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أ

مقدمة

أشكال المعرفة إن المكانة التي حظیت بها المعرفة العلمیة خاصة في ضوء عجز 
،الإجابة عن مختلف تساؤلات الإنسان عبر التاریخ إلاّ في حدود ضیِّقةالأخرى على

وبمعارف شابها الخطأ والتناقض إلى حد بعید، زاد من جبروت المعرفة العلمیة إلى الحدّ 
نها معرفة تندّ عن المساءلة وإعادة النظر من جهة، ومن جهة أخرى الذي بدت معه وكأ

أوصدت أبواب كل احتمال لانبثاق ألوان معرفیة أخرى تسمح باستنطاق اللامفكر فیه، مما 
ب فیه هو الثقة المفرطة التي أنیط ح كل التبریرات المحتملة أن المتسبِّ تُرجّ ،نذر بوجود مأزقیُ 

،لمنقطع النظیر الذي لاقاه من لدن الفلسفة المثالیة الإغریقیة عموماجرّاء الدعم ا،بها العقل
ن إلى هذا واستفادته من المد الدیكارتي في أتون القرن السابع عشر، لكن سرعان ما تفطّ 

وجوب تسلیط النقد على العقل وضبط حدود المأزق الفیلسوف الألماني كانط، مقترحا 
غیر المشروعة، وكانت آلیته في ذلك، وضع مقولات استخداماته استخداماته المشروعة من 

أولانیة قبلیة على شاكلة الزمان والمكان والضرورة والشمول، الغرض منها استیعاب التجربة 
العیانیة وتنظیمها وصبّها في أطر محدّدة تسمح بمساءلتها وإعادة النظر فیها متى اقتضى 

الأمر ذلك.

فلسفة النقدیة لتؤكد على أن العقل لا یمارس مهامه الاعتبارات جاءت المن منطلق هذه
بمعزل عن العوائق الإیبستیمولوجیة التي تؤثر لا محال في انحراف مساره عن مقتضیات 
الضبط والدقة والموضوعیة، هذا یعني أن الفلسفة النقدیة جيء بها لغرض استنطاق العقل 

بعد المساءلة، مما یعكس ه لْ طَ م تَ عن الشق غیر الآهل منه الذي لوالتنقیب ،في حدّ ذاته
دعوة صریحة إلى انفتاح العقل على ذاته.

أمر وارد؟ اتههل إمكانیة انفتاح العقل على ذاته من داخل ذضمن هذا السیاق نتساءل:
بأن -أیضا–الآلیة التي تكفل هذا الإنجاز؟ وما الذي یضمن هي ما، فوإن كان ذلك ممكنا
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تقاعس العقل عن الانقضاض علیه؟ ،ممكنٌ وهل هناك أفقٌ اره؟العقل أباح عن جمیع أسر 
یتم بسط النفوذ علیها بعد؟آلا یُحتمل وجود جغرافیا عذراء داخل نسیج هذا العقل لم

الخروج عن الحل، من خلال دفع الإنسان إلىلكانط، یقترح علینا نص "ما الأنوار"
عجزه عن استعمال عقله دون إشراف قصوره الذي هو نفسه مسؤولا عنه، قصور یعني 

عنه لأن سببه یكمن لیس في عیب في العقل، بل في الغیر، قصور هو نفسه مسؤولا
الافتقار إلى القرار والشجاعة في استخدامه دون تدخل من الغیر، تجرأ على استعمال عقلك 

أنت: ذاك هو شعار الأنوار.

یدّعي باشلار من عنّا ما یجب معرفته كماثم إن ما نعتقد أنه یمثّل الحقیقة فهو یحجب 
إن البداهة الأولى لیست حقیقة أساسیة"، هذا الأمر یدفعنا إلى إعادة قراءةخلال مقولته: "

هذا التحدید الباشلاري بمثابة دعوة ما كنّا نعتقد أنه هو عین الصواب.وتنویع زوایا النظر فی
هنا البحثأن سیاق كان، وما دام صریحة إلى تجدید النظر في الموروث المعرفي لأي

وجیه الفكر الفلسفي یحیل إلى ربطه بكانط مع كل ما یحمله الإرث الكانطي من ثقل، في ت
غیر معهود، وكان ذلك بدعم من دافید هیوم الذي أیقظه من غفوته من خلال نحو فضاء

نصه "مقال في الفهم البشري".

ف لاحقا بالكانطیة الجدیدة التي جاءت لها في ما عُر هذه الإرهاصات وجدت صدىً 
كامتداد للنسق الكانطي دون الوقوع في فخ اجتراره، عملت هذه المدرسة على التوسیع من 
أفق الفهم الكانطي وملامسة الشق المسكوت عنه في فكر كانط، مما انجرّ عنه تعدد في 

تفرع الكانطیة الجدیدة إلى قراءات وتأویلات المیراث الفلسفي الكانطي، لذا لم یكن غریبا أن ت
*ینحدر منها أرنست كاسیرركان من كبریاتها وأقواها مدرسة ماربورغ التي مدارس، 

)، فیلسوف ألماني ومؤرخ فلسفة ینتمي إلى ما یسمى بمدرسة ماربورج في "الفلسفة CASSIRER Ernst)1874 -1945أرنست كاسیرر *
، من أشھر 1945، وتوفي في نیویورك 1933ر ألمانیا عام الكانطیة الجدیدة" اشتھر كأبرز شارح للفلسفة النقدیة الكانطیة في القرن العشرین، غاد

)، 1932)، "فلسفة التنویر" (1926-1923)، "فلسفة الأشكال الرمزیة" (1916)، "الحریة والشكل" (1910أعمالھ: "الجوھر والوظیفة" (
).1944)، "مقال في الإنسان" (1942"الأسطورة والدولة" (
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یبدو أمرا بالغ التعقید، ویُعزى ذلك بالدرجة الأولى إلى تعدد "كاسیرر"إن التأسیس لفكر 
ثقت من الكانطیة، مشاربه التي اغترف منها فلسفته العامة التي لا یخفى على أحد أنها انب

توجیه الفكر الفلسفي بوجه عام، حیث كان كاسیرر من أهم في وما لهذه المرجعیة من ثقل 
عجب أیّما إعجاب لا لأهم مفاصله، وأُ حلِّ الفلاسفة الذین انكبوا على دراسة الإرث الكانطي مُ 

التعدیل بمقولاته التي ینصبّ فیها شتات المعارف الحسّیة بغیة تنظیمها، بغض النظر عن
"كاسیرر"، كما كان لفلاسفة آخرین كبیر الأثر في توجهات الذي أدرجه على مستوى فهمها

... ثم إن وروسوالفكریة، ونخصّ بالذكر لیبنتز وهیجل وغوته وهردر وجان باتیستا فیكو
الاطّلاع الواسع لكاسیرر على مختلف فروع المعرفة، جعل منه شخصا موسوعیا بامتیاز، 

ضمن إطار معین لتسهُل مساءلته، حتى أنه لیسرد صفحات كاملة من یصعب ضبطه
د مأموریة عقِّ ل الذي یُ صستعانة بها في بحثه في مشكلة ما، والسبب الفیالإمراجع مختلفة تمَّ 

بحثنا هو: كیف أمكن لكاسیرر أن یتموقع إیدیولوجیا ضمن منظومة فكریة جرمانیة نازیة 
أن ینتزع اعترافا أكادیمیا داخل فضاء - أیضا–هف أمكنوهو صاحب الأصول الیهودیة؟ وكی

منیة؟ز معرفي یُطوّقه هایدغر في ذات الفترة ال

قضیة أنثربولوجیة في غایة الأهمیة تتعلّق بتحدید طبیعة الكائن "كاسیرر"یطرح 
ى ، وهي قضیة لا تهمُّ المتفلسفین لوحدهم ولا الأكادیمیین فقط، بل تعود بالنظر إلالإنساني

مستواه الثقافي والمعرفي، ولأجل معالجة إشكالیته عن كل إنسان أینما كان بصرف النظر 
الأنثربولوجیة هته، استعمل كل ما توفر لدیه من علوم عصره، خاصة علم النفس بكل فروعه 
من علم النفس الحیواني والسلوكیة وعلم النفس التجریبي، مستعینا أیضا بالأنثروبولوجیا على 

فروعها من إثنولوجیا وإحاثة ومورفولوجیا وتطوریة، وكذا السجّل اللساني في أبعاده اختلاف 
التقنیة الصرفة، ویركّز أیضا على الریاضیات والفیزیاء ونسبیة اینشتاین.
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اعتماد كاسیرر على هذا الزخم المعرفي الهائل، كان بهدف الارتقاء بالتساؤل الفلسفي 
تطلّب الإلمام المعمّق بعلوم العصر، إن تعدّد المراجع العلمیة ، التي تحول الطبیعة البشریة

على مسطحها إشكالیته، وهو ما یمیّز راهنیة "كاسیرر"وجدّة النظریات هي التي یضع 
الكتابة الفلسفیة حول الإنسان، ولكن كیف یمكن الانطلاق من هذه الكثرة المرجعیة لصیاغة 

كثرة والاختلاف المعرفي إلى الوحدة الفلسفیة، وبالتالي لنا أن ننتقل من الىإشكال فلسفي؟ أنّ 
نجعل من تلك الأطراف تتلاقى في بؤرة موحدة تصوغ وحدة ذات معنى هي: طرح سؤال ما 

الإنسان؟

هذا الإشكال لیس في توظیف علوم العصر لفهم الإنسان، بل فیما یكون طرح الغایة من
وم أن تُمكِّن من صیاغة سؤال فلسفي في الإنسان؟به ذلك الاستخدام فلسفیا، بمعنى كیف لعل

أنطولوجیة ومعرفیة تبدو متباعدة ومختلفة لیس تجمیعا لمعطیات"كاسیرر"ما راهن علیه 
فلسفة التاریخ وفلسفة العلوم ونظریة المعرفة، بل وغیر متجانسة حول الإنسان، تتوزع بین 

لثقل الرمزي الذي یضم إلیه كل الروافد الصغرى الاهتداء إلى فلسفة الثقافة التي تمثّل مركز ا
من أسطورة وفن ودین ولغة وعلم وتاریخ.

ل مختلف ؤرة الدلالیة، وهي كذلك التي تُسائإن فلسفة الثقافة هي المؤتمنة على تلك الب
الإنتاجات الفكریة عن ذلك المركز المفترض، في هذا السیاق ینتمي مجهود كاسیرر إلى 

جاوز الكانطیة بالجمع بین الفكرة الموسوعیة عند لیبنتز والتصور النسقي كانط، لكنه یت
الهیجلي من أجل بلوغ الأحكام التألیفیة القبلیة المُیسّرة لوحدة التجربة البشریة الثریة 

والمتنوعة.

"كاسیرر"والتي عهد إلیها ،یمكن أن یصاغ سؤال فلسفة الثقافة بما هي فلسفة البشریة
ف عن المركز المشترك كما یلي: كیف یكون التألیف الشامل لمختلف أبعاد بمهمة الكش

ممكنا؟ في هذا السؤال هناك اعتراف بأن التألیف قائم، والبحث یجري عن التجربة الإنسانیة
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رتكاز التي تقف الكیفیة التي وقع إنتاجها بها، والجواب هو أن القوة المصوّرة هي نقطة الا
هي القوة المصوّرة التي تحوّل الشتات إلى وحدة؟ ویمكن صیاغة هذا فمال،وراء هذا التشكّ 

كما یلي: هل یُوجب ذلك وضع المركز وضعا قبلیا بحیث تتداعى السؤال بطریقة إحراجیة
إلیه التخوم والأشكال الرمزیة، أم أن ذلك المركز نركّبه تركیبا بعدیا ننتهي إلیه باعتباره نتیجة 

و منطلق قبلي للبحث أم هدف بعدي؟ فماذا یمكن أن یكون هذا هل ه،البحث؟ بمعنى آخر
مختلف الإنتاجات البشریة والذي یسمّى إلیه المركز الذي تتداعى إلیه جمیع التخوم أو تشیر 

بالمركز الثابت ونقطة الارتكاز في حل التأمل الفلسفي في الطبیعة البشریة عبر التاریخ 
الثقافي؟

یم المسار قدیمه وحدیثه قصد تجاوز تلك الفوضى، فإنه سینقلنا عندما تولّى كاسیرر تقی
من تجلي اللبس إلى واقع الاحتجاب والاختفاء بلغة ماكس شیللر، وقد عبّر عن ذلك بقوله: 

لم یكن الإنسان في أیّة مرحلة من مراحل تاریخ المعرفة البشریة مشكلا بذاته أو ملغزا قدر «
فسّر ذلك بأن معارفنا العلمیة والفلسفیة واللاهوتیة ، وی»ما أضحى مشكلا لنفسه الیوم

ثرها فقد راكم طبقات اوالأنثروبولوجیة یتجاهل بعضها البعض، وحتى نمو المعارف وتك
على جوهر الإنسان عوض إجلاء فكرته وحلّ غموضه، وهذا التشخیص رمادیة من الغیوم

سفة في الثقافة.هو الذي یبرّر للفكر الفلسفي الطمع في إعادة بناء فل

إلى الإحاطة بطبیعة الكائن البشري من "كاسیرر"بحثنا هذا المتمحور حول السعي مع 
خلال السؤال الجوهري: ما الإنسان؟ نحاول في خضمه استجلاء الجدید وجملة التعدیلات 
التي أدرجها كاسیرر على المفهوم الكلاسیكي للإنسان الذي تبنّاه أرسطو، وهذا بالاعتماد

التي ارتأینا بأنها تلامس المشكلة المثارة في صمیمها "كاسیرر"مجموعة من نصوص على 
على غرار نص "مقال في الإنسان" في نسخه الثلاث العربیة والفرنسیة والانجلیزیة، ونصّه 

إلى نصوص أخرى افة ، بالإضتیه الإنجلیزیة والفرنسیةالأم "فلسفة الأشكال الرمزیة" في نسخ
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و" استجابة لضرورات البحث مثل "الدولة والأسطورة"اس بها بین الفینة والأخرىتم الاستئن
في المعرفة التاریخیة" وكذا "مشكلة المعرفة".

، لم یمنع من الاطّلاع على بعض الكتابات والدراسات "كاسیرر"الاعتماد على نصوص 
ن لانجر" التي كانت من على ندرتها التي تناولت فكر كاسیرر، ونذكر في هذا المقام "سوزا

في مسألة الرمز، النوعیةضمن طلبته إن لم تكن ألمعهم، خاصة فیما تعلّق بإسهاماتها
ناهیك عن بعض الكتابات العربیة التي تتماس مع الموضوع كتلك التي یشیر إلیها الكاتب 

An Essayمن خلال ترجمته لكتاب ""إحسان عباس"الفلسطیني  On Man وكذا ،"
والدكتور "،The Myth Of Stateمحمود الذي تكفّل بترجمة كتاب ""أحمد حمدي"ر الدكتو 

وكتابات أخرى یتقاسمها كل من العراقي "سعید الغانمي" الذي ترجم كتاب (اللغة والأسطورة)،
زهیر دي الجزیري من خلال مؤلفه " الفن والمعرفة الجمیلة عند كاسیرر" و مجینالتونسی

ي زواوي بغورة الذي أسهب في الحدیث عن كاسیرر من خلال مؤلفه والجزائر ،الخویلدي
"الفلسفة واللغة، نقد المنعطف اللغوي في الفلسفة المعاصرة" وتحدیدا في الفصل الثالث منه 

فؤاد مخوخ من خلال الذي أفرده ل: "اللغة في تاریخ الفلسفة: إرنست كاسیرر"، والمغربي
طیقا الرموز" الذي یسعى من خلاله إلى إثبات أصالة من نقد العقل إلى هیرمینو كتابه: "
الذي في مجال نقد الثقافة والانتقال من نقد العقل وتمدیده إلى نقد الثقافة"كاسیرر"فلسفة 

تجسّد في فلسفة الأشكال الرمزیة باعتبارها فلسفة للثقافة وتقعیدا نظریا لإبیستیمولوجیا علوم 
م الإنسان وفهمه.هیرمینوطیقا لتأویل عالو ،الثقافة

لا یخلو من المخاطرة، وذلك یعود إلى عدة اعتبارات، نوجزها "كاسیرر"الكشف عن فكر 
فیما یلي:

باللغة العربیة إلاّ في حدود ضیّقة "كاسیرر"شحُّ الكتابات والدراسات المستفیضة حول 
جدا.
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حاطة بكل ما أشار صعّب من مهمة الإ"كاسیرر"الطابع الموسوعي الذي یغلّف فكر 
إلیه، ویبدو ذلك جلّیا من خلال التفاصیل والتفریعات التي یوشّح بها أبحاثه.

عدم العثور على ترجمة عربیة لمؤلفه الأساس: "فلسفة الأشكال الرمزیة" عدا بعض 
القراءات والشروحات هنا وهناك.

انیات حیث اعترضتنا الطابع المزدوج لفكر كاسیرر الذي یتأرجح بین الفلسفة واللس
اللساني، إذ "كاسیرر"الفیلسوف مع "كاسیرر"جمّة لفكّ المركب الذي یتداخل فیه صعوبات

أن هذین الشقین متداخلان ومتراكبان إلى حدّ یكون فیه الفصل بینهما أمرا مستحیلا أحیانا.

ن منظور لقد استشعر "كاسیرر" الأهمیة التي تكتسیها إشكالیة تحدید طبیعة الإنسان م
أنثربولوجي، وكانت أنثربولوجیته مقاربة تستمدّ جذورها المتشعبة من التحولات العلمیة التي 
شهدها القرنین الثامن عشر والتاسع عشر، والتي أفرزت رهانات نظریة أصیلة بالغة الأهمیة، 

الذي كان إلى غایة هذه الفترة موضوع بحث داخل الخطاب –حیث أصبح مفهوم الإنسان 
جدید: الأنثربولوجیا.علم ینزع إلى الاستقلالیة لیصیر موضوع -لسفي المجردالف

وقد سعى "كاسیرر" إلى تأسیس أنثربولوجیا فلسفیة تتخذ من المزاوجة بین البحث 
الامبریقي والنظر الفلسفي منهجا، ومن الأبحاث اللغویة مادة لها.

الرمزیة، وإسهاماته الممیّزة في فلسفة هذا السیاق تشكّل اهتمامنا بفیلسوف الصور ضمن
والمتمثّل في محاولة إقامة منطق للعلوم الثقافیة.،الحضارة من خلال مشروعه الرائد

انطلاقا من هنا، تبلور لدینا مشروع بحث یتعلّق بمفهوم الإنسان في فكر "كاسیرر"، من 
مفصلاتها، وتحدید خلال مساءلة نصوصه عن كثب قصد استجلاء مفاهیمها المركزیة وت

أوجه الجدة مقارنة بالطروحات الكلاسیكیة لذات المشكلة.
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متتبعین المسار الفكري ل "كاسیرر" مع قراءة تحلیلیة نقدیةولإنجاز هذه المهمة اعتمدنا 
رصد اللمسات الحاسمة التي طبعت أعماله، وذلك بالاعتماد أساسا على نصوصه الكبرى 

اء المُترجمة أو الشارحة لتلك النصوص.بمعیة جملة من المراجع سو 

وقد وزعنا بحثنا هذا إلى ثلاثة فصول، یتفرع كل واحد منها إلى مباحث تختلف فیما بینها 
من حیث العدد، ونتبیّن ذلك حسب ما هو مبیّن في المخطط التالي:

ر" وذلك "كاسیر فكرالفصل الأول: تناولنا فیه أهم السیاقات والمرجعیات التي تشكّل فیها 
بإیضاح اللمسات الأساسیة التي تبلور من خلالها تصور "كاسیرر" حول مفهوم الإنسان بدءا 
بفلسفة هردر خاصة ما تعلّق منها بالتاریخ من منطلق كونه صورة رمزیة تتیح لنا قراءة 

هه، الإنسان في إحدى نواحیه، مع إبراز الأثر الذي تركته الرومانسیة في رسم معالم توجُّ 
مبحث الثاني الذي مرورا بالنلج بموجبه عالم الأنثربولوجیا، واعتباره منفذاروسو مع یدا تحد

إشكالیة معرفة الذات لنفسها على المستویین الكلاسیكي والحدیث، ثم عنخصصّناه للحدیث 
مقاربة إیبستیمولوجیة بین كانط وكاسیرر، بحیث لا یخفى أفردنا المبحث الثالث للإشارة إلى

اللحظة الكانطیة أند بأن "كاسیرر" ینحدر معرفیا من الكانطیة الجدیدة، بمعنىعلى أح
كاسیررخلالهاي دعا منلى المقاربة الأنثربولوجیة التإحاضرة في فكر "كاسیرر"، وصولا

ذلك عبر مختلف الممارسات الإنسانیة، مفهوم الإنسان، وتجلّىإلى إعادة النظر في تحدید
یلنا بالضرورة إلى إفراد والحدیث عن اللغة یح،ا إلاّ في إطار اللغةوالتي لا یمكن فهمه

أهمیة قصوى في هذه المقاربة.المعنى 

هذا الفصل للحدیث عن الأسطورة ودلالات مفهوم الإنسان عند الفصل الثاني: خصّصنا 
"كاسیرر"، عبر أربعة مباحث، سعینا في المبحث الأول إلى ضبط مفهوم الأسطورة لغة 

لاحا وتحدید مختلف التفسیرات بشأنها، ثم كان علینا الربط بین الأسطورة والفعل واصط
التاریخي في المبحث الثاني نظرا للتقاطع الموجود بین التاریخ والرؤى المیثولوجیة، أما 
المبحث الثالث فكان تحت عنوان الأسطورة ورهانات التواصل من خلال تصورین أحدهما ل: 
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في ي حین كان لابد علینا أن نشیرثلا في البعد البنیوي بوجه عام، فماكس مولر والآخر مم
المبحث الرابع إلى العلاقة القائمة بین الأسطورة وتجربة اللاوعي نظرا لما یمثّله اللاوعي 

كوعاء یحوي بین ظهرانیه تجارب إنسانیة ثریة موغلة في القدم.

صورة من الصور الرمزیة التي یُفهم الفصل الثالث: كان مداره الحدیث عن الفن باعتباره 
إضافة إلى الأسطورة من خلال مباحث ثلاثة، خصّصنا  الأول منه بواسطتها الإنسان

لتحدید مفهوم كل من الفن والجمال وكذا رصد العلاقة القائمة بینهما، وشكّلت المرجعیتان 
مبحث الثاني، أما ثالث الكانطیة والهیجلیة أهم رافدین للمسألة الجمالیة عند "كاسیرر" في ال

المباحث فتمحور حول الفن كموطن للإنسان بیّنا فیه طبیعة العلاقة التي تجمع بین الفن 
والتجربة اللغویة من جهة وعلاقة الفن بالأشكال الرمزیة الأخرى من جهة ثانیة.

وفي الخاتمة سعینا إلى الخروج من تحت عباءة كاسیرر فیما یخص مشكلة مفهوم 
ید في تحدید تصور حول الإنسان انطلاقا من مرجعیات ن، بتبنّي آراء أخرى كان لهاالإنسا

أخرى على شاكلة رؤیة نیتشه التي تسوّق لنا مفهوم الإنسان المتعالي (زرادشت)، وإضفاء 
اعتبارات تاریخیة على الوجود الإنساني كما هو الشأن لدى ماركس، وكذا وسم الإنسان 

حریة كما هو الحال عند سارتر، ونماذج أخرى متعددة.بالأبعاد الوجودیة وال



السیاقات الكبرى لفلسفة كاسیرر:الفصل الأول

مرجعیات فكر كاسیرر: المبحث الأول

: إشكالیة معرفة الذات لنفسھاالمبحث الثاني

یرر كانط و المنعرج الإیبستیمولوجي: كاسالمبحث الثالث

: كاسیرر كانط و المنعرج  الأنثربولوجي                    المبحث الرابع
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یحیلنا لا محال إلى الحدیث عن السیاقات والمرجعیات "كاسیرر"إن الاشتغال على فكر 
انحداره معرفیا من تیار "كاسیرر"التي أطّرت التوجه الفلسفي العام له، فكما هو معلوم عن 

الكانطیة الجدیدة، وتحدیدا مدرسة ماربورغ، التي تمیل إلى التأسیس لفلسفة تتّخذ من 
المجال الحضاري الذي لم یفه كانط یا مرتعا لها، وبهذا یسعى إلى فتح آفاق تمسّ الأنثربولوج

حقّه من الاهتمام بالرغم من كونه (كانط) كان سبّاقا لإثارة المسألة الأنثربولوجیة انطلاقا من 
سؤاله: ما الإنسان؟

في توجّه والنزعات التي كان لها كبیر الأثر،خصّص هذا الفصل للحدیث عن الفلاسفةنُ 
في الدراسات التاریخیة، ومن دها في فلسفة هردر لما لها من قیمةكاسیرر، والتي یمكن تحدی
ثر الرومانسي ، بالإضافة إلى الأزیة یمكن معرفة الإنسان عبرهاخلال التاریخ كصورة رم
ممثلا على الخصوص في ،ات أخرى على غرار الشعر والفنالذي منح كاسیرر فضاء

روسو.

الفضل في رسم معالم فلسفة له حیّزا لابأس به ل: كانط، الذي كان دما نلبث أن نُفرِ ثم 
من خلال مقاربة أولى إیبستیمولوجیة بین كانط وكاسیرر، ومقاربة ثانیة أنثربولوجیة "كاسیرر"

بحق من خلال مختلف الأشكال "كاسیرر"بینهما، هذا المجال الأنثربولوجي الذي أبدع فیه 
لتي یرى بأنها جدیرة بالاهتمام لما تمثّله من مقولات یمكن بموجبها تحدید تصور الرمزیة ا

یستوعب في ماصدقه الثراء والتنوع الذي یطبع العالم الإنساني.للإنسان، تصورٌ 

السبیل الأوحد لإدراك ما "كاسیرر"كما أنه لا یمكننا اقتحام عالم الرموز الذي یرى فیه 
نیة من دلالات ثریة وتشعبات، إلاّ عن طریق محاورة المعنى، هذا تحتویه التجربة الإنسا

المفهوم (المعنى) الذي یقترن كثیرا بعالم الروح من خلال إدراج وجهة نظر دلتاي في هذا 
السیاق لما لها من أثر في توسیع أفق الفهم. 



نسان في فلسفة أرنست كاسیررالإمفھوم 

3

لمبحث الأول: مرجعیات فكر كاسیررا

أولا: فلسفة هردر

مرهون بمدى الإطّلاع على السیاق العام لفلسفته والروافد "كاسیرر"الإلمام بفكر إن
هاته عدا المنطلق الكانطي الذي یتّخذه كخط عام یعود إلیه  المعرفیة التي حدّدت معالم توجُّ
بین الفینة والأخرى لتبریر طروحاته، ولما كان كاسیرر شخصا موسوعیا تناول عدید 

ففي التاریخ نلمس تأثیرا واضحا ؛ل مرجعیة في إطارهانبیّن تأثیر كالمجالات فلا بأس أن 
، كاسیررنهج) في رسم Johann Gottfried Von Herder)1744-1803وقویا لهردر

ر هذا التأثیر في دراساته التاریخیة حول قطبین متقابلین هما: الكائن (المتحقق)، تمحوّ 
تمادا على طبیعة الإنسان والكائن(المتسامي)، فهو من ناحیة قد رأى تفسیر التاریخ اع

وره شیئا یكشف فیه النقاب عن الإنسانیة، ومن ناحیة أخرى یعترف بأن التاریخ وحدها، وتصّ 
یخضع لتدبیر إلهي كونه فعلا من أفعال العنایة الإلهیة.

لو استطعت «ه یقول: تلذا فاهتماماته الواسعة بالجانب الإنساني وهو في مطلع شبابه جعل
صبح فیلسوفا فإن كتابي عن الروح الإنسانیة سوف یأتي حافلا بالمشاهدات أن أُخاطر وأ

والتجارب الإنسانیة، وكم أتمنى أن أكتبه كإنسان وللإنسانیة، إن كتابي سیُعلّم وسیهذّب 
وسوف یصبح منطقا حیّا وعلم جمال وتاریخا وفنا رفیعا في كل معنى، وسوف یحصل على 

ویصنع من كل الأشیاء تاریخا عاما للروح الإنسانیة علم من كل ملكة من ملكات العقل،
.1»خلال كل العصور ومن خلال جمیع الشعوب فیا له من كتاب

1 -CASSIRER Ernst,the Problem of knowledge,trans by W.Hwoglen and C.W.HENDEL , New Haven ,Yale
University 1950. P.220.
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ومن هذا الشغف المنقطع النظیر الذي أبداه تجاه الروح الإنسانیة في عمومها تجاوزت 
تسلسلها قیمته كمؤرخ عادي یرمي إلى تتبع الأحداث التاریخیة ونقلها إلى الأجیال حسب 

كما كان یُطلق على كانط أنه، "كاسیرر"یعتقد الزمني، إلى أن یكون فیلسوفا للحضارة، لذا
.1»كوبرنیك التاریخ«الفلسفة كذلك یُطلق على هردر صفة » كوبرنیك«بأنه 

ما أنجزه هردر في مجال التاریخ لم یكن ذا قیمة كبیرة مع ما كان یتوق إلى تحقیقه، إن 
الكشف عن الجانب الإنساني في التاریخ، أي النظر إلى الطبیعة الإنسانیة من والمتمثّل في 

ر إلى تحقیقه أدركه معاصره خلال دینامیكیة مشاعرها، وعظمة ما كان یروم هرد
وثمّنه معتبرا إیاه نموذجا )Johann Wolfgang Von Goethe)1749-2183غوته

في هردرىذي قبل، لذا كتب إلن معهودا منمستحدثا في القراءة التاریخیة لم یك
تلقیت كتبك، وتمتّعت بها، واالله یعلم كیف استطعت أن تجعل الناس «یقول: 1775مایو

وشكرا مرة أخرى، وإنني ذا فشكرالإنه خلیط یعجُّ بالحیاة......یشعرون بواقعیة هذا العالم
فلم تكن ستارا أشعر كذلك بماهیة وجودك في الشخصیات التي قدّمتها في المشاهد... 

وكانت طریقتك في جمع الذهب ،نت الأخ الأبدي، والإنسان، وااللهتتحرك خلفه الدمى، بل ك
التي لم تكن تعتمد على تنقیته من الأتربة العالقة به، بل إنها اعتمدت على بعث الحیاة في 

.2»هذه الأتربة، وتحویلها إلى صورة كائنات حیة قریبة على الدوام إلى قلبي

اب غوته هذا یوحي بأن هردر لم یتعاط مع التاریخ من زاویة أنه أرشیف یحمل في كت
الزمن ومدى انعكاساته على أصعدة شتّى اجتماعیة اه غث وسمین الحراك الإنساني عبرثنای

قبل -ثقافیة سیاسیة واقتصادیة...إلخ، وهنا یتعاطى هردر مع غوته الذي اعتبر التاریخ 

، ص: 1997، الھیئة المصریة العامة للكتاب، 2ي محمود، مراجعة علي أدھم، ط أرنست كاسیرر، في المعرفة التاریخیة، ترجمة أحمد حمد-1
08.

غوتھ الشاب ً.M.Morrisًانظر كتاب موریس-2
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مجرد قاذورات متراكمة، أو مستودع - اها هردر على التاریخالرؤى الجدیدة التي أضف
للمهملات، أو في أفضل حالاته أفعال حاكم أو دولة، فقد أصبح التاریخ حیّا بفعل السحر 
الذي أسبغه علیه هردر، كما أنه لم یعد مجرد تتابع سلسلة من الأحداث، بل بات دراما 

باطنیة للعنصر الإنساني نفسه.

ل الرؤیة الهردریة لیست تجزیئیة، بل التاریخ في نظرها شكل من أشكال هذا ما یجع
متنوعة یمكن النظر من خلاله إلى الروح الإنسانیة في عمومها، الأمر الذي یدعونا إلى 

الإقرار بوجود بذور لمشروع كاسیرر الكبیر والمتمثل في فلسفة الأشكال الرمزیة. 

تي مرّ بها الإنسان عبر مختلف الحقب مع تسجیل أهم التاریخ لیس سردا آلیا للوقائع ال
یشكّل جانبا یعبّر من خلاله ،هو فوق ذلكبل المنعرجات الممیّزة التي عرفها الأولون،

الإنسان عن نظرته وتصوره للأشیاء، والتي زادت في ذات الوقت من معرفته لذاته، وكأني 
وعمّقت من فكرة تصوره لذاته، وبناء وسّعت،بتلك الخبرات البشریة المتراكمة عبر الزمن

على هذا الاعتقاد، یمكن إدراج التاریخ في عداد الأشكال الرمزیة التي یوظّفها كاسیرر لفهم 
إن التاریخ یشكّل البعد الأساسي عند «یبدو أن (دلتاي) كان محقّا في قوله: الإنسان، لذا 

في صمیم الفعل الإنساني، وهي ، على اعتبار أن التاریخ بمثابة تجارب عمیقة1»الإنسان
بیّن لنا التاریخ من خلال الدراسات الإنسانیة أن الإنسانیُ «التي تشرح الفعل التاریخي؛ إذ: 

.2»یقترب شیئا فشیئا من هدفه البعید: معرفة الذات

استطاعتها الكشف عن الطبیعة رفالأحداث التاریخیة لم تعد بعد الآن ذات أهمیة إلا بقد
ب عنها، وأن ما حدث في الماضي عبارة عن رمز، وعبر هذا الرمز جُ نیة، وإزالة الحُ الإنسا

.64، ص: 1997مجلة دراسات فلسفیة، مجلة سداسیة، معھد الفلسفة بجامعة الجزائر، العدد الثالث، السداسي الأول -1

2 - DILTHEY W, selected writings, ed, and trans by, H.P Rickman, Cambridge university press, 1976, p. 173.
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، وفي هذا إشارة صریحة إلى استعمال مفهوم 1وحده یمكن فهم طبیعة الإنسان والتعبیر عنها
الرمز من قبل هردر الذي طوره لاحقا كاسیرر معتبرا إیاه مشروعا أنثربولوجیا لتوسیع أفق 

حصره في التحدید الكانطي فحسب.نقد العقل وعدم 

تتبع مسار تحلیل هردر للحادثة التاریخیة وتحدید مكانیزمات التعامل معها، على أنها 
من خلال مراعاة السیاق ككل، فمثلا لا یمكن النظر إلى لا یُدرك ولا یُفهم إلاّ ،جزء من كل

إن «یقول هردر: أي عضو في أیة هیئة بدون النظر إلى الأعضاء الأخرى، وفي هذا 
نهضة مصر لم تكن مستطاعة بغیر الشرق، واعتمدت الیونان في نهضتها على مصر، 

، یُفهم من مقولته هذه أن معنى الكل 2»وتسلّقت روما ذروة مجدها على ظهر العالم بأسره
یحیا في كل جزء من الأجزاء.

"كاسیرر"یل رؤیة بعد هذه المحاولة التي قصدنا من خلالها تبیان أثر هردر في تشكّ 
الفلسفیة بوجه عام خاصة في شقّها المتعلق بالتاریخ، دون أن ننسى فضل هردر في محاربة 
تداعیات عصر التنویر حیث بدا خصما عنیدا وعنیفا لهذا العصر المُتشدّق بالعقل، أي 

باره بالوعي الذي یُشعرنا بازدراء العصور الماضیة، وهاجم بكل قوة القرن الثامن عشر باعت
نسانیة والروحیة قرنا یُمثّل الفلسفة (العقل)، عازلا نفسه عن كل نظرة حیّة للأحوال الإ

الأولى، وشوّه كل تقدیر لها، لكن موقفه الصارم هذا من عصر التنویر لم الخاصة بالعصور
یمنعه أن یكون مُنصفا ومُقرا بأهمیته في مجاله.

، ص: 1997، الھیئة العامة المصریة للكتاب 2أرنست كاسیرر، في المعرفة التاریخیة، ترجمة أحمد حمدي محمود، مراجعة علي أھم، ط-1
10.

.5، من مؤلفاتھ الكاملة، ج 1774ام ھردر، من فلسفة التاریخ إلى الحضارة الإنسانیة نشر ع-2
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الأثر الرومانسي:ثانیا

كاسیرر في فلسفة الحضارة هو تأثره "رؤى"الأكثر نجاعة في تشكیل 1ومن الخلفیات
Jean، والحدیث عن الرومانسیة یفرض علینا المرور عبر جان جاك روسو*بالرومانسیة

Jaques ROUSSEAU)1712-1778 باعتباره وجها ممیزا من أوجهها، ففیم یتمثل (
خاص في توجهات كاسیرر العامة؟الأثر الذي مارسته الرومانسیة بوجه عام وروسو بوجه 

–وبعد مداهرغم اتساعه –ث العلمي للقرن التاسع عشر كان اعتقد الرومانسیون أن الترا
أداة أقل ملائمة للتعبیر عن میول الطبیعة البشریة واهتماماتها المتشعبة، حتى لقد ساءت 

معتقداته لم تكن سمعة عصر العقل، رغم دعاواه الكثیرة العادلة، ساءت سمعته لا لأن 
صحیحة، ولا لأنها لم تكن معقولة، بل لأن المثل الأعلى للحیاة الذي كان یسوقه للناس كان 

أن یكون الإنسان حیوانا عاقلا، غیر أن جانبه زواهیا، سطحیا، هزیلا، فمن الجائمثلا
وحدها، الحیواني أعمق جذورا من جانبه العقلي، ولذلك فإنه لا یستطیع العیش على الحقیقة 

وهكذا وقفت النزعة الرومانسیة وجها لوجه أمام العلم النیوتني لتجده غیر وارد أكثر من أن 
تجده مغلوطا.

رد فعل ضد تأویل الخبرة البشریة تأویلا كجاءت في أساسها –إذن-إن النزعة الرومانسیة
یا واسعا فحسب، ، وثورة ضد النظر إلى العالم بوصفه نظاما آل2ضیّقا في حدود العقل وحده

مذھب تعبّر عن -94معجمھ الفلسفي في الصفحة -في : یرى "إبراھیم مذكور" أن  الرومانسیة Romantismeالرومانسیة أو الرومانتیكیة *
لنج وھیجل، ویعارض ھذا المذھب ، ظھروا في أواخر القرن  الثامن عشر وأوائل التاسع عشر، وعلى رأسھم فیختھ وشجماعة من الفلاسفة الألمان

ة، ویعتدّ الآراء السائدة في القرن الثامن عشر وبخاصة مذھب التنویر، ویُعوّل على العاطفة والحدس والحریة، ویستھین بالقواعد العلمیة والمنطقی
بفكرة الحیاة اللامتناھي. 

.25، ص: 1984افة للنشر والتوزیع، ط د، محمد مھران رشوان، مدخل إلى دراسة الفلسفة المعاصرة، دار الثق-2
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إذ أن العالم برأیهم أرحب مما یمكن أن تجود به الفیزیقا، وأن الحیاة شیئا أوسع من الذكاء، 
عوضا عن الاقتصار على العلم وحده.1فانصرفوا إلى خبرة الإنسان بكل اتساعها وشمولها

ذي إذ لم یقبل ذلك الحكم ال؛ویشارك كاسیرر الرومانسیة هجومها على عصر التنویر
توارد علیه فلاسفة الأنوار حیث نظروا إلى عصرهم على أنه عصر العقل فقط، فراح 
كاسیرر یحاول إماطة اللثام عن بعض الجوانب الأخرى التي غفل رواد عصر الأنوار عن 

ر كل من الدین والفن في المیدان رؤیتها، ونقصد بهذا، الكشف عن مكانة الشعور وتحرّ 
.2الشعوريالعقلي وتبعیتهما للمیدان

هذه المعطیات التي سادت عصر الاستنارة، طُرحت مسألة الطبیعة البشریة ضمن
وفكرة الخیر والشر لغرض إیجاد سبل ،وحقیقتها والجدل الذي كان قائما بین العقل والشعور

من خلالها یتم إعداد الفرد وبناء مجتمع على أساس العدل والمساواة. ولأن روسو واحدا من 
ره لهذا النموذج من ، تصوُّ "لطبیعيالإنسان ا"مانسیة، فقد ذهب إلى ما أسماه بالرو أقطاب 

Isaac NEWTONره نیوتن الطبیعة البشریة لم یتأسس على نظام الطبیعة الذي تصوَّ 
)، بل كان نتاجا لخبرته الشخصیة، فالإنسان بنظره لیس هو من یفكر تفكیرا 1642-1727(

شیاء من زاویة منفعتها، بل هو ذلك المخلوق الذي یشعر عقلیا منطقیا لیحكم على الأ
ویتأثر.

هذه الانشغالات هي ما عبّر عنها جان جاك روسو، فیلسوف الأنوار الذي یؤمن بالشعور 
والذي أعاد النظر في مسألة الطبیعة البشریة من ،والعاطفة في عصر لا یؤمن إلا بالعقل

.26المرجع نفسھ، ص: - 1

.127الإسكندریة، مصر، ص: 2002وفاء لدنیا الطباعة والنشر، ط رالمجدي الجزیري، الفن والمعرفة الجمیلة عند كاسیرر، دا- 2
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النظرة الجدیدة جعلت منه بحق أبا للرومانسیة في منطلق أن الإنسان طیّب بالفطرة، هذه 
القرن الثامن عشر.

لم یُعل عصر الأنوار من شأن الأسطورة باعتبارها شیئا مخالفا لمقتضیات العقل ویكتنفها 
كثیرا من الغرابة والبربریة، لكن روسو وبموجب نظریته في التربیة التي تمحورت حول الطفل 

به من طاقات كامنة فیه، لأن الطفل برأیه یحوز على حیاة ووجوب استغلال ما یتمتع 
مستقلة یعیشها لها مُثلها وأفكارها ومن ثم وجب على المدرس أن یعتني بهذه الحیاة مهما 

.1كانت طبیعتها والعطف علیها واحترامها ومساعدتها على التطور بالأسالیب الطبیعیة

قویا في إعادة النظر لمیراث الإنسانیة الغابر هذه النظرة التي حدّدها روسو كان لها وقعا
ائي للإنسانیة، مما مینه عرفانا بالجهود الإنسانیة واعتبارها مرحلة من مراحل التطور الارتقوتثّ 

على الاهتمام بالأشكال التعبیریة الأولى –من خلال هذه الرؤیة الجدیدة–فتح المجال 
ورة، والتي فتحت بدورها الشهیة على مصراعیها للحضارة الإنسانیة مُمثّلة في اللغة، الأسط

لمفكري العصر الرومانسي.

وثیقة الصلة ختلالات العقل والنفس، بل هي ظاهرةاعلیه لم تعد الأسطورة تعبیرا عن و 
ومیوله وأهواء طفولتنا البشریة، ففي الأسطورة تكمن الصورة الأولى التي باهتمامات الإنسان 

تنا وأحلام طفولتنا وذكریات شبابنا ، وبالتالي فلیس بمقدورنا تجاهل لاتشكّلت عن طریق مخیٍّ 
.2الأسطورة، فهي في حقیقة الأمر تقُدّم لنا ذلك السجّل العظیم لضمیر البشریة

یُنبئ بمدى تأثیره على تصور كاسیرر لاحقا ،تحدیدات روسو للأسطورة على هذا النحو
والاهتمام بمختلف عصورها وتقدیر ،إلى الإنسانیةلذات الظاهرة من خلال النظرة الشاملة 

.48، الإسكندریة، مصر، ص: 2شر، ط مجدي الجزیري، الفن والمعرفة الجمیلة عند كاسیرر، دار الوفاء لدنیا الطباعة والن- 1

.49المرجع نفسھ، ص: - 2
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صورة من إنجازاتها على أساس أن فطرة الإنسان أوسع من دائرة العقل البحت، وما الفن إلاّ 
الصور الرمزیة العدیدة التي بلورها الإنسان في محاولة فهمه للعالم.

:ة فهم كاسیرر لیعود الفضل في فهم كاسیرر لفلسفة روسو إلى كانط، أي أن طریق
(روسو) تحدّدت بناء على قراءة كانط له حتى أنه یُصنّف كأحسن قارئ لفكر روسو في 

أنه لم یكن فیلسوف «حقیقة منتوجه الفكري حینما أوضح:را القرن الثامن عشر، مُفسِّ 
الاندفاع والشعور فحسب، وإنما الفیلسوف الذي نادى بضرورة الرجوع إلى الطبیعة الإنسانیة 

.1»شف قواها وقدراتها وإمكاناتها على الخلقلك

، "إمیل أو في التربیة"كل ما یظهر من مؤلفات روسو خاصةانكبّ كانط على تناول
ویعود إلى ،ههذا كلّ وكان یقدّر ،ما یصل إلى علمه من اكتشاف في الطبیعةكل وكذلك «

والریاضیات والتاریخ الطبیعيوالشعوب والطبیعة مة الأخلاقیة للإنسانمعرفته بالطبیعة والقی
.2»هي الینابیع التي یروي منها محاضراته وحدیثه،والتجربة

روسو مفتاح للأنثربولوجیاثالثا:

اعتقد كثیر من الدارسین أن روسو لم یكن إلاّ مجرد مفكر رومانسي یحنُّ إلى المجتمع 
في حقیقة الأمر صرّح البدائي الوحشي، وهم مخطئون في ذلك في تقدیر كاسیرر لأن روسو

بوضوح بأنه ینطلق من حالة مجتمع إنساني لم یعد موجودا أو لم یكن موجودا أصلا (مجرد 
افتراض)، كما یُحتمل عدم وجوده مستقبلا، وإنما هو یستعمل هذا النموذج المجتمعي حتى 

م ل–كما لاحظ كانط-على حالة مجتمعنا الراهن، فروسویُمكّننا من الحكم بشكل صحیح 

.276إبراھیم زكریا، دراسات جمالیة، فلسفة الفن في الفكر المعاصر، دار مصر للطباعة، د ط، د ت، ص: - 1

.19ص: ، بیروت لبنان،2005، 1كانط إمانویل، نقد ملكة الحكم، ترجمة غانم ھنا، مركز دراسات الوحدة العربیة، ط - 2
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الأولى للجنس جتمع البدائي أو الحالة الطبیعیةیستهدف العودة مرة أخرى إلى حالة الم
البشري بقدر ما كان یستهدف الكشف عن ثغرات وعیوب المجتمع الراهن، ذلك المجتمع 

.1الذي تغاضى عن حقیقة الطبیعة الإنسانیة وطمس وجودها ً 

قة بضرورة الاهتمام مها روسو، والمتعلّ یبدو من خلال النظرة الحدیثة التي أرسى دعائ
وتجاوز النظرة الضیّقة التي تتخذ من العقل أداة ،بالإنجازات البشریة مهما كانت طبیعتها

د زوایا النظر في قراءة ما وحیدة لإدراك وفهم العالم، هذه النظرة تكشف في ثنایاها عن تعدّ 
ویر خاصة كانط وتأثر أرنست كاسیرر هو إنساني، وبدا لهذه الرؤیة تأثیرا في فلاسفة التن

بذلك أیضا باعتباره من أهم الكانطیین الجدد.

یصعب علي أن «قائلا: " خطاب في أصل التفاوت بین الناس"یتساءل روسو في مؤلفه 
أفهم كیف أننا في عصر یُفاخر بالعلم، ولا نعثر على رجلین یُضحي أحدهما بجزء من 

للقیام برحلة تاریخیة حول العالم لا لدراسة النباتات ،والآخر بهامش من وقته،ثروته
، هذه المقولة تعبیر صریح عن التساؤل حول 2»والأشیاء، بل لدراسة الناس والعادات والتقالید

ماهیة العلاقات بین الشعوب والأمم على اختلاف مشاربها، وحول مدى اطّلاع الغرب على 
ئها فقط، حینها ندرك قیمة فلسفة روسو والأفاق هذه الشعوب التي لا یعرفون عنها إلا أسما

-Claude LEVIكلود لیفي شتراوسالتي فتحتها، ونلمس تجلیات هذه الأفاق لدى 
STRAUSS)1908-2009 ر بأن روسو لم حینما یقرّ "مداریات حزینة"خلال كتابه) من

.128، الإسكندریة، مصر، ص: 2مجدي الجزیري، الفن والمعرفة الجمیلة عند كاسیرر، دار الوفاء لدنیا الطباعة والنشر، ط - 1

.125، بیروت، لبنان، ص: 1972جان جاك روسو، أصل التفاوت بین الناس، اللجنة اللبنانیة لترجمة الروائع، د ط، - 2
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،فاوت بین البشریتنبأ بعلم الإنسان فقط، بل أنشأه فعلا، وهذا من خلال خطابه في أصل الت
.1والذي صوّر فیه العلاقة بین الطبیعة والثقافة، ولهذا فإنه یُعتبر أول بحث في الأنثربولوجیا

،الذي یُغلّب الأخلاقي على الأكادیمي،ر من المركزیة الأوروبیةلیفي شتراوس المتحرّ 
رافضا فكرة المراتب ،مدافعا عن التنوع الثقافي والإنساني،یُرثي ثقافة مُحتضرة فتنت أوروبا

كما یُبدي انزعاجا كبیرا إزاء ،مستمرا في المقارنة بین البدائي والمدني لصالح الأول،البشریة
الباحثین الذین یقلّلون من شأن الحالة الإنسانیة الأولى أو ما یُعرف بالحالة البدائیة.

أنها تنشد ،یةیتضح من خلال استعراض وجهة نظر روسو في طبیعة الحیاة الإنسان
الرؤیة العامة، وتقُدّر انجازات الإنسان بغض النظر عن جنسه وزمنه، ومن هذا المنطلق 

الذي حدّد فیه طبیعة العلاقة "أصل التفاوت بین البشر"اعتبار كتابه المُشار إلیه آنفا یمكن 
.2بین الطبیعة والثقافة، أول بحث كتب في الأنثربولوجیا العامة

روسو قد مهّد لظهور علم الأنثربولوجیا من خلال إقامة تمییز دقیق بین وبهذا یكون 
هذا ما كان الأهداف المرجوة من دراسة عالم الإنسان ونظیرتها من دراسة الأخلاق، ولعلّ 

حین نرید دراسة البشر علینا النظر بالقرب منّا، لكن كي ندرس الإنسان «یعنیه حینما قال: 
فوارق لكي نكشف الخصائص بعید، فنحن مُلزمون بالبحث عن العلینا توجیه نظرنا إلى ال

، ویمكن اعتبار هذه الأرضیة هي الأساس الأول لعلم الأعراف البشریة أو ما 3»والمزایا
یُعرف بعلم الأنثربولوجیا لدى كلود لیفي شتراوس.

.14، دمشق، ص: 1یات حزینة، ترجمة محمد صبح، دار كنعان للطباعة والنشر والإعلام، د ت، ط كلود لیفي شتراوس، مدار- 1

.89، بیروت، لبنان، ص: 2009، 1یوسف عیدان عقیل، التنویر في الإنسان، الدار العربیة للعلوم، ناشرون، ط - 2

.95، بیروت، لبنان، ص: 1الجدیدة المتحدة، ط كلیمان كاترین، كلود لیفي شتراوس، ترجمة محمد علي مقلد، دار الكتاب- 3
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النفسه: إشكالیة معرفة الذاتالمبحث الثاني

اهتمام المفكرین منذ القدم إلى حد اعتبارها أسمى غایة شكّلت معرفة الذات(النفس) محور
في البحث الفلسفي، وظلّت هذه الغایة مطلبا ثابتا لدى مختلف المدارس الفلسفیة على 
اختلافها وتباین مرجعیاتها، وسنحاول بسط هذه المسألة (تحدید تصور للذات الإنسانیة) على 

مستویین:

یكيعلى مستوى التصور الكلاسأولا: 

إن الشكّاك أنفسهم ورغم غُلوهم في تبنّي الشك لم ینكروا إمكانیة "معرفة الذات" 
وضرورتها، بمعنى تشكیكهم في الأسس العامة المُتعلّقة بطبائع الأشیاء لم یكن لغرض الشكّ 
في حدّ ذاته، وإنما التحفیز على إیجاد طریقة جدیدة في البحث یمكن الاعتماد علیها، حتى 

الفلسفة یكشف بأن الشكّیة إن هي إلاّ تجلٍ من تجلیات النزعة الإنسانیة الثابتة، أن تاریخ
معتمدة في ذلك على ما یُسمّى بالشك المنهجي، أي الشك باعتباره مجرد منهج أو وسیلة 

.1ولیس غایة

زعزعة الیقین المرتبط بحقائق العالم الخارجي من لدن الفیلسوف الشاكّ، هو في حقیقة 
إجراء، الغرض منه رد أفكار الإنسان إلى ذاته بدعوى أن معرفة الذات شرط ضروري الأمر

لتحقیق الذات، ومن ثم یتم إزاحة القید الذي یشدّنا إلى العالم الخارجي بهدف الاستمتاع 
.2بحریتنا الحقّة

.49، ص: 1993د، یحي ھویدي، قصة الفلسفة الغربیة، دار الثقافة للنشر والتوزیع، القاھرة -1

29، ص: .1961أرنست كاسیرر، مقال في الإنسان، ترجمة، إحسان عباس، مراجعة، د. محمد یوسف نجم، دار الأندلس، بیروت، -2
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یبدو هنا واضحا أنّ هناك دعوة صریحة إلى استعمال الاستبطان أو ما یُعرف بالنظر 
جُواني في الذات، غیر أن هذا الإجراء لم یَسلم من ریب الشكّاك، فقد بدأت الفلسفة الحدیثة ال

) بأن الدلیل على وجودنا متین لا René Descartes)1596-1650حینما أجزم دیكارت 
یمكن زعزعته، فیعتقد تبعا لذلك أن الأنا التي أُثبت وجودها استنُبطت من حقیقة كوني أفكر، 

نا موجود بینما أفكر، وحینئذ فقط، فإذا توقفت عن التفكیر، فلیس هناك دلیل على ومن ثم فأ
، معنى هذا أنه ونحن بصدد إثبات ذواتنا، فلا مندوحة لنا من اعتماد الشك كآلیة 1وجودي

ما أنا على التدقیق إلاّ «لهذا الإثبات، وبناء على هذا التصور لا یتوانى دیكارت في القول: 
ذهن أو روح أو فكر أو عقل...أي شيء یشكّ، ویفهم ویتصور ویثبت شيء مفكر، أي 

، لكن الجدید في مجال الدراسات النفسیة 2»وینفي، ویرید ولا یرید ویتخیل، ویحسّ أیضا
إلاّ القلیل من علماء –على إثر ذلك–أحاط المبدأ الدیكارتي بكثیر من التحفظ، ولم یَعُد 

الاستبطان نظرا للاعتبارات المیتافزیقیة التي تطغى على النفس المُحدَثین من یستهویه طریقة
مثل هكذا رؤى، وفي المقابل إن هذا الأمر هو ذاته الذي فسح المجال أمام المنهج السلوكي 
الموضوعي خاصة في ضوء تسارع نسق الاكتشافات العلمیة، ورُغم وجاهة هذا المنهج بقي 

انیة.عاجزاً عن حلّ كل مشكلات السیكولوجیا الإنس

بالرُغم من الثغرات التي تتخلّل المنهج الاستبطاني كإجراء یُطلعنا على حقائق ذواتنا، لا 
یمكننا الاستغناء عنه؛ ففي غیاب الاستبطان، أو بغیر الوعي المباشر لإدراكاتنا وأفكارنا لیس 

–ستبطانرُغم أهمیة الا-بمقدورنا ضبط مجال السیكولوجیا الإنسانیة، ولكن علینا أن نعترف
بأن التعامل مع الذات من زاویة النظر هته فقط، تعذّر علینا الإلمام بنظرة شمولیة في 

اند راسل، تاریخ الفلسفة الغربیة، الكتاب الثالث، الفلسفة الحدیثة، ترجمة، د، محمد فتحي الشنیطي، المؤسسة المصریة العامة للكتاب، برتر-1
.114، ص: 1977

.104، ص: 1983إبراھیم مذكور، المعجم الفلسفي، الھیئة العامة لشؤون المطابع الأمیریة، - 2
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الطبیعة البشریة، أي أن طریقة الاستبطان لا تكشف إلاّ على هامش محدود من الحیاة 
یا عن الإدراك، حتى أن كاسیرر یُقرُّ في هذا  الإنسانیة، ویبقى قطاعا متشعبا آخر عصِّ

لو أننا نجحنا في جمع كل المعلومات والحقائق اللازمة ووُفقنا في ربطها معا «أنه السیاق ب
–كأنها جذع بلا أطراف–لما تكوّن لدینا عن طریق الاستبطان إلاّ صورة هزیلة مُشعثة 

.1»للطبیعة الإنسانیة

ذلك یعتقد أرسطو أن معرفة الذات تنبثق من صلب الطبیعة البشریة ذاتها والمُتمثّل في 
المیل المُتبدّى في مختلف ردود أفعال الإنسان، أي حیاة الحواس برُمتها تحي بهذا المیل، ولا 
یختلف اثنان في المكانة التي یولیها أرسطو للحواس كمصدر للمعارف بوجه عام مخالفا 
الطرح الأفلاطوني الذي یمنح الأولویة إلى المُثُل، فمثل هذا التقریظ الفلسفي لحیاة الحسّ 
لدى الإنسان لا نلمس له وجودا في اجتهادات أفلاطون بحكم أن هذا الأخیر یقیم سدّا منیعا 

لا یتأتى خرقه بین عالمي الحواس والفكر من منظور أن الحقیقة نتاج عالم مثالي مجرد.

إن ما یمنع أرسطو من قَبول التقسیم الأفلاطوني للعالم على أساس مثالي من جهة 
وفق زعم كاسیرر، هو تبنّیه لخطاب بیولوجي یبتغي من وراءه قراءة أخرىوتجریبي من جهة 

العالم المثالي(عالم المعرفة) من خلال الحیاة ذاتها، حیث یرى أن هناك تكامل بین العالمین، 
مرده وجود رباط مشترك بین الإدراك الحسّي والذاكرة والتجربة والقوة المتخیِّلة والفكر، هذه في 

متباینة وألوان متعددة من التعبیر تعكس فعّالیة أساسیة واحدة تبلغ ذروة الأصل مراحل 
كمالها في الإنسان رغم مشاركة الحیوانات له في هذه الآلیة.

هذا التصور البیولوجي للحیاة الذي تصوّره أرسطو هو المدخل الأول لإدراك المعرفة 
اته ورغباته المستعجلة، مما یعني أن الإنسانیة بحجة أن صیرورة الإنسان متعلّقة بسدّ حاجی

.30، ص: 1961نسان، ترجمة إحسان عباس، مراجعة، د. محمد یوسف نجم، دار الأندلس، بیروت، أرنست كاسیرر، مقال في الإ-1
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الخطوات الأولى التي یخطوها الإنسان نحو حیاته الفكریة والحضاریة هي أعمال تحمل في 
طیّاتها نوعا من التكیّف الذهني مع ما تقتضیه البیئة من مطالب، لكن باتساع رقعة الحضارة 

بالمقابل اهتمامه بذاته الذي الإنسانیة ستتقلص دائرة النظر الموجهة إلى الخارج ویتزاید 
یتزامن مع ظهور تباشیر الوعي الإنساني في الأفق.

مجریات الحضارة الإنسانیة حسب كاسیرر تكشف بأن فضول الإنسان الموجّه إلى 
المواضیع الخارجیة بدأ یغیر مساره ببطء نحو الذات، ویمكن لمس هذا التعدیل في مختلف 

-یر واحدة من هذه الأشكال وأقدمها، لذا فلیس غریبا أن نعثرأشكال الحضارة، وتُعدّ الأساط
على لمسات أنثربولوجیة بدائیة في صمیم التفسیرات الأسطوریة -حسب اعتقاد كاسیرر

متزامنة مع رؤى كونیة بدائیة هي الأخرى، هذه الرؤیة تدفع بالإنسان إلى التساؤل في أصل 
اؤله في أصل الإنسان، وحتى الدین لا یُلغي الكون، وتساؤله هذا مرتبط أشد الارتباط بتس

هذه التبریرات الأنثربولوجیة والكوسمولوجیة ذات المُسحة المیثولوجیة، بل یُضفى علیها عمقا 
جدیدا.

معرفة الذات لیست مجرد انعكاس لفضول الإنسان المتجدّد، بل هي الواجب الجوهري 
"أعرف نفسك"، هذه الحكمة ظلّت أمرا مطلقا للإنسان، والذي تمثَّل في المقولة المُتداولة 

وقانونا دینیا وغایة أخلاقیة سامیة، نراها ماثلة في تاریخ كل الأدیان الكبرى كالبوذیة 
والكونفشیوسیة والمسیحیة، كما یمكن تبیّن هذه الرؤیة أیضا من خلال تتبع مسار الفكر 

نماذج الفكریة التي یسوقها، الفلسفي حیث یبدو الفكر الإغریقي أشمل وأعمق من خلال ال
فلیس عسیرا أن نكشف الطابع الریاضي في فكر الفیثاغوریین، والبصمة الطبیعیة لدى 
مدرسة طالیس، في الوقت الذي یتموقع فیه هیراقلیطس بین الفكر الكوني والفكر 
الأنثربولوجي، هیراقلیطس وبالرغم من نزوعه الفیزیولوجي، فهو یرى بأنه یتعذر على أي 
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ارسٍ كان، سبر أغوار الطبیعة دون المرور عبر الكشف عن سرّ الإنسان ولعلّ مقولته: د
"بحثت عن نفسي" تصب في هذا السیاق.

رُغم إسهامات هؤلاء في الإشارة إلى وجود شذرات ضمنیة توحي بإرهاصات أنثربولوجیة، 
هذا التصور الأخیر تبقى الفكرة غیر محدّدة المعالم ، ویرى كاسیرر أن الفضل في بلورة 

بدقة یُعزى إلى سقراط؛ ففي عهده تغیّرت زاویة النظر إلى المشكلات القدیمة، بمعنى أن 
الطرح انتقل إلى مركز فكري جدید، وشرعت على ضوء هذا الطرح المشكلات الطبیعیة 
والمیتافزیقیة في الفكر الإغریقي في الأفول، ولاحت في الأفق مسألة جدیدة شكّلت موضوع 

هتمام نظري لدى الإنسان لخّصها في سؤال واحد: ما الإنسان؟ نلمس هنا أن ما كان یشغل ا
سقراط هو عالم الإنسان، لذا یمكن اعتبار فلسفته فلسفة أنثربولوجیة بحق.

هو تملّصه –رغم التسلیم بالبعد الأنثربولوجي في فكره–ما یثیر الغرابة في فكر سقراط 
الإنسان، مكتفیا بتحلیل مختلف الفضائل على غرار الخیر من الإجابة عن سؤال: ما 

والاعتدال والشجاعة وما ماثلها، یتساءل هنا كاسیرر: لِمَ اكتفى سقراط بخدش المشكلة دون 
النفاذ إلى صُلبها؟ اعتبر الدارسون أن الجواب السالب الذي أبداه سقراط هو الذي سلّط 

ي أنه لا یمكن معرفة الطبیعة البشریة بذات ضوءا غیر معهود على المشكلة، والمتمثّل ف
الطریقة التي نعرف بها طبیعة الأشیاء المادیة حیث تقتصر معرفة هذه الأخیرة على إدراك 
وتحدید خصائصها الموضوعیة، بینما إدراك حقیقة الإنسان یبقى مرهونا بوعیه؛ أي ینبغي 

لمُلفت في الفلسفة السقراطیة لیس علینا أن نواجه الإنسان ونقف منه وجها لوجه، بمعنى أن ا
محتواها الجدید بل الفعالیة المُبتكرة في التناول والتي تتمثّل في الاستعاضة بآلیة الحوار 
الدیالكتیكي بدلا من الحوار الذاتي(المونولوج)، هذا یعني أن الإحاطة بالطبیعة البشریة 

موكولة للفكر الدیالكتیكي.
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ي، هو الذي أخذ على عاتقه مهمة تحدید تصور جدید للإنسان، الفكر الدیالكتیكي السقراط
والذي اعتبر على ضوئه الإنسان مخلوقا دائم البحث عن نفسه، وهو مدعو إلى تأمل 
وتفحص أحوال وجوده في كل لحظة من لحظات هذا الوجود، وفي هذا التأمل، في هذه 

، والنظرة هته یشترك 1ة للحیاة الإنسانیةالنزعة النقدیة نحو الحیاة الإنسانیة، توجد القیمة الحقّ 
الإمبراطور الروماني، واللذان یدعوان صراحة إلى إزالة كل *فیها مع ماركوس أوریلیوس

الآثار الخارجة والعارضة عن كیان الإنسان لمعرفة طبیعته الحقّة أو جوهره، حیث یقول 
كانت تصیب الإنسان من حیث لا تُسمّى الأشیاء إنسانیة إلاّ إن «أوریلیوس في هذا الصدد: 

، ویُردف موضحا بأن كل ما یصیب الإنسان من الخارج عدم وفراغ، فماهیته لا 2»هو إنسان
تعتمد على الأمور الخارجیة، وإنما تتأسس على القیمة التي یمنحها ذاته.

لدى –أیضا–من هذا المنطلق، فإن الحاجة إلى البحث عن الذات لدى الرواقیین كما هي 
راط، حق الإنسان وواجبه الأساس، حتى غدا التساؤل حول طبیعة العلاقة بیني وبین هذا سق

الجزء مني الذي یسمّى عقلا ضرورة مُلحّة، ولعل هذا ما كان یعنیه أوریلیوس حینما قال: 
"من یحیا متوافقا مع نفسه یحیا متوافقا مع الكون"، بمعنى أن من یعیش منسجما مع ذاته 

مع العالم لأن النظام الكوني والنظام الفردي لیسا إلاّ تعبیرین مختلفین لمبدأ یعیش على وفاق 
مشترك كامن فیهما، وهذا یشبه تماما الدائرة إذا تشكّلت بقیت صحیحة محتفظة باستدارتها، 
وما یمیز تصور الرواقیین حول الإنسان هو أن هذا المبدأ الذي نادوا به یمنح الإنسان شعورا 

جام مع الطبیعة، وشعورا مثله باستقلاله عنها، وقد كانا هذان معا (الانسجام عمیقا بالانس
.36أرنست كاسیرر، مقال في الإنسان، ص: - 1

) الإمبراطور الروماني السادس عشر، یعتبر من أھم الفلاسفة الرواقیین، وضع مؤلفا باللغة الیونانیة من اثني 180–121ماركوس أوریلیوس(-*
یؤمن بأن الحیاة الخلوقة السویة تفُضي إلى السكینة والطمأنینة، ویشُدّد على فضائل to himselfشر فصلا عُرف ب "التأملات" أو إلى نفسھ ع

الحكمة والعدالة والاعتدال والصلابة في المواقف.

ھینس إلى الإنجلیزیة تحت عنوان "خواطر بینھ وبین ، ترجمة، س.ر. 15ماركوس أوریلیوس، التأملات "إلى نفسھ"، الكتاب الخامس، الفقرة - 2
.1912نفسھ"، كمبردج، ماسا شوست، مطبعة جامعة ھارفارد، 
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والاستقلال) واضحي التمایز في ذهن الفیلسوف الرواقي فلا یتعارضان، فالإنسان یجد ذاته 
على تمام التوافق مع الكون، هذه النظریة كانت هي الدعامة الأساسیة التي بُنیت علیها 

على هذه الحال إلى غایة ظهور المسیحیة التي أدّت إلى خلخلة الحضارة القدیمة، ظلّت
المثال أو الأنموذج الذي وضعته العصور الكلاسیكیة للإنسان، ومثار الخلاف بینهما، أي 
بین الرواقیة والمسیحیة هو اعتبار الرواقیة الاستقلال المطلق للإنسان هو فضیلته الكبرى في 

یئة الإنسان ورذیلته الكبرى.الوقت الذي ترى فیه المسیحیة خط

عمّر الخلاف بین التصور الرواقي والتصور المسیحي قرونا عدیدة، فتاریخ الفلسفة 
الأنثربولوجیة حافل بأعمق النوازع والعواطف الإنسانیة وهو لا یهتم بمشكلة نظریة بعینها، 

في عمومه، حیثیات مهما كان مجالها عاما واسعا، وإنما یُبدي اهتمامه بالمصیر الإنساني 
- S.Augustin)354هذه المشكلة نجدها طاغیة بكل وضوح في "اعترافات" أوغسطین

) بحكم أن هذا الرجل بمثابة إطار تجمّعت فیه روافد التراث الفلسفي الإغریقي من جهة 430
وعلم اللاهوت المسیحي من جهة أخرى.

قبل المسیح عانت مرضا مشتركا، یعتقد القدیس أوغسطین أن جمیع الفلسفات التي كانت
تمثّل في اعتبارها العقل أسمى قوة في الإنسان متجاهلة بأن هذا العقل الذي تُعلي من شأنه، 
هو أكثر الموضوعات إثارة للغموض والتساؤل إلى أن جاء الوحي الإلهي الذي تكفّل بتبدید 

یبقى العقل قاصرا على أن هذا الإبهام كاشفا عن الحقیقة، وبناء على تحدید أوغسطین هذا،
یهدینا إلى الحقیقة بمعزل عن عون تجود به العنایة الإلهیة.

) مدعوما Thomas d Aquin)1225-1274في نفس السیاق نجد توما الأكویني
بمرجعیاته المسیحیة التي یُغلّف بها رؤاه الأنثربولوجیة، لكن بفارق طفیف یولي بموجبه العقل 
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بأوغسطین، هذه الملامح تؤكد بأن القیم التي آمنت بها الفلسفة الإغریقیة شأنا كبیرا مقارنة 
تم قلبها بالكامل حیث بات العقل وهو أقوى معاقل الفكر الیوناني موضع نكسة. 

مستوى التصور الحدیثعلى ثانیا: 

یعتقد كاسیرر أن صیرورة الفكر الأنثربولوجي بدایة من العصور الحدیثة، تفرض علینا 
) الذي یُعدّ بحق أقوى شخصیة Blaise Pascal)1623-1662شارة إلى بلیز باسكال الإ

أثرَت الدراسات الأنثربولوجیة وكان أبعدهم أثرا في رسم ملامح توجهات هذا الفكر لاحقا، 
واتضح أثره في هذا الإطار من خلال إبداعاته في مجال الهندسة، وقد یكون هذا أمرا غریبا 

ة أن یكون ممثلا وأكبر داعم للفكر الأنثربولوجي؟ ولتوضیح رأیه في إذ كیف برجل هندس
المشكلة لابأس أن نشیر إلى أن هذا الأخیر(باسكال) كان من أعظم المهندسین، وهو الذي 
اقترن اسمه بما یُعرف بالقطاعات المخروطیة، وفوق ذلك كان فیلسوفا أیضا، ولم یبق حبیس 

ساءل في ما یمكن أن تفیدنا به الهندسة؟المشكلات الهندسیة، بینما راح یت

هذا التساؤل أفضى به إلى إقامة تمییز دقیق بین نوعین من الروح، الروح الهندسیة 
والروح المُرهفة؛ أما الأولى فهي المعطیات المادیة التي یمكن إسقاط القواعد المنطقیة علیها، 

ي بحكم ما تتضمنه من إرهاف وتعدد لا بینما الثانیة فهي التي لا یجدي فیها التحلیل المنطق
یمكن حصره، وضمن هذه الموضوعات یندرج عقل الإنسان، فإن ما یمیّز الإنسان هو ثراء 
طبیعته وتغیرها وتنوعها، ومن ثم لا تصلح الریاضیات لأن تكون آلیة لأنثربولوجیا فلسفیة، 

لهندسة على أن یفهما وحتى المنطق الكلاسیكي والمیتافزیقا یبقى عاجزین مثلهما مثل ا
الإنسان ما داما أنهما یحتكمان (المنطق التقلیدي والمیتافزیقا) إلى مبدأ التضاد، بمعنى أن 
الفكر المُمنطق لا یمكنه إدراك المعارف التي تخلو من التضاد (أي التي تتمتع بالثبات)، 

تعریفات المتداولة وهذا التجانس عینه المفقود في الإنسان، مما یعطي انطباعا مفاده أن ال
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للإنسان ما هي إلاّ تأملات جوفاء، هذا الانطباع جعل كاسیرر مقتنعا بأن طابع التعدد 
والتنوع، هو ما یحول دون الإجماع على تعریف دقیق للإنسان (التضاد هو العنصر الحق 

.1في الوجود الإنساني)

لنفس والنظر في حالة الإنسان، یهدف باسكال إلى الاستغناء عن المیتافیزیقا والعودة إلى ا
والإنسان برأیه سر ولغز، إنه مزیج غریب من حقارة وعظمة، وهذا یعكس خاصیة الأضداد 
التي یُجمع حكماء هذا العالم على أنها محتواة في الطبیعة الإنسانیة، فیراها البعض عظیمة، 

إلى الطبیعة وأن الفضیلة ویراها البعض الآخر حقیرة، بینما یعلّمنا الدین أن الحقارة راجعة 
راجعة إلى النعمة الإلهیة.

بفن إلهي لم یكن لیصدر «إلاّ –حسب رأي باسكال- هذه الأضداد لا یمكن التوفیق بینها 
إلاّ عن االله، فیعلن إلینا أن عظمة الإنسان آتیة من أصله الإلهي، من أنه صُنْعُ االله، وأن 

.2»عةشقاءه آت من خطیئة آدم التي أفسدت الطبی

بعد هذا التحلیل یخلص باسكال إلى أن هناك طریق واحد فقط یمكن أن یهدینا إلى إدراك 
سر الطبیعة الإنسانیة وهو الدین، لكن هذا لا یعني أن الدین یقدّم حلا فطریا لمشكلة 
الإنسان من منطلق الغموض الذي یكتنفه (العقل)، وبقیت المشكلة على حالها رغم ظهور 

ت "مقال في المنهج"، وفي غضون هذا القرن بدأت تُرتسم معالم نظرة جدیدة بناء كتاب دیكار 
على التطورات العلمیة حیث دخلت الروح العلمیة بمعناها الحدیث في نطاق الوسائل الفكریة، 
وأصبح البحث یتجه نحو إیجاد نظریة عامة عن الإنسان مؤسسة على الملاحظات التجریبیة 

عامة.والمبادئ المنطقیة ال

.46، ص: 1961أرنست كاسیرر، مقال في الإنسان، تر، إحسان عباس، مراجعة، د، محمد یوسف نجم، دار الأندلس بیروت، - 1

.105لثقافة الدینیة القاھرة، ص: د، یوسف كرم، تاریخ الفلسفة الحدیثة، مكتبة ا- 2



نسان في فلسفة أرنست كاسیررالإمفھوم 

22

هذه الوجهة الجدیدة التي اتخذها البحث تأسّست وفق تصور كاسیرر، على إبعاد كل 
العراقیل المصطنعة التي تحجب العالم الإنساني عن الطبیعة، وأن فهم خصوصیات الظواهر 
الإنسانیة ونظامها مشروط بالإطّلاع على النظام الكوني المستجد تحت جدید كوبرنیكوس 

Nicolas Copernic)1473-1543 في هذا المجال، والقائل بمركزیة الشمس، أي أن (
توجهات الأنثربولوجیا الجدیدة تنطلق من الفكرة الجدیدة حول النظام الكوني والتي على 
ضوئها انهارت فكرة أن الإنسان مركز الكون، وأصبح نظام كوبرنیكوس من أقوى الأدوات 

Michel de Montaigneید إحیاؤها مع مونتین في الشكّیة الفلسفیة واللاأدریة التي أع
) في القرن السادس عشر الذي انتقد العقل البشري والتشكیك فیه، وما زاد 1533-1592(

إلهامه في هذا الإطار هو رحابة الفضاء الذي أتاحته التطورات العلمیة.

النسبة لكاسیرر الكبریاء الذي كان یتمتع به العقل لعهود خلت لم یعد كذلك، وهذا یعني ب
أن العقل بات أكثر عرضة للتشكیك، ومن ثم یبدو التأسیس لمفهوم الإنسان من منطلق 
العقل أمرا متعذرا، ولعلّ عبارة مونتین أصدق تعبیر على هذا، نشیر إلیها من خلال ما یلي: 

هل في الإمكان أن نتصور شیئا أدعى للسخریة من أن یزعم هذا المخلوق البائس النفس «
ه سیّد هذا العالم وإمبراطوره الفرد، وهو لا یملك زمام نفسه، بل هو عرضة للأذى یأتیه من أن

.1»كل الأشیاء، وكیف یحكم الكون كلّه ولیس لدیه القدرة على أن یعرف أصغر جزء منه؟

النص یبدو كردة فعل على النظرة الكونیة الجدیدة، وهي بلا شك تحدّد تصورا جدیدا 
ن، ومن ثم راحت الفلسفة الحدیثة والعلم الحدیث سویا إلى التأسیس لنظرة تؤثل لمفهوم الإنسا

) فضلا Giordano Bruno)1548-1600لقوة العقل الإنساني، وكان ل(جوردانو برونو)
كبیرا في توسیع هذه الرؤیة من خلال إعادة النظر في مصطلح "اللانهائي"، والذي كان 

.205، ص: 1845، ترجمة، ولیام ھازلت، لندن، 12، الفصل: 02مونتین، المقالات، الجزء - 1
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سیكي مبدأ سالبا (ما لا حدود له)، الأمر الذي یحول یعني حسب القاموس الیوناني الكلا
دون إدراكه على خلفیة أن العقل الإنساني یحي في عالم الصور.

جدید برونو في هذا الإطار هو أن اللاّنهائي لم یعد مجرد سلب، بل على النقیض من 
هذا العالم ذلك، فهو ثراء الحقیقة وتنوعها إلى درجة لا یمكن معرفتها وقیاسها، بمعنى

اللاّمحدود الذي فتحت أفاقه نظریة كوبرنیكوس لا یُنصّب حدودا أمام حراك العقل، بل هو ما 
یحفّز العقل على إعادة النظر في ما یُعتقد أنه یمثّل الحقیقة.

Galileoوقعُ الكشف الكوبرنیكي مسّ أیضا مفكري القرن السابع عشر خاصة جالیلو
Galilée)1564-1642ي لا یتوانى في اعتبار الریاضیات أداة لبلوغ ذروة المعرفة، ) الذ

ودیكارت الذي منحته فكرة اللانهائي القدرة على تجاوز الشك العام الذي یُغلّف وعي 
الإنسان، ثم یأتي لیبنتز بطرحه للفكرة الشمولیة تأثرا بالبعد الریاضي في فلسفته حین یُقرّ 

Baruchء الفهم المتعلق بالكون، إلاّ أن سبینوزابأثر حساب التفاضل والتكامل في إجلا
Spinoza)1632-1677 بتقدیر كاسیرر، هو من صنع الاستثناء  حینما أقحم نظریة (

ریاضیة للعالم الأخلاقي وللعقل الإنساني، كان الغرض منها إنشاء فلسفة للإنسان، فلسفة 
هؤلاء الباحثون على أن العقل أنثربولوجیة تتجاوز الأخطاء العالقة بها، وبالتالي أجمع 

الریاضي هو حلقة الوصل بین الإنسان والكون، ومن ثم یمكن اعتباره المفتاح الصحیح الذي 
.1یتم بموجبه قراءة النظام الكوني والأخلاقي قراءة صحیحة

المكانة التي كانت تتمتع بها اللغة الریاضیة في إدراك العالم الإنساني وفهمه، بدأ الشك 
) من خلال التطور العلمي Denis Diderot)1713-1784ب إلیها بفعل نبوءة دیدرویتسر 

الهائل، والتي كان لها نصیبا من الصدق تمثّل في إزاحة الفكر الریاضي وإحلال الفكر 
.54أرنست كاسیرر، مرجع سابق، - 1
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Charlesالبیولوجي محلّه، أي أن الذروة التي بلغها الفكر البیولوجي مدعوما بأعمال داروین
Darwin)1809-1882ي "أصل الأنواع" مما أتاح تطبیق المبدأ البیولوجي على الحیاة ) ف

الإنسانیة والحضارة الإنسانیة برمتها وبدا العالم الإنساني شبیها بما یجري في عالم 
العضویات الحیة، وتلك الدقة التي تحكم مكوناتها ووظائفها هي ذاتها التي تحكم عالم 

الإنسان.

) في كتابه: "فلسفة Hippolyte Taine)1828-1893هذه الإرهاصات ضمّنها تین
الفن" الذي أكّد فیه على أن الحیاة الطبیعیة والحیاة الحضاریة تحیطها حلقة واحدة هي حلقة 
الحتمیة والضرورة، وبهذا یُعدّ الإنسان حیوانا من نوع راق ینتج صورا حضاریة فنیة 

متمثّل في الأشكال الرمزیة التي وأسطوریة (وهنا نلمح بكل وضوح بذور مشروع كاسیرر ال
یجب أن یُحدّد على ضوئها مفهوم الإنسان) بذات الطریقة التي تفرز بها دودة القز شرانقها 
أو تُشكّل بها النحلة خلایاها، ولذا فلا یرى (تین) أیّة غرابة في رصد التغیرات التي مسّت 

یتتبع بها البیولوجي تطور حشرة أو المجتمع الفرنسي جرّاء الثورة الفرنسیة بنفس الكیفیة التي
نبتة ما.

یرى كاسیرر أن ما یمكن رصده من خلال عرض وجهات النظر المتعلّقة بمحاولة فهم 
الإنسان من لدن المیتافزیقا واللاهوت والریاضیات والبیولوجیا، هو سعي كل هذه النظریات 

اء كل واحدة بأنها صاحبة الرأي إلى البرهنة على وحدة الطبیعة البشریة وتجانسها، مع ادّع
السدید، لكن اتضح لاحقا أن هذه التبریرات قائمة على افتراضات تعسفیة زادت حدّتها مع 
تصور فروید للإنسان القائم على الجنس، ورأي نیتشه الذي یربط الوجود الإنساني بإرادة القوة 

معنى كل یُسقط نموذجه في ذات الوقت الذي یُعلي به ماركس من شأن البعد الاقتصادي، ب
الذي یتصوره كفیلا بتحدید مفهوم الإنسان.
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تعدد وجهات النظر في فهم الإنسان في ظلّ هذه التطورات وفق زعم كاسیرر، أفقد نظریة 
الإنسان الحدیثة مركزها الفكري حیث تشتّت اهتمام العلماء من لاهوتیین وسیاسیین 

وجیین واثنولوجیین واقتصادیین، وراح كل واحد واجتماعیین وطبیعیین وسیكولوجیین وبیول
منهم یعالج المسألة من منظوره الخاص، بمعنى أن هذا التكاثر العلمي وعوضا عن 
الاستفادة منه في تحدید مفهوم الإنسان زاد المشكلة غموضا، وهذا ما تنبّه له أیضا ماكس 

الإنسان في فترة ما كان«) حدیثا من خلال قوله: Max Scheler)1874-1928شیللر 
من فترات المعرفة الإنسانیة كما هو الیوم في عصرنا هذا مثار مشكلة لذاته؛ لقد أصبحت 
لدینا أنثربولوجیا علمیة وأخرى فلسفیة وثالثة لاهوتیة، وما من واحد من هذه الفروع یعرف ما 

اد تكثّر العلوم لدى الفرع الآخر، لذا لم نعد نمتلك فكرة واضحة ثابتة عن الإنسان، فإن ازدی
التي تنهمك في دراسة الإنسان قد زاد فكرتنا عن الإنسان فوضىً وغموضا بدلا من أن 

. 1»یوضحها

مولوجيیبستالمنعرج الإو : كاسیرر كانط الثالثالمبحث 

أولا: التصور الكانطي

ابو إلى ساءلته خرقا للطالفلسفة الحدیثة مع دیكارت، وباتت مُ العقل طغیانا في ظلّ ازداد
أن حلّ كانط وبیّن الوهم الكامن في قلب الفلسفة التي سبقته، عندها اقترح مشروعه المتمثل 

Arthurفي إیقاظ العقل من نومه الدوغماتي، لقد كان إلى جانب شوبنهاور 
SCHOPENHAUER)1788-1860( ربیةالغیا جذریا لتفاؤل الحضارةقدّم تحدّ أول من

الإلهیة.و ومعتقداتها المیتافیزیقیة

.13، ص: 1928ماكس شیللر، موقف الإنسان في الكون، دارمشتات، ریشل، - 1
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أن كانط ینظر إلى المیتافیزیقا من منظور خاص بحیث یحصر مهمتها في تبیان إلاّ 
المیتافیزیقا هي العلم الباحث ،بعبارة أخرىوأ،الحدود التي ینبغي على العقل ألاّ یتجاوزها

ن تصیر ریغ لأأن المیتافیزیقا التي تُ ،ر كانط بناء على هذاقرّ في حدود العقل الإنساني، ویُ 
علما هي تلك المستندة إلى نقد العقل، ویظهر جدوى هذا النقد في إخضاع التصورات القبلیة 

إلى الفحص الدقیق، وبهذا یوحد كانط بین المیتافیزیقا وبین الفلسفة النقدیة.                                                     

هذه الإرهاصات التي انتابت كانط في تناوله للمسألة أفضت به إلى تألیف كتابه الأم نقد 
- وفي نظریة المعرفة من جهة أخرى،العقل الخالص باعتباره بحثا في المیتافیزیقا من جهة

ى بطلان النزعةوالذي یهدف من وراءه إل-ولو أن كانط یعتبره أیضا مذهبا في الإنسان
ة و النزعة التجریبیة على السواء.العقلی

، لكن سنصل إلى النقطة موضوع البحثتبیئة غیر منسجمة مع قد تبدو هذه ال
د بدورها هذا الاعتقاد المغلوط، بدٍّ والتي ستُ ،المفصلیة والتي عبرها نلج في صلب الموضوع

-Friedrich-NIETZCHE)1844نیتشهب فریدریشلنا هنا من الاستعانةلا مناصّ و 
مهاجما المنطق كونه ابن العقل البكر.،صنم الفلاسفة الأكبر،الذي یعتبر العقل)1900

بعد أن ألمّ كانط بالمسائل التي تناولتها الفلسفات العقلیة التي سبقته والمعاصرة له في 
شرع في نقد هذه الفلسفات ،وولف ولیبنتزصورها المتعددة كما هو الحال عند دیكارت و

، وكان نتاج هذا 1ديعتقانه أنه هو من أیقظه من سباته الاوم الذي قال بشأبتأثیر من هی
النقد ، فلسفة غیر معهودة أطلق علیها اسم الفلسفة النقدیة، كانت هذه الأخیرة تتویجا لجملة 

؟ ما الإنسان؟أمله: ماذا یمكنني أن أعرف؟ ما الذي یجب القیام به؟ ما الذي ةمن الأسئل

.227، ص: 2013، 02مكتبة الثقافة الدینیة، القاھرة، ط الفلسفة الحدیثة،د، یوسف كرم، تاریخ -1
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لم ینتبه قبله إلى ضرورة إخضاع العقل -الفلاسفة–ف أن أحدهم یستغرب كانط كی
غیر استخداماته البشري إلى النقد والتمحیص وتبیان حدود استخداماته المشروعة من

المشروعة، ووجوب امتحان قدراته المعرفیة، وفحصها فحصا دقیقا قبل اعتماده كآلیة لبلوغ 
هنا من الاستعمال كانطلاهوتیة وغیرها حیث یحذّرالمعرفة وتبریر الحقائق المیتافیزیقیة وال

ذلك الإخلال بشروط إمكان المعرفة النظریة، وعندها یشتط العقل ومردُّ ،غیر المشروع للعقل
)1(میتافیزیقیا ویتیه في الدیالكتیك أي في الترائي و الغلط.

العقلیة والتجریبیة إذ رؤیة كانط النقدیة هي التي أزالت اللبس الذي خیّم على النظریتین 
یرى أن المعلومات الحسیة في حالة فوضویة تماما، فیقرّ في هذا السیاق أن التجربة بلا شك 

بل هي مركبة من عاملین متضادین من ،هي أول نتاج لفهمنا، ولكنها لیست واقعة بسیطة
له امل الصوري فتمثّ أما العامل المادي فتمنحه إیانا مدركاتنا الحسیة، وأما الع؛المادة والصورة

أفكارنا العلمیة، أي أفكار الفهم الخالص هي التي تضفي على الظاهرة وحدتها التركیبیة.

- David-HUMEوجاء تصوره هذا بناء على الانتقادات التي وجهها إلى هیوم
لة في أنه لو والمتمثّ -االصریح بفضله (هیوم) كما أسلفن) برغم اعترافه 1711-1776(

ننتهي إلى نفس النتائج ا أبواب العلم الطبیعي، لوجب أن الحواس بمشاهدتها هي وحدهكانت 
التي انتهى إلیها هیوم، لكن الأمر لیس كذلك ،فالحواس تجود علینا بركام من المادة الخام 

، اینا خلیطمن مصادر شتى، إذ تهجم الأحاسیس على العین والأذن والجلد وغیرها ،فتصل إل
عقلا" لابد أن "المعرفة، لكن هناك وراء الحواس عند هذا الحد لما تشكّلتولو وقف الأمر 

فتكون بذلك علما سویا تماما ،فیها مادة الإحساساتبّ ن قد جُهِّز بمقولات (قوالب) تنصیكو 
مثلما تنساق حروف المطبعة فوق صفحات الكتاب على نسق معلوم فإذا هي معان لا مجرد 

8الإنماء القومي ،لبنان، ص:عمانویل كانط ، نقد العقل الخالص ،ترجمة موسى وھبة ،مركز-1
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: نه لابد للمعرفة العلمیة من جانبیص كانط من هذا إلى أنكة متناثرة، ویخلأحرف مفكّ 
إحساسات تأتي إلى حواسنا من خارج، ومقولات عقلیة تنظّم تلك الإحساسات، وهي مغروزة 
في نظرتنا من داخل، ولولا الأولى لظلّت المقولات فارغة من المضمون، ولولا الثانیة 

لأصبحت الإحساسات كومة عمیاء بغیر معنى معقول.

ر قبلیة (أولانیة) من فالمعرفة عند كانط إذن تنحل إلى حدوس حسِّیة من ناحیة وصو 
شروط الضروریة وتصبح على إثر ذلك الصور (الأطر) القبلیة بمثابة ال،ناحیة أخرى

. فالتجربة لا یمكن أن تفهم إلا بشرط التسلیم مبدئیاً بأن الذهن یملك صورا للتجربة الإنسانیة
–صوره ومقولاته–،ذلك أنه بواسطة العقل وحده 1نیة من خصائص طبیعته ذاتهاومبادئ أولا

تصبح الطبیعة متحققة، وتتجسد بذلك الثورة الكوبرنیكیة في الفلسفة، فیصبح موقف العقل 
من الطبیعة موقف المشرِّع ولیس موقف التلمیذ المصغي إلیها.

بل أصبحت مؤلفة ،د واقعة بسیطةض عن ذلك أنه لم تعد التجربة عند كانط مجر وتمخّ 
الأخر صوري، وبات هذا الأخیر وحده أساس الكلیة من عاملین متضادین أحدهما مادي و 

وعلیه فهو مصدر الموضوعیة.،والضرورة

حدّد كانط إمكانیات وحدود العقل البشري، فالعقل أصبح ملتزما ،وفق هذا التصور
، وبالتالي الذي یتمكن من بسط مقولاته علیهلأي في المجا،بالتفكیر في عالم الظواهر

یستطیع إدراكه وفهمه فهما علمیا، أما مجال العقل البشري فلم یعد في الإمكان تقدیم أیة 
معرفة دقیقة بشأنه بدلیل بطلان مفعول الحواس فیه، ومن ثمة یتعذر إسقاط مقولاته علیه.

92ص:،1967دار المعارف،رواد المثالیة في الفلسفة الغربیة،د،عثمان أمین،-1
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تنا الوحیدة لعلمیة لدى كانط أضحت آلیهو أن المعرفة ا،الأمر الذي یمكن تبیُّنه الآن
أما السؤال الكانطي ما الإنسان؟ والذي یمكن شرحه بكیف أجاب ،لإدراك عالم الظواهر

1كانط على سؤال ما الإنسان وأین؟

) لواقعة الازدواج 1781-1775إن اكتشاف كانط المبكر (منذ دروس المیتافزیقا 
یجعلنا نطرح هكذا سؤالا: لماذا انحصرت مصالح الامبریقي المتعالي لمعنى الإنسان قد 

) في الأسئلة الثلاث الشهیرة: "ماذا یمكنني أن 1781العقل ضمن نقد العقل الخالص (
و"ماذا یجب علي أن أعرف؟" و"ماذا یحقّ لي أن آمل؟" وبعبارة أخرى لماذا تأخر أعرف؟"

لامحه الأساسیة إلاّ في كانط في صیاغة السؤال الرابع: "ما الإنسان؟" حیث لم تظهر م
ضمن كتاب "الأنثربولوجیا من وجهة نظر 1798الحقبة ما بعد النقدیة، وتحدیدا سنة 

في سیاق دروس المنطق.1800براغماتیة، وتحدیدا عام 

مكمن الصعوبة هنا یتمثّل في صلب مسألة الإنسان نفسها، إن كانط ما لبث یؤكد 
في المیتافزیقا، على خلفیة فشل 1775من دروس صعوبة "معرفة الإنسان"، لیس فقط ض

السیكولوجیة الامبریقیة في الاستجابة إلى نموذج المیكانیكا الذي تأسّست علیه الفیزیاء 
بسبب الإنسان لیس 1798الحدیثة، بل من منطلق، كما یبدو ذلك في كتاب "الأنثربولوجیا"

الم واستعمال العالم عبارتان هما معرفة الع«، وأن 2موضوعا فحسب، بل هو "مواطن عالمي"
من حیث الدلالة متباعدتان بعض التباعد؛ فحیث لا تفعل الأولى سوى فهم اللعبة بوصفها 

.3»فرجة، تكون الثانیة مقاسمة لهذه اللعبة

) ومن خلال المفھوم الجدید .............المتعلقة بالطبیعة البشریة (...8كسموسیاسي القاعدة من خلال التاریخ في نصھ التاریخ من منظور - 1
ھ لمعني الإنسانیة في نصھ السلام العالمي الدائم، ومن خلال التصور الجدید لمعني الطبیعة الإنسانیة من حیث أنھا ذات للممارسة في كتاب

الأنثربولوجیا من منظور براغماتي. 
2 - KANT E, Anthropologie, p 120.

3 - KANT E, Anthropologie, p 121.
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تُفهم من خارج؛ إنه في ماهیته spectacleإن الإنسان لا یقبل أن یكون "فرجة" 
رفة من الداخل، ویقال أنه لهذا السبب تأخر كانط في اعتبار للعبة المعpartage"مقاسمة" 

، لم 1798سؤال: "ما الإنسان؟" ضمن المصالح الأساسیة للعقل، بل إن كانط حتى عام 
یهدف إلى إنتاج "معرفة نظریة" حول الإنسان، إنه لم یزعم أكثر من "أنثربولوجیا من وجهة 

ن یكون بالنسبة إلى بعض الدارسین إلاّ مؤشرا نظر براغماتیة"، هذا الكتاب الذي لا یعدو أ
على فشل إبیستیمولوجي لطیف في تحصیل "معرفة نظریة" بالإنسان.

مردّه معرفة الطبیعة الإنسانیة ذاتها التي -الذي اعترف به كانط أیضا–هذا الفشل 
حتى ثلاث صعوبات یمكن حصرها فیما یلي: أولا، الإنسان ما یُلاحظ أو یُسبر تعترضها

یظهر مُتحرجا (منزعجا)، بحیث "سیكون من المستحیل علیه أن یبیّن كما هو؛ أو هو 
أنه "لا یستخفى ولن یرید في هكذا حال أن یُعرف كما هو"؛ وثانیا، إن الإنسان إذا ادّعى

یكشف سوى نفسه" فهو یسقط في "وضعیة مؤرقة: أنه إذا كانت آلته عاملة، فهو لن یلاحظ 
نفسه، فإنه آلته في سكون"، وثالثا، إن العادة طبیعة ثانیة، ومن ثم فهي نفسه، وإذا لاحظ

"تُعسّر على الإنسان مهمة الحكم على نفسه، وماذا یجب أن یفكّر في شأن نفسه".

وأمام غیاب مصادر حقیقیة للإحاطة بمعرفة الإنسان، فإن أنثربولوجیتنا سوف تُستمد من، 
.1»البیوغرافیا، وحتى من مسرحیات وروایاتالتاریخ الكوني، و «یقول كانط: 

إذا كان آخر كلام كانط عن الإنسان متضمنا في كتاب لكن ما یثیر التساؤل هنا هو:
"الأنثربولوجیا من وجهة نظر براغماتیة"، فكیف یجب أن نفهم إثباته، ضمن دروس المنطق 

ال الرابع، بل من زاویة لسؤال: ما الإنسان؟ لیس من منظور أنه السؤ 1800المنشور عام 
یمكن أن نردّ إلیها كل شيء بما أن الأسئلة الثلاثة «أنه یمثّل غرض الأنثربولوجیا التي 

1 - KANT E, Anthropologie, p 121.
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، بأي معنى نفهم تصریح كانط بأن الأنثربولوجیا هي 1الأولى إنما ترتبط بالسؤال الأخیر
ماذا یجب المصدر الحقیقي لسؤال المیتافزیقا: ماذا یمكنني أن أعرف؟ وسؤال الأخلاق:

عليّ أن أفعل؟ وسؤال الدین: ماذا یحقّ عليّ أن آمل؟

لبناء معرفة نظریة تكمن الصعوبة هنا، في أن المصدر الحقیقي لا یمكن التعویل علیه 
حول الإنسان، بل یسمح فقط بتشكیل نظرة براغماتیة تسمح لنا بفهم الطریقة التي یستعمل 

بها الإنسان نفسه.

ان؟ یؤخذ على معان عدّة، متى فهمناه في ضوء "تاریخ الذات" أو من سؤال ما الإنس
وجهة نظر "تاریخ الآخر"، وما زاد من حدّة الصعوبة أننا تعوّدنا على قراءة سؤال "ما 
الإنسان؟" ضمن تاریخ الذات بوصفه تتویجا إیبیستیمولوجیا مظفّرا للتصور الحدیث للإنسان 

تباره برادیغما لقراءة الإنسان بشكل عام، بلغ مع الأنا بعد ظهور الكوجیتو الدیكارتي واع
المتعالي الكانطي إجابته العلیا على السؤال عن ماهیة الإنسان المتمحورة حول كونه كائنا 

مفكرا.  

یمكننا قراءة التصورات الكانطیة في ضوء الفهم الذي 2عند هذا المنعرج الأنثربولوجي
ثل إذن هذه القراءة؟ .صاغه كاسیرر ففیم تتم

لة في المتمثّ و ،رجعیة التي یستند علیها كاسیررأن نشیر إلى الملابأسبادئ ذي بدء 
هذا لا یعني أنه التي اغترفت مبادئها الأساسیة من فلسفة كانط، لكن3الكانطیة الجدیدة

1 - KANT E, Logique, traduction par L. Guillermit (Paris, Vrin, 1970), p, 25.

ثربولوجیا من منظور براغماتي.نقصد بالمنعطف الأنثربولوجي الكانطي والذي سیتمثّلھ كاسیرر لاحقا ھو نص كانط الأن- 2
یطالیا الكانطیة الجدیدة، تیار مثالي ظھر في ألمانیا في النصف الثاني من القرن التاسع عشر تحت شعار "العودة إلى كانط" وانتشر في فرنسا وإ-3

ط متجاھلة عناصرھا المادیة والجدلیة، وقد وروسیا، یھدف ھذا التیار إلى معاودة تقدیم وتطویر العناصر المثالیة والمیتافیزیقیة في فلسفة كان
اند وجدت ھذه المدرسة تعبیرا كاملا عنھا في مدرستین ألمانیتین: مدرسة ماربورغ (كوھین، ناتورب وكاسیرر) ومدرسة فرایبورغ أو بادن (فندلب

ولات الفلسفیة، معتبرة إیاھا بمثابة بناءات منطقیة، تولي انتباھا خاصا لتفسیر مثالي للمفاھیم الموضوعیة العلمیة وللمقوریكرت)، المدرسة الأولى
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–للمعرفة وسِّع من رؤیته وذج آخر على مقاس كانط بدلیل أن كاسیرر سیُ بصدد استنساخ نم
إلى فلسفة الحضارة بوجه عام.–لعلمي فقط كما كان الحال مع كانطیحصرها في الجانب ا

ثانیا: تصور كاسیرر

وإذا كان كاسیرر قد انطلق أساسا من كانط فلا یعني أنه اتفق معه على طول الخط، 
بعض ولكنه مع ذلك قد اختلف معه في ،حقا لقد حافظ على الروح الأساسیة لفلسفته

شتتة الجوانب، منها أن المبادئ التي تخلع النظام والترتیب على الحدوس التجریبیة الم
dynamiqueبل أصبحت دینامیكیة ،statiqueستاتیكیة رر والمتباعدة لم تعد عند كاسی

.1بالإضافة إلى میادین تطبیقها صارت أوسع بكثیر مما كانت علیه عند كانط،متطورة

الإنسانیة إذن تنفذ إلى عمق المشكلة لسبر أغوارها واجتثاث مصدرها فلسفة الحضارة 
البعید حیث عاش الإنسان في عالم موضوعي لفترة طویلة قبل أن یعیش في عالم علمي، 

الحسیة، لكن قبل أن یشق سبیله إلى العلم لم تكن تجربته كتلة لا لون لها من الانطباعات
ك كیانا محددا، كما أن الأفكار التي كانت تمنح بل كانت تمل،أي لیست عبارة عن شتات

هذا الكیان وحدته التركیبیة لم تكن من نفس نوع ومستوى أفكارنا العلمیة، لقد كانت أفكارا 
.2أسطوریة ولغویة 

یتفق كاسیرر مع كانط في رؤیته للعالم الموضوعي باعتباره نتاجا للمبادئ القبلیة 
ترنسندنتالي ،بیة المشتتة والمختلطة، وهو من ناحیة أخرى(الأولانیة) على الحدوس التجری

في منهجه من حیث اهتمامه بكشف الصور الحضاریة التي تنظِّم تجاربنا الإنسانیة.

العقل العملي أمّا المدرسة الثانیة فقد ركّزت انتباھھا على تبریر التناقض بین العلوم الطبیعیة والعلوم الاجتماعیة، على أساس المذھب الكانطي عن 
واھر الاجتماعیة.والعقل النظري، وعلى أساس السعي إلى إظھار استحالة المعرفة العلمیة للظ

.24د مجدي الجزیري ،الفن والمعرفة الجمیلة عند كاسیرر،دار الوفاء لدنیا الطباعة والنشر الإسكندریة ، ص: -1

2 CASSIRER  Ernst, An Essay on Man, pp. 199- 200
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هو عصب الفكر fonctionة في أن مبدأ تبعیة الشيء إلى الوظیفة كاسیرر البتّ لا یشكّ 
جدیدا یقتضي بدوره تفسیرا جدیدا شكلا،حیث یفترض هذا المبدأ في كل إطار،النقدي

ث عن فهم أن نبح-زیادة على الوظیفة الخالصة للمعرفة العلمیة–ومستقلا، ومن ثم وجب 
.1يوظیفة الإدراك الفنظیفة التفكیر الأسطوري والدیني و و وظیفة التفكیر اللغوي و 

نظرة وظیفیة یتمثل في كونها اسیرر إلى الصور الكانطیة،نظرة كلسیؤسّ رهناك اعتبا
تشكیل لمدركاتنا منconstitutivesد ما تقوم به الصور باعتبارها صورا مركبة تحدّ 

الحسیة، بمعنى تعاطي كاسیرر مع الأطر الكانطیة كان تعاطیا وظیفیا بالنظر إلیها من 
ا لماذا وقع اختیار ، ویبدو هنا جلیّ 2لا من زاویة ماهیتها كصور عقلانیة،زاویة فاعلیتها

.formeبدلا من لفظة الصورة fonctionرر على لفظة وظیفة كاسی

هو الذي جعل كانط بعد ذلك في ،إن فصل الظواهر الحسیة وجعلها من معطیات العقل
الظواهر ىمستو ىمضطرا بأن یدفع بها إل،ل الإنسانبه أعمانقد العقل العملي، الذي خصّ 

ختلاف في المنهج الذي االظواهر الحسیة مع ین كغیرها من القابلة لأن تكون خاضعة للقوان
" تخضع للقوانین الأخلاقیة(...) بوصفها نتائج وم الطبیعیة، لأن أعمال الإنسان تعتمده العل

وعلیه یمكــن اعتبار التاریخ الذي یعرض لهذه الأعمال، والتي هي إنسانیة، لأسباب،
كظواهر یمكنها أن تخضع لقوانین الطبیعة.

وغایة یجب اعتقادا منه بأن للطبیعة هدفایبحث عن هدف وغایة للطبیعة نط كاراح لذا
"... هذه القضیة لیست قانونا عالمیا، ولكنها مع ذلك قضیة ممكنة ا، والتيمالكشف عنه

لطبیعة ، وهذا ما تكشف عنه اات قیمة فحسب ولكنها لازمة"وذات قیمة، بل إنها لیست ذ

1 - CASSIRER Ernst, The philosophy of symbolic forms, 1953 p. 79.
2 ibid. p. 110.
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وبذلك یصبح ،كل جنس: إنسان ونبات وحیواننفسها من خلال ظواهرها على مستوى
هدف التاریخ الذي یهتم بدراسة الظواهر الإنسانیة، وبهذا ،البحث عن غایة الوجود الإنساني

التصور حاول كانط أن یتجه لدراسة مصیر الطبیعة الإنسانیة. 

یمكن كما لا،نة علیها وفقا لقوانین الاستقراءإن غایة الطبیعة الإنسانیة لا یمكن البره
لأن الظواهر الطبیعیة في ،طبقا لتصوراتنا حول النومینبل یجب التسلیم بها،إنكارها
وعلیه تكون الطبیعة الإنسانیة ،مشروعداخلحققلأن تترميخطة تلىعحتويتعمومها

"أن أو الغایة، وهو في ذلك لا یقصد وفقا لمثل هذا التصور بالضرورة خاضعة لنفس الهدف
أن هویعنیهمافي التاریخ، وإنطبقد وضع خطة تسمه الطبیعة یتعمّ عقلا مادیا اهناك 

بحث النبغيیبناء على هذا. و "كما لو كان هناك مثل هذا العقلویتطور سیرالتاریخ ی
عن تلك الخطة التي وضعتها الطبیعة، هذا ما جعل كانط یةحداث التاریخالأداخل سیاق

.ن الخطتین لأجل إدراك هذه الغایةطة التاریخ بل أنه لا یفرق بییوازي بین خطة الطبیعة وخ

ها لأنه یلج باطن بل یقوم بتصویر ،داث من الخارج فقطإن المؤرخ لا یشاهد الأح
الأحداث، ولذا لا یمكن الاعتقاد طبقا لذلك، وكما كان الحال مع مؤرخي القرن الثامن عشر 

عن هذه الخطة في بل یجب البحث لقوانین، ث من الخارج وإخضاعها لبمشاهدة الأحدا
إنه لمن غریب الأمر من یسعي لكتابة التاریخ من خلال فكرة الدرس الذي " الإنسان.أعمال 

یجب أن یتبعه العالم إذا أراد أن یتطابق مع أهداف عقلانیة وأكیدة حیث یبدو أن هاجسا 
ث عما یربطها من الواجب أن نبحث خارج الأحدا" في قصةد إلاّ كهذا لا یمكن أن یتجسّ 

.ویزرع فیها أبدیتها

والتي هي ،البحث عن خطة الطبیعة الإنسانیةإن هدفا كهذا لا یمكن أن یكون سوى
فلسفةما ترومهإن ،تنفیذ مخطط الطبیعةذلك أن الشعوب تنقاد إلى،ن الحریةالبحث ع
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الإنسان سیكون نشاطفإن من ثمو ا المخطط، مثل هذإبرازفي یتمثلكانط حسبالتاریخ 
".. في حالات ا. هذا البحث هو ما یجعله یحیالتطوربلوغ الكمال بالبحث عن أفضل صور 

دائمین.العدم الاستقرار والتوتر 

ولنفس السبب اختلف كاسیرر مع كانط فیما یخص التمییز (التفرقة) التي أقامها كانط 
.Régulativesمة نظِّ والمبادئ المُ Constitutivesبین الصور المركبة 

محتوى التفرقة الذي یشیر إلیه كانط یمكن لمسه في أن الصور الواردة في كتابه نقد 
د على هذا دّ صور مركبة، ووظیفتها تتحcritique de la raison pureالعقل المحض 

فه نقد ملكة الحكم الأساس فقط، وهي وفق هذا التصور لیست هي ذاتها التي ضمّنها مؤل
critique du jugement والتي یعني بها صور الغائیة التي تعتمد في مجال البیولوجیا ،

فحسب.régulativeوذلك مبدأ منظّم 

لا نجد لها أثراً لدى كاسیرر، فهي في ،هذه التفرقة بین الصور المركبة والمبادئ المنظّمة
الأمر باللغة، فإن الانطباعات الحسیة التي لا شكل وحینما یتعلق 1تقدیره كلُّها صور مركبة

وهذا ما تتیحه بالطبع ،لها تنتظم داخل وحدة معینة بكل وضوح عندما نتمكن من تسمیتها
وظیفة اللغة، كما أن ضمان صیرورة الانطباعات الحسیة بشكل جدید یبقى مرهونا بوظیفتها 

أیضا بحكم اكتسابها لوحدة عقلیة جدیدة.

الضامن للانتقال من مجال –آلیات الروح الإنسانیةآلیة منكونها-بذلك اللغةوتصبح 
ي الرموز اللغویة دة إلى مجال الحدوس والأفكار، وعلى هذا النحو تضفالإحساسات المجرّ 

1 -ibid. p 232.
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الانطباعات الحسیة، كما تطبع الرموز الأسطوریة المشاعر الذاتیة علىطابع الموضوعیة
بالموضوعیة.

شكال الرمزیة، یشكّل النص المحوري الذي ینطلق منه كاسیرر في بحوثه حول فلسفة الأ
لم یكن قد انتشر في –فلسفة الصور الرمزیة–مؤلفه هذا هذه المسألة، على الرغم من أن

الولایات المتحدة الأمریكیة أثناء فترة إقامته هناك، ناهیك عن أن كتبه التي تم ترجمتها لم 
ها بحجة التعقید الذي یطبعها، الأمر الذي دفعه إلى القیام بإنجاز كتاب تشهد إقبالا لافتا علی

اء وتیسیرا للفهم بعد إلحاحهم الشدید تفسیري لمؤلفه الرئیس تذلیلا للصعوبات التي لمسها القرّ 
.Essai sur l’homme"مقال في الإنسان"فكان هذا الكتاب هو على ذلك، 

إذ كان ؛بعد إدراك حاجیات عصره الأساسیةإلاّ ا،هذیقدم كاسیرر على تألیف كتابهولم
وبات ،بهرفة، لم یكن في وسع أي كان تجنّ إبان فترة الحرب قوة جا؟للتساؤل عم هو الإنسان

واضحا في ذلك العهد، ضرورة القیام بشيء أكبر من تلك المحاولات التي قام بها لوك وكانط 
ر الذي كان كاسیرر مولعاً اء القرن الثامن عشوآخرین من أصحاب الأرواح السامیة، أي أبن

.1»أو العقليفمن الواجب مراعاة جوانب أخرى إلى جانب ظاهرة الفهم الإنساني«بهم، 

سنلحظ بأنها محاولة في البحث في ،س لها كاسیرروإذا تأملنا الأشكال الرمزیة التي یؤسّ 
الوجود والإنسان، إذن فما هي فلسفة الصور الرمزیة؟

، »مزي اتجاه مستعار من طرف المعنىالشكل الر «ینطلق كاسیرر من التعریف التالي:
ویقصد به أن الشكل الرمزي فكرة مستعارة عن الحقیقة الظاهرة یأخذها المتلقي بمعنى آخر، 

شيء آخر إلا التفكیر الإنسانير عن وظیفة أصلیة لیست فرعا منفالصور الرمزیة تعبّ 

11.، ص: 1975أرنست كاسیرر، الدولة والأسطورة، ترجمة أحمد حمدي محمود، الھیئة المصریة العامة للكتاب، القاھرة، -1
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بل بالعكس الواقع یصبح لیس انعكاسا للواقع بل موجود مستقل عنه،–الشكل الرمزي- فهو«
، أي أنه لا یمكن تصور الشكل بمعزل عن ») من خلال الشكل الرمزير فیهفكّ مُ مفهوما (

الواقع، ولیس الشكل نسخة مطابقة للواقع، وإن كان كذلك فسیفقد جمیع معانیه، فهو مستقل 
عنه نسبیا.

یرر والمنعرج الأنثربولوجينط كاس: كاعالرابالمبحث 

الأنثربولوجيفي المنعرج : أولا

س المشروع الكاسیرري على محاولة لفهم الذات الإنسانیة، ولعل كتابه الضخم "فلسفة تأسّ 
م تفسیرا لنشاط الإنسان من خلال الأشكال الرمزیة" عبّر عن هذا الهاجس، حیث یقدّ 

قاعدي ومحوري تركّزت علیه جل دراساته الموضوع الجوهري الذي وضعه كاسیرر كتصور 
ألا وهو "مفهوم الثقافة"، وذلك انطلاقا من اعتبارات لغویة؛ فاللغة في نظره لیست مجرد أداة 
نستخدمها لنمنح الأسماء للواقع القائم، وإنما اللغة أكثر من أداة، فالإنسان حین یستعملها، 

، خل لغة طبیعیة غریزیة متكررة كالصرافإنه یستعمل لغة منطوقة بعكس الحیوان الذي یستعم
واللغة المنطوقة لیست أداة، لأنها تستعمل المفهمة، أي أنها تستعیض عن الواقع بالمفاهیم، 
عبر ملكة التجرید وحركة الانتقال من المادي إلى المعنوي، أي أنها تلجأ إلى الرمز، وهذا 

تى یصرح كاسیرر "أن الإنسان حیوان اللجوء إلى الرمز یمیّز نهائیا الإنسان عن الحیوان، ح
رمزي"، أي أنه قادر على فهم الرموز وحلّها (ومزود بجهاز لإرسال الرموز واستقبالها)، إلاّ 
أن لغة الكلمات أي اللغة المنطوقة، لیست السبیل الوحید لاستعمال الرموز، فللإنسان ثقافة، 

یر اللغة، تشكّل كل واحدة وضمن هذا المركب الحضاري ینتج منظومات رمزیة متعددة غ
منها لغة خاصة، هذه المنظومات هي الأسطورة والدین والفن والعلوم والتاریخ، والإنسان حین 
یوجد ثقافات، فإنه یعیش بین أنساق رمزیة متعدّدة ومتنوعة، وكل مجموعة منها تزوّده 
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فإنها لا تقلّد عالم بمجموعة من المعلومات، أي أنها تعلّمه شیئا جدیدا عن الوجود، وبالتالي
الواقع الذي یعرفه ولا تعكس الظواهر دون تدخل، بل إن هذه المنظومات لا تتّبع طرق 
المنطق، وإنما لكل منظومة منطقها الداخلي وقوانینها الخاصة، وهدف هذه القوانین خلق 

للغات معنىً ترید إیصاله، والثقافة هي مجموعة هذه المعاني التي تأتي من اللغة ومن كل ا
العلمیة والفنیة والدینیة. 

وعلى ذكر ذلك، ما هي علاقة الرمز باللغة في إطار فلسفة الأشكال الرمزیة ؟ 

المنعرج الأنثربولوجي

إن الاكتشافات الجغرافیة الضخمة وغزو الفضاء وفك شیفرات الوجود المادي، مهّد 
لك أن علم الإنسان مرحلة، وقف من )، ذالأنثروبولوجیامرحلة علم الإنسان (للانتقال إلى

، فرغم اهتمام علم خلالها الإنسان على الطریق لمعرفة ذاته واستكشاف أعماقها الخطرة
الإنسان باعتباره هولیس المدروسفالاجتماع بالإنسان، إلاّ أنه لم یكن موضوعا للدراسة،

الظاهرة الاجتماعیة.بل ا،موضوع

لقد ،)المتحضرة، هو دراسة المجتمعات (ما قبل وبولوجیاالأنثر كان المقصود في بدایة 
إلى حدود هذه ،فین)، ووجدنا بأنهم (متخلّ بدایات العقل والجنس البشريدرس تأن لهادیر أُ 

كان الموضوع هو (الآخر البدائي)ف، یتحول الإنسان المعاصر إلى محلّ للدراسةالمرحلة لم 
وانیة إلى التحضر، مرحلة الطفولة البشریة، حتى والبحث عن نقل الإنسان البدائي من الحی

جاء التساؤل هل تجاوز الإنسان مرحلة التوحش هذه؟
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أسطوریا ضاریا، یعتقد في سحر جدید وأساطیر جدیدة، الا زال الإنسان لحد الساعة كائن
، لقللحیرة والشك والقا، مثیر إلیهبالنسبة أسویامن المشهدكازادت من حدّة توحشه، وبذلك 

حقا لقد كان ذلك المشهد بمثابة انعطافة خطیرة في حیاته الخاصة.

ولیدة هذا العصر، الأمر الذي جعلها تتحمل مسؤولیة إدخال الأنثروبولوجیاإذن، كانت 
ومن ثم فقد أصبحت مطالبة بالكشف عن محركات السلوك ،الإنسان إلى المختبر

الكشوف التي أنجزتها علوم الطبیعیة بخصوص (الإنساني/ المجتمعي) كشفاً علمیاً یواكب 
جاء في تقدیم .هاهنا، یُفهم محاولة كاسیرر الأنثروبولوجیةمواضیعها، ویكون بمستواها

لقد احتوت فلسفة الصور الرمزیة على فلسفة كاسیرر في «المترجم لكتاب كاسیرر ما یلي: 
اني، تلتقي في إنشائها لأنظمة الإنسان والوجود، إن هذه الأشكال المتباینة للتعبیر الإنس

رمزیة تكشف عن جانب كبیر وهام من الذات البشریة فتساعدنا على فهمها وسبر 
أغوارها...أي نحو نظریة لمعرفة الذات من خلال تاریخها ولغتها وأبعاد أخرى، وعلى إثر 

حقیقیة الإلاّ أن المشكلة ، 1ذلك جاء كتاب فلسفة الأشكال الرمزیة بغرض فهم ذات الإنسان
في صعوبة تحولنا من ذات فاحصة إلى موضوع مفحوص، وتكمن أیضاً بخطورة مثّلت ت

كیف یمكن للدارس أن یكون موضوعاً لنفس دراسته؟أيالمفحوص،باتحاد الفاحص 

میلاد القنبلة الذریة في الیابان،تین،كونیالنحافل بالمجازر، الحربییةتاریخ الإنسان
عن تفعیل مسؤولما أن هناك من هو بسان یسعى حثیثاً لنحر نفسه، و الإنالتوتالیتاریا،

عن إیقافها، ولهذه العملیة ل من هو مسؤو -أیضا–جب أن یكون هناكو عملیة النحر هذه، 
لهذا كان مطلبه إعادة استكشاف الإنسان من جدید وفك ، اهتم به كاسیررأنثربولوجیاابعد

هناك منطقة فراغ تقع عن نفسه، ولاحظ كاسیرر أن شیفرته الرمزیة من خلال ما عبّر به 

.11أرنست كاسیرر، الدولة والأسطورة، مرجع سابق، ص: - 1
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بین الإنسان باعتباره موضوعاً لعلم النفس، والإنسان باعتباره موضوعاً لعلم الاجتماع، تبقى 
، وعلیه وحده تقع مهمة سبر (الأنثروبولوجیا)هذه المنطقة ضمن مسؤولیة علم الإنسان

؟ا، فماذا نعني بالأنثروبولوجیأغوارها

التي تعني دراسة الشعوب البدائیة، أوهي التي Anthropologieأنثربولوجیاة كلمإن 
صحیح أن أرسطو یستعمل تتكفل بدراسة الإنسان القدیم(الإناسة)، تعود إلى أصول یونانیة،

آباء و عند فیلون كلمة، ونجد ال"ثرثار، كثیر الكلام عن الناس"بمعنىالكلمة (أنثروبولوجس) 
واستمر هذا المعنى "،تشبیه االله بالإنسان"ستعمل بمعنى تُ ، الوسطىالكنیسة في القرون

وكثُر الثامن عشر، القرنفي القرن السابع عشر وأوائلزمستعملاً عند مالبرانش ولیبنت
ن في و اللاهوتیا ما یفسّرها ، وكثیر مؤلفاتهمعند اللاهوتیین في "التشبیه"استعماله بمعنى
االله بالإنسان.: تشبیه بمعنىالعصر الحدیث 

أما في العصر الحدیث فیرجع رالف لینتون سبب ظهور هذا العلم إلى التوسع الاستعماري 
الأوربي ومحاولته دراسة الشعوب التي استعمرها بهدف الفضول والسیطرة معا، فما كاد القرن 

صب اهتمام وان«التاسع عشر ینقضي حتى ولد ما یُعرف باسم "علم الأنثروبولوجیا الثقافیة"، 
.1»العلماء الأنثروبولوجیین في البدء على التكهن بالمراحل المحتملة للتطور الثقافي

ووصف الكثیر من الأنثروبولوجیین الأثر السلبي للثقافة الأوربیة في الأقوام البدائیة؛ ففي 
یمة الكثیر من الحالات حدث لها تغییر جذري في نسق حیاتها ولم یبق من طرق حیاتها القد

إلاّ النزر الیسیر، ویمكن اعتبار هذه النتیجة كارثیة بسبب انقراض أنظمة ثقافیة إنسانیة 
مغایرة دمّرتها عملیة "التثاقف". 

.300رالف لینتون، الأنثروبولوجیا وأزمة العالم الحدیث، ص:- 1
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بین القرن السادس عشر ومع ذلك نرجع ونتابع مسیرة مفهوم الأنثروبولوجیا حیث نجد 
، Pyschologia"نيعلم النفس الإنسا"والثامن عشر تطور معنى الكلمة إلى معنى: 

وصارت تدل على عنوان علم فلسفي، لا یقتصر على البحث في النفس الإنسانیة وحدها، 
بل یمتد إلى مسائل تتناول أحوال الجسم الإنساني، مثل: الجنس (ذكر وأنثى)، العمر، 

ز فعلم الأنثروبولوجیا یركّ «رالف لینتون یقول:لخ. ومن هنا نجد ...إالمزاج، الأخلاق، العرق
اهتمامه على كائن واحد، هو الإنسان، ویحاول فهم جمیع أنواع الظاهرات التي تؤثر فیه، 
في حین تركّز العلوم الأخرى اهتماماتها على أنواع محدودة من الظاهرات، أنّى وجدت في 

یمكن أن یُعرف عن طبیعة هذا الطبیعة، وكان علم الأنثروبولوجیا یحاول فهم كل ما
من الناحیة الفسیولوجیة تتناول الإنسانفمعرفة . 1»لذي یسیر على قدمیهالمخلوق الغریب ا

البحث فیما صنعته الطبیعة بالإنسان، ومن الناحیة العملیة (البرجماتیة) تتناول البحث فیما 
بوصفه كائناً حراً أو ما یقدر أن یفعل أو ما ینبغي أن الطبیعةصنعه الإنسان بنفسه في 

یمكن تقسیم الأنثروبولوجیا إلى:، وبذلكهواقعیفعله في 

قسمین كبیرین، یبحث أولهما في الإنسان ویعرف بالأنثروبولوجیا الطبیعیة، في حین «
یتناول الثاني، البحث في أعمال الإنسان ویعرف بالأنثروبولوجیا الثقافیة أو الحضاریة، 

انتهج كل من القسمین خطا ویعود هذا التقسیم إلى البدایات الأولى لعلم الأنثروبولوجیا وقد
فریق معین من الأخصائیین...وإن الأنثروبولوجیا الثقافیة متطوریا خاصا به واستأثر باهتما

ستصنف نهائیا مع العلوم الاجتماعیة...فعلماء الأنثروبولوجیا الطبیعیة، بعد انشغالهم لعدة 
م بالعوامل الثقافیة یدركون ضرورة الاهتمااالجسمیة...أخذو أجیال بالعظام والمقاسات

وأثرها....فالأنثروبولوجیا الطبیعیة انقسمت إلى فرعین، علم الحفریات البشریة وعلم الأجسام 

.14ص:المرجع نفسھ، - 1
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البشریة، وأما الأنثربولوجیا الثقافیة فانقسمت إلى ثلاثة فروع، علم الآثار القدیمة 
. 1»(الأرخیولوجیا) وعلم السلالات البشریة (الإثنولوجیا) وعلم اللغویات

،في قوة التخیل،الحواس في مقابل العقل،بنفسه (الوعي)الإنسانوفصوله تتناول شعور 
قدهیجلكانو . إلى العقلانا تستندمبوصفهواللغةفي ملكة المعرفةكلام،في الذاكرة وال

الروح "اه إلى الأنثروبولوجیا، لأنه رأى أن موضوعها هو ما سمّ المادیةالنظرةمن قبل هاجم
وفي مواجهة هذا یقرر وأدرجها داخل فلسفة التاریخ.der subjectiveGeist"تیةالذا

تعود إلى النظر في دلتاي أن الأنثروبولوجیا ینبغي علیها أن تتخلص من فلسفة التاریخ، وألاّ 
في )الأنماط(عنالطبیعة الإنسانیة، لأن هذه هي باستمرار، وعلى الأنثروبولوجیا أن تبحث

ومن هنا نرى في القرن العشرین صراعاً بین فلسفة التاریخ ، نسانیة بوجه عامالطبیعة الإ
نجد ذلك عند هیدجر في ،ة، فالآخذون بالأولى ینكرون الثانیةفیوبین الأنثروبولوجیا الفلس

وفي إلى فلسفة للتاریخ،الأنثروبولوجیاتحویلیهاجم فكرةحیث"،والمیتافیزیقاطكن"كتابه عن 
مؤكدا على أن إحالة الماركسيLukacsلوكاش جورج یهاجمها ،من ذلكالطرف المضاد

... یكون قد تنحى بالدیالكتیك والتاریخ جانباوبهذاالفلسفة إلى أنثربولوجیا قد شیّأ الإنسان، 
ن طویل مجرد عنوان على علم، بل تدل على موقف أساسي نثروبولوجیا لم تعد منذ زموالأ

فقط، بل الإنساننثروبولوجیا لا تبحث في لألموجود كله. إن اللإنسان تجاه ذاته وتجاه ا
إنه لم یوجد عصر عرف عن الإنسان ،تسعى الیوم إلى تحدید ما هي الحقیقة بوجه عام

ولم ،لكن لا یوجد عصر لم یعرف ما الإنسان مثل عصرنا الحاضر،مثلما عرف عصرنا
رنا الحالي.موضوع تساؤل بالقدر الذي صار به في عصیصبح الإنسان

.17المرجع نفسھ، ص:- 1
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نسانإعادة تصور مفهوم الإ في : ثانیا

إدراك أفلاطون لأوجه القصور في طریقة سقراط التي انتهجها في فهم الإنسان أو 
الطبیعة البشریة، دفعه إلى فهم حكمة "اعرف نفسك" بوجه مغایر تماما حینما راح یؤكد بأننا 

ا على مخطط أوسع، فالظواهر التي نعیش إن شئنا أن نحل المشكلة فما علینا إلاّ أن نبسطه
في تجربتنا الفردیة ثریة ومعقّدة ومتناقضة إلى درجة لا یمكن تبیّنها، ویقترح تناول الإنسان 
في إطار حیاته السیاسیة والاجتماعیة ولیس في حیاته الفردیة، إذ یرى أفلاطون أن الطبیعة 

هذا النص مكتوب في تجربتنا الفردیة البشریة كالنص الصعب لا یفكّ معناه سوى الفلسفة، و 
بأحرف صغیرة یتعذر قراءتها، وأول مهنة مسندة إلى الفلسفة هي تكبیر هذه الحروف، أو 
بمعنى آخر لا یمكن للفلسفة أن تمنحنا نظریة وافیة في الإنسان إلاّ إذا تمكّنت من تطویر 

.1من في النصنظریة للدولة، وإن أفلحت في هذا المسعى تبدّد ذلك الغموض الكا

رأي أفلاطون هذا لم یسلم من نواحي القصور بحكم أن الحیاة السیاسیة لیست هي اللون 
الوحید الذي یصطبغ به الوجود الإنساني، ثم إن الدولة كتنظیم بشري سیاسي جاء متأخرا، 
هذا یعني أن أفكار الإنسان ورغباته وطموحاته ضمن أي سیاق كانت تُدرج قبل ظهور 

الدولة؟ التاریخ یؤكد بأن تلك المشاعر والانشغالات كانت تُختزل في الدین والأسطورة مفهوم 
واللغة والفن وما شاكل هذه الصور الرمزیة، ومن ثم فإن أیّة نظریة في الإنسان یجب أن 
تضع في الحسبان هذه القاعدة الواسعة، ولا یجب حصرها في الدولة كما أسلف أفلاطون 

زة عن استیعاب كل الفعالیات التي یزخر بها الإنسان.بحكم أن الدولة عاج

Auguste COMTEوبناء على أوجه النقص في الطرح الأفلاطوني، بلّور أوجست كونت

) موقفه القاضي بأن یكون منهج دراسة الإنسان ذاتیا ولیس فردیا، وحجّته 1798-1857(
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دي، وإنما هو الوعي العام، في ذلك أن ما نرومه في تناول الإنسان لیس هو الوعي الفر 
بمعنى حتى وإن افترضنا تسمیة هذا الموضوع باسم: "إنسانیة"، فإننا نقصد بذلك لیس تفسیر 
الإنسانیة بالإنسان، وإنما تفسیر الإنسان بالإنسانیة وشتان بین الإجراءین، هذا التصور لا 

خیة التي یتّخذها منطلقا لتبریر یبدو غریبا إذا أخذنا بعین الاعتبار الخلفیة الاجتماعیة والتاری
الظواهر الإنسانیة، فنراه یقول: "لكي تعرف نفسك اعرف التاریخ"، وحتى الحقیقة الوضعیة 
التي یؤمن بها كونت تنطلق من منح الأولویة للكل على الجزء، لأن الوحدة برأیه هي النمط 

ر على غیره من الأجزاء، الطبیعي للوجود الإنساني، وإنّ كل جزء من النظام الاجتماعي یؤث
وأن هناك حالة من الترابط بین النظام السیاسي والمؤسسات السیاسیة من جهة وبین الحالة 
العامة للحضارة من جهة أخرى، ونلحظ هنا صراحة تقدیم الاجتماعي على الفردي، وعلى 

الإنسانیة، ودمج الفرد في المجتمع.

بیعة البشریة، أنّ حصرها في التبریرات مما یجب الإشارة إلیه فیما یخص فهم الط
السیاسیة كما زعم أفلاطون أو التفسیرات التاریخیة والاجتماعیة كما تبنّاها كونت، أمر فیه 
كثیر من الإجحاف، لذا وجب التنبیه إلى تنوع القراءات في هذا السیاق بین من یفهم الإنسان 

داروین فیما تعلّق بنظریة من منطلق بیولوجي خاصة تحت ضوء الجدید الذي أتى به
اعتبار الغریزة قاسما مشتركا بین البشر، ولو أن النظرة إلى -برأیهم–التطور، كما أنه یمكن 

الغرائز تختلف حسب عددها وترتیبها وفق الأهمیة، فبعضهم یجعلها غریزة واحدة هي حب 
لجشع والخوف الذات، ویراها آخر غریزتین هما الذاتیة والغیریة، ویحصرها ثالث في ا

- أیضا–، والتي على إثرها(الغریزة) یمكن فهم العالم الإنساني، كما یلزم الإشارة 1والعظمة
إلى قدرة السیكولوجیا على تحدید مفهوم الإنسان على أساس الثنائیة التي یتمتع بها الكائن 

خ على الإنساني ممثّلة في النفس والبدن، وإسهامات مختلف المدارس النفسیة عبر التاری
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غرار السلوكیة والجشطالتیة والاستبطان تصبّ في هذا الإطار رغم انفراد كل مدرسة 
بتصورها الخاص.

بعد الإشارة إلى مختلف المناهج التي أسهمت في الإجابة على سؤال ما الإنسان، یحقّ 
بیل لنا أن نتساءل: هل كانت فعلا تلك المناهج كافیة أم أنّ هناك ما یدعو إلى اعتماد س

آخر یؤسّس للفلسفة الأنثربولوجیة؟ هل یتعذر علینا إیجاد مسلك آخر عدا البحث التاریخي 
والاستبطان السیكولوجي والتجربة البیولوجیة؟ هذه التساؤلات  هي التي مهّدت الطریق إلى 
اكتشاف أسلوب آخر تُفهم من خلاله الطبیعة البشریة، وهذا ما ضمّنه كاسیرر في مؤلفه 

لأشكال الرمزیة"."فلسفة ا

یؤمن كاسیرر بأن كتابه "فلسفة الأشكال الرمزیة" لم یكن تألیفه لغرض التشكیك في ما 
سبق من الأفكار في الموضوع، بل بهدف تكمیلها، حیث یشترط في تحدید تصور الإنسان، 
أن یكون وظیفیا، بدلیل أننا لا نستطیع تعریف الإنسان وفق مبدأ فطري یؤلف جوهره 

تافزیقي أو غریزة تقُرّها الملاحظة التجریبیة، إن ما یمیز الإنسان لیس طبیعته المادیة أو المی
المیتافزیقیة، وإنما أداؤه، ویقصد بذلك كاسیرر أن جهاز الفعالیات البشریة هو من یحدّد 
مجال الإنسانیة، وتُشكّل اللغة والفن والدین والأسطورة قطاعات ضمن هذا المجال، ومن ثم 

فلسفة الإنسان تتیح لنا إمكانیة تفكیك كل واحدة من هذه الفعالیات (الصور)، مع التسلیم فإن 
أیضا بأن هذه الأشكال المختلفة لا توجد منعزلة عن بعضها أو تشكّلت بصورة عرضیة، 
وإنما هناك رابط مشترك بینها یكتسي طابعا وظیفیا ولیس مادیا كما كان شائعا في الفلسفة 

یه فالذي یخوض في الحقل الأنثربولوجي مطالب بالتوغل في صلب الوظائف الوسیطیة، وعل
التي یقوم بها الفن والدین واللغة لإدراك القواسم المشتركة بینها.
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بالاهتمام بكل المصادر الممكنة للمعرفة -حسب اعتقاد كاسیرر–مثل هذه المهمة تُلزمنا 
یة والنفسیة، لكن بالتعامل معها من منظور بما فیها الشواهد التجریبیة والأبحاث التاریخ

جدید؛ فمثلا لو شرعنا في دراسة الأسطورة والدین والفن والعلم وكیف تمّ تشكیل هذه الصور، 
فالضرورة تفرض علینا الاستعانة بمصطلحات تنتمي إلى میادین معرفیة أخرى، ولتوضیح 

ا من الشعور الدیني، وإذا كنّا أمام تصوره هذا أكثر، فإذا كنّا بصدد تناول الدین فلا مناص لن
الفن فیلزمنا الخیال الفني وحتى الأسطوري، لإدراك النسیج الذي یربط بینها، فتجدنا 
مضطرین إلى استعمال الفكر المنطقي والعقلي، ویستفیض كاسیرر في هذا المقام حینما 

أشكال وصور المجتمع یُجزم باستحالة الإلمام بطابع الفكر الأسطوري البدائي دون معرفتنا ب
، وكل هذا یتم في إطار تتبع مسار تطورها التاریخي. 1البدائي

الذي یحتدم بین كاسیرر وفلسفة كانط نعرج الأنثربولوجي في ذلك الجدل یتضح جلیا الم
أشد مراحل الفكر الحدیث اضطرابا في تحدید مفهوم الإنسانیة ،حول أزمة الإنسان المعاصر

–صة في ضوء احتكاكه بحقوق الإنسانخا–فقد أحدث هذا التصور الیوم (هویة الإنسان)،
مختلف المفارقات التي ظل یختزنها ویُراكمها منذ أن حدّد الفكر الیوناني أن الإنسان لا یعدو 

أن یكون مجرد حیوان عاقل.

شكّل هذا التحدید، أرضیة أول نسق نظري في تاریخ الفكر الأوروبي، وقد انطوى منذ 
دایته على منطق غامض یقحم الإنسان حیوانیته تارة ویخرجها منه تارة أخرى، جاعلا له ب

نفسا عاقلة جوهرها إلهي تبرح وظائفه الحیویة طورا وتتصل به طورا آخر، ویعود الفضل في 
من بین الموجودات –ید كشف هذا الالتباس إلى أرسطو، هذا هو الإنسان، إنه الموجود الوح
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لذي یحوي بعضا من الألوهیة، أو على الأقل به من الألوهیة أكثر مما في ا-لالتي تتعقّ 
الكائنات، وبقي السجال قائما حول هویة الإنسان على مصراعیه منذ ذلك الحین.

هذه الفكرة طفت إلى السطح من جدید في أتون القرن الثالث عشر حیث شهدت تضاربا 
ضیه بین الأوغسطینیة السیناویة والرشدیة، وكان ونقاشا ثریین في متون توما الأكویني ومعار 

الإشكال فیها دائما اتصال عقل الإنسان بالصور المفارقة، التي یؤسس علیها كل التصورات 
الأخلاقیة والسیاسیة.

لة في القیم الدیمقراطیة وبعض المفاهیم التي المتغیرات التي أفرزها العصر الحدیث ممثّ 
حریة، العدالة، المساواة ،أسهمت في تفعیل الجدل حول مفهوم اقترنت بها على شاكلة ال

تمتد جذور تعارضهما –ر نظري حاد بین رؤیتین كبیرتین الإنسان من جدید، حیث اندلع توت
، فكان فیه الإشكال قدیما من حیث -ا الأفلاطونیة والأخلاق الرواقیةإلى تعارض المیتافیزیق

وسا جدیدا من حیث الأدوات المفاهیمیة المعتمدة.الرؤیة والمحتویات النظریة، أُلبس لب

الرؤیة التي تعتبر الإنسانیة طبیعة أو جوهرا، وهي تتبنى المذهب القائل بجوهریة الإنسان 
الذي ساهم في تطویره عدد من المفكرین الوسیطیین حتى فلاسفة الأنوار (روسو، كانط)، 

لإنسان حیوان عاقل)، وأن جمیع الكائنات حیث یعتقدون أن للإنسانیة هویة خاصة (مثل أن ا
وبناء على هذه الطبیعة یمنح للجمیع نفس الحقوق بغض ،البشریة تملك طبیعة مشتركة

الإنسانیة النظر عن الفروق (السن، العرق، الجنس)، وعلى هذه الأسس فهو مذهب یتصور
ة في مضمون إعلان دة نجدها ماثلتصورا مجردا متعالیا، ویدافع عن دیمقراطیة كونیة مجرّ 

والذي مفاده أن الناس جمیعا یولدون أحرارا، ولهم حقوق ،1776حقوق الإنسان بأمریكا عام 
طبیعیة وجوهریة.
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لة في المدرسة وفي أواخر القرن الثامن عشر في ألمانیا، ظهرت الرؤیة الثانیة ممثّ 
تجلیات الجور والاستبداد الرومانسیة الألمانیة وبعدها في فرنسا ثم انجلترا، معارضة بذلك

الكوني للإنسانیة التي مورست في حق الإنسان جرّاء الثورة الفرنسیة، وهي تعتبر التصور
الأفراد والجماعات، وقد انتقدت هذه الأطروحة یعبأ بالفروقات المشروعة بینظلما كونیا لا

لممارسة في حق امفارقات إعلان حقوق الإنسان في كل من فرنسا و أمریكا كتلك العنصریة
لخ. إالسود والمرأة ...

التي قد ،هذه الرؤیة التصور المجرد للإنسان تصورا یقصي الأفراد والجماعاتاعتبرت
یبدو أنه لا تتجلى فیها الهویة الطبیعیة الكونیة الخاصة بالإنسان، ویقضي على غنى وتعدد 

الثقافات والتقالید واختلاف المجتمعات.

الثاني بالأول للخروج بتصور عام لمفهوم مزجبناءً على هذین التوجهین حاول كاسیرر 
الإنسان. 

تبیّن الأصول أو و ،الاختلاف بین الرؤیتین لم یمنع كاسیرر إذن من وضع جسر لقاء
العناصر النظریة التي تحول دون بناء مفهوم جدید للإنسان یكون محل إجماع.

مرة أخرى الاهتمام بالأصول المیتافیزیقیة لمفهوم یكون قد توارى مع كاسیرراوبهذ
الإنسان ومفارقاتها، وأصبح هذا المفهوم موضوعا یعالجه داخل كل واحدة من هذه النظریات 
حسب بدیهیاتها الثقافیة والاقتصادیة والاجتماعیة الخاصة بها، وقد دفعته الحاجة إلى مبدأ 

یة، الدیمقراطیة، المساواة، حقوق الإنسان ...) (الحر یضمن سیادة المكتسبات الأنواریة واحد 
فلقد قامت جمیع هذه النظریات تعتنق مبدأً موحدا جدیدا یحقق لها وعود الحداثة السیاسیة 

).EGALITARISMEویخلّصها من المفارقات الكلاسیكیة، وهو مبدأ المساواة ( المساواتیة 
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ة سقراط التي لم د إلى الفكر صیحوكان كتاب كاسیرر تساؤل حول(ماهیة) الإنسان أعا
أن یحقق غایة عامة كبیرة «واستطاع كاسیرر "فسك بنفسكأعرف ن"تستوف حقها بعد 

.1»وشارك العصر في الكلام عن الإنسان ذاته

معنى وجوده "تلة مادیة، بل كائن خالق للمعنى إن الإنسان في قاموس كاسیرر لیس ك
ومنتوج ثقافي ترنسندنتالي یعكس تمیزه عن ما عداه، ، وكائن رامز ذو فكر "الخاص والعام

كانت هذه الرؤیة نتاجا للأبحاث التي تمخضت عن الأنثربولوجیا الطبیعیة وعلم النفس وعلم 
الاجتماع والأنثربولوجیا الثقافیة، والتي قامت بالبحث في طبیعة الإنسان بوصفه كائنا لا 

الإنسان غیر الإنسان الذي نتحدث عنه منذ ینفصل فیه شیئا عن العالم الحي، وتأكّد أن 
قرون، وأن ما نسمیه العقل لیس تلك الذات المتربعة على عرش الحقائق المجردة، بل هو 
شعور یحیل المعارف علىً أناً  الشخص وعلى المذكرات التي یحفظها في ذاكرته، بل ذات 

فرد داخل الزمرة التي ینتمي إلیها تتجلى لنا من خلال الألوان الاجتماعیة والثقافیة المتعلقة بال
وما یعبر به عن كیانه بالثقافة والدین واللغة والأسطورة أو ما یعرف بالصور الرمزیة.

یعتقد كاسیرر أن هذه الأشكال الكثیرة هي التي ساعدت على بلورة عالم الإنسان، هذا ما 
الفن، التاریخ، العلم، الأسطورة، كان یرید إثباته في فلسفة الأشكال الرمزیة ومن بینها اللغة، 

، على أساس هذه الأخیرة بات الإنسان قادرا على الإنسانیةالتي یعتبرها مكونات الحضارة
معرفة نفسه والمجال الذي یعیش فیه (البنیة).

لا ریب إذن في أن كاسیرر قد استغلّ جیِّدا مدلول الوظیفة الرمزیة لتعمیمه على مظاهر 
یة. من هنا فإن الإطار الفلسفي العام الذي طُرحت ضمنه مشكلة الإنسان الحضارة الإنسان

)، یةفلسفة الصور الرمز دا بالقضایا التي أفرزها كتابه (منذ مطلع القرن، یظل إطارا محد

. 11،ص: 1975أرنست كاسیرر، الدولة والأسطورة، ترجمة أحمد حمدي محمود، الھیئة المصریة العامة للكتاب، القاھرة، -1
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معها بناء على نظرة جدیدة أضحى "فینومینولوجیا الثقافة"والذي كان یهدف إلى إقامة 
. هذه الملاحظة تعكس بحق تشكل الرؤیة "وظائف الرمزیةال"الهاجس الرئیسي هو استخراج 

الكاسیرریة ضمن فضاء الكانطیة الجدیدة، فمن المعلوم أن التصور المركزي الذي ینطلق 
منه كاسیرر یرتكز على تعمیم الفكرة الكانطیة التي تقول بأسبقیة صور المعرفة على 

الزمان والمكان، حیث یقول كانط الموضوعات التي تنطبق علیها أي الطابع القبلي لصورتي
. 1»إن هذه الأفكار مبثوثة في طبیعة العقل تماما مثل المقولات في الذهن«في هذا السیاق: 

"صور رمزیة"د لأن غایته الكبرى هي استخراج  الحالكن قیمة كاسیرر لا تتوقف عند هذ
الأنثربولوجیا "عنده إلى نوع من"نقد المعرفة"مختلف وظائف الفكر، لذلك سیتحولمن 

تشمل میادین اللغة والأسطورة والعلم والدین والفن على حد سواء."الثقافیة

یبین كاسیرر بأن الفكر البشري لا یعكس الواقع الخارجي كما هو قائم بالفعل، بل ینزع 
نحو إعادة بنائه من منطلق ما یحوز علیه من قوالب رمزیة (أطر)، وهكذا فإن مجالات 

فن والأسطورة یمثل كل منها في نظره، نسقا مستقلا تعود فائدته في تقدیر كاسیرر اللغة وال
یتاح لنا استنباط «إلى بناء تصور نسقي متكامل لجمیع هذه الفضاءات التعبیریة بحیث 

.2»میزاتها النوعیة والمشتركة، كلما خطونا خطوات كبیرة نحو امتلاك نحوٍ للوظیفة الرمزیة

أن الذات الإنسانیة یمكن فهمها من خلال الوظیفة الرمزیة، بحیث یعتبر بات بادي للعیان
، ویشیر إلى من إفرازات هذه الأشكال الرمزیةإفرازا–بوجه عام–الإبداع الفني بنظر كاسیرر 

إنه لمن الواضح جدا في میدان الحدس الفني أن كل حیازة للصور «الفكرة قائلا: 
تكون ممكنة إلا لأننا ننتج في الخیال، العناصر الإستیطیقیة داخل ما هو حسي، لن

بلة، ترجمة نازلي إسماعیل حسین ومحمد فتحي الشنیطي، المؤسسة الوطنیة للفنون المطبعیة، عمانویل كانط، مقدمة لكل میتافزیقا مق-1
.111، ص: 1991الجزائر

2 - CASSIRER Ernst, La philosophie des formes symboliques , T1, (le langage), op.cit.p.28.
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الأساسیة للصورة، وعلیه، فكل فهم للأشكال المكانیة یرتبط إذن في النهایة بهذه الفعالیة 
.1»الداخلیة التي تنتج هذه العناصر وبشرعیة هذا الإنتاج

میم غیر أن كاسیرر سیقیم تمییزا واضحا بین كل شكل من أشكال المعرفة عكس التع
الكانطي الذي یطبعها، فمقولة المكان على سبیل المثال یعرضها بشكل مغایر لكانط، 

تحدید جدید ودقیق، یفصل فیه فالتحدید الذي یفرده كاسیرر لمفهوم المكان الریاضي، وهو 
" المكان الریاضي"الذي تمنحه المشاهدة الطبیعیة والمكان الحسيوأ"المكان الإدراكي"بین 
، أما ما یثیر الاختلاف "منطقي"والثاني "فسیولوجي"طارا مجردا وبحتا، الأول ي یعد إالذ

) یتصف بثلاث صفات یاضي (المكان الأقلیدي بشكل خاصبینهما فمرده هو أن المكان الر 
كبرى هي: الاتصال واللانهائیة والتجانس في حین یفتقر المكان الإدراكي لهذه الصفات. 

كان الهندسي یفرض بأن جمیع النقط التي تتجمع في هذا المكان إن الطابع المتجانس للم
لیست شیئا آخر سوى تحدیدات طوبولوجیة، لا تملك أي محتوى خاص و مستقل خارج هذه 

فواقعیتها متضمنة كلیة في الروابط التي «العلاقة وخارج هذه الوضعیة التي تكون علیها، 
، فضلا عن هذا فإن 2»فیة لا بواقعیة جوهریةتتشكل بینها، أي أن الأمر یتعلق بواقعیة وظی

د ولیس معطى ،ولذلك فهو یقوم على مسلمة عامة المكان المتجانس هو دوما مكان مشیّ 
محتواها أنه من نقطة ما في المكان، یمكن دائما تحقیق نفس البناءات في كل المواقع وفي 

كل الاتجاهات.

ف الروحیة الكبرى تتقاسم مع المعرفة بناء على هذا یعتقد كاسیرر أن كافة الوظائ
(puissanceةلیخاصیتها الأساسیة، فهي تحوز في ثنایاها على قوة تشكی formatrice ،(

1 - CASSIRER  Ernst,  La philosophie des formes symboliques, op.cit. p.30.Ibid.

2 - CASSIRER Ernst , La philosophie des formes symboliques, tome 2, op.cit. pp.109- 110.



نسان في فلسفة أرنست كاسیررالإمفھوم 

52

) تمنحها معنى، یفة الروحیة بامتلاك تلك القوى (الداخلیةولیس فقط إعادة إنتاج، هذه الوظ
لخ.إالأسطورة ...عرفة والفن، الدین،قیمة خاصة، مثالیة، یصدق هذا على كل من الم

عالم الصور الذي تعیش فیه هذه الوظائف الروحیة لیس مجرد انعكاس لمعلومات 
تجریبیة، بل بالعكس هو نتاج وظیفة ملائمة تسیر وفق أساس أصلي (بمعنى جوهري)، وكل 
وظائف الروح تملك رمزیتها الخاصة بالرغم من اختلافها عن رموز الفكر، كل عینة من 

زیة تهدف إلى وجهة نظر روحیة خاصة، وكل واحدة تعبر عن صورة خاصة الصور الرم
للواقع.

وعلیه فإن فلسفة الصور الرمزیة تشكل محاولة لبناء فلسفة الثقافة، لیست الثقافة بمعنى 
نظریة للوظیفة الفنیة، ولكن كتعبیر عن كیفیة إنسانیة عامة، هذا یوحي بأن كاسیرر یعتمد 

ات كانطیة یرمي إلى الإحاطة بأسس التفكیر البشري بالنسبة للأصل في خطابا نقدیا بمواصف
حد ذاته.

نسانیةالممارسات الإ في : ثالثا

بعد العرض السالف الذي نستشف فیه لمسة كاسیرر على الكانطیة (نظریة المعرفة)، 
د ونلمس فیه أیضا الاتجاه العام لعصر كاسیرر الذي یغلب علیه طابع البعد عن التجری
ل والبحث عن المدركات المنطقیة الواقعیة لكل معرفة (الشيء الذي سیتضح فیما بعد داخ

)، إضافة إلى هذا التوجه المنفلت من المثالیة الكانطیة الموغلة، سیأتي التركیز على الثقافة
الإنسان مجرد عقل بحت كما تمثّله كانط، وإلاّ ن في تعینه وفي وجوده الحي، فلیسالإنسا
جوانب كثیرة من ثقافته اللاعقلانیة بذریعة العقل، فلنتأمل ثقافة الإنسان على مر لغُیبت

السنین في مختلف المجتمعات، نجدها نسیجا من معطیات كثیرة یتعذر التخلي عنها، فرغم 
أن الإنسان في حاجة إلى الجانب العملي العقلي الذي تكفل كانط بتحلیله وتوكیده، فهو 
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یات لا تصب في خانة العقل على غرار الحاجة إلى الفن وإلى التاریخ بحاجة ماسّة إلى معط
واللغة والدین والأسطورة.

قضایا لا یفقه فیها العلم في توجه اهتمام الإنسان المعاصر إلى الانشغال بهذا هو السر
قضایا تتعلق –لإجابة عن أكبر انشغالات الإنساندون التشكیك في فضل العلم على ا–شیئا 

وانب غیر مفهومة في الطبیعة الإنسانیة، فالدین والثقافة مثلا... جوانب یستحیل على بج
الإنسان أن یعیش بدونها، فلا أثر لشعب مهما كان متحضرا أو همجیا عاش بمعزل عن 
الفن أو الدین بغض النظر عن التجلیات التي یأخذها، ولا حتى بعض العناصر الثقافیة التي 

ى شاكلة الأسطورة والطقوس الدینیة والمعتقدات الخرافیة (السحر، تبدو لنا قد زالت عل
) وهذه المعارف لیست علوما تندرج تحت مقولات العقل ة، التاریخ المرويالقصص الشعبی

الخالص، وتخضع للمقولات الكانطیة البحتة، إذن فلا مناص من التسلیم بأن فطرة الإنسان 
الصارمة لا مبریقیة أن الطرائق الوضعیة والامحض، كما أوسع من أطر وقوالب العقل ال

تجدي فیها نفعا رغم ما تقتضیه من التجربة والوضوح في كل شيء.

لا یمكن التقلیل من شأن هذه المعارف مهما ادّعى الاتجاه الوضعي الفج من احتقارها، 
هي التي لأنها كلها مطلوبة لحیاته (الإنسان) وضروریة لحضارته، وتلك الجوانب الكثیرة 

ینعتها كاسیرر بالصور الرمزیة، أو قل إنها القوالب التي تصاغ فیها هذه المواد كلها، والتي 
مسالك حیاته حیث یقول یتّخذ منها الإنسان رموزا یهتدي بها في هذا المسلك أو ذاك من

لیست المیادین المعروضة في المكتبة الأنثربولوجیة هي التي أیقظت فینا هذا «كاسیرر: 
لأن في هذه الحالة، تاریخ الفن، ،لإبداع، وإنما كان هناك عمق آخر هو بناؤها الأساسيا

تاریخ الأدیان، تاریخ الأساطیر، تاریخ اللغة والثقافة، لم تكن موضوعة جنبا إلى جنب وإنما 
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وكانت المهمة الكبرى التي .1»على علاقة فیما بینها عبر محور مركزي مشترك یجمع بینها
سیرر على نفسه هي أن یحلل هذه الصور تحلیلا أركیولوجیا حتى الجذور.نذرها كا

هذا الصرح الشامخ الذي شیّده كاسیرر من خلال أعماله الممیزة التي تنم عن سعة 
اطّلاع ونفاذ بصیرة أراد بها التأكید والدفاع عن فكرة أهمیة كل الأبعاد الإنسانیة دون إقصاء 

ة الأصیلة للإنسان ندرك أن هذه الذات لیست عقلا أو مادة بعضها، فبالعودة إلى الفطر 
ونسیج مترابط، عقلا، عاطفة، روحا،بدنا، وعي ولاوعي،فحسب، وإنما الإنسان وحدة متكاملة 

حلم، حاضر وماض، یملك لغة وتاریخا ومعتقدات ویعبر عن ذاته بالفن والأساطیر، ولفهم 
تنوع، ویكون بذلك كاسیرر قد أبدع مقولات وإدراك كنهه وجب الرجوع إلى هذا الزخم الم

أنثربولوجیة جدیدة لتتمة المقولات الكانطیة، تعتني بدور الإنسان ووجوده المتعین أمام 
محدودیة العقل الذي ینقده منذ منطق أرسطو.

الثغرات المسجّلة على مستوى مشكلة المعرفة ستملأه الكانطیة الجدیدة بتوجیه اهتمامها 
عقلانیة المحضة، بل نحو كافة الأبعاد الإنسانیة من خلال الفعل (الدرس) لیس إلى ال
إذ یحاول عبره زعزعة العقل التوتالیتاري المنغمس في ؛الذي اقترحه كاسیررالأنثربولوجي

السیطرة على جزئیات الحیاة العامة، وتوجیه ضمائر ونفوس الناس إلى ضوابط عقلانیة 
تراف  بالحریة الفردیة والتباین الثقافي وكأن الإنسان یعیش فقط یفرض فیها تقیّداته، دون الاع

بالخبز ولا أثر لقیم ودین وعواطف تحركه.

1 - Ernst Cassirer, La philosophie des formes symboliques, opcit, 109.
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عنىالمنطق م: في اللغة و رابعا

كاسیرر یحیلنا بالضرورة إلى الحدیث عن مفهوم "المعنى الكلي" الخوض في الرمزیة لدى
باعتباره مفهوما إجرائیا في تناول الظاهرة الإنسانیة، هذا المفهوم الذي أسّسه فیلهلم دلتاي 

wilhelm DILTHEY)1833-1911 ،بغرض التمییز بین العلم الطبیعي والعلم الإنساني (
طبیعیة، بحیث أقرّ دلتاي في هذا السیاق بوجوب اعتماد والحدّ من هیمنة برادیغم العلوم ال

نموذج منهجي لفهم الظاهرة الإنسانیة مخالف تماما للنموذج المعمول به في العلوم الطبیعیة، 
بسبب الحضور الفاعل للمعنى في الكینونة الإنسانیة.

الصور الرمزیة، ربط فكرة الرمز بالمعنى، یُلزمنا بالحدیث عن الفهم كآلیة لإدراك مختلف
لأن هذا النوع من الظواهر لا یخضع لعملیة التفسیر بقدر ما یخضع لعملیة الفهم، وعلى 
ضوء هذه الفكرة یعتقد دلتاي أن صلاحیات المقولات الكانطیة تبقى حبیسة العلم الطبیعي، 

من ولا یمكن إسقاطها على الدراسات الإنسانیة التي تستوجب الفهم بحكم أن إدراكها یتم 
" ویحدّدها فوق التصور المعنى"الداخل، ومن أهم المقولات التي یعتمدها دلتاي هي مقولة 

، ویردف 1»المعنى هو العلاقة الخاصة التي ترتبط فیها الأجزاء بالكل في حیاة«التالي: 
هنا كل كلمة یكون فیها المعنى هو فهم الجملة،أبسط حالة یحلُّ «قائلا في نفس السیاق: 

، وبجمع الكلمات نصل إلى معنى الجملة، هنا فهم الجملة ینتج عن معنى لها معنى
مفرداتها، غیر أن هناك تفاعلا بین الكل والأجزاء التي من خلالها یتحدّد معنى المفردات، 

.62، ص: 1997نیة، العدد الثالث، السداسي الأول، مجلة دراسات فلسفیة، مجلة سداسیة، معھد الفلسفة، جامعة الجزائر، السنة الثا-1
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ویزول التباس المعنى، نفس العلاقة نجدها بین الأجزاء والكل في مجال الحیاة، فهنا أیضا 
.1»الحیاة، یأتي من معنى الأجزاءفهم الكل ، أي مغزى(معنى)

بمقولات الحیاة، وما الحیاة یقترح دلتاي مقولاته هته كبدیل للمقولات الكانطیة، وأسماها 
ون والسیاسة، التاریخ، العلم، إلاّ ذلك الإنتاج الإنساني في جمیع المجالات كالقانبرأیه
الإبداعات یمكن إدراج الأسطورة قتصاد، وكل ما أنتجه الإنسان وأبدعه، ومن جملة هذه الا

عن المجال حتى أن دلتاي عندما یتحدّثوالفن والتاریخ...إلخ، التي أشار إلیها كاسیرر
یسمّیه العلوم الإنسانیة وهو مصطلح یرادف عالم الروح في لفهمالمعرفي الذي یخضع ل

قاموسه.

رامزا أو كائنا منتجا للرموز إلى حد اعتباره كائنان بكینونة الإنسانالمعنى خاصیة تقتر 
فلا یمكن فهم الإنسان إلاّ من خلال فهم ذلك المعنى الناظم ،، وبناء على هذا2والدلالات

للوعي والفعل الإنسانیین.

أصبح مفهوم "المعنى الكلي" ضرورة لازمة أثناء البحث الفلسفي في نسق الحضارة 
روا الحاجة إلى إبداع مفاهیم مشابهة دلالیا والاجتماع، حیث نلحظ كثیرا من الفلاسفة استشع

-oswald SPENGLER)1880العالم"، خاصة مع شبنغلرلماصدق مفهوم "الرؤیة إلى
) حیث ركّز على الفلسفة الثاویة في النسق الثقافي؛ الفلسفة التي یشكّل استخلاصها 1936

واهره.وتعیین مُحدّداتها شرطا لفهم المركب الحضاري والمجتمعي ومقاربة ظ

المرجع نفسھ والصفحة نفسھا.-1

2- CASSIRER Ernst, an essay on man,  an introduction of the philosophy of the human culture (new haven yale
university press, london, h, milford, oxford university press. 1944

یمكن إیضاح ھذه المسألة من خلال إقدام الحیوان على الفریسة لسد حاجتھ البیولوجیة، لكن الإنسان یمكنھ أن یتغاضى عن ھذا المطلب تحت *
غطاء دیني كالصوم مثلا..
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من هنا تبدو محوریة المعنى في حیاة الكائن الإنساني، لأن وجوده یتجاوز مستوى الوجود 
حوریا في مختلف " یستحیل موقعا مإلى المستوى الثقافي، فإن "المعنىالطبیعي والبیولوجي 

إذ حتى سد الضرورة الحیویة لدى الإنسان مشدود إلى "المعنى"، ومُرتهنأنماط هذا الوجود؛
بقواعده ونظمه الرمزیة.

بالذات، لأن العلاقات والرموز المنطلق الذي یتخذه كاسیرر للاهتمامتناول المعنى، هو
على اختلاف أنواعها ذات أهمیة بالغة في حیاة الإنسان، ومكمن الأهمیة في –في تقدیره–

استقلالیة عن سلطة قدرته على استبدال الأشیاء والاستغناء عنها، أي باعتبارها قدرة تمنحه 
الأشیاء وقیود الواقع، وتتسع رقعة هذه الحریة عندما یتعلق الأمر بالعلامات اللسانیة التي 
اعتبرها كاسیرر المجال الحقیقي لانبعاث الوعي البشري وتحرره من سلطة الأشیاء، فالعلامة 

اللغوي الذي الفارقة للإنسان في تصور كاسیرر لیس فكره كما زعم دیكارت، وإنما كیانه 
بمقدوره تشكیل عوالم رمزیة تجسّد وعیه بوجوده، فالإنسان على هذا النحو كائن رامز، 
تتمحور إسهامات كاسیرر في الإلمام بهذه المنظومة من العلائق الرمزیة التي تؤطر فكر 

نا ، فیشكّلان بذلك الإطار الذي لا تنفك منه الحقیقة حتى أنالإنسان بعلاقته بالزمان والمكان
لا نستطیع شیئا إلا في ظل المكان والزمان، تماما كما أشار كانط إلى ذلك من خلال 

.1»كل الظاهرات هي في الزمان«مقولته: 

د الإنسان باللغة هو امتیاز یسمح له بالارتقاء فوق مملكات  وهكذا یمكن القول بأن تفرُّ
اء عوالم رمزیة ذات أفق رحب العضویات الحیة كما یرى كاسیرر، حیث یستطیع الإنسان بن

كالفن والأسطورة والدین ... والتخلص من رتابة الكیانات المادیة المباشرة، لكن أولا، ما هو 
الغرض من فلسفة الصور الرمزیة؟

.137عمانویل كانط، نقد العقل المحض، مرجع سابق، ص: -1
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نظریة دوغمائیة لجوهر الأشیاء ل الرمزیة لا تبحث لتقنین قبلیاتفلسفة الأشكا
ك، فمن خلال عمله النقدي لفهم ووصفوخصائصها الأساسیة، ولكن بالعكس من ذل

الأشكال التعبیریة الخاصة بالعلم، الدین، الفن وتجلیاتها، دراسة موضوعیة، یعمد إلى ودراسة
حواها أنه إذا كان كل ما وصف وفهم الظاهرة من الخارج، وهنا تعترضنا مشكلة أساسیة ف

) التي هي السبیل formes(لا نتوصل إلیه إلا عبر أشكال "لشيءمعرفة ا"أوس"حد"نسمیه 
الوحید لدراسة الذات، وعلیه لا یمكن الاستغناء أو حتى الابتعاد عن هذه الأشكال، وتظل 

بناء على ذلك كل محاولة لتناول الموضوع من الخارج محاولة فاشلة.

التفكیر في غیاب التخیل أوالفهم أوأوسلیس بمستطاعنا الحد«یرى كاسیرر أنه: 
.1»نحن نعتمد على معانیها (الأشكال)الأشكال، و 

شكل رمزي «بیّن فیها معنى 1929) عام Davosفي محاضرة قدّمها كاسیرر بدافوس (
. وتكون هنا الأفعال متعالیة أي تصبح 2»مرسوم كوسیط تخرج الإنسان من بنیته التطبیقیة

).Conscienseقادرة على امتلاك وعي (

، فمثلا في حال الشكل باشرة لإنتاج المواضیع التمثیلیةمالصور الرمزیة تبدو كمعرفة 
الرمزي المتعلق بالأعداد أو العبارات الرقمیة فهي لا ترمز للحالة والنتائج الفعلیة (الحقیقیة) 
للتمرین الریاضي، وإنما تحوز على جملة من معارف الحركة العددیة التي تعین على عملیة 

قائق تسبقها، بل هي الموجه لفهم الأعداد (آلیة فهم)، الحساب، فالأعداد لیست تمثیلا لح
فالإنسان لم یعد قادرا على التعاطي الفوري مع الواقع وجها لوجه إذ یبدو أن الواقع المادي 
یتراجع بقدر تقدم الفعالیة الرمزیة للإنسان، هذا الأخیر شكل من الأشكال یقوم بالتحایث 

1 - Ernst Cassirer, la philosophie des formes symboliques, opcit, p. 26.

2 - Ernst Cassirer, trois essais sur le symbolisme, opcit.p.121.
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، بالأشكال اللسانیة والصور الفنیة، والرموز المستمر مع ذاته وهو محاط إلى أبعد حد
الأسطوریة، والطقوس الدینیة، إلى درجة أنه یتعذر علیه المعرفة دون تسخیر هذا الوسیط 
عنصرا اصطناعیا، ومنه لا یمكن اعتبار الرمز مجرد وسیط من أجل إدراك انسجام المعرفة 

الإنسانیة، وإنما یشكّل مجموع الثقافة الإنسانیة.

غدو كاسیرر كفیلسوف للحضارة إلى أبعد من ذلك، في تفحصه للإدراك الرمزي للمكان ی
.وعلى ضوء هذا التعریف 1»حیوان ذو رموز«(العالم)، فهو لا یتردد في اعتبار الإنسان 

نتساءل: ماذا یقصد كاسیرر بتعریف الإنسان على أنه حیوان ذو رموز؟ كیف بوسع الإنسان 
وان؟اكتساب الرموز دون الحی

إلى یستعین كاسیرر هنا بأبحاث سابقیه ومعاصریه في حقل الدراسات النفسیة مشیرا 
یوان بالذكاء لیوضح القدرة التي ترتبط عند الح"الذكاء الحیواني"الباحث (ثورندایك) في مؤلفه 

على الرغم من الاعتراضات التي طالت هذه الدراسة، غیر أن "التشبیه"اللغوي المعروفة ب 
دراسات التي أُقیمت في هذا السیاق أكّدت وجود بعض الحیوانات القادرة على التعرف على ال

الشيء انطلاقا من توافق الأشیاء المتشابهة، ویذهب المهتمون بهذه الدراسة إلى أبعد من 
ذلك حینما یعتبرون أن الأمر لیس مجرد صدفة، وإنما تأتي عن طریق الحدس مما یوحي 

لى قدر من الذكاء ولو في شكله النسبي (العملي)، كما تمتلك أیضا خیالا بتوفر الحیوانات ع
على حد تعبیر بعض علماء النفس البیولوجي. 

إن الفكرة بالرغم من الغرابة التي تكتنفها ، فهي مؤشر تمهیدي لإثبات مقدرة الحیوان على 
وجود ذكاء وخیال بالرغم من : «ق إلى أنهتوظیف الذكاء، ویشیر كاسیرر في هذا السیا

حیوانیین، إلاّ أن الإنسان هو الوحید الذي طوّر شكلا جدیدا والمتمثل في الخیال والذكاء 

.93أرنست كاسیرر، مدخل إلى فلسفة الحضارة الإنسانیة أو مقال في الإنسان، ص: -1



نسان في فلسفة أرنست كاسیررالإمفھوم 

60

. ضف إلى ذلك أن الارتقاء العقلي للإنسان یسمح بالانتقال من النماذج الملموسة 1»الرمزیین
ا یُعرف إلى النماذج التجریدیة، ومن حالة تطبیقیة إلى حالة رمزیة بشكل آخر، وهذا م

"جهازا للاستقبال"لحیوانیة بما فیها الإنسان تملك بالجهاز الرمزي، فإذا كانت كل الأنواع ا
، والذي بموجبه یقیم الإنسان "الجهاز الرمزي"فإن للإنسان جهازا آخر یُسمّى "جهازا مؤثرا"و

والدین لیس علاقته الإدراكیة بالعالم، ومن هنا، فإن كاسیرر یرى في اللغة والفن والأسطورة
فهو بمثابة الخیوط المتنوعة التي «سوى صورا مختلفة من هذا الجهاز الرمزي الإدراكي، 

. 2»تحاك منها الشبكة الرمزیة، والنسیج المعقد للتجارب الإنسانیة مع العالم

وبذلك یرى كاسیرر أن الأسماء المتضمَّنة في الكلام الإنساني لم یصطلح علیها للتعبیر 
ء مادیة، بل للدلالة على معان وتصورات مجردة وأفكار لا یمكن قراءتها في العالم عن أشیا

المادي، ویتعذر كشفها من وقع وجرس الكلمات وإیقاع الحروف، بل إن الرمز أو الكلمة لا 
تحیل في ذاتها إلى أي مضمون إلاّ إذا تواضعت علیه الجماعة، فالعلامات التي تحتویها 

لإنسان وبالتالي ترتد إلى الاتفاق والمواضعة، ولعلّ هذا ما كان یقصده اللغة هي من إبداع ا
(فردیناند دي سوسیر) حینما قال بأن الأحرف المُشكِّلة للكلمة لا تحمل أیة دلالة في ذاتها 

وإنما الاتفاق بأن هذه الكلمة توحي بهذا المعنى بالذات هو الذي رسَّخ هذا الاعتقاد.

ر عن الواقع مباشرة، أي لتشیر إلى المحسوسات، بل للتعبیر عن لم توضع اللغة لتعبّ 
الفكر باعتباره تمثُّلات ذهنیة یخلعها الإنسان على محتویات العالم المادي، ولتأكید كاسیرر 
وجهة نظره هته، استعان بما یُعرف لدى الحیوان بالمسافة الحسیة، حیث یفتقر إلى الصور 

1 - Ernst Cassirer, La philosophie des formes symboliques, tome 1.opcit.p.55.

.67سیرر، مدخل إلى فلسفة الحضارة أو مقال في الإنسان، ص: أرنست كا-2
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هكذا ینفرد الإنسان بإدراك المسافة الرمزیة المجردة التي تحیله العقلیة والفكریة عن المسافة، و 
إلى الوجهة الحضاریة. 



الأسطورة ودلالات مفھوم الإنسان عند    :الثانيالفصل 
كاسیرر

في مفھوم الأسطورة: المبحث الأول

الأسطورة والفعل التاریخيالمبحث الثاني: 

الأسطورة ورھانات التواصل: المبحث الثالث

الأسطورة و تجربة اللاوعي: المبحث الرابع
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مخلفات الحربین العالمیتین الأولى والثانیة مشكلات جدیدة لم تكن معروفة لدى أثارت 
المفكرین السیاسیین في القرن الثامن عشر، ولعل أهم تجلیات هذا الجدید في نطاق الفكر 

السیاسي بروز قوة جدیدة هي قوة الفكر الأسطوري التي طغت على الفكر العقلاني.

في مقدرته على اختراق معضلات العالم الطبیعي، كري الذي لا أحد یشكّ النموذج الفهذا
والواقع یكشف كل یوم عن انتصارات جدیدة على الطبیعة، أما على الصعید العملي 
والاجتماعي فإن إخفاق الفكر العقلاني كامل، الأمر الذي یدعو إلى العودة لفهم أصل 

رها، لكن هذا لن یتسنى إلا من خلال معرفة ما الأساطیر السیاسیة الحدیثة، وطابعها وتأثی
إدراك وظیفتها وأثارها.هي الأسطورة قبل الإطلاع على كیفیة

المبحث الأول: في مفهوم الأسطورة

إلى هذه المسألة من خلال السؤال الدولة والأسطورةیشیر كاسیرر صراحة في كتابه 
في حیاة الإنسان الحضاریة؟وما هي مهمتهاالتالي: ما الذي تعنیه الأسطورة،

المهتمون بالحقل الأنثربولوجي یجدون صعوبة بالغة في تحدید تعریف دقیق لمفهوم 
اللغة، الأمر الذي حدا بالقدیسمع بعض الأنساق الأخرى كالشعر و الأسطورة نظرا لتداخلها

هي، بشرط ألا أنني أعرف جیّدا ما: «ئل عن ماهیة الأسطورة إلى القول أوغسطین حینما سُ 
.1»ؤردت الجواب، فسوف یعتریني التلكیسألني أحد عنها، ولكن إذا ما سُئلت، وأ

الأسطورة اصطلاحاأولا: 

قلما یتفق باحثان حول مفهوم محدد للأسطورة، كمفهوم معرفي من جهة، وعلاقة هذا 
الشدید المصطلح بمصطلحات أخرى، تتناص معه، في مفهومها من جهة أخرى، هذا التباین 

كانتها وأهدافها، فهناك من یعتقد أن الأسطورة لا تعدو أن مفرض نفسه في تحدید مفهومها و 
من یمزجها بالتاریخ.تكون مجرد خرافة، وفي المقابل هناك من یراها تمثل الحقیقة، ومنهم 

.18، ص: 1981، 1ك. ك راث فین، الأسطورة، ترجمة جعفر صادق الخلیل، منشورات عویدات، بیروت، ط -1
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كالاجتماعتداخل الأسطورة مع ظواهر إنسانیة أخرى والتصاقها بمجالات معرفیة عدیدة 
هي الأسطورة؟طرح صعوبة تعریفها بدقة، وعلیه نتساءل: ما،لدین والمیتافزیقاوا

فسّر بها المجتمع ة والقدر، یُ ث عن الأصل والعلّ الأسطورة حكایة مجهولة المؤلف، تتحدّ 
ظواهر الكون والإنسان، تفسیرا لا یخلو من نزعة تربویة تعلیمیة، وهي الجزء الكلامي 

اللغويالاشتقاقحسب ، وتعنيئیة وفق تصور الكثیر من الدارسینالمصاحب للطقوس البدا
الأحادیث التي لا نظام لها، مفردها إسطار أو إسطارة بالكسر، وأسطورة بالضم، یقال سطر 

.1فلان یسطر، إذا جاء بأحادیث تفتقر إلى الصدق (باطلة)، أي هي نسج ما لا أصل له

»اهي  الأحادیث التي لا نظام لهالأسطورة «أنوعند تصفح المعاجم العربیة نعثر على 
، وعلیه فإن المفهوم اللغوي للأسطورة لا یكاد یختلف عن مفهومها الدیني، ولابأس هنا أن 2

الأسطورة وردت في القرآن الكریم في مواضع سبعة بصیغة الجمع، وفي جمیع أننشیر إلى
فظة الأساطیر وردت للإشارة إلى ما هذه المواضع اقترنت بالأكاذیب والأباطیل، بمعنى أن ل

قد سمعنا وإذا تتُلى علیهم آیاتنا قالوا«لأحادیث كما جاء في قوله تعالى: لا أصل له من ا
.3»إن هذا إلاّ أساطیر الأولینلو نشاء لقلنا مثل هذا

یذهب "جمیل صلیبا" إلى اعتبار الأسطورة ظاهرة إنسانیة ذات منشأ شعبي، حظّها من 
یفوق حظّها من الواقع، وهي حُبلى بالمعاني والدلالات، ولا یمكن فكّ طلاسمها إلاّ الخیال

عبر قراءات رمزیة، مما یعني أن الأسطورة ترتبط أشدّ الارتباط بالمباحث التأویلیة، لذا نراه 
الأسطورة، قصة خیالیة ذات أصل شعبي تمثّل فیها قوى «یقول في معجمه الفلسفي: 

كون لأفعالهم ومغامراتهم معان رمزیة...أوهي حدیث خرافي یفسّر الطبیعة بأشخاص ی
.4»معطیات الواقع الفعلي

عبد الله الشاھر، ماھیة الأسطورة وطبیعتھا، ص:-1
المرجع نفسھ، ص:-2
ة الأنفال.، من سور31: الآیة-3
. 79، ص: 1982، دار الكتاب اللبناني، بیروت، 1د، جمیل صلیبا، المعجم الفلسفي، ج -4
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أما الأسطورة اصطلاحا، فهي حكایة تتسم بالغرابة مفارقة لمقتضیات الواقع، ویعود 
لذاكرة البشریة عبر الأجیال، ویصفظهورها إلى العصور الموغلة في القدم، تناقلتها ا

علي الأسطورة بأنها الوعاء الأشمل الذي فسّر فیه البدائي وجوده، وعلّل ضاالدكتور عبد الر 
فیه نظرته إلى الكون، مُحدّدا علاقته بالطبیعة من خلال علاقته بالآلهة التي اعتبرها القوة 
المُسیّرة والمنظّمة والمسیّطرة على جمیع الظواهر الطبیعیة، مازجا فیها السحري بالدیني، 

.1ین نفسه، ووضع حد لقلقه وأسئلته الكثیرةوصولا إلى تطم

فالأسطورة تواجهنا للوهلة الأولى بعالم من فوضى الخیال، یصعب صبّه في نظام بغرض 
عقلنة نظام فكري مؤسس على مرتكزات –حسب اعتقاد لیفي برول –فهمه، إذ كیف یمكننا 

برومثیوس إلى الإنسان، وأن الا عقلیة؟ هذا العالم الذي یُفسّر النار على أنها منحة وهبه
الظواهر الطبیعیة على اختلافها كالكواكب والرعود والعواصف هي قوى فوق بشریة تحب 
وتكره، تهب الخیر وتصرف الشر، وهي لحد الساعة تُلهب خیالنا وتُرضي نزعتنا إلى تجاوز 

الفكر الأسطوري محدودیتنا إلى الكلي، حتى وإن كنّا تجاوزناها كاعتقاد، ثمة إجماع على أن 
هو ذاك الفكر الذي سایر المراحل الأولى لحیاة الإنسانیة، فالأساطیر القدیمة تعكس رؤى 

.2الشعوب التي اعتنقتها إلى الحیاة والطبیعة والعالم والإنسان

.ثانیا: في تفسیر الأسطورة

ق تعامل )وطر قبل البدء في تقدیم نماذج سمیولوجیة لإبراز تجلیات الثقافة(الأساطیر
كاسیرر معها، علینا أن نشیر إلى أن الفضل في ذلك یعود إلى تلك الجهود التي بذلها 
الأناسیون والفلاسفة وعلماء النفس، والتي فتحت أعین كاسیرر على هذا الكنز الثمین من 

Sir james FRAZER(1941الأفكار والتخیّلات، ویأتي على رأس هؤلاء جیمس فریزر 

(1884 1943)الشهیر (الغصن الذهبي)، وبرونسلاف مالینوفسكي في كتابه(1854

.1982د، عبد الرضا علي، الأسطورة في الشعر، وزارة الثقافة العراقیة، -1
.49، ص: 1998، 1شمس الدین الكیلاني، من العود الأبدي إلى الوعي التاریخي، دار الكنوز الأدبیة، لبنان، ط-2
 دونیس موضحا: خصوصا برد أالشاعر الفرنسي ، باتریس دولاتور دوبان : (الشعب الذي لا أساطیر لھ یموت من البرد ) وأضاف قال

التقنیة الآخذة في تدمیر طفولة العالم.
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Bronislaw - MALINOWSKI 1908وكلود لیفي شتراوس Claude LIVI - STRAUSS

1976)ومارتن هیدجر  - 1889) Martin HEIDEGGER.وغیرهم

1939تعد دراسات العالمین النفسیین سیجموند فروید  - 1856 Sigmund FREUD ،
1961یونج وكارل - 1875 Carl Gustav JUNG المتمثّلة في اكتشافهما اللاشعور الفردي

والجمعي من بین الإنجازات العلمیة الهامة في التعرّف على الرموز والذكریات والعادات 
والمعتقدات والأساطیر وطرائق التفكیر والسلوك التي خلّفتها الأجیال عبر آلاف السنین، ولا 

عمق اللاشعور تتحرك من حین إلى آخر بفعل دوافع معینة، على شكل زالت قابعة في 
رموز وصور تجسدها لغة الشعر والأحلام، أطلق علیها یونج اسم النماذج العلیا   

(Archetypes):إنه لا وعي من نوع «. ولقد أعطاها دوبریه مفهوما محایثا حین قال...
جیة ولسوف ندعوه "اللاوعي السیاسي" خاص أبرز أعراضه الدیانات وبدائلها الإیدیولو 

.1»...دراسة اللاوعي السیاسي أو علم الأحلام الاجتماعیة إذا شئت

الفضل إذن، یعود إلى هؤلاء العلماء الذین أخرجوا هذا التراث من دائرة النسیان والمفهوم 
ن دراسة إ«الشعبي البسیط إلى دائرة الأنثروبولوجیا والمعرفة الإنسانیة الواسعة، حیث 

الإنسان البدائي قد تكون سبیلا إلى دراسة الإنسان عامة...وأن معرفة البدائي ضروریة 
لمعرفة الإنسان الحالي، وإذا كان فروید اعتبر أن دراسة الظواهر النفسیة المرضیة هي 
السبیل الأفضل لدراسة النفس الإنسانیة عامة، ولفهم الإنسان بما هو إنسان فإنه یمكن القول 

، أین 2»ن دراسة المجتمع البدائي بدأت  تتكشف أهمیتها الیوم لدراسة المجتمع الحاليبأ
یمكن بواسطتها الوصول إلى فهم أنساق الثقافات البدائیة وأشكالها المتنوعة، تلك الثقافات 
التي أصبحت تغري الأنثروبولوجیین المعاصرین لما تتمیز به من طبیعة سحریة وقیّم جمالیة 

والب فنیة وتقالید شفهیة یكون الاعتماد فیها على نظام الصیغ أكثر من أي نظام عالیة، وق
لغوي آخر، وأنماط من التعبیر الرمزي یجعل منها أنظمة معقّدة وإشارات من الدرجة الأولى.

.44دوبریھ ریجیس، نقد العقل السیاسي، ص: -1
.14الدولة، ص: غوشیھ مارسیل وبیار كلاستر، أصل العنف و-2
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هذا التفسیر الذي یفتقر إلى النظرة العلمیة النقدیة، سائدا منذ شیشرون مرورا لقد ظلّ 
إلى بیكون، وظلّت معه المیثولوجیا بعیدة عن إطار الفحص العلمي بأوغسطین وصولا

المنهجي حتى نهایة القرن الثامن عشر، فحتى دیكارت في القرن السابع عشر لم یُعر 
اهتماما إلى الروح والمیثولوجیا باعتبارهما مفهومین یقعان خارج الاهتمامات العلمیة، ویعتبر 

قام بإسقاط النهج الدیكارتي على المجالات التي استبعدها سبینوزا الدیكارتي الوحید الذي 
.ه على غرار السیاسة والاعتقاددیكارت من منهج

اها لیس بنقص المادة المعرفیة وإنما را إیّ إلى هذه الصعوبة مبرّ كاسیرر هو الأخر أشار 
ا وعلماء بوفرتها، وتعدد مصادرها بدلیل اشتراك الأدباء والفلاسفة وعلماء الأنثربولوجی

كل حسب نظره واختصاصه.1الاجتماع في هذه الدراسات

یفهم من هذا أن تعدد المرجعیات لدارسي الأسطورة یفرض علینا عرض جملة من 
التفسیرات قد تتفق فیما بینها في بعض النقاط وتختلف في أخرى، ثم ما علاقة هذه 

ى تجسیده؟التفسیرات بالمشروع الأنثروبولوجي الذي یرمي كاسیرر إل

علماء أصل الإنسان بأن الأسطورة ظاهرة بسیطة للغایة، ولا تستدعي أیة تبریرات یقرّ 
ل البساطة ذاتها، ولیست ولیدة أي تأمل أو فكر، كما مثّ دة ، فهي تُ سیكولوجیة أو فلسفیة معقّ 

ل تفسیر أن وصفها بأنها من إفرازات الخیال الإنساني لیس أمرا كافیا بحیث یتعذر على الخیا
قصورها وجوانبها الخیالیة والوهمیة، وفي هذا قیل أن قصور تفكیر البداوة الإنسانیة هو

عن هذه الحماقات، فلولا هذا الغباء البدائي ما وجدت الأسطورة.ولؤ المس

قد تحتمل هذه الإجابة الصواب، لكن بنظرة تأملیة في طبیعة الفكر الأسطوري، سنصطدم 
دیدة بمجرد الوقوف على تحلیل تطور هذا الفكر عبر التاریخ بحكم لا محال بصعوبات ع

ة حضارة كبیرة زمنیا لم تخضع لجوانب أسطوریة، إذ كیف یمكننا القول أننا لم نصادف أیّ 
بأن مختلف الحضارات على شاكلة البابلیة والمصریة والصینیة والهندیة والیونانیة لا تعدو أن 

.18، ص: 1975أرنست كاسیرر، الدولة والأسطورة، ترجمة أحمد حمدي محمود، الھیئة المصریة العامة للكتاب، القاھرة، -1
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أن الأسطورة تخلو في –أیضا –فهم من هذا ئي؟ وهل یُ تكون مجرد أقنعة للغباء البدا
جوهرها من أي مغزى أو أیة قصدیة؟

ذهب العلماء في تعریف الأسطورة مذاهب شتى، فمنهم من رأى في الأساطیر حكایة 
، هذا واعتقد آخرون أن الأسطورة هي Xénophaneالقدماء في الدین مثل زینوفانیس 

في تعریفهم للأسطورة هو غیر أن الصعوبة التي واجهت العلماءرة، التاریخ في صورة متنكّ 
نواع مما حال دون ضبط كل واحد منهم تعاطى مع نوع من الأساطیر دون غیره من الأأن 

مفهومها وفق تعریف جامع مانع.

الأسطورة بمثابة محاولة لتفسیر علاقة الإنسان بالكائنات، هذا التفسیر یكمن في آراء 
اه ما یشاهد حوله في حالة البداوة، فالأسطورة مصدر أفكار الأولین، ومُلهمة الإنسان تج

الشعر والأدب عند الجاهلیین، فهي الدین والتاریخ والفلسفة جمیعا عند القدماء، فلم تكن فكرة 
ة اصطبغت بصبغة خاطئة على الإطلاق كما یتبدى إلى البعض، بل فكرة بدویة تاریخی

ار أهمیة تلك الحادثة الحقیقیة لدى جیل انقضى وزال أثره في أذهان لإظهالإطناب والمغالاة
الناس، والناس بطبعهم یعظّمون صغائر الأمور لتأكید عظمة الأجیال السالفة، وكل ما بعُد 

لذي عصر الأموات من الأحیاء زادت عظمتهم إلى حد اعتبارهم آلهة، وهو نفس الشعور ا
هكذا شأن «وكأنها كانت أبراجا عاجیة، وثار القدیمةا ونحن نقف على الأطلال والآینتابن

.1»الإنسان مع كل ما مضى

دراسة الأساطیر تقودنا إلى استبانات متباینة، ففي خضم الأسطورة متّسع لحصول أي 
یة قاعدة من قواعد المنطق أو أساس من لأفیها لا یخضعشيء، ویبدو أن تتابع الأحداث 

وصها یمكن وصفه بأي نعت من النعوت، وكل علاقة أسس التواصل، كل شخص من شخ
خضع من العلاقات محتملة الحدوث، غیر أن هذه الأساطیر التي تبدو اعتباطیة في شكلها ت

لنفس المواصفات، بل غالبا من نرصد فیها ذات التفاصیل والتفریعات، وذلك في نواح متفرقة 

.20ص: 1981، 1بیروت، ط ،داثة للطباعة والنشر والتوزیعحد. محمد عبد المعید خان، الأساطیر والخرافات عند العرب، دار ال-1
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تالي: إذا كان محتوى الأسطورة محتوى من المعمورة، الأمر الذي یدعونا إلى طرح التساؤل ال
فسّر تماثل الأساطیر إلى هذا الحد من مكان إلى آخر؟ عابرا وعرضیا، فعلى أي أساس نُ 

مبدئیا على لأسطورة ذاتها، حیث یتوقف ذلكتبریر هذه المفارقة كامن في صلب طبیعة ا
الأوائل الذینالفلاسفة، والواقع أن هذا التناقض یشبه إلى حد بعید ذاك الذي اكتشفه 1وعیها

ى یُقیّض للألسنیة أن تكون علما، أن مسألة الكلام، فكان من الضروري حتاشتغلوا على 
یُصار إلى إزالة هذه العقبة.

، »الغصن الذهبي«) في مؤلفه James Frazer)1854-1941رضمّن جیمس فریز 
لف من حیث المبدإ عن حیث اعتقد أن أي إنسان یقوم بطقوس سحریة لا یختطرحا جدیدا 

أي عالم یقوم بإجراء التجارب في مخبره، فلا اختلاف إذن بین عمل الساحر وطبیب القبائل 
البدائیة وعمل رجل العلم الحدیث من حیث المبادئ التي یعتمدانها.

وهكذا نلمس وجود تماثل بین التصور السحري للعالم والتصور العلمي له، فیبدو في 
التصورین انتظام مؤكد في تعاقب الأحداث، وخضوع هذه الأحداث إلى قوانین العالم في كلا 

التطبیقات السحریة كلها تطبیقات «ثابتة تسمح بالتنبؤ ، وفي هذا الإطار قال جیمس فریزر: 
خاطئة لأحد القانونین الأساسیین للفكر، أي التداعي بین الأفكار اعتمادا على الأفكار 

ا بناء على المجاورة في المكان والزمان، وقوانین التداعي حسنة في المشابهة، والتداعي بینه
ذاتها، وهي ضروریة بصفة مطلقة لعمل العقل الإنساني، وإذا طُبقت تطبیقا مشروعا، فإنها 
تجيء بالعلم، أما إذا طبقت تطبیقا غیر مشروع، فإنها تجيء بالسحر الأخ غیر الشرعي 

.2»للعلم

الاختلاف بین عقل البدائي وعقل «وجودا لدى  تایلور في كتابه الفكرة ذاتها نلمس لها
حینما یقر بأن سلوك البدائي لا یختلف عن ما یقوم به أي فیلسوف حق، ویفكر » رالمتحض

. 227، ص: 1995، 1یفي شتراوس، الإناسة البنیائیة، ترجمة: حسن قبیسي، المركز الثقافي العربي، الدار البیضاء، ط: كلود ل- 1
، ص: 1،ج 1935، نیویورك ماكمیلان ،3، فن السحر وتطور الملوك(ط 1جیمس فریزر، الغصن الذھبي، دراسة في السحر والدین، ج - 2

220.
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بطریقته من خلال جمع المادة الحسّیة محاولا تنظیمها تنظیما نسقیا محكما، ویعمد تایلور 
إذ یعتقد أنه لا اختلاف 1871الحضارة البدائیة إلى توضیح الفكرة لاحقا في كتابه عن 

أساسي بین عقلیة البدائي وعقلیة المتحضر، قد تبدو معارف الهمجي للوهلة الأولى وهمیة، 
لكن هذا لا یعني أنها متناقضة، كما أن الاختلاف الذي نتوهم بین تصور البدائي للعالم 

أو صور الفكر، بل یعتمد على المعطیات وتفسیرنا له لا یرتد إلى قواعد البرهان والاستدلال
(المادة) التي تنطبق علیها القواعد.

نقد العقل «المنهجي الذي سمّاه كانط في كتابه للمبدألقد أسرف تایلور في تطبیقه 
مادهما لطریقة عندما راح یجمع بین البدائي والفیلسوف في اعت» التجانس«مبدأ » الخالص

یقوم بجمع مادته الأولیة الحسّیة، ثم یسعى إلى تنظیمها في –يالبدائ–بحث مماثلة، فهو 
نسق متماسك، إلا أن التسلیم برؤیة تایلور تفرض علینا القول بعدم وجود أكثر من اختلاف 

في الدرجة بین أكثر صور الإحیائیة فجاجة وأرقى صورة من التفكیر الفلسفي أو اللاهوتي.

–أیضا–للظواهر، فكرة لم یهضمها وتصور المتحضرإذابة الفوارق بین تفسیر البدائي
لیفي برول حیث یعتقد هذا الأخیر أن العقل البدائي عاجز عن الاضطلاع بمهام الاستدلال 
والبرهنة التي نُسبت إلیه في نظریتي فریزر وتایلور، واصفا عقل البدائي باللامنطقي 

إطلاقا بأبسط بدیهیات المنطق بحكم (السابق) للمنطقي أو الغیبي، فالعقل الغیبي لا یعترف
أن البدائي یعیش في عالم خاص، یتعذر على تجربتنا الغوص فیه أو الإحاطة به.

تصور الفلسفي الجدیدالمبحث الثاني: الأسطورة وال

أولا: التصور الشائع

من إن الأزمة الروحیة التي اجتاحت أوروبا جراء الحرب العالمیة الأولى جعلت كاسیرر یؤ 
) التي نشرها بحلول George Sorel )18471922ل إیمانا قاطعا بآراء جورج سوری
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المنطق وإنما في تاریخ لا تكمن في العقل أوتي تقر بأن القوة المحركة للالقرن العشرین، وال
بالحقائق الموضوعیة بقدر شغفهم مولعینالأساطیر الرائجة في المجتمع، فالبشر لیسوا 

.1یكون مصدرها البغض والكراهیةبالأساطیر التي

ولعل إعجاب الناس ببطولات الحكومات الفاشیة زاد من حدة إیمان كاسیرر بصحة هذه 
ر في مختلف كتبه خاصة یص للأسطورة حیّزا غیر یسخصّ النظریة، لذا فلا غرابة في أن یُ 

ن الرؤیة الفلسفیة في الجزء الثاني من كتابه فلسفة الأشكال الرمزیة، وهو المؤلف الذي تضمّ 
.2العامة عند كاسیرر ككل

مة للأشیاء ینزع نزوعا بنائیا متأثرا بالمدرسة اثم لا یخفى علینا أن كاسیرر في نظرته الع
مجرد عناصر رابطة، والأشیاء التي على أنها مةالبنیویة التي تتعاطى مع العناصر المقوّ 

اعتقادهم أن العناصر التي تؤلف بناءً ما یرتبط بعضها ببعض تبتلعها العلاقات بینها، وفي
ذاتها من أي معنى، ولا قیمة لها إلا من حیث تجمعها وفق نموذج معین من تخلو في حدّ 

أنها تهتم بتقعید الظواهر وتحلیل مستویاتها المتعددة ، هو یمیز البنیویةالتنظیم، أي أن ما
هي إلا منهج بحث ، فالبنیویة مامن ثمو لقبض على العلائق التي تتحكم بها، في محاولة ل

لى حقل معین من حقول طریقة معینة یتناول بها الباحث المعطیات التي تنتمي إأو
.3المعرفة

البحث عن البناء الكامن وراء العدید من إلىدفعته هذه الخلفیة البنیویة لدى كاسیرر
.الظواهر الإنسانیة كاللغة والأسطورة وغیرهما

ن ات صلة وطیدة باهتمامات الإنسان إرأي كاسیرر من كونها ذفي الأسطورة أهمیةتنبع 
لم تكن من ضمن الاهتمامات الرئیسیة خاصة في المجتمعات البدائیة، وذلك راجع لكونها 

1 -schlipp (paul.p.a) ed : the philosophy of Ernst Cassirer.pp. 24 25.
.15د. مجدي الجزیري، الفن والمعرفة الجمیلة عند كاسیرر، دار الوفاء لدنیا الطباعة والنشر، الإسكندریة، ص: -2
والفنون والآداب، جون ستروك، البنیویة وما بعدھا من لیفي شتراوس إلى دریدا، ترجمة د. محمد عصفور، المجلس الوطني للثقافة- 3

. 7، ص: 1996الكویت، 



مفھوم الإنسان في فلسفة أرنست كاسیرر 

72

رة ) تبدو أولى تجلیات أحلامنا أشد ارتباطا بنزعات ومیول طفولتنا البشریة، ففیها (الأسطو 
، لذا لا نجد غرابة في یعني أنها جزء ثابت في تشكیل كیانناخیلاتنا وذكریاتنا، هذاوت

اعتبارها من قبل بعض الدارسین بمثابة السجّل العظیم الثاوي للتجربة الإنسانیة عبر التاریخ.

فالأسطورة التي أدرجها عصر التنویر ضمن العثرات التي وقع فیها الإنسان نظرا لطابعي 
ن فیها، أعلى من شأنها العصر الرومانسي، فهي في نظر الغرابة والتناقض الذین یكمنا

) لیست تعبیرا تافها ولا تدفقا عشوائیا لخیالات عقیمة، ولكنها 18841942مالینوفسكي (
.ثقافیة مهمة تشكّلت بصورة محكمةقوى

ها الفلسفيبلثانیا: الأسطورة في قا

، هو إقدام بعض حضاريوما یؤكد الأهمیة التي تحضى بها الأسطورة في النسق ال
سفة خاصة بالأسطورة، ومن الأوائل الذین نادوا بهذه الفلسفة نجد لالدارسین على إقامة ف

.1) مزاحما فلسفات أخرى على غرار فلسفة الطبیعة والتاریخ والفن17751854شلنج( 

إلى الحدیث عن علاقة ثلاثیة تجمع بین یسوقناشلنجفلسفة الأساطیر لدى تأسیس 
في تشیید فلسفة خاصة -بفعل علاقة التأثیر-عتبر بمثابة أطراف فاعلةخصیات ثلاث تُ ش

، هذا هردربالأساطیر، بمعنى رؤیة شلنج في هذا السیاق جاءت كنتیجة لتأثره بإسهامات 
جان باتیستاور موقفه إزاء الأسطورة بإیعاز من الفیلسوف الإیطالي الأخیر الذي بلّ 

بر لدى الدارسین في الحقل الانثربولوجي، المكتشف الحقیقي ي اعتُ )، الذ16681744(فیكو
للأسطورة، حیث تعمّق في عالمها الموشح بالألوان والأشكال المتعددة، وأدرك أن الأسطورة 

، ویخضع لنظام زمني ولغة خاصّین أیضا، وراح تبعا لذلك، یحاول فكّ عالم له بناؤه الخاص
یات الأسطورة، هذا التصور هو عینه الذي تبناه لاحقا مظاهر الصور المقدّسة وهیروغلیف

إلیها من زاویة إستیطیقیة.على هذه الرؤیة أنه تمّ النظر، لكن عیب هردر

1 - Cassirer Ernst, The myth of the state, new haven yale university, 1946, p. 180.
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اقتناع شلنج بما أقدم علیه هردر في تناوله للأسطورة دفعه إلى تأسیس فلسفة حقیقیة 
قها في الاعتماد على للأساطیر حیث خلّصت الأسطورة من غطرسة العقل، ودافعت عن ح

، بمعنى فضل شلنج على الأسطورة 1فیه وتستمد منه وجودهاتحیىالعنصر الخیالي الذي 
یكمن في تخلیصها من وصایة العقل البحت وإضفاء العنصر الخیالي الذي یُعتبر جوهر 

كما اعتقد ماكس 2»مرض من أمراض الذاكرة«ها وجودها، ولم ینظر إلیها على أساس أن
)، 1903-1820كما زعم سبنسر( 3»إدراك خاطئ«مجرد و ، أ)1900-8231میللر(

منطقا خاصا بها بل جعل للأسطورة حقیقة قائمة بذاتها، فاعتقد تبعا لذلك أن الأسطورة تملك 
لا یشبهه منطق العلوم الأخرى، ویتمثل هذا المنطق في كون الأسطورة من حیث محتواها لا 

كمعطى یقابل الفلسفة التي تقترن في المخیال العام بالحقیقة تعدو أن تكون مجرد خرافة، أي 
(شلنج) لم تبدُ كشيء ثابت، بل هي كیان متطور وحدها، ومع هذا فإن صورة الأسطورة لدیه

ومتنوع نابع من قانون باطني للأسطورة ذاتها، وضمن هذا السیاق  یقول شلنج بوجود 
بین هذه الموضوعات كل ما لیس له اهتمامات الفلسفة، ومن یست من قبیلموضوعات ل

.واقعیة ضروریة، أي الأشیاء محل الظن التعسفي للإنسان

عند هذا الحد تتشكّل العملیة الأسطوریة لدى الإنسان تعبیرا عن رغباته وانشغالاته، 
فالأساطیر وفق هذا المنظور هي ثمرة طبیعیة وضروریة، إنها كل حقیقي، كیان محدد، 

ال وحركة ذاتیة د معینة، إنها عالم في ذاته، بمعنى الأسطورة هي شيء فعّ یتموقع داخل حدو 
تتبع قانونا باطنیا فیها.

دها شلنج في نظرته للأسطورة أبعدت عنها الطابع الخرافي الذي هذه الأرضیة التي حدّ 
اقترن بوجودها، وباتت حسب كاسیرر نسقا فلسفیا ینادي بضرورة فهم الأسطورة وفقا للغتها 

، ص: 1997، الھیئة المصریة العامة للكتاب، 2آرنست كاسیرر، في المعرفة التاریخیة، ترجمة أحمد حمدي محمود، مراجعة علي أدھم، ط -1
88.

2 - Max-Muller, on the science of thought, p. 07.
3 -Spenser.H, principles of sociology, p. 131.
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وحدها، فلم تعد الأسطورة من المسائل التي لا یعمل لها حساب، بل لقد أصبح لها معناها 
.1الحقیقي

ویضیف شلنج بأن الأسطورة لم تكن یوما ما مجرد عبث للأوهام الإستیطیقیة، وإنما هي 
ظاهرة تحوي في ثنایاها منطقا خاصا لا یشبه ضروب المنطق الأخرى، وأنها في جوهرها 

ال.شيء فعّ 

هذا المعنى الذي تتفرد به الأسطورة هو الذي جعلها تبتعد عن التبریرات الخرافیة التي 
ةلازمتها لفترة طویلة من الزمن، حیث لم یعد یُنظر إلیها على أساس أنها تفسیر لظاهر 

طبیعیة محددة أو تعبیر عن حقیقة أخلاقیة أو مجرد أوهام إستیطیقیة، فالأسطورة وفق هذا 
التي یتمتع بها الشعراء لم تعد أُقصوصة نابعة من فعالیة الخیال الحر، فهذه الحریةالتصور

ومبدعو القصص لا أثر لها في الأسطورة بحكم خضوعها إلى ضرورة خاصة بها فُرضت 
علیها من باطنها المتمثّل في طبیعة الوعي، ذلك الوعي الذي أصبح عند شلنج بمثابة الذات 

.2سطورةالفاعلة الحقیقیة للأ

وبدت إفرازات الفلسفة الرومانتیكیة بشكل لافت لدى شلنج في محاضراته حول فلسفة 
الأساطیر والرؤى التي ترتكز أصلا على الهویة حیث لا تبدو أیة فوارق بین العالم الذاتي 
والعالم الموضوعي، والعالم في اعتقاده عالم روحي، والذي تسبب حسب شلنج في فصل 

المثالي هو الزیف والتجرید.الواقعي عن 

للبربریة ومجموعة افالأسطورة التي لم یُعرها عصر التنویر أي اهتمام معتبرا إیاها مؤشر 
إعادة عزى الفضل في أفكار عاریة من الصحة، أعلى من شأنها العصر الرومانسي، ویُ 

یة إلى شلنج،نسانومنحها حقها ومكانتها الشرعیة في الحضارة الإ–الأسطورة–الاعتبار إلیها 

1 - Cassirer, Ernst, the problem of knowledge, p. 297.
2 - Cassirer, Ernst, the problem of knowledge, p. 297. 298.
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وما إسهاماته في هذا الفضاء إلاّ محاولة تأسیس لفلسفة في الأسطورة تتموقع ضمن فلسفات 
. 1عدیدة على غرار فلسفات الطبیعة والتاریخ والفن

لم یتعامل شلنج مع الأسطورة انطلاقا من كونها فیضا من الأوهام والخرافات، بل من 
لها كیان –شلنج–وتملك منطقا خاصا بها. إن الأسطورة لدیهمنظور أنها جوهر قائم بذاته،

ها ر عن قانون باطني یخصّ محدد یخضع للتطور والتنوع وهي في تطورها وتنوعها إنما تعبّ 
وحدها ولیس من قبیل المصادفة، والحق أن أعلى وعي إنساني هو الذي یسبب الإثارة في 

ها في ها من خلال المتناقضات التي تضمّ الأسطورة التي تثبت واقعیتها وحقیقتها وضرورت
ذاتها وتحاول التغلب علیها رغم ذلك ، وعلیه فما تتضمنه الأسطورة لیس استجابة لضرورات 
یفرضها وجود الأشیاء من الخارج، بل تنبجس من الباطن أي من طبیعة الوعي، ذلك الوعي 

.2الذي أصبح عند شلنج بمثابة الذات الفاعلة الحقیقیة للأسطورة

من هذا المنطلق راح شلنج یقیم تصورا جدیدا یحدد بموجبه دور الأسطورة إذ رآها تمثِّل 
الفلسفة والشعر والأسطورة والتاریخ مجتمعة، وهذه الفكرة لم تكن معهودة على الإطلاق، فلم 

یعد یعنیهم معناها المیتافیزیقي بقدر انكبابهم على الجانب التجریبي من المشكلة.

لمشروع الذي أخذه شلنج على عاتقه اصطدم بالطابع السحري والخرافي المتغلغل في هذا ا
صلب الأسطورة، وتعدد وجهات نظر دارسیها حیث یكتشف فیها اللغوي عالما من الكلمات، 
والفیلسوف مجرد فلسفة بدائیة، ولا تعدو أن تكون مجرد ظواهر نفسیة مرضیة برأي عالم 

النفس.

مسألة بالرجوع إلى نفس المبادئ المعتمدة في العلم، فعوضا عن أمكن بحث هذه ال
الخوض في أوجه الشبه بین العالمین الأسطوري والعلمي یتم التركیز على ما بینهما من 
اختلاف. هذا الاقتراح یتأسس على رؤیة كانط من خلال طبیعة مناهج التفسیر العلمي حیث 

1 - Cassirer, Ernst, the myth of the state, new haven, yale University, 1946, p : 180.
2 - Ernst Cassirer, the problem of knowledge, pp. 297.298.
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إذ یسعى المبدأ » مبدأ التنوع«یتبع المنهج الآخر بینما» مبدأ التجانس«یتبع أحد المنهجین  
الأول إلى رد الظواهر المتباینة إلى قاسم مشترك، ویسعى المبدأ الثاني إلى الكشف عن 
مواطن الاختلاف، ولا تعارض فعلي بین المبدأین في تصور الكانطیة بدلیل أنهما لا یعكسان 

لأشیاء في ذاتها وماهیتها، وبعبارة أي اختلاف أنطولوجي أساسي، أي تباین في طبیعة ا
عبّران عن اهتمام مزدوج للعقل الإنساني في التعاطي مع الظواهر، وعلیه أخرى فهما یُ 

بالاعتماد على الطریقتین معا، مبدأ فالمعرفة الإنسانیة لیس بمقدورها بلوغ غایتها إلاّ 
واء الأشیاء تحت جنس واحد القائل بانطأتنوع لأن ما یمنح الموازنة للمبدالتجانس ومبدأ ال

(أي الذي یؤكد الهویة) هو المبدأ الأخر الذي یقر بوجود أنواع مختلفة، وما تم رصده على 
مستوى الظواهر الطبیعیة من لدن كانط قام كاسیرر بنقله إلى مستوى ظواهر الحضارة.

ن التاسع عشر وما التبریرات المختلفة للفكر الأسطوري التي قدّمها الباحثون في القرنی
والتي تعني في جملتها إنكار الاختلاف الحادّ بین الفكر الأسطوري والفكر العلمي ،والعشرین
على ذلك، فلا اختلاف من البدایة إلى النهایة بین الفكر في خطواته البدائیة الأولى إلا دلیلا

وأسمى النهایات التي یصل إلیها، فهو متجانس ومطرد.

طورة ورهانات التواصلالمبحث الثالث: الأس

لقد كان الفلاسفة الأوائل یتعاطون مع مسألة الكلام على النحو الذي اعتمد في تفكّرنا في 
مسألة الأسطوریات، حیث اعتبروا أن كل لغة من اللغات تشتمل على جملة مُحدّدة من 

بات الداخلیة الأصوات التي تتطابق مع معان بعینها، ویسعون عبثا تبعا لذلك إلى فهم المُوج
التي تربط بین هذه المعاني وهذه الأصوات، لكن مشروعهم هذا كان مآله الفشل، بدلیل 
إمكانیة العثور على نفس الأصوات في أنظمة لسانیة أخرى تقترن بمعان ودلالات أخرى، 

تبط وهكذا لم یتسنّ لهذا التناقض أن یجد حلاّ إلاّ حینما اتّضح أن الوظیفة الدلالیة للغة لا تر 
ارتباطا مباشرا بالأصوات ذاتها، بل بالكیفیة التي تتحكم في ارتباط هذه الأصوات فیما بینها.
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تصور مولرأولا: 

إلى المبدإ القائل باستحالة فهم الأسطورة » الأساطیر المقارنة«مؤلفه ماكس مولر یشیر 
ر النظر إلیها من كما أنه یتعذفهما صحیحا مادمنا ننظر إلیها على أنها ظاهرة منعزلة،

زاویة طبیعیة بدلیل انعدام التماثل بین عالمي الظواهر الطبیعیة والوقائع الحضاریة، هذا 
اعتماد منهج نثربولوجيجال الأالتمایز بین طبیعة الوقائع یفرض على الدارسین في الم

لغایة خاص في تناولهم للأساطیر، حیث یرى مولر أن الكلام الإنساني هو المرشد إلى هذه ا
اعتمادا على میوله -لأنه یؤمن بأن اللغة هي الكیان الذي یحیا فیه الإنسان، لذا أقر

، لأنه كان 1»الأداة العلمیة الوحیدة لدراسة الأساطیر«أن دراسة اللغة هي–الفیلولوجیة 
الرابطة التي تجمع بین اللغة والأسطورة لیست وثیقة فحسب، بل هناك توافق یعتقد أن 
كبیرین بینهما.وانسجام 

ولتعزیز رأي مولر القاضي بوجود علاقة توافق بین اللغة والأسطورة یستشهد باكتشاف 
اللغة السنسكریتیة وآدابها، وحجم التأثیر الذي مارسته لتطویر علوم الحضارة بعدما كان 
یعتقد أن عالم الدراسات الكلاسیكیة القدیمة هو المعبر الوحید للإطلاع على الإرث 

حضاري، ومنذ تلك اللحظة الزمنیة لم یعد التعامل مع العالم الیوناني الروماني إلا على ال
أساس أنه إقلیم صغیر من عالم الحضارة الإنسانیة، هذه الرؤیة حتّمت إعادة إنشاء فلسفة 
التاریخ إلى درجة أن بدا في نظر هیجل أن الأصل المشترك للیونانیة والسنسكریتیة یعتبر 

.لعالم جدیدبمثابة كشف

على إلقاء ضوء علمي على الأشكال –مولر-الفیلولوجیا المقارنة وفقكما ساعدت 
یزیح النقاب عن حالة الفكر » دلیلا معاصرا«هذا الكشف الأسطوریة المتنوعة حیث اعتبر

2واللغة والدین والحضارة.

.34، ص: 1975الأسطورة، ترجمة أحمد حمدي محمود، الھیئة المصریة العامة للكتاب، ارنست كاسیرر، الدولة و- 1
.35المرجع نفسھ، ص: - 2
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والأسطورة لیست مجرد صلة وتشیر صراحة هذه المقولة إلى أن الصلة القائمة بین اللغة 
وثیقة فحسب، وإنما رابطة توافق عقلي، وفهم هذا التوافق هو الذي یتیح لنا الاهتداء إلى 

مفتاح العالم الأسطوري.

ثانیا: التصور البنیوي 

ونكاد نلمس نفس الفهم لدى أصحاب النزعة البنائیة من خلال البحث عن البناء الكامن 
Edmundالإنسانیة كاللغة والأسطورة وغیرهما، فنجد (إدموند لیتشوراء العدید من الظواهر

Leach فبدلا من «ة لیفي شتراوس البنائیة قائلا : ) یعرف لنا الأسطورة في ضوء تأثره بنظر
منذ البدایة –فترض النظر إلى كل أسطورة كشيء قائم بنفسه له معناه الخاص به یجب أن یُ 

نمط یظهر في أسطورة معینة یتكرر وأن أيّ ،كیان مركبل جزءا من مثّ أن كل أسطورة تُ –
سواء بنفس الصورة أو في صورة تنویعیة علیه ، في أجزاء أخرى من هذا الكیان المركب ، 
ومن ثم یتضح البناء المشترك بین جمیع التنویعات عند مطابقة عدة روایات مختلفة 

.1»ببعضها

ن التجربة الإنسانیة في مغامرتها الأولى مع الأسطورة شكل من أشكال التعبیر العذري ع
بمنطوقها وأسرارها، الطبیعة والحیاة، ومن ثم فهي ترتبط ارتباطا وثیقا بالتجربة الإنسانیة تعجّ 

رة عن مكوناتها وبواعثها النفسیة والجمالیة.معبّ 

كانت الأسطورة في وقتها أعمق الأشكال وأكثرها استجابة لحاجات الإنسان في تلك
بكة المرحلة، فهي من حیث الشكل قصة ، تحكمها مبادئ السرد القصصي من حُ 

وشخصیات وعقدة، وغالبا ما تأتي في قالب شعري یساعد على روایتها وتداولها في 
المناسبات المختلفة، أما من حیث التأثیر فهي تتمتع بقداسة كبیرة وسلطة عظیمة على عقول 

ذات «ا ضف إلى ذلك أنهفي العصر الحدیث، هي سلطة العلمالبشر، وهي سلطة تضا

.23عند كاسیرر، دار الوفاء لدنیا الطباعة والنشر، الإسكندریة، ص: عرفة الجمیلةد. مجدي الجزیري، الفن والم- 1
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، هذا فضلا عن 1»ذات صلة بالكون والوجود وحیاة الإنسانعن معانمضمون عمیق یشفّ 
، فتحكي الأحلام بالأوهام والشعر بالطقوسكونها الإطار الذي تفاعل فیه السحر بالدین و 

وجیا تعبّر رمزیا عن التفاوتات غالبا ما یبدأ هذا التاریخ بمیثول«البدایات الأولى لمجتمع ما، 
في المراكز، وتبرّر علاقات الهیمنة والتبعیة التي تولّدها، وتتجلى وظیفة الأسطورة هذه 

.2»بوضوح في بعض المجتمعات الهندیة الأمریكیة...

من منطلق هذا المزیج المشكّل من الأفكار والتصورات والخیال الواسع والظلال السحریة 
ورة أن تعبّر عن قلق الإنسان وتساؤلاته، فكانت بمثابة أول محاولة لفهم قوة استطاعت الأسط

الطبیعة والسیطرة علیها ولو بطریقة وهمیة، لكنها كانت على درجة كبیرة من الأهمیة في 
إن الأسطورة لا نصیب لها من «:السیاق یقول كلود لیفي شتراوسحیاة الإنسان، وفي هذا 

للسیطرة على البیئة، لكنها مع ذلك تمنحه وهم قوة مادیة أشدّ النجاح في إعطاء الإنسان 
، 3»القدرة على فهم الكون، وأنه فعلا یفهم الكون وهذا بالغ الأهمیة ، لكنه مجرد وهم بالطبع 

وهنا تلتقي الأسطورة بالفن من حیث أنهما یوهمان الإنسان بامتلاك السلطة على الأشیاء، 
طیر والفن والشعر لیست أداة اتصال فحسب، وإنما هي أداة ذلك أن اللغة عند مبدعي الأسا

سحریة للتحكم في الأشیاء والكائنات.

الشكل الرمزي اللغوي له أهمیة خاصة بالنسبة لكاسیرر؛ إذ أننا نجد فیه الأدوات 
وذلك من خلال معیار الشكل «السمیائیة من جهة، ومن جهة أخرى الرمز والعلامة 

في العلامات الألسنیة الحدیثة (الحقبة المعاصرة) وفي عالم یرى كاسیرر(4الرمزي
الانطباعات، أن اللغة وصلت إلى حالة جدیدة عما كان یُفهم منهما في السابق، لأنها 
متمفصلة وروحیة في آن واحد. عندما نقف أمام مضمونها وأمام الصوت المتفصل، فإننا لا 

المجال الحسّي، وتصبح اللغة إذن وسیلة نقف أمام حالات ثقافیة فقط، وإنما نرقى فوق

.14فراس السواح، الأسطورة والمعنى، دراسات في المیثولوجیا والدیانات المشرقیة، ص: - 1
.69، ص: 1986بیروت، ، 01بلاندییھ جورج، الأنثربولوجیا السیاسیة، ترجمة جورج أبي صالح، مركز الإنماء القومي، ط: - 2
.18–17، ص: 1986ك.ل.شتراوس، الأسطورة والمعنى، ترجمة صبحي حدیدي، الدار البیضاء، - 3

4 - CASSIRER Ernst, philosophie des formes symboliques, op.cit. p. 29.
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أساسیة للفكر. وبفضلها وبفضل تطورها نستطیع أن نَمرّ من الإحساسات البسیطة للحدس 
فاللغة تحمل بذرة العمل العقلي «والتمثل، إلى أرقى من ذلك (ویقصد هنا اللغة العلمیة)، 

.1»یة منتهیة للشكلالذي تتفاعل من خلال بناء المفهوم كمفهوم علمي، وكوحدة منطق

) (یوجد علاقة طبیعیة بین الرمز والحقیقة التي motivantبالنسبة لكاسیرر الرمز محفز(
)، inductiveیدل علیها) بینما العلامة اعتباطیة، یوجب تبیّنها حسب الجهة الاستدلالیة (

ما (الرمز فحسب الأرسطوطالیسیة التي یمیل إلیها كاسیرر، هناك إمكانیة التنقل ما بینه
والعلامة الاعتباطیة)، أي الوجهة الاستدلالیة تتضمن مفهوم التحول التدریجي الذي في حال 

الشكل الرمزي (اللغة)، یظهر من خلال علم الاشتقاق (الإتیمولوجیا) والمقارنة بین اللغات.

مصطلح كانت الدراسات الألسنیة السابقة ترمي إلى "الاستنتاج" بالمعنى النقدي، وبناء 
الذي یعدّ أساسا لتشكّل الوعي وشرطا لوحدته الصوریة représentation"التمثیل"

)formel إلا أن كاسیرر یرى ضرورة اتخاذ طرق جدیدة للدراسة اللغویة من أجل بلوغ ،(
مختلف مجالات الثقافة، وعلى هذه الدراسة أن ترتكز على أسس جدیدة، وهي وجوب العودة 

ة" من أجل بناء الوعي ككل، وإذا أردنا بناء مفهوم "الرمزیة الاصطناعیة" إلى"الرمزیة الطبیعی
)artificielle ،للعلامة الاعتباطیة التي وضعها الوعي لذاته في اللغة، الفن (

الأسطورة،عمل جید، لكنها تبقى غامضة إذ لم تكن لها جذورا عمیقة في الفكر مبنیة في 
لغة شكلا رمزیا خاصّا لأنه یحمل بداخله فكرة فحواها جوهر الوعي ذاته. لقد جعل كاسیرر ال

(أننا لا نستطیع تفرقة الفكر عن اللغة)، ومن جهة أخرى اعتبر اللغة أكبر تجسید للرمز 
والعلامة بنحو عام. وإذا رأى كاسیرر أنه من أجل بلوغ أساس البناء الفكري (نخص الجانب 

ما حاولت أن تقوم به مجموعة كبیرة من اللغوي)، یجب العودة إلى الرمز الطبیعي، وهذا
الباحثین، فكیف تناول كاسیرر هذه الدراسات السابقة ؟   

1 - Ibid. p. 29.30.
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من الصعب فصل الأسطورة عن اللغة في فلسفة أرنست كاسیرر، وهو یقرّ بذلك "إذ 
یراهما من نفس القالب ومن نفس الجوهر. یشیر كاسیرر إلى أن الإنسان یمتلك القدرة على 

بل أن یكتسب القدرة على الكلام عبر اللغة الطبیعیة مثل الصراخ من جراء الألم، الاتصال ق
الجوع...إلخ، ولیست مستعملة بصورة حدسیة فقط، وإنما واعیة ومن تجربة اجتماعیة، 
توصل الإنسان القدیم إلى الكلام و" قوة الكلام"، من خلال محاكاته للطبیعة وللأرواح 

یبه وتساعده عند مناجاته، إلا أنها في غالب الأحیان كانت لا الإلهیة. وكانت الطبیعة تج
تجیبه، فشكّ الإنسان البدائي في سحر لغته، وقاده ذلك إلى عدم فائدة مناجاة الطبیعة، وكان 
ذلك لعدم فهمها (الطبیعة) لغة الإنسان البدائي، وشكّل ذلك صدمة كبیرة له في المجال 

ومن اجل الخروج وتجاوز هذه المرحلة «شعر بالوحدة، الفكري والأخلاقي فأصبح الإنسان ی
كان نتیجة ذلك إدراك الإنسان العلاقة بین اللغة والحقیقة، فعوضت 1»أبدع قوة وروحانیة

الوظیفة السمیائیة الوظیفة السحریة للغة. فكیف ذلك ؟

إلى أن ونصل «الكلمة فقدت قوتها السحریة، ولم یصبح لها تأثیر مباشر على الطبیعة، 
الكلمة فقدت العدید من خصائصها الأولى التي اعتقدها الإنسان البدائي، غیر أنها لم تفقد 

2».قوة دلالتها وخاصیتها المنطقیة

وأصبح العقل(اللوغوس) أساس الكون، كأول أساس للمعرفة الإنسانیة، وبلّور هذه الفكرة 
)، الذي انصبّ اهتمامه على Héracliteالعدید من فلاسفة الإغریق أهمهم هیرقلیطس (

العالم وارتكزت أبحاثه حول مفهوم اللوغوس، حیث یرى أن اللغة تمثّل نفس البنیة مع الفكر، 
فاللغة هي رمز للواقع ولیست تمثیلا له، كما أنها تعتبر بالنسبة إلیه ذات أصل الهي، عكس 

لحسي، ویحاول الكلمات التي تعتبر من أصل اصطلاحي. "هیرقلیطس" یهتم بالجانب ا
البحث عن أسس العالم الحسي الذي لا یوجد في الأشیاء المادیة وإنما في العالم الإنساني؛ 
ففي العالم الإنساني ملكة الكلام تأخذ مكانة مركزیة في الوجود، لهذا یجب فهم ماذا یعني 

1 - Ibid. p. 161.
2 - Ibid. p. 161- 162.



مفھوم الإنسان في فلسفة أرنست كاسیرر 

82

بالكلام؟ واعتبر هیرقلیطس أن الطریق لفهم الكون یتكشف من فهم جوهر اللوغوس 
لوغوس یحمل معنى العقل ومعنى الكلمة)، حتى في تفكیر هیرقلیطس، كلمة اللوغوس (ال

لیست ظاهرة أنثربولوجیة، الكلمة تحتوي على الحقیقة الكونیة العالمیة، لكن الكلمة لیست قوة 
سحریة بل لها وظیفة تداولیة ورمزیة. وهكذا نلاحظ أن التفكیر الإغریقي مرّ من الفلسفة 

laسفة اللغة، غیر أنها صادفت عوائق جدیدة وعمیقة ومنها إشكالیة الدلالةالطبیعة إلى فل

signification ونفس الإشكالیة صادفت كلا من علماء النفس وعلماء اللسانیات، لم تكن
الفلسفة القدیمة لتتناول الموضوع اللغوي من كل الاتجاهات، وعلیه یشیر كاسیرر إلى 

قدیمة التي كانت تنطلق من مسلمة أنه لیس بمقدورنا الوصول المذاهب الفلسفیة الإغریقیة ال
إلى المعرفة، إذا لم تكن هناك علاقة بین الموضوع والحقیقة. كل من المثالیة والواقعیة یُجسّد 

) l'ȇtre"فبارمنیدس" یرى استحالة الفصل بین الوجود (هذه الفكرة لكن بشكل مختلف،
روا ذلك من جانب مادي محض مثلا یمكن أن ن فقد فسّ أما الطبیعیو «والتفكیر لأنهما واحد، 

.  1»ندرك الأرض من خلال التراب، والماء من الماء...

إن الدلالة یجب أن تكون قائمة على كیف ندرك جوهر الوجود؟بناء على هذا الأساس،
تعریف الوجود أو الجوهر الذي یجمع كلا من الحقیقة والواقع، الكلمة لیست قادرة على 
الدلالة أو التعبیر عن شيء أو موضوع ما دون وجود علاقة بینهما وان كانت سطحیة، 

اعتباطیة فقط، وبدون هذه العلاقة بین الرمز وموضوعه ینبغي أن تكون طبیعیة ولیست
العلاقة الطبیعیة، فإن الكلمة في اللغة الإنسانیة تفُقد ولن یكون لها دور. یرى كاسیرر أنه 

الذي یضع علاقة onomatopéiqueلنظریة سوف نجد أنفسنا في مذهب إذا أخذنا بهذه ا
ویعتبر -بین الأسماء والمواضیع (والمسمى). هذه الفكرة بلورها أفلاطون في محاورة "كراتیل"

أفلاطون أول من عالج اللغة بأسلوب مجرد حیث یعتبر في محاورته، والتي یجري فیها حوار 
ة نتیجة اتفاق بین الناس حول تسمیة الأشیاء أي أنها بین "هیرموجین" الذي یعتبر اللغ

اصطلاحیة بینما كاراتیل یؤكد على العكس، فالاسم یطابق تماما المسمّى وبصورة طبیعیة 
1 - Ibid, p, 163.
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لأنها تمتلك حقیقة داخلیة، أفلاطون یأخذ موقفا وسطا بین الرأیین إذ یرى أن الاسم هو أداة 
باطا ولكن ضمن حدود تفرضها قواعد اللغة لفصل الواقع، وأننا لا نستعمل الكلمات اعت

وطبیعة الشيء المسمّى. 

كاسیرر یقف أمام رأي أفلاطون، ویرى أننا من أجل الوصول إلى فكرة تشابه الصوت 
والشيء یجب دراسة الكلمات المتداولة في تلك الفترة، وتشكل هذه العملیة صعوبة كبیرة، 

لماذا؟ 

یات الأولى للكلام البدائي وإلى جذور الكلام، وعلیه أصبحت لأننا یجب أن نعود إلى البدا
الإتیمولوجیا في نظره أساس الدراسات اللسانیة الحدیثة وحتى فلسفة اللغة، ومع ذلك 

الاشتقاقیة الأولى لم تكن ترتكز على أسس علمیة متینة حتى منتصف القرن «فالدراسات 
xix«1 ، طبیعیة حاضرة في التفكیر الفلسفي إلاّ وبقیت فكرة علاقة الصوت بالشيء بصورة

أن المذهب السفسطائي وقف أمام ذلك، حیث كان یعتقد أن الإنسان معیار الحقیقة النسبیة، 
كان السفسطائیون یؤكدون على الطابع «وكانت الكلمة (اللوغوس) أساس میتافیزیقي، و

ست میتافیزیقیة وعلیه الاصطناعي للغة وكانت النظریة الأساسیة لمسألة اللغة طبیعیة ولی
. 2»أصبح الإنسان مركز الكون

وهنا یوضّح كاسیرر أن اللغة في المجتمع الیوناني أصبحت اصطلاحیة كثیرا، لأنها تُعلّم 
الفرد بناء الكلام المنمق، وتدخل ضمن عدة خطابات منها السیاسي، الدیني...إلخ، فأُعطیت 

)، ولم یصبح یُعنَ بالمجال الاشتقاقي rhétoriqueالأولویة في المجال اللغوي لفن الخطابة (
كما في الأول.

نلاحظ أن كاسیرر قام بعرض النظریات الیونانیة لمسألة اللغة، وذلك لیس من أجل أن 
یحدد موقفه  داخل هذه الحقب الفلسفیة، وإنما رأى أنه من الضروري العودة إلیها من أجل 

1- CASSIRER Ernst,  Essai sur l’homme, op, cit, p. 164.
2- Ibid. p. 165.
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ذلك یرى كاسیرر أن مسألة اللغة لم تطرح بصورة عمیقة تحدید قیّم اللغة وتاریخیتها، ومع 
تشمل النقاط الجوهریة التي ترتكز علیها اللغة، لماذا؟ لأن الكلمات الأساسیة والجوهریة في 
حیاة الإنسان لا تتوقف على الجانب المادي وهي في أغلب الأحیان طبیعیة ولیست 

جیة، وكان أول من تعرض إلى هذه اصطناعیة ولیست لها علاقة مع طبیعة الأشیاء الخار 
المسالة الفیلسوف "دیمقریطس" الذي كان یرى أن الاسم والمسمى هما في علاقة اتفاقیة 
ویقاسمه الرأي الفیلسوف الطبیعي "لوكراس" الذي كان یعتبر الحروف ذراتا صوتیة وعناصر 

ي.مادیة من نفس نظام الجوهر الماد

عند كل من xvبقیت رائجة حتى في القرن «ووظلّت هذه الطروحات تثیر النقاش 
غیر أن كاسیرر یرى بأنه إذا أخذنا بهذا الرأي ،ousseauR«(1) و"روسو"(icoV"فیكو" (

فان السمیائیات سوف تصبح جزءا من الأبحاث البیولوجیة والفسیولوجیة لا غیر، حتى 
بحاث اللغویة، وتُعتبر الجانب البیولوجي كان من الصعب علیه بلورة نظریة علمیة حول الأ

) من خلال نظریته التطوریة. خیر دلیل ، Darwin(الانجلیزي "داروین" محاولة العالم
فكیف كان التفسیر البیولوجي للغة في منظور داروین؟

كان تحلیل داروین بیولوجیا محضا، یرى الأصوات والإشارات على أساس حاجة 
میة، غیر أن كاسیرر یتجاوزه ویعتبر اللغة العاطفیة بیولوجیة، واللغة هي ملكة طبیعیة عال

نظریة داروین لا تعتبر «ولیسا في نفس الإطار. (Proportionnelle)مغایرة للغة  النسبیة
كما أننا لا نجد دلیلا على أن ،2»إجابة مقنعة لبنیة اللغة الإنسانیة ولیس من السهل جمعهما

ن لا یعبّر عن الأشیاء، ولا یوجد أي دلیل الحیوان یتمفصل فهو یعبّر عن أحاسیس ولك
تاریخي على أن الإنسان في فترة من الفترات استعمل اللغة الحیوانیة ثم انتقل إلى استعمال 

اللغة الإیمائیة.

Ibid. p, 160.-1

Ibid. p, 168.-2
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ویؤكد كاسیرر على وجوب تخطي مثل هذه الأفكار والنظریات التي لیس لها أساسا 
توصلنا إلى نظریة علمیة. علمیا متینا أو دلیلا تاریخیا، والتي لا

یحاول كاسیرر تعلیل هذه الفكرة من خلال دراسته لبعض النظریات اللغویة ونذكر منها 
)، فهو یحاول العودة إلى البدایات الأولى أین Jespersenنظریة اللساني "جسبارسن" (

إلى اللغة یجب الكشف والتوصل «"الصوت والصرخات التعبیریة"، واستعمل الإنسان البدائي
یرى كاسیرر،1»الأصلیة من خلال دراسة تلك التحولات، لأن الإنسان لا ینطلق من العدم

تحول الصرخات إلى لغة كان یُستعمل وفق أساس رمزي، فكیف ذلك ؟ أن

إننا نجد الإنسان القدیم یستعمل بعض الصرخات الغنائیة ذات إیقاع خاص عندما ینتصر 
صوت اسما متعلقا به، وكل التحولات الناجمة من جرّاء ذلك ذات على العدو وأصبح هذا ال

طابع عاطفي، كما كانت تعبّر عن رموز ذات معنى محدد، لكن القول بأن الأصوات 
الطبیعیة تحوّلت إلى اللغة، لیست نظریة قائمة بحدّ ذاتها لأننا نجد بعض الكلمات لیس لها 

ت وتحوّلت إلى كلمات أخرى ما الذي یثبت مقابلا في الطبیعة، وحتى وان كانت قد تطوّر 
ذلك؟ 

إشكالیة أصل اللغة، مسألة مازالت مطروحة، لهذا سیعود كاسیرر إلى الجذور التاریخیة  
لتقصّي هذه الحقیقة، غیر أنه سینتقدها من حیث أنّ فلسفة الأشكال الرمزیة تعود للتاریخ، 

ستدرك كاسیرر هذه النقطة ویقول إنه یحاول الأسطورة، الفن، اللغة، الدین...إلخ، ومع ذلك ی
إعطاء تعریف منطقي لمسألة معرفة هذه الأشكال، كما یقرّ بأنه صادف في بحثه عدّة 
مسائل من الصعب الإجابة عنها من خلال منظور تاریخي فقط، مع ذلك الدراسة التاریخیة 

الباحثون یؤمنون بفكرة أن كان ة، ویشیر كاسیرر أنه في القرن التاسع عشراللغویة تبقى هامّ 
الدراسة التاریخیة هي الوسیلة الوحیدة من أجل الوصول إلى الدراسة العلمیة للغة الإنسانیة. 

) واضع الأسس الأولى Jacob Grimm)1785-1863نجد اللساني "جاكوب غریم" 

1 - Ibid. p.168.
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Hermannولو أنّ "هرمان بول"ةللدراسة اللغویة المقارنة بین اللغات الهندوأوروبی Paul

) اعتبر أن الدراسة التاریخیة لیست السبیل الوحید للدراسة اللغویة، فیجب 1846-1921(
أن یكون إلى جانبها المعرفة العلمیة والتي من خلالها نكشف النقاط القارّة والمتغیرة بین 

اللغات، وكان أول من أشار إلى هذا الأساس المنهجي "همبولت ولیام"، فكیف ذلك ؟

الفیلسوف واللساني الألماني"همبولت" أول من وضع محاولة من أجل ترتیب اللغات یعتبر 
العالمیة، واستعمل الطریقة التاریخیة ولم یقتصر بحثه على اللغات الهندوأوروبیة، ویرجع إلیه 
الفضل في الدراسات اللغویة الأمریكیة وفي وضع قواعد اللغة المقارنة. لم یكن یرى في اللغة 

للدراسة الوصفیة ومجموع أصوات وعلامات، وإنما اختلاف وجهة نظر للعالم، مجرد مجال
فإن تفكیك وتركیب اللغة من خلال المصطلحات والكلمات هو بمثابة هدم وتشتیت لها، 
والأخذ بهذا المفهوم یضرّ باللغة، وكل الدراسات للظواهر اللسانیة حسب همبولت والقواعد 

فإذا درسنا كلیهما على « غة، لیس لها أساسا دون فعل الكلام، اللغویة التي یعتبرها البعض ل
حدا سنحصل على "منتوج میت" لتحلیل علمي عشوائي، ویجب اعتبار اللغة كطاقة 

)nergieE«(1، عمل همبلدت لم یكن فقط بمثابة تطور للفكر اللساني كشلنج وهیجل، لكنه
ا أننا نجد حتى "فردیناند دي سوسیر" تبنّى المنهج النقدي لكانط ولم یعنِ بأصل اللغة، كم

)Saussure یدعو إلى الاستغناء عن "القواعد اللغویة التاریخیة"، فهو یرى أن اللغة نسق (
ومنها الدال/ تمن العلامات المتعارضة، ووضع المفاهیم اللسانیة في سلسلة من الثنائیا
تبدالي/السیاقي، المدلول، المجتمع/الفرد، اللسان/الكلام، الشكل/الجوهر، الاس

/المحتوى، التماثل/التعارض، نجده قد فرّق بین اللغة واللسان، اللغة تالتزامن/التعاقب، العبارا
وقال باعتباطیة العلامة اللغویة «عالمیة واللسان فردي، فكل شخص له طریقة في الكلام و

مؤسسة واللسان لغة بلا كلام أي ،2»من خلال اتفاق اجتماعي ولیس لعلاقة طبیعیة
، وفي اجتماعیة ونظام من القیم، والكلام فعل فردي یستعمل شفرة اللسان من اجل التعبیر

1 - CASSIRER Ernst, Essai sur l’homme, opcit.p.174.
2 - CASSIRER Ernst, Philosophie des formes symboliques, opcit, p.161.
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) یضع Trobovskiمقابل التعارض الدیسوسیري ما بین اللسان والكلام نجد "تروبوفسكي"(
تعارضا بین الفونیتیكا والفونولوجیا، الأولى تدرس أصوات الكلام والثانیة تدرس أصوات 

أت البنیویة في هذه الفترة مع سوسیر الذي عرّف اللغة بأنها نسق من العلامات اللسان، بد
المتعارضة لجملة من المفاهیم، وجاء بعده كل من نادي "براغ" الذي اهتم بدراسة الفونولوجیا 
واعتبر اللغة نظاما وظیفیا یسعى الباحث لاكتشافه من خلال دراسة مظاهر اللغة كلها،  

وكانت نظریته أول اتجاه لساني شكلي اهتم «سة "كوبنهاجن" و"همسلف" مؤسس مدر 
.1»بالمنطق الریاضي والبحث العلمي

هذا الاتجاه، والكلام في مبحث اللغة یقودنا إلى ف من أول مؤسسي لساعتبر كاسیرر هم
خطوة منهجیة أكثر تخصصا هي السمیولوجیا،  فما هي السمیولوجیا ؟ 

تدرس ما هو لغوي *س كل ما هو لغوي ولفظي، فإن السمیولوجیاإذا كانت اللسانیات تدر 
وما هو غیر لغوي، أي تتعدى المنطوق إلى ما هو بصري كعلامات المرور ولغة الصم 
والبكم والشفرة السریة ودراسة الأزیاء وطرائق الطبخ، وإذا كان فردیناند دو سوسیر یرى أن 

، فإن رولان بارت Sémiologieولوجیا ٍ اللسانیات هي جزء من علم الإشارات أو السمی
Roland Barthes)1915-1980 في كتابه" عناصر السمیولوجیا" یقلب الكفة فیرى بان (

السمیولوجیا هي الجزء واللسانیات هي الكل، ومعنى هذا أن السمیولوجیا في دراستها 
د على عناصر لمجموعة من الأنظمة غیر اللغویة كالأزیاء والطبخ والموضة والإشهار تعتم

اللسانیات في دراستها وتفكیكها وتركیبها، ومن أهم هذه العناصر اللسانیة عند رولان بارت 
نذكر: الدال والمدلول، واللغة والكلام، والتقریر والإیحاء، والمحور الاستبدالي الدلالي 

والمحور التركیبي النحوي.

اجا أمریكیا مع شارل ساندرس بیرس وإذا كان الأنجلوسكسونیون یعتبرون السمیولوجیا إنت
PeirceCharles Sanders)1839-1914 في كتابه" كتابات حول العلامة"، فإن (

1 - CASSIRER Ernst, Essai sur l’homme, opcit, p, 170.
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الأوربیین یعتبرونها إنتاجا فرنسیا مع فردیناند دي سوسیر في كتابه " محاضرات في علم 
فلسفة م، وإذا كانت السمیولوجیا الأمریكیة مبنیّة على المنطق و 1916اللسانیات" سنة 

الأشكال الرمزیة الأنطولوجیة (الوجودیة) والریاضیات، فإن السمیولوجیا الفرنسیة مبنیة على 
الدرس اللغوي واللسانیات.

وإذا كان مصطلح السمیولوجیا یرتبط بالفرنسیین وبكل ما هو نظري وبفلسفة الرموز وعلم 
سمیوطیقا الأمریكیة العلامات والأشكال في صیغتها التصوریة العامة، فإن كلمة ال

Sémiotique .قد حصرها العلماء في ما هو نصي وتطبیقي وتحلیلي

لكن ما یَهمّنا وسط هذا الزخم، عنصر محدد فقط في مبحث السمیولوجیا، إنه مفهوم 
الرمز، فماذا نعني بمفهوم الرمز في الحقل السمیولوجي؟

فنیة أهم أساس انبنت علیه فلسفة كاسیرر، یمثّل الرمز بامتداداته المعرفیة المتعددة وال
وهو ما تجسّد انطلاقا من مشروعه الضخم "فلسفة الأشكال الرمزیة، وعلیه فإن أیة محاولة 
لدراسة كاسیرر یجب أن تأخذ كأفق لها مفهوم الرمز عبر تجلیاته المتعددة  في مجال الدین 

ر العناصر رمزیة بالنسبة والفن واللغة ...الخ، وخاصة دراسة اللغة من حیث هي أكث
لمنظومة المعرفة الإنسانیة، فما هو مفهوم الرمز عند كاسیرر؟

مع تطور الدراسات اللسانیة أضحى الرمز من المفاهیم التي تعرّضت لاستعمالات 
یصعب حصرها في المجال اللغوي، وبذلك یحلّق بنا أرنست كاسیرر  للتعریف بمفهوم 

في حقلین معرفیین -ته إلى درجة یصعب ضبطهاالذي تعدّدت تعریفا-الرمز
هما:الأنثروبولوجیا والسمیولوجیا، حیث تعرّض لآراء سیجموند فروید ودي سوسیر وبیرس 

وبارت.  

الرمز من الناحیة الاشتقاقیة، وفي الأصل إشارة تعارف بین نصفین متممین لشيء «
خصا أو قصة تمثّل النصف واحد، وهو یصف توسعا سمة أو معنى مجردا أو شیئا أو ش
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ویشیر الأنثروبولوجیون إلى أن الرمز عند ،1»الأخر بمقتضى تشابه جوهري أو اتفاق عفوي
الإنسان القدیم یدل على شيء مقسم بین قریبین، وكل فرد یمتلك جزءا یعطیه لابنه وعند 

تقریب الجزأین یشیرون إلى العادات والتقالید التي كانت تجمع العائلتین.

) Poterieكما أننا نجد في التقالید القدیمة للضیافة، یأخذ كل شخص قطعة من جرة (
مكسورة ویعطیها لأحد الأشخاص، وتكون بمثابة تعبیر عن بدایة الصداقة فیما بینهما فكان 

أن الإنسان القدیم عندما یرید «هذا رمز على طلب التقرب، ونجد أیضا في نفس الصدد 
أخذ الطرفین قطعة وبالتالي یصبح شاهدا على العهد الذي قد أُبرم، معاهدة یإبرام عقد أو

.2»ویعني هنا الجزء المشابه أو الملائمSymboleوكان یطلق على هذه العملیة بالرمز

نرى من خلال هذا، أن الرمز أول صفة أخذها كانت مُتعلّقة بالطقوس والعادات 
.الاجتماعیة

) الفلسفیة أن André Lalande)1867-1963جاء في موسوعة أندري لالاند 
هو علامة تعریـف  مؤلفة من نصفي شيء مكسور، یجري تقریبهما لاحقا، أیّة علامة «الرمز

ما یمثّل شیئا آخر بموجب مطابقة نظیریة على الرموز أو إشـارة، خاتم، دمغة، شعار...
" إلى شيء غائب أو مستحیل العددیة، الجبریة وعلى كل علامـة عینیة تنبّه" بنسبة طبیعیة 

، إلى جانب هذا التعریف یذكر لالاند أنه منظومة 3»الإدراك: الصولجان، رمز الملكیة
من الأطراف أو الحدود التي یمثّل كلٌ منها عنصرا من منظومة أخرى: الرمز هو «تواصلیة 

توریات مقارنة لا یعطى لنا منها سوى الحد الثاني، كما أنه یشكّل منظومة كنایات أو 
.4»متوالیة

.119لوك بنوا، إشارات رموز وأساطیر، فایز كم تقش، عویدات للنشر والتوزیع, بیروت لبنان، ص: -1
2- DANSAT Albert, Jean Dubois, Nouveau Dictionnaire Ethymologique ET Historique. Larousse.
France. 1964. P. 241.

.1398أندري لالاند، الموسوعة الفلسفیة، ص: -3
المرجع والصفحة نفسھا.-4
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ویقول لالاند في عبارة بسیطة أن الرمز یسمح لنا بأن نمر من ما هو طبیعي إلى ما هو 
مصطنع.

یمكن القول أن الرمز یسمح بمعرفة الأمور المجهولة، ویدفعنا إلى التحلیل والتواصل ... 
جرد، لا یمكن القول أن مثلا" المیزان/ العدل " التحلیل هنا یقع في عملیة إدراك المعنى الم

الكلمات هي رموز، نأخذ مثلا كلمة "الأسد" في حدّ ذاتها لا تشیر إلى شيء وإنما الصورة 
التي نعطیها للأسد ترمز إلى القوة، فالصورة المادیة، ترمز إلى المجرد.

كان یُعتقد في البدایة أن كل العلامات رموز تشیر إلى الواقع، وهو الأمر الذي لم یعد 
متداولا الآن، وعلامات لغتنا مصطنعة وهناك بعض الرموز اعتباطیة، ثقافیة مثلا: الرسم 

*الذي یرمز إلى الصیدلیة، وهناك ما ینحصر فقط في بلد معین إلى ثقافة معینة

فأغلب الرموز في الحلم «یرى فروید أن الرمز أداة في ید اللاشعور أو المكبوت الجنسي
إن البیت «رد فروید بعض الأمثلة على هذا النوع من الرموز قائلا: ، وقد أو 1»رموز جنسیة

یرمز لشخص الإنسان في مجمله، الأبوان یرمز لهما بالإمبراطور والإمبراطورة، العضو 
الجنسي الذكري یرمز له بالعصي، جذوع الأشجار والأسلحة والسكاكین والخناجر والسیوف، 

یاء التي فیها تجویف، والتي یمكن بالتالي أن تكون أمّا عضو الأنوثة، فیرمز له بكل الأش
.2»أوعیة ومستودعات كالمناجم والحفر والكهوف

إن التعبیر الرمزي في نظر فروید أشبه ما یكون بالحلم حین یفلت من الرقابة، فتكون فیه 
الرمزیة لیست خاصیة من خواص «ویصرح فروید بأنالصورة رمزیة لها باطن وظاهر. 

فالرمز بمعناه الواسع في التحلیل ،3»لام فحسب، بل من خواص التفكیر اللاشعوريالأح
النفسي یمثّل تصویرا غیر مباشر للأفكار والرغبات اللاشعوریة،وقد عدّه فروید أحد 

.الرمز ھو المدلول ، یوجد بداخلھ الرغبة للدلالة*
.92، ص: 1980سیجموند فروید، نظریة الأحلام، ترجمة، جورج طرابشي، دار الطلیعة، بیروت، لبنان، -1
المرجع والصفحة نفسھا.-2
.358، ص: 1981روید، تفسیر الأحلام، ترجمة، مصطفى صفوان، مراجعة، مصطفى زیور، دار المعارف القاھرة، مصر، سیجموند ف-3
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«مكانیزمات تفسیر الأحلام فأفرد له مبحثـا مطولا في كتـابه "تفسیر الأحلام" بعنـوان

، فأشـار إلى العلاقـة الثابتـة بیـن عنصـر الحلم وتأویلـه »في الأحلامالتصویر بواسطـة الرمـوز
، فتأویل الأحلام من وجهة نظر (La relation symbolique)فسمّــاها العلاقـة الرمـزیة 

أولاهما تداعیات الحالم وثانیهما یتعلق بتأویل «نفسانیة تستند إلى دعامتین أساسیتین
لى ثبات العلاقة الموجودة بین الرمز والفكرة المرموز إلیها، وهذا كما أكّد فروید ع1»الرموز

الثبات لا یلاحظ في الأحلام وحدها، بل أیضا في أعراض اللاوعي الأخرى  مثل الأساطیر 
إلخ.…والفلكلور والدین

ویرى بعض الباحثین في مجال الدراسات النفسانیة أن سیكولوجیة الشواذ مفتاح لموضوع 
رغبات الكاتب ونزواته النابعة من غرائزه العدیدة تطلب إشباعا بالتعویض الرمزیة، ف

Compensation لأنها تجد ما یعوقها عن الإشباع المباشر، فأحیانا یصرّح الكاتب بهذه ،
الرغبات دون إخفاء، ولكن الضوابط الأخلاقیة والعرفیة قد تضطرّه إلى التعبیر بالرموز 

عبیر الرمزي إلى وسیلة للتوفیق بین الرغبات الأصلیة والقانون والأقنعة، ومن ثمة یتحول الت
الأخلاقي.

فقد تناول الرمز من جانب مستوى اللاشعور الجمعي، الذي (Young)جأما كارل یون
«هو المخزون الشامل لذكریات شخصیة وصور بدائیة موروثة من أجیال عدیدة عن السلف

الأشیاء ترتبط غالبا بمجالات وجدانیة ارتباطا لا فكل فنان یملك ذكریات شخصیة لبعض
…یمكن تحلیله، ووراءها تقبع انطباعات قدیمة أو صور أولیة

،»هذه الصور تلوح من بعید غامضة وراء التجربة الحاضرة وتؤثر تأثیرا خفیا في النفس
كل ما یمثّله فاللاشعور الجمعي الذي هو مكمن الموروث من تاریخ البنیة العقلیة البشریة ب

هذا الموروث من الأساطیر البدائیة والمكونات الدینیة والخرافیة، یتكون من وحدات یُسمّیها 
صور كونیة توجد منذ أزمنة «وهي عبارة عن (Arche types)یونج بالأنماط الأولى 

، المؤسسة الجامعیة للدراسات 02جان لابلانش، برتراند بونتالیس، معجم  مصطلحات التحلیل النفسي، ترجمة، مصطفى حجازي، ط: -1
.271، ص: 1987والنشر، بیروت، لبنان، 
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بعیدة الغور، وتعود إلى حین كان الشعور الإنساني مرتبطا بالكون متوحدا فیه، عن طریق 
، وهذه الصور النمطیة هي التي تصل الإنسان بجذوره الأولى فیظل ةلترمیز والأسطور ا

إن هذه الأنماط الأولى المكوّنة للاشعور الجمعي، هي »مرتبطا بأرضه وجنسه وأسلافه 
مجموع الأساطیر التي تركها الإنسان البدائي وتبقى مخزونة في ذهن الإنسان، في عصور 

فالإنسان حسب ة مهما ارتقى الإنسان في سلالم التقدم والمدنیة،مختلفة وبین شعوب مختلف
وهذا «هذا الطرح یجد نفسه مرغما على إعادة إنتاج هذه الصور البدائیة بصیغ متشابهة

التشابه في الرموز الأسطوریة والأحلام، كما یبدو في عصور وبین شعوب متباعدة، هو 
.»معيأكبر دلیل عند یونج على وجود اللاشعور الج

وقد شكّل مفهوم اللاشعور الجمعي والأنماط العلیا الأساس الذي قامت علیه الكثیر من 
الدراسات النقدیة والأنثروبولوجیة التي راحت تلتمس في البحث عن الأنماط الأولى مقیاسا 
لتحدید قیمة الأعمال الإبداعیة وخلودها، لكون هذه الأنماط نتاج الفطرة الخالصة، وهكذا 

دو الفارق واضحا بین كل من فروید ویونج في تحدیدهما لماهیة الرمز، فإذا كان الأول یب
ینسب إلیه محتوىً یتعلق بالجنس الطفولي المحرّم وإلى المكبوت المكتسب في حیاة الفرد، 
فإن الثاني ینسب الرمز إلى الذكریات الشخصیة التي تعود بالفرد إلى العهود الغابرة مما 

.أو تاریخ الأدیاناحاته طابعا له علاقة وطیدة بالأنثروبولوجییضفي على طرو 

والنتیجة التي یمكن استخلاصها من خلال اهتمام التحلیل النفسي بنظریات الرمز 
والبلاغة بصفة عامة، أنه كشف عن العلاقة الموجودة بین عملیات الترمیز الثقافي وترمیز 

داعي كوسیلة للكشف عن طبیعة الرموز مكّن من الأحلام، كما أن الاعتماد على تقنیة الت
ومن المعترف به في …تدعیم الأبحاث التي یقیمها علم النفس في مجال الذاكرة والتلقي

مجال تحلیل الخطاب اللغوي، أنه استفاد كثیرا من الكشوف التجریبیة لتقنیات التحلیل النفسي 
Jacquesخاصة عند مدرسة جاك لاكان  Lacan)1901-1981 التي تهتم بالأبنیة (
ومن جهة أخرى فإن التیار الرمزي قد یتوافق مع اتجاهات اللغویة كأساس للتحلیل والتفسیر،
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علم النفس في الإقرار بأن الصور التي یملكها الإنسان وتمدّ الأشیاء بوجودها لا تمثل 
لى الذات الحقائق سوى تمثیلا نسبیا على نحو ذاتي فردي، ومن هنا فإن عنصر العودة إ

الإنسانیة التي طالما اهتم بها الرمزیون لها ما یبررها في الأبحاث النفسیة التي اهتمت 
.باللاشعور بوصفه تعبیرا عن النفس ورغباتها اللاواعیة

أن »فلسفة الأشكال الرمزیة«لقد حاولت الفلسفة الرمزیة التي تزعمها كاسیرر في كتابه
بیعة الإنسان من خلال اهتمامها بالأشكال اللغویة والفنیة تجد في الرمز مفتاحا لفهم ط

والمیثولوجیة التي تمثّل وسیطا رمزیا یواجه به الإنسان الكون وما حوله، لتضحى هذه 
.الأشكال عبر السنین نتاج تفاعل بین عالم الإنسان وعالم الواقع

ها مجرد أداة للتواصل، مبادئ أساسیة تبرز اللغة في صورة أوسع من أنلقد أورد كاسیرر
فاللغة خاصة الشفویة منها، تتقاسم مع سلسلة من الأنظمة التي تشكِّل في مجموعها أجزاء 
هامة من كون الإنسان، وهذه الأنظمة تتمثّل في الخرافة والدین والعلم والتاریخ ؛فبهذه 

جتماعي البشري الوحدات استطاع الإنسان التعبیر عن الواقع الطبیعي المادي بلغة الواقع الا
ومن ثم صرّح كاسیرر بأن صیرورة الإنسان تعكس أنه حیوان رمزي في لغاته وأساطیره 

وهذه الصیرورة بما أن الوسائل المستعملة فیها مختلفة فإن الهدف ودیانته وعلومه وفنونه،
معرفة العالم تهدف إلى"حدس «الذي نرید التوصل إلیه لیس شرح كل أشكال التعبیر، بل 

وعي"، لكن موضوع الحدس نفسه من جهته على حسب نمط واتجاه الموضوعیة موض
.1»العلمیة 

أشار دي سوسیر ولو بشكل عرضي في كتابه محاضرا في اللسانیات العامة" إلى مفهوم 
الرمز في محاولته لتعریف الدلیل اللغوي .ویتطرق إلى تعریف الرمز على أنه دال وهو نوع 

عبارة عن ارتباط كامل بین تصور معین وصورة صوتیة معینة؛ فكلمة من الإشارة والإشارة
كما ینطقها الفرد هي عبارة عن صوت مرتبط به تصور معین -على سبیل المثال–شجرة 

1- Ernst Cassirer, Essai sur l’homme, opcit, p.120.121.
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أو محدّد ولقد كان للتمیز الذي وضعه "دي سوسیر" بین اللغة (نسق من القواعد) 
بمقتضاه تكون اللغة هي المجال والذي–والكلام(الفعل أو الاستخدام الفعلي للغة) 

.1عظیم الأثر في الدراسات اللغویة ... وغیرها"–لموضوعي الجدیر بالدراسة العلمیةا

ثم أشار سوسیر إلى نوع آخر من الدلائل سمّاه الدلائل الطبیعیة، أي تلك التي یحیل 
ل اللغوي هنا مدلولها على مدلول ثان بشكل طبیعي كدلالة المیزان على العدل، فالمدلو 

الرمز یتمیز بكونه لیس «یضطلع بالوظیفة الرمزیة ویؤكد سوسیر على هذه الخاصیة قائلا: 
دائما اعتباطیا، فهو لیس خاویا بل نجد فیه شیئا طفیفا من الربط بین الدال والمدلول فلا 

.2»یمكن أن نعوض رمز العدالة بما اتفق من الأشیاء الأخرى كالدبابة مثلا

أحـد رواد علم السمیاء، فهو ینفي صفة التعمیم عن الرمز، ویمیّز (Peirce)یـرس أما ب
، (Indice)والمؤشر (Icône)العلامة الرمزیة عن أنماط العلامات الأخرى كالأیقونة 

علامة تشیر إلى الموضوع الذي تعبّر عنه عبر عرف غالبا ما «ویعرِّف بیرس الرمز بكونه 
لتي تدفع إلى ربط الرمز بموضوعه، فالرمز إذن، نمط أو عرف، أي یقترن بالأفكار العامة ا

وهو لیس عاما في ذاته وحسب، وإنما الموضوع الذي یشیر إلیه یتمیز …أنه العلامة العرفیة
وفي نفس الوقت نجد بیرس یمیّز بین ثلاثة أنماط وأنواع من العلامات، ،3»بطبیعة عامة

لى موضوعها من حیث أنها ترسمه أو تحاكیه بفضل فهناك العلامة الأیقونیة التي تدل ع
صفات تملكها مثل الصور الفوتوغرافیة، وهناك العلامة الإشاریة التي تدلّ على الشيء الذي 

تشیر إلیه بفضل ارتباط سببیتها بمرجعیتها مثل الدخان الذي یشیر إلى الحریق.

إلیه بفضل قانون غالبا ما یعتمد أمّا العلامة الرمزیة فهي  تحیل إلى الشيء الذي تشیر 
على التداعي بین أفكار عامة، فهي حسب بیرس أكثر العلامات تجریدا كون العلاقة بین 
الدال والمدلول غیر عرفیة وغیر معللة، فالعلامة الرمزیة عند بیرس أرقى فنیا من الأیقونة 

، 1985فردیناند دي سوسیر، دروس في الألسنیة العامة، ترجمة، صالح القرمادي ومحمد الشاوش، الدار العربیة للكتاب، طرابلس، لیبیا، -1
.113ص: 

المرجع والصفحة نفسھا.-2
.142، ص: 1996، دار توبقال للنشر، الدار البیضاء، المغرب، 02، ط 01ى السمیوطیقا، ج سیزا قاسم، نصر حامد أبو زید، مدخل إل-3
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ود قانون یحدد دلیل یحیل على الموضوع الذي یعینه بفضل وج«والمؤشر ذلك أن الرمز 
فالرمز إذن، دلیل وقانون، فكل كلمة وكل دلیل …تأویل الرمز بالإحالة إلى هذا الموضوع

.»تعاقدي عبارة عن رمز

ونجد تحدیدا آخر للرمز عند بیرس، وینطلق في ذلك من تحدیده للدلیل، على أنه یتشكّل 
، Deladalleالذي وضعه دلادال من علاقة ثلاثیة، وهذه العلاقة الثلاثیة تتجسّد في المثلث 

یة التي تتمثـل في الشكـل التالي:إذ یمثّل الرمز أحد أطراف هذه الثلاث

صورة صوتیة أو مرئیة    

مـوضـــوع

»واقعي أو قابل للتخیل أو غیر قابل له«مترابطة معها    

صورة ذهنیة مترابطة لكلمة ما        رمز                            مؤول                                          

ل، فالعلاقة بین أن الموضوع یتعلق بالرمز في العلاقة بین الموضوع والمؤو «یرى بیرس 
الرمز والمعنى الذي یشیر إلیه، لیست علاقة طبیعیة بل علاقة تستند إلى اتفاق بین الذین 
یستخدمون الرمز على أنه یشیر إلى معنى محدد، وعلى سبیل المثال الهلال یمثّل مرحلة 

.1»طبیعیة من مراحل ظهور القمر ونموه، لكنه یستخدم كرمز للعالم الإسلامي

ولان بارت فهو یدرج كلمة رمز ضمن سلسلة من المصطلحات المتقاربة والمتغایرة أما ر 
العنصر الذي «في آن واحد، وهي العلامة والقرینة والمجاز الصوري، یقول رولان بارت: 

.142المرجع نفسھ، ص: -1
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یشترك فیه كل هذه المصطلحات یكمن في أنها تحیل جمیعا وبالضرورة على علاقة بین 
.1»طرفین

على الموضوع الذي یشیر إلیه بموجب قانون، وفي العادة بموجب فالرمز دلیل یحیل«
إنه هو ذاته نمط عام –تلازمات أفكار عامة تحدّد مؤول الرمز بالإحالة على هذا الموضوع 

أو قانون أي علامة قانون، إنه لیس فقط عاما في ذاته ، ولكن الموضوع الذي یحیل علیه 
.2»هو نفسه من طبیعة عامة

لرمز كذلك بشحنته الدلالیة "فالفكر الرمزي هو السمة التي تجمع الكل، وهكذا یرتبط ا
حاول رولان بارت التسلح بالرمز لمقاربة الظواهر السمیولوجیة كأنظمة الموضة والأساطیر 

یبحث و والإشهار... الخ، ویعني هذا أن رولان بارت عندما یدرس الموضة مثلا یطبق علیها 
كیكا وتركیبا من خلال استقراء معاني الموضة ودلالات الأزیاء وتعیین في الدلالة الرمزیة تف

وحداتها الدالة وقصدیاتها الاجتماعیة والنفسیة والاقتصادیة والثقافیة، ونفس الشيء في قراءته 
للطبخ والصور الفوتوغرافیة والإشهار واللوحات البصریة. 

العلامة

اصطناعیة                 طبیعیة

إشارة       أیقونة

رمز

.62- 61، ص: 1987، دار الحوار سوریا اللاذقیة، 02رولان بارت، مبادئ في علم الدلالة، ترجمة، محمد البكري، ط -1
.143- 142السمیوطیقا، مرجع سابق، ص: سیزا قاسم ونصر حامد أبو زید، مدخل إلى -2
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مجرد، وعلیه یكون الرمز تمثّل لمعنى عقلي متعاقد علیه معنى فالصورة المادیة ترمز إلى 
یتمتع الرمز بخصائص متعدّدة تجعل منه مفهوما ذي قوة تمیّزه من خلال صورة حسّیة، كما

عن العلامة، وعن مختلف المفاهیم اللغویة الأخرى(الإشارة، الإیقونة،...إلخ)، وهذا ما سمح 
أن یتناوله العدید من الباحثین وأن یأخذ بصمات معرفیة وعلمیة متعددة (فلسفة، 

ینطبق تماما على الدراسة اللغویة، لأنها أشمل أنثروبولوجیا، علم النفس...إلخ)، وهذا ما
والرمز یشكّل أحد المفاهیم اللغویة، وهما في علاقة وطیدة لا یمكن إنكارها أو تخطیها، إن 

للرمز خصائص أشمل وأوسع انتشارا من كل المفاهیم الإنسانیة الأخرى.

دّسة حیث أن التجربة لقد تعلّق مفهوم الرمز بالطقوس الدینیة خاصة في النصوص المق
الإنسانیة الدینیة تجمع في مراسیمها تعبیرا ولغة رمزیین من حیث أن هناك ربط بین الثقافة 
والتاریخ والدین مع الرمز التیولوجي، فتشیر الرموز إلى المقدّس، إلى المتعالي"الترنسندنتالي" 

ز المقدّسة وهي تعبّر عن الرمو -01"رمزیا"، هناك نقطتان رئیسیتان في كل الرموز الدینیة: 
المدنّس ویرتبط -02الإلهي والحقیقة المطلقة، وهي تعبیر عن الصورة المثالیة المطلقة، 

بالخطیئة في الثقافة الشعبیة العامة.

متأثرا ب دي سوسیر، في دراسته للأساطیر أین یعالج شتراوس یرى لیفي شتراوس
یة بین الرموز المؤلِّفة للأسطورة والتي تخضع "المعنى" على أنه نابع من العلاقات اللغو 

لقوانین أو مبادئ عامة تحكم التفكیر البدائي، وهي بنیة ونظام یتكرر، للرمز دور مركزي 
فیه، فلقد درس العدید من الأساطیر اعتمادا على الرموز من حیث هي نسق من أنساق 

الاتصال الفكري. 

مان" جكاسیرر تجربة قامت بها "لورا بریدمن أجل الإجابة عن هذا السؤال یعرض 
laura Bridgman)1829-1889 عند محاولتها تعلیم اللغة لمجموعة من الأطفال (

الصم والبكم، استطاعت أن تعلّمهم أن لكل شيء اسم معین، وكانت تنطق الاسم حرفیا من 

 :فكرة التكرار- 01یشیر لیفي شتراوس إلى فكرتینla redondance البناء الانتظامي للرمز في كل الأساطیر.-02في الرسالة الرمزیة
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أن تصل إلى أجل استیعاب كل الحروف التي تشكّله، وفعلا استطاعت واحدة من تلامذتها 
فهم ذلك، وكانت تردّد الأسماء من ورائها مع متعة خارقة، والأهم من ذلك استطاعت الطفلة 
أن تربط الأسماء والحروف بالكتابة على الآلة الراقنة، ومنه اكتسبت أهم شيء وهو اللغة 

تح ، ومن ثم یكون أساس الرمز وقوته وتطبیقاته....بوابة لف1الرمزیة وتوصّلت إلى فهم ذلك
" أكبر دلیل على ذلك، كما أننا نتوصل إلى نالثقافة، وأن التجربة التي قامت بها  "برید جما

أن الحواجز النادیة لیست عائقا لاكتساب الرمز (وهذا یظهر عندما لم تشكل عائقا لتلامذتها 
الصم والبكم)، كما أن الأهم هو الشكل الذي كانت تأخذه، حیث أننا نستطیع التعبیر عنه 

) تمثّل أعلى تقنیة vocaleن خلال الوسائل المادیة الحسیة المختلفة، واللغة المنطوقة (م
)، لكن هذا لا یشكل عجزا بالنسبة لوظیفتها الأساسیة، lactileبالمقابل مع اللغة المادیة (

واستعمال العلامات المادیة بدلا من العلامات الصوتیة، لا یمنع تطور الفكر والتعبیر 
ث یقول كاسیرر في هذا الصدد "إن الطفل إذا استطاع تعلم معنى اللغة الإنسانیة الرمزي حی

فالطریقة التي توصّل بها إلى ذلك لاتهم".

) التي ترى أن الإنسان Helen keller)1880–1986وما یؤكد ذلك حالة "هیلین كیلر"
.2یمكنه تكوین عالم رمزي من خلال وسائل فقیرة

نتمي إلى عالمیین مختلفین، الإشارة هي عنصر من عالم الإشارات والرموز ت
الإشارات هي محرك 3فیزیائي(مادي) والرمز عنصر من عالم المعنى الإنساني،

)Opérateur) والرمز مؤشر (Indicateur الإشارات كائن مادي جوهري والرموز لها ،(
.)Fonctionnelleقیمة وظیفیة (

، لكن یلاحظ كاسیرر میلاد أساطیر سیاسیة معاصرة، التوظیف الإیدیولوجي للرمز قدیم
أبدعت منظومات رمزیة جدیدة، والتأثیر السلطوي الذي تمارسه هذه المنظومات الرمزیة 

1 - Ernst Cassirer, Essai sur l’homme, opcit, p.57-58.
2- CASSIRER Ernst, Essai sur l’homme, opcit, p.59.
3 - Ibid, p. 52-53.
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(الفن والدین واللغة) یتأتي من كونها تقُدّم نفسها بوصفها بنیات، ویتحدّد المعنى الموضوعي 
بنیته، وتُستخدم الأسطورة واللغة والعلم للعالم عن طریق إجماع الذوات التي تعطي للعالم

بوصفها أشكالا رمزیة معترفا بها –والفن كأدوات للمعرفة لبناء عالم الموضوعات وتركیبها 
مما یسهم في قمع القارئ والمؤلف والناقد، أي من یحاول الطابع السلطوي –من قبل الجمیع 

شاف المنطق الداخلي لها، عن طریق لهذه المنظومات الرمزیة التي تعوق الإبداع إلا باكت
إن تأسیس قاعدة ونظام رمزیین لجعل الحیاة «إبراز البنیة التي تتحكم في كل إنتاج رمزي، 

الجماعیة شیئا ممكنا وتجنیب الجماعة الاستسلام للعنف "أمر جیّد"(...) ومع ذلك تعدّ هذه 
.1»للنظام الرمزي)الممارسة عنفا على الفرد وذلك بإجباره على الخضوع للقاعدة (

إن الأنظمة الاستبدادیة تستغل الرمزیة وتحاول إعادة بناء الواقع وفق نظام معرفي 
خاص، فالمعنى المباشر للعالم الاجتماعي یفترض مفهوما متجانسا عن الزمان، والمكان 

صورة والعدد، والعلة، یسمح للعقول أن تتفاهم فیما بینها، وتحویل هذا المعني المباشر إلى 
رمزیة سائدة في وعي البشر أمر لا بدیل عنه، لأنه یؤدي إلي تكریس هذه الصورة وسیادتها، 
إن الرموز تتحول من أدوات للتواصل إلى أدوات للدمج الاجتماعي، فتقوم بتثبیت الواقع، لأن 
التضامن "المنطقي" الذي یعبّر عن نفسه في الاتفاق حول دلالات الرموز، یؤدي إلى اتفاق 

خلاقي حول الموقف من الواقع، أي تتحول المنظومات الرمزیة إلي أدوات للهیمنة في ید أ
مصالح الطبقة السائدة، ولا یصبح أمام الفرد، من خبرة الإبداع سوى اللجوء إلى الأسطورة 
المضادة لیقاوم المنظومات الرمزیة، ولیحقّق حریته المفتقدة في المنظومة الرمزیة التي 

تها الأنظمة السائدة من خلال ثقافتها لكي تضمن الإبقاء على مصالحها، شكّلتها وصاغ
ولكي تضفي الشرعیة على نفسها، وتنتج الثقافة السائدة مفعولها الإیدیولوجي للسیطرة عن 
طریق نشر المنظومة الرمزیة بحجة التواصل بین أفراد المجتمع، وأهمیة التقسیم والتصنیف 

ة لسیادة هذه المنظومة الرمزیة یتم تهمیش الثقافات الطبقیة في التفكیر والإبداع، ونتیج
الأخرى في المجتمع، فیبدو كأن المجتمع یقدّم ثقافة واحدة، وذلك لنفي الصراع والتناقض 

.94. ص: 1988، بیروت، 02ھنري لوكومب، العرب والفكر العالمي، ترجمة، مینا قنان، الجسدي الرمزي، مركز الإنماء القومي، العدد: -1
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بین هذه الثقافات التي یقدّم كل منها منظومة رمزیة للعالم تختلف عن الأخرى في بعض 
الأمور وتتشابه في بعضها الآخر.

ول السلطة التوتالیتاریة أن تستخدم الأدوات الرمزیة في تكوین المعاني، بحیث تبدو وتحا
خ هذا المعنى الموضوعي شرط لقیام لغة موضوعیة كإجماع بین مختلف الأفراد، وترسُّ 

التواصل في المجتمع الواحد، وتؤسّس بذلك سوسیولوجیا الأشكال الرمزیة، وعلیه تتشكّل 
إلى «-من خلال الإجماع–ام المعرفي، وتتحول السلطة الكلّیانیة السلطة القمعیة في النظ

كما یشیر عالم الاجتماع الفرنسي بیار ، 1»سلطة إیدیولوجیة تمارس العنف الرمزي
) لتؤكد موقفها التقلیدي من قمع باقي الأشكال Pierre Bourdieu)1930–2002بوردیو

ظومات الرمزیة إذا كانت من إنتاج الجماعة الرمزیة للفئات الأخرى في المجتمع، وتتباین المن
بكاملها أو إنتاج قلّة من المتخصّصین، فمثلا تُحوّل الأسطورة إلى دین بالمفهوم 
الإیدیولوجي، لا یمكن أن ینفصل عن تكوین قلّة من المنتجین في شؤون الخطب والشعائر 

ذین لیسوا رجال دین الدینیة، وتقسیم العمل الاجتماعي یمكن أن یؤدي إلي سلب أولئك ال
أدوات الإنتاج الرمزي، التي یمارسون السیطرة من خلالها.

والسلطة الرمزیة هي قدرة شبه سحریة، تمكّن من بلوغ ما یعادل ما تقوم به القوة الطبیعیة 
أو الاقتصادیة بفضل قدرتها على التعبئة من خلال العبارات اللفظیة والقدرة علي الإقناع 

تمارس تأثیرها، إلاّ إذا تم الاعتراف بها، فهي علاقة تربط بین ممارس وهذه السلطة لا
السلطة، وبین من یخضع لها وهي تتحدّد من خلال تأكید الاعتقاد وإعادة إنتاجه، " إن ما 
یعطي للكلمات، وكلمات السر، قوتها، وما یجعلها قادرة على حفظ النظام أو خرقه هو 

ینطق بها، وهو إیمان لیس في إمكان الكلمات أن تنتجه أو الإیمان بمشروعیة الكلمات ومن 
تولِّده " وهذا یعني أن السلطة الرمزیة هي سلطة تابعة، أي أنها شكل من أشكال السلطات 
الأخرى ومهمة الإبداع هي مقاومة هذه السلطة الرمزیة، ومحاولة القضاء علیها لقیامها على 

.120. ص: 35بیار بوردیو، العنف المزي، ترجمة، كمال جیلاني، مجلة الفكر العربي المعاصر، العدد: -1
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لا یمكن تحقیقه إلاّ إذا تم الكشف عن طابعها تجاهل الثقافات الأخرى ونفیها، لكن ذلك
الاعتباطي ومن ثم الوعي بمنطقها الداخلي، آنذاك یمكن خلخلة الاعتقاد السائد، الذي یبدو 
كأنه بدیهي، في كونها دائمة ومكتملة وموضوعیة ومتفق علیها من الجمیع، وتلك هي 

المهمة التي جعلها كاسیرر من اختصاصه.

الأسطورة وتجربة اللاوعيالمبحث الرابع: 

في تصور التحلیل النفسيأولا:

) إلى تأكید الصلة الوثیقة بین S Freud)1856-1939فرویدویذهب سیجموند
هناك توافقا في آلیة حیث یرى أن »الأحلامتفسیر«طورة واللاشعور من خلال كتابه الأس

وز، فهما نتاج عملیات تتم على الحلم والأسطورة واشتراكهما في الرمالعمل بین مجالي
تتملص الأحداث من القیود التي –الأسطورة والحلم –مستوى اللاشعور ، ففي كلیهما 

تفرضها أطر الزمان والمكان، فالبطل الذي یظهر في الحلم كما في الأسطورة هو صاحب 
الذي یفرض الأفعال الخارقة التي تعكس الرغبات المكبوتة التي تفلت من رقابة العقل الواعي

.1المراقبة على ساحة اللاشعور

تتكفل الأسطورة على غرار الحلم تماما بتقدیم قصة تجري وقائعها في المكان والزمان 
مستعملة لغة رمزیة للتعبیر عن آراء فلسفیة ودینیة، وعن تجارب روحیة ینطوي فیها المعنى 

.الحقیقي للأسطورة

طریق لفهم أویلها، ومن الدارسین الأوائل الذین مهّدوا الهذه الظاهرة تعددت أوجه فهمها وت
) وسیجموند فروید، 1722-1682(ان یاكوب باخ أوفینیوهمستحدث للأسطورة، نجد 

فالأول تعامل مع الأسطورة من منطلق مدلولها الدیني والنفساني والتاریخي، بینما اعتمد 

.11، ص: 1988اس السواح، مغامرة العقل الأولى، دراسة في الأسطورة، فر- 1
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بر اللغة الرمزیة وما تحویه من الثاني في فهمه للأسطورة من خلال تفسیره للأحلام ع
مع العلم أن طریقة الرمز لیست أسلوبا خاصا بالأحلام فحسب، وإنما هي -دلالات ومعان

ق باللاشعور، فكم في الأناشید والأساطیر والكلمات المأثورة من طریقة عامة في كل ما یتعلّ 
تفسیر الأحلام، والذي في مؤلفه وبدا ذلك جلیّا1-رموز وكتابات تفوق ما یوجد في الأحلام

یمكن اعتباره إسهاما ممیّزا في قراءة الأسطورة على نحو غیر معهود بحیث كان یرى في 
الأسطورة، كما في الأحلام، التعبیر عن دوافع لاعقلانیة معادیة للمجتمع تحوي في جوفها 

.الطابوهات التي لا یسمح المجتمع بتحقیقها

الأساطیر التي یزخر بها التاریخ، والتي ما فتئ وما یؤكد هذا الطرح هو أن جملة 
قد، ولنا نموذجا حیّا في هذا الأنثربولوجیون یجتهدون في تقدیمها للبشریة صیغت في شكل عُ 

التي أدیب السیاق یتعلق بالأسطورة الأكثر تداولا في التفسیر الفرویدي ألا وهي أسطورة 
جبه الأساطیر في نظر فروید، فرغم ما فسّر بمو یمكن وصفها بحق النموذج البارز الذي تُ 

تملك هذه الأسطورة من قوة في تبریر فروید لبعض الظواهر الإنسانیة، فهي من ناحیة أخرى 
.2نموذج للتشویهات والتغییرات التي تطال ذكریات أشكال اجتماعیة موغلة في القدم

اج إلى تفسیر أو وعلیه فالأسطورة وفق التصور الفرویدي هي حبلى بالرموز التي تحت
تأویل بهدف تزویدنا بفهم أعمق للنفس الإنسانیة. 

)، لكن بتعدیل k G Yung)1875-1961في نفس السیاق یذهب كارل جوستاف یونج
د الأسطورة هو اللاشعور الجمعي للبشر، ولّ المنطلق نسبیا حینما قال بأن اللاشعور الذي یُ 

وعي الفرد حلم والأسطورة لم تكن قابعة في الیة برأیه في فالصور والخیالات المتبدّ 
كبت، والأصح أنها عاشت في اللاشعور الجمعي، لكن انبجاسها ولذا فإنها لم تُ ،الشخصي

قنا في طبقات النفس السفلى، كلما غادرنا عالم الفرد كان من خلال الفرد، ونحن كلما تعمّ 
لبني البشر، إلى أن نرسو في الشخصي تدریجیا واقتربنا من الأرضیة الإنسانیة المشتركة 

.89سیجموند فروید، تفسیر الأحلام، تبسیط وتلخیص، د، نظمي لوقا، دار الھلال، ص: -1
.146، ص: 1990، 1إریك فروم، الحكایات والأساطیر والأحلام، ترجمة، صلاح حاتم، دار الحوار للنشر والتوزیع، سوریا، ط- 2
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قاع النفس، فلا نعثر هناك سوى على العالم بكل بساطة، فمن خلال رموز الأسطورة، نجد 
.1لعالمیة والشمول الإنسانيكلما ازداد الرمز عمقا كان أقرب إلى اأن العالم یتكلم، و 

لأساطیر وطرائق وإذا أردنا تحدیدا أدق، فإن الرموز والذكریات والعادات والمعتقدات وا
التفكیر والسلوك التي خلّفتها الأجیال عبر آلاف السنین، لازالت راسیة في عمق اللاشعور 

وصور تجسدها لغة الشعر تتحرك من حین إلى آخر بفعل دوافع معینة، على شكل رموز
ى لدى بعض سمّ )، كما تُ Archetypes، أطلق علیها یونج اسم النماذج العلیا (والأحلام

... إنه «ا دوبریه مفهوما محایثا حین قال:ولقد أعطاهبالنماذج الأم،–أیضا –سین الدار 
یدیولوجیة ولسوف ندعوه اللاوعي برز أعراضه الدیانات وبدائلها الإلاوعي من نوع خاص أ

.2»علم الأحلام الاجتماعیة إذا شئتالسیاسي ... دراسة اللاوعي السیاسي أو

روم، هي نظام فكري متكامل، استوعب قلق الإنسان والأسطورة في تصور إریك ف
الوجودي، وتوقه الأبدي لكشف الغوامض التي یطرحها محیطه، إنها إیجاد النظام حیث 

تشرح بلغة رمزیة حشدا من الأفكار الدینیة والفلسفیة «ام، والأسطورة على هذا الأساس اللانظ
.3»والأخلاقیة

تعد الأسطورة نسیجا من العجائب كما اعتقد أرسطو ، لم ي خلتبناء على التفسیرات الت
ولا قصصا مرویا تتداوله الأجیال مغلف بإیحاءات الوهم والخیال والسذاجة، وإنما ظاهرة 
بالغة التعقید تشكّلت عن تبصر ووعي تعكس بشكل أو بأخر اهتمامات وانشغالات الإنسان، 

قافة لشعب من الشعوب في زمن ما الثالوعي و ر عن مستوى معین منعبّ أي أن الأسطورة تُ 
فهم من هذا أن دورها ووظیفتها مرتبط بلحظة زمنیة محددة ثم تحال على الأرشیف ولا یُ 

ل قوة أساسیة في تطور الحضارة مثّ بأن الأسطورة تُ «یث یؤكد كاسیرر في هذا السیاق:ح

.C.G.YUNG. Man And His Symbols  New York 1964أفكار یونغ في ھذا الإطار ضمّنھا في كتابھ: - 1
.44، ص: 1986، 1دوبریھ ریجیس، نقد العقل السیاسي، ترجمة عفیف دمشقیھ، دار الآداب، ط - 2
.33سیس)، القاھرة، ص: سید القمني، الأسطورة والتراث، المركز المصري لبحوث الحضارة (تحت التأ- 3
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ن معالإنسانیة، عبّر الإنسان من خلال رموزها عن اهتماماته وتطلعاته، وقد وج د أنها تكوِّ
.1»، تبدعها طاقة الإنسان الرمزیةاللغة والفن والدین صورا حضاریة

درج الأسطورة في قاموس كاسیرر ضمن الصور الرمزیة على غرار اللغة والتاریخ والدین تُ 
والفن ...الخ، حیث یمثِّل الإنسان كیانها ومحورها، والنظرة التي طبعت الأسطورة تاریخیا 

أنها جزء من الموروث الذي لا یمكن التنصل منه وامتزاجها بالخرافة والوهم لا على أساس 
ظاهرة تشكّلت بناء على –الأسطورة–فا لذلك إلى اعتبارها یؤیدها كاسیرر بتاتا، ویذهب خلا

، ومحاولة لفهم قضایا الوجود بغض شغالات الإنسان في فترة زمنیة ماعبّر عن انمعطیات وتُ 
لك المحاولة وما اكتنفها من سذاجة وقصور النظر وحتى التناقض، لكن النظر عن طبیعة ت

من الغوص في ثنایا هذه الظاهرة لسبر هذا لم یمنع الدارسین في المجال الأنثربولوجي
أغوارها. 

الأسطورة منبع التفكیر الفلسفي الخاص بالإنسان: ثانیا

یعكس من بعض ي برأیهویذهب كاسیرر إلى أبعد من ذلك، إذ أن النص الأسطور 
وجوهه، بل من كثیر منها، فلسفة التفكیر لدى الإنسان البدائي، وهي فلسفة تقوم أساسا على 
جملة من الاعتقادات والتصورات الغیبیة والممارسات السحریة. فالتوسل للطبیعة بالتعاویذ 

كان الأوائل كیفذ تروي الأساطیر والأخبار إ«والقرابین أسلوب بدائي في مواجهة الطبیعة، 
د بالعواصف والأمطار، بكلمات سحریة ونداءات هدّ یتوجهون إلى الناحیة التي یرون أنها تُ 

.2»توسلیة یعتقدون أنها ستوقف العاصفة وتغیر اتجاه الطبیعة

وعلى الرغم من تباین آراء الباحثین حول مفهوم الأسطورة وأنواعها، وما یندرج تحتها من 
مشابهة كالخرافة والقصة الشعبیة. فإنهم یكادون یُجمعون على وحدة أشكال سردیة أخرى

.19عبد الباسط سیدا، من الوعي الأسطوري إلى بدایات التفكیر الفلسفي النظري، ص: - 1
.373، ص: 1975أرنست كاسیرر، الدولة والأسطورة، ترجمة، أحمد حمدي محمود، الھیئة المصریة العامة للكتاب، القاھرة، -2
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، وتجعلها أقرب إلى لغة الأحلام التصور والخیال التي تجمع بین هذه الأشكال الثقافیة كلها
والرموز والشعر، وهو الشيء الذي شدّ كاسیرر إلیها محاولا استنطاقها والاستفادة منها في 

رة الكتابة الجدیدة وإعطاء التجارب الإنسانیة، على مر نصوصه للخروج بها إلى دائ
العصور، آفاقا أرحب تفتح مجالا أوسع لفهم الذات الإنسانیة وفق ما یخدم أزمة الإنسان 

المعاصر ومطالبه.

فإنه لا یعود إلى -نسانیةوهي في رأیه رموز لتجارب إ- فكاسیرر حین یعود إلى الأساطیر
لتي تتألف منها هذه الأساطیر إلا قلیلا، بسبب تغیرها وقابلیتها احداث والجزئیاتتلك الأ

للتطور بفعل الروایة، وإنما یعود إلى تلك التجارب الإنسانیة والإفرازات الثقافیة للإنسان، لیرى 
تصور الذات في خیالها الساذج البسیط، عمق صلة الإنسان بالكون، ویستشف من خلاله 

سانیة وهي في طور الطفولة والنشوء.لموضوعها، ویرى المعرفة الإن

جعله یعتقد بنظام ثنائي للحیاة،إن تعلق البدائي بهذا النوع من التخیل والتصورات،
ابة ومرعبة، نافعة للصحة وممیتة،فالطبیعة عنده قوة سریة مفیدة ومدمرة في آن واحد، جذّ 

وقلقا مما سبّب له اضطرابالها كل ازدواجیة (المقدس) وهي في النهایة لغزیة، ،وباختصار
ذ الحیاة حسّ بضرورة السحر والطقوس كوسیلة للخلاص وإنقابالاغتراب الروحي وأار وشعو 

نبعاث وأساطیر تي في مقدمة هذه الطقوس أساطیر الموت والامن الموت والاندثار. وتأ
وكل ما یها البعض وأساطیر الرمز، أساطیر الأصل والتكوین كما یُسمّ الخلق والولادة أو 

یتعلق بهذه الأنواع من معتقدات ترمز إلى الخصب والعطاء وما له صلة بدورة الحیاة
والموت والبعث كأسطورة تموز وعشطار وبرمثیوس وسیزیف*وغیرها.

طیر والحكایا من أنها لعب ولهو على الرغم مما یذكره بعض الدارسین عن الأسا
النسبة للإنسان البدائي تمتلك قوى سحریة ، فقد كانت ب1»أباطیل لا طائل من وراءها«و

،خارقة، وقدرات غیر عادیة، تسمح له بالسیطرة على الكائنات والأشیاء. بل أكثر من هذا

ابن منظور، لسان العرب (مادة سطر).-1
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فإن الاعتقاد السائد آنذاك أن معرفة أسطورة ظاهرة ما، یساعد على إعادة خلق هذه الظاهرة. 
ة الخاصة، آنذاك، أن تقدم العدید فقد استطاعت الأسطورة بوسائلها التعبیری،وعلى العموم

من الإجابات عن تساؤلات الإنسان واستفساراته حول هذا الكون المرعب، الذي لا یملك 
بشأنه أدنى أشكال المعرفة والیقین.

من هنا أحسّ الإنسان المعاصر بما أحسّ به أسلافه من قلق وحیرة كنتیجة لما وصلت 
الدمار الشامل وآلت إلیه المجتمعات البشریة من إلیه حضارة القرن العشرین من وسائل

انحلال خلقي یكون في یوم ما سببا في هلاكها وانقراضها، كما حصل مع الأمم الغابرة 
، فأسرع إلى الأساطیر یعید بعقاب رباني، وشعر بالخطر یهدد الحیاة الإنسانیة وینذر بخرابها

ها في عصر العلم والتكنولوجیا، كما أسرع إلى لها طاقاتها الخارقة وقدراتها السحریة التي فقدت
الطقوس یلتمس فیها بعثا وتجدیدا، كما كان أسلافه یفعلون، وكأنه یرید بهذا الفعل الرمزي 
إیقاف صیرورة هذا التدمیر المحتمل، وبعث الحیاة من جدید بواسطة طقوس وشعائر خاصة 

عنها الأساطیر.رتها المعتقدات وحكتتتلخص في تكرار عمل الخلق كما صوّ 

فإن ذلك لا على نفسه ویتحكم في مصیره بنفسهمع أن الإنسان أخذ یتعلم كیف یعتمد«
في الماضي، كان فالإنسانا یبعث في نفسه الاطمئنان السریع؛یُنقص من حاجته إلى م

یتطلع إلى الآلهة بحثا عن تفسیر للكوارث التي تحل به وطلبا للمشورة بشأن التخفیف من 
، إلى العلم ویتوقع منه كل ما كان ندفاعلامان وابذات الإیتها...أمّا الیوم فهو یتطلعحدّ 

.1»یتوقعه الإنسان من الآلهة في العصور الماضیة

ثقافة یتمتع الفنانون ورواة القصص في كلولنلقي نظرة على البناء التكویني للأسطورة، 
بأن لهم القدرة على إدخال تغیرات ربولوجیا نثوخلاّق، وظن الكثیر من علماء الأبخیال قوي

واقعیة في توجه الجماعات غیر أن الدراسات بیّنت فیما بعد بشكل مدهش عكس ذلك، فمع 
مر الأجیال نلمس أن مبدع الأساطیر الذي یتمتع بسعة خیال وقدرة على خلق كائنات خارقة 

.346ص: الحدیث، رالف لینتون، الأنثربولوجیا الفلسفیة وأزمة العالم -1
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اعه یعتمد كثیرا على العناصر كرمز جماعي لقبیلته أو جماعته. إن إبدلا یعكس إبداعه إلاّ 
والدوافع التي توفرها له بیئته الثقافیة، فتراه یحل العقد التي یخلقها على نحو ینسجم مع 
الحلول المنتزعة من الحیاة الیومیة للمجتمع الذي ینتمي إلیه، كما أن القیم التي تعكسها 

الأسطورة ودوامها بین بقي علىأساطیره هي قیم الجماعة التي ینتمي إلیها، وهذا ما یُ 
أعضائه وبقائها على مر الأجیال.

ر عنها ومازال عبّ بهذا الشكل سنقتصر على نوعین من الأساطیر، أساطیر الإنسان التي یُ 
عن وجوده، ویهتم بها كاسیرر كأحد الأشكال الرمزیة لفهم الإنسان بصفة عامة والإنسان 

نتجها الأنظمة التوتالیتاریة للهیمنة على تُ المعاصر بصفة خاصة، وأساطیر سیاسیة معاصرة 
الأفراد لما في الأسطورة من قابلیة للتقبل واستیعاب الجماهیر، فهي قوة لاعقلانیة تنفلت من 

محك النقد والمعارضة.

وقد اعتبرت رؤى الحداثة الأوروبیة فضاء الأساطیر مساحة غیر واقعیة ولاعقلانیة، 
أسباب التخلف وتناقض -في نظرها–افة في ثلاثیة تعكس وربطت الأسطورة بالدین والخر 

العلم، وقصرت العقل على الإحاطة بالواقع ومنهج التجریب وما یدّعیه من الضبط 
شهدت عودة الاهتمام بالأسطورة والموضوعیة، لكن مع علم الاجتماع والأنثروبولوجیا

وتفسیره عبر نسق أفكار -أیضابل والواقع–باعتبارها أداة لفهم الوجود الإنساني والتاریخ 
تاریخ بل هي قصص تاریخیة جماعیة في ثقافة ما، فیرى كاسیرر أنها لیست نقیض علم ال

وظیفة تفسیریة مهمة، ودور محوري في دعم الرابطة الاجتماعیة وتفسیر علاقات كبرى لها
عقلانیة السلطة، وأنها تعبیر صریح عن اللاوعي الجماعي، هذا اللاوعي لیس مناقضا لل

بالضرورة، بل هو مساحة من مساحات العقل الإنساني.

شرع الأنثروبولوجیون في إعادة اكتشاف الوظائف الرمزیة المختلفة للأسطورة، بل ذهبوا 
إلى اعتبار المرحلة المعاصرة تنتج أساطیرها الجدیدة، ویدعو كاسیرر إلى توسیع دلالات

إلى حد وصف الیتاریا على أفرادها، بل وذهب مفهوم الأسطورة لتشمل طرق سیطرة التوت
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العصر، ودعا إلى مراجعتها مع نمو الوعي داخل الأنثربولوجیا »أسطورة«التوتالیتاریا بأنها 
ماعیة، وأنه مكلف بمهمة متزایدة وعلم الاجتماع الدیني بأن الدین لن یزول من الحیاة الاجت

أعاد الأنثروبولوجیون ربط ، وبهذا یةداخل المجتمعات الحدیثة في سیاق العلائق الدول
ل الإنساني، بل الأسطورة بالعقل الفردي والجمعي، وأعادوا تعریفها بحیث لا تناقض العق

، بل عتبر الأسطورة إبداعا للنخب الفكریة أو النخب الحاكمةهذا ولا تُ تضاف إلى منجزاته،
تعتمد على الثقافة الشفهیة الشعبیة.

ح القرن العشرین المنصرم إعادة إحیاء الأساطیر السیاسیة القدیمة من أبرز ملامولعلّ 
التي أسكتت أصواتها سلطة العقل الحداثي الصارم في صعوده قبل اجتراء نقّاد الحداثة على 
تفكیكه ونقضه من ناحیة، ومن ناحیة أخرى صناعة أساطیر سیاسیة كبرى جدیدة على ید 

فالأساطیر تنبعث دوما لعشرین، وهذا لیس بالمستغرب؛قرن االنخب الثقافیة تواكب تحولات ال
من رحم التاریخ، وتصاغ تحت وطأة ملابسات الواقع.

ومع إعادة إحیاء الأساطیر(أسطورة الفوهرر، أسطورة العرق الآري المتمیز، أسطورة 
الشعب المختار، أسطورة الشیوعیة الستالینیة) جرت بالتوازي عملیة تسلیح وعسكرة حقیقیة

في الواقع السیاسي والدولي بهدف الحفاظ على هذه الأساطیر والدفاع عن مصالح من 
فرعیة جدیدة مضافة إلیها، فمن رحم الأسطورة النازیة المتمحورة أحیوها، وصاغوا أساطیر

حول هتلر وحول العرق النازي جاءت الحرب العالمیة الثانیة، وما رافقها من ألام ومذابح 
ملیون نسمة، ومن رحم أسطورة الهولوكست التي حولت 55ا بأكثر من دّر عدد ضحایاهقُ 

الذي لا تسمح به إسرائیل البتة) انبثقت  ى مبالغات تاریخیة تثیر التساؤل (وقائع محدّدة إل
الدولة الصهیونیة.

ولا تأتي الأساطیر إذن من العدم، بالأخص الأساطیر السیاسیة الكبرى التي تقوم علیها 
لإنسان لحدیثة بأشكالها التوتالیتاریة؛ فالأسطورة السیاسیة الجدیدة مثل أسطورة االدولة ا
تستند في جوهرها على واقعة أو نصوص ماركسیة دوغمائیة –على سبیل المثال-الشیوعي
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متكاملة متمحورة إیدیولوجیاله إلى حوّ أن یُنسج حوله مجموع رؤى سیاسیة تُ ثدینیة ما یلب
وبذلك فإن الأساطیر السیاسیة الكبرى نُسُق مصنوعة؛ صنعها صُنّاع یانیة؛ حول دولة كلّ 

مهرة ماكرون إلى أبعد الحدود.

ولا شك أن إحدى العلامات الفارقة للقرن العشرین أنه قرن التقدم العلمي والتقني، وفي 
الوقت نفسه تعایش وتمحور حول أساطیر سیاسیة كبرى صیغت بعنایة، وتم الترویج لها 

والعلمي الأسالیب وأمكر الخطط؛ بحیث یمكن التساؤل: كیف قُدّر للتقدم التكنولوجيبأحدث
في القرن العشرین أن یُدعّم الأساطیر الحداثیة السیاسیة الكبرى؟ أو بصورة أدق، كیف 
نجحت أسطورة مثل حتمیة الدولة التوتالیتاریا، أو عملیة التقدم والتحدیث، أو النشأة الطبیعیة 

وتحول العالم -ونحن في قرن المعرفة والعقل النقدي- ة للولایات المتحدة أن تستمرالیاللیبر 
إلى قریة صغیرة؟ وكیف تستمر النزعة (الإنسانیة العسكریة) الجدیدة، بحسب تهكم نعوم 
تشومسكي في وصفه للنزعة الإنسانیة لحلف الناتو التي تبیح له التدخل في شؤون الدول 

والدیمقراطیة؟تحت ذریعة حقوق الإنسان

إحداث تغییر الأساطیر السیاسیة الكبرى تتطلب یرى أرنست كاسیرر أن إعادة تصنیع 
، أو بصورة عد سحري یتجاوز بُعدها الدلاليكبیر في مهمة اللغة؛ بحیث یصبح للكلمة بُ 

أدق، یصبح للكلمة مهمة قیّمة تتجاوز وصف الأشیاء والعلاقات بینها، بل تتعداها في 
إلى إحداث أثر سحري فیمن یخاطبهم صُنّاع الأسطورة لتُضفي شرعیة على سعیها 

اع أسطورة الجنس الآري أو یُشیروا بأیدیهم، حتى یصمت نّ ن یُتمتم صُ ، فما إالأسطورة
الجمیع؛ فصناع الأسطورة الجدیدة لا یهدفون إلى إقناعنا، بل إلى إخضاعنا بسلطة 

، لمتتبع لما جرى لكل الخارجین على هذا الصمتالأسطورة، وإذا لم نخضع فنحن عُصاة، وا
غیرهما، یكتشف مدى قدرة لمُنكرین للشیوعیة أو النازیة أو وأقصد محاكمة المُشكّكین وا

واللغة الجدد على إخضاع العالم لأساطیرهم وسحرهم. كل ذلك عبر سحر الكلمة السحرة
حقّا للكلمات القدرة على إثارة عظیم هو التأثر بالقوة السحریة،«حیث یقول سیجموند فروید: 
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أعنف العواصف في النفوس الجماعیة وطورا على تهدئتها وتسكینها، إن العقل والحجج لا 
الصیغ ویكفي أن تلفظ هذه الأخیرة بخشوع أمام تستطیع مجابهة بعض الكلمات وبعض 

من جملة ونهاالجموع حتى تضيء الوجوه بالاحترام والتبجیل وتنحني الجباه، والكثیرون یعتبر 
ما فوق طبیعیة وحسبنا أن نستذكر هنا حرمة الأسماء لدى القوى الطبیعیة ویعدّونها طاقات

.1»البدائیین والقوى السحریة التي ترتبط في ذهنهم بالأسماء والكلمات

في نقده للعقل السیاسي؛ فإنه لاشيء )ریجیس دوبریه(ومن وجهة نظر المفكر الفرنسي 
السیاسي المعاصر، فكلاهما كاهن، الأول في معبده السحري یُتمتم بكلمات یشبه الساحر إلاّ 

أي السیاسي - سحریة قلیلة مؤثرة تضمن له تبعیة القطیع البدائي واستسلامه، والثاني
كاهن جدید لأسطورة هي الأخرى جدیدة، علیه أیضا، أن یحافظ على تمائمه -المعاصر

حافظ على مكره السیاسي الشدید لیضمن نجاح السحریة ویحفظها عن ظهر قلب، وأن ی
أسطورته السیاسیة الجدیدة لنقل إیدیولوجیته السیاسیة الجدیدة؛ فلا شيء یشبه الإیدیولوجیا 

السیاسیة الجدیدة إلا الأساطیر السیاسیة الجدیدة، وكأنهما وجهان لحقیقة واحدة. 

میتافیزیقا وإنما فینومینولوجیا وأخیرا إن فلسفة الأشكال الرمزیة لا تحاول أن تكون 
التخوف الزائد ،. ولا یعني هذاللمعرفة، وتأخذ لذلك المعرفة بمفهومها الواسع والشامل

للإنسان من تنامي التقنیة وهیمنة النزعات العلمیة الوضعیة والنزعات المادیة الملحدة، بل 
ه المُتفردة، عوض س به الإنسان عالمه الخاص وذاتیتهي الكشف عن كل بعد روحي یؤسّ 

الانطلاق من مقابلة بین(أنا) ثابت منغلق على نفسه وعالم من نفس الطبیعة، متین صلب 
یقابله، یحاول العلم أن یلحقه به، ویضعه محل دراسة كشيء قابل للتكمیم. فلسفة الأشكال 

في الرمزیة تحاول دراسة المسلمات التي ترتكز علیها المعرفة الصحیحة للذات الإنسانیة 
كامل تحققها.

.19، ص: 1979، بیروت، سبتمبر، 1سیجموند فروید، علم النفس الجمعي وتحلیل الأنا، ترجمة، جورج طرابیشي، دار الطلیعة، ط-1
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تكشف فلسفة الصور الرمزیة، أن هذه الشروط لیست من نفس الطبیعة التي یتأسس 
علیها العلم الوضعي الحدیث، لأن موضوع المعرفة في هذه الحالة لیست المادة الجامدة 

یة وإنما وجود مختلف یتطلب اء، بل موضوع المعرفة هو الإنسان، فلا مادة فیزیقالصمّ 
.1»هم الظواهر والتفكیر فیهاوف«الفحص

فلسفیة أمر واردقیام أنثروبولوجیایعتقد هیدجر أنأنثربولوجیا فلسفیة حقّة؟هل یمكن قیام 
تشییئه، وجعله مادة علمیة الإنسان موضوعها الأساسي لكن دونمن جدا، أنثربولوجیا تتّخذ

هتم بالوجود الإنساني في تعینه قابلة للتكمیم، بل من خلال إقامة أنثروبولوجیا فلسفیة ت
یة تهتم بدراسة الذات الإنسانیة، وهو توجه یقترب من كاسیرر بكثیر من إنساننطولوجیاكا

خلال الدعوة إلى إقامة علم للإنسان، لكن من أي جانب یقوم هذا التأسیس؟

الأكبر من النظریة الأنثروبولوجیة حول تفسیر مظاهر التشابه والتباین یرتكز الجانب«
بالتركیز على مظاهر التباین بین ثقافات بین ثقافات المجتمعات البشریة المختلفة، 

المجتمعات البشریة المختلفة، ویلاحظ أن مظاهر التباین استأثرت باهتمام أشد من مظاهر 
لهذا سیحاول كاسیرر التركیز على الجامع المشترك والتشابه الرمزي بین هذا ،2»...التشابه

في الثقافات المعروفة، بناء على التنوع الثقافي، وفیما یلي قائمة ببعض العناصر المشتركة
الرقص، المعلومات المتوافرة لدى علماء الأنثربولوجیا والمؤرخین: العمل التعاوني، الطبخ،

تقسیم العمل، الأخلاقیات، إقامة الولائم، تحریم أنواع معینة من الأطعمة، شعائر الجنازات، 
یر، استعطاف القوى الخارقة، مفهوم الإیماءات، منح الهدایا، التحیات، اللغة، السحر، الأساط

الروح، الاهتمام بالأحوال الجویة، الإیمان بالحظ. ولیس هذا فحسب، فهناك التوحد في البناء 
فلكل ثقافة لغة، لكننا نلاحظ، علاوة على ذلك، أن «المنطقي واللغوي حیث یقول لینتون: 

والأجزاء، كالفونیمات أو جمیع اللغات یمكن تحلیلها إلى أنواع متماثلة  من المقومات 

1- Ernst Cassirer , Trois Essais Sur Le Symbolique, opcit. P 120.
. 221ع نفسھ، ص: المرج-2
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بهذه الطریقة یقیم رالف لینتون ومن بعده كاسیرر »، والكلمات...یدیةالوحدات الصوتیة التقل
مرجعیة ونمطا منطقیا عاما تشترك فیه كل الثقافات على تنوعها؛ فالطرق الجنائزیة مختلفة 

تخلص من الجثة، مثلا، لكن تشترك كل المراسیم في رمزیة التعبیر عن الحزن، ضرورة ال
المشتركة على هذا وشعائر التقرب من القوى الخیّرة ولعنة قوى الشر، وإذا حلّلنا العناصر 

ن أوجه الشبه بین جمیع الثقافات یبلغ عددا كبیرا لا یحصر، وبذلك یبني إ، فالنحو التفصیلي
ي تجعل وحدة كاسیرر أرضیة للدراسة في علوم الإنسان تقترب من مناهج العلوم التجریبیة الت

الموضوع وقابلیته للدراسة ضمانا لتماسك النظریة العلمیة، وتُذكّرنا هذه الخطوة الكاسیرریة 
بمثیلتها الفینومینولوجیة عندما أراد إدموند هوسرل القیام بتوحید وصف الظاهرة لإمكان وضع 

فلسفة علمیة لفهم المدركات.

تركة في جمیع الثقافات، إذن، لا تشمل نعود لكاسیرر ونقول أن العناصر العامة المش
العام في كحالات التماثل في العادات أو مظاهر السلوك المحدّد وإنما تلتقي في الاشترا

المدركات العقلیة فلقد فرّق كاسیرر من قبل تفریقا دقیقا بین أنواع المدركات العقلیة في شتى 
ه: للریاضیات مدركات العدد، وللطبیعة فروع العلم، فلكل علم مدركات أساسیة یقوم علیها بناؤ 

مدركات الزمان والمكان والمادة والطاقة، وهكذا تتغیر المدركات العقلیة من علم إلى علم، كل 
علم له نمط معین من العقلانیة التي تحدّده ویرتبط بها، لهذا سیتناول الثقافة من حیث هي 

تجعلها تختلف عن العلوم الأخرى معرفة إنسانیة لها مدركات عقلیة محددة ومرتبطة بها،
وهذا ما یبین الفارق بین كاسیرر وكانط من حیث إنشاء خصوصیة جدیدة للعلوم الاجتماعیة 

متمایزة عن العلوم الأخرى .

خلاصة الحدیث عن كاسیرر تقودنا إلى ما یلي: إذا ما نظرنا  إلى ثقافات البشر من 
تأنها تمثّل عددا لا یحصى من الأنماط والسلوكیاخلال الدراسة الأنثروبولوجیة ، بدا لنا 

المختلفة، غیر أننا إذا دقّقنا النظر، سیتبیّن لنا أن هذه الأنماط الكثیرة إنما هي صور منوّعة 
ومعقّدة لعدد محدود من العناصر الأساسیة التي تتألف منها  وحدات الثقافة والخبرة 
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م بها الإنسان بمعونة اللغة التي یستعملها وسیلة الإنسانیة، وهذه كلّها ألوان من النشاط یقو 
للاتصال والتفاهم ویُحمّلها بكل المعاني والرموز التي یعیها والتي لا یعیها وتجلیات هذا 
التعبیر مختلفة ومتعددة (الدین، الأسطورة، الفن...) ومع ذلك تقوم على أرضیة وبناء واحد، 

یبقى دوما ةوالمحور الرمزي لهذه الدراسالذكر، ت العقلیة كما أسلفنا ذو أساس من المدركا
الثقافة هي كل مركب یضم الأشغال «الثقافة التي یعني بها علماء الأنثروبولوجیا ما یلي:

الیدویة، المعتقدات، اللغة، الفنون، وجمیع العادات الأخرى التي یكتسبها الإنسان بوصفه 
ومن ،1»الأشیاء التي تقُرّها العاداتعضوا في مجتمع، وكل ما ینتجه النشاط العادي من 

الثقافیة)، ذلك لأن اهنا جاء اهتمام كاسیرر بالثقافة والأنثروبولوجا الاجتماعیة (الأنثروبولوجی
...تحمل في طیاتها فكرة التداخل امصطلحا فنّیا في علم الأنثروبولوجیاالثقافة باعتباره«

.2»بیعة أو إدخال تعدیل علیهاإضافة شيء إلى حالة من حالات الطأيالإنساني، 

وقد استطاعت الأنثروبولوجیا والأسطورة بصفة خاصة أن تأخذ مكانتها الهامة من خلال 
النقد الثقافي الذي أرسى دعائمه أرنست كاسیرر، وكان لنظریته في الترمیز التي عرضها في 

في دراسة الإنسان، فقد كتابه (فلسفة الصور الرمزیة) أثر كبیر في تعزیز موقع الأسطورة 
رأى أن استلهام الأسطورة وتحویلها إلى إطار فكري وإلى دراسة منهجیة، فیكتشف الناقد 
الدلالة الكبرى التي یحملها تكرار صیغ معینة في آداب الشعوب المختلفة عبر الزمن، وهي 

مستوى أن هذه الصیغ رموز تهجع في اللاوعي الإنساني، تُعبّر عن ذاتها في الحلم على
الفرد، والأسطورة على مستوى الجماعة، وتسمى النماذج الأصلیة.

أن اللغة العادیة السمیولوجيل في اللغة إذ یرى أقطاب التیار أما الحاجز الثاني فیتمثّ 
عاجزة عن احتواء التجربة الدینیة المعقدة، وإخراج ما في اللاشعور، وتولید الأفكار في ذهن 

یمنحها القدرة على نقل هذه التجربة، واجتیاز عالم النفس اللاواعي، لأن المتلقي. لكن الرمز
.149_ المرجع نفسھ، ص: 1
. 141المرجع نفسھ، ص: -2
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الرمز یتضمن قدرة فكریة عالیة تساعد على التكثیف والإیحاء والتخیل، وبما أن موطن الرمز 
الأصلي، هو الأسطورة والدین بوصفهما أرقى صور التعبیر الرمزي المنحدرة من التفكیر 

ودة إلیه أصبحت أمراً ضروریاً لفهم الذات البشریة.السحري والمجازي، فإن الع

لعلنا لا نخطئ إن قلنا، إن المهتمین بالأسطورة ودارسیها لم یتوصلوا إلى اعتماد تعریف 
جامع مانع لها، یمكنه الإسهام في توضیح بعض المسائل المتعلّقة بطبیعتها وعلاقتها بغیرها 

ثیر من الجوانب كالدین مثلاً. من الأنساق التي قد تتداخل معها في الك

ولعل صعوبة الوصول إلى هذا التعریف الجامع المانع، ناتج عن زخم معرفي، وقد أشار 
كاسیرر إلى هذه الصعوبة فذكر أن المشكلة لا تكمن في نقص المادة بل في وفرتها وتعدد 

لنفس وعلم الاجتماع فقد اشترك الأدباء والفلاسفة وعلماء الأنثروبولوجیا وعلم ا«مصادرها، 
، كلّ من وجهة نظره واختصاصه. 1»في هذه الدراسات

بمعنى آخر إن قوة هؤلاء المبدعین تكمن أولاً وقبل كل شيء في اللغة التي یتحدثون 
بها، فهي لغة تختلف عن اللغة العادیة من حیث الكثافة والإیحاء والقدرة على الترمیز 

الإحساسات والعواطف ما یجعلها تقرع الصمت وتبثّ الحیاة، والإثارة، فهي تمتلك شحنة من 
بل وأكثر من ذلك تنفث في الإنسان ما یعطیه القدرة على استدعاء الأشیاء وامتلاكها. 

اللغة هي التي تفتح لنا العالم، لأنها وحدها التي تعطینا إمكان «یقول مارتن هیدجر: 
وكل ما هو كائن لا یمكن أن یكون إلاّ في الإقامة بالقرب من موجود منفتح من قبل...

(معبد اللغة)...إن اللغة تقوّل الوجود كما یقول القاضي القانون، واللغة الصحیحة هي 
خصوصاً تلك التي ینطق بها الشاعر، بكلامه الحافل، أما الكلام الزائف فهو كلام 

المهمة الأولى للشعراء ، ومن ثمّ كانت 2»المحادثات الیومیة، إن هذا الكلام سقوط وانهیار

.18أرنست كاسیرر، الدولة والأسطورة، مرجع سابق، ص: -1
.604(مادة ھیدجر)، ص: 2، 1984، 01عبد الرحمن بدوي، موسوعة الفلسفة، المؤسسة العربیة للدراسات والنشر، ط: -2
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ومنتجي الأساطیر مهمة صعبة وشاقة، لأنها تتطلب لغة خاصة قادرة على اختزال الفعل 
الإنساني. 

وثانیاً في طریقة استعمال هذه اللغة، وهي طریقة كما حدّثنا عنها بعض الدارسین، سحریة 
في بعض الأحیان، وغریبة في الوقت ذاته، یصعب تقنینها أو القبض علیها، بل ووصفها 

لأن كل قصیدة أو أسطورة لها حیاتها الخاصة التي هي مصدر قوتها وبقائها وجمالها. وهذا 
یعني بعبارة أخرى، أن كل قصیدة أو أسطورة هي بمثابة مولود جدید یحمل جیناته وسماته 

التي تحفظ لـه وجوده وتجعله مستقلاً عن الآخرین. 

ملة بهذه الطریقة، أن بإمكانها هدم كل ما هو أمامها من والغریب في هذه اللغة المستع
أفكار وتصورات مؤسسة، بفعل تأثیرها السحري واستخدامها المفاجئ غیر المتكرر، وهنا 
یكمن السرّ الذي تتمتّع به الأسطورة والفن على حد سواء، وربما لهذا السبب دعا أفلاطون 

التي تقوم على العقل، حتى لا 1اء من مدینتهفي كتابه الجمهوریة إلى ضرورة استبعاد الشعر 
یستبدون بها وبشبابها، والسّماح بالشعر یعني فتح الطریق أمام الأسطورة والخیال، وهما 

عنصران لا یرید أفلاطون أن تقوم علیهما جمهوریته. 

فعل خلق للوجود وإعادة «وإذا كانت اللغة هي مفتاح العالم على حد تعبیر هیدجر أو
على حد قول غیره، فإنها لن تكون كذلك إلاّ في الأسطورة والشعر 2»له تجریدیاً تشكی

بوصفهما أرقى الأشكال ترمیزاً وإیحاءً، وكونهما رسالة سرمدیة موجهة للإنسان، تبین عن 
حقائق خالدة وتؤسس لصلة عمیقة بین الماضي والحاضر والمستقبل، بین الحیاة والموت. 

تروي أحداثاً جرت في الماضي وانتهت، وإنما تروي كذلك أحداثاً لا إن الأسطورة مثلاً لا
تتحول إلى ماض أبداً؛ ففعل الخلق الذي تمّ في الأزمنة المقدسة، یتجدّد في كل عام ویجدّد 
معه الكون وحیاة الإنسان، وإله الخصب (تموز) الذي قُتل ثم بُعث إلى الحیاة، موجود على 

.56، ص: 02، ترجمة وتقدیم نضلھ الحكیم ومحمد مظھر سعید، دار المعارف، مصر، ط: أفلاطون، جمھوریة أفلاطون-1
.205، ص: 02محمد الزاید، بحث في فلسفة المعنى، منشورات عویدات بیروت(سلسلة زدني علما)، ط: -2
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تتابع الفصول، وصراع (بعل) مع الوحش، هو صراع دائم بین قوى الدوام في دورة الطبیعة و 
1الخیر وقوى الشر. وحتى تلك الأساطیر التي تروي أحداثاً تاریخیة مضت كأسطورة الطوفان

(الدمار الشامل)، فهي في الواقع لا تخفي اهتمامها بالمستقبل، فالطوفان الذي دمّر أو
ن غضب الآلهة وانتقامها قد یصیب الإنسان في حولها، تحذیر دائم من أاالأرض وخرّب م

أي وقت من الأوقات. 

ومن هنا یمكننا القول، إن همّ الأسطورة والطقوس لا یكمن في التعبیر عن الأشیاء 
العارضة، المنتهیة في الزمان والمكان، وإنما في التعبیر عن القیم الخالدة والنماذج الكبرى 

یونج إلى هذه الفكرة حین تحدّث عن الأساطیر بوصفها في حیاة البشر، وقد أشار كارل
أكثر نتاج البشریة البدائیة نضجاً وتعبیراً عن هذه النماذج، والشعر العظیم عنده یستمدّ قوته 

، تلك الحیاة التي تبدو بعیدة لكنها تختفي في ذات كل واحد منا، 2من حیاة النوع البشري
یة وإبداعاتنا الفنیة بل وفي أحلامنا اللیلیة أیضاً. تظهر من حین إلى آخر في طقوسنا الدین

إن هذا الأمر، یؤكد على أن كلاً من الشامان(الساحر) وصانع الأسطورة یستمدّان 
خبراتهما ورموزهما من الحیاة النفسیة والفكریة للنوع البشري، والمعروف عن هذه الحیاة كما 

نیة بالصور والخیالات والرموز، وهي تضرب یصفها علماء النفس والأنثروبولوجیا، أنها غ
في أرض خصبة، عمیقة الجذور والمتاهات والأغوار، وبقدر ما یكون غوص الفنان في هذه 
الأغوار والمتاهات كثیرا، یكون أصیلاً وقریباً من طبیعة الفن، ومن طبیعة هذه النماذج التي 

. یعتبرها كاسیرر أساس توحید تجربتنا الإنسانیة وتكاملها

یبدو أن التقارب الشدید بین العناصر الانثروبولوجیة للثقافة(الفن، الدین، الأسطورة) من 
حیث اللغة والوظیفة، كما رأینا سابقاً، وهو ناتج عن الأرضیة الواحدة أو المتشابهة التي 

یعیشان في عالم واحد، ولدیهما موهبة «ینطلق منها كل من الساحر ومبدع الأساطیر، فهما 

، 11الرافدین، دار علاء الدین، دمشق، ط:حول ھذه الأسطورة أنظر فراس السواح، مغامرة العقل الأولى دراسة في الأسطورة، سوریا، أرض -1
وما بعدھا.153، ص: 1996

.206، ص: 1985ك،ج، یونج، علم النفس التحلیلي، ترجمة، نھاد خیاطة، دار الحوار للنشر والتوزیع، سوریا، -2
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ساسیة واحدة هي القدرة على التشخیص، ولا یستطیعان أن یتأملا شیئاً دون أن یمنحاه حیاة أ
متمیزاً، وكأنهما ینفثان في الأشیاء من روحیهما فیهبانها القدرة على 1»داخلیة، وشكلاً إنسانیاً 

الإفصاح عن نفسها، ونعتقد أنه بغیر هذا النفث أو البقیة من السحر في الأسطورة والفن، 
فإنهما یكفّان عن أن یكونا تعبیرا إنسانیا عظیماً، لأن من طبیعة الفن الأصلیة أن یتضمن 
شیئاً من السحر وإلاّ أصبح كلاماً عادیاً، وبقدر ما یُشعُّ هذا السحر في العمل الفني، تكون 
عظمته وقیمته، بل وتأثیره في النفوس والأرواح، وربما هذا ما جعل بعضهم، كما أشرنا 

، یربط بین الفن والسحر ربطاً قویاً. سابقاً 

فالأسطورة تبني الحقیقة التي تعلن عنها بطریقتها الخاصة، التي هي «إلى جانب هذا، 
على حد تعبیر كلود لیفي شتراوس، فهي بعبارة 2»فوق مستوى التعبیر اللغوي المعتاد

الترانیم الدینیة، أوضح، ذات طبیعة لغویة خاصّة لا نجدها في تعبیر لغوي آخر، سوى 
ونعني بها التعبیر المجازي عن الحیاة والوجود، فهذه المجازیة في الرؤیة والتعبیر هي القاسم 

المشترك بین مختلف العناصر الأنثروبولوجیة للثقافة. 

وهذا ما أشار إلیه كاسیرر حینما رأى أن الأسطورة تتضمن عنصراً من الخلق وهي ذات 
لكونهما شكلاً رمزیاً أصلیاً، وهي لیست لغة استطرادیة كثیفة التصویر، قرابة وثیقة بالشعر،

كما قد یتبادر إلى بعض الأذهان، بل هي أشبه بلغة الأحلام عند فروید، ویذهب كاسیرر 
الشعر الحدیث انحدر من الأسطورة بعد «إلى أبعد من ذلك حینما یتبنى الرأي القائل بأن: 

. 3»للأساطیرانّ عقل الشاعر ما یزال أساساً عقلا صانععملیات من التطور البطيء، وأ

.266، ص: 1961بیروت، أرنست كاسیرر فلسفة الحضارة الإنسانیة أو مقال في الإنسان، ترجمة، إحسان عباس، دار الأندلس، -1
.230، ص: 1995، 01ك، ل، شتراوس، الإناسة البنیانیة، ترجمة، حسن قبیسي، المركز الثقافي العربي، الدار البیضاء، ط: -2
.145أرنست كاسیرر، فلسفة الحضارة الإنسانیة أو مقال في الإنسان، ترجمة، إحسان عباس، ص: -3
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لیست الأسطورة وهماً أو خیالاً لا معنى له، كما قد یعتقد البعض، بل هي منطوق النفس 
الإنسانیة، مثلها مثل العلم، تنشأ من حاجات إنسانیة وروحیة، تتّخذ من الإیحاء والرمز بنیة 

لع على التجربة نوعاً من السحر والرهبة. ، وتجنح كالمعتقدات، إلى أن تخلها

یؤسّس كاسیرر للرمز كمفهوم یُبنى من خلاله عالم الإنسان في إطار ما یُعرف بفلسفة 
الحضارة، انطلاقا من الأعمال التي قام بها البیولوجي یوهان فون یوكسكل، التي أسفرت في 

ز على جهازین، جهازالأخیر على فكرة أن كل كیان عضوي وفق تركیبه التشریحي یحو 
استقبال وجهاز تأثیر، وسیرورة الكائن متوقفة على مدى الانسجام والتوازن بین هذین 
الجهازین، الجهاز الأول ینهض بدور تلقي المثیرات التي یفرزها العالم الخارجي، في حین 

في یتكفل الجهاز الثاني بوظیفة الاستجابة (ردود الفعل)، وضرورة هذین الجهازین تكمن 
Le cercleاعتبارهما ینتمیان إلى سلسلة واحدة یُسمّیها یوكسكل بالدائرة الوظیفیة (

fonctionnel(1.

برأي –الإشارة إلى جدید یوكسكل في عالم الأحیاء لم یكن لدواع بیولوجیة محضة، وإنما 
هو إمكان إسقاط هذا التصور لوصف العالم الإنساني، بمعنى آلا یمكن تناول–كاسیرر

الدارس في مجال الحضارة للعالم الإنساني بموجب نظرة تلتقط الشتات في سیاق عام 
یحكمها؟

یقرُّ كاسیرر بأن القاعدة البیولوجیة المُمثّلة في جهازي الاستقبال والتأثیر، هي ذاتها التي 
لم تتحكم في ظواهر العالم الإنساني، مع فارق جوهري یتعلّق بكون الدائرة الوظیفیة في عا

الإنسان ستتعرض إلى تغییر نوعي یتمثّل في إضافة حلقة ثالثة أسماها كاسیرر بالجهاز 
الرمزي، تسمح للإنسان بالإطّلاع على بعد جدید من أبعاد الحقیقة.

لا تلغي القراءات -برأیھ–الشعر، الدین، اللغة) یقترح علینا كاسیرر"فلسفة الأشكال الرمزیة" التي ھي لقراءة ھذه الأشكال(الأسطورة، - *
.التي تقوم بھا الأشكال الرمزیةالسابقة بل تكملھا، وتبقى الأھمیة الأساسیة للوظیفة

.66، ص:1961أرنست كاسیرر، مقال في الإنسان، ترجمة إحسان عباس، دار الأندلس بیروت،-1
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خصوصیات الجهاز الرمزي یمكن تبیّنها من خلال تتبع ردود فعل الإنسان إزاء المنبهات 
طیئة ومعقّدة تساهم في تأخرها، وكأني بالإنسان یحتكم في التي یعجّ بها واقعه، فنراها ب

استجاباته إلى الموروث الثقافي القیمي والجمالي والتاریخي، وإذا تأملنا في هذه الخیوط سنجد 
لا محال أنها تعبّر عن منظومة رمزیة یدور في فلكها مجموع الفعّالیات التي أقرّها كاسیرر 

فن والدین، هذا النسیج المعقد للتجارب والخبرات الإنسانیة على شاكلة اللغة والأسطورة وال
.1الذي لا یتوانى كاسیرر في تسمیته بالصور الرمزیة

إدراك هذا البعد یبقى رهینا باستعمال الرمز، ومن خلاله یتم الانتقال من العالم المادي 
ن هذا العالم، وعبر هذه إلى العالم الرمزي، وما الأسطورة واللغة والفن والدین إلاّ أجزاءً م

الأجزاء تنُسجُ الشبكة الرمزیة.

تظهر قیمة الشبكة الرمزیة انطلاقا من حجم الخدمات الذي توفّره بحیث أن الأشكال 
–باعتبارها وسائل مصطنعة-اللغویة والصور الفنیة والرموز الأسطوریة والشعائر الدینیة 

في التعدیل من مفهوم –أیضا-التي ساعدت فتحت أفاقا رحبة للكشف عن خبایا الإنسان، و 
الإنسان حسب التولیفة الأرسطیة، تمثّل هذا التعدیل في تصحیح حدّ الكلاسیكیین للإنسان 

یبقى اصطلاحا –أو النطق–والتوسیع منه، حیث لم یعد مجرد حیوان ناطق بحكم أن العقل 
رائها وتنوعها، وكل هذه ناقصا لا یسمح لنا بفهم صور الحیاة الحضاریة الإنسانیة في ث

الصور تكتسي طابعا رمزیا، ومن هنا وجب تحدید مفهوم (حد) الإنسان من منطلق كونه 
حیوانا رامزا بدلا من وسمه بالنطق والعقل.

إن الطابع الموسوعي في فكر كاسیرر هو ما منح فلسفته معقلها القوي المتمثّل في 
مختلف فاعلیات الإنسان على أنها رموز، فلسفة الأشكال الرمزیة، والتي تعاطت مع

وبموجبها یتحدّد موقف الإنسان من العالم، وكاسیرر في هذا الشأن لا یتوانى في بسط 
الرمزیة على جمیع میادین المعرفة الإنسانیة، هذه الرمزیة التي أحالها إلى مبدأ على ضوئه 

.134، ص: 1998، 01شمس الدین الكیلاني، من العود الأبدي إلى الوعي التاریخي، دار الكنوز الأدبیة، لبنان، ط: -1
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الإنسانیة الأخرى رغم ما یتمتع یتم الربط بین وظیفة الدین والفن والأسطورة وكل الفعالیات
به كل مجال من رمزیة خاصة به، هذا ما یترجم سعي كاسیرر الحثیث إلى تطویر النظریة 
المعرفیة الكانطیة من خلال إزاحة النظرة الدوغماتیة لآلیات العقل وأدواته وصوره ذات الطابع 

.1رموزه ودلالاتهالعلمي المحض إلى موضوع أكثر رحابة وهو العقل الحضاري وصوره و 

الإنسان حیوان خالق للرموز

ضبط تصور الإنسان لم یعد یطرح أیة مشكلة في نسق فلسفة الأشكال الرمزیة أو فلسفة 
الحضارة الإنسانیة، بحیث أن الإنسان لم یعد مجرد حیوان ناطق، بل بات حیوانا منتجا 

كان معروف عن الفلسفة النقدیة للرموز، ویمكن اعتبار هذه الصفة هي دلیل إنسانیته؛ فإذا 
سلفا اهتمامها بنقد العقل، فإنه ترتّب على هذا الاعتقاد أن أصبح العقل النظري المنطقي هو 
العامل الحاسم في تمییز الإنسان عن غیره، وباعتبار أن الجانب العقلي في عرف كاسیرر 

یه كل صور الحضارة لا یمثّل كل فعالیات الإنسان، فهذا یعني أنه لا یمكن أن تُرد إل
قد انتقل بفلسفته من نقد العقل المحض عند كانط إلى -أیضا–الإنسانیة، ولمّا كان كاسیرر 

-نقد الحضارة بمعناها الشامل، فإنه قد ترتّب عن ذلك، أن أصبح العقل النظري المنطقي 
هي بمثابة فرع واحد فقط ضمن فروع متنوعة تطبع الإنسان و -مهما كانت قوته وأهمیته

.2القدرة على الرمز

هذا یعني أن القدرة على الترمیز قلّصت من سطوة العقل بدلیل أنه أصبح عاجزا عن 
العقل «احتواء كل ألوان الأنشطة الإنسانیة على اختلافها، ویقول كاسیرر في هذا السیاق: 

أو النطق اصطلاح ناقص لا نستطیع عن طریقه وحده فهم واستیعاب أشكال الحضارة 
لإنسانیة في ثرائها وتنوعها، وكل هذه الأشكال رمزیة، وعلى هذا الأساس بدلا من أن نُعرّف ا

.3»الإنسان باعتباره حیوانا عاقلا، فإنه علینا أن نعرّفه باعتباره حیوانا رمزیا

.133، ص: 1998، 01شمس الدین الكیلاني، من العود الأبدي إلى الوعي التاریخي، دار الكنوز الأدبیة، لبنان، ط -1
.41، ص: 1963تبة الأنجلومصریة، د، زكي نجیب محمود، فلسفة وفن، مك-2

3 - CASSIRER Ernst, An Essay on man, p. 28.
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ویوضّح كاسیرر هذه المسألة أكثر من خلال الاستدلال بمجموعة من الظواهر على غرار 
م الأسطوریة واللغویة والفنیة، والتي یتعذّر على العقل وحده أن یحیط بها، ولكن إدراكنا للعوال

لا یجب أن یُفهم من هذا أن كاسیرر یلغي دور العقل، كما أنه لا یؤید ثورة اللاعقلیین 
المحدثین تجاه التعریف الكلاسیكي للإنسان من منظور أنه حیوان عاقل بدلیل أن هذا 

حكم أن القوى العاقلة مظهر كامن في كافة الأنشطة الإنسانیة؛ فمثلا التعریف لم یفقد قوته ب
الأساطیر لیست خرافاتً وخدعا من نسج الخیال، أو تعبیرا عن الفوضى، بل تملك شكلا 
منظما یحوي بین ظهرانیه أفكارا ورسائلا وقصدیات، لكن هذا لا یمنحنا القدرة على إعادة 

الأمر ینطبق على اللغة والفن وكل أشكال التعبیر تشكیل الأسطورة تشكیلا عقلیا، ونفس
الأخرى؛ فاللغة مثلا وبرغم تمیزها بالعقل فهي عاجزة عن أن تشمل المیدان كله على خلفیة 
وجود لغة فكریة ولغة عاطفیة، ولغة علمیة وأخرى منطقیة مما یعطي انطباعا على أن 

ق.تعریف اللغة من منطلق العقل، یبقى محصورا في نطاق ضیّ 

في التصور الرائج لمفهوم الإنسان والمتعلّق بالتعریف الأرسطي على الثغرات المتضمّنة
أنه حیوان عاقل، أدّت بكاسیرر إلى بلورة تعریف آخر یتسم أكثر بالشمولیة، والمتمثّل في 
كون الإنسان حیوان خالق للرموز، هذا التعریف الذي اتّخذه كأرضیة لفلسفته بشكل عام، 

استنباط مختلف صور الحضارة الإنسانیة التي ترتبط بالإنسان وفق علاقة جدلیة خوّله
دینامیكیة، بمعنى أن الخوض في مفهوم الإنسان سیحیلنا إلى مختلف الأشكال الحضاریة 
بالضرورة، ولو شرعنا في الحدیث عن الصور الحضاریة سیؤول بنا هذا إلى تعریف الإنسان 

، وقد یكون 1الحضارة عند كاسیرر ما هي إلاّ فلسفة للإنسانلا محال، ومن ثم فإن فلسفة
لكتاب "مقال في الإنسان" الذي یمكن اعتباره مدخلا لدراسة -كاسیرر–هذا سببا في تألیفه 

عالم الحضارة الإنسانیة؛ فالإنسان عنده لا یحي في عالم فیزیائي فحسب، وإنما یحي في 
سطورة...إلخ، وهو ما یمثّل العالم الرمزي، وعلیه عالم حضاري یتشّكل من اللغة والدین والأ

فدراسة الإنسان تقوم على أساس تناول هذه الرموز.
.136د، مجدي الجزیري، الفن والمعرفة الجمیلة عند كاسیرر، دار الوفاء لدنیا الطباعة والنشر، الإسكندریة، ص: -1
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أهمیة الرمز بالنسبة إلى كاسیرر في تناوله لظواهر الحضارة الإنسانیة، جعلته یؤمن بأن 
Le Systèmeللإنسان جهازا ثالثا عدا جهازي الاستقبال والتأثیر، وهو الجهاز الرمزي

Symbolique ؛ فإذا ما قارنت الإنسان مثلا بغیره من الحیوانات، أدركت بأن الإنسان لا
یعیش في واقع أوسع فحسب، وإنما یعیش فوق ذلك، ضمن بعد جدید من أبعاد الواقع، وبهذا 
یكون تعریف كاسیرر للإنسان لا یعكس طبیعته أو جوهره، وإنما یتعلّق بوظیفته أو أدائه، أي 

الإنسان الفارقة لیست طبیعته المیتافزیقیة، بل عمله الذي یتلخص في جهاز أن علامة 
الفاعلیات الإنسانیة، والذي یحدّد بدوره دائرة الإنسانیة ممثّلة في اللغة، الأسطورة، ، الدین، 

العلم، الفن وغیرها.

لأخیر في نظرة كاسیرر إلى الإنسان بهذه الكیفیة ستسمح بتتبع النقلة التي أحدثها هذا ا
مفهوم الصور الواردة في قاموس كانط، مستبدلا إیاه بمفهوم الوظیفة الذي سیسمح بتوسیع 
أفق مفهوم الصور الكانطیة لإسقاطها على الصور الحضاریة، وتبعا لذلك لم تعد تلك 

الصور سكونیة (ستاتیكیة) كما كانت لدى كانط وإنما أصبحت دینامیكیة.

ي طرأ على مفهوم الإنسان لدى كاسیرر لم یبرز هكذا تلقائیا في حیثیات هذا التغییر الذ
، بل یمكن لمس جذور ذلك 1926و1923مؤلفه الأم "فلسفة الأشكال الرمزیة" بین عامي 

، 1910عام et FonctionSubstanceبق الموسوم ب: "الجوهر والوظیفة"في مؤلفه السا
الرمزیة" یمثّل مدىً أوسع وأشمل بدلیل لكن وبالرغم من ذلك یبقى كتاب "فلسفة الأشكال

تجاوزه حدود علمي الطبیعة والریاضة اللذیْن اقتصر كاسیرر على تناولهما في كتابه 
"الجوهر والوظیفة".

اعتبار الوظیفة كعلامة ممیزة للوجود الإنساني برأي كاسیرر یجرّنا إلى الحدیث عن قیمة 
-karl MARX)1818اسیرر متأثرا بكارل ماركسالفعل أو العمل البشري، وقد یكون هنا ك

) من خلال تأكید هذا الأخیر على أن التاریخ العالمي ما هو في الحقیقة إلاّ عملیة 1883
العمل، عملیة «إنتاج للإنسان نفسه عن طریق العمل البشري، یقول ماركس في هذا الإطار: 
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شاطه ببدء ردود الفعل المادیة تجري بین الإنسان والطبیعة یقوم فیها الإنسان عن طریق ن
بینه وبین الطبیعة، وتنظیمها والسیطرة علیها، فهو یواجه الطبیعة كأنه إحدى قواها ویحرّك 
ذراعیه وساقیه ورأسه ویدیه لكي یختصّ نفسه بمنتجاتها في شكل یلاءم حاجیاته، ولكنه إذ 

ر طبیعته في الوقت ذاته، یطبق عمله على العالم الخارجي ویغیّره على هذا النحو، إنما یغیّ 
.1»فهو ینمّي القوة الكامنة الراكدة في داخله ویُخضع هذه القوى الداخلیة لسیطرته ورقابته

نص ماركس هذا یكشف هو الآخر من جهته الأثر الهیجلي في طروحات ماركس بشكل 
تلفا في وحدة عام من خلال ما یُعرف بالدیالكتیك المؤسس على ثلاثیة الأطروحة ونقیضها لتأ

أكبر وهي المركب، وإذا أردنا توضیحا أكثر لهذه المسألة، لابد من الإشارة إلى جدلیة السید 
)التي تعكس مخاضا عسیرا طرفاه friedrich HEGEL)1770-1831والعبد عند هیجل 

برة هما السید والعبد، وكیف ینتفض العبد عبر آلیة العمل التي تُمكّنه تدریجیا من امتلاك الخ
الكافیة لفرض ذاته، ومن ثم فلا غرابة أن یعتبر هیجل العمل أداة تحرر.

هذه الرؤیة جعلت ماركس یؤمن إیمانا قاطعا بأن قیمة الإنسان تكمن في العمل الذي 
یّنتجه بغیة التغییر من وجه الطبیعة في ذات الوقت الذي یغیّر فیه من طاقاته وإمكاناته، 

یبا لدى هیجل أن یُحدّد مفهوم الإنسان من منطلق كونه أداءً وعلى هذا الأساس لیس غر 
.وفعالیة (وظیفة) مبعدا عنه قدر الإمكان الطابع المیتافزیقي الذي علِق به لأمد بعید

.134، ص: 1948، 1القاھرة، جكارل ماركس، رأس المال، ترجمة، د، راشد البراوي، مكتبة النھضة المصریة،-1
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كاسیرر

الجمال والفنفي مفھوم : المبحث الأول

و المنزع الجماليكانط ھیجلالمبحث الثاني: 

الفن موطن الإنسان : المبحث الثالث
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یتعامل كاسیرر مع الفن على اعتباره واحدة من الصور الرمزیة التي یتوجب تحدید 
مفهوم الإنسان على ضوئها، قبل الخوض في هذا الإطار علینا الإشارة إلى ضبط مفهوم 

الروافد التي استقى الفن والمفاهیم المتقاربة معه على غرار الجمیل والجلیل...إلخ، ثم تبیّن
طیة والهیجلیة على السواء، الرؤیة الجمالیة ممثّلة تحدیدا في المرجعیتین الكانمنها كاسیرر

عن الأثر الذي مارسه كل من هردر وغوته وكذا التیار الرومانسي في الطرفتغاضيدون 
تعبئة البعد الفني في توجه كاسیرر الفلسفي بوجه عام. 

الجمال والفنفي مفهوم المبحث الأول:

الألماني غوتلب م الفن دون الإشارة إلى الفیلسوف ولوج في عاللا یمكننا ال
)، الذي تمحورت شهرته Alexander Gottlheb Bawmgarten)1714-1762بومغارتن

، وهو أول من Aestheticaالرئیسیة حول أبحاثه في علم الجمال من خلال مؤلفه الإستیطیقا
الفن والجمال، لكن بومغارتن لم للدلالة على فلسفة Aesthetikوضع اصطلاح الإستیطیقا
مفهومه ووضع –أیضا–فحسب، بل هو الذي حدّد »علم الجمال«یقتصر على اختراع اسم: 

الغایة الجمالیة هي تكمیل المعرفة الحسّیة بما «القواعد الأولى للتقویم الجمالي معتقدا أن 
الفنيمن الاستعدادهي حسّیة، وذلك هو الجمال، وینبغي تجنب التشویه، أي القبح، ولابد 

.1»جل إدراك الجمیلوالعبقریة والإلهام والممارسة لأ

علم الجمال فرع من الفلسفة یبحث في معنى الجمال ومختلف دلالاته، وفي أسبابه 
ودواعیه، وفي منزلته ومرامیه، یهتم بالأحاسیس والمشاعر واللذائذ الإنسانیة الناجمة عن 

؛ أو بعبارة أخرى هو البحث في ما ینبعث من إدراك صورة آیات الجمال في الطبیعة والفن

.294، ص: 1،1984للدراسات والنشر، بیروت، ط: ، المؤسسة العربیة1د، عبد الرحمن بدوي، موسوعة الفلسفة، ج-1



أرنست كاسیررمفھوم الإنسان في فلسفة 

126

أو شكل، معنى أو مغزى، مقرونا بالنشوة والارتیاح والسرور، ومهمته كشف العلاقات 
.1البسیطة التي توجد في كل مركب طبیعي أو فنّي یُشعرنا بالجمال

ن الفَنَن، الفن من حیث الاشتقاق اللغوي هو فعل، صُنع، عمل، وكلمة فن مأخوذة م
إذا "نتفنّ "، من فعل "مُتفنن"لذا تقول العرب للرجل المضطرب 2وتعني في الأصل الغصن،

، اضطرب كما تضطرب أغصان الشجر في مهب الریاح، وأغصان الشجرة: أفنانها وأفانینها
.وشجرة فینانة، أي كثیرة الأفانین، وقیاسا علیه نقول، امرأة فینانة، أي كثیفة الشعر وغزیرته

الفن: في معنىأولا

هو جملة من الأنشطة ذات القواعد والأسالیب التعبیریة الخاصة التي والفن اصطلاحا،
تختلف وهي غبطة روحیة من نوع فریدصة،تستهدف إثارة الشعور بالغبطة الجمالیة الخال

.3سقدّ المُ واسطة نحوعتبر بمثابةن الغبطة الروحیة الصوفیة التي تُ ع

ما ترتاح له النفس وینشرح مخیال العام، بالجمیل، والجمیل هوفي ال-دوما–قرن الفن ویُ 
بالألم أو النفور، ولعلّ هذا ما ینسجم مع مقولة له الصدر، أمّا القبیح فینشأ عن شعور 

كل ما كان قبیحا یُضعف الإنسان ویقبض صدره، إذ یُذّكره بالانحطاط والخطر «نیتشه: 
.4»والوهن

الجمال والجمیل: في معنىثانیا

على اعتبار أن الفكرة المطلقة عند هیجل ما هو إلا المطلق في وجوده الحسّيوالجمیل
تتلألأ ضمن حدود المظهر الحسّي، أو بعبارة أخرى تتبدى الفكرة المطلقة ضمن تجلیات 

مادي والفاني حسّیة، وتبعا لذلك یصبح دور الفن في أن یكون وسیطا بین الواقع الخارجي ال

.32، ص: 2011والفن عبر التوجیھ الفلسفي، دار المطبوعات الجامعیة عبد الحمید خطاب، الجمالیة،د- 1
.153المرجع نفسھ، ص: -2
.157المرجع نفسھ، ص: - 3
.37أ س رابوبرت، مبادئ الفلسفة، ترجمة، أحمد أمین، مؤسسة ھنداوي للتعلیم والثقافة، القاھرة، ص: - 4
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وبین الفكر المحض، أي بین الطبیعة والواقع المتناهي من جهة، والحریة اللامتناهیة للفكر 
.1الأفهومي من جهة أخرى

، ویلبس الروحاني لَبوسا حسّیا، وعلیه فإن العنصر "مُرَوْحَنا"ففي الفن یبدو المحسوس 
طیقي لیس وهما، أي شیئا أدنى الخاص بالفن هو المظهر الخارجي، غیر أن المظهر الإستی

یُظهر الجوهري والكلي؛ فهو یستخرج القیمة الحقیقیة من عالم الظواهر، ومن شأن الفن أن 
.»واقعا أسمى یولّده الروح«من الظواهر الحسّیة ویمنح هذه الأخیرة 

في هذه التعریفات الاصطلاحیة للفن والجمیل، نجده مماثلا تماما لما المتأمل 
الفن هو إبداع موضوعات خاصة موجهة لخلق حالة من «" فیما معناهسمعجم لارو "تضمّنه

وللفن .)2( »الإنسان  تكون على الأقل مرتبطة بالرغبة الجمالیةلدىالحساسیة والفطنة 
تجلیات كثیرة یمكن لمسها في موضوعات حسّیة، كالنحت والعمارة والرقص والشعر.

الفن باعتباره محورا رئیسیا لعلم الجمال، لكن هذا لا هذا على مستوى التنظیر لموضوع
یمنع من أن للفلاسفة الیونانیین رأي في الفن، فهو في تصور أرسطو علم من العلوم 

أساسیا من الثقافة سواء في والعملیة، وبذلك یغدو جزءاالصناعیة مقارنة بالعلوم النظریة
تطرأ على الطبیعة من خلال عملیتي الزرع تجلیاتها المادیة المتمثلة في التعدیلات التي 

والتعدیل، أو امتداداتها الفكریة التي طبعتها في عصر النهضة من قبل النزعة الإنسانیة، ثم 
توسعت دلالاتها في عصر التنویر حیث باتت تضم المعارف والعلوم والفنون خاصة مع 

، وعلیه أصبحت الثقافة ةالاكتشافات التي تسارعت في مجال الدراسات الإنسانیة المختلف
تُعبّر عن التجربة الإنسانیة في تنوعها وغناها.

.42ونیس العكرة، دار الطلیعة للطباعة والنشر، بیروت، ص: رّو، ھیجل والھیجلیة، ترجمة أدیرینیھ س-1
2 مادة( - art :في (le petit larousse( .L’art, création d’objets spécifiques destinés à produire chez l’homme un état de
sensibilité et d’éveil plus ou moins lié au plaisir esthétique)
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المبحث الثاني: كانط هیجل والمنزع الجمالي

اغترف منهما ولا یمكننا الحدیث عن رأي كاسیرر في هذا السیاق إلاّ بعد تفقد أهم رافدین
رأیه، وهما على التوالي، التصور الكانطي والتصور الهیجلي.

: كانط والمسألة الجمالیةأولا

أفضل تعبیر فلسفي عن استقلال الفن عن الممارسة الحیاتیة وعن لفننظرة كانط لتعتبر 
فروع المعرفة الأخرى، بدلیل شروعه في تأسیس كل مجال من مجالات الفكر في تربته 

لا الخاصة ووفقا لقوانینه الخاصة، حیث أصبح معیار الحكم على العلم هو الصدق، أي
ا في المجال ضرورة للحدیث عن أحكام الخیر والشر أو الجمال والقبح في میدان العلوم، أمّ 

الإتیقي فأصبح معیار الحكم هو الخیر، لكن حینما یتعلق الأمر بالمیدان الإستیطیقي فلا 
، وإنما معیار ذلك یتحدّد بناء على كونه جمیلا أو قبیحا.داعي إلى أحكام الصدق والكذب

هم من هذا أنه لم یعد في الإمكان الاحتكام إلى المعاییر الأخلاقیة والعلمیة للبت في یف
المسائل الفنیة، هذا الأمر یؤكد بوضوح استقلالیة الفن أو اغترابه عن مجالات المعرفة 
الأخرى، وباتت على ضوء ذلك مهمة الفن المحوریة هي خلق الجمال ولیس بلوغ الحقیقة أو 

.1الوعظ والإرشاد

هذا التصور أفضى في الأخیر إلى ما یُعرف الیوم بنظریة الفن من أجل الفن والنزعة 
الجمالیة إلى الحد الذي أصبح إنتاج الفن ذاته موضع تأمل للفنان في أعماله، ومن هنا 
ظهر الفن الذي یتأمل في ذاته، والفن الذي یعي كونه فنّا ولا یتخطى محاولة خلق الجمال 

لعمل الفني دون عرفیة وأخلاقیة أخرى، بمعنى أصبح ما یهم هو صورة أو شكل اإلى أبعاد م
الاهتمام بموضوعه.

.58كانط واستقلالیة الإستیطیقا، ص: عمرو شریف، -1
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یعتمد كانط على الأسلوب الشكلي في مجال الإستیطیقا، فهو لا یُحدّد جملة أشیاء على 
أنها جمیلة مستثنیا أخرى على أنها قبیحة، بل یضع مجموعة من الأسس التي تضبط الفن 

هذه الرؤیة یمكن إیضاحها أكثر من خلال تبیان الفرق بین الأحكام المعرفیة الجمیل، 
والأحكام الإستیطیقیة؛ فالأحكام المعرفیة تشیر إلى الموضوع (شيء ما) خلافا للأحكام 

الموضوع، فمثلا عنیهاي أنها تشیر إلى الذات ولا یالإستیطیقیة التي تعتبر أحكاما ذاتیة، أ
ى أن هذا الشيء جمیل فهو یعكس إحساسه نحو هذا الشيء، أي عندما یشیر شخص ما إل

الذي یمارسه هذا الشيء في شعوره.تحدید التأثیر

، بوضوح بین الجمیل والملائم، ففي الوقت الذي یكون فیه الحكم على موضوع یمیز كانط
لا ما، بأنه جمیل هو حكم عام یصدق على الجمیع، فإن الحكم على موضوعه بأنه ملائم، 

خمر «یعني أكثر من أنه ملائم لي، أو ملائم لفلان، ولهذا فإنه عندما یقول شخص ما: 
جزر الكناري ملائم، ویُصحّح له شخص آخر قوله، ویُذكّره بأنه علیه أن یقول: إنه ملائم 

1.»م بذلكسلّ ى عن طیب خاطر ویُ لي، فإنه یرض

یمتد إلى «سان والحلق والبلعوم، بل لا یقتصر على الذوق بالل–یقول كانطكما–والملائم 
أمّا الجمیل، فأمره مختلف تماما، إذ لا یصحّ أن ،2»ا یكون ملائما للعین والإذن أیضام

بالقول: هذه جمیلة بالنسبة إلخ ، أو لوحة تشكیلیة...أُشیر إلى قصیدة أو مقطوعة موسیقیة
بالنسبة إلى الجمیع، وهكذا إليّ، لأنه لا یصحّ أن یُنعت بالجمال ما لا یُفترض أنه جمیل

إنما تصحُّ في الملائم فقط، ولا یراها كانط صالحة في الحكم »لكل ذوقه الخاص«فإن عبارة 
.3الجمالي

.112إمانویل كانط، نقد ملكة الحكم، ص: -1
.113-112المرجع نفسھ، ص: -2
.113المرجع نفسھ، ص: -3
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: هیجل والمسألة الجمالیةثانیا

هیجل في الفن، یتأسس على فرضیة ما یُعرف عنده بالروح المطلق باعتباره مرجعیة رأي
تحلیلاته الفلسفیة الجمالیة، وفلسفته المثالیة تتمحور حول فكرة أرضیة في هاخذأساسیة یتّ 

الروح المطلق للدلالة على الموضوع الأبدي اللامتناهي حیث یعتقد أن كل ما في الوجود من 
ظواهر مادیة، حسّیة، نظم فكریة أو إنسانیة، هي في آخر المطاف تجل من  تجلیات الروح 

جدل وغایة الروح المطلق دائما الوعي ووسیلته في ذلك المطلق، وقانون هذه الظواهر هو ال
ثلاث هي: الفن، الدین والفلسفة، ومن هنا بالذات یمكن رصد الإیحاءات المتعلقة بالفاعلیات 

ا لاحقا كاسیرر في شكل صور رمزیة.الإنسانیة التي طوّره

لكل، فالكلیة لا یمكننا النظر لأي قسم من أقسام الفلسفة الهیجلیة دون الحدیث عن ا
)Totalité ّا نعتبر علم المنطق هو علم ) مبدأ أساسي من مبادئ الفلسفة الهیجلیة، وإذا كن

الكلیات الخالصة، ففلسفة الطبیعة تبعا لذلك هي استمرار للمنطق وتكملة له، شأنها شأن 
كس في الحیاة الباطنیة للعقل، فإن فلسفة الروح تعفلسفة الروح، لأنه إذا كان المنطق یعكس

مراحلها التحققات المختلفة للعقل في المؤسسات الاجتماعیة، مثل: نتاجات الفن والدین 
، ویُعتقد بأن هذه هي الأشكال الرمزیة التي ساقها لاحقا كاسیرر كتعبیر عن تعدد 1والفلسفة

وتنوع التجربة الإنسانیة.

یه ثلاث درجات، أولها ح فكرة هیجل هته، یجب الإشارة إلى أن الروح المطلق لدولتوضی
الفن وأوسطها الدین، وأسماها الفلسفة (المعرفة المطلقة)، والفن بالنسبة إلى هیجل یُمثّل أولها 

ل الفلسفة التتویج الأكمل شكّ بحكم تعبیره عن الحقیقة واتخاذه صورة تمثیلیة حسّیة، بینما تُ 
طلقة، أما بالنسبة إلى الدین فهو فیه حقیقتها المتحیىللحقیقة، لأن الفكر بمثابة الوسط الذي 

في منزلة وسطى على اعتبار أنه یتأسس على التشبیهات الرمزیة إضافة إلى بعض الأشكال 

.43، ص: 1991، 1د. رمضان بسطاویسي محمد غانم، فلسفة ھیجل الجمالیة، المؤسسة الجامعیة للدراسات والنشر والتوزیع، ط-1
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الحسّیة، ولو أن هیجل لا یرى فارقا كبیرا بین الدین والفن إلى درجة أنهما متداخلان، والدلیل 
غرار التعبیر عن الآلهة في علىعلى ذلك أن الدین تجلّى في ثوب فني في التراث الیوناني

الفن الیوناني من خلال صور حسّیة رمزیة.

وما یؤكد طبیعة العلاقة بین الفن والدین لدى هیجل هو أن الفن في تعبیره عن الحقیقة 
یؤدي في آخر المطاف إلى الدین، حیث یكشف  الفن عن نوع من التناهي في العمل الفني، 

رة الجمالیة من نقص إلى خبرة أرقى تحتوي على الخبرة یدفع المرء لتجاوز ما في الخب
الجمالیة وتستوعبها في خبرة أعم وأكمل، والمتمثلة في الخبرة الدینیة.

المسألة الجمالیة عند هیجل، ترتبط ارتباطا وثیقا بفلسفة الحضارة التي سعى إلى تأسیسها 
رة تبُرز لنا الدور الذي یقوم من خلال ظاهریات الروح، ویعود ذلك في نظره إلى أن الحضا

به الفن في التاریخ البشري، وفي تجربة الوعي البشري أیضا، إن هیجل لم یُبلور رؤاه في 
والجمال في مؤلفه الرئیسي (الإستیطیقا) فحسب، إنما أشار إلى الفن في (فلسفة الروح) الفن

مختلفة للحقیقة الواحدة، حینما تحدّث عن الروح المطلق وكذا الفن والدین والفلسفة كأشكال
وضمن هذا المؤلف یعرض للفن كجزء من نسق مقومات الحضارة الإنسانیة جنبا إلى جنب 

.1الدین والثقافة

نلمس في هذه التحدیدات الهیجلیة للفن وربطه بمنظومة الحضارة الإنسانیة، أن هناك 
ي ارتأى بأنها أوجه متعددة التق بمختلف الصور الرمزیةتماثلا لإقرارات كاسیرر فیما تعلّ 

للتعبیر عن حقیقة واحدة، ومن خلالها یجب فهم الإنسان، الأمر الذي یؤكد التأثیر الهیجلي 
أشرنا في المبحث المتعلق على التوجهات الفلسفیة العامة لدى كاسیرر كما سبق وأن 

رف منها اغتالفكر الكاسیرري، والتي كان هیجل واحدا من أهم المشارب التيبمرجعیات
.كاسیرر فكره

.55ع السابق، ص: المرج-1
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حینما نقارب بین نظرة هیجل لمفهوم الحضارة، والتي یرى من خلالها أن الطابع 
لفن التشكیلي الروحیة كالشعر واو الحضاري الممیز لكل أمة یبدو طاغیا في الأشكال الثقافیة 

كانت لخ، نعثر على ذات الإیحاءات لدى كاسیرر، والتي تبدو أنها .إ.والعلوم والفلسفة.
السبب المباشر في محاولاته لإرساء ما یُعرف بمنطق علوم الثقافة، أي كیفیة تحویل الثقافة 

الأشكال إلى موضوع محل مساءلة فلسفیة، ولن یسعنا ذلك إلا انطلاقا من تحلیل جملة 
الرمزیة على شاكلة الفن، الأسطورة، اللغة والدین...الخ، وهي القطاعات التي طالها البحث 

تخلیصه من طبیعته و بعد أن قام كاسیرر بتوسیع أفق النقد العقلي لدى كانط اسةوالدر 
في تقدیر -المتمثّل دائما العلمیة المنطقیة، والاطّلاع على الجانب المسكوت عنه، و 

في تلك المنظومة الرمزیة المُشكّلة من الأساطیر والفنون والعلوم وكل تعبیرات - كاسیرر
من خلالها یمكن ضبط مفهوم الإنسان.التراث الإنساني، التي 

قة بالحضارة والثقافة كما تبدو في محاضراته في فلسفة هذه التحدیدات الهیجلیة المتعلّ 
بحكم اتساعها لاحتواء كل ما ینتجه الإنسان، من العلم حتى الشعر، اواسعالتاریخ لها معنىً 

ضروب النشاط الإنساني حین بما في ذلك الاقتصاد والسیاسة والدین والفلسفة، أي كل 
هو من یُعبّر بموجب فعله ،ي لأن الإنسان المثقف لدیهیحاول التسامي بذاته إلى مستوى الكلّ 

الجزئي عن الطابع الكلي لشعبه وأمته.

الجمال عند هیجل هو الجمال الصادر عن تجلي الفكرة بطریقة حسّیة وهو في النتیجة 
مطلق، وبهذا أكّد هیجل على أن الجمال الفني أرقى من الحتمیة جمال معبّر عن الروح ال

، لأنه من إبداع الروح المطلق، والجمال فكرة موجودة في رأس الإنسان بفعل الجمال الطبیعي
إدراكنا نحن للجمال، وعلى هذا الأساس یختلف الإحساس بالجمال من شخص إلى آخر من 

الفني أرقى صور الجمال بحكم تدخل منطلق الاختلاف الكامن في مستوى الوعي، فالجمال 
العقل فیه، فرسمُ نخلة مثلا أجمل بكثیر من النخلة ذاتها لتدخل الوعي في الرسم...یُفهم من 
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هنا أن هیجل أكبّ على تجلیات الفكرة لاستخراج معناها الأعمق ومرماها الأعمّ، فأبدع 
، فهو لم یكتف م الأخلاقیةفلسفة بأكملها للثقافة الإنسانیة، ووضع الأسس الفلسفیة للعلو 

بدراسة محض سیكولوجیة للحیاة الباطنیة (الروح الذاتي)، بل أراد أن یدرس الروح في 
: التاریخ، الحق، العادات(الروح المطلق)، نتاجاته الخارجیة، أي إنجازات المجتمعات البشریة

لسفة(الروح المطلق)، یاته العلیا حیث یجد الروح نفسه في عقر داره، الفن، الدین والففي تجلّ 
.1»اعرف نفسك بنفسك«وهكذا نكون قد حقّقنا في ما معناه الحقیقي ما قاله قدماء الإغریق: 

ما یمكن أن یُستشف من هذه الإطلالة الوجیزة على تصور كل من كانط وهیجل في 
فن الجمال وفي الفن تحدیدا، إلا محاولة لربط السیاق مع مقتضیات البحث حیث یبدو أن ال

مقولة یُمكن إسقاطها حسب كاسیرر على واحدة من التجارب الإنسانیة المتعددة والثّریة، ولذا 
غرار الأسطورة، الدین، فلا مناص من اعتبار الفن صورة من الصور الرمزیة على

لخ.العلم...إ

ق بإسهامات هیجل، حیث اعتبر الفن أحد تمثُّلات الروح المطلق، ومنوالأمر ذاته یتعلّ 
التي على ضوئها یُحدّد ثم فلا مانع من إدراج الفن برأي كاسیرر ضمن المنظومة الرمزیة

الإنسان.تصور

: الفن موطن الإنسانالمبحث الثالث

رغم ما یتمتع به كاسیرر من غزارة تألیفیة، لم یترك مؤلفا خاصا بعلم الجمال، بحیث لم 
آراء متناثرة لم ترق إلى مستوى اعتبارها فلسفة جملة ،تعدُ أن تكون إسهاماته في هذا المجال

جمالیة متكاملة، لكن هذا لایُقلّل من شأن وقیمة تلك الإسهامات في الدراسات الجمالیة.

.36رنیھ سرو، ھیجل والھیجلیة، ترجمة، أدونیس العكرة، دار الطباعة بیروت، ص: -1
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ر الاطّلاع على فلسفته العامة المتعلقة عبّ بدقة إلاّ آراؤه في الجمالیات لا یمكن تحدیدها
ل الإطار العام الذي تتحرك فیه اجتهادات كاسیرر شكّ بفلسفة الأشكال الرمزیة، هذه الفلسفة تُ 

في مختلف المجالات سواء ما تعلّق بالأسطورة، التاریخ، العلم أو الفن، بمعنى الرؤیة 
الشاملة لفلسفة الصور الرمزیة ستتیح لنا فهم آراءه في المسألة الجمالیة.

ن ضمن الكائنات التي یمكن النظر إلى الإنسان حسب كاسیرر من منطلق كونه الوحید م
تملك القابلیة لإدراك الجمیل، فالفن هو بمثابة صورة من تلك الصور الرمزیة التي یجب أن 

لخ.ة إلى الأسطورة، العلم، الدین...إیُفهم من خلالها الإنسان إضاف

: الفن عند كاسیرر أولا

تأسس بناء على تحدید مفهوم الفن عند كاسیرر، والذي حوله تدور فلسفته الجمالیة، ی
فلسفة الأشكال الرمزیة من جهة، وینبع من خلال فهمه لطبیعة العمل الفني من جهة أخرى، 
حیث یتم ربط الفن في تصور كاسیرر بجنسه المتمثّل في عالم الرمز وبربطه أیضا 
بخاصیته النوعیة ممثّلة في كونه خلقا وتصویرا للأشكال، ولفهم رأیه في هذا السیاق وجب 

تساؤل التالي: ما هي طبیعة الشكل الرمزي عند كاسیرر؛ هل هو مجرد محاكاة للواقع طرح ال
أم هو بمثابة خلق وبناء له؟

لا یمكن اعتبار الرمز مجرد محاكاة للواقع بقدر ما هو بعد من أبعاده، وهذا لیس غریبا 
التي یعتبر مادام الموجود البشري عند كاسیرر هو حیوان خالق لمختلف الأشكال الرمزیة 

الفن إحداها، هذا یعني أن الواقع الرمزي هو الواقع الحقیقي، واقع مغلّف بشتى الأشكال 
الرمزیة ومنها الفن، وفي هذا الإطار یمكننا لمس أوجه المقاربة بین تصور كاسیرر والتجربة 

قولات الممكنة لدى كانط حیث أن البناء الرمزي ینهض بذات المهمة المُسندة إلى الصور والم
الأولانیة في فكر كانط عند ملامستها لمعطیات التجربة.
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إذا كانت الصور الكانطیة لیست مجرد محاكاة للواقع، بل هي من تُشكِّل هذا الواقع 
وتمنحه الكلّیة والموضوعیة، فالوظیفة الرمزیة عند كاسیرر هي الأخرى تقوم بنفس المهمة 

جة استیعاب فعالیات متنوعة ومتباینة من النشاط بفارق یكمن في اتساع رقعة تطبیقها لدر 
الإنساني كاللغة والأسطورة والدین والعلم...إلخ.

وبالتأمل في هذه المنظومة الرمزیة حسب كاسیرر، یتضح بأن الرمز هو المسؤول عن 
عملیة خلق الواقع؛ فالرموز العلمیة تُكوّن واقعا موضوعیا هو الواقع العلمي، وتتكفل الرموز 
الأسطوریة من جهتها بنسج واقع موضوعي یشمل الأساطیر، وواقع موضوعي آخر هو 
الواقع اللغوي كنتاج للرموز اللغویة، وتقوم الرموز الفنیة بخلق عالم الأشكال الخالصة، وعلى 
ضوء هذه المهام المسندة إلى الرموز، لا نستغرب من اعتبار فلسفة الأشكال الرمزیة هي 

فمقولة الخلق هي مقولة جوهریة في الفكر الكاسیرري.فلسفة الخلق، ومنه

Nicolaiولتوضیح مقولة الخلق في قاموس كاسیرر، وجب الاستعانة برأي هارتمان 

HARTMANN)1882-1950 :فلسفة كاسیرر لا تعنیها المادة الأولیة «) القائل بأن
لیة الخلق في حدّ ذاتها، للخلق، ولا تكترث بمصدر عملیة الخلق، بینما فحواها یكمن في عم

فضي بنا إلى علم لأن البحث في المادة الأولیة سیؤول بنا إلى المیتافزیقا، وتقصّي مصدرها یُ 
النفس، وفلسفة كاسیرر لا بالمیتافزیقیة هي ولا بالنفسیة، أي أنها لا تبحث في الوجود 

.1»الخالص ولا في الوعي المحض، وإنما تبحث في تفاعلهما معا

هذا الأساس جاء رفض كاسیرر لكل ضروب المحاكاة، إذ كیف یمكن للفن أن على 
یكون محاكاة للواقع في ذات الوقت الذي یُعتبر فیه مصدر موضوعیة لهذا الواقع؟ أو 
بصیغة أخرى كیف یكون الفن محاكاة للواقع وهو یُمثّل صورة من صور معرفته؟ إن الفن 

له ولا یحاكیه أو ینسخه، بل هو نظرة موضوعیة برأي كاسیرر هو ما یكشف الواقع ویُمثّ 

1 - SCHILPP. P, a, ed, the philosophy of  ernst cassirer, p.292-293.
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للأشیاء وللحیاة الإنسانیة ككل، بمعنى أن الفن كأيّ شكل رمزي آخر هو منبع الوحدة 
والاتساق والمعقولیة.

انطلاقا من هذا التصور، تمكّن كاسیرر من رصد الخطأ الذي وقع فیه أفلاطون حینما 
حیاتنا، ومردّ ذلك هو النظرة الضیّقة إلى العمل الفني اتهم الفن بزعزعة النظام الأخلاقي في

على أنه ضرب من المحاكاة فقط؛ فلا أحد منّا یمكنه اعتبار انجازات الشعراء والفنانین 
الكبار مجرد شذرات متناثرة من مشاعرهم العاطفیة، كما أنها لیست انبثاقات عابرة لما 

الذي یمیّز الفن.یُعانونه، وإنما هي المسؤولة عن طابع الوحدة

نفس الموقف الذي اتّخذه كاسیرر إزاء أفلاطون فیما یخصّ نظرته إلى الفن، خصّ به 
) الذي أغفل هو الآخر الطابع الرمزي في Henri BERGSON)1859-1941برغسون

أن الفن ما هو إلاّ عین میتافزیقیة نواجه بها -على ضوء خلفیته المیتافزیقیة–الفن معتقدا 
ع مباشرة دون واسطة (رمز)، ومنه فالتجربة الجمالیة عند برغسون لا تخرج عن كونها الواق

مجرد تجربة صوفیة أسقطت من حسابها الطابع الرمزي.

ولا یجب أن یُفهم من هذا أن العمل الفني لدى كاسیرر یقف عند حدود الرمز فقط، بل 
ن یحسّ الشاعر بالمعنى الخفي یعتبر فوق ذلك خلقا وتصویرا للأشكال، وعلیه لا یكفي أ

للأشیاء، بل علیه أن یجسّد مشاعره ونوازعه في وجود خارجي؛ فمثلا الخیال الفني لیس 
مسؤولا على تجسیم المشاعر والأحاسیس في أشكال مادیة مثل الصلصال والرخام، بل 

رسوم، یتعدى ذلك إلى التجسید الذي یتمثّل في الإیقاعات والنماذج اللونیة والخطوط وال
بمعنى ما یؤثر فینا من العمل الفني هو البناء، أي التوازن والنظام الكامن في تلك 
المصنوعات، ویكشف هذا التبریر، نزوع كاسیرر البنیوي الذي سبق وأن أشرنا إلى تأثیره في 

التوجه الفلسفي العام لدیه.
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ة باللغة والصور ومختلف إن الصبغة الرمزیة التي تطبع المنتوج الفني، تتیح له الاستعان
الوسائل التكتیكیة للتعبیر عن الحقائق المراد إیصالها إلینا، وهذا ینسجم كلیة مع طبیعة 
الفعل الفني القائم على تفسیر الواقع بالحدس ولیس بالأفكار، وبالصور الحسّیة ولیس 

بالفكر.

رؤیة وجب تحدید إن الرمز الفني لدى كاسیرر یقترن بعامل الشكل، ولتوضیح هذه ال
التفرقة بین الرمز والإشارة؛ فالإشارة تستمد دلالتها من الشيء الذي نتفق على أن نستعمله 
للإشارة إلیه، في حین أن الرمز یحمل في ذاته معنىً خاصا به یُستمد من تأمل هذه الرموز 

یعني والانفعال بها، وهذا یؤكد على وجود وحدة عضویة تجمع بین الشكل والمضمون، مما
أن الصلة بین الشكل والمضمون في العمل الفني هي صلة طبیعیة ولیست مصطنعة كتلك 
القائمة بین الإشارة ومعناها، وما یدل على ذلك هو إمكانیة استبدال إشارة بأخرى في علم ما 

دون المساس بطبیعة المحتوى.

لرموز غیر الفنیة أو من خلال التمییز بین الرمز والإشارة في سیاق الفن، یبدو أن ا
الإشارات ما هي إلاّ لغة اتفاقیة خلافا للرموز الفنیة التي لا یمكن استبدالها دون أن یُحدث 
ذلك اختلالا في المعنى والتعبیر على اعتبار أن العمل الفني بمثابة وحدة عضویة ناتجة 

غدا العمل الفني عن ائتلاف الرمز بمدلوله، وأنّ هذه الرابطة لا تفُرض من الخارج وإلاّ 
.1مجرد إشارات جوفاء تُضعف التعبیر الفني وتحدُّ من أصالته

د إشارات، ما یمكن أن یُستشف من هذا، هو أن الرموز بالمعنى الحق لا تتحول إلى مجر 
نتمیان إلى عالمین مختلفین من عوالم الخطاب؛ أمّا الإشارة فمستقاة لأن الإشارات والرموز ت

لمادي، بینما الرمز فهو جزء من عالم المعنى الإنساني، وتستقلّ الإشارات من عالم الوجود ا
بكیانها المادي وتنفرد الرموز بقیمتها الوظیفیة، ودائما في إطار التمییز بین الإشارة والرمز 

.50- 48، ص: 1972د، أمیرة حلمي مطر، مقدمة في علم الجمال، دار النھضة العربیة، -1
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نلحظ أن الإشارة تتمتّع بالثبات من منطلق تعبیرها على شيء بعینه، في حین أن الرمز یتّسم 
اویة إمكانیة التعبیر عن المعنى الواحد بلغات مختلفة، وكذلك التعبیر عن ذات بالمرونة من ز 

الفكرة بصیاغات لغویة مختلفة.

التفرقة بین الإشارات والرموز في المجال الفني نلمس لها امتدادا لا حقا عند سوزان 
) من خلال ربط الإشارة بالشيء بالمشار إلیه،Susanne LANGER)1895-1985لانجر

، 1أو الموقف الذي تعبّر عنه، في حین أن الرمز یُفهم انطلاقا من الفكرة التي نتصورها حوله
وإذا أردنا توضیحا أكثر لتصور سوزان لانجر في هذا المقام، فإن الفعل الفني هو بمثابة 
صورة رمزیة تعكس حیاة الشعور فقط، وهذه الصورة هي الطابع الممیّز للفن، بل هي في 

، ومن ثم فإن الفن یمثّل نسیج الإحساس والعواطف والتفكیر 2هیة الفن ومقیاسهالواقع ما
المتروي لإدراكنا المجرد غیر المشخّص، كما أن الرمز الفني برأیها لا یشیر إلى شيء 
خارجه، فالوجدان الذي یعبّر عنه العمل الفني لا ینفصل عنه، بل هو یمثُل صمیمه، ولعلّ 

إن العمل الفني نوع خاص من الصور، وذلك لأنه لا یبدو «ا: هذا ما كانت تقصده بقوله
أكثر من كونه ظاهرة مرئیة ویبدو في الواقع كما لو كانت الحیاة تدبّ في أرجائه وتتحرك في 
دهالیزه، أو كما لو كان مُحمّلا بالشعور یتغلغل في أنحائه ویترقرق في أوصاله، أو إلى حد 

.3»عملي ملموسما بدون أن یتمثّل في شيء حقیقي 

1 - Langer Susanne, Feeling and form, p. 26.
.173سوزان لانجر، رمز الفن والرمز في الفن، محمد أمین إبراھیم شاھین، ص: -2
.176المرجع نفسھ، ص: -3
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: الفن محاكاة لتجربة اللغةثانیا

رأي كاسیرر في الفن لم یتبلور إلا بعد استعراضه لمجموع النظریات التي یدعو بعضها 
إلى المحاكاة، وبعضها الآخر إلى الإلهام والخلق، فالمحاكاة في الفن تربط العمل الفني 

.1یس وقوانین الجمالبقواعد ثابتة، أمّا الإلهام فلا یعترف بمقای

اعتماده في تبریر یتم من خلال نفس المنطلق الذي تمّ یعتقد كاسیرر أن تبریر الفن
الآخر و اللغة، إذ یرى أن الفن واللغة یتأرجحان دائما بین قطبین اثنین، أحدهما موضوعي 
ن المیل ذاتي، ولا یمكن لأیة نظریة في الفن أو اللغة أن تتغاضى عن هذین القطبین، مع أ

إلى أحد القطبین أمر مُتاح بین الحین والآخر، حیث یشتركان في مبدأ المحاكاة، بمعنى 
الفن یحصل بالمحاكاة كما أن اللغة هي الأخرى نتاج أن تكون وظیفتهما الأولى حكائیة، أي 

لذات الفعل، بحیث تستمد اللغة أصلها من محاكاة الأصوات، والفن من محاكاة الأشیاء 
ة، على خلفیة أن ظاهرة المحاكاة غریزة مبثوثة في التركیبة البشریة منذ البدء، وهذه الخارجی

بحكم أنها أكثر تقلیدا، ومنها یغترف معارفه الغریزة من بین ما یمیّزه عن الحیوانات الأخرى
.2الأولى على حد قول أرسطو

لدى أرسطو، فهي فُهمت المحاكاة في تصور أفلاطون على أنها تشویه للحقیقة، بینما
أهم ما یتمیّز به الفنان عن غیره من الأشخاص العادیین؛ فالمحاكاة هي مهارة وحذق 

»فن الشعر«وغیرها من الفنون، وفي هذا السیاق یشیر في مؤلفه لأبجدیات الرسم والنحت
لألوانها أو ما شاكلصنعتها أو لا باعتبارها محاكاة ولكن لإتقان إلى: أن الصورة تسرّنا

لم یمنعه من تمییز الفنانین وفق طبیعة الموضوعات اعتراف أرسطو بفن المحاكاةلكن،ذلك
التي تُحاكى إذ یرى أن ذوو النفوس النبیلة حاكوا الأفعال النبیلة، وذوو النفوس الخسیسة 

حاكوا أفعال الأدنیاء.

1- CASSIRER Ernst, An Essay on men, Bantam book, New york, 20thprinting,1970, pp. 246- 251 .
.243، ص: 1961الإنسان، ترجمة إحسان عباس،دار الأندلس بیروت، أرنست كاسیرر، مقال في-2
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، مستدلا في المحاكاة مصدرا ینضح باللذةق م)322-ق مAristote)384یرى أرسطو
على ذلك بالسرور الذي یغمرنا ونحن نرى مشاهد حزینة أو نقرأ تراجیدیا بأسلوب روائي 

، وبقولة »الشعر كالرسم«*مته تأثّر بمقولة هوراسرُ ولعلّ تاریخ النظریة الشعریة بِ ،ممتع
وأن الفرق »التصویر شعر صامت والشعر رسم ناطق«أیضا حینما أقرّ بأن: *سیمونیدس

في الطریقة لا غیر، ولا ینبغي أن یُفهم من هذا أن العمل الفني مجرد انعكاس أو بینهما 
صورة طبق الأصل للواقع، بمعنى یجب الاعتراف بأن هناك حیُز تبرز من خلاله القوة 

الخالقة أو المبدعة للفنان.

فلا هذا عن أرسطو، أمّا الكلاسیكیون المحدثون بدایة من إیطالیي القرن السادس عشر، 
بالمحاكاة على خلفیة أن الفن لا ینقل الطبیعة بشكل عام، وإنما تقتصر مهمته على یعترفون

فحسب، مع الاعتراف بأن مثل هذا التصور یطرح عدید التساؤلات؛ إذ "الطبیعة الجمیلة"نقل 
كیف نُحسّن في المثال دون التعدیل من شكله؟ وكیف نتعالى على واقعیة الأشیاء دون 

مقتضیات الحقیقة والصدق؟ التسلیم بمنطق هؤلاء على حد تعبیر كاسیرر، یجعلنا المساس ب
.1هتانن من أشكال البُ بأن الشعر والفن ما هما إلاّ شكلافي آخر المطاف نُقرّ 

تفسیر ) Benedetto Croce)1866-1952وفي نفس السیاق یرفض بندتو كروتشه
أو لغة تعبیریة، یقوم بها الفنان، عبر عملیة ایر الفن بمرجعیة المحاكاة؛ إذ یعتبر الفن تعب

الإبداع بتقدیم شيء جدید یختلف عن الواقع المعیش، وإن كان ینبثق منه في معظم 
الطیر یغني للغناء ولكنه في غنائه یُعبّر عن «وعلى هذا الأساس، فهو یرى أن: الأحیان، 

، Concreteم یكن عیانیا الفن لا یعني شیئا إن ل، ویضیف كروتشه أنّ 2»مجمل حیاته
والذي انتقد التفرقة بین التعبیر والحدس، على أساس وضع مظاهر العواطف وصور 

.245، ص: 1961أرنست كاسیرر، مقال في الإنسان، ترجمة إحسان عباس، دار الأندلس، بیروت، -1
نجلیزي، أصرّ ھوراس، شاعر غنائي، وناقد أدبي لاتیني من رومانیا القدیمة في زمن أغسطس قیصر، قیل بأن لھ تأثیر على الشعر الإ- *

ھوراس على أن الشعر یجب أن یقدم السعادة والإرشاد، اشتھر الشاعر بالقصائد الغنائیة والمقطوعات الھجائیة.
2 -Croce, Benidetto, My philosophy, essays on the moral and political of our time, selected by .Rlibenski,
translated by E.F.carrit.collier books, new york, 1969, p. 192.
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الحیوانات والناس والمناظر والأفعال والمغامرات في جانب، بینما یضع في الجانب الآخر 
أمّا الأصوات والأنغام والخطوط والألوان وغیرها، واعتبار المجموعة الأولى هي باطن الفن، 

الفن بالذات، والثانیة هي الأداة، وأن التفرقة المجموعة الثانیة فتمثل ظاهره، والأولى هي 
بینهما غیر واردة.

وإذا كان كروتشه قد رفض التمییز بین الحدس والتعبیر، فإنه یعود ویؤكد على أن الفن 
قیا كما ره شلنج، أو حدسا منطحدس محض أو تعبیر محض، لیس حدسا عقلیا كما تصوّ 

هو في عرف هیجل، ولیس هو بالحكم كما ذهب إلى ذلك التفكیر التاریخي، إنما هو في 
زة على التعبیر عن ، ومن ثم یغدو الفن قدرة متمیّ 1حقیقة الأمر، صورة المعرفة عند بزوغها

الفنان إنما هو ذلك الإنسان الذي یشعر بأنه لا یمكن أن یكون الواقع بعمق، والحق أنّ 
معنى، ما لم یُنتظم في نطاق عالم ما، وأنّ علیه هو، إنما تقع مهمة اكتشاف ذلك للواقع 

غبار الواقع الكثیف الداكن الأسود؛ فالفنان هو ذلك العالم الذي لا یخرج عنه شیئا، اللهم، إلاّ 
ة، وفي الخالق الذي یُنظّم العالم عن طریق مجموعة من الوسائط الإستیطیقیة الخاصّ 

واسطة (التعبیر)، ولیست عبقریة الفنان في أن ینقل الواقع بأمانة وإنما مقدمتها جمیعا
.2(یُعبّر) عن الواقع بعمقعبقریته في أن 

هذا الواقع، بمجرد تفسیره نصبح بصدد الفن، تفسیر بالحدس لا بالأفكار، بالصور الحسّیة 
، فالفنان مستكشف لا بالفكر كما یعتقد كاسیرر، والحدس عنده، بمثابة كشف حقیقي أصیل

،، وكأني بالإنتاج الفني3الصور الطبیعیة مثلما أن العالم مستكشف لحقائق وقوانین الطبیعة
یستلزم بالضرورة عملیة تركیبیة؛ فلیس بمقدورنا أن نُدرج في عداد المنتوجات الفنیة مختلف 

Croce Benidetto, The Essence of Aesthetic, translated by Douglas Ainslir, the Aden Library, 1987, p. 140.-1

وف الیونانیة.سیمونیدس، أحد أقدم الشعراء الغنائیین في الیونان، یتمتع بالحكمة من جھة وبالبخل والجشع من جھة أخرى، ومبتكر بعض الحر*
.49إبراھیم زكریا، مشكلة الفن، مكتبة مصر، القاھرة، ص: -2
,253–251، ص: 1961أرنست كاسیرر، مقال في الإنسان، ترجمة إحسان عباس، دار الأندلس بیروت، -3
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ه الأرجاع لا تنبثق عن الإنسان، بحكم أن مثل هذرادیة التيإالاستجابات الغریزیة واللا
.1تنطوي على أیة تلقائیة حقیقیة

مسألة المحاكاة، أُثیرت مجددا في جمالیات هیجل من منظور مخالف تماما لما اعتقده 
مستشهدا في ،الفعل الفني لیس فعلا مجانبا للحقیقة، بل هو إبداعهیجلیعتبّرأرسطو؛ إذ

مس قبل المیلاد) الذي رسم ن الخافي القر (أوكسیس السیاق بروائع الرسام الإغریقي هذا
حمام قد خُدع باللوحة، وكان یصطدم بها فائق الدقة والإتقان لدرجة أن اللوحة عنب بأسلوب
یر أن هذا الفیلسوف یعتقد أن البون بین المحاكاة العنب الموهوم، غكلما همّ في تناول
یضیف له شیئا، كما جمالي بالأساس، فالفنان الذي یُحاكي الواقع لاوالطبیعة هو بون

بالدودة «هذا الفنان بیعي بإطلاق، إلى درجة تشبیهمحاكاة الجمال الط-أیضا–یتعذر علیه 
باع بحكم أن ، لذا یُرجّح هیجل منطق الإبداع على منطق الإتّ »التي تجهد وتكدّ لتضاهي فیلا

خوض تجربة الإبداع هو إعادة تشكیل للرؤیة لدى الفنان، فیه تعمد الروح المبدعة إلى 
تعبیریة تخترق بها أفق الفكرة المطلقة وتتوق بها إلى عالم الكمال مُتحررة من العالم الحسّي 

ینشده الفنان، هذا العالم الذي یخضع إلى منطق التاریخ المُجسّد إلى العالم المجرد، الذي
جرد ا للملتجربة الوعي الإنساني الذي ما انفك ساعیا إلى التملص من المادي والعیني طلب

مبدعا الدین ثم الفن الذي تدرّج عبر حقب عدة أبرزها الفن الكلاسیكي والفن ،والمطلق
الرومنسي، ثم الفن الرمزي الذي عُدّ بمثابة انتصار للفكرة وتحریر للعقل والخیال على حساب 

من الفن مثل الدین والفلسفة، شكل «، الأمر الذي دفع هیجل إلى اعتبار أن المادة والغریزة
.2»أشكال التعبیر عن الإلهي وعن أسمى حاجات الفكر ومتطلباته

یعتقد هیجل أنه لا فرق هناك بین الجمال والحقیقة، نظرا لأن الجمال فكرة والحقیقة هي 
الأخرى مطلب للعقل، لذلك یسعى العقل دائما عبر التاریخ إلى بلوغ الحقیقة التي یُعبّر عنها 

.236إبراھیم زكریا، فلسفة الفن في الفكر المعاصر، دار مصر للطباعة، القاھرة،ص: -1
.37، فلاماریان، ص: 1، مدخل إلى علم الجمال، ط ھیجل-2
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عندما «الروح المطلق، ولعلّ هذا ما كان یقصده من وراء قوله:هیجل بالفكرة المطلقة أو 
، بمعنى أن الفن لا یخرج »نقول إن الجمال فكرة، نقصد بذلك أن الجمال والحقیقة شيء واحد

ه حقیقة، وعبر الفن یواصل العقل رحلته أثناء التاریخ شأنه في ذلك شأن جمیع عن إطار كون
ین والفلسفة، وذلك في إطار تعقّل الروح لذاته وتحرّره القطاعات التاریخیة الأخرى مثل الد

من الحسّي طلبا للمجرد والعقلاني، على هذا الأساس نجد تاریخیة الفنون قد مرّت من الفنون 
المحسوسة كالعمارة والنحت إلى الفنون المجرّدة كالشعر والموسیقى والرسم التجریدي، فالفن 

، لذلك تكون ر ما كان ملامسا لطبیعة الفكرة المطلقةوفق زعم هیجل بقدر ما كان مجردا بقد
جوهر الفنان موضوعا وغایة في حین أن جوهر الفن لدیه هو ،الحقیقة في تصوره

الإستیطیقا أو ما یُعرف بالحس الجمالي عند الإنسان، وهذا ما ینسجم تماما مع مقولته: 
جمالي لدى الإنسان عن إمكانیة تعبیرا عن لاتناهي الحسّ ال»یموت الفن وتولد الإستیطیقا«

تلاشي الأعمال الفنیة الحسّیة مع مرور الزمن مثل المعالم المعماریة الفنیة وإمكانیة تجدیدها 
لدى الإنسان روح ةوالإبداعیةأو تشیید ما هو أعظم منها من منطلق أن الروح الجمالی

خالدة.

تمّ تفسیره من زاویة التاریخ، نلمس من خلال التصور الهیجلي للفن، أن هذا الأخیر ی
أعني الفن والتاریخ یُمثّلان آلیات ناجعة بموجبهما تُدرك الطبیعة ،وكأني بهذین الشكلین

الفن «، الفكرة عینها نجدها طاغیة في رؤیة كاسیرر حینما اعتبر: على حقیقتهایةالإنسان
عة البشریة... ولكي نجد الإنسان لابد من والتاریخ، أقوى أداتین تُعینان على البحث في الطبی

والكومیدیین أمثال تّاب التراجیدیین أمثال شكسبیر، أن نذهب إلى الشعراء العظام، إلى الكُ 
سیرفنتوس، وإلى القصّاصین المُحدثین أمثال بلزاك ودستویفسكي، لیس الشعر محض محاكاة 

.1»للطبیعة، الشعر والتاریخ هما قانونا معرفتنا الذاتیة

.347، ص: 1961إحسان عباس، دار الأندلس بیروت، أرنست كاسیرر، مقال في الإنسان، ترجمة-1
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عمّرت نظریة المحاكاة أمدا طویلا إلى غایة منتصف القرن الثامن عشر، وتحدیدا مع 
ظهور اسم روسو مع كل ما یحمله هذا الاسم من ثقل في میدان الجمالیات، حیث رفض 
هذا الأخیر نظریة الفن الكلاسیكیة سواء في ثوبها الكلاسیكي القدیم أوثوبها الكلاسیكي 

لفن فیض من العواطف والمشاعر ولیس وصفا لمجریات العالم واجترارا الحدیث، جازما بأن ا
الفن "لظواهره، من هنا یزعم كاسیرر أنّه حان الوقت لفسح المجال أمام ما یُعرف ب 

."المشخّص

ألهبت حماس كل من هردر وغوته هذه الثورة التي أحدثها روسو في میدان الإستیطیقا
في "ر غوته القارئ من خلال مقولة ضمّنها في مقاله: للخوض في هذه المسألة، حیث حذّ 

لا تدع سوء الفهم یحول بیننا، لا تدع ذلك المبدأ المائع الذي «قائلا: "فن العمارة الألماني
وضعه تجار الجمال المحدثون یجعلك أرقّ من أن تستطیع الاستمتاع بالخشونة المتمیزة، 

أن تتحمل شیئا سوى النعومة السخیفة، إنهم كي لا تعجز مشاعرك الموهنة في النهایة عن
یحاولون أن یمیلوا بك لتؤمن أن الفنون الجمیلة نشأت من میلنا المزعوم إلى تجمیل العالم 

.1»من حولنا، هذا باطل...

یبدو على ضوء ما سبق، أن كل من روسو وغوته شرّعا لفترة جدیدة من عهود النظریة 
شخّص نصرا بائنا عل الفن الحكائي، لكن علینا أن نقرأ هذا الجمالیة بحیث انتصر الفن الم

الجدید المتمثل في أهمیة الجانب العاطفي في تحدید طبیعة العمل الفني الذي طرأ على 
أننا سنعید الاعتبار إلى نفس النظریة الجمالیة قراءة صحیحة وإلاّ وقعنا في مغالطة محتواها

في الفن ألا وهو القدرة على النقل والإعادة، ولكن بدلا العنصر الممیّز في النظریة الحكائیة
من أن یكون مجرد إعادة ونقل للأشیاء والموضوعات المادیة یصبح نقلا لوجداننا وما 

.247في كتاب مقال عن الإنسان، ص: »فن العمارة الألماني«النص منقول من مؤلف غوتھ -1
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یحتویه من مشاعر وعواطف، غیر أن هذا الأمر یمكن تداركه إذا حدّدنا ماذا كان یقصد 
تحدیدا دقیقا."الفن المشخّص"جوته بمصطلح 

التي استعملها غوته "الفن المشخّص"المسألة أمكن تبریرها من منطلق أن مصطلح هذه 
لم یكن "العاصفة والتوتر")، أي في الفترة التي تزامنت مع حقبة 1773في ریعان شبابه(

یقصد به إقصاء القطب الموضوعي في شعره، والفن بتقدیره مُعبّر ولا یمكنه أن یكون كذلك 
ان مُشكّلا، وعملیة التشكیل هته موكولة إلى جهاز حسّي معین حیث یقول ) إلاّ إذا كا(مُعبّر 

حالما یتخلص هذا الإله الإنساني من الهمّ والخوف، وهو خلاّق في «غوته في هذا السیاق: 
.»السكینة، یتلمس من حوله مادة ینفخ فیها من روحه

امل المادي على شاكلة هناك في المقابل من فلاسفة الفن من لا یُولي أيّ اعتبار للع
كروتشه وأتباعه، قائلین بعدم ضرورة الطریقة التي یتم اعتمادها للبوح بالجمالیات، والمهم 
برأیهم یكمن في حقیقة التعبیر ذاته من منظور أن فلسفة كروتشه هي فلسفة الروح، أي هي 

الإیقاعات التي تطبع العمل الفني بطابع روحي خالص، ومن ثم، فإن الألوان والأبیات و 
وإنما "التقني"والكلمات لدى الرسام العظیم والشاعر العظیم لیست جزءا فحسب من جهازه 

هي لحظات ضروریة من عملیة الخلق نفسها، ولیس غریبا هنا أن نلمس هذه الرؤیة كامتداد 
في مشروع كاسیرر والذي یدعو صراحة إلى إقامة فلسفة للحضارة أو ما یعرف بفلسفة لاحقا
ر الرمزیة التي یُعتبر الفن إحداها.الصو 

ظھرت في ألمانیا في النصف الثاني من القرن الثامن عشر، جاءت كرد فعل ضد الشكلیة الفرنسیة ، العاصفة والتوتر، حركة أدبیة وسیاسیة
ن العادات دعا كتاب ھذه الحركة إلى العودة إلى الطبیعة بدلا من الحضارة، والأصالة بدلا من التقلید، والدین بدلا من السخریة، والعاطفة بدلا م

لر مھمتھما ككاتبین في حركة العاصفة والاندفاع، وقد شھدت ھذه الفترة مولد الجزء الأول من مسرحیة الرسمیة، وقد بدأ كل من غوتھ وشیل
، ومسرحیة اللصوص لشیللر، واستمدت ھذه الحركة تسمیتھا من عنوان مسرحیة ل: "ماكسیلیان فون 1770فاوست الذي بدأ غوتھ كتابتھا عام 

كلینجر".
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: الفن یماثل الصور الرمزیةثالثا

إن الفن على غرار الصور الرمزیة الأخرى، لیس استنساخا لحقائق معطاة، وإنما هو أحد 
الأسالیب المعتمدة في النظر إلى الأشیاء والحیاة الإنسانیة نظرة موضوعیة، بمعنى الفن 

عن الحقائق الواقعیة عبر أسلوبه الخاص، ولیس بنفس الكیفیة التي ل دوره في الكشف یتمثّ 
إلى عقد یتعاطى بها العلم مع الحقائق، هذا الفارق في التناول للموضوعات یدعو كاسیرر

مقارنة بین طبیعة العمل العلمي وطبیعة العمل الفني، حیث یرى أن العلم هو اختزال للواقع 
،لى تكّثیف الواقع، ولا مناص للعلم في إدراك مواضیعهفي الوقت الذي یقتصر دور الفن ع

من الاعتماد على التجرید، بینما الفن فهو عملیة مستمرة من التجسید، كما أن الفنان لا 
یأبه بخصائص الأشیاء وعللها، وإنما یكتفي یتقبل التبسیط الفكري والتعمیم الاستنتاجي، ولا
.1الحقیقي الأصیلفقط بحدس صور الأشیاء التي تتیح الكشف 

وبناء على هذه المعطیات یغدو الفنان مُستكشفا لصور الطبیعة مثلما أن العالم مُستكشف 
للحقائق والقوانین الطبیعیة، هذه الهبة المقرونة بالفن أدركها عظماء الفن عبر التاریخ، فهاهو 

النحت من یشید بأهمیة الرسم و ) Léonard de Vinci)1452-1519لیوناردو دافینشي
، والذي یقصد به أن الرسم والمثال هما المحوران الأساسیان »إن الرؤیة معرفة«خلال قوله: 

في دنیا العالم المنظور بدلیل أن التفطن للصور الخالصة للأشیاء لیس متاحا لأيّ كان، 
: قد نرى بالباصرة شیئا ما ألاف المرات دون أن نكون قدویستشهد على ذلك بالمثال التالي

رأینا صورته، وتنتابنا الحیرة إذا طُلب منا وصف شكله وبناءه النظري الخالص لا صفاته 
المادیة ومدى تأثیره، مما یعني صراحة أن الفن هو الكفیل بتحقیق ذلك بحجة أننا بواسطة 

الفن نحیا في دنیا من الصور الخالصة.

.251، دار الأندلس بیروت، ص: سان، ترجمة إحسان عباسأرنست كاسیرر، مقال في الإن-1
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علقة بالریاضیات على أنها لا یمكن قبول قولة كانط المت–حسب كاسیرر–عند هذا الحد 
إلاّ من زاویة نظریة فحسب، والسبب في ذلك یعود إلى انبهارنا "مفخرة العقل الإنساني"

بانتصارات التفكیر العلمي، كیف ذلك؟ ذاك الانبهار جعلنا نتغاضى الطرف عن الثغرات 
ل إلاّ على الكامنة في طبیعة التفكیر العلمي، فعلى سبیل المثال، لا یمكن للعلم أن یتشكّ 

ضوء فاعلیة التجرید، والتجرید إفقار للواقع بدلیل أن التجرید یسمح بضبط ظواهر لا حصر 
لها ضمن قواعد ومعادلات، لكن الأمر یختلف تماما حینما یتعلّق بمیدان الفن حیث 
یبدو(التجرید) مجرد وهم خادع على اعتبار أن وجوه الأشیاء تتجاوز الحصر، وفوق ذلك 

ا بینها من لحظة زمنیة إلى أخرى، ولتأكید هذه المسألة یستنجد كاسیرر بمقولة تختلف فیم
.»إن الشمس جدیدة كل نهار«هیراقلیطس: 

وتصدق هنا على شمس الفنان ولیس على شمس العالم، لأن وصف هذا الأخیر للأشیاء 
ة الثابتة، في حین یتم عبر اختزالها في جملة من الأعداد التي ترصد قیمتها المادیة والكمیائی

أن الفن موادّه مختلفة تماما زیادة على أن غایته غیر هته، وقد یتضح هذا الفارق من خلال 
رسم منظر طبیعي واحد، فالأكید أن التجربة الجمالیة لكل منهما ن مثلا بمهمة إلزام فنانیْ 

بأن ما تختلف عن الأخرى، بمعنى رؤیتهما للمنظر لیست واحدة، ومن ثم وجب الاعتراف 
یراه أحدهما لیس هو ذات ما یراه الآخر على خلفیة أن الفنان لا یلتقط الشيء المرئي 

بل –ولیكن منظرا طبیعیا بما یحویه من تلال وجبال وجداول وأنهار –التجریبي كما هو
یعكس لنا ملامح باطنیة فریدة آنیة تتعلق بذلك المنظر، فیقوم على إثر ذلك بالتعبیر عن 

اء، عن تزاوج الأنوار والظلال، فالمشهد الطبیعي الواحد یختلف حسب المعطیات، جو الأشی
رؤیته صباحا وأثناء الظهیرة وفي لحظة ماطرة وصحوا، باعث على تباین الانطباعات.

Adrian Ludwigثر لهذه المسألة، هو قیام الرسام لودفیج رختروما یعطي مصداقیة أك
Richter)1803-1884 (ثة من أصدقائه برسم منظر طبیعي واحد مع إلزامهم رفقة ثلا
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بضرورة التقید بالضوابط التي تكفل نقل الطبیعة حرفیا وتجنب الانحراف قدر الإمكان، لكن 
لاختلاف في آخر المطاف بوجود أربع صور مختلفة كل الاختلاف مع ملاحظة أن افوجئ

ین الرسامین.ة هو نفس الاختلاف الموجودة بالقائم بین الرسوم الأربع

على ضوء هذه المعطیات استنتج لودفیج أنه لا وجود لمرئي موضوعي وأن الشكل واللون 
Emil Zolaردي لكل فنان، ولعلّ هذا ما دفع إمیل زولایُدركان دائما حسب المزاج الف

مع »زاویة من الطبیعة تُرى حسب المزاج«إلى تعریف العمل الفني بأنه: )1840-1902(
خصیصة فردیة، بل هي حالة تتوسط أو تتجاوز العالمین كلمة مزاج هنا لیستأنملاحظة

الذاتي والموضوعي، تُسمّى منطقة الأشكال التصویریة والموسیقیة والشعریة.

لدى كانط حینما یقرر بأننا في أحكامنا الجمالیة لا –أیضا–هذه اللمسة نجدها طاغیة 
.1التأمل الخالص لهنهتم بالشيء في ذاته وإنما نهتم ب

تتفق جل النظریات الجمالیة على أن الجمال لیس خاصیة مباشرة للأشیاء، وأنه یحوي 
بالضرورة علاقة تصله بالعقل الإنساني، وكأن المسألة الجمالیة لا تكمن في ذات الشيء، 

هیوم الفكرة یشیر إلیها صراحةه وإنما فیما یُسقطه الفنان من انطباعات على منتوجه، هذ
حینما أقرّ بأن الجمال لیس صفة في الأشیاء ذاتها وإنما هو موجود في العقل الذي یتأمله، 

كما یُحدّدها هیوم على أنها وعاء تتراص فیه جملة "عقل"إذا جرى التعامل مع كلمة لكن
إشكالات یتمثّل أقواها في التساؤل التالي: أكثر، فإنّ هذا سیطرح حتما عدّةالانطباعات لا

إذا كان الجمال هو تلك الصور التي یستقطبها العقل فهل یبقى مع ذلك مجالا للحدیث عن 
عنصر الإبداع الذي یشكّل جوهر العمل الفنّي؟

قدرات الفنان بغیة تجسیدها میدانیا، تأجیج علىهو العنصر الأساسي المسؤولالإبداع 
ن النفس مجرد مجموعة من برؤیة هیوم التي تتأسّس على اعتبار ألكن إذا سلّمنا

.254، ص: 1961أرنست كاسیرر، مقال في الإنسان، ترجمة إحسان عباس، دار الأندلس بیروت، -1
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الانطباعات، فهذا یعني أن الجمال سیغدو لا محال كتلة محسوسات سالبة، وهذا مخالف 
لطبیعة العمل الفني الذي یشترط أن تكون الحواس بانیة ولیست سالبة، لأنه عبر الأعمال 

لا یخرج یاء الطبیعیة، والإحساس بالجمال البنائیة فقط یصبح بمقدورنا استكشاف جمال الأش
في الأخیر عن كونه قابلیة لتلقّي الحیاة الدینامیكیة لمختلف الصور، وتبقى هذه الحیاة بمنأى 

عن الإدراك إلاّ بعملیة دینامیكیة أخرى مشابهة لها فنّیا.

الفعل الفني استوجب خلق منطق للخیال، العنصر الإبداعي المسؤول عن الدینامیكیة في 
رضا خصبة لممارسة الأسطورة حراكها على حد تعبیر فیكو، والفكرة هذا الأخیر أعتبر یُ لذا 

نفسها هي المسئولة عن إلهام الشعراء لروائعهم الخالدة، لذا كان (شیللر) یُمنّي النفس بعودة 
عصر الشعر الذهبي یوم كانت الأشیاء كلها مُفعمة بالآلهة وكانت كل تلّة مسكنا لإحدى 

.1لحوریة من حور الغابعرائس الهضاب، وكل شجرة موطنا

لاعتبار الشعر فلسفة والفلسفة شعرا، وفي هذا –للرومنسیین–هذا التصور كان دافعا 
بأن الفن ذروة الفلسفة، عند أعتاب –تأكیدا على عظمة الفن–حصرّ الإطار راح شلنج یُ 

الفن بلغنا الحكمة الفلسفیة نظلّ نعیش في الطبیعة، في الأخلاقیة، في التاریخ، وإذا وصلنا
، وعن طریق هذه الفكرة، بلغ الشعر والفن مكانة لم تكن لهما من قبل، 2حرَم الفلسفة نفسه

فأصبحا قانونا جدیدا لاستكشاف غنى العالم وعمقه، ویبدو جلّیا هنا أن كاسیرر كان مُحقّا 
الإنسانیة حینما جعل من الفن أحد الصور الرمزیة التي تتیح لنا استیعاب تعدد وتنوع التجربة 

رمزا من الرموز التي یُقرأ بموجبه الإنسان.–الفن –وغناها واعتباره 

تؤدي واجبا محدّدا في بناء التجربة وإنما هو فعّالیة ،إن الفن إذن لیس صورا فارغة
الإنسانیة وتنظیمها، فكون الفنان یحیا في عالم الصور لا یعني هذا أنه تملّص من وقائع 

یُمثّل التحقق من طاقات تُعدُّ من أرفع طاقات الحیاة ذاتها، ویتعذر علینا ، بل الفنالحیاة

.266المرجع السابق، ص: -1
.269المرجع نفسھ، ص: -2



أرنست كاسیررمفھوم الإنسان في فلسفة 

150

دون أن نغفل مظهرا من أهم مظاهره، "فوق إنساني"أو "خارج الإنساني"وصف الفن بأنه
.1أقصد قوته البنائیة (قوته التشكیلیة) في تكوین عالمنا الإنساني

الفن والأشكال الرمزیة الأخرى

الفن واللغة

كان یُعتقد إلى غایة القرن الثامن عشر أن اللغة ما هي إلاّ نتاجا للقوى العقلیة لدى 
الإنسان، ولكن بمجرد بلوغ هذا القرن منتصفه حتى برز إلى الوجود تیار فلسفي ألماني 

) هردر، Johann George HAMANN)1730-1788یتقدّمه كل من جورج هامان
موضحا أن اللغة لیست مجرد منتوج عقلي، بل هي سابقة همبولدت، رافضا اعتقاد العقلیین، 

على الفكر، لأن الإنسان برأیهم قبل أن یتّخذ سبیله إلى اللغة العقلیة المنطقیة، كان یعتمد 
في التعبیر على انفعالاته ومشاعره، على صیحاته ونداءاته، مما یعطي انطباعا صریحا 

كل انفعال قوي یستدعي الحاجة إلى التعبیر على أن اللغة مرتبطة بنظریة الانفعالات؛ إذ 
عنه.

تصور الفلاسفة الألمان السابق یقودنا إلى الاعتراف بالمرجعیة الوجدانیة للغة، وهذا یعني 
برأیهم أن اللغة ذات أصل جمالي، ومن ثم فإن اللغة والفن یعودان إلى أصل مشترك یتجلّى 

لا تُستخدم كلمات لها من قوة التعبیر ما یسمح في التعبیر الجمالي الوجداني؛ ففي الشعر مث
له بإثارة المشاعر التي لا ینضب معینها، كما أن مرحلة الطفولة الطویلة التي مرّ بها العقل 
البشري تؤكد على أن الكلمات كانت تتمتع بقوة خارقة للطبیعة، ولها من سلطة التأثیر ما 

یفوق الوصف.

.287المرجع السابق، ص: -1
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لوجداني الجمالي ضمّنه هامان في خطابه الموجه إلى تقاطع اللغة والفن في الأصل ا
عندما نقول أن الشعر هو اللغة الأصلیة أو اللغة الأم للجنس البشري، «: 1762هردر عام 

فإن قولنا هذا مساوٍ تماما لما نعنیه بقولنا أن الحدیقة أقدم من الحقل، والتصویر أقدم من 
.1»یضة أقدم من التجارةالكتابة، والأغنیة أقدم من الخطابة، والمقا

الوشیجة القویة الجامعة بین اللغة والشعر دفعت هردر إلى الجزم بأن الشعر العظیم لا 
ینبلج إلاّ من خلال لغة تتسم بالسمة الشعریة الجمالیة، هذا شكّل حافزا له للشروع في دراسة 

القاموس اللغوي ألسنة ولهجات مختلف الشعوب، ومما أثار إعجابه في هذا السیاق، ثراء
العربي إلى الحدّ الذي تبیّن له أنّ لكلمة الأسد مثلا خمسون مرادفا ولكلمة السیف ألفاً، وسار 

.2في هذا الاتجاه كل من همبولدت وغوته

یتبیّن مما سبق أن كلّ من هامان، هردر، همبولدت، یُجمعون على أنه ومن منطلق أن 
التنغیم الموسیقي والإیماءات التمثیلیة، أمكن القول اللغة الأصلیة هي مزیج من الكلمات و 

بأن الشعر هو اللغة الأصلیة للجنس البشري.

أسبقیة اللغة على التفكیر المنطقي التي قال بها كل من هامان، هردر، همبولدت، دفعت 
-كاسیرر إلى اعتبار اللغة والأسطورة من أقدم ظواهر الرمز عند الإنسان، لأنه یستحیل 

تكوین الأحكام وبناء الاستدلالات في غیاب اللغة بالرغم مما قیل حول - اعتقادهحسب
اقتران اللغة بالعقل، إلاّ أننا نسجّل أن هذا الحدّ المتمثّل في العقل قاصر على أن یشمل كل 
المجالات، بل هو جزء من كل، والدلیل على ذلك حسب كاسیرر هو وجود عدّة أنماط لغویة 

الفكریة، كاللغة العاطفیة واللغة العلمیة...إلخ، وقبل أن تنهض اللغة بمهمة إلى جانب اللغة
.3التعبیر عن الأفكار تتكفل بمهمة التعبیر عن المشاعر والعواطف

.34عد حلیم، ص: أرنست فیشر، ضرورة الفن، ترجمة، أس-1
.216د، مجدي الجزیري، الفن والمعرفة الجمیلة عند كاسیرر، دار الوفاء لدنیا الطباعة والنشر، الإسكندریة، ص: -2

3- Ernst Cassirer, An Essay on man, p. 28.
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الفن والعلم

إذا كان العلم یمثّل تلك المعارف الدقیقة على اختلاف مجالاتها، وهي تعبّر تعبیرا كمیا 
والضروریة بین الظواهر كما یرى أوجست كونت بغیة صیاغتها في عن تلك العلاقة الثابتة 

قوانین تتسم بالثبات، والتي تسمح لاحقا بالتنبؤ بوقوعها بمجرد توفر الشروط المفضیة إلیها 
بناء على مبدأ الحتمیة، فما علاقة هذا بالفن؟ وما هي نظرة كاسیرر إلى الفن؟ وما علاقة 

تأسیسها؟ذلك بفلسفة الحضارة التي یعتزم 

الفصل في هذه التساؤلات یبقى مرهونا بمدى الاطلاع على جوهر فلسفة كاسیرر العامة، 
فلا یخفى علینا أن كاسیرر یتعامل سلفا مع مختلف مجالات الحیاة من منظور بنیوي 
أنثربولوجي یهدف من خلاله إلى وجوب فهم الإنسان انطلاقا من مختلف الأشكال التعبیریة 

ا تاریخیا كالفن، الأسطورة، الدین...إلخ، ویعتبر العلم تبعا لذلك واحدا من هذه التي أنتجه
الأشكال أو الصور، ولابأس هنا التذكیر برأي كانط القاضي بحصر مصدر المعارف 
الإنسانیة في العلم فقط، وبعد تحلیل مختلف الأنشطة والفعالیات الإنسانیة من لدن كاسیرر، 

تقصي أبعادا عدیدة ومتنوعة للواقع، مما أتاح له توسیع أفق النقد اتضح أن الرؤیة الكانطیة
الكانطي المنصبّ على العقل فقط إلى نقد شامل للحضارة كاشفا عن أنواع أخرى من 

المعارف كالمعارف الجمالیة والمعارف التاریخیة.

زاویة من هذا المنطلق یشترك الفن مع العلم برأي كاسیرر، في قراءة الواقع كل من
النظر التي تخصّه، ورغم ما یبدو من تعارض بین هذه الفعّالیات من حیث أنها تعبّر عن 
اتجاهات مختلفة وتخضع لمبادئ متباینة، وما یبدو بینها من عدم الانسجام، فهي في الأخیر 
وظائف تكمّل إحداها الأخرى من منطلق أن كل واحدة منها تفتح أفقا جدیدا وتزیح النقاب 

هر جدید من مظاهر الإنسانیة، فیصبح على إثر ذلك المتنافر منسجما مع نفسه، عن مظ
ق 535وتتبادل الأضداد مواقعها مع بعضها البعض، ویصیر الموقف كما قال هیراقلیطس (
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، وهذا لیس غریبا على فیلسوف 1»انسجاما في تضاد كحال القوس والقیثارة«ق م): 475-م
لات في تناغم وانسجام.ینادي بإمكانیة تعایش المتقاب

إن التعارض الظاهري بین العلم والفن لا یمنع من الاعتراف بحاجة أحدهما إلى الآخر، 
خاصة إذا تأكد لنا أن كاسیرر یتبنّى في رؤیته للموضوعات النظرة الشمولیة البنائیة، فرغم 

ي هذا البتّة عدم ما یمثّله العلم من دقة وضبط یبقى مجرد شكل من أشكال الحضارة، ولا یعن
الاعتراف أو التقزیم من أهمیة الفن كصورة أخرى من جملة صور عدیدة تشكّل النسق 

الحضاري برمته.

هذا یعني أن بصمة كاسیرر في تعاطیه مع مختلف الفعّالیات البشریة، تكمن في قدرته 
كل واحدة منها على رصد التآلف والانسجام بین تلك الفعاّلیات، وذلك بتحدید مجال ووظیفة 

على حدا، مما یعكس العمق الأنثربولوجي الذي یغلّف التحلیل الكاسیرري للوقائع، أي أن كل 
شكل من هذه الأشكال یغدو في نهایة المطاف تعبیرا عن مظهر بعینه من مظاهر الخبرة 
الإنسانیة، ولعلّ هذا هو السبب الذي اتخذ من أجله كاسیرر جوته نموذجا فریدا تعدّدت 

هتماماته بین العلم والنقد والفلسفة والشعر، ولا یرى أي تعارض بین هذه الاهتمامات، ولأدلّ ا
على ذلك، حاجة الباحث العلمي إلى الخیال لاقتراح فروضه العلمیة من جهة، وحاجة الفنان 
إلى الضوابط العلمیة لصقل إبداعاته من جهة أخرى كما هو الشأن بالنسبة إلى لیوناردو 

الذي استعان بالمقاییس الریاضیة الدقیقة لإبداع رائعته "المونالیزا".دافینشي

إن وجه الخدمة المتبادل بین العلم والفن كشكلین من ضمن الأشكال الرمزیة التي یقول 
بها كاسیرر، والتي لمسناها من خلال حاجة الباحث العلمي إلى التحلیل العلمي والخیال 

.230لإسكندریة، ص: د،مجدي الجزیري، الفن والمعرفة الجمیلة عند كاسیرر، دار الوفاء لدنیا الطباعة والنشر، ا-1
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لا یمكن للعالم العظیم أن یستغني عن قوة «لى القول بأنه: الفني على السواء، دفع به إ
.1»الخیال

إن القرائن المُشار إلیها سلفا تثبت بأن الرابطة الجامعة بین الفن والعلم هي رابطة تآلف 
وانسجام، ولا یجوز استبعاد أحدهما أو الإعلاء من شأن أحدهما على حساب الآخر، ویمكن 

وغوته أحسن مُعبِّریْن عن هذه الحقیقة، لكن كاسیرر یبدي نوعا من اعتبار لیوناردو دافینشي
التحفظ إزاء رأي جوته الذي لا یرى أي فارق بین الفن والعلم، حیث وبرغم تسلیم كاسیرر 
بالتداخل  الموجود بین الصور الرمزیة على العموم من حیث هي تعبیرات تعكس تعدد وثراء 

لا مانع من تحدید كل مجال على حدا من منطلق أن الأنشطة الإنسانیة، فهو یرى أنه 
التداخل بین المعطیات لا یلغي الخصوصیات بالضرورة، فإذا كان العلم یحدّد العمق الفكري 
للواقع، فإن الفن یقدّم لنا العمق البصري له بحكم أن الفن یوجّه اهتماماته صوب صور 

ة القوانین وإنما تكثّر وتنوع ضروب الأشیاء ولیس عللها، بمعنى ما یهم في الفن لیس وحد
الحدس.

الفن والأسطورة

یرى علماء الاجتماع أن الرابطة بین الأسطورة والفن وثیقة للغایة، وذلك لاشتراكهم في 
تفسیر نشأتهما، أي نشأة كل من الفن والأسطورة كانت واحدة، ویعود ذلك كما یرى كاسیرر 

لا علاقة لهما بالتجرید الذي یطبع العلم، لكن مع هذا لا إلى أن كلیهما بمثابة تكثیف للواقع و 
ینكر تمیّز كل واحد عن الآخر، هذا التمیّز راجع إلى الطابع الاعتقادي الذي تختصّ به 
الأسطورة، وهذا ما تفرزه الممارسات الأسطوریة التي تؤمن دوما بوجود شيء من الاعتقاد 

لفن یندّ عن هذا الاعتبارات، ولعلّ هذا ما أشار یغلّف تلك الطقوس المیثولوجیة في حین أن ا
إلیه كروتشه من خلال تأكیده على أن الخیال الأسطوري یحمل في ثنایاه اعتقادا بواقعیة 

1 - CASSIRER Ernst, rousseau, kant, goethe, p. 84.
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المواضیع الأسطوریة، ولولا هذا الاعتقاد لفقدت الأسطورة أساسها، ومن ثم یجوز برأي 
اسة، وأن ما ینقص الفن لكي یصبح كروتشه اعتبار الأسطورة واقعة دینیة تحظى بطابع القد

أسطورة، إنما هو الفكر والإیمان، ذلك أنه لا محلّ لإیمان الفنان أو لغیره بالصورة التي 
.1یخلقها ما دام هو خالقها

إن التركیبة العلمیة تقتضي استعمال الرموز التي تساعد على اختزال الظواهر الموجودة 
ا مجردا خلافا للأسطورة التي تتّخذ من الصور العیانیة في الواقع، هذه الرموز تكتسي طابع

والمشخّصة موضوعا لها.

وفي موضوع أسبقیة اللغة الرمزیة في إطار الأسطورة، على اللغة العقلیة، یتدخل (فیكو) 
لأجل تأسیس منطق للخیال محلّلا عالم الأسطورة، وارتأى في هذا السیاق أن هناك ثلاثة 

بها البشریة، وهي عصر الآلهة وعصر الأبطال ثم عصر الإنسان، عصور متباینة مرّت 
حیث یمثّل العصر الأول والثاني مرحلة الشعر والأسطورة لأن كاسیرر یجزم صراحة بأن 
الإنسان البدائي لم یلجأ إلى الفكر المجرد تحت دافع الحاجة إلى البقاء، بل كان یعبّر عن 

انفعالیة فحسب، لذا كان الشعر من أقدم اللغات حاجیاته وانشغالاته بواسطة لغة عاطفیة
التي استعملها الإنسان.

على ضوء هذه الفكرة، یرى كاسیرر أن الشاعر ومنتج الأسطورة یقتسمان نفس العالم، 
على قدرتهما الفائقة على التشخیص، لذا نجد الشعراء المحدثین -أیضا–وذلك یتأسس 

لة مرجعیتین أساسیتین لنسج روائعهم الشعریة، هذا یتخذون من عصر الألوهیة وعصر البطو 
الشعور المتمیّز والنوعي أشار إلیه شیللر من خلال قصیدته "آلهة الیونان" حیث أنه تمنّى لو 

. 228د، مجدي الجزیري، الفن والمعرفة الجمیلة عند كاسیرر، دار الوفاء لدنیا الطباعة والنشر، الإسكندریة، ص: -1
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استعاد عصور شعراء الإغریق القدامى الذین كانوا یرون الأسطورة قوة حیویة لا مجرد مجاز 
.1تمثیلي خاوٍ 

ا هو الشأن بالنسبة إلى عالم الفن بالصبغة العاطفیة، بمعنى یصطبغ عالم الأسطورة كم
أن كل من الإدراك الفني والإدراك الأسطوري یمتزجان بمیولنا وعواطفنا، هذه المواصفات 
التي تعتبر في نظر العلم عوائق إیبستیمولوجیة تحول دون الإدراك الموضوعي للظواهر 

مثیر والممیّز في العقلیة البدائیة بوجه عام هو القائم أصلا على عملیة التجرید، وعلیه فال
عاطفتها العامة نحو الحیاة ولیس منطقها، مما یعني أن الأسطورة ذات منبت عاطفي.

یتضح هنا أنه لا یمكن تناول الظاهرة الجمالیة في غیاب العاطفة، وهذه العاطفة هي 
حینما نكون بصدد عوالم الفن نفسها التي نجدها طاغیة في الإدراك الأسطوري، بمعنى أنه 

والأسطورة، فلا مندوحة لنا من منهج التعاطف، لذا أصبح الفن والأسطورة یشكّلان توأما في 
مخیال الشعوب البدائیة، ولما كان اهتمام الأسطورة ینصبّ على عالم العواطف والرغبات 

زخم من المیول والانفعالات، كان لزاما البحث عن آلیة تعبّر بها الأسطورة عن هذا ال
والأهواء.

تمثّلت هذه الآلیة في الفن بحیث أن التعبیر لابد له من اتّخاذ صورة محدّدة أو شكلا 
محدّدا هو الذي یجعل منه تعبیرا بالمعنى الصحیح لهذه الكلمة، لا محض عاطفة مجردة أو 

الات شدّة إن الأسطورة حُبلى بأكثر الانفع«انفعال خالص، هذا ما جعل كاسیرر یقول: 
وأكثر الرؤى إثارة للخوف، ولكن في الأسطورة یشرع الإنسان في تعلم فن جدید ومدهش، إنه 

.2»یتعلم فنّ التعبیر، وهذا یعني كیفیة تنظیم غرائزه العمیقة وآماله ومخاوفه

.220عة والنشر، الإسكندریة، ص: د، مجدي الجزیري، الفن والمعرفة الجمیلة عند كاسیرر، دار الوفاء لدنیا الطبا-1
2 - CASSIRER ernst, the myth of the state, p. 43.
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من هذا المنطلق بات الفكر المیثولوجي في حاجة إلى التعبیر عن ذاته والإفصاح عن 
جته هته تعكس بدورها أهمیة الفن بالنسبة إلیه، ولهذا السبب جاءت روائع دلالته، وحا
الفنیة معبّرة حق التعبیر عن الملامح والأبعاد التي تخصّ الفكر وهسیودأسیخیلوس

الأسطوري في المجتمع الأثیني القدیم، ویمكن تمثّل هذا التداخل بین طبیعة التركیب 
إزالة الحُجُب بین دنیا العالم الإنساني وعالم الآلهة، الأسطوري والتصویر الفني من خلال

فیشرع الإنسان في تجسید ذاته في آلهته بكل ما یحتویه داخل كیانه من تعدد وتنوع الأشكال 
أن هومیروس وهسیود وهبا الآلهة الإغریقیة أسماءها إلى الحدّ الذي اعتبر هیرودوت

ر هو استفادة الأسطورة من فن النحت حیث وصورها وأشكالها، وما یثبت هذه الرؤیة أكث
أصبحت الآلهة تُجسّم في أشكال متباینة من الصلصال والبرونز، الأمر الذي دفع 

لقد نسب هومیروس وهسیود إلى الآلهة كل الأعمال التي تعتبر «"أكسینوفان" إلى القول: 
.1عارا بین الناس كالزنا والسرقة والغدر

لا یدع مجالا للشك، أن الفن یعود في آخر المطاف إلى عالم هذه المعطیات تثبت بما
السحر والأساطیر، وفي نفس السیاق یستطرد كاسیرر مشیرا إلى القوة التي تتمتع بها الكلمة 
وأثرها السحري، وكأنها قوة فوق الطبیعة، ولما كانت الكلمة في الفكر الأسطوري مقترنة بهذا 

نسبة إلى الفن، فالكلمة السحریة والصور السحریة هي النفوذ السحري، فكذلك الحال بال
، فصورة الشيء 2أشكال تعبیریة وعناصر أساسیة في تشكیل النشاط والرؤیة السحریین للعالم

مثلا لها نفس التأثیر الذي یحوزه الاسم، وكأنها جزء من كیانه وقوته المؤثرة، فالصورة في 

) عملا مسرحیا أشھرھا على الإطلاق ھي: "المتسولون" 70ق م)، روائي مسرحي تراجیدي یوناني، أنتج حوالي 456- ق م525أسیخیلوس
وثلاثیة "أوریستیا".

مشھور، صور عصر حكم الأرستقراطیة في بلاد الإغریق، وألفّ العدید من الأساطیر والأناشید ھیسیود أو ھیسیودیس، شاعر إغریقي *
والقصائد في العصور القدیمة ومن أشھرھا: الأیام، الأعمال وأنساب الآلھة.

"تاریخ ھیرودوتسق م)، من أشھر أعمالھ:425-ق م484ھیرودوت أو ھیرودوتس مؤرخ إغریقي عاش في القرن الخامس قبل المیلاد (*
1 - CASSIRER ernst, an essay on man, p. 100.

.224د، مجدي الجزیري، الفن والمعرفة الجمیلة عند كاسیرر، دار الوفاء لدنیا الطباعة والنشر، الإسكندریة، ص: -2
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و منحوتة، فهي تمثّل نفسا ثانیة للواقع ومقرا الثقافة الشعبیة الصینیة إن كانت مرسومة أ
لروحه، وما یؤكد ذلك لجوء المتعاركین فیما بینهما إلى ضرب صورهما بالسهام والحراب 

اعتقادا منهم أن ذلك سوف یحطّم العدو.

هذا المشهد نجد له مقاربة في الواقع السیاسي الحاضر، عندما تلجأ شعوبا ما لرفض واقع 
، من خلال التنكیل بصور مسؤولیهم تجسیدا لامتعاضهم من تقصیر هؤلاء اجتماعي بائس

المسؤولین المغضوب علیهم في القیام بواجباتهم على أحسن ما یرام، أو إقدام الشعوب 
المستضعفة على إضرام النار في أعلام الدول المتسلِّطة التي تتدخل في شؤون غیرها كما 

ة إسرائیل، بمعنى أن الأعلام وبكل ما تحمله من هو الحال بین الشعب الفلسطیني ودول
رمزیة هي بمثابة كیانات مُثقلة بالنزوع والقصدیة، مما یعطي انطباعا على حضور الخلفیة 

الأسطوریة في ممارسة الطقوس السیاسیة الحدیثة.

Ernstلدى أرنست فیشر -أیضا-طبیعة العلاقة بین الفن والأسطورة، نلمس لها صدى

Otto FISCHER)1918-2007 حینما یؤكد على أن الوظیفة الأساسیة للفن تكمن في (
قدرته على منح الإنسان القوة لقهر الطبیعة والعدو والواقع، بمعنى أن الفن لم یقترن قدیما 
بالاعتبارات الجمالیة إلاّ في حدود ضیِّقة جدا، بل اُعتبر الفن سلاحا سحریا لضمان البقاء، 

ذلك بطقوس الرقص المصاحبة لعملیات الصید والحرب التي كانت تزید ویستدلّ فیشر على 
من حماس وعزم الصیادین والمحاربین من جهة وإرهاب الطرائد والأعداء من جهة أخرى.

العلاقة القائمة بین طبیعة الفعل الفني ومثیلتها في الفعل الأسطوري، تكشف لنا عن 
في المجتمعات البدائیة، فكل صورة تعبیریة تندمج وجود تفاعل بین الأسطورة واللغة والفن 

في الأخرى وتتحد بها مما یعكس وجود وحدة عمیقة بین هذه الأشكال.



خاتمة
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خاتمة 

واجب الإنصاف المعرفي یفرض علینا قبول اجتهادات كاسیرر التي أسهمت بقدر وافر 
خاصة كانط، هذا في إماطة النقاب عن اللامفكر فیه فیما یخص نظریة المعرفة عند سابقیه

اهتماماته في الشق العلمي للمعرفة، ولمسة كاسیرر هنا تتضح من الأخیر الذي حصر
الإنسانیة إلى الحضارة برمتها، فیكون بذلك قد قام بنقلة نوعیة من المعرفةأفقخلال توسیع 

نقد المعرفة العلمیة في تصور كانط إلى نقد الحضارة ككل.

، الدین،والمتمثلة في اللغة،لى الصور الرمزیة التي أبدعهاإویُعزى الفضل في هذه القفزة
لة ك كانط الذي ربط كل المعارف بالأطر القبلیة مُمثّ إلخ، مخالفا بذلالأسطورة...،العلم،الفن

في الزمان والمكان والضرورة.

الذي یقودنا لا محال إلى التسلیم بوجود منطق خاص بالعلوم الإنسانیة له الأمر 
مواصفاته وضوابطه التي تختلف عن مقتضیات المنطق المعتمد في فهم المعرفة العلمیة، ولا 

راج المعیار الأنثربولوجي لتحدید ماهیة الإنسان، فلم یعد الإنسان نجد صعوبة هنا في إد
ن خلالها إلى یُحدّد من قبیل بعده العقلي المحض فحسب، بل هناك عدة زوایا یمكن النظر م

لى غرار الفن والأسطورة مثلا.عهذا الكائن المركب 

یمكن نُكرانه، لكن هذا لا یُفهم من هذا أن جدید كاسیرر في هذا السیاق بات أمرا واقعا لا 
إیمانا منّا بضرورة الخروج في الفصل -یعني تهمیش رؤى أخرى تصب في ذات السیاق، و

من تحت عباءة كاسیرر، وجب الإشارة إلى عدید التصورات التي تربط –البحثالأخیر من 
ذه تحدیدها لمفهوم الإنسان من منطلق اعتبارات غیر التي حدّدها كاسیرر، ففیم تتمثل ه

الرؤى إذن؟
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أن المثالیین كانوا على خطأ حینما زعموا بأن الإنسان الكامل لیس نیتشهدیریك یفر یعتقد 
م حیاته قربانا على قدّ ذلك الذي یضع نفسه في خدمة حیاته ذاتها، وإنما هو ذلك الذي یُ 

لّلة ذات مذبح المثل العلیا، ویذهب إلى أبعد من ذلك حینما یختلق المرء لنفسه أهدافا مُض
منطلقات تتعارض مع الطبیعة، وعند هذا الحد یتلاشى الطموح الهادف إلى إبراز المكنونات 
الدفینة في شخصیته، وعوضا عن الإنعتاق من هذه البوتقة والسعي إلى الإبداع وفرض 
الذات، تتشكل الحیاة لدیه على مقاس نموذج مسبق یُفرض علیه فرضا، هذا ما یُعرف 

یتشه أكذوبة ومفعولها السحري في تثبیط العزائم إلى حد اعتبارها في نظر نبإملاءات المثل
إلى حد الآن اللعنة الحائمة فوق ت ثل ظلّ أكذوبة المُ «ما عناه في قوله:ذاعالم المثل، ولعلّ ه

.1»الواقع، وعبرها غدت الإنسانیة نفسها مُشوهة ومزیفة حتى في غرائزها الأكثر عمقا

ب أن ي یحدّد جملة من المثل التي ترسم المسار العام للبشر، والذي یجإن الفیلسوف الذ
في الغالب طابعا أخلاقیا، إنه لا یفعل أكثر من وضع –أیضا–یسلكوه، والذي یكتسي 

الأغلال في أیدي الطبیعة البشریة ذاتها، وهذا هو تقریبا الأساس الذي یعتمده مؤسسو 
الذي "الإنسان الكامل"اء أثرها، بمعنى أن مثال تفى اقالأدیان لبثّ معتقداتهم والحثّ عل

والحیلولة دون خروجه اخترعه المرء وسعى جاهدا إلى تحقیقه هو مجرد تقیید لحراك الإنسان
، والإنسان المفرد 2عن القطیع، أمّا الحقیقي فلیس سوى الإنسان الفرد بدوافعه وغرائزه المبدعة

الي یلهث جاهدا كي یصبح مماثلا لصنم اتّخذه رمزا، لا یصبح كاملا عندما ینكر ذاته، وبالت
والفرد لا یكون ذاته إلا بمواجهة الصعاب والزجّ بذاته في صلب المخاطر بغرض تجسید 

لخدمة تفقد معناها إذا ما سخّرت نفسها–نیتشه–فعّالیة الإنسانیة برأیه نزوعه میدانیا لأن ال
أغراض لا شخصیة وخارجیة عنها.

.03مصباح، منشورات الجمل، ص: مانیة عليلفردیریرك نیتشھ، ھذا ھو الإنسان، ترجمة عن الأ-1

.67، ص: 1998، 01رودولف شتاینر، نیتشھ مكافحا ضد عصره، ترجمة حسن صقر، دار الحصاد للنشر والتوزیع، دمشق، ط -2
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اد بأن الإنسان لا یصبح كاملا إلا إذا وضع نفسه رهن أهداف علیا، فهرطقة إن الاعتق
علیه أن یعرف نفسه ولا یتزحزح عن –حسبما یرى نیتشه –یجب القضاء علیها، فالمرء 

وعیه الأكید بأنه هو الذي خلق المثل الأعلى من أجل تأكید ذاته وصیانتها، وتبعا لذلك 
خذ من نفسه آلیة في خدمة أهداف لا الفرد الذي لا یتّ فبدیهي أن نیتشه یُعلي من شأن 

شخصیة، وإنما یرى هدف ومعنى وجوده في ذاته، مثل هذا الإنسان یضعه نیتشه عالیا، 
.1وا عن ذواتهم محلّقین خلف المثل العلیاویرمي إلى الهاویة بأولئك الذین تخلّ 

لخدمة أغراض خارجة عن لا یكتفي نیتشه بنبذ التصور الذي یجعل من الإنسان هدفا
نطاقه، والتي تسلبه لا محال حریته وتقُلّص من فرص الإبداع لدیه إلى أقصى الحدود، بل 
یقترح نموذجا بدیلا یراه أكثر تماشیا مع طبیعة التركیبة البشریة التي هي على قدر كبیر من 

الأعلى، طبیعة هذا التعدد والتنوع، هذا النموذج هو ما یعرف في القاموس النیتشوي بالإنسان
ته ، الفرد الكلي الذي یجد ضالّ ر عنه في مؤلفاته ب: زرادشتعبّ النموذج الإنساني هو ما یُ 

بان الحیاة مُنحت له كي یضع –خطأ–طبیعته ذاتها، وهو نقیض الإنسان الذي یعتقد في 
لى أن نفسه خدمة لأهداف لا تمت إلیه بصلة، زرادشت یرسم الدرب الذي على الإنسان الأع

یسلكه، وهو أن یُكیّف حیاته حسب إرادة قوانین الطبیعة.

سه درءا للتبعیة یسوق لنا نیتشه مفهوم (زرادشت) كنموذج یعكس الوحدة بغیة تحریر نف
ص، لماذا یا ترى؟ لأنه لا ك نفسه بكل سلاسة كأنه راقحرّ ، فهاهو یُ غیرهوالخنوع لفضائل

الحائط الحدود التي شیّدتها الفضائل، إن الإنسان بناء ذاته وإرادتها ضاربا عرضلاّ إیتّبع 
على هذا التصور یغدو بحرا واسعا تتناهى إلیه الأنهار، دون أن یفقد شیئا من نقائه، لقد 

، لذا تجده لا یدّخر جهدا في مخاطبة وجد ذاته بذاته، وعرف نفسه كسیّد وخالق فضائل

.68، ص: المرجع السابق-1

لیة، ظلّت تعالیمھ ودیانتھ ھي فیلسوف آسیوي إیراني، مؤسس الدیانة الزرادشتیة، عاش في مناطق أذربیجان وكردستان وإیران الحا- *
المنتشرة في مناطق واسعة من وسط آسیا إلى موطنھ الأصلي إیران حتى ظھور الإسلام.
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بع نفسك وحدها، وضع إیاها فوق لذاتك، اتّ قائلا: كن ذاتك، لا تترك ذاتك إلاّ الإنسان
الفضیلة والحكمة وفوق المعرفة، هذه النوعیة هي التي یُحبّذها نیتشه، وهي الجدیرة بكونها 

ا ذلك الحشد الذي یبحث عن هدف مشترك فلا یعنیه إطلاقا.إنسانا أمّ 

وجود الإنساني، لى إغراق المثالیین في تقطیعهم لأوصال الن إقد تفطّ وبهذا یكون نیتشه
بلرى، ولم یتوقفوا عند هذا الحد، وذلك بأن قسّموه؛ نفسا وجسدا تارة، وفكرا وواقعا تارة أخ

للحطّ من شأن الواقع الفعلي والتقلیل من أعلوا من شأن النفس والروح والفكر لا لشيء إلاّ 
.1شأن الجسد

لى أن تصبح الذات إت إلى خواء نسك تُحیل الذاالتدإن الإذعان للمثل العلیا التي تُمجّ 
أن یقف شامخا فیما إبداعاته -برأیه-على هذا الاعتقاد على الفنان والخواء صنوین، وبناء

تتموقع في الدرجة الدنیا منه، وعلیه أن ینظر من علٍ إلى واقعه، دون أن یكون باستطاعة 
، كما لم یكن غوته *لیُبدع أخیل*واقعه الفعلي أن یدنو من كبریائه، لم یكن هومیروس

، لو كان هومیروس هو أخیل، أو لو كان غوته هو فاوست.*لیبدع فاوست

هذا عن التصور الذي سوّقه نیتشه عن مفهوم الإنسان الكامل برأیه، والذي جسّد تطلعاته 
وطموحاته من خلال النموذج المتداول في كثیر من مؤلفاته، ألا وهو الإنسان الأعلى، لكن 

ذه المواصفات یبقى عصیا عن التحقق في ظل ما تتمتع به المنظومة الأخلاقیة إنسانا به

.76، ص: 1998، 01لتوزیع، دمشق، ط ردولف شتاینر، نیتشھ مكافحا ضد عصره، ترجمة حسن صقر، دار الحصاد للنشر وا-1

لوجیا الإغریقیة بن بیلوس ملك فثیا من حوریة البحر ثیتس ابنة أورانوس وغایا، كان لھ دور أحد الأبطال الأسطوریین في المیثوأخیل:- *
كبیر في حرب طروادة التي دارت أحداثھا بین الإغریق وأھل طروادة، وھو البطل المركزي في إلیاذة ھومیروس.

الشعبیة عن الخمیائي الألماني الدكتور یوھان جورج ، وھي الشخصیة الرئیسیة في الحكایة الألمانیةfaustusفاوست: أو فاوستوس - *
قة فاوست، الذي یحقّق نجاحا كبیرا ولكنھ غیر راض عن حیاتھ، فیبرم عقدا مع الشیطان یسلّم إلیھ روحھ في مقابل الحصول على المعرفة المطل

ن حول العالم، ولعلّ أشھر ھذه الأعمال ھي مسرحیة وكافة الملذات الدنیویة، وأصبحت ھذه القصة أساسا لأعمال أدبیة مختلفة لكتاب مختلفی
فاوست لغوتھ.

إغریقي أسطوري، یُعتقد أنھ مؤلف الملحمتین الإغریقیتین الإلیاذة والأودیسة بشكل عام، آمن ق م تقریبا): شاعر ملحمي850ھومیروس(- *
كّكون في ھذا. الإغریق القدامى بأن ھومیروس كان شخصیة تاریخیة، لكن الباحثین المحدثین یش
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حاشیه، عند والجمالیة من نفوذ في تحدید ما یجب على الإنسان إتیانه وفي ما یستوجب ت
س بموجبه مفهوم الإنسان.بنا أن نبحث عن منفذ آخر نتلمّ حريّ هذا المنعرج یصبح 

نظرنا شطر الإنسان التاریخي، وأن نبحث ، توجیهثّل فيسه یتمهذا الطریق الواجب تلمُّ 
نما هو إ، لكن الإنسان التاریخي في التجربة العینیة الحیّة التي یعیشها الناس في التاریخ

هذا التطور، وعلیه فكل طریقحدّد سلفا مسار هذا النمو أو إنسان ینمو ویتطور دون أن یت
امیة ومتطورة، وهذا یعني أن الإنسان یتغیر حسب حقیقة عنه لیست ثابتة بل لابد أن تكون ن

فمادام الإنسان یصنع تاریخه، فهوسیرورة التاریخ بتطویر نفسه وتحویلها، إنه نتاج التاریخ، 
، أو بعبارة د من خلالها ذات الإنساننتاج ذاته، إن التاریخ هو بمثابة عملیة تتجسّ ،إذن

للإنسان عبر سوى عملیة الخلق الذاتي أخرى إن التاریخ حسب القاموس الماركسي لیس 
عملیة خلق الإنسان عى بالتاریخ العالمي لیس إلاّ إن مجمل ما یُد«تطور عمله وإنتاجه 

الیوم، برهانا بیّنا وغیر بواسطة العمل، وعملیة انبثاق الطبیعة للإنسان، إن الإنسان یملك
.1»قابل للدحض عن عملیة خلقه الذاتي، عن أصل ذاته

صدى لنظرة كل من لة في طبیعة الإنسان المادیة ما هي إلاّ الرؤیة الماركسیة المتمثّ هذه 
نتج، وبالقدر الذي حيّ بالقدر الذي هو مسبینوزا وغوته وهیجل التي تُجمع على أن الإنسان 

عن قواه الإنسانیة الخاصة، ویقبض فیه على من خلال فعل التعبیر"خارج ذاته"یفهم العالم 
اسطة هذه القوى، فبقدر ما یكون الإنسان غیر منتج، بقدر ما یكون مُستقبِلا سلبیا، العالم بو 

حقّق الإنسان جوهره.إنه لاشيء، إنه میّت، ففي العملیة الإنتاجیة، یُ 

هذا تقریبا ما ورثته الوجودیة (وجودیة سارتر) عن هیجل من خلال الماركسیة، بمعنى 
لا مستمرا بین الإدراك والتصور، فكل منهما یُغذّي معرفة الإنسان ینبغي أن تكون تفاع

.45، ص: 1998، 01إریك فروم، مفھوم الإنسان عند ماركس، ترجمة محمد سید رصاص، دار الحصاد للنشر والتوزیع، سوریا، ط -1
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الآخر، أقصد أن المعرفة إدراك للتجربة العینیة الحیّة التي یعیشها الإنسان، وهي في ذات 
الوقت تطور لتخطیط تصوري عن هذه التجربة.

مجمل ما یریده سارتر هو القیام بمحاولة كبرى لفهم الإنسان فهما شاملا عبر التأسیس 
نثربولوجیا فلسفیة جدیدة تتخذ من الفلسفة الماركسیة عمادا لها من منطلق أنها فلسفة لأ

، والتي لا یمكن تجاوزها، لكنه في المقابل یرید الاستعانة العصر الشاملة كما سبق وأن أشرنا
لإنسان حیث یقول أیضا بالوجودیة لسدّ الثغرات الكامنة في الماركسیة وخصوصا استبعاد ا

لسنا نرید أن نرفض الماركسیة باسم طریق ثالث أو مذهب إنساني مثالي، «لصدد:في هذا ا
.1»ن نستعید الإنسان داخل الماركسیةبل أ

ومكمن الثغرة في النسق الماركسي، هو موقع الإنسان نفسه الذي حوّلته الماركسیة إلى 
الدراسة نفسها، فهي تحذف موضوع للدراسة مستبعدة إیّاه باعتباره فاعلا وباحثا ومُحرّكا لهذه

من مجال البحث لكي یبقى المسؤول فقط موضوعا لمعرفة le Questionneurالسائل 
یُسقط من حسابه البعد الوجودي للإنسان، ویكتفي مطلقة، ونلاحظ هنا أن النسق الماركسي 

ولوجیا بوصف الحقیقة البشریة بطریقة مجردة مما یحیل هذه الدراسة في آخر الأمر إلى أنثرب
.2لا إنسانیة

یشرع سارتر في حیاكة مشروعه المتعلق بالإنسان بإزاحة عقبة أساسیة روّج لها كیركجارد 
طویلا، وهي أن الإنسان سرّ مغلق لا یمكن فك طلاسمه، ویذهب خلافا لذلك إلى القول بأن 

تقارنا للوسائل كل ما یمكن أن یُثار في هذا السیاق، هو أن الإنسان لا یزال مجهولا بحكم اف
التي تساعدنا على كیفیة معرفته، یقول سارتر في هذا المعنى مُطهّرا أرض المعرفة من ألغام 

أن هذا الإنسان الواقعي كما یفعل كیركجاردمن المؤكد أننا لا نزعم «الیأس الكیركجاردیة:
هول، ، نحن نقول: إنه لم یُعرف فحسب، أو أنه مجInconnaissableغیر قابل للمعرفة 

1 Sartre: critique de la raison dialectique,p: 59.

.483مركز العربي للنشر والترجمة والدعایة، ص: ، مكتبة مدبولي، ال3أ.د، إمام عبد الفتاح إمام، ھیجل المجموعة الكاملة، ج -2
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وإذا كان یفلت مؤقتا من المعرفة فما ذاك إلاّ لأن التصورات الوحیدة التي تستخدم لفهمه 
مستعارة من مثالیة الیمین أو مثالیة الیسار، وهما مثالیتان لم نتردد في دمجهما، فالأولى 

.1»تستحق اسم المثالیة من مضمون تصوراتها والثانیة من طریقة استخدامها الیوم لتصوراتها

المشكلة إذن لا تكمن في كون الإنسان سرّ مغلق عصي عن الإدراك، وإنما یُعزى ذلك 
إلى عدم معرفتنا بعد للسبیل الصحیح الذي بموجبه تتم معرفته حیث استعرنا في هذا الصدد 

كان یُفترض أن ینبع من أداوتا وطرقا غریبة عن طبیعة الإنسان، مع العلم أن فهم الإنسان
فسه، ولا بد أن یُقدّم لنا الأدوات والتصورات والوسائل التي تُمكّننا من سبر أغواره الإنسان ن

وتبقى هذه الإمكانیة مرهونة بمقدرتنا -أي فردا وجماعة–من الداخل والخارج على السواء 
على إقامة علم للإنسان أو أنثربولوجیا فلسفیة.

اله التالي: هل نملك الیوم الوسائل هذه الانشغالات التي انتابت سارتر ضمّنها في سؤ 
التي نستطیع بواسطتها أن نقیم أنثربولوجیا بنائیة وتاریخیة؟ كما یجب التنویه هنا بأن 
الأنثربولوجیا التي یدعو سارتر إلى إقامتها هي أنثربولوجیا بوصفها نظریة فلسفیة في 

، فهي لیست 2بله...الخومستقاله وتاریخهعالإنسان بصفة عامة (فردا وجماعة) وظروفه وأف
علما أنثربولوجیا بالمعنى التقلیدي لهذه الكلمة.

إن الإنسان في الأنثربولوجیا التي یروم سارتر إلى إرسائها لیست مجرد موضوع للدراسة، 
بل هو الباحث الذي ینهض بهذه الدراسة، فهو لیس موضوعا للتاریخ بل صانع له، فهو 

، وهذا الارتباط المتبادل نعثر علیه أیضا في مجال 3واحدموضوع معرفة وذات فاعلة في آن
علم الاجتماع بین شخص الباحث وموضوع بحثه، إن الباحث في علم الاجتماع لیس 

بمقدوره أن یكون خارج جماعة ما إلاّ بمقدار ما یكون داخل جماعة أخرى.

1 - Jean-Paul Sartre, critique de la raison dialectique, tome IP(Galimard, paris, 1960). pp.28- 29.

.475ص: ، مكتبة مدبولي، المركز العربي للنشر والترجمة والدعایة، 3أ.د، إمام عبد الفتاح إمام، ھیجل المجموعة الكاملة ج-2

.489د، یحي ھویدي، دراسات في الفلسفة الحدیثة والمعاصرة،ص: -3
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عنا في أحضان الماركسیة، یُجزم سارتر بأن أیّة محاولة لبناء أنثربولوجیا فلسفیة سوف تُوق
بمعنى یجب طرح السؤال والإجابة عنه في سیاق الطرح الماركسي، لأن الماركسیة في تقدیره 

یعتبر -أیضا–تُشكّل في عصرنا الفلسفة الوحیدة التي لا یمكن تجاهلها أو تجاوزها، ولأنه 
ة داخل الماركسیة إیدیولوجیا الوجود (الفلسفة الوجودیة) بمنهجها الشمولي قطعة أرض حبیس

نفسها.

ویذهب إلى أبعد من ذلك حینما یعتبر أنه لیس بمقدورنا تخطي الماركسیة باعتبارها فلسفة 
العصور، وكل فلسفة غیرها لیست من الفلسفة في شيء، لكن لا یجب أن یُفهم من هذا أن 

ي، بل تبقى الوجودیة هي مجرد اجترار لما كان قائما في الفكر الماركسسارتر اجتهادات 
الوجودیة تحتفظ بكیانها الخاص ومواصفاتها التي تجعل منها فلسفة مستقلة، استقلالیتها هته 

تنبع من جانب القصور الذي یعتري الماركسیة، وما تحویه من تجاهل للفرد، –الوجودیة–
فهمه لكن هذا لا یمنع من اعتبار الماركسیة والوجودیة زاویة حقیقیة في النظر إلى الإنسان و 

.1فهما شاملا

الهدف إذن فهم الإنسان فهما شاملا، ویبقى تحقیق هذا الغرض مرهونا بمدى قدرتنا على 
بفكرة أن الناس یصنعون فلسفیة وفق النموذج الماركسي الذي یُقرّ تأسیس أنثربولوجیا

التاریخ، ضمن هذا التصور نضع بین تاریخهم أو أن الإنسان یصنع التاریخ بقدر ما یصنعهُ 
أیدینا مفتاحا بالغ الأهمیة لفهم الإنسان فهما شاملا من الداخل ومن الخارج في آن واحد، 

النتیجة الجدلیة لنشاط البشر من حیث ،وهذا یعني أن الروابط البشریة هي في كل لحظة
لها الإنسان من قبل، والتي تقوم بتجاوز الروابط البشریة التي یخضع –أي هذه الروابط–أنها 

الروابط البشریة الإنسان كائن تاریخي، وأنّ اتّخذت شكل المؤسسات، وهذا یعني صراحة أنّ 
في الإنسان لا یوجد بالنسبة إلى الإنسان إلاّ روابط تاریخیة، وأنّ إن هي في الأصل إلاّ 

اریخیة.، ومن ثم فكل علاقة بشریة هي علاقة تظروف وفي شروط اجتماعیة معینة

.476المرجع نفسھ، ص: -1
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وذلك حینما تثُبت الأدلة المستقاة من علمي وإلى نفس التصور تقریبا یذهب جون لویس،
البیولوجیا والأنثربولوجیا أن الإنسان یتمتع بالفرادة والتمیز، إنه حیوان بفارق، ویكمن هذا 

ي وإلاّ الفرق في كون الحیوان تدفعه أنماطه السلوكیة الموروثة لیكیّف نفسه مع الضغط البیئ
انقرض، بینما یخلق الإنسان أهدافه هو مُكیّفا الطبیعة معها، مهما یكن معتمدا على قوانینها، 
ذلك أن هذا الاعتماد یعني استخدام هذه القوانین في سبیل الأهداف الإنسانیة والقیم 
الحضاریة، مما یعني صراحة أن الإنسان یصنع نفسه ویعید صنعها وفقا للأنماط المتتالیة 

الروحیةو ق مستوى الحیاة الحضاریة الثقافیة من حیاته الاجتماعیة والاقتصادیة، وبهذا یُحقّ 
.1التي یُنجزها المجتمع في تطوره

هذه النقلة نحو مستوى الحیاة الثقافیة والحضاریة یمكن تبیُّنها من خلال السرعة المتزایدة 
ة المكتسبة، حیث یؤكد(هكسلي) أن في قدرات الإنسان وإمكاناته على التعلم ونقل المعرف

الإنسان، بعد أن تجاوز مستوى منعكسات الفعل الداخلیة والغرائز المُحدّدة على نحو واضح، 
بات قادرا على أن یستعیض عن ذلك بأمور جدیدة وأكثر تعقیدا في عالم الأخلاق، والفكر، 

السابقة من منطلق كونه ، ویتمیز الإنسان عن كل الأنواع والفن، وكل میدان أو نشاط مبدع
یستطیع أن یصوغ في وعي منه قیّما، وتحقیق هذه القیّم هو ما یُعرف الیوم بالتقدم.

یتحدّد من خلال القدرات العقلانیة التي یزخر و الإنسان البون الشاسع بین الحیوان إن 
وهو تباین یقوم بها هذا الأخیر، وقدرته على النقد الذاتي، وفي إعادة بناء طرقه وإصلاحها، 

على الفرق الأساسي بین الإنسان، صانع الآلات الاجتماعي ومُستخدمها، والحیوانات 
الأخرى.

وجعله مفهوما أمامه ككائن إن الإنسان، بخلاف الحیوان، یعمل ضمن عالم اكتشفه هو
أن حيّ قادر، لا على الوعي وحده، بل على وعي الذات والتفكیر الـتأملي أیضا، مما یعني

.243، ص: 1986جون لویس، الإنسان ذلك الكائن الفرید، ترجمة: د، صالح جواد الكاظم، الھیئة المصریة العامة للكتاب، -1
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العالم الإنساني عالم من المعاني والدلالات والقیم الاجتماعیة، ولعلّ هذا ما قصده 
إن الإنسان یستطیع أن یخلق في خیاله عالما مُختلفا عن العالم «(دوبشانسكي) بقوله:

ویستطیع أن یتخیّل نفسه في هذه العوالم التصوریة، وقبل أن تبني أنت بیتا، وتصنع الفعلي،
، أو أو كتبت هذه الأشیاءكتب كتابا، وتسافر في عطلة، فقد بنیت أو صنعتماكنة، وت

ذهبت في عطلة مسبقا في ذهنك، والقیمة التكیّفیة للتروي والتبصر أوضح من أن تحتاج إلى 
.1»رفعة الإنسان إلى مركز سید الإبداعهبرهان، إن

ألبیر كامي والإنسان المتمرد

–مهما تكن درجة إبهامه -لبیر كامي هو التمرد، فثمة وعي ما یُمیّز الإنسان بنظر أ
ینبثق عن حركة التمرد، والمتمثّل في الإدراك فجأة بأن في الإنسان شیئا یمكن أن یتوحد معه 
ذاتیا، ولو لمدى قصیر، فالعبد مثلا الرافض للتسلط المهین لسیّده، هو تعبیر عن نبذه 

شيء الذي كان یبدو سلفا مجرد مقاومة عنیدة من المطلق لحالة العبودیة بالذات، إن ال
إلى درجة اعتبار هذا ختصرا فیهاتوحدا في هذه المقاومة ومُ الإنسان بات الآن الإنسان كلّه مُ 

هو الخیر الأسمى الذي یسعى إلیه الإنسان وهو مستعدّ للتضحیة بحیاته من أجل التمرد
توحد توحدا ذاتیا كلیا مع هذا الخیر الذي تحقیقه، فالمتمرد یرید أن یكون كل شيء، یبغي ال

شعر به فجأة، وأن یحیا ویُعترف به في شخصه، إنه یرید أن یكون هذا الكل، أو أن یكون 
.2لاشيء

یعني هذا أن التمرد یُشكّل قیمة یثبّت بها الإنسان ذاته، وكأني بها صورة تفُهم من خلالها 
على بعض الأوامر، فهو یمارس هذا السلوك الذات بخلاف الحیوان حتى وإن أبدى تمردا 

بناء على مقتضیات تركیبته الغریزیة المحضة، بینما یصنع الوعي فارقا أساسیا لدى الإنسان 
في إقدامه على الظاهرة ذاتها (التمرد).

.259، ص: المرجع السابق-1

.20، ص: 1983، 3الإنسان المتمرد، ترجمة نھاد رضا، منشورات عویدات، بیروت، ط ألبیر كامي، -2
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إذن القیمة التي یمنحها التمرد في نظر المؤلفین الصالحین، وفي أغلب الأحیان هي 
الواقع إلى الحق، إن الانتقال إلى الحق واضح في التمرد، إن بروز فكرة بمثابة انتقال من 

ن صمیم من انبثاقهخلافا للاعتقاد السائد، وبالرغم عتثُبت أن التمرد، "كل شيء أو لاشيء"
ذاتیة الإنسان، یثیر التساؤل حول مفهوم الفرد بالذات، والواقع أن قبول الفرد بالتضحیة في 

حركة تمرده، فذلك دلالة على أنه یقبل التضحیة بذاته لأجل خیر لا الوقت الذي یُزامن 
، هذا یقترن بمصیره فحسب، وتفضیله الموت على إنكار هذا الحق یُبیّن أن الحق فوق ذاته

یعني أنه یتصرف بموجب قیمة مشتركة بینه وبین جمیع الناس، وعلیه فإن تحلیل التمرد 
یقودنا إلى تصور وجود طبیعة بشریة.

إن التمرد مسلك الإنسان المُطّلع الشاعر بحقوقه، ومسألة شعور بالذات متزاید الاتساع، 
ینشأ لدى الجنس البشري خلال مغامراته، ومن ثمة لیس غریبا اعتبار التمرد أحد أبعاد 
الإنسان الأساسیة في قاموس ألبیر كامي، إنه یُمثّل حقیقتنا التاریخیة، وفیه نعثر على قیّمنا 

ة عدم هروبنا من الواقع، بمعنى أصبح التمرد كامنا في مختلف الممارسات التي نُقبل شریط
تقوم بها الكوجتةعلیها في تجربتنا الیومیة الخاصة، حیث ینهض التمرد بذات المهمة التي 

البشر محل مشترك یؤسس القیمة الأولى عندعلى صعید الفكر، إنه البدیهیة الأولى، إنها 
."مرد، إذن نحن موجودونأنا أت"جمیعا: 

إن التصورات المتعلّقة بمفهوم الإنسان التي أبداها كل من نیتشه وماركس وسارتر 
لا تطعن بتاتا في -رغم أهمیتها في إثراء تصور الإنسان بالكشف عن بعض جوانبه- وكامو

مشكلة الذي تمكّن بفضل نظرته الثاقبة من نقل ال، هذا الأخیرمصداقیة اجتهادات "كاسیرر"
لا مثّ من مستوى الطروحات المیتافزیقیة والعلمیة المحضة إلى فضاء أكثر رحابة ومرونة مُ 

في عالم الأنثربولوجیا، وداخل هذا السیاق كان علیه التنقیب على منطق آخر غیر ذاك 
بناء على هذا الغرض منطقا أسماه بمنطق "كاسیرر"المعمول به في المجال العلمي، فأبدع 
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الذي یسمح بالخوض في ظواهر الإنسان المتشعبة التي لا یمكن حصرها، و ،ثقافیةالعلوم ال
خاصة تلك الغائرة في القدم كالأسطورة والدین والخرافة...إلخ.

ممكنا حسب "كاسیرر" إلاّ بالاعتماد على الرمز كظاهرة تتمتع اقتحام هذا المجال لم یكن 
واهر الإنسانیة لاشتراكها في هذا الوسیط بالمرونة والسلاسة تسمح باستقطاب عدید الظ

(الرمز)، وكأن هذا الوسیط بمثابة قاسم مشترك یلامس جمیع ظواهر الإنسان سواء كانت 
علما أو فنا أو دینا، فهي في آخر المطاف أشكالا رمزیة تعكس التجربة الإنسانیة في تعددها 

ال في مؤلفه الأساس "فلسفة وثرائها عبر الزمن. ویستفیض "كاسیرر" في تحلیل هذه الأشك
والأمر ذاته یُضمّنه في كتابه "مقال في الإنسان".،الأشكال الرمزیة"

وما یثبت في الأخیر أن تنبؤات كاسیرر كانت في محلّها، هو نزوع الإنسانیة الیوم في 
ن إطار علاقاتها وتعاملاتها نحو استخدام الرمز، ولكي نجلُي هذه الحقیقة ما علینا إلاّ أ

یرزح تحت رحمة الرمز باعتباره ضابطا نُسلّط الضوء على واقع الإنسان المعاصر الذي
ومُحدّدا ومُوجّها ومُیسّرا للعلاقات.

ویمكن إیضاح هذا الفكرة أكثر من خلال ما یمیز مجتمع المشهد لدینا الیوم، والمُتمثّل في 
رة التأثیریة الهائلة في العقول وتوجیه بما تفرزه من القدالثورة الرقمیة وتنوع وسائل الاتصال 

المیول والأذواق دعایة وإشهارا واستهلاكا وفُرجة، ضف إلى ذلك تعقّد الحیاة الیومیة 
العصریة وتعدّد وتشعّب مظاهرها أحال المعمورة إلى سوق عملاقة تُعرض فیها الرموز 

والفرز.وتكتسح الصور العملیة التواصلیة لتمارس وظیفة الإبهار والانتقاء

اجتهادات كاسیرر في سیاق الرمز یمكن لمسها أیضا في المنظومة الرمزیة التي تُحدّد 
على ضوئها هویات الأفراد وتیسیر التواصل فیما بینهم من خلال تحدید زمرة الدم، 
واستظهار البصمات، والإمضاء، والتأشیرة...إلخ، یُفهم من هذا أن الرمز أصبح یمارس 
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مختلف بنیات النسیج الإنساني حیث تتعذر سیرورة الفرد في ر داخلسطوة في الحضو 
غیابه(الرمز).

عند هذا الحد یجب الاعتراف بسطوة الرمز في تحدید الذاتیة الإنسانیة بحیث لا نتعرف 
على أنفسنا إلاّ باعتبارنا سمیائیة متحركة وأنظمة دلالیة وعملیات تواصل، ووحدها الخارطة 

نعبّر عن -أیضا-حدّد من نكون وكیف نفكر، وعبر هذه الخارطةلتي تُ السمیائیة هي ا
الأوضاع الإنسانیة ونؤول العقائد الدینیة تأویلا باطنیا مثل التأویل الصوفي كما تلبس 
الحقائق الفلسفیة في المذهب الإشراقي لباسا رمزیا هي الأخرى، لذا نجد "كاسیرر" یقول:

.1»ي بشكل صرف، بل في كون رمزيإن الإنسان لا یحیا في كون ماد«

، نتوصل إلى التي وشحنا بها بحثنا-على ختلاف طبیعتها–إذن ومن خلال هذه القرائن 
أن ضبط مفهوم الإنسان لدى "كاسیرر" لن تتحدّد معالمه إلاّ بالاستعانة بالرمز بحكم أن: 

الإنسانیة في العقل أو النطق اصطلاح ناقص لا نستطیع عن طریقه وحده فهم الحضارة«
ثرائها وتنوعها، وكل هذه الصور رمزیة، وعلى هذا الأساس بدلا من أن نُعرّف الإنسان 

.2»باعتباره حیوانا عاقلا، فإن علینا أن نُعرّفه باعتباره حیوانا رامزا

، فإن الإیمان إذا كانت المیتافزیقا التأملیة فقدت طموحاتها النظریة مع النقد الكانطي
وأن "كاسیرر" یؤمن ،یة للحیاة الإنسانیة قد قوّضه كل من نیتشه وداروین وفرویدبوجود غائ

بأن طرح المسألة الأنثربولوجیة مازال یملك وجاهة وراهنیة، وأن الفلسفة الأنثربولوجیة ینبغي 
أن تستثمر وتفكر في عالم الثقافة من أجل أن تستكمل معرفة الداخل الذي تهتم به فلسفة 

ویرى أن الثقافة یحافظ "كاسیرر" على فكرة التقدم والفرد والجسم الاجتماعيالروح، عندئذ
هي مسار تاریخي للبناء وتحریر الذات.

1 - Cassirer Ernst, Essai sur l’homme, trad, de l’anglais par Norbert Massa, paris, Editions de Minuit, 1975,
collection le sens commun, p 43.

2 - Ibid, p 46.
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وبالتالي یمكن اعتبار اللغة والأسطورة والدین والفن والعلم كلها عناصر یتشكّل منها هذا 
ة العاكسة للتجربة الكون، وجملة من الخیوط المتنوعة التي نُسجت منها الشبكة الرمزی

الإنسانیة، وعند هذا الحد حسب تقدیر "كاسیرر" یجب تعدیل التعریف الكلاسیكي للإنسان 
بتوسیعه اعتمادا على ما توصل إلیه الفكر من اكتشاف لأهمیة البعد الرمزي.
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ملخص الأطروحة 

التي وجّهت اهتماماتها شطر تندرج محاولة كاسیرر ضمن الإسهامات ما بعد الكانطیة، 
مثل الأسطورة والفن والدین وما شاكل ذلك على اعتبارها تجلیات ي القدمغائرة فظواهر 

إلى بالأشكال الرمزیة، یهدف من وراء هذا، كاسیررحضاریة جدیرة بالاهتمام، والتي یُسمّیها
ینسجم مع الطابع الأنثربولوجي لهذا النوع من الظواهر، متجاوزا منطق التأسیس لمنطق 

ذي بات في موقع یندّ عن وكذا برادیغم العلم ال،أرسطو الذي أسرف في محاباة العقل
المساءلة، هذا المنطق الجدید یسمّیه ب: "منطق العلوم الثقافیة".

ارا استنساخا أو اجتر توبالرغم من الخلفیة الكانطیة التي تؤطر محاولة كاسیرر، فهي لیس
لمفهوم النقد لدى كانط، حدثها كاسیرر في قراءته التي أللنموذج الكانطي بدلیل الوثبة

والمتمثّلة في توسیع أفق النقد الكانطي إلى ما یُعرف ب: هیرمینوطیقا الرموز، عبر 
استحداث منظومة من المقولات مثل الوظیفة والرمز، التي اعتمدها في ضبط مفهوم الإنسان 

ضا بذلك التصور الأرسطي الذي عمّر حینا من الدهر.مقیِّ 

ولأجل نثربولوجیة في غایة الأهمیة تتعلّق بطبیعة الكائن الإنسي،یطرح كاسیرر قضیة أ
معالجة إشكالیته هذه، لم یتوان في استعمال كل ما هو متاح لدیه من علوم عصره، مستعینا 

مختلف أیضا بالأنثربولوجیا على اختلاف فروعها، وكذا السجّل اللساني، بهدف تحلیل
المختلفة، بحیث تمّ دة منها عن بعد من أبعاد الإنسانالظواهر الإنسانیة التي تكشف كل واح

الرمز.مفهوم التركیز في بحثنا على عالمي الأسطورة والفن تحدیدا باستخدام 

أنطولوجیة ومعرفیة تبدو متباعدة ومختلفة هن علیه كاسیرر لیس تجمیعا لمعطیاتما را
سفة العلوم ونظریة المعرفة، بل وغیر متجانسة حول الإنسان، تتوزع بین فلسفة التاریخ وفل

الاهتداء إلى فلسفة الثقافة التي تمثّل مركز الثقل الرمزي الذي یضم إلیه كل الروافد الصغرى 
سطورة وفن ودین ولغة وعلم وتاریخ.من أ



Résumé:

L'œuvre de Cassirer est une contribution postkantienne qui s'est
intéressée à des formes culturelles très anciennes telles que le mythe, l'art et
la religion en tant que formes de civilisation qui méritent d'être étudiées.
Cassirer les appelle "formes symboliques".

Il vise par là le fondement d'une logique qui convient à l'aspect
anthropologique de ce genre de phénomènes, dépassant par là même la
logique d'Aristote qui se fie excessivement à la raison, ainsi que le paradigme
de la science. Il appelle cette logique "la logique des sciences culturelles".

Malgré la référence kantienne qui oriente la pensée de Cassirer, cette
dernière n'est pas une reprise intégrale du modèle kantien; la preuve en est
sa lecture de la critique chez Kant qui l'a mené à étendre son horizon à
l'herméneutique des formes en inventant un système de nouvelles catégories
telles que "la fonction" et "le symbole" qui lui ont servi à définir le concept de
l'homme.

Cassirer parle d'un problème anthropologique très important qui
concerne la nature de l'homme, et pour traiter cette problématique, il s'est
appuyé sur toutes les sciences de l'époque, notamment l'anthropologie et la
linguistique pour analyser les différents phénomènes humains qui révèlent les
dimensions de l'homme. Ainsi, nous avons focalisé notre étude sur le mythe
et l'art en utilisant le concept du symbole.

Cassirer ne s'est pas contenté de rassembler des données
ontologiques et épistémologiques éloignées et hétérogènes sur l'homme
relevant du domaine de la philosophie de l'histoire, de la  philosophie des
sciences et de la théorie de la connaissance, mais il a essayé de trouver une
philosophie de la culture qui représente le centre du symbolisme vers lequel
convergent le mythe, l'art, la religion, le langage, la science et l'histoire.
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The intellectual project of Ernst Cassirer is part of the post-Kantian contribution, he
tried to change the interests from the rational topics to the ancient phenomena such as myth,
art, religion, and so on. Cassirer called this field of cultural representations, symbolic forms.
The purpose of his approach is to establish logic consistent with the anthropological character
of these forms of phenomena, bypassing the logic of Aristotle, who was arrogant in favor of
the mind, as well as the paradigms of the science that has become a fundamental element, this
new logic called it: "the logic of cultural science."

In spite of the Kantian background that underlies Cassirer's project, it was not a
reproduction or adaptation of the Kantian model, Cassirer’s lecture of the Kantian critics was
in the same time a critic of hermeneutics of symbols through the creation of a system of
quotations such as function and symbol, Which he determine a new concept of man and he
conciliate the Aristotelian conception, which dominate for a long time. In order to deal with
this problem, he did not hesitate to use all of the available approaches of his time, using
anthropology of different branches, as well as the linguistic record, in order to analyze the
various human phenomena that reveal each one From a distance of different human
dimensions, however his focus was focused on the world of myth and art specifically using
the concept of symbol.

Ernest Cassirer had tried to compile an anthropological and epistemological data that
seems to be different and heterogeneous about man. It is divided between the philosophy of
history and the philosophy of science and the theory of knowledge; it is the birth of the
philosophy of culture, which represents the symbolic center of gravity that encompasses all
the small tributaries of myth, art, religion, language, science and history.
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