنقاشات التي یرید مشروع الثقافة

العلماني التغاضي عنھا. وكأن الإشارة إلى العنف والإرھاب والفقر وعدم

تقبل الآخر الموجودة في كل المجتمعات، على أنھا مشاكل خاصة بالإسلام

والمجتمعات الإسلامیة یبُرز قدسیة وكمال التنویر. ولكن النتیجة في النھایة

ھي قبول الاعتقاد بأن الظلم العالمي والعلاقات الاستعماریة والمشاكل النابعة

من العلاقات الطبقیة تأتي كلھا من جوھر وبناء وتاریخ المجتمعات غیر

.الغربیة

إن ربط المشكلة بالآخر یعني مناقشتھا في الخارج، عن طریق

«الآخر» المُختلق، وبالإشارة إلى المخاوف المتعلقة بالخارج. وھذه إحدى

الطرق السھلة لضمان راحة البال والضمیر. إذ ترتبط جدالات الدیمقراطیة

والإسلام بھذا السلوك الذي یتعمّد إقصاء وتصدیر المشكلات. إذ عرّف دریدا

الإسلام على أنھ «نقیض الدیمقراطیة» في كتاب دوّنھ في آخر أیامھ. فلا

إسلام في الدیمقراطیة ولا دیمقراطیة في الإسلام، لیس بالمعنى الاصطلاحي

فقط بل بالمعنى التاریخي أیضاً. یقول دریدا أن الإسلام محى سعة الأفق التي
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تقدمھا الدیمقراطیة، ویرى المنھج الیوناني-المسیحي الذي وضع الدیمقراطیة

العلمانیة، مغایراً للمنھج الإسلامي ومضاداً لھ. كما یرى أن الدیمقراطیة نتیجة

للعلمانیة، ویزعم أن الإسلام وحده من یرفض الدیمقراطیة في العالم الحدیث.

ویطبق مفھومھ ھذا على القضایا المعاصرة، لیضفي الشرعیة على التدخل

العسكري الذي حدث خلال انتخابات 1991 في الجزائر باسم «حمایة

(FIS) الدیمقراطیة». إذ كان یعتبر أن السماح لجبھة التحریر الإسلامیة
بالوصول للسلطة كفیل بالقضاء على الدیمقراطیة.564

تبدو ھذه الآراء أكثر إثارة إذا ما أخذنا بعین الاعتبار أن دریدا قد

ولد في الجزائر وكان على تواصل دائم مع العالم العربي والثقافة الإسلامیة.

ان إبعاد الإسلام المتخیل والمعنوي عن الدیمقراطیة المتخیلة والمعنویة، یعني

في نفس الوقت دفع العالم الإسلامي والمجتمعات المسلمة خارج ما ھو

سیاسي واجتماعي وعقلي وحضاري. فالدیمقراطیة التي تشكلت على أنھا

مجموعة القیم المادیة للمجتمعات العلمانیة الحدیثة، ھي معیار الداخل

والخارج. وھكذا دفع دریدا بالإسلام وما یمثلھ من معانٍ على مستویات

مختلفة خارج المجالات العقلانیة والمشروعة والأخلاقیة بجرة قلم وبمجرد

قولھ بأن «الإسلام ھو النقیض للدیمقراطیة». ھذه الحرب الأحكامیة تنفي كل

ملامح الدیمقراطیة والإسلام من الوجود. قیام المفكر دریدا، المؤسس

للتفكیكیة، بتحلیل یتصف بھذا القدر من الشمولیة والتنمیط عندما یتعلق الأمر

بالإسلام، یجعلنا نفكّر في الأبعاد التي وصلت إلیھا «المسألة الإسلامیة».

یقول جوزیف مسعد الذي لفت الانتباه لھذا الأمر، أن دور اللیبرالیة الحاكمة
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في الغرب في تصویر الإسلام على أنھ «الآخر» قد تخطّى المتوقع
والمعترف بھ.565

یواجھنا الوضع ذاتھ في إطار حریة التعبیر. فرسم حدود حریة

التعبیر ھو أمر صعب وجدلي على المستوى الفلسفي والقانوني. فعلى الرغم

من البیانات والقوانین المتفق علیھا عالمیاً، لم یتم التوصل لاتفاق فیما یتعلق

بحدود حریة التعبیر وكیفیة تطبیقھا. فما یراه البعض حریة تعبیر عن الرأي

ً على المقدسات ً على الحریات الشخصیة أو ھجوما قد یراه الآخرون تعدیا

وإھانة لھا. ومن الأمثلة التي تخطر على البال للوھلة الأولى، الأفلام التي تم

إنتاجھا ضد الإسلام في أوروبا وأمریكا والتي أثارت ردود فعل غاضبة في

العالم الإسلامي. وتتجلى حالة التوتر بین حریة التعبیر واحترام القیم الدینیة

والثقافیة في بعض الأزمة التي لحقت روایة «آیات شیطانیة» لسلمان رشدي،

وأزمة الكاریكاتیر في الدنمارك، وفیلم الخضوع لثیو فان جوخ، وفیلم الفتنة

لخیرت فیلدرز. فبینما یدافع البعض عن نشر ھذه الأعمال تحت اسم حریة

التعبیر، یرى المسلمون على مستوى الأفراد والمجتمعات المسلمة -الذین ھم

موضوع ھذه الروایات والكاریكاتیر والأفلام- أن ھذه الأعمال تھاجم القیم

.الدینیة والمقدسات

لا شك أن حریة التعبیر تعدّ من الحقوق الإنسانیة الأساسیة،

وحریة الإنسان في التعبیر عن معتقداتھ وثقافتھ من العناصر الأساسیة في

الدیمقراطیة. ولكن ھل یمكن تناول الأمر في إطار حریة التعبیر عندما یتم

استھداف معتقدات ومقدسات مجموعة دینیة معینة ویتحول الأمر إلى إھانة
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وھجوم؟ المشكلة الأساسیة ھي أن ما یعتبره البعض حریة تعبیر، یعتبره

البعض الآخر إھانة وھجوماً. خاصة أن تعرّض الأقلیات المسلمة في الغرب

لھذا النوع من الھجوم والإھانة، یظھر سوء استخدام حریة التعبیر في

المجتمعات الصناعیة المتقدمة بھدف التحریض ضد فئات معینة. ترى

نورتون أنھ «یشار إلى التعبیر/الحدیث» على أنھ «حریة تعبیر عن الرأي»
فقط عندما یتعلق الأمر بمھاجمة المسلمین والإسلام والقرآن».566

وھو ما یظھر أن الاختلاف لا یتمحور حول مفھوم حریة التعبیر

فحسب، بل ثمة اختلاف على تعریف القیم الدینیة والمقدسات من مجتمع

لآخر. فلابد من الاعتراف بأن المجتمعات المختلفة قد تمتلك ھرماً مختلفاً من

المقدسات. فقد تفقد مصطلحات الدین والعادات والتاریخ والعائلة قیمتھا

القدیمة في المجتمعات الحدیثة. إلا أن ھذا لا یعني أن المجتمعات الغربیة

ً مقدسة جدیدة لا الحدیثة لم یعد لدیھا أي مقدسات. القضیة تتمثل في أن قیما

یمكن المساس بھا حلتّ محل القیم القدیمة. بینما لا تزال المجتمعات الإسلامیة

تحافظ على قدسیة الكتب السماویة والأنبیاء والدین والشخصیات الدینیة

والتاریخیة والقیم العائلیة. ولا شك أن ھناك أبنیة اجتماعیة غربیة حافظت ھي

الأخرى على قدسیة ھذه القیم حتى الیوم. غیر أن بعض القیم مثل حقوق الفرد

والحریة والحیاة الخاصة وحریة الاختیار تحولت إلى حقوق مقدسة لا یمكن

المساس بھا في المجتمعات الصناعیة المتقدمة بصفتھا عناصر علمانیة. لابد

من الاعتراف بكونھا مكسباً مشتركاً یضمن جمیع الحقوق والحریات الأساسیة

للأفراد. ولكن بنفس الشكل یعتبر التسلیم بامتلاك المجتمعات الأخرى مثل
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المسلمین والھندوس والبوذیین لقیم مقدسة مختلفة، ضرورة أساسیة لحریة

التعبیر واحترام المعتقدات. أما استخدام حریة التعبیر بھدف التھجّم على القیم

المقدسة لدین آخر فلیس سوى سوء استعمال للحقوق والحریات الأساسیة.

وعلى الجمیع، بغض النظر عن ھویتھم العلمانیة أو انتماءاتھم الدینیة، رفض

.ھذا الشكل من الاستعمال المخلّ، والتلاقي على أرضیة مدنیة للحوار

كما لا بد من الإشارة إلى وجود تشریعات وتطبیقات قانونیة

أوروبیة تكبح حریة التعبیر والمعتقدات. ونعطي مثالاً على ذلك قیام ھیئة

الرقابة السینمائیة عام 1989 بحظر فیلم «رؤى النشوة» بعد قیامھ بتصویر

الأم تیریزا بشكل مستھجن. كان قرار محكمة حقوق الإنسان الأوروبیة فیما

یخص الموضوع لافتاً للانتباه. وفقاً لھذا، لابد من الأخذ في الاعتبار أن حریة

التعبیر قد تتسبب في الإساءة أو الإھانة لما یعتبره الناس مقدسًا.567 وبالتالي

لا یمكن تقبلّ الھجوم والاحتقار الموجّھ للقیم والشخصیات التي یقدّسھا

.المجتمع تحت مسمى حریة التعبیر

 
التصور الجنسي لدى المجتمعات الإسلامیة والغربیة

قضیة الجنس من القضایا الملحة التي تظھر أمامنا في ھذا

المبحث. الثورة الجنسیة وحركة «التحرر الجنسي» التي بدأت في العالم

الغربي منذ ستینیات القرن الماضي ھزّت القوالب الاعتقادیة التقلیدیة وكانت

سبباً في ظھور مجموعة من التصورات وأشكال جدیدة للعلاقات الجنسیة.
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ومع ظھور حركة التحرر الجنسي، انتشرت العلاقات الجنسیة قبل الزواج،

والتعري، والإفصاح الجنسي، والمثلیة، وتم تشریع الإجھاض. ورأت

الحركات النسویة التي ثارت على استخدام الجندر كوسیلة للسلطة، أن أحد

أكبر العواقب أمام تحرر المرأة ھو تشیيء جسدھا. وكان ھذا الحراك یصوّر

على أنھ تحرر للمرأة من ضغوط النظام الأبوي، وفي الوقت ذاتھ نضال ضد

الرأسمالیة. ولكن المفارقة تكمن في تسبب مقولات تحرر المرأة في توطین

ً أكثر تعقیداً. أشكال الاستھلاك الرأسمالي وجعل جسد المرأة عنصراً مادیا

الرأسمالیة الحدیثة التي ترى الثورة الجنسیة من منظور علاقة الإنتاج

والاستھلاك، أدخلت وسائلھا الأخرى على الساحة في فترة قصیرة، وبدأت

ببیع الثقافة الإباحیة بجرعات متفاوتة. مجلة «بلاي بوي» الصادرة في

الولایات المتحدة عام 1953، كانت رائدة الرأسمالیة الإباحیة. الإباحیة

الرأسمالیة الحدیثة لم تختزل الجنس في الفحش فقط، بل جعلت من الجنس

سلعة تباع وتشترى، بعد أن قلبت فكرة الثورة الجنسیة التي تھدف إلى تحریر

جسد المرأة رأسًا على عقب. لیست مصادفة أن یظھر ھذا النوع من

.المنشورات في المجتمعات الغربیة الحدیثة

بالارتكاز على ھذه الخلفیة، یمكننا النظر إلى تأثیر المقولات

الجنسیة الحدیثة في علاقة المجتمعات الإسلامیة والغربیة. كثیراً ما یشار إلى

كون الجنس من المحرمات في المجتمعات الإسلامیة. وفقاً لھذا الاعتقاد

وبالإشارة إلى ما یمثلھ حجاب المرأة، یحبس المسلمون الجنس داخل البیت

ویكبتونھ وبذلك یحرمون أنفسھم من إمكانیة التحرر الجنسي. ھنا یتم التركیز
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على أولویة العرض الصریح للجنس، على اعتبار بأننا أحرار بقدر عرضنا

.لحیاتنا الجنسیة

ولكن لیس من الصعب كشف الخلل في بنیة ھذا الحكم. فبناء

تعریف النشاط الجنسي على أساس الفحش وإظھار وعرض الحریة، ھو

امتداد لتعریف الحداثة بناء على «الظاھر». فتقلیص واختزال الحقیقة في

الظواھر ھو نتیجة لتعریف التحرر والتحقق عن طریق العناصر المرئیة فقط.

غیر أن الحقیقة لیست الأشیاء الظاھرة، وھذا ما اثبتتھ الفلسفة الكلاسیكیة

والعلم الحدیث والفن والأدب المعاصر بشكل واضح. لذا فإن تعریف الحریة

الجنسیة والتحقق كإظھار أو عرض للغرائز الجنسیة، ھو أحد التناقضات

.الأساسیة للحداثة

ولابد من الإشارة ھنا إلى تناقض آخر. فعلى الرغم من أن

«الخصوصیة» ھي أحد القیم الأساسیة في المجتمعات الحدیثة، إلا أن ھذا

المبدأ یصُوّر على أنھ تخلف وكبت وبدائیة في الثقافة الإسلامیة. وھكذا یتم

تجاھل ھذه القیمة -خصوصیة الحیاة الشخصیة- المقدسة عند الغرب عندما

یتعلق الأمر بالفرد أو المجتمع المسلم، بل ویتم استخدامھا كوسیلة ضغط. كما

أن جعل أشكال النشاط الجنسي الغربیة معیاراً، یتم الحكم على كل من لا

یتبعھ، لیس سوى نتیجة للشعور بالھیمنة. والموقف السلبي من غطاء الرأس

أو تغطیة الجسد بشكل عام، والذي تتخذه الحركات النسویة التي تھدف إلى

.تحرر المرأة، مثال آخر على ھذه المفارقات
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وكان من العیوب الأساسیة للنظرة الاستشراقیة تصویر الحيّ

الإسلامي على أنھ وسط للشھوات. فكما أشرنا من قبل، لاحقت النظرة

الاستشراقیة الجنسیة المرأة والرجل المسلم بنظرة تسیطر علیھا الغرائز

ً إلى انعدام أو كبت الجنسیة والشھوة والفضول والولع، وأشارت أحیانا

الرغبات الجنسیة في الإسلام، ومن ناحیة أخرى زعمت أن كل شيء یتم

استخدامھ كوسیلة وأداة للجنس والشھوة، وقدّمت المرأة كأھم أداة من بینھا.

ً عن الدین والعادات، لكن في الحقیقة، لم یكن تشیيء جسد المرأة أمراً ناتجا

بل الرأسمالیة وثقافة الاستھلاك الحدیثة. ساھم تشییع الجنس بصورتھ الإباحیة

كتعبیر ظاھر في عرض الجنس وتشییئھ بدل من المساھمة في تحریر الھویة

.الجنسیة

یعتمد الادعاء بكبت أو عدم وجود مكان للجنس في الثقافة

الإسلامیة على الجھل والأحكام المسبقة. إذ یذكر القرآن الكریم أن الله خلق

البشر ذكورًا وإناثا (سورة فاطر 35/ 11، الشورى 42/ 11)، ویشیر إلى

الحكمة من خلق الكائنات الأخرى أیضا كأجناس مختلفة (طھ 20/ 53-53،

یس 36/ 36). فخلق جمیع الكائنات الحیة على ھیئة أزواج ھو أحد المبادئ

الأساسیة في الوجود. وفقاً لھذا، فإن النظام الكوني نفسھ مبني على تقابل

الأزواج وتوحدھما وحبھما لبعض. بھذا المعنى فإن بناء مجتمع وحضارة
متزنة یرتبط ارتباطاً وثیقاً بوجود حیاة جنسیة متزنة.568

على الجانب الآخر، یمثل الرجل والمرأة نموذجین أصلیین

مختلفین للذكور والإناث. ھذان النموذجان عنصران أساسیان في النظام
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الكوني تحت إطار علاقة تكاملیة، لا علاقة تحكمیة ھرمیة. أما الفروقات بین

ً على الآخر. الجنسین فلا تلغي حقوقھم الأساسیة وحریاتھم، ولا تحابي جنسا

في الواقع لا یفرّق القرآن الكریم بین الجنسین ویؤكد أن أعلى القیم للإنسان

ھي الإیمان والأخلاق والحكمة والصدق والعفة والتقوى والإخلاص والرحمة

.(والمغفرة (الأنعام 6/ 132، الزمر 39/ 9، المجادلة 58/ 11

وھناك دراسات موسعة حول الثقافة الجنسیة في التفسیر

الكلاسیكي وكتب الحدیث والفقھ. تمت مناقشة القضایا الجنسیة في ھذه

المصادر بالقدر المشروع، إذ تناولت بشكل مفصل ظروف الحیاة الجنسیة

السعیدة المطمئنة العفیفة. یرى الإسلام الجنس كجزء طبیعي من حیاة

الإنسان، ولیس كعلاقة تھدف للحفاظ على النسل البشري فحسب، بل في نفس

الوقت أجاز وحثّ على بناء علاقة تقارب وحبّ بین الأزواج. یقول القرآن

» (البقرة 2/ 187) مشیرًا إلى أن الكریم «ھُنَّ لِباَسٌ لَّكُمْ وَأنَتمُْ لِباَسٌ لَّھُنَّ

العلاقة بین الرجل والمرأة تعتمد على الاحترام والحب والعفة. كما مُنع الزنا
والفحش لإخلالھ بھذه المبادئ.569

وبالتالي فإن القضیة لیست منحصرة في وجود الجنس أو عدمھ،

بل في شكلھ وكیفیة عرضھ وكیفیة الحفاظ على الخصوصیة. تھمل النقاشات

المقدمة في الإعلام الغربي وفي الأوساط النسویة حول الثقافة الجنسیة في

الإسلام، ھذه النقطة تمامًا، وبدلاً من تناول الموضوع بشكل موسع ومقارن

.«فھي تلجأ إلى الحدیث عنھ بصفتھ نقاشاً حول «الآخر
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مشكلة «التواجد الظھوري» للإسلام

من الأمور التي یصعب على الحداثة المتأخرة فھمھا وصول

الإسلام في المجتمعات الغربیة لحالة أكثر ظھوراً ومرئیة. إذ إن وجود

ظاھرة اجتماعیة تدافع عن القیم الدینیة والاجتماعیة الشاملة وتھتم

بالخصوصیة وتعید النظر في الفردیة وتنتقد ثقافة الاستھلاك في المجتمعات

الغربیة التي تظن أنھا تتقدم نحو مستقبل علماني، یعتبر تحدیاً حقیقیاً لنموذج

الحداثة والعلمانیة الكلاسیكي. لھذا السبب یعمل علماء الاجتماع لتطویر

إطارات نظریات وتحلیلات جدیدة لھذه الظاھرة. تقول نیلوفر جول أن تقدّم

ً یتناقض مع الإسلام لیصبح معاصراً للحداثة واكتسابھ وجوداً ظاھراً مرئیا

.الرموز العلمانیة للحداثة ویخلق مجالات جدیدة للصراع

في ھذا الإطار، فإن ظھور الإسلام كظاھرة اجتماعیة مرئیة یدعو

إلى إعادة النظر في المبادئ الأساسیة للحداثة، ویخلق مخاوف مختلفة

للمجتمعات الأوروبیة العلمانیة. وكمثال على ذلك، یبدو اكتظاظ المساجد في

أوروبا بالمصلین، مقابل خلو الكنائس التي یعود تاریخھا لآلاف السنین،

كمثال على «غزو الإسلام» لأوروبا. غیر أن عدد الكنائس الأوروبیة المقدرة

بعشرات الآلاف تبدو محدودة إذا ما قورنت بعدد المساجد التي أنشأتھا

الجالیات المسلمة. فلا داعي للدھشة من اكتظاظ المساجد كونھا الأقل عدداً.

وبدلاً من التساؤل عن سبب امتلاء المساجد، حريّ بنا التساؤل بدایة عن سبب

خلو الكنائس. ترى الفئات المتدینة في أوروبا أن ھذه إشارة إلى تراجع

المسیحیة، ولا بد أنھم محقون في ذلك، ولكن محاولة تحمیل المسلمین
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المسؤولیة، وإنتاج عداوة ضد المسلمین یبدو جزءاً من «المسألة الإسلامیة»

التي ناقشناھا من قبل. إن اعتراض اللیبرالیین-العلمانیین، إلى جانب الأوساط

الیمینیة-المحافظة، على امتلاء المساجد أو تحول الإسلام بشكل عام إلى حالة

مرئیة في شوارع أوروبا، یعبر عن موقف متحیزّ. لأن ھذه الأوساط التي

تنادي بالعلمانیة واللیبرالیة والتعددیة تتخلى بسھولة عن قیمھا التعددیة الدینیة

والثقافیة عندما یتعلق الأمر بالإسلام، لتتشدّق بالأصول الیھودیة-المسیحیة

.لأوروبا، وھو ما یعبرّ عن تناقض وأحكام مسبقة قطعیة

الإسلام ھنا یخلط أوراق جمیع الفئات على اختلافاتھا؛ فنجد

اللیبرالیین في أوروبا وأمریكا یدافعون عن منع الرموز الإسلامیة مثل

الحجاب، والمعارضون لمعاداة السامیة یلتزمون الصمت إزاء الإسلاموفوبیا،

والمثقفون الملحدون والعلمانیون ینادون بعودة الغرب إلى «جذوره الیھودیة-

المسیحیة»؛ والكاثولیكیون المتدینون یدافعون عن قیم التنویر والحداثة ضد

ً غیر عقلاني، أما القومیون فیدافعون عن الوحدة الإسلام الذي یرونھ دینا

الأوروبیة متخطین بذلك حدودھم القومیة في سبیل الوقوف ضد المجتمعات

الإسلامیة. وھكذا تتحد المجموعات على الرغم من كل اختلافاتھا في خندق

وصفّ واحد، إزاء مفھوم الإسلام الذي یتم اقصاؤه وتسییسھ والتصادم معھ.

ومن اللافت للنظر تأكید ھابرماس المنتمي للیسار في الطیف السیاسي

والفلسفي، على أھمیة المسیحیة في الھویة الأوروبیة. یقول ھابرماس أن

المسیحیة تشكل العمود الفقري للمدنیة الغربیة، ویؤكد: «المسیحیة، فقط

المسیحیة، ھي الأساس المطلق للحریة والضمیر وحقوق الإنسان
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والدیمقراطیة، ویشكل ھذا حجر الزاویة في المدنیة الغربیة» ویضیف: «من

الیوم لیس لدینا خیار (بدیل عن المسیحیة). ھذا ھو المنبع الذي یغذینا. وما

سواه ھو ھراء ما بعد الحداثة». بالطبع دفاع ھابرماس عن المسیحیة لیس

ً لاھوتیاً، وإنما یقوم على أسس تاریخیة وثقافیة. ھابرماس الذي ً دینیا دفاعا

ینادي بمجتمع علماني، یرى أن جملة القیم والأخلاق والتصورات الكونیة

والوجودیة في المسیحیة أحد أھم المصادر الأساسیة للحضارة الغربیة

المعاصرة. ویرتكز على ھذه الفكرة في حدیثھ عن التعددیة بالقول: «تقبلنا

لجذورنا الیھودیة-المسیحیة بصراحة لا یمنع التفاھم بین الثقافات، بل على
العكس یدعمھ ویجعلھ ممكناً».570

ولدفاع ھابرماس عن الجذور الیھودیة-المسیحیة للحضارة الغربیة

أھمیة كبرى من حیث الاستمراریة التاریخیة والثقافیة. فالعدید من المفكرین

الغربیین دافعوا عن إمكانیة الجمع بین المعتقدات المسیحیة والإیمان

بالدیمقراطیة والتعددیة والقیم اللیبرالیة. وھو ما یذكرنا بالمبادرات التي قام

بھا علماء اللاھوت المسیحي، وكذلك الفلاسفة من أمثال شارلز تایلور لمدّ

الجسور بین الحداثة والكاثولیكیة.571 ویمكن اعتبار ھذه الجھود إسھامات

ھامة في إطار علاقة الدین بالحداثة. ولكن المثیر للانتباه في موقف ھابرماس

ھو إنشاؤه اختبار أوروبا مع التعددیة على أساس من القیم الیھودیة-المسیحیة،

وربطھ ذلك بالجدل المنتشر حول الإسلام في أوروبا. على الرغم من ھذا،

یؤثر الإسلام على نقاشات الدین والتراث والحداثة والتعددیة والدیمقراطیة في

ً مساحات جدیدة للتفاعل والحوار. ویستطیع أوروبا بشكل مباشر، مقدما
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الحوار حول الغرب والإسلام، إذا ما تحّرر من قوالب المركزیة الفكریة

الأوروبیة والأحكام اللیبرالیة-العلمانیة، المساھمة في تطویر وجھات نظر

.أكثر عمقاً وانفتاحاً في قضایا الحداثة والعقل والفرد والحریة

 
فخ الاستغراب

لذلك لابد من تخطّي المركزیة الأوروبیة، وتخلیص العالم

الإسلامي من الأحكام المسبقة وقوالب التفكیر البسیطة. إذ یمكننا رصد انتشار

ً على غرار ما فعل تصورات «الآخر» في المجتمعات الإسلامیة أیضا

الغرب. ویسھم في ذلك العدید من الأسباب على رأسھا المیراث الاستعماري

الأوروبي المؤلم، وتجمّع القوة في العالم الحدیث في أیدي الدول الغربیة،

ودعم الدول الغربیة للأنظمة التسلطیة في الدول المسلمة، وتقدیم الأشكال

الثقافیة والفنیة الأوروبیة على أنھا ثقافة عالمیة. ولكن إلقاء اللوم على الغرب

«المتخیل» لن یحلّ المشاكل الناتجة عن أخطاء المجتمعات الإسلامیة نفسھا؛

مثل العنف والحروب والفقر وتلوث البیئة ونقصان البنیة التحتیة وسوء

تخطیط المدن والجودة المتدنیة للحیاة. ومثلما وقعت المجتمعات الغربیة في

خطأ إقصاء وإبعاد مشاكلھا ومناقشتھا من خلال تجسیدھا في الإسلام حصراً،

تكرر المجتمعات الإسلامیة الیوم ذات الخطأ وفق ظروفھا الخاصة. إلا أن

حل ھذه المشكلات لا یكون إلا بمراجعة جذریة وصادقة، تأخذ بعین الاعتبار
علاقات القوى العالمیة.572
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تعبر كلمة الاستغراب بمفھومھا العام عن الإنحكام إلى الأحكام

المسبقة الصادرة عن المجتمعات الغربیة. ومن أھم خصائص الاستغراب،

تحویل الانتقادات الموجھة للثقافة والسیاسة الغربیة بعد سلخھا من سیاقاتھا

التاریخیة إلى تفنید متعلق بالذات والثقافة ككل. ومن مظاھر الاستغراب

تعظیم كل ما ھو غربي دون قید أو شرط، أو تحقیره بالمعنى المطلق. ففي

الحالتین یكون الغرب ھو المشكل لمرجعیة الحكم، ویتم إطلاق جمیع الأحكام

الأخرى بالإیجاب أو السلب بناء على الإعجاب بالغرب أو النفور منھ. وبھذا

المعنى قد یأخذ الاستغراب أشكالاً مختلفة، في مناطق مختلفة من العالم من
الیابان إلى الصین ومن روسیا إلى أفریقیا والعالم الإسلامي.573

ومثلما كان الاستشراق سبباً في ظھور صور مقولبة ومختزلة

للدین والثقافة الإسلامیة، فإن الاستغراب أیضاً یتحرك في إطار تحلیلي حاكم

ذو اتجاه واحد یمحو كل الاختلافات الدینیة والثقافیة والسیاسیة للمجتمعات

الغربیة. تتجاھل وجھة النظر ھذه الاختلافات العمیقة والتي یجب الاھتمام بھا

بین المجتمعات الألمانیة والفرنسیة والأمریكیة أو الإسكندنافیة، وتختزل

الثقافة والتاریخ برتابة سطحیة. كما تقدم ھذه النظرة التاریخ الغربي على أنھ

حلقة مفرغة من تعاقب فئات غریبة تحمل ھویات فوق التاریخ، كما تحلل

التاریخ الدیني الغربي وفترة التحول العلماني بشكل ناقص وخاطئ دون

التدقیق بشكل كافٍ في الاختلافات بین منھج الكاثولیك والبروتستانت

والأرثوذوكس. كما یتم إھمال نقاط التحول والصراع في التاریخ الغربي

بشكل كامل، باستخدام أسالیب تحلیل تشبھ تلك التي أنتجت تاریخ الاستشراق.
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باختصار، فإن الاستغراب ھو الوجھ الآخر للاستشراق، وھو فخ یصعبّ

علینا مھمة فھم علاقات الإسلام والغرب بشكل صحیح، بل یجعل مھمتنا

.مستحیلة

أحد جوانب ھذا الفخ تتمثل في كون جذور مصطلح الاستغراب

تعود بشكل تناقضي إلى الغرب نفسھ وخاصة فترة التنویر. إذ وضع النبلاء

والساسة والمفكرون والعلماء الأوروبیون الثائرون على العصور الوسطى

وسلطة الكنیسة، الأساس لمنھج جدید لمشروعھم الخاص من خلال توجیھھم

انتقادات جذریة. وكما تسببت الثورة الفرنسیة في ظھور تیارات «الثورة

المضادة»، فإن حركة التنویر جھزت الأرضیة لظھور «التنویر المضاد».

وساھمت الانتقادات الذاتیة التي ظھرت في الغرب سواء من زوایا دینیة أو

علمانیة، في ظھور الاستغراب الحدیث على المستوى الأیدیولوجي

والسیاسي. ومن أھم الأسماء في ھذا المنھج المفكرون أمثال بورك ونیتشھ

وھایدغر الذین انتقدوا بشدة الدراسات العقلانیة والعلمیة والمادیة للتنویر.

فعلى سبیل المثال، یرى ھایدغر الرأسمالیة والاشتراكیة -كلاھما من أصول

غربیة- وجھین لعملة واحدة، ویعبر عن رفضھ لھما على اعتبار أنھما نماذج

سیاسیة مادیة لا روح لھا. كما أن تیارات الرومانسیة والمثالیة التي ازدھرت

في أوروبا القرنین التاسع عشر والعشرین وجھت انتقادات كبیرة للبنیة

الاجتماعیة والثقافیة والفنیة للحضارة الغربیة الحدیثة. والادھى من ذلك

ظھور الماركسیة كحركة ضد الرأسمالیة ترفض النظام السیاسي-الاقتصادي

الغربي الحدیث وتعتبره نظاماً استعماریاً ظالماً. ومن الممكن طرح المزید من
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الأمثلة على الأصوات والتوجھات التي انتقدت العالم الغربي من الداخل. وفي

النھایة ساھمت ھذه الانتقادات الموجودة من داخل بنیة النماذج الغربیة في

.تقویة الانتقادات الموجھة للحضارة الغربیة من خارجھا

المھم ھنا ھو إمكانیة الفصل بین الانتقادات العقلانیة الموجھة

للغرب، والتي تستند إلى أسس صحیحة، وبین عداوة الغرب السطحیة

والاختزالیة. تم انتقاد الجوانب السیاسیة والاقتصادیة والثقافیة والاجتماعیة

للحضارة الغربیة العلمانیة الحدیثة من داخل العالم الغربي ومن خارجھ

ً وفعالاً في تبلور بوجھات نظر مختلفة. ولعبت ھذه الانتقادات دوراً ھاما

وتصحیح تصور «الأنا» في الحضارة الغربیة، وكذلك في تعدیل علاقتھا

بالمجتمعات من حولھا في العالم. وبالتالي من الممكن الدخول في علاقة نقدیة

من دون طرق باب العداوة والشیطنة، وھذا المبدأ یسیر على المثقفین

الغربیین الراغبین في فھم العالم الإسلامي وأیضا المثقفین المسلمین الراغبین

.في فھم العالم الغربي والمجتمعات الأخرى

ولكن ھنا یجب أن نؤكد على أمر مھم، ألا وھو التمییز بین النقد

القادم من داخل الغرب والنقد القادم من الخارج، من حیث اعتبار الفئة الأولى

ً وبناّء ومشروعاً، واتھام الفئة الثانیة في المقابل بالتخلف وعدم نقداً إیجابیا

المشروعیة. وھذا التمییز بحد ذاتھ خطأ كبیر، ولا یمكن تبریره بأي مبدأ

فكري أو أخلاقي. كما أن تفسیر أي انتقاد موجّھ للغرب في بعض الدول

الإسلامیة على أنھ عداء للثقافة والحضارة والدیمقراطیة والتعددیة، لا یمكن

تفسیره إلا بالإشارة إلى الحالة النفسیة التي یسمیھا جلال علي أحمد باسم
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«ولع الغرب». المثقفون الغربیون الذین یشیدون بأشد الانتقادات القادمة من

الداخل الغربي على اعتبار عنھا فكر مبدع وحریة تعبیر وفي المقابل یقدمون

انتقادات المثقفین المسلمین أو الصینیین أو الروس للرأسمالیة أو اللیبرالیة أو

ثقافة الاستھلاك على أنھا تعصب وتخلف، ھل یدركون حقیقة مدى الإھانة

التي یتسببون بھا للقیم الغربیة نفسھا التي ینادون بھا؟ الانتقادات التي توجھھا

الأوساط المتدینة في أوروبا وأمریكا للثقافة الغربیة العلمانیة المادیة، وما

یقابلھا من انتقادات من الأوساط العلمانیة واللیبرالیة للكنیسة والمعتقدات

المسیحیة، وغیرھا من أشكال النقد تدلّ في النھایة على توفر بیئة نقدیة نشطة

داخل العالم الغربي. أما حصر حق النقد ھذا داخل حدود العالم الغربي،

وحرمان وتحقیر القیام بھ من خارج العالم الغربي فلیس سوى انعكاس

للمركزیة الأوروبیة والغربیة المبتذلة. وبالتالي یجب أن یكون رفض

.الاستغراب على أسس صحیحة وبشكل محكم

وكما كان الاستشراق والجدل حول «المسألة الإسلامیة» ومسألة

الإسلام والتعددیة والمواضیع المشابھة تعكس دینامیكیة المجتمعات الغربیة

وأولویاتھا السیاسیة ومیولھا الذھنیة أكثر من اھتمامھا بالإسلام نفسھ، فإن

ً یبدو كانعكاس في المرآة للمجتمعات غیر الغربیة أكثر من الاستغراب أیضا

مثیلاتھا الغربیة. إذ تقوم الأحكام القاطعة والصورة المقولبة عن الغرب

بوظیفة عكس وإقصاء. الفاعل الحقیقي ھنا لیس الغرب بل المجتمعات غیر

الغربیة التي تصنع «الآخر» المقولب. فالتفاعلیة التي أنتجھا التاریخ الدموي

والمنافسة غیر العادلة والاحتلال الظالم ومركزیة القوة، من بین الأسباب
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ً بالإحساس ً وثیقا الأساسیة لمعاداة الغرب. بینما یرتبط الاستغراب ارتباطا
«بالھزیمة والحقارة» أمام الغرب.574

إلا أن اللجوء إلى الاستغراب والارتكاز على أحكام مقولبة ضد

الثقافة والحضارة الغربیة باسم معاداة الإمبریالیة لن یساعد العالم الإسلامي

على فھم الغرب والنظام العالمي الموجود بشكل صحیح، ولا في حل مشكلاتھ

الخاصة بشكل عقلاني. كما أن إلقاء اللوم على الغرب في جمیع مشاكل العالم

الإسلامي -كما یشیع في المقولات الشعبیة- یأخذنا إلى الكسل الذھني

والانسیاق الأخلاقي. الاستغراب ھو فخ مماثل للاستشراق. فانتقاد الثقافة

الغربیة أو النظام الاقتصادي أو السیاسة العالمیة یكون ذا قیمة فقط عندما

یعتمد على المعلومات الصحیحة والنقاشات المقنعة والإطار الصحي للتحلیل.

أما انتقاد الغرب كوسیلة للھروب من ذاتیة القضیة وتشریع الكسل الذھني

.فلیس سوى فخ كبیر یوقعنا فیھ الاستغراب

ومع ذلك یمكن بالطبع الدخول في علاقة نقدیة مع الغرب من دون

الوقوع في فخاخ الاستشراق والاستغراب والمركزیة الأوروبیة. فلیس من

الضروري أن تكون اختلافات تصورات البشر حول الطبیعة والكون

والسیاسة والثقافة والحضارة سبباً للصراعات. یمكن ملاحظة الاختلافات

الفكریة في الموضوعات الأساسیة على أرضیة جیدة من العدل والمساواة

والتشارك، ومن دون وجود تشكیل علاقة ھرمیة أو تحكمیة. لأن النقد لا یعني

العداوة وبنفس الشكل التصالح لا یعني الاستسلام. بل إن مناقشة المواضیع

الأساسیة على أساس مقارن ومتعدد المجالات قد تفتح الباب لظھور فرص
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سیاسیة ومفاھیمیة جدیدة. كما أن التراكم النقدي الغني والمتشكل في مواضیع

عدیدة مثل مكانة الدین في حیاة المجتمعات، والعائلة، والعادات والتاریخ،

وحدود العقلیة والفردیة، والأخلاق والتعددیة قد تكون سبباً في فتح قنوات

تواصل جدیدة بین المجتمعات الإسلامیة والغربیة التي مرّت بتجارب حداثیة

.مختلفة

إن أردنا إعطاء مثال صغیر، تناولت روكسان یوبین التي تنظر

للنظریات السیاسیة الإسلامیة والغربیة من زاویة مقارنة، الانتقادات التي

وجھھا سید قطب للغرب في كتابھ «معالم في الطریق»، واعتبرتھا انتقادات

ً أو «جذریاً». ً بدائیا شمولیة للحداثة والثقافة الشعبیة ولیست رفضا

فالانطباعات والانتقادات التي قدّمھا سید قطب عام 1940 عن المجتمع

الأمریكي - فیما یخص الفردیة، وثقافة الاستھلاك، والأنانیة، وضعف العائلة،

والمادیة، والفحش، وغیرھا - أشار إلیھا العدید من الكتاب الأوروبیین

والأمریكیین بشكل أكثر قسوة وشمولاً. عندما نتناول ھذه التقییمات لیس على

اعتبارھا عداوة منظّر إسلامي مصري لأمریكا، ولكن كنقد أخلاقي-سیاسي

موجھ لمشاكل مشروع التنویر والحداثة، سیكون لدینا الفرصة للوصول إلى

أرضیة نقاش صحیة ومنفتحة. وفي ھذا الإطار، یمكن تناول أفكار شخصیات

مثل الأفغاني وعبده وقطب والخمیني (یمكن إضافة أسماء كثیرة إلى ھؤلاء

مثل محمد إقبال والمودودي وسعید نصري وجمیل مریش ومالك بن نبي

وعلي شریعتي وسید حسین نصر وطارق رمضان) عن الحداثة والثقافة

الغربیة بالقیاس مع انتقادات شخصیات مثل حنة آرنت وألسدیر ماكنتایر
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وتشارلز تایلور وریتشارد جون نیوھاوس وروبرت بیلا. لا تكتفي ھذه

النوعیة من الدراسات بتوضیح حدود العقلانیة الحدیثة ولكن في نفس الوقت
تساعد على تشكیل حلول عمیقة ومبدعة لتخطي الأزمات الموجودة.575

ً عند القیام بمثل ھذه الدراسات المقارنة اختیار ومن الھامّ أیضا

عناصر المقارنة على نفس المستوى وتقییمھا بصورة عادلة. الخطأ المتكرر

في مثل ھذه الدراسات یتمثل في مقارنة المثقفین المسلمین بالمقارنة بین قیم

العالم الإسلامي وحقائق الغرب، وقیام المثقفین الغربیین بمقارنة القیم الغربیة

بحقائق العالم الإسلامي، مما یظھر حالة تضاد وتنافر جذریة. یمكن أن یشیر

الأفراد المسلمون إلى المصادر الأساسیة في الإسلام وتجربتھ التاریخیة في

مواضیع مثل العدالة والمشاركة العادلة وحقوق الإنسان. غیر أن الإشارة إلى

المصادر والمراجع التاریخیة وحدھا لیست كافیاً لتحلیل الوضع الموجود وحل

مشكلاتھ. فعبارة «لا یسمح الإسلام بالظلم» لا غبار علیھا من حیث المبدأ،

ولكنھا وحدھا لن تمحي حقیقة وجود الظلم في الدول الإسلامیة. كذلك الحال

بالنسبة للمفكرین الغربیین، إذ لا یمكن لھم أن یكتفوا بالحدیث عن الأشكال

والنماذج المثالیة في موضوعات التعددیة وسلطة القانون أو الدیمقراطیة. لا

یمكن الوصول لنتیجة كاملة ذات معنى دون تناول مشاكل مثل معاداة

المسلمین الموجودین في المجتمعات الغربیة والتمییز والعنف داخل الأسرة

واستغلال العمال وغیرھا. أحد أسباب المشاكل الأساسیة التي نجدھا الیوم في

علاقات الإسلام والغرب تأتي من محاولة مثقفیَن (أو أدیبیَن أو سیاسییَن أو
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عالِمَین أو تاجرین أو رجلي دین أو والدین) أحدھما مسلم والآخر غربي

.المقارنة بین مثلھ الخاصة وحقائق الطرف الآخر متجاھلین المشاكل الأصلیة

وقبل أن نغلق فصل ھذه القضیة، لا بد من الإشارة إلى تزاید

الأعمال التي تتناول الجوانب المختلفة للمركزیة الأوروبیة في السنوات

الأخیرة. دراسات جاك غودي سرقة التاریخ (2006) وعصر النھضة

(2010)، تحتوي ملاحظات ھامة حول التاریخ بعین عالمیة لمؤرخ أوروبي

ھام وتعمق من نظرة «التاریخ العالمي». كما یبرز من بین أعمال ماریا

روسا مینوكل كتابھا «الدور العربي في تاریخ أدب العصور الوسطى»

(1987). تقول مینوكل في ھذا العمل انھ من الضروري تناول تاریخ الأدب

والشعر الأوروبي بوجھة نظر جدیدة مرورًا من العصور الوسطى وحتى

.العصر الحدیث

حیث لا یمكن وضع أسس المنھج الأدبي الإسباني والإیطالي

والفرنسي وغیره في سیاق تاریخي صحیح دون توضیح جمیع أبعاد تأثیر

الثقافة والحضارة الإسلامیة واللغة العربیة. یقول جون إم ھوبسون في كتاب

«الأصول الشرقیة للحضارة الغربیة» (2004)، أن أوروبا لم تظھر فجأة

في عام 1492، وانھ لابد من النظر إلى تأثیرات العالم الخارج عن أوروبا

وخاصة الشرق الأقصى والصین، أكثر من تأثیر الثورات الداخلیة في

أوروبا. وینتقد الكاتب نظریة العلاقات والسیاسات الدولیة الحدیثة في كتابھ

المفھوم الأوروبي المركزي للسیاسة العالمیة: النظریة الغربیة الدولیة

1760-2010 (2012). كما ینتقد سمیر أمین المركزیة الأوروبیة من
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وجھة نظر ماركسیة في كتابة المركزیة الأوروبیة (1988)، ویحلل وسط

انتقاده الثقافة السیاسیة الحاكمة في العالم العربي. في كتابھ من أطلال

الإمبراطوریة: الثورة ضد الغرب وإعادة تشكیل آسیا (2012)، ینتقد بنكاج

میشرا المفھوم التاریخي والسیاسي للمركزیة الأوروبیة على أساس التطورات

السیاسیة والفكریة في آسیا في بدایات القرن العشرین. وفي نفس الإطار یعتبر

كتاب نماذج بدیلة: تأثیر التواضع الإسلامي والغربي على النظریة السیاسیة

ً في التساؤل حول الفلسفة السیاسیة (1993) لأحمد داود أوغلو عملاً ھاما

وتاریخ الفكر السیاسي للمركزیة الأوروبیة. تزاید الدراسات في ھذا المجال

.یضمن تطور العلاقات الإسلامیة الغربیة على أرضیة سلیمة وأكثر عمقاً

 
القضیة الفلسطینیة وتأثیرھا على العلاقات الإسلامیة الغربیة

ً تحتل القضیة الفلسطینیة التي بدأت مع الاحتلال الاسرائیلي موقعا

ً من بین مواضیع الخلاف التي أثرت على علاقات الإسلام والغرب في ھاما

القرن العشرین. فتأثیر ھذه القضیة على العلاقات بین الإسلام والغرب أعمق

بكثیر مما یتوقعھ ویعترف بھ الخبراء الغربیون بشكل عام. بینما یرى العالم

ً على الإسلامي القضیة الفلسطینیة كمسألة عدالة وإنسانیة ولیس فقط صراعا

بقعة جغرافیة، تحاول إسرائیل وداعموھا تحویل الأمر لصالحھا عن طریق

إقصاء الفلسطینیین والعرب والمسلمین بصفتھم «الآخر». ویروّج المسؤولون

ً یتمركز حول كفاحھم من أجل السلام والدیمقراطیة الإسرائیلیون خطابا

والحیاة في جغرافیا محاطة بالأعداء، مستخدمین مجموعة واسعة من الوسائل
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من السیاسة إلى الإعلام ومن الاقتصاد إلى اللوبیات ومن السینما إلى

الدبلوماسیة من أجل الحصول على دعم الدول الغربیة والرأي العام. وھكذا

یضع الرأي العام الغربي نفسھ في مواجھة العالم العربي والإسلامي عن قصد

أو عن غیر قصد، عند تبنیھ للروایة الإسرائیلیة -من خلال العدید من الحقائق

التي لا نستطیع الخوض في تفاصیلھا ھنا- ویصبح طرفاً في أكبر صراع في

الشرق الأوسط. ولا شك أن ھناك العدید من المثقفین والكتاب والفنانین

والسیاسیین في أوروبا وأمریكا ممن یعارضون سیاسات الاحتلال الإسرائیلیة

وانتھاكھا للقانون ویعبرون عن دعمھم للقضیة الفلسطینیة، ولكن المشھد العام

یظھر دعم الدول الغربیة لإسرائیل، وھو ما یفسره العالم الإسلامي على أنھ

موقف غادر وازدواجیة في المعاییر. كما أن احتلال إسرائیل للقدس عام

1976 وإعلانھا «عاصمة أبدیة» زاد من حدة ھذا التوتر. وإلى جانب

احتلال الضفة الغربیة وغزة، فإن سیطرة المستوطنین الإسرائیلیین على

المسجد الأقصى في القدس من وقت لآخر حمل المسألة إلى بعد دیني یفوق

.في حدتھ وضعھا السیاسي

تعتبر الفترة التي بدأت بوعد بلفور عام 1917 وانتھت بإقامة

دولة إسرائیل على الأراضي الفلسطینیة من أھم نقاط التحول في تاریخ

الشرق الأوسط الحدیث. الفلسطینیون الذین فقدوا أرضھم التي عاشوا علیھا

مئات السنین بجرّة قلم دخلوا مرحلة من الصدمات التاریخیة الكبیرة، خاصة

بعد حرب 1967 بین العرب وإسرائیل. ان تاریخ احتلال الأراضي

الفلسطینیة ھو ذاتھ التاریخ الحدیث للسیاسة العربیة. بدءاً من صعود جمال
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عبد الناصر في مصر إلى سیاساتھ في سوریا ولبنان، ومن نشأة منظمة

التحریر الفلسطینیة وحماس إلى ظھور حزب الله، ومن نشأة منظمة التعاون

الإسلامي بعد الأحداث التي وقعت في القدس عام 1969 إلى سیاسات

الولایات المتحدة في الشرق الأوسط، كل العناوین الھامة في التاریخ السیاسي
العربي الحدیث مرتبطة بشكل مباشر أو غیر مباشر بالقضیة الفلسطینیة.576

ولم ینُظر للقضیة الفلسطینیة في أي وقت كمشكلة تخص العرب وحدھم، بل

ھي قضیة یتابعھا العالم الإسلامي بأكملھ من تركیا إلى إندونیسیا. وأصبحت

خسائر القوات العربیة المتحدة أمام الجیش الإسرائیلي أحد الصدمات الكبرى
في تاریخ العرب والشرق الأوسط.577

كما شكل الدعم الذي قدمتھ الدول الغربیة للحركة الصھیونیة

ولإسرائیل منذ عام 1917 والى الآن أحد الخطوط الرئیسیة في توتر

العلاقات الإسلامیة الغربیة. فقد حصلت الحركة الصھیونیة منذ نشأتھا على

دعم القوى الكبرى خارج الشرق الأوسط (إنجلترا وأمریكا) لتنفیذ مشروعھا

بإنشاء دولة یھودیة على الأراضي الفلسطینیة، ولم تخجل من التعبیر عن

ھذا.578 ونمت الحركة بین عامي 1917-1948 بدعم مكثف من إنجلترا،

ثم انتقل مركز الدعم إلى أمریكا عقب نشأة دولة اسرائیل عام 1948. لم تلجأ

الحركة الصھیونیة أثناء فترة الحرب الباردة لمساعدة الولایات المتحدة فقط،

بل خطبت ودّ العدید من رجال الأعمال الیھود الأغنیاء المؤثرین والسیاسیین

والعاملین بالإعلام والفنانین. وبینما كانت تقوّي علاقاتھا مع الغرب من قلب

الشرق الأوسط، اتبعت سیاسة تغذي التوتر والصراع مع العالم العربي
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والإسلامي. وھنا تبدو استراتیجیة «الاتحاد مع القوى الكبرى خارج

المنطقة» كامتداد ونسخة جدیدة للاستعمار والحروب الصلیبیة في العالم

العربي والإسلامي. وساھمت عقدة الذنب الأوروبیة تجاه الھولوكوست،

والمصالح الأمریكیة في المنطقة، في تشریع وجود دولة اسرائیل وسیاستھا

التوسعیة؛ وكذلك تشریع احتلال الأراضي الفلسطینیة ونفي الشعب الفلسطیني

وإھانتھ. كما شكّل الدعم التام الذي قدّمھ الیمین الأمریكي والأوساط المسیحیة

لإسرائیل تحت ذرائع دینیة وسیاسیة أحد نقاط التوتر الأساسیة بین المجتمع
الأمریكي والعالم الإسلامي.579

استمرت سیاسة الدول الغربیة نحو الشرق الأوسط في تغذیة

التوتر بجھود من اللوبي الإسرائیلي المؤثر في الدولة الأمریكیة والرأي

العام.580 كما ھو الحال في مقولات «التعصب/الإرھاب الإسلامي» نرى ھنا

أیضا استخدام القوالب الثقافیة والعرقیة بشكل مؤثر. إذ لا ینفك اللوبي

الإسرائیلي عن تردید الأسطوانة القائلة بأن الفلسطینیین ھم العائق الوحید أمام

حل القضیة الفلسطینیة بشكل عادل وسلمي، وعدم تفویت أي فرصة لنشر ھذه

الفكرة. وإذا أردنا التعبیر بجملة مقتبسة من فیلم لورانس العرب عام 1962،

یبدو العرب في أعین الغرب كعناصر «لا تفھم في السیاسة وتحتاج لحمایة

الغرب الذكي».581 یتحول ھذا التشخیص في بعض الأوقات إلى عنصریة

مطلقة. وھكذا، بدلاً من الإشارة إلى القضیة الفلسطینیة في ظل سیاسات

الاحتلال التوسعیة، یتم حرف مجرى الحدیث إلى أسالیب حكم الفلسطینیین

والعرب والمسلمین المفتقرة للدیمقراطیة، وقناعتھم التي لا یمكن التصالح
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معھا، وتخلفّھم وما إلى ذلك. ویتحول المظلومون حقاً إلى متھمین بعد اتھامھم

«بالمیل للعنف ومعاداة السلام والإرھاب...».582 ووفقاً لأحد الكتاب

الداعمین لإسرائیل، «المشكلة لیست في الاحتلال، ولا المستوطنین (الیھود)؛

ولا الھجمات الإسرائیلیة أبداً. المشكلة أن العرب غیر قادرین على التعایش

بسلام مع الآخرین».583 استغل اللوبي الإسرائیلي صورة الإسلام والمسلمین

المشوھة التي أفرزھا الاستشراق أیما استغلال من أجل تأكید ھذه المقولة.

ولیس من الصدفة، على أیة حال، أن یكون رواد الإسلاموفوبیا في أمریكا،
من الأسماء النشطة في اللوبي الإسرائیلي.584

في ھذه النقطة تتشابك القضیة الفلسطینیة مع اللوبي الإسرائیلي

والاستشراق المبتذل. ومن الأمثلة التقلیدیة على ھذا، اقتراح فرانك لونتز

خبیر الاستفتاءات الذي أعد تقریر للقادة الیھود الأمریكان عام 2005، خرج

فیھ بتوصیة «للإشارة إلى الفلسطینیین بكلمة العرب». قد تبدو ھذه الجزئیة

غیر ھامة في البدایة، إلا أنھا وسیلة ترویجیة فعالة تستخدم بكثرة لتشریع

سیاسات الاحتلال والعنف الإسرائیلي. لأن كلمة «فلسطیني» تستدعي في

المخیلة صور «مخیمات اللاجئین، والحرمان والقھر»، بینما تذكّر كلمة

«عربي» «بالغنى والبترول والإسلام». كما تعبر كلمة «فلسطیني» عن

شعب حقیقي، ومجتمع تعرض للظلم والقھر. أما كلمة «عربي» فتستدعي

العدید من التصورات السلبیة في الذاكرة الجمعیة للمجتمعات الأوروبیة. كما

أن ھذه التسمیة تجھز أرضیة نفسیة لإیماءات بعض القادة الإسرائیلیین عند

قولھم «ھناك العدید من الدول العربیة؛ إن أراد العرب حل القضیة
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الفلسطینیة، یمكنھم استقبال الفلسطینیین على أراضیھم وتنتھي المشكلة من

جذورھا». وھو ما یقود للنتیجة القائلة بأن إسرائیل الغنیة المرفھة

والدیمقراطیة لیست مسؤولة عن عذابات الشعب الفلسطیني، بل الأنظمة

العربیة المستبدة غیر المبالیة. إذ أوصى لونتز المنظمات الیھودیة الأمریكیة
باستخدام ھذه الفروق الاستراتیجیة في حربھم الدعائیة ضد الفلسطینیین.585

الحقیقة المرة والمزعجة الكامنة وراء ھذا الموقف ھي أن:

«احتلال أمة أخرى یتطلب وجود العنصریة ویغذیھا».586 من ھذه الزاویة،

لابد من النظر إلى أسباب تبني الصھیونیة لھذه الھویة العرقیة المعادیة

للفلسطینیین والعرب والمسلمین. إذ كان لابدّ لھم من إظھار العرب

والفلسطینیین والمسلمین كمتھمین یمارسون العنف والإرھاب، إلخ، من أجل

إضفاء شرعیة سیاسیة وذھنیة وأخلاقیة على احتلالھم الظالم وغیر الإنساني

والمستمر لعقود. تسبب ھذا في نشأة ھذا التصویر المقولب والاتھامي

والعرقي ضد مجموعة من البشر -في الواقع ضد جمیع المسلمین في العالم-

ونشره عن طریق الإعلام. وكل من یعارض الظلم الواقع على الفلسطینیین

تشرع في وجھھ اتھامات بدعم الإرھاب، حتى أن جیمي كارتر تعرض

لھجوم عنیف واتُّھم بمعاداة السامیة بسبب قولھ أن إسرائیل أصبحت «دولة

فصل عنصري» بسبب سیاسات الاحتلال والعنصریة التي تمارسھا. إذا كان

الرئیس الأمریكي الأسبق یتعرض لھذه المعاملة، فیمكنكم تصوّر ما یتعرض
لھ الأشخاص العادیون، وبالطبع ما یتعرض لھ الفلسطینیون كل یوم!587
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ترتبط ردة الفعل في العالم الإسلامي ضد اسرائیل باحتلال

الأراضي الفلسطینیة وتجاھل حقوق الفلسطینیین أكثر من استنادھا إلى

مقولات عرقیة معادیة للیھود مثل معاداة السامیة.588 شھد التاریخ الإسلامي

العدید من التوترات والصراعات مع جماعات یھودیة. وشجّعت ھذه التجارب

بعض المقولات المعادیة للیھود من حین لآخر، ولكن معاداة السامیة تبقى في

النھایة أیدولوجیة مسیحیة-أوروبیة. أما ردة الفعل ضد إسرائیل فلیست موجھة

للیھود أو الدیانة الیھودیة، بل موجھة بشكل مباشر إلى سیاسات الاحتلال

الإسرائیلیة. بالطبع ھذا لا یعني خلو العالم الإسلامي من أي خطاب معادٍ

للیھود. إلا أنھ یجب رفض والوقوف في وجھ تعبیرات الكره الموجھة إلى

الیھود بشكل حاسم. فلا یمكن أن یكون أي شخص أو مؤسسة أو كیان سیاسي

موضوعًا للعنصریة والتمییز لكونھ یھودیاً فقط. لذلك من الھامّ للغایة التفریق

بین عداوة الیھود وبین انتقاد السیاسات الإسرائیلیة. وإظھار السیاسیین

والمثقفین ورجال الدین في العالم الإسلامي الوعي اللازم في ھذا الموضوع

.ھو أمر تحتمھ المسؤولیة السیاسیة والأخلاقیة

ومن الوسائل الفعالة التي استخدمھا اللوبي الإسرائیلي ومكینتھ

الإعلامیة تقدیم الانتقادات الموجھة لسیاسة الاحتلال الإسرائیلي على أنھا

خطابات معادیة للسامیة. فتصویر أي اعتراض على أنھ «خطوة لمحو

إسرائیل عن الوجود» یحوّل النقاش بعیداً عن الأسس العقلانیة إلى جدل

وجودي، ومعادلة صفریة. إذ توجھ اتھامات معاداة السامیة إلى كل من

یعارض الاحتلال ویدافع عن حق الشعب الفلسطیني والإسرائیلي في العیش
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بعدالة ومساواة، بدایة من إدوارد سعید إلى جیمي كارتر. ھذا الجدل الذي

استخدمھ اللوبي ببراعة، یظھر جمیع الانتقادات الموجھة للحكومة الإسرائیلیة

على أنھا أفكار عنصریة وتمییز عرقي. والھدف من ذلك ھو قطع الطریق

أمام أي انتقادات لسیاسات الاحتلال الإسرائیلي. ولكن ازدواجیة المعاییر

الحقیقیة تظھر عندما یتم تقییم الانتقادات القادمة من الغرب ضد إسرائیل في

إطار كونھا آراء سیاسیة، بینما ینُظر إلى الانتقادات القادمة من العالم

الإسلامي على أنھا انتقادات معاداة السامیة، وأصولیة، ومیالة للعنف ومغالیة،

وھكذا یحكم علیھا بالرفض من الرأي العام الغربي.589 والأدھى من ذلك، أن

حریة التعبیر لا تصبح حقاً مكفولاً إذا ما تعلقّ الأمر بانتقاد إسرائیل. فالرقابة

المنظمة المطبقة على الإعلام والرقابة الذاتیة التي یتبعھا الصحفیون

والمعلقون تجعل من المستحیل إقامة نقاش عادل وصحي. وھكذا تتداخل

القضیة الفلسطینیة مع المواضیع المتمركزة في العلاقات الإسلامیة الغربیة

مثل معاییر الصحافة في العصر الحدیث وحریة التعبیر والتمثیل العادل.

ولابد من الإشارة إلى اعتراض بعض المثقفین والكتاب والأكادیمیین الیھود
على ھذا المشھد.590

یقول إسماعیل فاروقي في كتابھ «الإسلام ومشكلة إسرائیل»

والذي نشره عام 1980، أن المشكلة الإسرائیلیة التي ظھرت باحتلال

الأراضي الفلسطینیة تسببت في توتیر العلاقات بین العالم الإسلامي

والمسیحي والیھود. یمكن النظر لما جرى بعد وعود بلفور على أنھ امتداد

للحملات الصلیبیة أو للاستعمار الحدیث، وھذا جزء من «مشكلة إسرائیل»،
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التي تتعدى لما ھو أبعد من ذلك. فالقوى الاستعماریة الغربیة المتنافسة على

ملء الفراغ الجیوسیاسي الذي ظھر في المنطقة عقب سقوط الدولة العثمانیة

أرادت الحفاظ على تواجدھا في الشرق الأوسط من خلال تأسیس دولة یھودیة

على الأراضي الفلسطینیة. وھكذا لم ینتھي تاریخ الاستعمار الحدیث باستقلال

الدول العربیة والإسلامیة؛ بل استمر بشكل أعمق من خلال القضیة

الفلسطینیة. الصھیونیة -التي یجب التفریق بینھا وبین الیھودیة- حصلت على

الدعم لكونھا أیدولوجیة حدیثة تخدم آمال الاستعمار الأوروبي. یرى فاروقي

أن الدولة الإسرائیلیة المقامة على الأراضي الفلسطینیة حصلت على أھمیتھا

الاستراتیجیة عند الغرب من ھذا المنطلق. لھذا السبب یقول فاروقي أنھ لابد

من تقییم الیھودیة والیھود بمعزل عن الصھیونیة ودولة إسرائیل. ولابد من
التأكید على ھذا الفرق بشدة حتى الیوم.591

إن واقع احتلال الأراضي الفلسطینیة والشعب الفلسطیني لھ تأثیر

مسمّم لعلاقات المسلمین بالیھود من ناحیة، وعلاقات الإسلام بالغرب من
ناحیة أخرى. فكل حادثة تقع في الضفة الغربیة أو القدس أو غزة تخلق أثراً

عالمیاً وتوترّ العلاقات بین المسلمین والیھود والغرب وتقللّ من فرص الحوار

العقلاني. كما أن تصویر اللوبي الإسرائیلي للفلسطینیین والعرب بصورة غیر

إنسانیة وشیطانیة، والمساعدات العسكریة التي تقدمھا الولایات المتحدة

ً إزاء لإسرائیل بملایین الدولارات كل عام، وصمت الدول الغربیة عموما

سیاسات إسرائیل المنتھكة للقانون العالمي، تؤثر كلھا بلا شك وبشكل مباشر

في علاقات الإسلام والغرب، كما تتسبب في نموّ مشاعر الشك والغضب
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والعداوة. أما حصول الشعب الفلسطیني على الحیاة الحرة المستقلة العادلة

التي یستحقھا فلن یحل فقط أحد المشاكل الأساسیة لسیاسات الشرق الأوسط،
بل سینھي أیضاً أحد نقاط التوتر الكبیرة في علاقات الإسلام والغرب.592

 
خطاب الكراھیة والوجوه الجدیدة للعنصریة

أحد المشاكل الأساسیة التي نراھا الیوم في العلاقات الإسلامیة

والغربیة ھو خطابات الكراھیة والعنصریة المبنیة على معاداة الإسلام. إذ

یشیع القول بأن المسلمین سیسیطرون على المجتمعات الأوروبیة وسیقضون

على الحضارة الغربیة من خلال تغییر التوزیع الدیمغرافي للسكان، وتنتشر

ھذه الفكرة في نطاق واسع بین السیاسیین ورجال الدین والإعلامیین والأدباء.

في الواقع لا یختلف الخوف وسوء الظن والكره المغذى ضد الإسلام كدین

وضد المسلمین كمجتمع، عن العرقیة التقلیدیة في شيء. على العكس فھو

أكثر شمولاً وخطراً، لأن التمیز العرقي التقلیدي یعبر عن تمییز ضد عرق

ما، بینما تضم الإسلاموفوبیا تمییزاً ضد الدین والعرق والثقافة. بھذا المعنى،

یمكن التعاطي مع الإسلاموفوبیا كنوع من العنصریة المماثلة لمعاداة السامیة

الموجھة ضد الیھودیة. إذ تعبر الإسلاموفوبیا -مثل معاداة السامیة- عن الكره

الدیني والعرقي والثقافي. والأھم من ذلك أن المناورات وعملیات تغییر

التصورات والإدراك التي كانت تطبقّ ضد معاداة السامیة أصبحت الیوم
ً .تستخدم لمعاداة الإسلام أیضا



675

الإسلاموفوبیا التي زادت باضطراد بعد ھجوم الحادي عشر من

سبتمبر عام 2001، تعود في جذورھا إلى الماضي. إذ ترتكز أسس

الإسلاموفوبیا الحدیثة على الخوف والتصورات التي تشكلت عن الإسلام في

العصور الوسطى وعصر التنویر. ومع وسائل الاتصال الحدیثة، انتشرت

ً بعد یوم، تتوسع المشكلة على نطاق أوسع واتخذت أشكالاً متعددة. ویوما

دوائر تأثیر العداء والخوف من الإسلام على الصعد السیاسیة والاقتصادیة

والثقافیة والدینیة والشعبیة والإعلامیة، وتمتد لتشمل قضایا واسعة بدءاً من

الانتخابات المحلیة لقریة صغیرة في فرنسا إلى عملیة السلام في الشرق

الأوسط. كما من اللافت تحول الإسلاموفوبیا إلى وسیلة سھلة الاستغلال في

المجتمعات الغربیة التي تتشدق بالدیمقراطیة والتعددیة والتسامح. كما كان

الحال في «المسألة الإسلامیة»، فإن الإسلاموفوبیا تعبرّ عن مساحة تعكس

الصراعات والتوترات والمخاوف والقلق الأمني في المجتمعات الغربیة أكثر

.من كونھا متعلقة بالإسلام والمسلمین

نرى ھذا بوضوح في مجال السیاسة بوجھ خاص. إذ یعمد الیمین

المحافظ والأحزاب المعادیة للأجانب لتردید مقولات استیلاء المھاجرین

المسلمین على المجتمعات الأوروبیة بكثرة. یقول أحد السیاسیین الدنماركیین:

«إذا لم یتم أخذ الخطوات اللازمة سیصبح المسلمون أغلبیة في أوروبا خلال

30-40 سنة. وھذا یعني نھایة الثقافة والحضارة الأوروبیة»، وھو بذلك

یوصل رسالة سیاسیة أكثر من مجرد ملاحظة علمیة أو اجتماعیة.593 ولیس

من المفاجئ، على أیة حال، أن تقدم سیاسة یمینیة ومعادیة للمھاجرین رسالة



676

سیاسیة من ھذا النوع. ولكن الأوساط التي تقول أن المسلمین یلدون أطفالاً

أكثر من أوروبا المسنة، تلمح بأن المسلمین یرغبون في ھدم أوروبا «بالقنبلة

السكانیة»، وھو ما یفتح الطریق لصراع وعداوة اجتماعیة. تشكلت السیاسة

الأوروبیة المحلیة والقومیة على أساس الخوف من الإسلام وكره المسلمین،

وھذه مشكلة تتعلق بأوروبا نفسھا أكثر من الإسلام. إذ إن مناقشة مشكلة

الشیخوخة والأجیال الجدیدة -وھي مشكلة جادة في أوروبا- من خلال عطفھا

على الأقلیات، یؤدي إلى ظھور المزید من خطابات الخوف والكراھیة

 .للإسلام

كما لا بد من الوقوف على مصطلح «أورو-عربیة» المثیر

للانتباه، الذي استخدم كعنوان لمجلة نشُرت عام 1970 بغرض إنشاء جسر

بین الثقافتین العربیة والأوروبیة، أصبح الیوم أحد مصطلحات الإسلاموفوبیا

المشھورة التي تستخدم للإشارة إلى مستقبل أوروبا كضحیة لاستیلاء

المسلمین. یشیر ھذا التعبیر الذي استخدمھ أسماء غربیة مثل یاور وبرنارد

لویس، عن انتھاء أوروبا التاریخیة وسقوطھا في أیدي المسلمین. وتتم مناشدة

القادة والمؤسسات السیاسیة الأوروبیة للتقلیل ومنع الھجرات للحیلولة دون

حدوث ذلك. وھكذا تتم مناقشة مشكلة شیخوخة أوروبا والغربة والفردیة

والقضاء على مؤسسة العائلة من خلال تصدیر المشكلة إلى مجتمع لا یمتلك

.من القوة الاقتصادیة والسیاسیة ما یمتلكھ مواطن أوروبي عادي

منشورات الإسلاموفوبیا المشتكیة من غفلة الأوروبیین الراقیین

عن خطر الإسلام تزید من مفھوم الخطر المتزاید. ھذه النوعیة من الدراسات
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التي تعرّف المجتمعات الأوروبیة دائمًا على أنھا لیبرالیة ودیمقراطیة وتعددیة

ومتحررة وغیرھا، وفي المقابل تصف المجتمعات المسلمة بالتطرف

والانغلاق والعنصریة وعدم التسامح، تلفت النظر إلى تاریخ النازیة بطریقة

موحیة. إذ تقول الكاتبة الإیطالیة أوریانا فالتشي في كتابھا الذي نشرتھ بعد

الحادي عشر من سبتمبر: «ھذا الوضع لا یختلف في جوھره السیاسي عن

اتفاقیة مونیخ عام 1938. لم تدرك إنجلترا وفرنسا الأمر في ذاك الوقت.
الآن نفعل نفس الشيء مع المسلمین. الإسلام ھو الفاشیة النازیة الجدیدة.»594

وفقاً لفالتشي مؤلفة كتاب الغضب والغرور، تتراجع أوروبا عن

أوروبیتھا تحت شعارات التعایش بین الثقافات المتعددة والتسامح. فالتشي التي

تقول «أنا غاضبة جداً.. جداً جداً» ترغب في أن ترى أوروبا تنھض للدفاع

عن الغرب، وتضیف: «سأبصق في وجھ من قاموا بالعمل الإرھابي (في

الحادي عشر من سبتمبر في مدرید ولندن) ووجھ المثقفین الیساریین الذین

یتغاضون عنھم». فالتشي لیست الوحیدة التي تعاني من ھذه الأزمة العرقیة.

فالسیاسي الھولندي بیم فورتوین الذي قتُل عام 2002، ھو أیضاً من النماذج

التقلیدیة على معسكر فالتشي. عُرف فورتوین، الذي أعلن میولھ الجنسیة

المثلیة، بمواقفھ العنصریة ضد الإسلام والمھاجرین المسلمین. في عام

1997 ألف فورتوین كتاباً بعنوان «ضد أسلمة ثقافتنا»، وقال «الإسلام ثقافة

متخلفة؛ لو كان القانون بیدي لما سمحت بدخول مھاجر مسلم واحد إلى

ھولندا». عندما قتُل فورتوین عام 2002 قبل الانتخابات في ھولندا بأسبوع

على ید أحد نشطاء حمایة البیئة، كان لھذه الحادثة تأثیر الصدمة على ھولندا.
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ولكن لم یكن تأثیرھا في ھولندا مثل صدمة موت ثیو فان جوخ. لكن لم یعلن

أحد أن الحركات الیساریة أو حملات حمایة البیئة تمثل تھدیدًا لأساسات

.أوروبا

وقبل فالتشي بمدة طویلة، تحدث الجنرال شارلز دي جاولو عن

ضرورة قطع الروابط بین فرنسا والجزائر في عام 1960؛ وإلا سقطت

فرنسا تحت حكم المسلمین. وقال إنھ في حال عدم اتخاذ الخطوات المطلوبة،

ستتحول القریة التي یحبھا كثیرًا والتي تحمل اسم (كنیستي كولومبي) إلى اسم

(مسجدي كولومبي).595 بعد دي جاولو بما یقرب نصف قرن، زعم

كریستوفر كالدویل في كتابھ بعنوان «تأملات في الثورة في أوروبا» أن

ھجرة المسلمین إلى أوروبا تعتبر نوعاً من الاستعمار، وتھدد أسس الحضارة

الأوروبیة. یرى كالدویل أن الإسلام یحرّف القیم الأساسیة في أوروبا ویسعى

للحلول مكان الثقافة الأوروبیة بدلاً من تقویتھا أو إثرائھا. لا یخفى على أحد
ما تلمح لھ ھذه الآراء وما تنشره من سیاسات.596

ً نرى أكبر السلطات الدینیة تتصرف بشكل یقوي ھذه وأحیانا

القناعات. إذ أكدت الخطبة التي ألقاھا البابا بندیكت السادس عشر عام 2006

في جامعة ریجنسبرج، وردود الأفعال التي أدت إلیھا، على مدى ھشاشة

العلاقات بین العالم الإسلامي والغرب. فلنعرج سریعاً على ما أشار إلیھ البابا

في خطبتھ. أولاً، اقتبس البابا ھذه الجملة من مانویل بالالیجوس آخر

إمبراطور بیزنطي: «أرني ما الجدید الذي جاء بھ محمد؟ لا نرى ھنا سوى

الشر والأمور غیر الإنسانیة. الدین الذي جاء بھ محمد یأمر بنشره بحد
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السیف، وھذا لیس سوى أحد الشرور». وأضاف البابا معلقاً: «شرح

الإمبراطور بعد ذلك لماذا یعتبر نشر الإیمان بالإجبار أمراً غیر عقلاني.

«.العنف أمر مناقض لطبیعة الإلھ والإنسان

یرى البابا أن أوروبا نموذج مثالي «قائم على المعتقد المشترك

ولیس على الجغرافیا». وعلى ھذا الأساس یعارض البابا عضویة تركیا في

الاتحاد الأوروبي. لا یوجد مكان لدولة مسلمة مثل تركیا في الخریطة الدینیة

والروحیة لأوروبا. ومن ناحیة أخرى یقول البابا أن روح البحث العلمي التي

شكلت أوروبا جاءت من الیونان ولیس من الشرق. ویرى أن التوحد التاریخي

بین العقلانیة الیونانیة والدین المسیحي ھو المعجزة الحقیقیة التي خلقت

الحضارة الأوروبیة. ویرى البابا أنھ لو تأثرت المسیحیة بالفلسفة الشرقیة بدلاً

.من فلسفة الیونان القدیمة، لبقي ھناك نقص في أسس الحضارة الأوروبیة

یرى البابا أن ھذا الوئام نقطة تحول في تاریخ الحضارة الغربیة،

ویرى في الھجوم على الفكر الیوناني والمیتافیزیقیا الدینیة باسم إنتاج

«المسیحیة الصافیة» محاولة تستھدف أسس الحضارة الأوروبیة. و«السلفیة

المسیحیة» لا تخدم العقل ولا الدین بھذا التصرف. إذ یدافع البابا المعروف

بشدة تبعیتھ لتوماس في موضوع علاقة العقل بالإیمان، عن أن مصطلح

العقلانیة الذي طوره الیونانیون یقوي الأسس العقلیة للاعتقاد المسیحي. لذا

فإن التحرك وفقاً للعقل ھو تحرك وفق إرادة الإلھ. والعكس صحیح؛ فالفعل

الإلھي فعل عقلاني. ولأن الإسلام اختار الانتشار بالعنف الذي ھو أمر غیر

عقلاني، فالعلاقة الھامة بین العقل والإیمان في الإسلام غیر موجودة وتبنى



680

مكانھا قدریة جذریة. ذكر البابا في خطبتھ ابن حزم لتأكید نظریتھ. وقد أكد

على أن تنزیھ الإلھ في الإسلام یصل إلى درجة یكون فیھا القول بأنھ مقید

.بالعقل أو المنطق أو الطبیعة یشوه ھذا التنزیھ

لا یمكننا تقدیم نقد مفصل لتعلیق البابا السطحي وغیر المختص

على التاریخ الإسلامي ھنا. ولكن لابد من التأكید على أن صدور مثل ھذه

الأحكام الخاطئة عن الإسلام من القائد الروحاني للكنیسة الكاثولیكیة، وخلطھ

لمصطلحات الدین والعنف والعقلانیة لا یمكن وصفھ بأقل من محاولة لنشر

.مناخ الإسلاموفوبیا

 
الإسلاموفوبیا: المفھوم والإطار597

لابد من التطرق باختصار إلى مسألة الإسلاموفوبیا. ھذه المسألة

ً في مقدمة مشكلات ً تحتل موقعا التي ناقشناه بعنایة في أحد مؤلفاتنا سابقا

العلاقات الحدیثة بین الإسلام والغرب. فلنبدأ أولاً بتحلیل الكلمة نفسھا. بدأ

استخدام كلمة «الإسلاموفوبیا» لأول مرة في تسعینیات القرن الماضي،

وتعرضت للعدید من الانتقادات لجمعھا بین كلمتي الإسلام والخوف. كان

وزیر داخلیة إنجلترا في تلك الفترة جاك ستراو ھو من طلب إعداد تقریر

رانیماد عام 1997 بعنوان «الإسلاموفوبیا: خطر علینا جمیعاً». وتم تعریف

المصطلح حینھا «بالكراھیة والعداوة.. التي تشیر إلى الفكر والاعتقاد السلبي

والتحقیري تجاه الإسلام والمسلمین». من الھام أن نلفت النظر ھنا إلى
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تضمین المصطلح لعناصر الخوف والكره والعداوة. ومع ھذا لا بد من

الإشارة إلى نقصان ھذا التعریف. فمعاداة الإسلام والمسلمین تكون في بعض

.الأحیان أشبھ بمشروع اجتماعي-سیاسي ینُفذ بشكل واعٍ ومتعمد

نشر المركز الأوروبي لرصد العنصریة وكراھیة الأجانب

EUMC أول تقریر ھام بعد أحداث الحادي عشر من سبتمبر. إذ وثقت

الدراسة المقدمة بعنوان تقریر ملخص حول الإسلاموفوبیا في الاتحاد

الأوروبي بعد الحادي عشر من سبتمبر، الأعمال العرقیة والعنصریة ضد

المسلمین في دول الاتحاد الأوروبي الخمسة عشر. ذكر التقریر أن

«المجتمعات المسلمة والمجموعات الأخرى المعرّضة للھجوم أصبحت ھدفاً

لعداوات متزایدة بعد الحادي عشر من سبتمبر. ومع ارتفاع مشاعر الخوف

لدى الشارع، تعمّق تأثیر الأحكام المسبقة الموجودة أصلاً في دول الاتحاد

«.الأوروبي، وزادت حوادث التعدي والھجوم

أشارت أزمة الكاریكاتیر الدنماركي وما حدث بعدھا إلى أھمیة

الحساسیة الدینیة والاختلافات الثقافیة. وما زال ینظر إلى خطبة البابا بندیكت

السادس عشر في جامعة رینجسبرج على أنھا ھجوم خبیث على الإسلام من
القائد الدیني المسیحي. كما أن استخدام الرئیس الأمریكي جورج بوش تعبیراً

مستھجناً مثل «الفاشیة الإسلامیة» موقف یستحق التندید، لما یترتب علیھ من

ضرر وإخلال بالأمن وإثارة للعداوات. كما أن التصورات الخیالیة حول

«الماضي الإسلامي» و «الھویة الإسلامیة» لبراك حسین أوباما في
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الانتخابات الأمریكیة 2008 تشكل أحد النماذج التقلیدیة للإقصاء الدیني

.والعرقیة الثقافیة

كما تلعب عناصر الخوف والعداوة ھذه دوراً في رفض بعض

الدول لعضویة تركیا في الاتحاد الأوروبي. فعندما نشرت لجنة الاتحاد

الأوروبي في 2004 تقریرًا إیجابیا عن عضویة تركیا في الاتحاد، قام

فریتس بولكستین عضو لجنة السوق الداخلي في الاتحاد الأوروبي باقتباس

قول برنارد لویس قائلاً: «أوروبا تتحول إلى أوروعربیة»، في حادثة لافتة

للانتباه. وقال بولكستین «لا أعرف إن كان ھذا سیحدث بالفعل أم لا، ولكن

إن كان (لویس) محقاً، فھذا یعني أن نضال فیینا من أجل حریتھا عام 1683

(من العثمانیین) قد یذھب أدراج الریاح».598 ولیس من ولید الصدفة أن یقوم

عضو في اللجنة بمقارنة من ھذا النوع مشیراً إلى ھزیمة العثمانیین على

.أبواب فیینا

ووفقاً لما جاء في تقریر المركز الأوروبي لرصد العنصریة

وكراھیة الأجانب عام 2006، «یتم تمثیل المسلمین بشكل غیر متكافئ في

المناطق التي تعاني من ظروف إسكانیة سیئة، على الرغم من تدني مستوى

التعلیم لدیھم لما ھو تحت المتوسط، ووصول نسب البطالة لما یفوق

المعدل.». ویلفت التقریر الانتباه
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.كاریكاتیر یصور تركیا على أنھا حصان طروادة
 

لھذه النقطة الھامة: «تظھر المعطیات أن المھاجرین لا یتعرضون

لنفس الدرجة من العرقیة والعنصریة في العمل. إذ یتعرض المسلمون
خصیصاً للتمییز».599

كما أن تعامل الإعلام مع الأحداث المتعلقة بالمسلمین بوجھة نظر

أحادیة وبغیاب للمسؤولیة معظم الوقت یعمّق الخطاب والسلوكیات النابعة من

الإسلاموفوبیا. إذ یتم الاستھزاء برموز ومظاھر الإسلام، لیس فقط في مواقع

ً في قنوات الإعلام الرئیسیة. كما تسُتخدم الانترنت الھامشیة، بل أیضا

مصطلحات سلبیة مقولبة عن الإسلام والمسلمین في الأخبار وبرامج الحوار
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والخطب السیاسیة والدینیة. لا تستخدم ھذه العبارات مع الیھود أو ذوي العرق

الأسود؛ ولكن عندما یكون الحدیث عن المسلمین تنھار كل المعاییر تقریباً.

وفي تعبیر مكشوف من أحد خبراء الإعلام الأمریكي: «یمكنك ضرب

العربي كما ترید؛ إنھم أعداؤك ویمكنك مھاجمتھم بحریة. ولكن لا یمكنك فعل

الشيء ذاتھ مع مواطن یھودي أو أسود ابدًا.»600 وكتب أحد الصحفیین

الأوروبیین في ینایر 2004: «یھدد العرب شعبنا بالأسلحة الكیمیائیة

والبیولوجیة. ویقولون إنھم سیرسلون انتحاریین لتفجیر المدن الغربیة

والأمریكیة. یحاولون إرعابنا وإیقاف حیاتنا».601 المفارقة العجیبة ھي أن

.ھذا الصحفي یعتقد أن إیران دولة عربیة

ً من أنواع العنصریة، لأنھا تستھدف أصبحت الإسلاموفوبیا نوعا

مجموعة من الناس واعتقادھم وثقافتھم وأصولھم العرقیة. ومع ازدیاد الكره

والعنصریة ضد المسلمین، أصبحت العنصریة لیست فقط موجھة للعرق،

ولكن للأصول واللغة والثقافة والدین. العنصریة الكلاسیكیة المعتمدة على

التمییز البیولوجي، تظھر من جدید في حلةّ عنصریة عرقیة وثقافیة ودینیة،

لیحلّ التحقیر المبني على الدین، محل التحقیر المبني على الصفات

البیولوجیة.602 بھذا المعنى لا یسعنا سوى وضع الإسلاموفوبیا في خانة

واحدة مع الكراھیة العرقیة والإثنیة الموجھة ضد العرب والآسیویین
والسود.603

في تعریفھا للعنصریة، أكدت اللجنة الأوروبیة لمكافحة العنصریة

والتعصب أن المسلمین یتعرضون للتمییز العنصري. ووفقاً لما جاء في
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توصیات السیاسة العامة السابعة الصادرة عن اللجنة في دیسمبر عام 2002،

فإن العنصریة تعني؛ «تحقیر أو تبجیل شخص أو مجموعة ما على أساس

العرق أو اللون أو اللغة أو الدین أو الأمة أو الأصول». نفس الوثیقة تعرّف

التمییز المستند إلى العرق مباشرة على أنھ «المعاملة التفریقیة غیر المبررة

والمبنیة على العرق أو اللون أو اللغة أو الدین أو الأمة أو الأصول الوطنیة

والعرقیة»604. حتى أن ھذا التعریف وحده كفیل بإظھار العلاقة المتداخلة

ً في ً قانونیا بین الإسلاموفوبیا وجریمة العنصریة، التي تستوجب مرسوما

العدید من الدول. ومع وجود العدید من القوانین والعقوبات ضد العرقیة

والعنصریة، فإن خلو الساحة من أي إطار قانوني یخص الإسلاموفوبیا یجھز

.أرضیة للاعتیاد على جرائم الإسلاموفوبیا وتناسیھا

لا زلنا بحاجة إلى دراسات أكثر شمولاً لرصد آثار مشكلة

الإسلاموفوبیا في تصورات العالم المعاصر. إذ تطرقنا ھنا حصراً للروابط

بین عداوة الإسلام وكره المسلمین وبین تصورات «الأنا» و«الآخر». ولكن

لا بدّ من وجود دراسات شاملة لإعادة علاقات الإسلام بالغرب إلى نصابھا

الصحیح، وردم الھوّة بین التصورات والواقع. لأنھ كما ذكرنا في بدایة ھذا

الكتاب، لا یمكن أن نصل إلى التوترات والمواجھات المحتملة ومخارج

الأزمة من دون التوصل إلى فھم لتصورات «الأنا» و«الآخر» في

.المجتمعات الإسلامیة والغربیة
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  :الخلاصة
ما وراء الجدلیة بین الأنا والآخر

 
ما ظھر لنا خلال تناولنا لتاریخ العلاقات بین الإسلام والغرب في

ھذا الكتاب، ھو أن فھم وتصور كل حضارة عن الأخرى ھو في الوقت ذاتھ

انعكاس كل منھما في المرآة. فتصورات المجتمعات الغربیة للإسلام بصفتھ

«الآخر»، تخفي في جوھرھا مخاوف ھذه المجتمعات وأولویاتھا وأحلامھا

ومراجعاتھا الذاتیة ومصالحھا في فترات مختلفة. والأمر ذاتھ ینطبق على

العالم الإسلامي. فردود الأفعال المتخذة باسم الوقوف أمام المركزیة

والاستعمار الغربي والتي تتصف بالمركزیة الذاتیة، لا تتناسب مع الأخلاق

والفكر الإسلامي ولا مع حقیقة المجتمع الإسلامي الیوم. من مفارقات عصرنا

أن منتقدي الغرب على إقصاءه للمسلمین قد ارتكبوا الخطأ ذاتھ من خلال

إقصائھم للغرب وتشكیلھم تصورات مقولبة واختزالیة معادیة لھذا الآخر

(الغرب). صورة الغرب المعتمدة على معلومات ناقصة وسطحیة والتي

استخدمت كوسیلة سیاسیة-أیدولوجیة، تسببت في تقلیص إمكانیات التواصل

الشحیحة أصلاً، وجھّزت الأرضیة للمزید من الصراعات والعداوات. فیما أن
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الخطر الأساسي ھو جعل الغرب شماعة لتعلیق جمیع مشاكل العالم الإسلامي

والتھرب من مواجھتھا. ھذا الموقف لا یقودنا سوى للمزید من الكسل الذھني

والشعور بالراحة والأمان الزائف. عند بحث الحقائق التاریخیة والمعاصرة،

لابد للمجتمعات الإسلامیة والغربیة من النظر إلى المرآة والقیام بمراجعات

.ذاتیة بشكل متزامن

وقفنا في ھذا الكتاب بشكل مفصل على الجوانب الذھنیة والسیاسیة

والثقافیة والجمالیة لتصورات «الأنا» و«الآخر». وحاولنا دراسة العلاقات

بین العالمین بناءً على وجھتي نظرھما وتصورات ومفاھیم الأمم التابعة لھما؛

ووضعنا أیدینا على مواطن الاتفاق والاختلاف، وحالات التبادل. كما حللنا

وانتقدنا ما مر بھ تصور «الأنا» ومفھوم «الآخر» من تغیرات، واطلعنا على

الدور الذي لعبھ المفھومان في أوقات السلم والحرب وفي مواقف الصداقة

والعداوة وفترات الصراع والتعایش. إذ لا بدّ من التطرق لھذه المصطلحات

بعنایة، لیس لفھم ماضي المجتمعات الإسلامیة والغربیة فحسب بل لفھم الواقع

واستشراف المستقبل. فنحن لا نقرأ التاریخ لمعرفة ما جرى في الماضي، بل

لإضفاء المعنى على واقعنا ومستقبلنا. وتصورات «الأنا» و«الآخر» تحتل

.موقعاً مركزیاً في مراحل ھذا التاریخ الممتد من الماضي إلى المستقبل

یمكن تصنیف أشكال العلاقة بین تصورات «الأنا» و«الآخر»

في العلاقات الاجتماعیة الحدیثة إلى ثلاثة أنواع رئیسیة. یتمثل النوع الأول

في الصدام بین «الأنا» المطلق و«الأخر» المطلق. وتظھر في ھذا النوع

صورة «الأنا» الجید والمحق والرائع بالمعنى المطلق، مقابل صورة
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«الآخر» السيء والناقص والباطل بالمعنى المطلق. وھو ما یقود إلى حرب

لا فائز فیھا ولا خاسر. إلا أن تكوین «الأنا» كنقیض للآخر بشكل مطلق،

یحرّف تصور «الأنا» ویقود إلى نشوء ھویات شیزوفرینیة وصراعیة

ممزقة. ھذا النوع من العلاقات التي تبنتھا الحركات الإطلاقیة والإقصائیة

تظھر أمامنا كثیراً في التاریخ الحدیث لعلاقات الإسلام والغرب. أحد الأمثلة

الرئیسیة على ھذا النوع قوالب صورة المسلم الذي یمثل الآخر، والتي

عززتھا المیول العرقیة ومعاداة الأجانب. وعلى الرغم من أن ھذه النظرة

تظھر وتعلو استجابة لبعض التطورات المرحلیة، إلا أنھا عمیقة الوجود

.كتوجھ عام

أما نوع العلاقة الثاني فیتمثل في العلاقة بین «الأنا» المطلقة وبین

«الآخر» المھمش والذي یرُغب في التخلص منھ. فتصور «الأنا» الذي

یھمش كل ما یقع خارج إطاره یحمل في داخلھ في الحقیقة رغبة في القضاء

على جمیع العناصر الخارجة عنھ. ھذا المفھوم التاریخي والثقافي الذي یرى

نفسھ أصلیاً وفي المركز، ویرى الآخرین كحالة عرضیة وھامشیة، لا یعتمد

على الحق والعدالة كأساس لھ، بل یعتمد القوة والعنف. كان الاستعمار

الأوروبي الذي بدأ بالتصاعد في القرن الثامن عشر ووصل ذروتھ في القرن

التاسع عشر ینظر للعالم خارجھ بھذه النظرة. ھذه علاقة تحكّم واستعمار

یجب أن یرفضھا الجمیع في الغرب وخارجھ. إذ لا یمكن إنشاء نظام عالمي

عادل ومستدام دون وجود تصور عالمي یعتمد على تمثیل الحق والعدالة

والمساواة. الناظرون للعالم من زاویة المركزیة والعرقیة والإمبریالیة
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الأوروبیة ارتكبوا أكبر جریمة في تاریخ الإنسانیة، عندما أسسوا لھذه العلاقة

التحكمیة والاستعماریة. التاریخ الحدیث مليء بأمثلة على وجھة النظر ھذه

وردود الأفعال علیھا. وجمیعنا یدرك عاقبة المشروعات السیاسیة

والاقتصادیة التي تحاول بناء علاقتھا مع العناصر الخارجیة بمنطق علاقة

.السید بالعبد

أما ثالث أنواع العلاقة فتتمثل في العلاقة المفترضة بین تصور

«الأنا» المفرّغ من جوھره وبین تصور «الآخر» السائل. یظھر ھذا النوع

من العلاقة في الخطابات العالمیة-اللیبرالیة، التي تصغرّ مصطلحات الھویة

في سعیھا المدعو لتأمین السلام الاجتماعي. وفقاً لھذا المفھوم، یمكن للجمیع

أن یتخلى عن ھویتھ ویلتقي في نقطة مشتركة. دافعت العولمة والتعددیة

واللاقومیة عن ترك الھویات القویة جانباً. ولكن العولمة لم تفقد مصطلحات

التاریخ والثقافة والھویة والأصل المشترك والذاكرة الاجتماعیة أھمیتھا أو

وظیفیتھا، بل أكسبتھا معانٍ جدیدة. حتى وإن كان للعلمانیة اتجاه یتحدى

الحداثة الغربیة الكلاسیكیة فلا شك بأنھا «نشرت أشكال الحیاة الغربیة بنسبة

كبیرة».605 المجتمعات التي تعیش القیم العالمیة مثل الحق والعدالة والحریة

في ظل ظروفھا الخاصة لیست مضطرة بالطبع إلى اتباع أشكال السلوك

المقولبة أو القوالب الجمالیة أو العادات الاستھلاكیة التي فرضتھا العولمة.

كما أن تجاھل الھویة والأصول وتصورات «الأنا» باسم التعددیة والتسامح،

یثیر تساؤلات حول المشروعیة والمصداقیة. فالتنازل عن الھویة الشخصیة

تحت شعار العولمة والتعددیة لن یقرب المجتمعات من بعضھا البعض بل
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ً سیؤدي إلى خلق أزمة جدیدة حول الشرعیة. ولا تستثنى من ذلك أیضا

ً ما یتم اظھارھا كمثل أعلى. فھذه المجتمعات الأوروبیة اللیبرالیة، التي غالبا

المجتمعات الأوروبیة التي تتعامل بتسامح مع الأكواد الثقافیة الخاصة بھا،

تتذكر على الفور عند تعاملھا مع الأقلیات المسلمة أو المھاجرین ھویتھا

الأوروبیة المسیحیة العلمانیة وتدخل على الفور في إطار تھمیش الآخر.

وكذلك یتصرف المسلمون، الذین یشیدون بالتجربة التاریخیة التعددیة

للإسلام، بشكل إقصائي عندما یكون الحدیث عن العلاقات مع الغرب أو مع

.الیھود والمسیحیین

لكن، ھل یمكننا التخلص من ھذه المعضلة؟  ألا یمكننا القضاء

على تصنیفات «الأنا» و«الآخر» ھذه، والتي تبدو مصدراً للعدید من

المشاكل؟ ثمة العدید من البراھین الوجودیة والسیاسیة التي تشیر إلى عدم

إمكانیة وعدم ضرورة مثل ھذا الحل. بدیھیاً، كل علاقة تضم فاعلین أو أكثر.

ووفقاً لوجھة النظر، یكون أحدھم ھو «الأنا» وما سواه «الآخر». ولیس من

الممكن الخروج من ھذه الدائرة. التجربة التاریخیة التي تناولناھا في ھذا

الكتاب تؤكد أن جمیع المجتمعات سواء كانت دینیة أو علمانیة أو رأسمالیة أو

ً بھا، وتنظر للعالم من ھذه الزاویة. تعددیة إلخ تمتلك تصوراً «للأنا» خاصا

وكذلك وضع الإنسان نفسھ في موقع شبھ إلھي، وادعاؤه القدرة على النظر

للبشر الآخرین من جمیع الزوایا والفئات خطأ كبیر. المشكلة الأساسیة ھنا،

ھي وضع العلاقة بین «الأنا» وغیر «الأنا» في إطار صحیح. من ھو

«الأنا» و«الآخر»، من «نحن» ومن «الآخرون» وماذا یمثل كل منھا؟
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ً ان یكون الفرق بینھم ھوّة عظیمة. من الواضح أن القضیة وھل یجب دائما

لیست مجرد موضوع اجتماعي یتعلق بماھیة العلاقة بین ثقافات ومجتمعات

مختلفة. الأمر یتعلق بجوھر وجودنا. لا یمكننا تناول علاقاتنا بالثقافات

المختلفة بالمعنى الوجودي بالانفصال عن علاقتنا بحقیقة الوجود. وھنا یقدم

لنا تعریف الفلسفة في منھج الفكر الإسلامي وما یستدعیھ في الذھن،

ملحوظات ھامة. اسمحوا لي أن اقتبس من كتاب «العقل والأخلاق» كي

:أوضح ھذا الأمر

* * *
الفلسفة عند صدر الدین الشیرازي، ھي وصول النفس إلى الكمال

عن طریق معرفة حقیقة الكائنات كما ھي، وفي حدود قدرة الإنسان. ومعرفة

حقیقة الكائنات تتطلب البراھین والأدلة القاطعة ولیس مجرد الظنون أو

التخمین. إن تعریف الكائنات بناء على ظواھرھا البادیة لنا كما فعل كانط،

یعني وضع أنفسنا في مقدمة الوجود. وبالنسبة لمفكر كلاسیكي مثل صدر

الدین شیرازي، تعد ھذه واحدة من أكبر الأخطاء التي یتجنبھا أي فیلسوف

عاقل. یرى المفكرون الكلاسیكیون، أن الذي یجعل الكائنات ذات معنى

بالنسبة لنا لیس الكیفیة التي تبدو بھا لنا أو لغیرنا، بل «النومین» التي تحدث

عنھا كانط، أي المعنى والمرتبة التي تمثل الماھیات. وھذا ھو الفرق الأساسي

الذي یفصل بین العالِم الذي یبحث في الخواص الفیزیائیة المحددة للأشیاء،

.وبین الفیلسوف أو الحكیم الذي یسعى للعلم الكوني
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بالنظر إلى ھذا التعریف للفلسفة، نرى أن المعرفة الصحیحة

لحقیقة الكائنات شرط أساسي لكمال النفس. فلا كمال من دون الحقیقة. بالنظر

إلى ھذا، فإن علم المعرفة والأخلاق، والإلھیات وعلم النفس ھي جزء من

كلّ. یقول صدر الدین شیرازي عبارتھ الشھیرة: «من لا یعرف نفسھُ لا

یعرف ربھُ»: فبدون معرفھ الله ستبقى معرفة «الأنا» ناقصة، وبدون معرفة

«الأنا» لا یمكن معرفھ الله. إن معرفة النفس، على عكس ما اعتقده دیكارت،

لا تعني معرفھ العملیات الداخلیة في العقل الفردي. ولا ھي تشكیل تصور

ذاتي للمخلوق واضعاً نفسھ في مركز الكون. فالإنسان یصل إلى إدراك الأنا

ومعرفتھا فقط عندما یدرك أنھ جزء من الوجود الذي یحیط بھ وبكل شيء

حولھ. إن العقلانیة التي تعبر عن القواعد العقلیة الكونیة، ھي جزء من تصور

الوجود. لا یمكن الحدیث عن مفھوم العقلانیة والعقل منفصلاً عن أولویات

علم الوجود. وبالمقابلة فقد عرّف دیكارت مصطلح «الأنا» على أنھا تفسیر

لقواعد العقلانیة التي یكون العقل مجبراً على إتباعھا. لذا فإن معرفة آلیة عمل

ذھن الإنسان ھي الطریقة الوحیدة لتكوین فكرة واضحة جلیة عن الحقیقة.

.وھكذا فإن وجودیة العقل الدیكارتي تحتمّ ولادة نظریة المعرفة

یرى صدرالدین أنھ لا یمكن فصل «الأنا» عن غیر «الأنا»

بخطوط مجردة قاطعة. لأن الإنسان جزء من الوجود، ویصبح لھ معنى فقط

عندما یتفاعل داخلھ. كما أنھ لا یتحقق أي مكسب فلسفي من فصل الإنسان أو

«الأنا» عن كلیة الوجود بتجرید مفاھیمي. عندما نتناول أي جانب من جوانب

الإنسان الخاصة بتفكیره أو مشاعره أو سلوكھ، لا بدّ أن نتناول ارتباطھ بعالم
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الوجود من حولھ أیضاً. لذا، فإن حدیثنا عن «الأنا» (النفس) یخبرنا الشيء

الكثیر عن غیر «الأنا». لا یمكن التحدث عن جوھر یدعى «الأنا» من دون

الأخذ بعین الاعتبار العقل واللغة والفكر والشعور والغضب والحزن والقلق

.والحب والعالم الخارجي الذي تتفاعل فیھا ھذه العناصر

ولم یكتفي صدرالدین بالربط بین «الأنا» وغیر «الأنا» فقط كما

فعل الرومانسیون. بل حلل عمق الرابط الوجودي الذي اتخذتھ «الأنا»،

واستخدم مصطلحات فلسفیة كثیفة في كتابھ الأسفار للقیام بھذا التحلیل. إذ لا

یمكن تقدیم وجود «الأنا» على الوجود، ولابد من محاولة تعریف «الأنا» مع

معرفة الوجود، أو حتى الوصول إلى معرفة واضحة وجلیة للوجود قبل

معرفة «الأنا». لأن الشخص الذي لا یعرف ما ھو الوجود، لا یمكن أن یقول

.«جملة «إذًا أنا موجود

لذا فإن معرفة «الأنا» تبدأ بمعرفة الوجود. ونظراً للأولویة التي

أعطیت للوجود الشامل لكل شيء بما في ذلك الأنا، فإن من الضروري البحث

في الإمكانیات الوجودیة التي وفرھا الوجود للأنا قبل البحث في طبیعة

العلاقات الجذریة بین «الأنا» كفاعل وبین الوجود. فعندما نقول «أنا

موجود»، فإننا نشیر في الحقیقة إلى أمر متعلق «بالوجود» أكثر من تعلقھ

«بالأنا». لأن الفعل الأساسي في العبارة لیس ادعاء الأنا بل «فعل الوجود»،

.الذي یجعل تواجدنا ممكناً

وبعبارة أخرى، عندما نقول «أنا أفكر إذاً أنا موجود» فنحن نشیر

إلى الوجود بالدرجة الأولى. لأنھ في اللحظة التي نقول فیھا «أفكر» نكون
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نتحدث عن فاعل یقوم بفعل التفكیر، وھو الفعل الذي یتطلب الوجود أولاً.

خطأ «الكوجیتو» الدیكارتي ھو رؤیتھ لنفسھ كمخلوق یفكر أكثر من رؤیتھ

لوجوده، أو - بعبارة أخرى - إدراكھ لنفسھ كفاعل یفكر أولاً ثم یتواجد. ھذا

الموقف لا یكتفي بفصل الفاعل المفكر عن العالم الوجودي من حولھ؛ بل
یجعلھ كذلك غریباً أمام ما ھو غیر «الأنا». یبتعد «الآخر» عن كونھ جزءاً

.متمماً ومحققاً ومعمّقاً لوجودنا، ویجعلھ شیئاً نفكر فیھ ونتحدث عنھ

وھو ما یفسر أسباب عدم ظھور ھذا النوع من الموضوعیة

الجذریة، التي بدأت مع دیكارت في الفلسفة الغربیة، في منھج الفكر

الإسلامي. فمحاولة إدراك الوجود بالاعتماد على العملیات الذھنیة الداخلیة

تضطرنا إلى تعریف الدنیا بمركزیة «الأنا». مركزیة «الأنا» تشیر ھنا إلى

مشكلة أعمق بكثیر من الأنانیة الأخلاقیة. فوضع الفاعل المفكّر في مركز

الوجود وتعریف فعل التواجد بناء على مَلكة التفكیر، یعني أن الوجود لا

یكتسب معنى إلا وفق تفكیري وحكمي وإرادتي الخاصة. ما یجعل الفاعل

الدیكارتي، الذي یدرك نفسھ ھكذا أمام عالم الوجود، في النظر لكل

الموجودات من حولھ بوجھة نظر شبھ إلھیة. أو كما عبرّ عنھا توماس نیجل،

یصبح ھذا الفاعل شبھ إلھ صغیر ینظر للوجود بنظرة علویة من «اللامكان».

النھایة الدرامیة لھذا الاختزال الوجودي ھي دخول ھذا الفاعل الذي یفكر انھ

مركز كل شيء في حالة من الكبر العظیم. الفكر الحدیث الذي انتقد العصور

الوسطى لأنھا اعتبرت الأرض مركز الكون، یضع الشمس في مركز الكون،
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ویضع أیضا ھذا الفاعل في مركز الوجود. ولكن إلى ايّ مدى یدرك ذلك؟

.ھذه قضیة أخرى للنقاش

المغامرة التي سیخوضھا فاعل كھذا تبدأ في نفسھ وتنتھي إلیھا.

وھدفھ الذي یسمو إلیھ لیس في «الأعلى» بل إلى «الأمام». أما التاریخ فلیس

تحت أقدامنا، بل ماضٍ انقضى لیصبح وراءنا. لھذا السبب تنتھي مغامرة

الفلسفة العقلیة الحدیثة بخسارة تكشف لھ مدى كونھ وحیدًا متروكًا. وكلما

یتقدم أكثر، یبدأ الإنسان، الذي اكتشف أسرار العالم الفیزیائیة، في رؤیة فراغ

العالم الداخلي بشكل مجرد. لم ینقذ الفاعل الدیكارتي نفسھ من أكبر الأمراض

الفلسفیة في العالم، الملل، لأنھ یعتقد أنھ من شكّل الوجود من حولھ بنفسھ.

یقول العدید من علماء الاجتماع أن ھذا الشعور بالفراغ وانعدام المعنى یكمن

وراء الحركات والمیول الاجتماعیة الظاھرة في المجتمعات الصناعیة

المتقدمة من الوجودیة إلى العدمیة ومن حركات الھیبیز إلى الفوضویة ومن

.ثقافة المتعة إلى جنون الاستھلاك

ولكن یدعونا صدرالدین الشیرازي إلى رحلة من نوع آخر. فإن

كانت المعرفة تعني في النھایة معرفة الوجود كخطوة أخرى نحوه، فإن الكلمة

المفتاحیة للفلسفة لیست «الفاعل». وإن عرّفنا المعرفة على أنھا «صفة وملك

.للعارف» فلا یمكن أن تكون مرشدًا لرحلتنا الفلسفیة

نعم، نحن من یخوض ھذه المغامرة. نحن من یشاھد سبعین ألف

عالم. ونحن أیضا من نعُد أذھاننا وقلوبنا لھذه الرحلة. ولكن ھذه المرة ھناك
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ھدف یتخطانا، حیث أن الغایة ھي الوقوف وجھاً لوجھ مع حقیقة «الوجود»

.الذي نعُتبر نحن جزءاً منھ، وھو أكبر مننا

أن كانت «الأنا» تكتسب المعنى على أرضیة وجودیة سمح

بوجودھا حقیقة تتخطى ما غیر «الأنا»، إذاً لابد من معرفة ھذه الأرضیة

أولاً كي نعرف الأنا. لھذا السبب یقول صدر الدین الشیرازي «لن تعرف

نفسك دون أن تعرف الوجود». ولكن في النھایة الكون ھو الوجھ الموجھ

لعالم «التشكل والفناء» یعني ھو تجلي أمر الإلھ «كن»، لذلك فإن معرفة
الكون تعني معرفة أحد جوانب الإلھ وربما أھمھا...606

إن كانت معرفة الوجود ھي معرفة طرق الإلھ من خلال تفحّص

عملھ، إذًا لا یمكن معرفة الأنا دون معرفة الإلھ. یقودنا إدراك الأنا إلى

الوجود، ویقودنا الوجود إلى الإلھ ومجددًا یقودنا الإلھ إلى الأنا. ھذه الأنا أو

ً عادیة؛ لأنھا فاعل عاد لنفسھ النفس التي تعود لنفسھا مجددًا لیست أنا/نفسا
متضاعفاً على إثر رحلتھ «في دائرة الوجود الكبیر»607

* * *
عند حمل ھذا المبدأ من المستوى المیتافیزیقي إلى السیاق

الاجتماعي، نرى أنھ أیضاً یعني أن العلاقة مع الآخر لا یجب بالضرورة أن

تكون علاقة إقصائیة، عدائیة، ھدّامة أو قاضیة على الآخر. بل على العكس

تماماً، فالآخر یثُري الذات ویغنیھا: ویوفر لنا إمكانیة النظر إلى أنفسنا في

مرایا مختلفة. ویقدم لنا فرص استكشاف وبناء الجدید. كما أن العلاقة مع
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ً باكتشافنا لأنفسنا. یقول میشیل دي مونتین: ً وثیقا الآخر مرتبطة ارتباطا

ً عن نفسي».608 إن «عندما أتحدث عن الآخرین، أكون في الأصل متحدثا

معرفة الحضارات والثقافات الأخرى والتواصل معھا، محاربتھا أو التسالم

معھا، كلھا أشكال لعلاقة تتشكل على أرضیة التصورات والسلوكیات الخاصة

بنا، في نھایة المطاف. في الحقیقة فإن كلمة «ثیوري» المشتقة من كلمة كلمة

«ثیوریا» تحمل معنى الاطلاع على المجتمعات الأخرى وعاداتھا ومشاھدتھا

وملاحظتھا. بالنسبة إلى ھیرودت، فإن مصطلح «متوروس» (التي تعني

المنظّر) ھو الشخص المبعوث ممثلاً عن مدینتھ لحضور الأعیاد والمراسم

الدینیة في المدن الیونانیة الأخرى. اكتسبت تلك الكلمة مع الوقت مفھوم عمل

التقییمات الاصطلاحیة المعتمدة على المشاھدة/المراقبة من خلال جمع

المعلومات عن ثقافات وأدیان الأمم والمجتمعات الأخرى. كما أن ترجمة

الكلمة إلى العربیة كنظریة: من النظر والمشاھدة، إدراك معنى وصورة

الشيء المنظور لھ والتعبیر عنھ من خلال منظومة واضحة. إضافة إلى ذلك

فإن احتواء الشيء المنظور لھ على مفعول وفاعل مختلف عنا أمر مھم. وبھذا

ً یبدأ بالمشاھدة والبحث حول ً وفھمیا المعنى فإن التنظیر یعتبر مجھوداً عقلیا

الآخرین، ویستند إلى المقارنة الذاتیة.609 ولكن السبب خلف جوھر ھذا

المجھود النظري، ھو إبراز التصورات المفیدة والصحیحة حول أنفسنا من

.خلال مراقبة/مشاھدة الآخرین

ً إلى اتخاذ موقف أن مراقبة الآخرین لن تسوقنا بالضرورة دائما

إقصائي. فالمسافة أو الفرق الموجود بین الأنا والآخر قد تجعلنا أعداء أو
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أصدقاء، بحسب وجھة نظرنا. فالعناصر التي تبني الأنا في مواجھة الآخر،
ً ً للحریة مفتوحا قد تتحول إلى حائط یسدّ الضوء عن إدراكنا، وقد تكون بابا

على عوالم جدیدة. المسألة تتعلق بقبولنا بحق الآخرین أخلاقیاً ووجودیاً في أن

یكونوا فاعلین ذي قدرة واستقلال مثلنا. أو كما أشار ھانز جورج جادامیر من

خلال فكرة «تداخل الآفاق»، إذ اعتبر أن التقاء الآفاق المختلفة للأنا والآخر

یحمل فرصة الانفتاح على آفاق أوسع. فتكون عملیة اتحاد الإدراك والتفاھم

بین الفاعلین ممكنة من خلال الالتحام بین أفقیھما.610 كما أن فھم مسألة ما،

ً إن قبلنا بحق ً لھا. والحدیث والفھم یكون ممكنا یعني أن نكون أكثر انفتاحا
الآخرین في قول ما لدیھم بحریة.611

التاریخ مليء بالأمثلة على تطور علاقات الأنا والآخر على شكل

علاقات تحكمیة وھرمیة. بدءاً من صراع أثینا والیونان القدیمة مع البربر،

وحتى علاقات السید بالعبد، والأبیض بالأسود. جمیع ھذه الأمثلة تظھر كمّ

الخراب والدمار الذي یمكن أن تتسبب بھ المیول الاستعماریة لأولئك الذین
یرون أنفسھم في مركز الكون.612

لابد من رفض ھذه المواقف الإقصائیة والمتحكمة سواء على

المستوى النظري والاصطلاحي أو في الإطار السیاسي والاجتماعي.  أحد

أھم مسائل عالمنا المتنوع والمعولم ھو سؤال مدى إمكانیة تطبیق ھذه النظرة

في الحیاة الفكریة والعملیة. من الجلي صعوبة ھذه المھمة في عالم تغولت فیھ

المادیة والوظیفیة والسلعیة. إن اختزال العلاقة بین الأنا والآخر إلى علاقة

فاعل ومفعول بھ یعني فقدانھا لمعناھا الإنساني والأخلاقي، وجعلھا منبعاً
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للعنصریة والاستعمار. تصور الأنا الذي ینظر للمخلوقات خارجھ (الطبیعة

والكون) والبشر (وثقافتھم وعاداتھم وحضارتھم) كعنصر مفعول بھ ویمكن

تملكھ، لن یجلب النفع لنفسھ ولا لغیره. المجتمع والحضارة التي تسیر في

.طریق استعمار كل شيء وتحویلھ لعنصر مادي تخلق مشاكلھا بأیدیھا

أما طریقة التفكیر التي تعترف بحق الآخر كفاعل، وتقوم

بمتطلبات ھذه الاعتراف الأخلاقیة والقانونیة والسیاسیة والاقتصادیة، تعطي

«الأنا» و«الآخر» حقھما، وھو ما یضمن نشأة علاقة صحیة بینھما. فبینما

یحافظ الأنا على مجال وجوده الشخصي، یعترف بمجال وجود الآخرین.

ویثبت أنھ یمكن الحیاة بحل وسطي من دون إنكار «الآخر»، ولا السماح لھ

بمحو الأنا. إن تقبل وجود الآخر ھو مسؤولیة أخلاقیة وقانونیة، وضرورة

اجتماعیة. تتحقق الأفعال التي تسمح للإنسان أن یكون فاعلاً (مثل اللغة،

الحوار، التفاھم، التعاون، التفاعل، الثقافة، التراث، الذاكرة، التاریخ...)
حصرا على أرضیة «تحاوریة».613

ما یجب أن نفعلھ لیس رفض ھویاتنا وتاریخنا وقیمنا المشتركة

باسم الحداثة والعالمیة أو التعددیة؛ بل النظر إلیھم على أنھم قیم بناءة وشمولیة

تقود للأخلاق، والمكافحة من أجل تأسیس الخیر المشترك. فمبدأ «الوحدة في

عین الكثرة» الموجود في الثقافة الإسلامیة، یظھر إمكانیة ووجوب ھذه

الوحدة. الوحدة المشار إلیھا ھنا تعني الاتحاد لا القولبة، وبالمثل فإن الأكثریة

تعني التعددیة لا الھرمیة أو الفوضى. تشیر الوحدة إلى التكامل الذي یظھر

في نماذج وأشكال وتعدد الألوان في لوحة واحدة. والكثرة لیست الفوضى بل
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ً متنوعة وتثري الحیاة كحقیقة وجودیة. أما تكامل الصور التي تقدم فرصا

واجبنا نحن كمنتسبین لعالم الكثرة ھو فھم ما تطرحھ ھذه المصطلحات،

والعزوف عن محاولة محو الكثرة باسم الوحدة أو القضاء على الوحدة باسم

.الكثرة

علاقة الكثرة-الوحدة ھي علاقة ھامة لفھم العالم الذھني لمجتمع

ما، ولا تقل أھمیة عن فھم علاقات «الأنا» و«الآخر». تناول ضیاء الدین

فخري فندقلي أوغلو ھذه القضیة في إطار علاقة «الفكر-التراب»، في مقالة

نشرھا عام 1938 بعنوان «ظروف انكشاف الحیاة العلمیة والفلسفیة في

:«تركیا

عندما لا یتطور تقلید الفكر لدینا عن كونھ مجرد تقلید، فإن السبب یرجع»
لعدم وعي الأتراك الذین درسوا وأخذوا منابع الثقافة من فرنسا وألمانیا
وغیرھا. لھذا السبب فإن مثقفینا لا یدركون على أي أرض یقفون، والى أي
أرض ینتمون. یعیشون في وھم تنفسھم لنسیم مملكة أوروبیة. ھؤلاء محكوم
علیھم بالتمایل وفقدان الدعم یوماً ما. فإما أن ینبذھم المجتمع وینعتھم (بعدیمي
الخیر)، (لم ینفعوا بلدھم بشيء)؛ أو یصابون بالجنون والوسوسة من عدم
.تقدیر المجتمع لھم وینتھون بھذا

(...)

في المسائل الاجتماعیة لابد من الاھتمام باحتیاجات وقیم المجتمع مدار
البحث، ولیس احتیاجات وقیم البلاد الأخرى، وإیجاد طرق لھضم وامتصاص
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وزیادة إبداع الأسالیب العلمیة والفلسفیة المقتبسة من الأمم الأخرى.»614

تعتبر علاقة «الفكر-التراب» من المواضیع المؤلمة في الحداثة

التركیة، ومجال توتر ترنحت فیھ العلاقة بین القومیة المتعصبة والعالمیة

الطارئة. فالعلاقة بین الوطن والفكر تنضوي على الكثیر مما یتعلق بتصورنا

عن المكان والتفكّر. تشیر علاقة الإنسان بالتراب، الذي جاء منھ الانسان

وسیعود إلیھ، إلى ارتباط وجودي یتخطى الجغرافیا. التراب الذي عاشت علیھ

الثقافة والمجتمع والحضارة والإنسان، وبنى علیھ الفرد بیتھ الدنیوي؛ یفوق

كونھ مجرد موقع جغرافي، فھو یقابل الأصول والتأسیس العمیق والحقیقة.

وأكثر مواقف الاغتراب الذھني تراجیدیة ھو فصل أي عالم فكري عن

ارتباطھ بالتراب. لھذا السبب، فإن تأسیس فندق أوغلو للعلاقة بین التراب

والفكر الواقعي على أساس الاغتراب المطلق یعد أحد الصدمات العمیقة في
الفكر التركي الحدیث.615

إن تأسیس علاقة صحیة وسلیمة بین الفكر والتراب، لا یعني

تضییق آفاقنا الفكریة. على العكس فالتراب یذكرنا بجذورنا، من أین جئنا

وعلى ماذا تغذینا. ولكن ھدف كل جذر ھو الاتجاه إلى أفق واضح والاعتلاء
بھ. الجذور لا تقُیدنا، بل تحرّرنا؛ فبدون امتلاك جذور قویة لا یمكننا أبداً

مناطحة السحاب. وتأسیس علاقة صحیحة ودینامیكیة بین الأفق والجذر،

تضمن لنا القدرة على تأسیس علاقة صحیحة ودینامیكیة بین الفرد والمجتمع،

والعقل والفضیلة، والذھن والمشاعر والحریة والنظام والتغیر والدیمومة. إن

التراث الفكري المتطلع للآفاق بوضوح بالاعتماد على الجذور العمیقة، قادر
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ً على تأسیس توازن بین المحلي والعالمي. إن انفتاح عالمنا الفكري أیضا

المتذبذب بین القومیات الضیقة، والعالمیة اللیبرالیة فاقدة الجذور، على آفاق

.أرحب، یمكن أن یتحقق من خلال المحافظة على ھذا التوازن

إن تأسیس علاقة صحیحة مع الأرض التي تطؤھا أقدامنا، یمنحنا

فرصة إكساب تجاربنا الأصلیة صفة العالمیة. وھو ما یشبھ تجربة مرور

الشمس التي تشرق كل صباح، بأشكال مختلفة في مناطق جغرافیة مختلفة من

العالم. إن تجربة الراعي للشمس والریاح والأمطار في سھول أسیا الوسطى

تختلف بالتأكید عن تجربة مزارع في أواسط أفریقیا، على الرغم من أن

التجربة بذاتھا عالمیة. إن اختلاف إضاءة أنوار الشمس وحرارتھا في مناطق

مختلفة من العالم لا یعني تفتت وانقسام ظاھرة/كائن الشمس ودحض وحدتھا،

بل یؤكد أن الإنارة قد تكون مجرّدة وملموسة، كونیة ومحلیة، شمولیة وفردیة

في الوقت ذاتھ. إن ما یجعل التجارب المختلفة تتسق ضمن شمولیة واحدة،

ھو وجود معیار للحقیقة وإطار عطف یغطي ویشمل جمیع النقاط المحلیة. إن

ضوء الشمس الساقط على الدولة التركیة یتمتع بخصائصھ الفریدة. لا یجب

أن یتم محو ھذه الخصوصیة في سبیل التمتع بالمدنیة، أو العصریة أو

العالمیة، بل یجب الاعتناء بھا وإثراؤھا. إن تجاھل عالمیة الشمس في سبیل

القومیة المحلیة، أو تجاھل وتھمیش البحار، والجبال، والسھول والأراضي

التي تضیئھا الشمس في سبیل العالمیة، ھو واحد من أسباب ترنح تركیا ذھنیاً.

كما أن قولنا بلغتنا الشعبیة «واحد زائد واحد یساوي اثنان» ھو تعبیر محلي

عن حقیقة عالمیة. الأمر ذاتھ ینطبق على الحقائق التي یشار إلیھا في ثقافات
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ولغات أخرى. عند قبولنا للفظ الآخرین على أنھ حقیقة عالمیة -كما فعلت

الحداثة التركیة في المعظم- نكون قد انقطعنا عن لفظنا الخاص فضلاً عن

.انقطاعنا عن المعنى الكلي

أن الطریق لدخول تركیا والعالم الإسلامي لاجتھاد التفكیر

الجذري الأصیل واكتساب الثقة بالنفس من جدید یبدأ في الانخراط في التفكّر

المعتمد على قیمنا وفھمنا الاجتماعي وذاكرتنا، وتاریخنا وأرضنا، من دون

الانقطاع عن الحقیقة أو العالمیة. الخطأ الذي نرتكبھ عند تصغیر وتضییق

مفاھیم الإنسان، والعقل، والعدل، والتاریخ، والثقافة، والمكان، والمعمار

والمدینة باسم المحلیة أو القومیة، لا یقلّ خطورة ومجانبة للصواب عن ادعاء

عدم وجود مرادفات لھذه القیم في جذورنا المحلیة باسم الانخراط في العالمیة.

عندما ننظر إلى العلاقة بین الغرب والإسلام من ھذه الزاویة، ستلوح لنا في

.الأفق إمكانات وفرص جدیدة

ھناك العدید من الفرص في ید البشریة الیوم من أجل إنشاء نظام

حیاة أكثر عدلاً وسلمًا. لذلك لا بد لنا من تعلمّ التعایش مع من یختلف عناّ، في

إطار مبادئ أخلاقیة معینة. ویرتبط تصالحنا مع «الآخر» بتصالحنا مع

أنفسنا. یمكن «للأنا» المتصالح مع نفسھ أن یجد حیاة بعقل یعرف ویحتوي

الحقیقة التي تفوقھ. وعندما نتمكن من تبني القیم العالمیة مع الحفاظ على

ذواتنا سنتمكن حینھا من تخطي التوتر بین المحلي والعالمي. یمكن تخطي كل

الفروق بین اللغات والثقافات والعادات والروایات التاریخیة والھویات العرقیة

دون تجاھلھا، من خلال تكامل مبادئ علیا تضم تحت جناحھا كل ما سبق
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وتسمو علیھ. والاتفاق على مستوى المبادئ قد یساعدنا بتخطي التوترات

السیاسیة والاجتماعیة وفتح الباب أمام فرص جدیدة. عندما تتحرك المجتمعات

الإسلامیة والغربیة بشعور المسؤولیة التاریخیة ھذا، سیكونون أمام فرصة

.تاریخیة لإرساء السلام العالمي

 



705

 
 

المصادر والمراجع

 
1.   A Common Word between Us and You,

www.acommonword.com

2.   Aasi, Ghulam-Haider, Muslim

Understanding of Other Religions: A Study of Ibn

Hazm’s Kitab al-fasl fi al-milal wa al-ahwa wa al-nihal,

Islamabad: IIIT ve Islamic Research Institute, 1999.

3.   Ağırakça, Ahmet, İslâm Tıp Tarihi:

Başlangıçtan VII./XIII Yüzyıla Kadar, İstanbul, 2004.

4.   Ahmad, Aziz, A History of Islamic Sicily,

Ediburgh: Edinburgh University Press, 1979.

5.   Ahmad, Maqbul, "Coğrafya" TDV İslâm

Ansiklopedisi, Cilt. 8, s. 50-62



706

6.   Ahmed Cevdet Paşa, Kısas-ı Enbiyâ ve

Târih-i Hulefâ, haz. Zekeriya Akman, İstanbul: Elips

Kitap, 2013.

7.   Akyavaş, Beynun (haz.), Yirmisekiz Çelebi

Mehmed Efendi’nin Fransa Sefâ retnâmesi, İstanbul:

Türk Kültürünü Araştırma Enstitüsü Yayınları, 1993.

8.   Âl-i Ahmed, Celal, Batılılaşma Hastalığı,

İstanbul: Yöneliş Yayınları, 2000.

9.   Alıcı, Mustafa, Müslüman-Hristiyan

Diyaloğu, İstanbul: İz Yayınları, 2005.

10.   Almond, Ian, History of Islam in German

Thought From Leibniz to Nietzsche, New

York/London: Routledge, 2010.

11.   ––––––––, Two Faiths, One Banner:

When Muslims Marched with Christians Across

Europe’s Battlegrounds, Cambridge: Harvard

University Press, 2011.

12.   Arberry, A. J., Oriental Essays: Portraits

of Seven Scholars, Surrey: Curzon Press, 1997.



707

13.   Arendt, Hannah, On Revolution, New

York: The Viking Press, 1963.

14.   Arığ, Ayten Sezer, Atatürk Döneminde

Yabancı Okullar (1923-1938), Ankara: Türk Tarih

Kurumu, 2014.

15.   Aristotle, Politics, London: Penguin

Classics, 1992.

16.   Armour, Rollin, Islam, Christianity and

the West: A Troubled History, New York: Orbis Books,

2003.

17.   Arnakis, Georgiades, "Gregory Palamas

among the Turks and Documents of His Captivity as

Historical Sources", Speculum, Vol. 26, No 1, (Ocak

1951), s. 104-118.

18.   Arslan, F. ve Erkoçoğlu, F., "Ziryab", TDV

İslâm Ansiklopedisi, Cilt 44, s. 464-5.

19.   Artz, Frederick B., The Mind of the

Middle Ages: An Historical Survey A.D. 200-1500, 3rd



708

edition, Chicago: The University of Chicago Press,

1980.

20.   Asad, Muhammad, The Unromantic

Orient, Lahore: Suhail Academy, 2005.

21.   Asbridge, Thomas, The First Crusade: A

New History, Oxford: Oxford University Press, 2004.

22.   Atabinen, Reşîd Saffet, Türklerin

Avrupalılarla Müşterek Troya Menşe’leri Efsanesi

Üzerinde Araştırma, İstanbul: TTOK İstanbulu

Sevenler Grupu, 1951.

23.   Avcı, Casim, İslâm-Bizans İlişkileri,

İstanbul: Klasik Yayınları, 2003.

24.   Avrupa Birliği Irkçılık ve Yabancı

Düşmanlığı Gözlem Merkezi (European Union

Monitoring Center on Racism and Xenophobia),

Muslims in the European Union,

http://fra.europa.eu/fraWebsite/attachments/Manifesta

tions_EN.pdf 2006.



709

25.   Bailyn, Bernard, The Ideological Origins

of the American Revolution, Belknap Press, 1992.

26.   Barker, F. vd. (ed.), Europe and Its

Others, 2 Cilt. Colchester: University of Essex, 1985.

27.   Baykara, Tuncer, Osmanlılarda

Medeniyet Kavramı, İstanbul: Akademi Yayınevi,

1992.

28.   Bayle, Peter, The Dictionary Historical

and Critical of Mr. Peter Bayle, Garland Publishing,

Inc., New York/London, 1984.

29.   Baysun, Cavid, "Cem Sultan", MEB

İslâm Ansiklopedisi, İstanbul: Milli Eğitim Basımevi,

1977, C. 3, s. 75, s. 69-81.

30.   Baytop, Turhan, Cemal Kurnaz, "Lale",

TDV İslâm Ansiklopedisi, Cilt 27, s. 79-81.

31.   Behar, Cem, Musikiden Müziğe:

Osmanlı/Türk Müziği: Gelenek ve Modernlik, İstanbul:

Yapı Kredi Yayınları, 2005.



710

32.   Behmoaras, Lizi, Türkiye’de Aydın

Gözüyle Yahudiler (Söyleşiler), İstanbul: Gözlem

Gazetecilik Basın ve Yayın A.Ş., 1993.

33.   Beinart, Peter, The Crisis of Zionism,

New York: Picador, 2012.

34.   Bennett, Clinton, In Search of

Muhammad, London: Cassell, 1998.

35.   Bergen, Peter ve Sterman, David, "U.S.

Right Wing Extremists More Deadly Than Jihadists",

2014,

http://edition.cnn.com/2014/04/14/opinion/bergen-

sterman-kansas-shooting/

36.   Berkes, Niyazi, Türk Düşününde Batı

Sorunu, Ankara: Bilgi Yayınevi, 1975.

37.   Berman, Jacob Rama, American

Arabesque: Arabs, Islam, and the 19th Century

Imaginary, New York: New York University Press,

2012.



711

38.   Bernal, Martin, Black Athena: The Afro-

asiatic Roots of Classical Civilization, 3 Cilt, Rutgers:

Rutgers University Pres, 1987.

39.   Bilge, Mustafa, "Hasan el-Vezzân", TDV

İslâm Ansiklopedisi, Cilt 16, s. 358-60.

40.   el-Bîrûnî, Tahkik mâ li’l-Hind, (E. C.

Sachau, Alberuni’s India), New Delhi, 1983.

41.   Bostan, İdris, "Kahve", TDV İslâm

Ansiklopedisi, Cilt 24, İstanbul, 2001, s. 202-205.

42.   Bouhdiba, Abdelwahab, Sexuality in

Islam, London: Saqi Books, 2012.

43.   Bowen, H. V., The Business of Empire:

The East India Company and Imperial Britain, 1756-

183, Cambridge: Cambridge University Press, 2008.

44.   Bradfors, Ernle, The Sultan’s Admiral:

Barbarossa - Pirate and Empire-Builder, London:

Tauris, 2009; ilk baskı 1969.

45.   Braibanti, Ralph, The Nature and

Structure of the Islamic World, Chicago: International



712

Strategy and Policy Institute, 1995.

46.   Braudel, Fernand, The Mediterranean

and the Mediterranean World in the Age of Philip II,

New York: Harper Torchbooks, 1973, Cilt II.

47.   Broadhurst, Roland (trc.) The Travels of

Ibn Jubayr, , London, 1952.

48.   Brooks, David, "Defending the Coup",

New York Times, 4 Temmuz 2013.

49.   Brown, Peter, The Rise of Western

Christendom, Oxford: Blackwell, 1996.

50.   Buaben, Jabal Muhammad, Image of the

Prophet Muhammad in the West: A Study of Muir,

Margoliouth and Watt, Leicester: The Islamic

Foundation, 1996.

51.   Bull, Marcus, "Origins", ed. Jonathan

Riley-Smith, The Oxford Illustrated History of the

Crusades, Oxford: Oxford University Press, 1995, s.

13-33.



713

52.   Bulliet, Richard, Conversion to Islam in

the Medieval Period: An Essay in Quantitative History,

Cambridge: Harvard University Press, 1979.

53.   Bulut, Yücel, Oryantalizmin Kısa Tarihi,

İstanbul: Küre Yayınları, 2004.

54.   Bundy, David, "The Syriac and Armenian

Christian Responses to the Islamification of the

Mongols" ed. John Victor Tolan, Medieval Christian

Perceptions of Islam, New York/London: Garland

Publishing, 1996, s. 33-53.

55.   Burleigh, Nina, Mirage: Napoleon’s

Scientists and the Unveiling of Egypt, New York:

Harper Perennial, 2008.

56.   Burns, Robert, "Christian-Islamic

Confrontation in the West: The Thirteenth Century

Dream of Conversion", The American Historical

Review, Vol. 76, No. 5 (1971), s. 1386-1434.

57.   Burton, Jonathan, Traffic and Turning:

Islam and English Drama 1579-1624, New Jersey:



714

Rosemont Publishing, 2005.

58.   Burton, Sir Richard, Personal Narrative

of a Pilgrimage to al-Madinah & Meccah, New York:

Dover, 1963, Cilt I.

59.   Buruma, Ian ve Margalit, Avishai,

Occidentalism: A Short History of Anti-Westernism,

London: Atlantic Books, 2004.

60.   el-Câhız, The Book of Misers (Kitâbu’l-

bukhalâ), trc. R.B. Serjeant, Garnet Publishing

Limited, 1997.

61.   Caldwell, Christopher, Reflections on the

Revolution in Europe: Immigration, Islam and the

West, New York: Anchor, 2010.

62.   Can, Mehmet trc., Endülüs’ten

Osmanlı’ya Mektup, İstanbul: Furkan Yayınları, 1999.

63.   Cardini, Franco, Europe and Islam,

Oxford: Blackwell Publishing, 2001.

64.   Carlyle, Thomas, On Heroes, Hero-

Worship and the Heroic in History (1840) ed. Carl



715

Niemeyer, Lincoln/London: University of Nebraska

Press, 1966.

65.   Carr, Matthew, Blood and Faith: The

Purging of Muslim Spain 1492-1614, London: Hurst

and Company, 2009.

66.   Carra de Vaux, "Astronomy and

Mathematics", ed. Thomas Arnold ve Alfred

Guillaume, The Legacy of Islam, Oxford: The

Clarendon Press, 1931.

67.   Carter, Jimmy, Palestine: Peace not

Apartheid, New York: Simon and Schuster, 2007.

68.   el-Cebertî, Abdurrahman, Acâibu’l-âsâr

fi’t-terâcim ve’l-ahbâr, Kahire: Lecnetu’l-Beyani’l-Arabi,

1967,Cilt 4, s. 284.

69.   Cem Sultan, Cemşîd ü Hurşîd, haz.

Adnan İnce, Ankara: Atatürk Kültür, Dil ve Tarih

Yüksek Kurumu, 2000.

70.   Chejne, Anwar G., Islam and the West:

the Moriscos, A Cultural and Social History, Albany:



716

State University of New York Pres. 1983.

71.   Cole, Juan, Napoleon’s Egypt: Invading

the Middle East, New York, 2007.

72.   Courbage, Youssef Fargues, Phillipe,

Christians and Jews under Islam, Londra: I. B. Taurus,

1997.

73.   Cox, Harvey, Religion in the Secular

City: Toward a Postmodern Theology, New York:

Touchstone, 1984.

74.   ––––––––, The Secular City:

Secularization and Urbanization in Theological

Perspective, New York: The Macmillan Company,

1968.

75.   Cragg, Kenneth, The Call of the Minaret,

New York: Orbis Books, 1989.

76.   Cuayyıt, Hişâm, Avrupa ve İslâm,

İstanbul: İz Yayıncılık, 1995.

77.   Cündioğlu, Dücane, "Ernest Renan ve

‘Reddiyeler’ Bağlamında İslâm-BilimTartışmalarına



717

Bibliyografik Bir Katkı", Divan, 2, İstanbul, 1996.

78.   Çantay, Gönül, Anadolu Selçuklu ve

Osmanlı Darüşşifaları, Ankara: Atatürk Kültür Merkezi,

1992.

79.   au milieu de XIIe siècle" Settimane di

studio del Centro italiano di studi sull’alto medioevo

12, L’Occidente e l’Islam nell’alto medioevo, Spoleto

2-8 aprile 1964, col. II Spoleto, Rome, 1965.

80.   ––––––––, "Deux Traductions Latines du

Coran au Moyen Age" Archives d’histoire doctrinale et

littéraire du Moyen Age 16, Paris: Librairie J. Vrin,

1948.

81.   ––––––––, La connaissance de l’Islam

dans l’Occident médiéval, Great Britain: Variorum,

1994, I, s. 69-131.

82.   Dallmayr, Fred, Alternative Visions:

Paths in the Global Village, New York: Rowman and

Littlefield, 1998.



718

83. Dalrymple, William, "The East India

Company: The Original Corporate Raiders", 2015,

http://www.theguardian.com/world/2015/mar/04/east-

india-company-original-corporate-raiders

84.   Daş, Mustafa, "XIV. Asırda Dinler Arası

İletişim: Bizans İmparatoru II. Manuel Palaiologos ve

Hacı Bayram-ı Veli’nin Ankara’da Yaptıkları Tartışma",

ed. Seyfi Kenan, Osmanlılar ve Avrupa: Seyahat,

Karşılaşma ve Etkileşim, İstanbul: İSAM Yayınları,

2010, s. 345-355.

85.   Davis, Natalie Zemon, Trickster Tales: A

Sixteents Century Muslim Between Worlds, New York:

Hill and Wang, 2006.

86.   Davutoğlu, Ahmet, "Medeniyetlerin ‘Ben’

idrâki", Dîvân İlmî Araştırmalar, No 3, (1997/1), s. 1-

53.

87.   ––––––––, Alternative Paradigms: The

Impact of Islamic and Western Weltanschauungs on

http://www.theguardian.com/world/2015/mar/04/east-india-company-original-corporate-raiders


719

Political Theory, Maryland: University Press of

America, 1994.

88.   Dawson, Christopher, The Mongol

Mission: Narratives and Letters of the Franciscan

Missionaries in Mongolia and China in the Thirteenth

and Fourteenth Centuries, New York: 1955.

89.   de Cervantes, Miguel, Exemplary

Stories, tr. Lesley Lipson, Oxford: Oxford University

Press, 1998, s. 295 vd.

90.   de Montesquieu, Charles Louis Baron,

Persian and Chinese Letters, Washington & London:

M. Walter Dunne Publisher, 1901.

91.   del Rosal, Jesus Pelaez (ed.), The Jews

in Cordoba: X-XII Centuries, Cordoba, 1988.

92.   Dellal, Nevide Akpınar, Alman Kültür

Tarihinden Seçme Tarihi ve YazınsalÜrünlerde

Türkler, Ankara: Kültür Bakanlığı Yayınları, 2002.

93.   Demirkent, Işın, "Haçlılar", TDV İslâm

Ansiklopedisi, İstanbul, 1996, Cilt 14, s. 525-546.



720

94.   Denny, Frederick M., "Islam in the

Americas", ed. John Esposito, The Oxford

Encyclopedia of the Islamic World, Oxford: Oxford

University Press, 2009, Cilt 3, s. 134-139.

95.   Derin, Süleyman, İngiliz Oryantalizmi ve

Tasavvuf, İstanbul: Küre Yayınları, 2006.

96.   Devji, Faisal, "Islam and British Imperial

Thought", David Motadel (ed.), Islam and the

European Empires, Oxford: Oxford University Press,

2014, s. 254-268.

97.   Durant, Will ve Durant, Ariel, The Story

of Civilization, New York: Simon and Schuster, 1963.

98.   Durukan, Hüseyin (haz.), Türkiye Nasıl

Laikleştirildi, İstanbul: Çıdam Yayınları, 1991.

99.   Ebû Süleyman, Ahmed, İslâm’ın

Uluslararası İlişkiler Kuramı, İstanbul: İnsan Yayınları,

1985.

100.   Echevarria, Ana, The Fortress of Faith:

The Attitude towards Muslims in Fifteenth Century



721

Spain, Leiden: Brill, 1999.

101.   Eliot, T. S., "The Man of Letters and the

Future of Europe", http://www. pro-

europa.eu/index.php/en/library/understanding-

europe/97-τ-s-eliot- theman-of-letters-and-the-future-

of-europe

102.   Emin, Osman, Lights on Contemporary

Moslem Philosophy, The Renaissance Bookshop:

Cairo, 1958.

103.   Endelusî, Said, Tabaqâtu’l-umam,

(Science in the Medieval World ‘Book of the

Categories of Nations’), Austin: University of Texas

Press, 1991.

104.   Euben, Roxanne L., Enemy in the

Mirror: Islamic Fundamentalism and the Limits of

Modern Rationalism, Princeton: Princeton University

Press, 1999.

105.   ––––––––, Journeys to the Other

Shore: Muslim and Western Travellers in Search of



722

Knowledge, Princeton: Princeton University Press,

2006.

106.   Evron, Baos, Jewish State or Israeli

Nation?, Bloomington: Indiana University Press, 1995.

107.   Eyice, Semavi, "Avrupalı Bir Ressamın

Gözü ile Kanûni Sultan Süleyman, İstanbul’da bir

Safevi Elçisi ve Süleymaniye Camii", Kanuni

Armağanı, Seri VII, Sayı 55 (1970), s. 129-170.

108.   el-Ezrâkî, Muhammed b. Abdillah,

Ahbâru Mekke, Gottingen, 1858.

109.   Fahri, Ziyaeddin, "Türkiye’de İlmî ve

Felsefî Hayatın İnkişâfı Şartları", Çığır Dergisi, 1938.

110.   Fallaci, Oriana, The Force of Reason,

New York: Rizzoli, 2006.

111.   Farmer, Henry George, A History of

Arabian Music, London, 1929.

112.   al-Faruqi, Ismail Raji, Islam and the

Problem of Israel, London: Islamic Council of Europe,

1980.



723

113.   ––––––––, (ed.), Trialogue of the

Abrahamic Faiths, Herndon, VA: International Institute

of Islamic Thought, 1982.

114.   Faroqhi, Suraiya, "Venedik, Akdeniz ve

Osmanlı İmparatorluğu", Venezia e Istanbul in Epoca

Ottomana/Osmanlı Döneminde Venedik ve İstanbul,

Mi İstanbul, Sabancı Üniversitesi Sakıp Sabancı

Müzesi, 2010.

115.   Fazlıoğlu, Şükran, Arap Romanında

Türkler, İstanbul: Küre Yayınları, 2006.

116.   Fekete, L., Buda and Pest under

Turkish Rule, Budapest, 1976.

117.   Ferguson, Robert A., The American

Enlightenment, 1750-1820, Cambridge: Harvard

University Press, 1994.

118.   Fichtner, Paula Sutter, Terror and

Toleration: The Habsburg Empire Confronts Islam

1526-1850, London: Reaktion Books, 2008.



724

119.   Finkelstein, Norman, The Holocaust

Industry: Reflections on the Exploitation of Jewish

Suffering, New York: Verso Books, 2000.

120.   Fletcher, Richard, Moorish Spain,

London: Phoneix, 1992.

121.   Forey, Alan John, The Military Orders

From the Twelfth to the Early Fourteenth Centuries,

Basingstoke: Macmillan Education, 1992.

122.   ––––––––, Military Orders and

Crusades, Hampshire: Variorum, 1994.

123.   Frank, Richard, "Al-Ghazali’s Use of

Avicenna’s Philosophy", Revue des etudes islamiques

55-57 (1987-89), s. 271-85.

124.   Frank, Richard, Creation and the

Cosmic System: al-Ghazali and Avicenna, Heidelberg:

Carl Winter, 1992.

125.   Frazee, Charles A., Catholics and

Sultans: The Church and the Ottoman Empire 1453-

1923, Cambridge: Cambridge University Press, 1983.



725

126.   Freely, John, Jem Sultan: The

Adventures of a Captive Turkish Prince in

Renaissance Europe, Harper Perennial, 2004.

127.   Friedmann, Yohannan, "Medieval

Muslim Views of Indian Religions", Journal of

American Oriental Studies, xcv/2, 1975, s. 214-221.

128.   ––––––––, "The Temple of Multan.   A

Note on Early Muslim Attitudes to Idolatry", Israel

Oriental Studies, II, 1972, s. 176-182.

129.   Fukuyama, Francis, "The End of

History?", National Interest Sayı 16 (Yaz 1989), s. 3-

18.

130.   Gabrieli, Francesco, Arab Historians of

the Crusade, New York: Barnes and Nobles, 1993.

131.   Gadamer, Hans-George, Truth and

Method, New York: Continuum, 1989.

132.   Galland, Antoine, İstanbul’a Ait Günlük

Hatıralar 1672-1673, trc. Nahid Sırrı Örik, Ankara:

TTK Yayınları, 1998, 3. Baskı.



726

133.   Garces, Maria Antonia, Cervantes in

Algiers: A Captive’s Tale, Nashville: Vanderbilt

University Press, 2002.

134.   Gasche, Rodolphe, Europe, or the

Infinite Task: A Study of a PhilosophicalConcept,

Stanford: Stanford University Press, 2009.

135.   Georgeon, François, Sultan

Abdülhamid, çev. Ali Berktay (İstanbul: İletişim

Yayınları, 2012)

136.   Gerges, Fawaz A., America and

Political Islam: Clash of Cultures or Clash of

Interests?, Cambridge: Cambridge University Press,

1999.

137.   Geza, Bela ve diğerleri, II. Ferenc

Rakoczi’nin Hayatı ve Türkiye’deki Sürgün Günleri

(Budapest: Macar-Türk Dostluk Derneği, 2005)

138.   Gibb, Hamilton, The Life of Saladin,

London: Saqi Books, 2006, ilk baskı 1973.



727

139.   Gibbon, Edward, History of the Decline

and Fall of the Roman Empire, ed. J. B. Bury, Londra.

140.   Gide, Andre, Journals 1889-1949, New

York: Vintage Books, 1956.

141.   Gifford, P. ve Hauswedell, T. (ed.),

Europe and Its Others: Essays on Perception and

Identity, Pieterlen: Verlag Peter Lang, 2010.

142.   Gilson, Etienne, History of Christian

Philosophy in the Middle Ages, London: Sheed and

Ward, 1989.

143.   Goddard, Hugh, A History of Christian-

Muslim Relations, Edinburgh: Edinburgh University

Press, 2000.

144.   Gow, David ve MacAskill, Ewen,

"Turkish accession could spell end of EU, says

commissioner", The Guardian, (8 Eylül 2004).  

http://www.guardian.

co.uk/world/2004/sep/08/turkey.eu



728

145.   Gran, Peter, The Roots of Islamic

Capitalism, Austin, Texas, 1979.

146.   Griffel, Frank, al-Ghazali’s

Philosophical Theology, Oxford: Oxford University

Press, 2009.

147.   Griffith, S. H., The Controversial

Theology of Theodore Abu Qurrah (c. 750c. 820 A.

D.), A Metholodological Comparative Study in

Christian Arabic Literature, basılmamış doktora tezi,

The Catholic University of America, Washington DC,

1978.

148.   Grosfoguel, Ramon ve Mielants, Eric,

"Long-Durée Entanglement between Islamophobia

and Racism in the

Modern/Colonial/Capitalist/Patriarchal World-System",

Human Architecture: Journal of the Sociology of Self-

Knowledge, Volume 1, 2006, s. 1-12.

149.   Grousset, Rene, Histoire des Croisades

III, 1188-1291, Paris: Perrin, 1936.



729

150.   Guénon, René, East and West, New

York: Sophia Perennis, 2001.

151.   ––––––––, The Crisis of the Modern

World, New York: Sophia Perennis, 2004.

152.   ––––––––, The Crisis of the Modern

World, New York: Sophia Perennis, 2001.

153.   ––––––––, The Reign of Quantity and

the Signs of the Times, New York: Sophia Perennis,

2001.

154.   Gündüz, Şinasi, "Misyonerlik", TDV

İslâm Ansiklopedisi, cilt 30, s. 193-199.

155.   Habermas, Jurgen, Times of Transition,

New York: Polity Press, 2006.

156.   Haddad, Yvonne Yazbeck, "Islamism: A

Designer Ideology for Resistance, Change and

Empowerment", Muslims and the West: Encounter

and Dialogue, ed. Zafar Ishaq Ansari and John L.

Esposito, Islamabad: Islamic Research Institute,

2001. rı, İstanbul 2008.



730

158.   Hamidullah, Mohammed, "Muslim

Discovery of America before Columbus", Journal of

the Muslim Students’ Association of the United States

and Canada 4 (Winter 1968), 2:7-9.

159.   Hamlin, Cyrus, My Life and Times,

Boston: The Pilgrim Press, 1893.

160.   ––––––––, Türkler Arasında, İstanbul:

TBBD Yayınları, 2010.

161.   Hanotaux, M. Gabriel et Le Cheik

Mohammed Abdou, L’Europe et L’Islam, Mohamed

Talaat Harb Bey’in önsözüyle, Kahire: Imprimerie

Jean Politis, 1905.

162.   Harper, James G., "Turks as Trojans;

Trojans as Turks: Visual Imagery of the Trojan War

and the Politics of Cultural Identity in the fifteenth-

century Europe", ed. A. J. Kabir ve D. Williams,

Postcolonial Approaches to the European Middle

Ages: Translating Cultures, Cambridge: Cambridge

University Press, 2005, s. 151-182.



731

163.   Harvey, L. P., "The Political, Social and

Cultural History of the Moriscos". S. Khadra Jayyusi

(ed.), The Legacy of Muslim Spain, Leiden: Brill,

1994, s. 201-234.

164.   ––––––––, Muslims in Spain 1500-

1614, Chicago: The University of Chicago Press,

2005.

165.   Haskins, Charles H., The Renaissance

of the Twelfth Century (Cambridge: Harvard University

Press, 1976, (ilk baskı tarihi 1927).

166.   Haşim Ahmet, Üç Eser, haz. Mehmet

Kaplan, Ankara: MEB Yayınları, 2004.

167.   Hattox, Ralph S., Coffee and

Coffeehouses: The Origins of a Social Beverage in

the Medieval Near East, Seattle: University of

Washington Press, 1985.

168.   Haynes, Jonathan, The Humanist as

Traveler: George Sandys’s Relation of a Journey



732

begun An. Dom. 1610, London/Toronto: Fairleigh

Dickinson University Press, 1986.

169.   Hayrullah Efendi, Avrupa

Seyahatnamesi, Ankara: Kültür Bakanlığı Yayınları,

2002.

170.   Heft, James L., A Catholic Modernity?

Charles Taylor’s Marianist Award Lecture, Oxford:

Oxford University Press, 1999.

171.   Heidegger, Martin, An Introduction to

Metaphysics, New Haven: Yale University Press,

1959.

172.   Hermann, Róbert - Joó, András ve

diğerleri, Türkiye’de Kendilerine Sığınma Hakkı

Tanınan Macar Mültecilerinin Özyaşamlarından

Özetler (Budapest: Macar-Türk Dostluk Derneği,

2010)

173.   al-Hibri, Azizah Y., "Islamic and

American Constitutional Law: Borrowing Possibilities

or a History of Borrowing?", University of



733

Pennsylvania Journal of Constitutional Law I, No. 3

(1999), s. 492-527.

174.   Hill, Donald, Islamic Science and

Engineering, Edinburgh: Edinburgh University Press,

1994.

175.   Hillenbrand, Carole, The Crusades:

Islamic Perspectives, Edinburg: Edinburgh University

Press, 1999.

176.   Hitti, Philip K., History of the Arabs,

London: MacMillan, 1960.

177.   Holt, P. M., A Seventeenth-Century

Defender of Islam: Henry Stubbe (1632-76) and His

Book, London: Dr. Williams’ s Trust, 1972.

178.   Holt, P.M., vd. (ed.), İslâm Tarihi Kültür

ve Medeniyeti, İstanbul: Hikmet Yayınları, 1989, 4 Cilt.

179.   Hourani, Albert, Arabic Thought in the

Liberal Age, 1798-1939, Cambridge, U.K.: Cambridge

University Press, 1983.



734

180.   ––––––––, Islam in European Thought,

Cambridge: Cambridge University Press, 1991.

181.   Hökelekli, Hayati, "Cinsiyet", TDV İslâm

Ansiklopedisi, Cilt 8, s. 21-24.

182.   Hudson, Michael ve Wolfe, Ronald G.,

The American Media and the Arabs, Washington

D.C.: Center for Contemporary Arab Studies,

Georgetown University, 1980.

183.   Huff, Toby E., The Rise of Early Modern

Science: Islam, China and the West, Cambridge:

Cambridge University Pres, 1993.

184.   Husserl, Edmund, The Crisis of

European Sciences and Transcendental

Phenomenology, Evanston: North Western University

Press, 1970.

185.   Hyland, P. ve diğerleri (ed.), The

Enlightenment: A Sourcebook and Reader, London:

Routledge, 2003.



735

186.   Hyman, Arthur ve Walsh, James J.,

Philosophy in the Middle Ages: The Christian, Islamic,

and Jewish Traditions, Indianapolis: Hackett

Publishing Company, 1973.

187.   Ibn, Tufayl, Ibn Tufayl’s Hayy Ibn

Yaqzan, trc. Lenn Evan Goodman, Los Angeles: Gee

Tee Bee, 1991.

188.   Institute for Economics and Peace,

‘Global Terrorism Index’, 2014, http://

www.visionofhumanity.org/sites/default/files/Global%2

0Terrorism%20Index%20Report%202014_0.pdf

189.   International Action against Racism,

Xenophobia, Anti-Semitism and Intolerance in the

OSCE Region (OSCE ve ODIHR, 2004).

190.   Irving, Thomas, "Kurtuba", TDV İslâm

Ansiklopedisi, Cilt. 26, s. 451-3.

191.   István, Seres, İmre Thököly ve Türkiye

(Budapest: Macar-Türk Dostluk Derneği, 2006)



736

192.   Işıltan, Fikret, "Sicilya", MEB İslâm

Ansiklopedisi, İstanbul, Cilt 10, s. 589-596.

193.   İbn Battuta, Seyahatnâmesinden

Seçmeler Ankara: MEB Yayınları, 1986.

194.   İbn Hazm, Kitâbu’l-fasl fî’l-milel ve’l-

ahvâ’ ve’n-nihal, neşreden A. Halife, Kahire: Mektebe

ve Matba’at-i Ali Sabih, 1964.

195.   İbn Hişâm, es-Sîretu’n-nebeviyye,

Kahire, 1955.

196.   İbn İshâk, es-Sîre, Rabat, 1967.

197.   İbn Kayyim el-Cevziyye, Ahkâm ehli’z-

zimme, neşreden Subhi es-Salih, Beyrut: Dâru’l-ilm

li’l-âlemîn, 1983.

198.   İbn Miskeveyh, el-Hikmetü’l-hâlide

(Cavidan hired), Tahran, 1358 H.

199.   İbn Muhammed el-Makarrî, Ezhari’r-

riyâz fî ahbâri’l-iyâz, Kahire, 1939-42.



737

200.   İbn Munkız, Üsâme, İbretler Kitabı, trc.

Yusuf Ziya Cömert, İstanbul: Ses Yayınları, 1992.

201.   İbn Seb‘în, Sicilya Cevapları, çev.

Şerafeddin Yaltkaya, haz. İsmail Dervişoğlu, İstanbul:

Büyüyen Ay Yayınları, 2013.

202.   İhvân-ı Safâ, Resâil, Beyrut: Dar-ı

Sadır, 1999.

203.   İleri, Celal Nuri, Türk Devrimi: İnsanlık

Tarihinde Türk Devriminin Yeri, haz. Özer Ozankaya,

Kültür Bakanlığı Yayınları, Ankara 2002.

204.   İnal, Celal ve Güngörmüş, Naciye,

Doğumunun 200. Yıldönümünde Lajos Kossuth,

1848-9 Macar Özgürlük Mücadelesi ve Osmanlı-

Macar İlişkileri (Budapest: Macar-Türk Dostluk

Derneği, 2002)

205.   İnalcık, Halil, ‘Önsöz’, Özlem Kumrular,

Türk Korkusu: Avrupa’da Türk Düşmanlığının Kökeni,

İstanbul: Doğan Kitap, 2008.



738

206.   ––––––––, "Siyaset, Ticaret, Kültür

Etkileşimi", Osmanlı Uygarlığı, ed. Halil İnalcık-Günsel

Renda, Ankara: T.C. Kültür ve Turizm Bakanlığı, 2004.

207.   ––––––––, "The Turkish Impact on the

Development of Modern Europe", ed. Kemal Karpat,

The Ottoman State and its Place in World History,

Leiden: E. J. Brill, 1974, s. 51-60.

208.   Jabarti, Abd Al-Rahman, Al-Jabarti’s

Chronicle of the French Occupation 1798: Napoleon

in Egypt, ed. Shmuel Moreh, Princeton: Markus

Wiener Publishers, 1997.

209.   Jackson, Peter, The Mongols and the

West:1221-1410, Edinburgh: Pearson/Longman,

2005.

210.   Jacob, Xavier, Les Turcs au Moyen-

Age: Textes-Byzantins, Ankara: Türk Tarih Kurumu

Basımevi, 1990.

211.   James G. Carrier (ed.), Occidentalism:

Images of the West, Clarendon Press, 1995.



739

212.   Jeffery, Arthur, "Ghevond’s Text of the

Correspondence between ‘Umar II and Leon III",

Harvard Theological Review, 37 (1944), s. 269-332.

213.   Jenkins, Philip, God’s Continent:

Christianity, Islam and Europe’s Religious Crisis,

Oxford: Oxford University Press, 2007.

214.   Jubb, Margaret, The Legend of Saladin

in Western Literature and Historiography, London:

Mellen Pres, 2000.

215.   Juergensmeyer, Mark, Terror in the

Mind of God: The Global Rise of Religious Violence,

Berkeley ve New York: University of California Press,

2000.

216.   Kahf, Mohja, Batı Edebiyatında

Müslüman Kadın İmajı, İstanbul: Küre Yayınları, 2006.

217.   Kahraman, Kemal, "Loti, Pierre", TDV

İslâm Ansiklopedisi, Cilt 27, s. 213-4.

218.   Kalın, İbrahim, ‘Islamophobia and the

Limits of Multiculturalism’ Esposito, John ve Kalın,



740

İbrahim (ed.) Islamophobia: The Challenge of

Pluralism in the 21st Century, Oxford: Oxford

University Press, 2011.   Türkçe tercümesi:

İslâmofobi: 21. Yüzyılda Çoğulculuk Sorunu, trc.

İsmail Eriş, İstanbul, İnsan Yayınları, 2015.

219.   ––––––––, "Islam and Peace: A

Preliminary Survey of the Sources of Peace in the

Islamic Tradition", İslâm Araştırmaları Dergisi (Sayı

11, 2004), s. 1-37.

220.   ––––––––, "Islam, Christianity, the

Enlightenment: A Common Word and Muslim-

Christian Relations", ed. Waleed al-Ansary ve David

Linnan, Muslim and Christian Understanding: Theory

and Application of ‘A Common Word’, New York:

Palgrave MacMillan, 2010, s. 41-56.

221.   ––––––––, Akıl ve Erdem, İstanbul:

Küre Yayınları, 2013.

222.   Kant, Immanuel, Religion Within the

Limits of Reason Alone, New York: Harper



741

Torchbooks, 1960.

223.   Kara, İsmail, Türkiye’de İslâmcılık

Düşüncesi, İstanbul: Risale Yayınları, 1986.

224.   Karal, Enver Ziya Osmanlı Tarihi,

Ankara: Türk Tarih Kurumu, 1962.

225.   Karlığa, Bekir, İslâm Düşüncesinin Batı

Düşüncesine Etkileri, İstanbul: Litera Yayıncılık, 2004.

226.   Kavafis, Konstantin, Kavafis’ten Kırk

Şiir, çev. Cevat Çapan, İstanbul: Adam, 1982.

227.   Keay, John, The Honourable Company:

A History of the English East India Company,

HarperCollins, 2010.

228.   Keddie, Nikki R., An Islamic Response

to Imperialism, Political and Religious Writings of

Sayyid Jamal al-Din al-Afghani, Berkeley: University

of California Press, 1983.

229.   Keen, Sam, Faces of the Enemy:

Reflections of the Hostile Imagination, San Francisco:

Harper and Row, 1986.



742

230.   Kefeli, Emel, "Lamartine, Alphonse de",

TDV İslâm Ansiklopedisi, Cilt 27, s. 93-4.

231.   al-Khalili, Jim, The House of Wisdom:

How Arabic Science Saved Ancient Knowledge and

Gave us the Renaissance, London: Penguin Books,

2012.

232.   Khoury, Adel-Theodore, Les

Théologiens Byzantins et L’Islam: Textes et Auteurs,

Louvain: Editions Nauwelaerts, 1969.

233.   Kılıç, Hulusi, "Attâr, Hasan b.

Muhammed", TDV İslâm Ansiklopedisi, Cilt 4, s. 98-

99.

234.   Kindî, Felsefî Risaleler, çev. Mahmut

Kaya, İstanbul: Klasik Yayınları, 2002.

235.   King, Charles, Midnight at the Pera

Palace: The Birth of Modern Istanbul, New York: W.

W. Norton and Company, 2014.

236.   Kingsley, Peter, Reality, California: The

Golden Sufi Center, 2003.



743

237.   ––––––––, In the Dark Places of

Wisdom, California: The Golden Sufi Center, 1999.

238.   Korkut, Hasan, "Osmanlı

Sefâretnâmeleri Hakkında Yapılan Araştırmalar",

Türkiye Araştırmaları Literatür Dergisi (TALİD), Türk

Siyaset Tarihi–Tanzimata Kadar, Sayı 2, (Güz 2003),

s. 491-511.

239.   Lajos Kossuth, 1848-49 Macar

Özgürlük Mücadelesi ve Osmanlı-Macar İlişkileri,

Sempozyum Kitabı; 15 Mart 2002, Kütahya.

240.   Koyre, Alexandre, From the Closed

World to the Infinite Universe, Baltimore: The Johns

Hopkins University Press, 1957.

241.   König, Daniel, Arabic-Islamic Views of

the Latin West: Tracing the Emergence of Medieval

Europe, Oxford: Oxford University Press, 2015.

242.   Köprülü, Fuad, Bizans Müesseselerinin

Osmanlı Müesseselerine Tesiri, İstanbul: Akçağ

Yayınları, 2004; 2. Baskı.



744

243.   Kragh, Helge S., Conceptions of the

Cosmos: From Myths to the Accelerating Universe,

Oxford: Oxford University Press, 2007.

244.   Kritzeck, James, "Robert of Ketton’s

Translation of the Qur’an", Islamic Quarterly, II: 4

(1955), s. 309-312.

245.   ––––––––, Peter the Venerable and

Islam, Princeton: Princeton University Press, 1964.

246.   Kula, Onur Bilge, Batı Felsefesinde

Oryantalizm ve Türk İmgesi, İstanbul: Türkiye İş

Bankası Yayınları, 2010.

247.   Kumrular, Özlem, Türk Korkusu:

Avrupa’da Türk Düşmanlığının Kökeni, İstanbul:

Doğan Kitap, 2008.

248.   Kutay, Cemal, 47 Gün: Sultan

Abdülaziz’in Avrupa Günlüğü, İstanbul: ABM Yayınevi,

2012.

249.   Kutluer, İlhan ve Katipoğlu, Hasan,

"Hay b. Yakzan", TDV İslâm Ansiklopedisi, Cilt 16, s.



745

551-554.

250.   Landau, Jacob M., The Politics of Pan-

Islam: Ideology and Organization, Oxford: Clarendon,

1994.

251.   Lawrence, Bruce B., Shattering the

Myth: Islam Beyond Violence, Princeton: Princeton

University Press, 1998.

252.   ––––––––, Shahrastani on the Indian

Religions, The Hague and Paris: Mouton, 1976.

253.   Lawrence, T. E, The Selected Letters,

London: Little Books, 2005.

254.   ––––––––, Seven Pillars of Wisdom: A

Triumph, New York: Doubleday, 1966.

255.   Lean, Nathan, The Islamophobia

Industry: How the Right Manufactures Fears of

Muslims, Pluto Press, 2012.

256.   Lefebvre, Henri, Introduction to

Modernity, London New York: Verso Books, 2011.



746

257.   ‘Legislating Fear’

http://www.cair.com/images/islamophobia/Legislating-

Fear.pdf

258.   Leibniz, Essai de Theodicée, E. M.

Huggerd, London, 1952.

259.   Lewis, Bernard, "The Roots of Muslim

Rage", The Atlantic Monthly (September 1990), s. 47-

60.

260.   ––––––––, Modern Türkiye’nin Doğuşu,

Ankara: Türk Tarih Kurumu Basımevi, 1984.

261.   ––––––––, The Muslim Disovery of

Europe, New York: W. W. Northon, 2001.

262.   Lirola, Jorge, "Müsta’rib", TDV İslâm

Ansiklopedisi, Cilt 32, s. 123-4

263.   Little, Douglas, American Orientalism:

The United States and the Middle East since 1945,

Chapel Hill: University of North Carolina Press, 2008.

264.   Livingston, J. W., "Shaykhs Jabarti and

‘Attâr: Islamic Reaction and Response to Western



747

Science in Egypt", Der Islam, Bd. 74, 1997,s.   92-

106.

265.   Locke, John, Letter Concerning

Toleration, Oxford: Clarendon Press, 1968.

266.   Loti, Pierre, Doğu Düşleri Sona Ererken

(Supreme Visions D’Orient), trc. Faruk Ersöz,

İstanbul: Kitap Yayınevi, 2002.

267.   ––––––––, İsfahan Seyahatnamesi,

İstanbul: Timaş Yayınları, 1996, s. 45.

268.   Maalouf, Amin, Leo the African,

London: Abacus, 1994.

269.   ––––––––, The Crusades Through

Arab Eyes, New York: Schocken, 1984.

270.   Machiavelli, Niccolo, The Prince,

Cambridge: Cambridge University Press, 1988.

271.   Mack, John E., A Prince of Our

Disorder: The Life of T. E. Lawrence, Boston: Little,

Brown, 1976.



748

272.   MacLean, Gerald ve Matar, Nabil,

Britain and the Islamic World, Oxford: Oxford

University Press, 2011.

273.   Mahmud, Hindî, Kısas-ı Enbiyâ,

İnceleme-Tenkitli Metin: Ahmet Karataş, İstanbul:

Türkiye Yazma Eserler Kurumu Başkanlığı, 2013.

274.   ––––––––, Sergüzeştnâme-i Hindî

Mahmud, çev. Ahmet Karataş, İstanbul: Türkiye

Yazma Eserler Kurumu Başkanlığı, 2013.

275.   Makdisi, George, The Rise of Colleges:

Institutions of Learning in Islam and the West,

Edinburgh: Edinburh University Pres, 1981.

276.   Malik, Kenan, ‘Rethinking the Idea of

‘Christian Europe’,

http://kenanmalik.wordpress.com/2011/08/19/christian

-europe/

277.   Man, John, Kublai Khan: The Mongol

King who Remade China, London: Bantam Books,

2006.



749

278.   Manuel II Paleologue, Entreitens avec

un Musulman, ed. Theodore Khoury, Paris: Editions

du Cerf, 1966.

279.   Mardin, Şerif, The Genesis of Young

Ottoman Thought, Syracuse: Syracuse University

Press, 2000.

280.   ––––––––, Türk Modernleşmesi,

İletişim Yayınları, İstanbul 2002.

281.   Massad, Joseph A., Islam in Liberalism,

Chicago: The University of Chicago Press, 2015.

282.   Mather, James, Pashas: Traders and

Travellers in the Islamic World, New Haven: Yale

University Press, 2009.

283.   Matrakçı Nasuh, Târîh-i Sultân

Bâyezîd, haz. Reha Bilge, İstanbul: Arvana Yayınları,

2015, v. 26b, s. 75.

284.   Matthew, Dimmock, New Turkes:

Dramatizing Islam and the Ottomans in Early Modern

England, Surrey: Ashgate, 2005.



750

285.   Maxim, Mihai, "Kantemiroğlu (Dimitrie

Cantemir)", TDV İslâm Ansiklopedisi, Cilt 24, s. 320-2.

286.   Mayhew, Christopher ve Adams,

Michael, Publish it Not: The Middle East Cover-up,

Oxford: Signal Books, 1975; yeni baskı 2006.

287.   Mazower, Mark, Salonica: City of

Ghosts, London: Harper Perennial, 2004.

288.   McCarthy, Justin, The Turk in America:

The Creation of an Enduring Prejudice, Utah: Utah

University Press, 2010.

289.   Mckee, Irvin, ‘Ben Hur’ Wallace: the

Life of General Lew Wallace, Berkeley: University of

California Press, 1947.

290.   Mearsheimer, John J. ve Walt, Stephen

M., The Israel Lobby and US Foreign Policy, New

York: Farrar, Straus and Giroux, 2007.

291.   Menocal, Maria Rosa, "The Etymology

of Old Provencal trobar, trobador: A Return to the



751

‘Third Solution", Romance Philology 36: (1982), s.

137-53.

292.   ––––––––, The Arabic Role in Medieval

Literary History, Philadelphia: University of

Pennsylvania Press, 1987.

293.   ––––––––, Ornament of the World,

Boston: Little, Brown and Company, 2002.

294.   Meriç, Cemil, Işık Doğudan Gelir (Ex

Oriente Lux), İstanbul: İletişim Yayınları, 2008.

295.   ––––––––, Kırk Ambar: Rümuzu’l-

Edeb, Cilt I, İstanbul: İletişim Yayınları, 2002.

296.   ––––––––, Kültürden İrfana, İnsan

Yayınları, İstanbul 1986.

297.   ––––––––, Mağaradakiler, İstanbul:

Ötüken, 1980.

298.   Metcalfe, Alex, The Muslims of

Medieval Italy, Edinburgh: Edinburgh University

Press, 2009.



752

299.   Monroe, James, "A Curious Morisco

Appeal to the Ottoman Empire", al-Andulus. 31, 1996,

s. 281-303.

300.   Montagu, Lady Mary Wortley, The

Turkish Embassy Letters, ed. T. Heffernan ve D.

O’Quinn, London: Broadview Press, 2012.   Türkçe

tercümesi için bkz. Lady Montagu, Şark Mektupları,

çev. Asude Savan, İstanbul: Lacivert Yayıncılık, 2009.

301.   Montesquieu, İran Mektupları, çev. A.

Tarcan ve U. Yönten, İstanbul: Ark Kitapları, 2004.

302.   Morgan, Michael Hamilton, Lost

History: The Enduring Legacy of Muslim Scientists,

Thinkers and Artists, Washington DC: National

Geographic, 2007.

303.   Morris, R. C., Sürgündeki Veliaht: Cem

Sultan, çev. H. Türkkuşu, İstanbul: Epsilon Yayınları,

2006.

304.   Mossensohn, Miri Shefer, "Hospitals

and Medical Institutions", The Oxford Encyclopedia of



753

Philosophy, Science and Technology in Islam, ed.

İbrahim Kalın, Oxford: Oxford University Press, 2014,

Cilt I, s. 283-290.

305.   ––––––––, Ottoman Medicine: Healing

and Medical Institutions 1500-1700, Albany: State

University of New York Press, 2009.

306.   Muir, Hugh ve Smith, Laura,

Islamophobia, Londra: Trentham Books, 2004.

307.   Mullan, David George, Religious

Pluralism in the West, Oxford: Blackwell Publishing,

1998.

308.   Nasr, Seyyed Hossein, "Islamic-

Christian Dialogues: Problems and Obstacles to be

Pondered and Overcome", Muslim World, No. 3-4

(TemmuzEkim, 1998), s. 218-237.

309.   ––––––––, Islamic Science: An

Illustrated Study, World of Islam Publishing, 1976.

310.   ––––––––, Knowledge and the Sacred,

Albany, NY: State University New York Press, 1989.



754

311.   ––––––––, Science and Civilization in

Islam, Chicago: Kazi Publications, 2007.

312.   ––––––––, İslâm’ın Kalbi, İstanbul:

Gelenek Yayıncılık, 2002.

313.   Newman, N. A. (ed.), The Early

Christian-Muslim Dialogue: A Collection of Documents

from the First Three Islamic Centuries (632-900 A.D.),

Hatfield, 1993.

314.   Nicolle, David, The Crusades,

Michigan: Fritzboy Dearborn Publishers, 2001.

315.   Norman, Daniel, Islam and the West:

The Making of an Image, Oxford: Oneworld, 1993.

316.   Norris, Pippa ve Inglehart, Ronald,

"Islam and the West: Testing the Clash of Civilizations

Thesis" John F. Kennedy School of Government,

Harvard University, Working Paper No RWP02-015,

April 22, 2002.

317.   Norton, Anne, On the Muslim Question,

Princeton: Princeton University Press, 2013.



755

318.   Özcan, Azmi, "İngiliz Doğu Hindistan

Şirketi", TDV İslâm Ansiklopedisi, Cilt 22, s. 294-5.

319.   ––––––––, "Hilafet, Osmanlı Dönemi",

TDV İslâm Ansiklopedisi, Cilt 17, s. 546-553.

320.   ––––––––, Pan-İslâmizm: Osmanlı

Devleti, Hindistan Müslümanları ve İngiltere (1877-

1914) İstanbul: İSAM Yayınları, 1992.

321.   Özdemir, Mehmet, "Endülüs", TDV

İslâm Ansiklopedisi, Cilt 11, s. 211-225.

322.   ––––––––, "Moriskolar", TDV İslâm

Ansiklopedisi, Cilt 30, s. 289-291

323.   ––––––––, "Müdeccenler", TDV İslâm

Ansiklopedisi, Cilt 31, 465-7

324.   ––––––––, Endülüs Müslümanları:

Siyasi Tarih, Ankara: Türkiye Diyanet Vakfı Yayınları,

2013.

325.   Öztürk, Levent, "Necâşi Ashame", TDV

İslâm Ansiklopedisi, Cilt 32, s. 476-7.



756

326.   Palacios, Miguel Asin, Islam and the

Divine Comedy, London, 1926.

327.   Papp, Sandor, "İmre Tököli", TDV İslâm

Ansiklopedisi, Cilt 41, s. 277-8

328.   Pappe, Ilan, The Ethnic Cleansing of

Palestine, Oxford: Oneworld, 2008.

329.   Pascal, Blaise, Les Pensées de Blaise

Pascal, Paris: Le club français du livre, 1957.

330.   Pedani, Maria Pia, "Venice", ed. Gabor

Agoston ve Bruce Masters, Encyclopedia of the

Ottoman Empire, New York: Facts on File, Inc., 2009,

s. 581-2

331.   ––––––––, Osmanlı Padişahının Adına:

İstanbul’un Fethinden Girit Savaşına Venedik’e

Gönderilen Osmanlılar, Ankara: Türk Tarih Kurumu,

2011.

332.   Perry, Mary Elizabeth, The Handless

Maiden: Moriscos and the Politics of Religion in Early



757

Modern Spain, Princeton: Princeton University Press,

2007.

333.   Peters, Rudolph, Islam and

Colonialism: The Doctrine of Jihad in Modern History,

The Hague, 1979.

334.   Pew Research Center, ‘Muslim-

Western Tension Persist’, 2011, http://www.

pewglobal.org/2011/07/21/muslim-western-tensions-

persist/

335.   Pickthall, M., As Others See Us,

London: W. Collins Sons and Co. Ltd., 1922,

Foreword.

336.   ––––––––, With the Turk in Wartime,

London: J. M. Dent and Sons, 1914.

337.   ––––––––, The Early Hours,

Cambridge: Muslim Academic Trust, 2010.

338.   Pirene, Henri, Hz. Muhammed ve

Şarlman, çev. M. Ali Kılıçbay, İstanbul: Birey ve

Toplum Yayınları, 1984.



758

339.   ––––––––, Medieval Cities: Their

Origins and the Revival of Trade, New Jersey:

Princeton University Press, 1969.

340.   Polat, İbrahim Ethem, Haçlılara Kılıç ve

Kalem Çekenler, Ankara: Vadi Yayınları, 2006.

341.   Powell, James M. (ed), Muslims Under

Latin Rule: 1100-1300, Princeton: Princeton University

Pres, 1990.

342.   Quinn, Frederick, The Sum of All

Heresies: The Image of Islam in Western Thought,

Oxford: Oxford University Press, 2008.

343.   Qureshi, Emran ve Sells, Michael A.,

The New Crusades: Constructing the Muslim Enemy,

New York: Columbia University Press, 2003.

344.   Ratzinger, Joseph Cardinal, Truth and

Tolerance: Christian Belief and World Religions, San

Francisco: Ignatius Press, 2004.

345.   Reeves, Minou, Muhammad in Europe:

A Thousand Years of Western Myth-Making, New



759

York: New York University Pres, 2000.

346.   Reilly, Bernard F., The Contest of

Christian and Muslim Spain 1031-1157, Oxford:

Blackwell, 1992.

347.   Reston, James, Warriors of God:

Richard the Lionheart and Saladin in the Third

Crusade, New York: Anchor Books, 2002.

348.   Ricci, Aldo (çev.), The Travels of Marco

Polo, London, 1931.

349.   Ricci, Giovanni, Türk Saplantısı:

Yeniçağ Avrupa’sında Korku, Nefret ve Sevgi,

İstanbul: Kitabevi, 2005.

350.   Robins, Nick, The Corporation That

Changed the World: How the East India Company

Shaped the Modern Multinational, London: Pluto

Press, 2012.

351.   Rodinson, Maxime, Europe and the

Mystique of Islam, Seattle/London: University of

Washington Press, 1987.



760

352.   Roger, Collins, The Arab Conquest of

Spain 710-797, Oxford: Blackwell, 1989.

353.   Routledge, Michael, "Songs", ed.

Jonathan Riley-Smith, The Oxford Illustrated History

of the Crusades, s. 91-111.

354.   Roy, Olivier, The Politics of Chaos in

the Middle East, London: Hurst and Company, 2007.

355.   Rubenstein, Richard, Aristotle’s

Children: How Christians, Muslims, and Jews

Rediscovered Ancient Wisdom and Illuminated the

Middle Ages, Orlando: A Harvest Book, 2003.

356.   Runciman, Steven, Haçlı Seferleri

Tarihi, çev. Fikret Işıltan, Ankara: Türk Tarih Kurumu

Yayınları, 2008, 3. Baskı, Cilt III, s. 249.

357.   Russell, G. A., The Arabick Interest of

the Natural Philosophers in the 17th Century England,

Leiden: Brill, 1994.

358.   Ryad, Umar, "Anti-Imperialism and the

Pan-Islamic Movement", ed. David Motadel, Islam and



761

the European Empires, Oxford: Oxford University

Press, 2014.

359.   Safa, Peyami, Türk İnkılabına Bakışlar,

İstanbul: Ötüken Neşriyat, 2003.

360.   Sahas, Daniel J., John of Damascus on

Islam: The ‘Heresy of the Ishmaelites’, Leiden: E. J.

Brill, 1972.

361.   Said, Edward ve Hitchens, Christopher,

(ed.), Blaming the Victims: Spurious Scholarship and

the Palestinian Question, London: Verso, 1988.

362.   Said, Edward, Covering Islam: How the

Media and the Experts Determine How We See the

Rest of the World, New York: Vintage Books, 2007

(gözden geçirilmiş baskı).

363.   ––––––––, From Oslo to Iraq and the

Roadmap, London: Bloomsbury, 2004.

364.   ––––––––, Orientalism, New York:

Vintage Books, 1979.



762

365.   ––––––––, The Question of Palestine,

New York: Vintage Books, 1980.

366.   Salaita, Steven, Anti-Arab Racism in

the United States: Where It Comes From and What It

Means For Politics Today, Chicago: The University of

Chicago Press, 2006.

367.   Saliba, George, A History of Islamic

Astronomy: Planetary Theories During the Golden

Age of Islam, New York: New York University Press,

1994.

368.   ––––––––, Islamic Science and the

Making of the European Renaissance, Cambridge:

The MIT Press, 2011.

369.   Schlagel, Richard H., From Myth to

Modern Mind: A Study of the Origins anf Growth of

Scientific Thought, New York: Peter Lang, 1996.

370.   Schnapper, Dominique, Sosyoloji

Düşüncesinin Özünde Öteki ile İlişki, çev. Ayşegül



763

Sönmezay, İstanbul: İstanbul Bilgi Üniversitesi

Yayınları, 2005.

371.   Schuon, Frithjof, Christianity/Islam:

Essays on Esoteric Ecumenism, Bloomington: World

Wisdom Books, 1985.

372.   Schweigger, Salomon, Sultanlar

Kentine Yolculuk 1578-1581, trc. S. Türkis Noyan,

İstanbul: Kitap Yayınevi, 2004.

373.   Schwoebel, Robert, The Shadow of the

Crescent: The Renaissance Image of the Turk 1453-

1517, Nieuwkoop: B. De Graaf, 1967.

374.   Setton, Kenneth M., Western Hostility

to Islam and Prophecies of Turkish Doom,

Philadelphia: American Philosophical Society, 1991.

375.   Seward, Desmond, The Monks of War:

The Military Religious Orders, London: Penguin

Books, 1995.

376.   Seybold, C. F., "Kurtuba", İslâm

Ansiklopedisi, İstanbul: MEB Yayınevi, 1977, Cilt 6, s.



764

1023-1025.

377.   Sezgin, Fuat, İslâm’da Bilim ve Teknik,

Ankara: TÜBA ve Kültür Bakanlığı, 2007.

378.   Sha’ban, Fuad, Islam and Arabs in

Early American Thought: The Roots of Orientalism in

America, North Carolina: The Acorn Press, 1991.

379.   Shaheen, Jack, Arab and Muslim

Stereotyping in American Popular Culture,

Washington D.C.: Center for Muslim-Christian

Understanding, Georgetown University, 1997.

380.   ––––––––, The TV Arab, Ohio: The

Popular Press, 1984.

381.   Shaw, Stanford J. ve Shaw, Ezel Kural,

Osmanlı İmparatorluğu ve Modern Türkiye, İstanbul: E

Yayınları, 1983, Cilt II.

382.   Shlaim, Avi, Israel and Palestine,

London: Verso, 2009.

383.   Smith, Jonathan Riley, "The Crusading

Movement and Historians", Jonathan Riley-Smith



765

(ed.), The Oxford Illustrated History of the Crusades,

Oxford: Oxford University Press, 1995.

384.   Solnon,Jean-François, Sarık ve

İstanbulin: Osmanlı İmparatorluğu ile Avrupa XIV-XX

Yüzyıllarda Çatışma ve Karşılıklı Hayranlık, çev. Ali

Berktay, İstanbul: Doğan Kitap, 2013.

385.   Southern, R.W., Western Views of

Islam in the Middle Ages, Cambridge: Harvard

University Press, 1962.

386.   Spellberg, Thomas Jefferson’s Qur’an,

New York: Alfred Knopf, 2013.

387.   Spencer, Terence, "Turks and Trojans

in the Renaissance", The Modern Language Review,

Vol. 47, No. 3 (1952).

388.   St. Bernard of Clairvaux, "In Praise of

the New Knighthood", The Works of St. Bernard of

Clairvaux, Volume 7, Treatises III, Michigan: Cisterian

Publications, 1977.



766

389.   Stanley, Brian, The Bible and the Flag:

Protestan Missions and British Imperialism in the

Nineteenth and Twentieth Centuries, Leicester, 1990.

390.   Suleiman, Michael, American Images of

Middle East Peoples: Impact of the High Schools,

New York: Middle East Studies Association, 1977.

391.   Sühreverdî, Şihâbeddîn, Hikmetü’l-

işrâk, Neşreden Hüseyin Ziai, Tahran, 1993.

392.   Swedberg, Richard, "The Idea of

‘Europe’ and the Origin of the European Union - A

Sociological Approach", Zeitschrift für Soziologie, 23

(Ekim 1994), s. 378-387.

393.   Swedenborg, Emanuel, "Divine

Providence", A Compendium of Swedenborg’s

Theological Writings, New York: Swedenborg

Foundation, 1974, s. 521.

394.   Sweetman, James Windrow, Islam and

Christian Theology, London: Lutterworth, 1955.



767

395.   Sylviane A. Diouf, Servants of Allah:

African Muslims Enslaved in the Americas, New York:

New York University Press, 1998.

396.   Şakiroğlu, Mahmut H., "Cem Sultan",

TDV İslâm Ansiklopedisi, Cilt 7, s. 283-4.

397.   Şeşen, Ramazan, "Salâheddîn-i

Eyyûbî", TDV İslâm Ansiklopedisi, Cilt 36, s. 337-340.

398.   ––––––––, "Şerif İdrisi", TDV İslâm

Ansiklopedisi, Cilt 21, 2000, s. 493-495.

399.   ––––––––, Salâheddîn Eyyûbî ve

Devlet, İstanbul: Çağ Yayınları, 1987.

400.   Şeyban, Lütfi, Mudejares ve Sefarades:

Endülüslü Müslüman ve Yahudilerin Osmanlı’ya

Göçleri, İstanbul: İz Yayıncılık, 2007.

401.   ––––––––, Reconquista: Endülüs’te

Müslüman-Hıristiyan İlişkileri, İstanbul: İz Yayıncılık,

2003.

402.   Tanındı, Zeren, "Sinan Bey", TDV İslâm

Ansiklopedisi, Cilt 37, s. 228.



768

403.   Tarnas, Richard, Cosmos and Psyche:

Intimations of a New World View, New York: A Plume

Book, 2007.

404.   Taylor, Charles, A Secular Age,

Cambridge: Harvard University Press, 2007.

405.   ––––––––, Dilemmas and Connections:

Selected Essays, Cambridge: Harvard University

Press, 2011.

406.   ––––––––, Philosophical Arguments,

Cambridge: Harvard University Press, 1995.

407.   Temimi, Abdulcelil, Devletu’l-usmâniyye

ve kadiyyeti’l-muriskiyyîni’l-ende-lusiyyîn/ Le

gouvernement ottoman et le probleme morisque,

Zagvan, 1989.

408.   et-Tevhîdî, Ebû Hayyân, el-Mukâbesât,

Beyrut: Daru’l-Edeb, 1989.

409.   Thomson, R. W. (trc.) The Armenian

History attributed to Sebeos, Liverpool: Liverpool

University Press, 1999.



769

410.   Thornton, Thomas, The Present State

of Turkey or a Description of the Political, Civil, and

Religious Constitution, Government, and Laws of the

Ottoman Empire, London: 1807.

411.   Toner, Jerry, Homer’s Turk: How

Classics Shaped Ideas of the East, Cambridge:

Harvard University Press, 2013.

412.   Topçu, Nurettin, Kültür ve Medeniyet,

Hareket Yayınları, İstanbul 1970.

413.   ––––––––, Yarınki Türkiye, Yağmur

Yayınevi, İstanbul 1961

414.   Turan, Osman, Selçuklular Zamanında

Türkiye: 1071-1328, İstanbul: Boğaziçi Yayınları,

2002, 7. Baskı.

415.   Turner, Howard, Science in Medieval

Islam, Austin: University of Texas Press, 1995.

416.   UN Women 2013 Raporu,

http://www.unwomen.org/en/what-we-do/ending-

violence-against-women/facts-and-figures



770

417.   Unat, Faik Reşit, Osmanlı Sefirleri ve

Sefâretnâmeleri, Ankara: Türk Tarih Kurumu

Basımevi, 1987.

418.   Uzunçarşılı, İsmail Hakkı, Osmanlı

Tarihi, Ankara: Türk Tarih Kurumu, 1988.

419.   Üçel-Aybet, Gülgün, Avrupa

Seyyahlarının Gözünden Osmanlı Dünyası ve

İnsanları, 1530-1699, İstanbul: İletişim Yayınları,

2003.

420.   Valéry Paul, "The Crisis of the Mind",

An Anthology, Princeton: Princeton University Press,

1977, s.97-99.

421.   ––––––––, "The European",

http://www.pro-

europa.eu/attachments/article/153/paul-valery-the-

european-.pdf

422.   Vaughan, Dorothy M., Europe and the

Turk: A Pattern of Alliances 1350-1700, Liverpool:

University Press, 1954.



771

423.   Vincent, Bernard, "Les musulmans

dans l’Espagne modern", ed. Jocelyne Dakhlia ve

Bernard Vincent, Les musulmans dans l’histoire de

l’Europe, Paris: Albin Michel, 2011.

424.   Viorst, Milton, Storm from the East: The

Struggle Between the Arab World and the Christian

West, New York: The Modern Library, 2006.

425.   Voll, John, "Foundations for Renewal

and Reform: Islamic Movements in the Eighteenth

and Nineteenth Centuries", ed. John Esposito, The

Oxford History of Islam, Oxford: Oxford University

Press, 1999, s. 509-547.

426.   von Grunebaum, Gustave E., Medieval

Islam, Chicago: The University of Chicago Press,

1946.

427.   von. Der Mehden, Fred R., "American

Perceptions of Islam", John L. Esposito (ed.) Voices of

Resurgent Islam, ed., Oxford: Oxford University

Press, 1983.



772

428.   Waardenburg, Jean Jacques, "World

Religions as seen in the Light of Islam", Islam Past

Influence and Present Challenge, ed. A. T. Welch ve

P. Cachia, Edinburgh: Edinburgh University Press.

429.   ––––––––, L’Islam dans le miroir de

l’Occident.   Comment quelques orientalistes

occidentaux se sont penches sur l’Islam et se sont

forme une image de cette religion, Paris, Mouton,

1963.

430.   Waines, David, The Odyssey of Ibn

Battuta: Uncommon Tales of a Medieval Adventurer,

Chicago: The University of Chicago Press, 2010.

431.   Wallace, Lew, An Autobiography, New

York: Harper and Brothers, 1906.

432.   Wasserstrom, Steven M., "Jewish-

Muslim Relations in the Context of Andalusian

Emigration", ed. Mark D. Meyerson ve Edward D.

English, Christians, Muslims, and Jews in Medieval



773

and Early Modern Spain, Notre Dame: University of

Notre Dame Press, 1999.

433.   Watt, Montgomery, The Influence of

Islam on Medieval Europe, Edinburgh: Edinburgh

University Press, 1972.

434.   Whitehead, Alfred North, Science and

the Modern World, New York: The Free Press, 1967.

435.   William of Rubruck, The Journey of

William of Rubruck to the Eastern Parts of the World,

1253-55 with Two Accounts of the Earlier Journey of

John of Pian de Carpine, London: The Hakluyt

Society, 1900, (yeniden basım New Delhi: Asian

Educational Services, 1998).

436.   Wood, Gordon, The Radicalism of the

American Revolution, New York: Vintage, 1993.

437.   Yerasimos, Stephane, Les Voyageurs

dans L’Empire Ottoman: XIVe-XVIe siecles, Ankara:

Türk Tarih Kurumu Yayınları, 1991.



774

438.   Yerasimos, Stephanos ve Berthier,

Annie haz. Topkapı Saray’ında Yaşam: Albertus

Bobovius ya da Santurî Ali Ufkî Bey’in Anıları, çev. Ali

Berktay, İstanbul: Kitap Yayınevi, 2002, s. 77-8.

439.   Yohannan, John D., Persian Poetry in

England and America: A 200-Year History, Delmar,

N.Y.: Caravan Books, 1977.

440.   Yurdusev, Nuri, Ottoman Diplomacy:

Conventional or Unconventional? Houndmills:

Palgrave Macmillan, 2004.

441.   Z. Kedar, Benjamin, Crusade and

Mission: European Attitudes toward the Muslims,

Princeton: Princeton University Press, 1984.

442.   Zaimeche, Salah E., "al-Farghani", The

Oxford Encyclopedia of Philosophy, Science and

Technology in Islam, ed. Ibrahim Kalin, Oxford: Oxford

University Press, 2014, Cilt I.



775

Notes

[←1]
Jerry Toner, Homer’s Turk: How Classics
Shaped Ideas of the East (Cambridge:
Harvard University Press, 2013),  s. 240.

[←2]
Bakara Sûresi’nin 143. ayetinde geçen bu
ifade İslâm’ın bir "orta yol dini" olduğuna
atıfta bulunur. Bununla, Müslüman 
toplumların her tür aşırılıktan kaçınması
tavsiye edilir. "Orta ümmet" ifadesi coğrafî
olarak İslâm toplumlarının yaşadığı bölgeleri
de ima eder.

[←3]
Bu durum  pek çok algılama biçimine teşmil
edilebilir. Sözgelimi İslâm toplumları içinde
dönem dönem ortaya çıkan ve "çağın
ruhunu" yansıtan algılama biçimlerine
Arapların Türk imaji, Türklerin Arap algısı,
İranlıların  Rus tasavvuru yahut Afganlıların
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Afrikalı algısında rastlamak  mümkün.
Buradaki temel nokta hep aynıdır: Algı ve
gerçeklik arasındaki çizgi giderek belirsiz
hale gelir. Farklı fakat konumuzla  irtibatlı iki
örnek için bkz. Şükran Fazlıoğlu, Arap
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