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عبد الفتاح الحجمري، مدير مكتب تنسيق التعريب ل «الاتحاد الثقافي» .. حان الوقت لإغناء اللغة العربية بالمُستجدّ في الحياة الاجتماعية والاقتصادية والإعلامية والتقنية 

محمود عبد الغني نشر في الاتحاد الاشتراكي يوم 01 - 03 - 2013 


{ أستاذ عبد الفتاح الحجمري بعد سنوات طويلة في التدريس الجامعي والكتابات النقدية والنثرية، تنتقل على رأس مكتب تنسيق التعريب، هل تعتبر هذه المهمة الجديدة تتويجا لمسار ثقافي؟
شكرا لك الأستاذ محمود عبد الغني ولجريدة الاتحاد الاشتراكي على هذا الحوار الذي آمل أن يحمل بعض الإفادة لمن شاء له القدر أن يقرأ هذا الحديث ؛ أعتبر مهمّتي على رأس مكتب تنسيق التعريب مساهمة للانخراط أكثر في العديد من القضايا التي لا تهمّ فقط الشأن اللغوي الصرف بحكم المهمة الموكولة لمكتب تنسيق التعريب التابع،كما تعلم،للمنظمة العربية للتربية والثقافة والعلوم (ألكسو)، بل تهمّ أيضا بعض الخيارات الثقافية التي توجّه العلوم الإنسانية والمعرفية والتقنية بالوطن العربي؛ لذلك، فالمسار الثقافي هنا يحتاج في تقديري إلى إسهام جماعي ومبادرات ترعاها منظمات دولية وإقليمية و مؤسسات ومعاهد وجامعات مهتمة ومتعددة التخصصات. من هنا أعتبر مهمتي بمكتب تنسيق التعريب، كما قلت، مساهمة متواضعة لاستمرار البحث، رفقة خبراء لغويين ومعجميين ومهتمين بالدراسات الاصطلاحية والصناعة المعجمية،من أجل بلورة مناهج وبرامج علمية تقيم الجسور الملائمة بين التحصيل الدراسي والبحث العلمي، لإغناء اللغة العربية بالمُستجدّ في الحياة الاجتماعية والاقتصادية و الإعلامية والتقنية.
{ من مهام المكتب جعل اللغة العربية لغة للتعليم و التواصل و البحث العلمي، كيف في نظركم يمكن تحقيق هذا الهدف؟
هذه مهمة من المهامّ العلمية لمكتب تنسيق التعريب وأحد الركائز التي قامت عليها فلسفة ،ولا أقول سياسة التعريب بالوطن العربي، اعتبارا الدور التنسيقي الذي يقوم به المكتب من أجل توفير أنجع السبل لاستعمال اللغة العربية في مختلف مراحل التعليم ومن أجل جودة تعليم اللغة العربية، والاهتمام المستمر بتفاعلها مع محيطها السوسيو ثقافي. وحين نتأمل اليوم العديد من التقارير الدولية والعربية المتعلقة بتدبير السياسة اللغوية في الوطن العربي عموما، نلاحظ تركيز تلك التقارير والخطط على اعتبار الشأن اللغوي أحد المستلزمات الأساسية والجوهرية لتحقيق التنمية على كل المستويات بما فيها الفكرية و الإبداعية، وفي مختلف الحقول الإنسانية والاجتماعية والعلمية . وهذا الاستعمال لم يمنع التعددية اللغوية في التعليم والإدارة والاقتصاد والثقافة والحياة العامة؛ بل أضحى في تقديري مصدر غنى للغة العربية. من هنا لا يمكن جعل اللغة العربية لغة للتعليم والتواصل والبحث العلمي دون وضعها في مواجهة لغات أخرى، ويمكن أن نعطي للمواجهة هنا معناها « الحربي» إذا ما أردت أن أحيل على كتاب جان لوي كالفي ( حرب اللغات و السياسة اللغوية ). أثناء المواجهة تتجدد اللغة معرفيا وتغني باستمرار رصيدها الاصطلاحي والمفاهيمي. ولذلك، ليس من السهل تحقيق الهدف الذي أشرت إليه في سؤالك، بما أن الأمر يتعلق بالتفكير في سؤال استعمال اللغة العربية في التعليم بمختلف أسلاكه ومستوياته وفي البحث العلمي أيضا ، فالأمر يحتاج إضافة لتلك الفلسفة العامة للتعريب، إيجاد تصوّر عملي وتدبير بيداغوجي يستحضر دوما راهنية اللغة العربية لكيْ تغدُوَ لغة عصرية، لا فقط لغة وفصاحة وبلاغة وبيانات رسمية.
{ إغناء اللغة العربية أيضا بالمصطلحات الحديثة وتوحيد المصطلح العلمي والحضاري في الوطن العربي، هي أيضا من مهام المكتب، هل من مشاريع لبلوغ هذا الهدف؟
لا شكّ أن العمل المعجمي الذي أنجزه مكتب تنسيق التعريب منذ نصف قرن ونيف يعتبر ذخيرة علمية رفيعة، وبنْكا لغويا ومصطلحيا مفيدا لكل باحث في قطاعات حيوية تهم العلوم الإنسانية والدقيقة. ولا شك أيضا أن رصيدا لغويا بهذا التنوع والغنى تواجهه صعوبة توحيد المصطلح، من جهة، وصعوبة أعمق وأعقد كامنة في توفير سبل نشر المصطلح وتداوله عربيا. مهمة توفير المصطلح ثابتة ولا تتغير، والأهم كامن في غاية ومقصد التداول والاستعمال؛ ولبلوغ هذا الهدف، أفترض أن التنسيق بين المكتب والمجامع اللغوية العربية أمر ضروري وملحّ، كما أعتبر تطوير مشروع مرصد اللغة العربية بمكتب تنسيق التعريب وصيانته وتشغيله مفيدا استكمالا للذخيرة المعجمية المتوفرة لدينا اليوم، والتي تناهز 37 معجما موحدا تهم كما أسفت علوما متعددة من اللسانيات والفزياء العامة والنووية والرياضيات والهندسة المدنية والاقتصاد والإعلام، والفنون التشكيلية والموسيقى والطب البيطري، وتكنولوجيا المعلومات والاستشعار عن بعد، والمياه والتواصل اللغوي إلخ ...
{ من هم شركاؤكم في هذه الاستراتيجيات؟
كل المهتمين بالصناعة المعجمية والترجمة والتعريب، والعمل المتكامل بين بقية المراكز الخارجية التابعة للمنظمة العربية للتربية والثقافة والعلوم خاصة المعهد الدولي للغة العربية بالخرطوم، والمركز العربي للترجمة والتعريب والنشر بدمشق، فضلا عن معهد المخطوطات العربية ومعهد الأبحاث والدراسات العربية بالقاهرة، وكذا المجامع اللغوية العربية، واللجن الوطنية للتربية والثقافة والعلوم، والمعاهد والجامعات ومراكز التكوين والبحث، والمكتبات العلمية المتخصصة، وجمعيات اللغة العربية، وهيئات ومنظمات عربية ودولية؛ ولدينا اليوم اتفاقية شراكة وتعاون بين المنظمة العربية للتربية والثقافة والعلوم والوزارة الاتحادية للتعاون الاقتصادي والتنمية في ألمانيا، ثمرة هذه الشراكة تتمثل في مشروع المعجم التقني العربي/الألماني ARABTERM ويتولى تنفيذه مكتب تنسيق التعريب والمؤسسة الألمانية للتعاون الدولي GIZ ، وقد صدر منه لحدّ الآن مجلدان متاحان على شبكة الأنترنيت : معجم هندسة السيارات وهندسة المياه ، وبقية المعاجم الأخرى هي الآن بصدد الإنجاز وتخص النسيج والطاقات المتجددة وغيرها من المجالات التقنية والصناعية.
5- منذ تعيينكم إلى الآن، ماذا وجدتم على مكتبكم كملفات ، وماذا تنوون عمله؟
_ ملفات كثيرة يتعلق جلها بالمعاجم الموحدة التي صادق عليها مؤتمر التعريب الحادي عشر في عمان بالأردن سنة 2008 ، وتخص مثلا مجالات الغزل والنسيج والطب ( علم التشريح )؛ والمكتب اليوم في المراحل النهائية لإصدار بعض هذه المعاجم خاصة معجم الهندسة المدنية في ثلاثة أجزاء ، وتحيين المعجم الموحد لمصطلحات الإعلام ، فضلا عن معجم الرياضيات وعلم التشريح. كما أنجز المكتب مشروعا معجميا موسوعيا مهما في مجال علوم التربية بإشراف باحثين وخبراء من مختلف أرجاء الوطن العربي، وسيتم عرض هذا مشروع على مؤتمر التعريب المقبل والمزمع عقده هذه السنة بالخرطوم بالسودان؛ وتتوزع مجالات هذا المعجم بين مصطلحات التقويم التربوي، والاستراتيجيات التربوية، وتعليم ذوي الاحتياجات الخاصة، والمناهج وطرق التدريس، والمصطلحات التربوية في مرحلة الطفولة المبكرة ورياض الأطفال، ومصطلحات الحكامة التربوية ( الإدارة التربوية الرشيدة )، والإشراف التربوي، والمعجم الأساسي المدرسي، ومعجم التربية على قيم الديموقراطية والمواطنة وحقوق الإنسان ، ومعجم التربية على الإبداع والابتكار، ومشروع معجم مصطلحات التربية البدنية والرياضة المدرسية ؛ سيسعى مكتب تنسيق التعريب إلى إصدار هذه المعاجم، وتحيين ما نفذ من معاجم سابقة؛ فالعمل المعجمي يتطور تقنيا وأسلوبيا ويواكب ثقافة العصر؛ ولذلك، هناك رغبة لدى خبراء المكتب على إدخال لغات أخرى للمعاجم خاصة اللغتين الألمانية والإسبانية، فضلا عن اللغات العربية والفرنسية والإنجليزية. كما سنحرص في المعاجم المقبلة أن تكون موسوعية، لا مجرد قوائم للمصطلحات خالية من التعاريف المصاحبة. ويعلم المهتمون بالصناعة المعجمية أن هذا الصنف من المعرفة يحتاج دوما إلى تجديد الأرضية التصورية لكل معجم عربي عصري يستفيد من العلوم اللغوية ومناهجها؛ هناك اليوم تحديات كثيرة تواجهها اللغة العربية، شأنها شأن جميع اللغات في العالم، فمستقبل العربية كامن في انفتاحها على لغات العالم، لكي يصحّ رأي العلامة عبد الرحمان ابن خلدون « غلبة اللغة من غلبة أهلها». نعم، سيواصل مكتب تنسيق التعريب اهتمامه بالمصطلح وبالمعارف الاصطلاحية، وسنحرص أن يكون هذا الاهتمام مصحوبا بالمعالجة الآلية للغة العربية عن طريق حوسبة المعاجم والبرمجيات ، كما سنعمل على تطوير مجلة « اللسان العربي» التي يصدرها المكتب منذ 1961، والعدد 70 سيصدر في غضون الأيام القليلة المقبلة.
5- هل ستسيرون على نفس نهج وضع المعاجم، أم لكم رؤية أخرى لهذه العملية؟
_ لمكتب تنسيق التعريب نهج علمي متبع في إنجاز المشاريع المعجمية في ضوء ما يقترحه مجلسه العلمي الاستشاري، وفي ضوء الخطط التي تضعها المنظمة العربية للتربية والثقافة و العلوم ويصادق عليها المجلس التنفيذي والمؤتمر العام؛ ويتمثل هذا النهج في إطلاع اللجان الوطنية للتربية والثقافة والعلوم بالوطن العربي على قائمة المشروعات المعجمية التي يود المكتب إنجازها، ثم التعاقد مع مؤسسة متخصصة، واختيار الخبراء لإنجاز المشروع والتعاقد معهم، وعرض المشروع بعد إنجازه على مقومين بهدف المراجعة والتدقيق قبل مناقشته في أشغال مؤتمر للتعريب ليصبح المعجم موحّدا. ويمُكّن هذا النهج الصناعة المعجمية من مراعاة الخصوصية العربية ويحرص على تجانسها وفق محتوى وبرامج التكوين في العلوم الإنسانية والتكنولوجيات الخاصة بكل دولة عربية.كما يسمح هذا النهج في وضع المعاجم من توفير تهيئة علمية مناسبة لتداول واستعمال المصطلح العلمي في التعليم والبحث العلمي ،ما دامت الجامعات العربية تعرف خيارا لغويا غير مستقرّ في التكوين يتوزع بين اللغات العربية أو الفرنسية والإنجليزية خاصة. يضاف إلى ذلك، أنه نهج يخفف من ضغط صعوبة أخرى متمثلة في غياب الاستغلال المتسق للمصطلحات وتعدّد رصيدها وتوزعه بين التعريب والترجمة. إن تملّك رصيد لغوي موحّد، وتنسيق الجهود البحثية وتوفير شبكة عربية للمصطلحات وإنشاء معجمية حاسوبية محيّنة...هي إجراءات كافية لمواجهة صعوبات تدفق العلوم، وتمكّن اللغة العربية من إقامة تفاعل نقدي مع معارف العصر وعلومه وفي مختلف مجالات البحث العلمي والاجتماعي والتقني.
6- تطرح على المكتب أيضا المشاركة في الندوات و المؤتمرات و المعارض الثقافية، معرض الدار الببيضاء على الأبواب، ما هي نوعية مشاركتم فيه؟
_ لمكتب تنسيق التعريب برنامج علمي تتوزع فقراته بين أنشطة داخل البرنامج وأخرى خارجه؛ وتتضمن مقترحات تتوزع بحسب الخطط التي تتبناها الألكسو في المجالات التي تهم التربية والثقافة والعلوم. وفضلا عن إصدار المعاجم الموحدة وعددين في السنة من مجلته المحكمة « اللسان العربي»، يحرص المكتب على تنظيم مؤتمر التعريب بصفة دورية للمصادقة على المشاريع المعجمية؛ كما ينظم ندوات دراسية للمشروعات المعجمية من أجل تجديد التصور وتوحيد مناهج وضع المصطلح العلمي وبالتعاون مع جهات مختصة؛ وفضلا عن هذه الندوات والحلقات الدراسية، سيشرف مكتب تنسيق التعريب لأول مرة على تنظيم دورة تدريبية في مجال الترجمة والتعريب لفائدة طلبة فلسطينيين من غزة ينتمون للكلية الجامعية للعلوم التطبيقية بمشاركة خبراء مغاربة خلال شهر مارس المقبل. كما يشارك المكتب في مختلف المعارض بعرض لمنشوراته والتعريف بها لعموم المهتمين والباحثين، وسيكون لنا هذه السنة حضور بالمعرض الدولي للكتاب والنشر بالدار البيضاء ضمن رواق خاص يسّرته لنا وزارة الثقافة المغربية ومديرية الكتاب بها في شخص الصديق والشاعر حسن الوزاني نعرض فيه جديد إصدارات المنظمة العربية للتربية والثقافة والعلوم، كما سنعرّف بمشروع المعجم التقني التفاعلي Arabterm.
7- لقد تزايد عدد الطلبة في المغرب، هل هيأتم بنية لاستقبالهم ومساعدتهم على البحث؟
_ فعلا، نعمل في مكتب تنسيق التعريب وبدعم متواصل من المنظمة العربية للتربية والثقافة والعلوم وعلى رأس إدارتها اليوم الأستاذ الدكتور عبد الله محارب على تطوير وحدة الشبكة المعلوماتية وبنك المصطلحات في إطار مشروع « المعجم العربي التفاعلي»، هذا خيار طموح ويحتاج إلى تدبير معلوماتي بإمكانه مواكبة التزايد المتسارع للمصطلحات الجديدة والمعاصرة، وفي مختلف العلوم والمعارف لكي تكون هذه الوحدة في متناول أكبر عدد من الباحثين والمهتمين؛ طموحنا أن يظل مكتب تنسيق التعريب مرجعا عربيا في مجال اختصاصه ويتمكن من توفير شبكة عربية مصطلحية مُحوْسبة بطريقة علمية ومنهجية مُيسّرة. كما أننا بصدد إعادة تهيئة فضاء المكتبة العلمية لتكون جاهزة ومفتوحة في وجه عموم الباحثين والخبراء والطلبة ابتداء من نهاية الشهر المقبل؛ كما سنزود فضاء المكتبة بالوسائل التقنية الضرورية لتيسير البحث وتلبية حاجيات زوار المكتبة العلمية من داخل المغرب وخارجه أيضا .
محمد الصباغ فارس من الزمن الجميل
[أنقر هنا لتكبير الصورة]
تمثلت في شخصية الأديب الكاتب والشاعر المبدع الأستاذ محمد الصباغ، خصال فريدة لم تجتمع في مجايليه من الأدباء والكتاب والشعراء المبدعين. فهو أول من انفتح على الأدب العربي في المهجر الأمريكي، تشرب روائعه، واتبع أساليبه، واستمد من روحه زادًا لقلمه البليغ، وشحنة لفكره المنير، وطاقة لإبداعه المتميز الذي ظل متفردًا به لا يزاحمه أحد من اصحاب الأقلام، ولا يضاهيه علم من أعلام الأدب والشعر والإبداع. فهو نسيج وحده، حقيقة لا مجازًا، وهو في الذروة من الإبداع في مجالات المقالة والخاطرة والسانحة والقصيدة، فيه من عبير جبران ونعيمة وأبو ماضي، بقدر ما فيه من اريج الأدب الإسباني الحديث الذي تأثر به، وترجم عنه، وعرف في أوساطه باعتباره سفيرًا للإبداع المغربي الخلاق.
عمل الأستاذ محمد الصباغ في المكتبة العامة في تطوان في أواخر الأربعينيات ومطالع الخمسينيات، فكان مسؤولا ً عن قسم الدوريات بها. وفي تلك المرحلة انفتح على الصحافة الأدبية في المشرق العربي وفي الأمريكتين وفي إسبانيا. وفي مطلع الستينيات اختاره الزعيم الأستاذ علال الفاسي ليعمل معه في ديوانه لما عين على رأس وزارة الدولة للشؤون الإسلامية، فكانت له علاقة حميمة مع الزعيم نسج خيوطـَها الشغفُ المشترك بينهما بالأدب والشعر.
ثم انتقل الأستاذ محمد الصباغ إلى المعهد الجامعي للبحث العلمي حيث أشرف على إصدار مجلة (البحث العلمي)، وعمل رئيسًا لتحريرها في سنواتها الأولى، قبل أن ينتقل إلى وزارة الثقافة في عهد الوزير الأستاذ محمد باحنيني، ليشرف على إصدار مجموعة من المجلات الأدبية الراقية الرائدة، ابتداءًا من مجلة (الباحث)، وإلى مجلة (الثقافة المغربية)، وإلى مجلة (المناهل). وهي المجلات الثقافية الفكرية التي أسسها وكان أول رئيس تحرير لها. ثم عمل مديرًا لديوان وزير الثقافة الدكتور سعيد بلبشير، فكان نعم المعين والداعم والمساعد الأقرب. وكان في جميع هذه المراحل، المثقف الأديب الذي يحظى بالتقدير الكبير من جميع فئات المثقفين. ثم كان نعم المساعد لطائفة من الكتاب والباحثين المغاربة الذين فتح لهم أبواب النشر في المجلات الأربع التي أسسها وأشرف عليها. كما كان أحد المؤسسين لاتحاد كتاب المغرب العربي، وهو الاسم الأول لاتحاد كتاب المغرب.
ولقد سجل الأستاذ محمد الصباغ صفحات مشرقة من ذكرياته عن هذه المراحل الثقافية التي مرّ بها، وعن مراحل النشأة والتكوين في تطوان قبل انتقاله إلى الرباط، في كتابه الجميل (الطفولة الستون) الذي صدر في ثلاثة أجزاء حافلة بالمعلومات المفصلة عن الحياة الأدبية والثقافية في المغرب خلال النصف الثاني من القرن العشرين، وعن أحوال تطوان بخاصة والمغرب بعامة، في الثلاثينيات والأربعينيات والخمسينيات. ويعـدّ هذا الكتاب الذي كان ينشره في حلقات في جريدة «العلم»، من أهمّ المصادر الأدبية لتاريخ الثقافة المغربية في القرن العشرين.
ويمتاز أدب الأستاذ محمد الصباغ بإشراق اللغة، وبجمال المعنى، وبالجرأة على كسر القواعد التقليدية وابتكار أسلوب متفرد وإبداع بيان خاص به هو مدرسة قائمة الذات في الأدب العربي في المغرب والمشرق على السواء.
ولقد جمع الأستاذ محمد الصباغ بين أصالة الثقافة والأدب العربيين من حيث الإحاطة الشاملة بالتراث العربي والتضلع من الشعر العربي من مختلف العصور، وبين حداثة أدبية مبدعة ذات منابع متنوعة جامعة بين المدرسة الإسبانية في أزهى عصورها، وبين المدرسة المهجرية في تجلياتها المبدعة، وبين المدرسة المشرقية، وخاصة اللبنانية في أرقى مراحلها، فكان، كما أسلفت، نسيج وحده بكل المعاني، كما كان فارسًا لا يشق له غبار من ذلك الزمن الجميل.
رحم الله أستاذي الأديب الكاتب الإنسان الفاضل والأخ النبيل محمد الصباغ، برحمته التي وسعت كل شيء.
19/4/2013
عبد القادر الإدريسي
محمد الصباغ... مدرسة في الأدب والحياة
[أنقر هنا لتكبير الصورة]
لعل الحديث عن الفقيد محمد الصباغ يمثل غاية في اليسر والبساطة، ذلك أنه أعطى من الإنتاج ما يغني، وسجل من الحضور الثقافي الفاعل فوق ما يكفي، وأقام من العلاقات الإنسانية ما يفيض ويجزي؛ ولعل الأهم في ذلك كله، أنه أنتج وأبدع إلى حد كبير، دون أن يكون له في الساحة نموذج يقتدي به، أو يدفء الدرب معه، ونعني بذلك الساحة الأدبية الثقافية المغربية التي كانت تكاد تكون خلوا من المبدعين المحدثين، إذ أن جملة من في الساحة إذ ذاك، ممن يعتبرون مؤسسين للتحديث الثقافي بالمغرب، كانوا أقل من أصابع اليد الواحدة؛ وحتى في هذه الحال، لم يكن بينهم من يمكن أن يمثل نموذجاً أو مدرسة لمحمد الصباغ، لا لأنهم أقل من ذلك أو دونه، ولا لأنهم أيضاً بالنسبة لأديبنا يعتبرون مثله مؤسسين باحثين، بل لتميز إنتاجه وتوجهه فيما يبدع.
والواقع أن المقارنة إذا أريد بها تأكيد المشابهة بين ما ينتجه محمد الصباغ، وما ينتجه غيره مغرباً ومشرقاً، لن تزيد عن إثبات ذلك التميز الذي يجمع الكثير من «أطراف المجد» مع الإضافة الخصوصية التي لا يتجاوزها الإدراك العادي، فأحرى حذق الحدس والذوق الفني.
لم يكن أمام محمد الصباغ مرجعية محلية محددة يستند إليها في توجهه، فكان عليه أن يشكل مرجعيته لذاته من ذاته، ومن هنا يبدو أنه قرر منذ باكر إنتاجه ان يخالف السائد ـــ إن كان لهذه العبارة من دلالة ـــ في الإنتاج المغربي، خاصة في منتصف القرن الماضي وبداية الخمسينيات على وجه التحديد، إذ أننا لو أمعنا النظر في تلك الفترة، لما وجدنا في مجال النثر بالذات، إلا بضعة أسماء متناثرة، لم يكتب لمعظمها تجاوز المرحلة أو تسجيل استمرارية إبداعية، وقد عرف بعضها على صفحات مجلة «رسالة المغرب» بالخصوص، وعلى رأسها عبد الكريم غلاب، ومنهم وفي طليعتهم المرحوم عبد المجيد بنجلون الذي كانت باكورة أعماله «في الطفولة»، تنشر على صفحاتها قبيل ذلك وأثناءه، كما صدرت مجموعته القصصية الأولى «وادي الدماء» في بداية الخمسينيات أيضاً.
من هنا فإن مرحلة التأسيس في مسيرة محمد الصباغ شكلت مرجعيتها بالبحث والمتابعة، مع الاستيعاب والتمثل، للجديد المتجدد في الأدب العربي مشرقاً، سواء في مجال الشعر أو النثر بمختلف الاتجاهات والمدارس، وربما نلمح بوضوح مخايل الرومانسية الشعرية، بملامحها الوجدانية والأسلوبية، ممتزجة بالمشاعر الإنسانية والميل للتوحد مع الطبيعة، لكنها لدى الصباغ على العموم طبيعة بشرية بشروطها الوجودية، أكثر منها فطرية أو مثالية، وهو ما يجعل مسحة التميز لدى أديبنا تشكل كيمياءها الخاصة، في هذا التوليف بين الوجداني أساساً و»الفوق واقعي» والواقعي، وهو منحى ظل يتبلور لدى الصباغ، محافظاً في تقدمه وتطوره على ملامحه الذاتية التي عرف بها في منطلقه في الأدب العربي الحديث، دون أن يتوقف عندها أو يفارقها إلى غير رجعة، لدرجة يمكن القول معها إن ما يمكن تسميته «بالفوق واقعي» لدى الصباغ، بقدر ما ابتدأ متسعاً مشكلا شبه قاعدة هرمية لإنتاجه، فإنه لم يتوار بصفة مطلقة، في سيرورته التناقصية لصالح الواقعي الذي لم يكن بدوره منعدماً بالمرة في السابق، وإن كان متوارياً إلى حدما؛ وهكذا يمكن القول إن محمد الصباغ نجح في أن يمزج بتميز وحذق فني، بين ملامح الطبيعية الرومانسية من جهة، والنفس المهجري في مسحة تفاؤلية من جهة ثانية، إضافة إلى الأسلوبية الشابية، مفرغاً على ذلك كله منحى واقعياً، تسنده الصورة والموقف والتوجه الفكري.
من هنا يعتبر محمد الصباغ مدرسة أدبية خاصة متميزة، وهو ليس بالأمر السهل ولا المتيسر لأي كان؛ والمقصود بالمدرسة هنا، ليس تصوراً كلاسيكياً يعني بالضرورة تفرعاً عددياً وانتشارياً، لأصل حصري أدبي بالمعنى الحرفي، بل يمكن القول على الأصح، إن هذه المدرسة بقدر ما تسجل أهمية مرحلة التأسيس والاستمرارية والتطور على نسقها الخاص، فإنها في الآن نفسه، تبدو غير قابلة بالضرورة لتخلف وتنجب أتباعاً ومريدين إذا صح التعبير، لا لكونها غير قابلة للتأثير إلى ذلك الحد العددي التفرعي، بل لخصوصية التطور في المسار الأدبي الإبداعي للمرحلة، والذي لم يعد قابلا لمثل ذلك، ومن ثم فهي مدرسة في ذاتها، بوظيفتها، واكتمال أدواتها، سواء في تركيب الفوق واقعي بالواقعي، أو مزيج الشعري النثري في الآن نفسه.
إن قارئ محمد الصباغ من «فوارة الظمأ»، و» اللهاث الجريح « و» شلال الأسود « وغيرها، ليجد ضالته في تجلي الملامح المذكورة بدون عناء؛ كما أنه من جهة أخرى، يلمس سمة التحول والتبادل ما بين القاعدة والقمة في الهرم الإبداعي السابق، في نماذج من قبيل «نقطة نظام» و» كالرسم بالوهم» و»أطالب بدم الكلمة « وغيرها، مما يحيل الواقعي هنا، عكس السابق، إلى شبه القاعدة في شكل الهرمية الإبداعية.
إن تبادل القمة والقاعدة على هذا النحو، إذا كان يمكن اتخاذه مؤشراً على تطور، فهو قبل ذلك مؤشر على أن الصباغ ابن مرحلته، وهي مرحلة أزيد من قرن ثقافي إبداعي، لها مقدمات وبدايات ممتدة في الماضي القريب والحاضر، ولها أوج وإرهاصات في الحاضر أيضاً كما في المستقبل، وقد كتب للصباغ أن يحيا هذه الفترة زمنياً كغيره من جيله الأدبي، وكأنه يمسك العصا من الوسط إلى حد ما، أو أنه على الأصح، يسجل على لوحها بالخط المميز، مبدأ استمرار وتطور بلا أدنى قطيعة.
من هنا، إذا كان لنا أن نتبين سمة قلق وجودي لدى البعض من مبدعي هذه المرحلة أو تلك، وسمة الشك أو التمرد لدى هؤلاء أو أولئك، على نحو أو آخر، فيمكن القول إننا نلمس لدى محمد الصباغ، بقوة غير المباشر لا المباشر فحسب، سمة الثقة في الوجود عامة، بما فيه من مادي وروحي، وبما يشمله من الثقافي والحضاري والإنساني البشري قبل كل شئ، وهي بالتالي ثقة في الذات، لا داعي للبحث عن مصدرها، لكنها معبرة عن نفسها في كل ما ذبجته يراعة أديبنا الراحل الكبير.
بطبيعة الحال، لا يمكن إغفال السمة الخلقية الإنسانية المتمثلة في الشخصية الأدبية للفقيد محمد الصباغ، فبقدر ما هي ماثلة في القيم المنبثة في ثنايا الإنتاج، محلاة بالجمالية الرائقة من نحت لغة، ورشاقة تعبير، وتشكيل صور أو بالأحرى «صباغتها» كما يقال عن الرسام، باعتباره صباغاً قبل كل شيء Peintre، فهي ماثلة أيضاً في مفهومه وتعلقه بالطفولة، لا باعتبارها مرحلة بما تعنيه من قيم البراءة وفضائل النمو والتعلم والارتقاء فحسب، ولكن باعتبارها مسؤولية تجاه الناشئة، يتحملها الكائن البشري عامة، والمثقف خاصة، والمبدع بوجه أخص، لتصدر عن يراعة أديبنا محمد الصباغ كتابة للأطفال، بما تتطلبه من أناقة فكر ولسان، وبما تتضمنه من خلقية ومثال، متجسد في «عندلة» وغيرها من كتاباته في هذا الصدد، وباعتبارها أيضاً قيمة غير مفارقة في أية مرحلة من مراحل حياتنا، بما فيها «الطفولة الستون» وما بعدها إلى آخر رمق في الحياة؛ الطفولة هنا حياة ومسؤولية ومتعة، فهي أكثر من مرحلة بالمفرد أو بالجمع، ولعل أحسن ما يعبرعن مفهومها لدى أديبنا الراحل، هي تلك ال «ال» السحرية والمجاوزة في استعمالاته لوظيفتها التعريفية اللغوية المحدودة، إلى آفاق قيم وعوالم إنسانية بلا حدود، عندما يطلقها على المعرف أصلا، كما في كتاباته عن الزعيم الراحل علال الفاسي بمناداته «العلال»، إنها إذن «ال ــ طفولة» في مفهوم محمد الصباغ، وكفى.
مدرسة أدبية إنسانية بامتياز كان المرحوم محمد الصباغ، لكنه كان أيضاً حياً حيوياً محبا للحياة.
متفائلا كان؟ نعم وأكثر؛
منضبطاً محكوماً متحكماً كان؟ نعم وأكثر؛
لنقل إنه كان يعرف قيمة الزمن والمكان، فلم يضيع منهما شيئاً أو يتعامل مع أي منهما بإهمال أو تهاون، لكنه كان يتعامل معهما، مع الحياة بهما فيهما، بمنتهى لطف ولياقة وذوق، فكما كان منتقياً في عبارته وأفكاره، أنيقاً في تناوله لموضوعات كتابته، كان كذلك في شؤون حياته، مأكلا ومشرباً وملبساً وحديثاً ورفقة وعلاقة، لذلك يعتبر في واقع الأمر، فيما يبدو من الظاهر والسياق، أنه كان رضياً مرضياً في حياته، ويمكن القول إنه في منتهى لطفه وأناقة تعامله مع كل ما حوله، كان بحيث تضبط على حركته وخطوه، عقارب الساعة في حذقه، ودقة عمله، ومرحلية تنفيذه، بلا أدنى عسف أو تكلف لا على الذات، ولا على ما ليس بذات.
من هنا لا يمكن في التصور وجود خصوم، فأحرى أعداء لمحمد الصباغ، فخطوه ولفظه وحراكه وسكونه، لم يكن غير هون على هون، في كل الصور والمستويات، ولعل من أبلغ دلالات هذا المسلك في حياة فقيدنا اليومية والثقافية على السواء، تلك الواقعة المتمثلة في التنافس على تمثيلية اتحاد كتاب المغرب الذي كان واحداً من مؤسسيه الحقيقيين، وكان على رأس اللائحة بهذا الخصوص، ليغادر لائحة التنافس طواعية، ويتخلى لصالح المرحوم الشاعر مصطفى المعداوي أحد المؤسسين الحقيقيين أيضاً لمؤسسة اتحاد الكتاب، فكانت النتيجة المقدرة إذ ذاك، فقدان المعداوي رحمه الله حين عودته من المهمة، في حادثة تماس طائرته ـــ تلك التي كان من الممكن أن يكون الصباغ بدله فيها ـــ بخيط كهربائي لحظة الهبوط ، وبقدر ما اختصرت الحادثة حياة أحد المؤسسين في أربع وعشرين ربيعاً وديوان شعري وحيد يتيم، أمدت لصنوه في التأسيس إلى الرابع والثمانين، بعطاء غني طافح متعدد، ما نظنه لو أمد الله في عمره أكثر من ذلك، ليكون ذلك إلا مزيد عطاء وإنتاج.
مدرسة كان محمد الصباغ، في الثقافة والإبداع كما في الحياة، مع الذات ومع الغير على السواء. فلا أقل من تحيته إعظام وإكرام لما خلد من أثر في الكتب والقلوب، تحية إكبار هي أقل ما تتطلبه ثقافة الاعتراف. رحمه الله
19/4/2013
مبارك ربيع
" مشروعنا هادف إذن، فنحن لا نمارس النقد من أجل النقد، بل من أجل التحرر مما هو ميت أو متخشب في كياننا العقلي وإرثنا الثقافي، والهدف : فسح المجال للحياة كي تستأنف فينا دورتها وتعيد فينا زرعها ... ولعلها تفعل ذلك قريبا"[1]
محمد عابد الجابري
"الحياة الحقة غائبة، لكننا نوجد في العالم"[2]
لفناس
تقديم :
في الاحتفاء بالجابري والعروي 
تقديم :
في الاحتفاء بالجابري والعروي 
عندما فكرنا في إصدار كتابنا "الفلسفة المغربية، سؤال الكونية والمستقبل"، انطلاقا من عنوان فرعي سميناه "ما بعد الجابري والعروي". لم يكن هدفنا كما بدا للبعض هو تخطي الجابري والعروي، وإنما على العكس من ذلك احتفاء بالجابري والعروي معا، وهو ما حدا بنا مرة أخرى إلى إهداء كتابنا "الكائن والمتاهة، التفكير في الزمان المعاصر" إلى محمد عابد الجابري. لقد كان هدفنا إذن يسعى إلى تأكيد أن انطلاق الفلسفة المغربية، أو انبعاث حياة فلسفية جديدة، إنما جاء عقب اكتمال المشروع النقدي الضخم للجابري الذي تمثل في أعماله الكبرى التي اهتمت خاصة بنقد العقل العربي، كما جاء عقب اكتمال المشروع الفكري للعروي كذلك، فالتفكير فيما بعد الجابري و العروي هو تفكير في استعادة الحياة، وإرجاع الفكر حيا ملتحما بالحاضر، فمشروعا هذين الفيلسوفين المغربيين لم يكن يهدف إلا على تحرير العقل العربي مما هو ميت متخشب في كيانه وإرثه الثقافي، وهو ما يعني أيضا تحريرا للأرض التي يمكن أن ينبعث داخلها فكر فلسفي جديد متحرر من سلطة الأصل، ومنفلت عن الثوابت التي تشكل بنية العقل العربي، فكر يستعيد أسئلة الحاضر بما هي أسئلة الحياة، إنه فكر الحاضر بما هو أسلوب لممارسة فن الحياة.
إذن فالتفكير فيما بعد الجابري والعروي هو في حد ذاته احتفاء بالجابري والعروي لا على نحو متطابق، وإنما على نحو مخالف. فلم يكن هدف المفكرين إنتاج عقول تتشابه وتستعيد نفس الطريقة في النقد والتفكير، وإنما تحرير النقد والفكر عن الطريقة أي عن الإتباع، أي أن هدفهما هو التحفيز على الانفصال، ومن ثمة فإن الجابري والعروي لم يعيرا انتباها كبيرا للمحاولات النقدية، سواء تلك التي تدور في فلكهما لأنها لا تضيف شيئا جديدا، وإنما تكرس اتباعية جديدة، أو لتلك الأطاريح النقدية النقيضة، لأنها لا تفكر في أغلبها انطلاقا من مشاريع جديدة، وإنما تمارس النقد من خلال المقايسة، بل على العكس من ذلك كان اهتمامهما يلتفت إلى تجارب فكرية مغايرة من مختلف الأجيال، بنعبد العالي، سبيلا، المصباحي، يفوت، وقيدي، إدريس كثير، عبد الصمد الكباص، حسن أوزال وغيرهم. والغاية من هذا الالتفات هو تحرير الممارسة الفلسفية من التقليد، وجعلها مفتوحة ومنفتحة.
يقول الجابري في مقدمة تكوين العقل العربي : 
"مشروعنا هادف إذن، فنحن لا نمارس النقد من أجل النقد، بل من أجل التحرر مما هو ميت أو متخشب في كياننا العقلي وإرثنا الثقافي، والهدف : فسح المجال للحياة كي تستأنف فينا دورتها وتعيد فينا زرعها ... ولعلها تفعل ذلك قريبا"[3].
إذن ليس النقد الفلسفي للعقل غاية في حد ذاته، ولكنه ممارسة من أجل التحرر ليس من الموت بوصفه تجربة ميتافيزيقية، وإنما مما هو ميت يعيق حياة العقل ويحول دون فعاليته المسكونة بالموروث الثقافي الجامد، أي يحول دون أن يغدو وتجربة زمانية تكشف عن صيرورته، أي عن التغير الذي يصيره متجددا.
غاية الجابري إذن هي فسح المجال للحياة كي تستأنف دورتها في الكيان العقلي، ومعنى ذلك إرجاع الحياة إلى الفكر، إرجاع يسمح بإمكانية انبثاق حياة فكرية جديدة تتيح المجال لتفلسف بالحاضر ومن خلال الحاضر، ومن ثمة فسح الفضاء لإبداع فلسفي جديد يسكن أو تسكنه لغة جديدة، ويحيا زمنا جديدا، وروحا مغايرة لا تستكين إلى أصل ثابت أو تطابق وقياس، ولكنها روح تغامر في اكتشاف كيفيات مغايرة للعيش فكريا على الأرض، وتأسيس رؤيا للعالم يغدو من خلالها الحاضر أسلوبا للحياة أي تجربة تختبر إمكانية الفرد في ابتكار حياته.
النقد في المشروع الفكري للجابري
لقد كانت مهمة الجابري النقدية شاقة وعويصة لأنها من جهة تستهدف الحفر الاركيولوجي في بنية العقل العربي، وهو ما تطلب منه مجهودا جبارا تمثل في التنقيب في التراث وتصنيفه وقراءته، وتحليل أسسه، واكتشاف إستراتيجية عالمه الذي تحكمه ميتافيزيقا معيارية صارمة. ولأنها من جهة أخرى تستهدف تدشين عصر تدوين جديد يمنح الحاضر إمكانية تأسيس مشروعه التاريخي الحي.
إن العقل العربي كما يرى الجابري تحكمه النظرة المعيارية إلى الأشياء، أي أنه مكون بذلك الاتجاه في التفكير، الذي يبحث للأشياء عن مكانها وموقعها في منظومة القيم، التي يتخذها ذلك التفكير مرجعا له ومرتكزا، وذلك في مقابل النظرة الموضوعية التي تبحث في الأشياء عن مكوناتها الذاتية وتحاول الكشف عما هو جوهري فيها. إن النظرة المعيارية نظرة اختزالية، تختصر الشيء في قيمته، وبالتالي في المعنى الذي يضفيه عليه الشخص (والمجتمع والثقافة) صاحب تلك النظرة. أما النظرة الموضوعية فهي نظرة تحليلية تركيبية، تحلل الشيء إلى عناصره الأساسية لتعيد بناءه بشكل يبرز ما هو جوهري فيه[4]، وانطلاقا من تحليله للأساس الإبستمولوجي للثقافة العربية التي أنتجت العقل العربي وكرست نزعته المعيارية، يخلص الجابري إلى نتيجة حاسمة وخطيرة في ذات الوقت، وهي أننا لم نخرج عن "العصر الجاهلي" بكل ما يتحدد به هذا العصر من عناصر بيئية : جغرافية واقتصادية واجتماعية وثقافية[5].
ومعنى هذا في تأويلنا، أننا نعيش من غير حاضر، فالحاضر هو الغائب الأكبر في معادلة العقل العربي، أي أننا نعيش خارج دائرة الزمان الحي، فما يحيا ويعيش ليس كينونتنا الزمانية، وإنما هو ذلك الحاضر /الشاهد اللازمني، هو حاضر العصر الجاهلي الذي يحيا من خلالنا ويسكن ذواتنا. فنحن لا نفكر ولا نعيش وإنما تحضرنا تمثلات هذا الماضي الذي يجثم على حاضرنا ويتلف رغباته، ويدمر قدرته على الفعل وصناعة الحدث، فأقصى ما نفكر فيه هو استعادة أمجاد الماضي، رغم أن هذا الماضي يجثم على كل الحاضر.
يطرح الجابري سؤالا ماكرا : ماذا بقي ثابتا في الثقافة العربية منذ "الجاهلية" إلى اليوم؟ وهذا السؤال يخفي بدوره سؤالا مقموعا بتعبير الجابري هو : ماذا تغير في الثقافة العربية منذ الجاهلية إلى اليوم؟ لكن هذا السؤال يمكن قراءته هو الآخر بصيغة الاستفهام الإنكاري، وسيكون له من المشروعية أكثر مما للسؤال الأول. آية ذلك أننا نشعر جميعا بأن امرئ القيس وعمر بن كلثوم وعنترة ولبيد والنابغة وزهير بن أبي سلمى ... وابن عباس وعلي ابن أبي طالب ومالك وسيبويه والشافعي وابن حنبل ... والجاحظ والمبرد والأصمعي ... والأشعري والغزالي والجنيد وابن تيمية ... ومن قبله الطبري والمسعودي وابن الأثير ... والفارابي وابن سينا وابن رشد وابن خلدون ... ومن بعد هؤلاء جمال الدين الأفغاني ومحمد عبده ورشيد رضا والعقاد والقائمة طويلة ... نشعر بهؤلاء جميعا يعيشون معنا هنا، أو يقفون هناك على خشبة مسرح واحد، مسرح الثقافة العربية، الذي لم يسدل الستار فيه بعد ولو مرة واحدة[6].
إذن فالحاضر عربيا لا يعاش كتجربة زمانية، أي أفقا تاريخيا للكائن الإنساني في العالم، بل غدا بعدا من أبعاد الماضي، وشكلا من أشكال حضوره المهيمن. يؤكد الجابري أن أشياء كثيرة لم تتغير في الثقافة العربية منذ "الجاهلية" إلى اليوم، وهي تشكل في مجموعها ثوابت هذه الثقافة وتؤسس بالتالي بنية العقل التي ينتمي إليها : العقل العربي[7].
السؤال هنا متعلق بسؤال الزمان، هو سؤال انطولوجي يتعلق بانفتاح الكائن على العالم باعتباره شرطا تأسيسيا لكينونته الخاصة، بما هي كينونة زمانية مرتهنة بتجربة الحاضر، أي بالقدرة على تصريف الرغبة و الإرادة الملتحمة بالحياة، والتي تستجيب لنداء التاريخ بما هو إمكانية للمستقبل، وليس باعتباره حضورا للماضي، حينما يصير الحاضر تجربة يغدو التاريخ ممكنا، ومن ثمة يغدو هذا التاريخ زمانيا يعيش في صلب الوجود المتغير، الوجود الصائر. وبالمقابل حينما يغدو الحاضر مفصولا عن الكائن الإنساني ذاته فإنه يكف عن أن يغدو تجربة، وسيكف عن أن يمنح إمكانية التاريخ، سيغدو فقط استرجاعا للماضي، لتاريخ لا زمني يشكل بثقافته المهيمنة بنية عقل مفصول عن تجربة الحاضر، وهنا يستنتج الجابري : بأن زمن العقل العربي هو نفس زمن الثقافة العربية، التي قلنا إن أبطالها التاريخيين مازالوا يتحركون أمامنا على خشبة مسرحها الخالد يشدوننا إليهم شدا[8].
يكمن أساس الإشكالية هنا في هذا التطابق الهووي ما بين العقل العربي والثقافة العربية التي تشكل بنيته، تطابق تنعدم فيه الفجوة ويستحيل الانفصال، وبالتالي يستحيل معه سيلان زمان متحول، يتصالح مع الوجود الحي، وهذا التطابق ينتج بدوره زمنا مغتربا عن زمانيته، زمنا مستلبا داخل بنية ثقافية معيارية تقدس ما تسميه أصولا وثوابت، ولا تسمح بإمكانية الانفصال والبدء، وثقافة ترسخ لتبعية يغدو من خلالها الوجود الإنساني وجودا بالتبعية، وجودا لا يختبر إمكانيته في تجربة الحاضر، وإنما وجودا معنعنا، ومحكوما بتجربة السلف، أي خاضعا للتنميط الذي يبلغ أقصى درجاته في كل شكل من أشكال الحياة، بدءا من لغة الكائن وانتهاء بملبسه، وأسلوب حياته المثقلة بذاكرة تعيق تجربة الحاضر بما أنها ذاكرة يستحوذ عليها الماضي، ويعيق تعلقها بالحياة، مادام أن القيمة التي يعلي من شأنها هذا الماضي إنما تكمن في خبرة السلف، أي فيما ترسخ كمثال لصيغة وجود يحدد بطريقة معيارية ما ينبغي أن تكون عليه سيرة الموجود. ومعنى هذا بحسب الجابري أن بنية العقل الذي ينتمي إلى هذه الثقافة والتي تتشكل لاشعوريا داخل مفهومها للعالم، تعمل بكيفية لاشعورية كذلك على إعادة إنتاج هذه الثقافة نفسها. ومن ثمة فاللاشعور المعرفي العربي هو جملة المفاهيم والتصورات والأنشطة الذهنية التي تحدد نظرة الإنسان العربي –أي الفرد المنتمي للثقافة العربية- إلى الكون والإنسان والمجتمع والتاريخ، والتي توجه بكيفية لاشعورية كذلك رؤاهم الفكرية والأخلاقية ونظرتهم على أنفسهم وغيرهم[9].
يمكن أن نقول بأن الإنسان العربي يعيش من غير حاضر، ومادام أن كل حاضر لا يعاش كتجربة خاصة، أي كاختبار لإمكانية ابتكار وإبداع اللحظة، فإن التجربة العينية للكائن لن تغدو سوى إعادة إنتاج، فهي تنميط للحاضر، تنميط يعوق انبثاق حركة الزمان. ومن ثمة نستنتج مع الجابري أن الإنسان العربي يعيش زمنا ثقافيا واحدا، مادام الجديد لم يحقق قطيعة نهائية مع القديم، أي مادام "النظام المعرفي" هو، أي مادام "الجديد" في حوار مع "القديم" الشيء الذي يعني أن نقطة التطور لم تبلغ بعد نقطة اللارجوع، النقطة التي لا يعود من الممكن الانتقال معها من الجديد إلى القديم[10].
ولعل السؤال الذي يقظ مضجع المفكر العربي اليوم هو : لماذا لم يغدو الإنسان العربي علة تأسيسية؟ من وجهة نظر الجابري الأمر يتعلق بتحول هذه الثقافة إلى إطار مرجعي للعقل العربي، وهو ما يعني تحولها إلى ميتافيزيقا مهيمنة تتعالى على الإنسان ذاته وعلى تجربته الحياتية. مما يعني استحالة انفصال كينونة الإنسان العربي وتشكلها كتجربة تبتكر الحاضر فيما هي تتخطى الماضي وتنفصل عنه. ومن هنا نفهم لماذا يعتبر الجابري الثقافة العربية ذات زمن واحد منذ أن تشكلت إلى اليوم، زمن راكد يعيشه الإنسان العربي اليوم مثلما عاشه أجداده في القرون الماضية، يعيشه دون أن يشعر بأي اغتراب أو نفي في الماضي عندما يتعامل فكريا مع شخصيات هذا الماضي، أدبائه ومفكريه، بل على العكس فهو لا يجد تمام ذاته، لا يشعر بالاستقرار ولا يحسن الجوار إلا باستغراقه فيه وانقطاعه له[11].
 الأعرابي صانع العالم
لا يشكل الوجود قيمة في حد ذاته بالنسبة للإنسان العربي، مادام مفصولا عن الرغبة باعتبارها ماهية الإنسان ذاته بتعبير سبينوزا، فليست الرغبة بالنسبة للعقل العربي هي ما يؤسس الفعل الذي يشكل استئناف التاريخ وحركيته، وإنما الاستجابة اللاواعية لما تحدد في الثقافة كقيمة سلفا، وهو ما يعني التأجيل القسري لحركة الحاضر، والإقصاء الممنهج للرغبة، أي انتفاء الحاضر عن الكينونة، الحاضر بما هو تجربة تستجيب لنداء الصيرورة، لا بما هو حاضر مغترب عن الزمان، فما يشكل أفق الثقافة العربية هو هذا الحاضر اللازمني أي حاضر عصر التدوين. وبعبارة أخرى فإن عصر التدوين حاضر في الماضي العربي الإسلامي السابق له، وفي كل ماض آخر منظور إليه من داخل الثقافة العربية الإسلامية كما هو حاضر في مختلف أنواع "الغد" التي أعقبته (عصر التدوين)، هو حاضر في كل ذلك بمعطياته وصراعاته وتناقضاته الإيديولوجية وأيضا ... بكل مفاهيمه ورؤاه وأدواته المعرفية. وبتعبير آخر : إن المعطيات والصراعات والتناقضات التي عرفها عصر التدوين والتي تشكل هويته التاريخية هي المسؤولة عن تعدد الحقول الإيديولوجية والنظم المعرفية في الثقافة العربية، كما أنها المسؤولة عن تعدد المقولات وصراعها في العقل العربي[12] . فأي شكل يتخذه الحاضر من خلال هذا المنظور؟
بما أن الحاضر مفصول عن الحدث والزمان والكينونة، وبما أنه واقع تحت هيمنة ثقافة مستعادة منذ عصر التدوين، فإن هذا الحاضر يتخذ شكل الحضور الذي لا يعني سوى الامتلاء إلى حد كلي بالثوابت ما تزال تحيا في كيان العقل العربي، هو حاضر الامتداد والاتصال، وليس حاضر الحدث والابتكار، حاضر منسوب للغائب الإنساني، وليس حاضرا منسوبا للكائن الإنساني في العالم، أي للعلة التأسيسية بما هي إبداع للعالم. ومن ثمة فالعالم الذي ينتمي إليه الكائن العربي اليوم ليس هو عالمه، بما أنه ليس من ابتكاره، وإنما هو من ابتكار الأعرابي، صانع العالم العربي. فعالم الأعرابي  في نظر الجابري هو عالم  انقطع عن الصيرورة، لكنه يمتلك سلطة حضور صيرته بدءا ومنتهى، أصلا وغاية في حد الآن. وميزة هذا العالم هو نسيان الحاضر، ونسيان الحاضر يبدأ عندما يهمل الإنسان الفعل بتقديسه للأثر، وفي هذا التقديس ينبعث المثال المفارق، وليس المثال المحايث، ليعرض نفسه كحاضر أبدي يمتلك سلطة لا تقبل التجاوز[13]. وهي تتمثل حسب الجابري في ثلاث سلط هي سلطة اللفظ، وسلطة الأصل، وسلطة التجويز، فالعقل العربي يتعامل مع الألفاظ أكثر مما يتعامل مع المفاهيم، ولا يفكر إلا انطلاقا من أصل وانتهاء إليه أو بتوجيه منه، الأصل الذي يحمل معه سلطة السلف إما في لفظه أو في معناه، وأن آلية هذا العقل في تحصيل المعرفة-ولا نقول في إنتاجها- هي المقاربة (أو القياس البياني) والمماثلة (أو القياس العرفاني)، وأنه في ذلك يعتمد التجويز كمبدأ، كقانون عام يؤسس منهجه في التفكير ورؤيته للعالم[14].
إذن يغدو العالم ممتعا عن التأسيس بالنسبة للإنسان العربي اليوم مادام الحاضر نسيا منسيا، ومعنى ذلك أن الإنسان العربي يحيا من غير عالم أو بالأحرى يحيا خارج العالم؟.
لا يسكن العقل العربي العالم، بل هناك عالم لا زمني يلازم وجوده، عالم يمتلك حضورا يمتنع عن الحاضر، ما دام أنه هو الحاضر اللازمني المفارق للتاريخ والإنسان، وهذا العالم هو من يسكن ويحيا داخل هذا العقل العربي. مادام ينتج التكرار اللازمني الذي ينسج دائرة الوجود المنغلق الذي لا يسمح بالفجوات والانفصالات والقطائع، فليس هذا العالم هو عالم العود الأبدي، الذي يغدو فيه التكرار استئنافا وبدءا ينتشل الموجود من عمى المطاوعة والتبعية، ويعيده إلى دائرة الوجود الصائر، حيث تنبثق كينونة الإنسان كزمانية حية تبتكر وجودها على نحو مخصوص، أي على نحو الحرية التي لم يكشف عنها العقل العربي قط زمن التأسيس. يمكننا اعتبار الجابري هنا هو المبادر إلى كشف أسس هذا العالم وكشف بنيته اللازمنية والتي تختزل الزمان في نظام ثقافي ثابت، أي في صيغة ميتافيزيقية غدت بمثابة إطار يهيمن على التاريخ ويعيد إنتاج نفس الأشكال والنماذج والممارسات والقيم. يرى الجابري أن بنية العقل العربي قد تشكلت في ترابط مع العصر الجاهلي، ولكن لا العصر الجاهلي كما عاشه عرب ما قبل البعثة المحمدية، بل العصر الجاهلي كما عاشه في وعيهم عرب ما بعد هذه البعثة،  العصر الجاهلي بوصفه زمنا ثقافيا تمت استعادته وتم ترتيبه وتنظيمه في عصر التدوين، الذي يفرض نفسه تاريخيا كإطار مرجعي لما قبله وما بعده[15]. وقد غدا التاريخ الفعلي لهذا العقل العربي مرهونا بهذا الزمن الثقافي الذي لا يسمح بإمكانية التغير الجذري للتاريخ، وهذا الزمن يبقى ممتدا، يتحرك في سكون وكأن الأمر يتعلق ببساط يمسك، بواسطة الخيوط التي تؤلفه، جميع الأشياء الموضوعة فوقه ليشدها إلى حافته، أي إلى الطرف الذي انطلقت منه عملية النسج يوم بدأ في نسجه[16].
عصر التدوين، إطار مرجعي مؤسس
يتعلق الأمر إذن بعصر التدوين الذي يعد بمثابة الحافة الأساس، فهو الإطار المرجعي الذي يشد إليه وبخيوط من حديد، جميع فروع هذه الثقافة وينظم مختلف تموجاتها اللاحقة ... إلى يومنا هذا. ومعنى هذا أن العقل العربي ثم تشكيله ليس وفق ما يستطيعه، وفق إرادة الاقتدار التي تمتلك القدرة على إعادة تأسيس الأساس، وإنما وفق ما يجب أن يكون مرتهنا له، أي وفق الخيوط التي نسجت صورة عالمه الثقافي. "وليس العقل العربي في واقع الحال غير هذه الخيوط بالذات، التي امتدت إلى ما قبل فصنعت صورته في الوعي العربي، وامتدت وتمتد إلى ما بعد لتصنع الواقع الفكري الثقافي العام في الثقافة العربية العامة، وبالتالي مظهرا أساسيا من مظاهرها[17] ، يمكننا من خلال تأويل مغاير أن نقول بأن هناك في الثقافة العربية زمن وليس هناك زمان إذا جاز لنا هذا التمييز الاستثنائي، على افتراض انتماء الزمن للثقافة، ولسلطة الأصل الذي يخضع لشروطه، وعلى افتراض أن الزمان هو انتماء للصيرورة التي تسمح بإمكانية انبثاق عالم ما يفتأ يتحول، عالم مفتوح على الانفصالات التي يولدها التاريخ الإنساني.
إذن هناك زمن منفصل عن الزمان، زمن بدون زمانية، هو زمن حي لا يحيا في صيرورة الزمان، ولكن في عقل عربي يتشكل في افق هذا الزمن الثقافي الراكد، وظل مرهونا بخيوطه الممتدة التي لا تصنع المابعد الزماني، أي الحاضر والمستقبل، وإنما تصنع المابعد الارتكاسي الذي يحول دون انبثاق حدث جذري، وفكر جديد ورؤى مغايرة لعوالم ممكنة تنتشل الإنسان العربي من وضعية الاغتراب اللاتاريخي عن الوجود والزمان، وتولد وضعية تستعيد فيها الكينونة حاضرها، ويستعيد فيه الحاضر التحامه بالزمان التاريخي، من خلال هذه الكينونة التي حازت استقلالها التاريخي، باكتشافها لذاتها في مجرى عالم صائر، ليس هو عالم الأعرابي وإنما هو كينونته الخاصة، عالم الوجود الإنساني بما هو ابتكار للزمانية المولدة لرغبة الالتحام بالحاضر، والمؤسسة لذاتية مغايرة تبدع فن الحياة، ولا تعيد إنتاج نمط زمن ثقافي مهيأ سلفا.
اللغة العربية رؤية مؤسِّسة للعالم
يطرح الجابري في سياق تحليله الاركيولوجي مسألة-قضية اللغة العربية بوصفها نظاما ثقافيا ورؤية للعالم الذي أسسه الأعرابي، وبالتالي فإننا يمكن أن نستنتج من خلال حفريات الجابري بأن اللغة العربية هي مواطن اغتراب الحاضر الزماني، ومن ثمة فهي تظل رهينة لعالم الأعرابي كما تصوره وبناه عصر التدوين.
في لغة الأعرابي يمتنع الحاضر عن المثول، فيحتجب متواريا لصالح حاضر لازمني يتمثل في أثر الأعرابي، أي في ما خلفه من أقوال ثم تقعيدها في عصر التدوين بما يلائم عالمه الحسي وأفقه المحدود، ومن ثمة فإن الجابري يستنتج خاصيتين أساسيتين في اللغة العربية، وهما لاتاريخيتها وطبيعتها الحسية، فلا تاريخيتها أو لا زمانيتها فتتمثل في بقاء هذه اللغة منذ زمن الخليل ممتنعة عن التغير لا في نحوها ولا في حرفها، ولا في معاني ألفاظها وكلماتها ولا في طريقة توالدها الذاتي، وهذا ما يقصده الجابري عندما يقول أنها لغة لا تاريخية، إنها تعلو على التاريخ ولا تستجيب لمتطلبات التطور. وأما طبيعتها الحسية فتتمثل في كونها محدودة بحدود العالم الحسي لأولئك الأعراب الذين يحيون حياة الفطرة والطبع، أي يحيون حياة حسية ابتدائية تنعكس على تفكيرهم، وبالتالي على لغتهم التي جمعت منهم وقيست بمقاييسهم[18]، وهاتان الخاصيتان تقضان مضجع الفكر النقدي، وهذا ما يفصح عنه الجابري حين يرى بأن لاتاريخية اللغة العربية وحسيتها ليست فضيلة فيها على نحو هؤلاء الذين يقدسون هذه اللغة ويعتبرونها أفصح بل أفضل اللغات على الإطلاق، بل أنهم يصفون اللغات الأخرى بالقصور والعجز عن الفصاحة، يتجلى ذلك في تسميتهم لباقي لغات العالم الحية بأنها لغات أعجمية، كما لا تعد هاتان الخاصيتان مكمنا لفلسفة خاصة باللغة العربية وبأهلها، يجب استخراجها وإبراز أصالتها ... وهذا ما يرفضه الجابري بشكل حاسم وبالتالي فهو يؤكد بأن "لاتاريخية اللغة العربية وطبيعتها الحسية معطى واقعي تاريخي يجب أن ننظر إليه بعين النقد وليس بعين الرضى والمدح. إن العالم الذي نشأت فيه اللغة العربية أو على الأقل جمعت منه، عالم حسي لا تاريخي : عالم البدو من العرب الذين كانوا يعيشون زمنا ممتدا كامتداد الصحراء، زمن التكرار والرتابة، ومكانا بل فضاء (طبيعيا وحضاريا وعقليا)، فارغا هادئا، كل شيء فيه صورة حسية، بصرية أو سمعية. هذا العالم هو كل ما تنقله اللغة العربية إلى أصحابها، اليوم وقبل اليوم، وسيظل هو مادامت هذه اللغة خاضعة لمقاييس عصر التدوين وقيوده"[19]. يتبادر هنا سؤال أساسي وهو كالتالي : ما الذي يحول دون أن يعيش العربي اليوم حاضره؟، أو ما الذي يجعل الحاضر مغتربا عن عالم العربي، وبالمقابل ما الذي يجعل العربي مغتربا عن حاضره؟.
سيجيبنا الجابري بأن اللغة العربية هي السبب الرئيسي في إقصاء الحاضر والإنسان معا من بناء عالم مشترك، عالم التحول التاريخي، ذلك لأن اللغة العربية "ظلت وما تزال تنقل إلى أهلها عالما يزداد بعدا عن عالمهم، عالما بدويا يعيشونه في أذهانهم، بل في خيالهم ووجدانهم، عالم يتناقض مع العالم الحضاري-التكنولوجي الذين يعيشونه والذي يزداد غنى وتعقيدا، فهل نبالغ إذا جنحنا إلى القول بأن الأعرابي هو فعلا صانع "العالم" العربي، العالم الذي يعيشه العرب على مستوى الكلمة والعبارة والتصور والخيال، بل على مستوى العقل والقيم والوجدان، وأن هذا العالم ناقص فقير ضحل جاف، حسي-طبيعي، لا تاريخي، يعكس "ما قبل تاريخ العرب : العصر الجاهلي، عصر ما قبل "الفتح" وتأسيس الدولة"[20]. 
استمرار قيم البداوة في الحاضر العربي
يمتنع الحاضر عن أن يغدو تجربة عينية، لأن العربي اليوم ما زال مقيما داخل لغة الأعرابي، منتميا لعالمه الحسي، رغم كونه يعيش على هامش الحاضر أي على هامش العالم الآن الذي يزداد تسارعا، ومن ثمة عجزه الواضح عن ابتكار الحاضر وإبداع الذات، ومن ثمة أيضا بدويته التي يكرسها سلوكه اليومي المزدوج في المجتمع الذي يظل بعيدا عن السلوك المدني. فهو في الوقت الذي ينشد فيه الحداثة فإنه يتصرف وفقا لعالم الأعرابي، أي انسجاما مع قيم البداوة الأشد محافظة وجمودا، وهو ما يجعل من الحداثة بالمعنى العربي نفسها تلاعبا لفظيا وليس تجربة حياة.
يمكن أن نقول بان حاضرنا هو ضحية لغة تهيمن على مصيرنا، لغة تعادي الحاضر ولا تعترف به، لغة يحيا من خلالها الأعرابي في وعينا، ونحيا بدورنا في عالم الأعرابي بلا وعينا، لغة تقصي الأنا بما هي تفكير في الوجود وبالوجود، وتصيره آخر متلقيا، لغة تتجلى إبداعيتها في تأصيل عدمي يحول الكوجيطو إلى "أنظر تجد"، لغة تترجم فكر الآخر، بإخضاعه لأفقها اللاتاريخي، وحسيتها المدقعة التي تحول كل مفهوم إلى وعاء فارغ : فانظر تجد !. لغة لا يغدو فيها المفهوم العابر ممارسة لتحيين الحاضر، وإنما لاقتناص المفهوم وإرجاعه لفظا مسجونا خاضعا لأفق الأعرابي، لتأهيل وهمي يعيق انبثاق الكينونة ويعدمها، الكينونة بوصفها حاملا للخصوصية التي تستجيب للحدث أو الواقعة، أي جلب الإنسان إلى ما يخصه أي أن يستقبل انكشاف الوجود حسب هيدغر، أي أن اللغة هي "بيت الكون" (الوجود)، فهي راعي الحضور، من حيث أن لمعانه يبقى موكولا لإبانة القولة التي تخص، فاللغة هي بيت الكون من حيث أن القولة هي لحن الخصوصية[21].
نقد العقل العربي، نحو تأسيس عصر تدوين جديد
يتعلق الأمر إذن من خلال نقد الجابري بالشروع في تأسيس عصر تدوين جديد، يحدث تغيرا أساسيا يمس علاقتنا باللغة العربية ويستجيب لحاضرنا، فاللغة بما هي القولة التي تخص تجلب الحاضر انطلاقا مما يخصه إلى الظهور، ترحب به، أي تسمح به في ماهيته الخاصة ...، لكي نتأمل حدوث اللغة ونردد بعده ما يخصه، يحتاج الأمر إلى تغير للغة ... تغير يمس علاقتنا باللغة، وهذه العلاقة تتحدد تبعا للقدر الذي بمقتضاه يتحدد هل وكيف يتم الاحتفاظ بنا من قبل حدوث اللغة كخبر أصلي للخصوصية في هذه الأخيرة، ذلك لأن الخصوصية في خصها وحفظها وتحفظها هي علاقة كل العلاقات، ولهذا يبقى قولنا نحن كجواب قائما دائما فيما هو علائقي ... إن علاقتنا باللغة تتحدد انطلاقا من الكيفية التي بسببها ننتمي إلى الخصوصية من حيث إننا ما نحتاج إليه، وربما أمكننا حسب هيدغر أن نهيئ بدرجة قليلة تغير علاقتنا باللغة. ويمكن أن تنبعث تجربة يكون فيها كل تفكير متمعن شعرا، وفي الوقت نفسه كل شعرا تفكيرا ... وهنا يستشهد هيدغر بإعجاب ب "فيلهلم فون هومبولت" الذي يقول : 
"... قد يمكن لشعب بفضل كشف داخلي ومساعدة ظروف خارجية أن يمنح اللغة الموروثة صورة أخرى بحيث تصبح بذلك لغة مغايرة وجديدة تماما"[22]. ويقول في موضع آخر : 
"دون تغيير اللغة في أجراسها ولا بكيفية أقل في أشكالها وقوانينها. كثيرا ما يدخل الزمن إلى اللغة، بفضل تطور طبيعي في الأفكار وقوة متصاعدة في التفكير وقدرة للإحساس أكثر عمقا ونفاذا، أشياء لم تكن تمتلكها من قبل ذلك. حينئذ يتم وضع معنى آخر في الغلاف نفسه، إعطاء شيء مغاير تحت الطابع نفسه والإلماح إلى مسار للأفكار له تدرج مخالف حسب قوانين الربط نفسه. إن ذلك هو الثمرة الدائمة لأدب شعب، ولكن على أفضل وجه ضمنه للشعر والفلسفة"[23].
لن تغدو اللغة العربية إذن موطن وجود إلا بالقدر الذي تتغير فيه علاقتنا بهذه اللغة، على نحو تغدو فيه أكثر استجابة لحاضرنا، أي أن تغدو مستجيبة لتجربة العيش، فتنفصل بذلك عن عالم الأعرابي، ونظامه المعياري، وتغير علاقتنا باللغة هو مدخل حداثتنا، ومعنى ذلك فالتفكير من خلال هذه اللغة لا يعني سوى التفكير من خلال لغات متعددة تعيش بجوارها مما يعني اختراق بنيتها النسقية، وتفكيك مجالها التداولي.
إن تحيين اللغة لا يتم من خلال بعث قواعدها من جديد، ولكنه يتم من خلال التكلم بها بطريقة مغايرة تستجيب للتحولات العميقة ولمجال الخصوصية، وهذه الطريقة المغايرة لممارسة اللغة ليست سوى تجربة الحاضر بما هي تجربة عيش في أفق الزمان، وليس خارجه. هذه التجربة تكاد تنحصر في الفن عموما والأدب خاصة في الرواية، الشعر، والمسرح ... وهذه الفنون تتعرض للهجوم من طرف فقهاء اللغة والأصول، الذين يعتبرون أنفسهم أوصياء على قدسية اللغة العربية، كما تكاد تنحصر في تجارب فكرية بعينها، طه حسين، الجابري، العروي، حسن حنفي ... وغيرهم ممن حاولوا أن يفكروا في بناء عالم مغاير انطلاقا من محاولة تطويع اللغة لمشاريعهم الفكرية. إن محيط اللغة العربية يبقى ضاجا بالأساطير المؤسسة لنزعة نفي الحاضر، وهو ما يتطلب تحرير اللغة العربية من النزعة اللاتاريخية ومن الطبيعة الحسية باعتبارهما مسؤولان عن الفقر الفكري، والضحالة المفهومية، وعن غياب حياة فلسفية تستوطن الأرض المسماة عربية وتبتكر الحاضر، أي تعلم فن الحياة بما هي انبثاق للذاتية كتخارج مع العالم، كإرساء للغيرية التي تغذي الغيرية وتقود نحو حاضر زمني متحرر من نزعة إعادة إنتاج تجارب السلف، حاضر يدعو الكينونة إلى اختبار تجربتها المخصوصة في العالم، أي إلى تأسيس عالمها الخاص، عالم من غير أوهام تقيس عليه الذات خيبتها، وتتحسر فبه على رغبتها المؤجلة باستمرار.
تقودنا العلاقة باللغة من حيث هي لغة إلى اختبار هذه الغيرية التي جعلت لحسن الحظ هويتنا متعددة ليس لها منبع واحد أو بعد قومي وحيد، هوية يتشكل أفقها الحالي بمجاورة ما هو كوني، وهو ما يسمح لها بأن تصير في ذاتها آخر، وهذه الإمكانية هي مفتاح تطوع العربية وجعلها أكثر قربا من الحاضر، أكثر بعدا من عالم لاتاريخي يجرها دوما إلى الوراء، عالم تفتقد فيه الكينونة تجربة الحاضر، وليس العثور على الحاضر في هذه اللغة سوى انكشاف وبدء لمشروع الكينونة بما هو حدث مؤسس للتاريخ. نصل الآن على سؤال طرحناه بخصوص قراءة إدريس كثير للجابري، وذلك في كتابنا : "الفلسفة المغربية سؤال الكونية والمستقبل"، وهو التالي : كيف يغدو انبثاق فلسفة جديدة (أو فكر جديد) تتكلم اللغة العربية ممكنا؟[24].
إذا انطلقنا مما تمارسه اللغة العربية من إضمار الرابطة، رابطة الحمل  التي هي في نفس الآن الوجود، فإن ظهور فلسفة جديدة مشروط بإضمار كونها عربية، إن الأمر يستدعي أن تنطلق هذه الفلسفة على أرضية من النسيان الذي يتحقق من خلاله مكر مضاد للكائن تجاه هذه اللغة التي تمارس مكرها بإضمارها للوجود، من أجل أن تستعيد الكينونة حاضرها، فتنفلت عما وصف بالخصوصية أو حتى بالغنى والعبقرية حسب الأستاذ إدريس كثير لا حسب الجابري الذي يعتبر هاته الخصوصية مدعاة للقلق باعتبارها مسؤولة عن العجز الفكري والفقر المفاهيمي. ومعنى ذلك أن التخطي نحو الحاضر لن يتحقق على نحو تاريخي إلا بالانفلات والاحتماء باللغة بما هي لغة لا بما هي عربية، أي بما هي أساس الوجود، بما هي مجاورة الكوني، وبما هي جلب للحاضر تجاه الكينونة.
يتعلق الأمر إذن باستعادة القول، ونسيان المقول ، بتعبير لفناس، أي باللغة كمبعث للوجود وليس كتنميط للكلام، كإكراه على التكلم وفق ما يسميه الجابري بسلطة اللفظ، الأثر الملفوظ، الذي غدا علة أساس لا يستهدف تأهيل القول بما هو لغة، وإنما ترسيخ المقول أو الأثر الملفوظ الذي لا يقبل التجاوز.
لقد دشن الجابري بمشروعه النقدي الكبير عملا جبارا لا يقصد من خلاله الارتماء في التراث، وإنما تملك هذا التراث من أجل فهمه وتحليله ونقده، ومن ثمة تجاوزه، وهو ما يعني استعادة مشروع الحاضر، فالجابري قد مهد الطريق لما بعد الجابري، أي للشروع في طريق بناء حياة فلسفية جديدة يمارس من خلالها الكائن الإنساني في العالم العربي فن وجوده، أي في عالم يحايثه الحاضر، عالم يشكل الحاضر فيه نمطا من الحياة من غير قيد أو شرط، سوى شرط الحرية.
إذن فمشروع الجابري هو نفسه مشروع ما بعد الجابري، الذي يضع الفكر أمام رهان استعادة الحاضر. فالحاضر هو الوجود في العالم، مادام يختبر تجربة الحياة. 
اشارة
-القيت هذه المداخلة في لقاء نظمه اتحاد كتاب المغرب المكتب المركزي و وزارة الثقافة  بمدينة اسفي يوم الجمعة 81 ماي 2010. و ذلك تخليدا لذكرى الراحل و احتفاء بمشروعه الفلسفي.
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علي الكتاني.. مهندس البعث الإسلامي في الأندلس
17/07/2003
د.مجدي سعيد
الدكتور علي الكتاني
كم تغمط هذه الأمة حق رجالها المخلصين.. هذا هو الشعور الذي انتابني وأنا أبدأ سطور تلك الترجمة لواحد من هؤلاء الرجال.
كنت قد التقيت بالأستاذ الدكتور علي المنتصر الكتاني للمرة الأولى والأخيرة في سبتمبر من عام 2000 خلال المؤتمر العاشر للأكاديمية الإسلامية للعلوم الذي عقد بتونس، وبالتحديد في رحلة إلى مدينة القيروان، كان الدكتور الكتاني فيها المرشد السياحي، والمؤرخ الحصيف الذي يشرح لنا بالعربية والإنجليزية والفرنسية معالم وتاريخ المدينة.
لم يكن الاسم غريبا على أذني؛ فقد كنت قد قرأت كتابه عن "الصحوة الإسلامية في الأندلس اليوم.. جذورها ومسارها" من سلسلة "كتاب الأمة"، وغاب عني وقتها ما قرأته على الغلاف الخلفي للكتاب أنه من علماء الهندسة الكهربية، لا يقل إسهامه في المجال العلمي عن إسهامه في المجال التاريخي والإسلامي.معرفة الكتاني.. كنز
جلست إلى الدكتور علي خلال المؤتمر، وتعرفت على تنوع أنشطته، وتواعدنا على أن نتواصل وأن يكتب لنا عن الجامعة الإسلامية التي أنشأها ويرأسها في قرطبة، وبعد شهور من لقائي به وجد ميتا في شقته بقرطبة، في ظروف وملابسات وصفتها بعض وسائل الإعلام العربية بالغامضة. رحل تاركا خلفه اثني عشر كتابا بالإنجليزية والعربية، ومائة وخمسين بحثا في مجالات الهندسة الكهربائية وشئون الأقليات المسلمة، لكنه ترك أهم من ذلك: بذورا للعلم والخير، ستظل تؤتي أكلها كل حين بإذن ربها.
وقد هممت أن أكتب عنه حين علمت بنبأ وفاته، لكن أعوزني قلة المعلومات عنه فاضطررت أن أنتظر عامين، ولكن حين أعلن مؤخرا عن افتتاح أول مسجد في غرناطة منذ سقوط الأندلس وجدت نفسي مدفوعا للكتابة عن هذا الرجل الذي لعب دورا بارزا في البعث الإسلامي في الأندلس لم يأخذ ما يستحقه من الاهتمام والدراسة، وأظن أنه يستحق أكثر من كتابة مقال عنه، تماما كآل الكتاني الذين يستحقون أن يكون لهم على الأقل موقع على الإنترنت يؤرخ لحياتهم ويضم أعمالهم، ولكن فلننظر فيما توفر عن الرجل من معلومات، ورغم أنها قليلة جدا فإنها ترسم صورة قد تكون غير مكتملة، لكنها تكشف عن قيمة الرجل وأهميته كما تعرف به، ومعرفة الرجال -كما يقولون- "كنز".آل الكتاني.. أهل علم وجهاد
ولد الدكتور علي المنتصر الكتاني بمدينة فاس المغربية في 27 سبتمبر عام 1941 لأسرة عريقة في العلم والجهاد لمقاومة الاستعمار الفرنسي والأسباني بالمغرب؛ فأبوه هو العالم الشيخ محمد المنتصر الكتاني مدير إدارة مجمع الفقه الإسلامي بجدة، ومستشار الملك فيصل بن عبد العزيز. وجده محمد بن جعفر الكتاني صاحب كتاب "نصيحة أهل الإسلام" في أسباب سقوط الدولة الإسلامية وعوامل نهوضها، وقد عدته الصحف الفرنسية عند وفاته عام 1927 أكبر عدو لفرنسا بالمغرب.
أما جده محمد بن عبد الكبير الكتاني فنموذج للصوفية المجاهدة، قاوم الاستعمار حتى نال الشهادة، فقال عنه قائد ثورة الريف محمد بن عبد الكريم الخطابي: "لقد اقترن استشهاده باستشهاد أمة كاملة"، أما أمه فمن أسرة الفاسي الفهري التي اشتهرت بالفقه والتقوى.
وقد اعتنى الشيخ الكتاني بتربية ابنه "علي"؛ حيث كان يصحبه معه في غدوه ورواحه، ولما سئل يوما عن ذلك قال "أريده أن يتعلم من الكبار"، ويوم أن أراد ابنه أن يسافر للتعلم في لوزان قال له: "أنا ربيتك إلى أن نشأت بين يدي، واطمأننت عليك؛ فالآن أنت ستذهب ولا رقيب عليك إلا الله سبحانه وتعالى".. ثم قال له: "إذا جئتني بنصرانية أفضل أن أذبحك بيدي على أن يذبحك غيري"!طريق الهندسة الكهربائية
بعد ولادة علي تنقلت الأسرة بين مدينتي سلا وطنجة، حتى بلغ السادسة عشرة من عمره. ثم انتقل والده للتدريس بجامعة دمشق، وهناك أتم علي دراسته للثانوية المزدوجة (عربي/فرنسي)، ثم سافر إلى لوزان بسويسرا ليحصل على دبلوم الهندسة الكهربائية، ثم ماجستير الهندسة النووية من جنيف عام 1963. ثم سافر إلى الولايات المتحدة، وحصل على دكتوراة الهندسة الكهربائية من جامعة كارنيجي ميللون في بنسلفانيا عام 1966. ثم عاد إلى المغرب للتدريس بالمدرسة المحمدية للمهندسين، لكنه ما لبث أن عاد للولايات المتحدة ليعمل أستاذا مساعدا للهندسة الكهربائية في جامعة بيتسبرج حتى عام 1968، ثم دعاه والده للعمل بالسعودية حيث كان يعمل مستشارا للملك فيصل، فذهب علي للعمل أستاذا مساعدا بكلية الهندسة جامعة الرياض حتى عام 1969، ثم جامعة البترول والمعادن بالظهران حتى عام 1973، ثم انتقل أستاذا بالجامعة فرئيسا لقسم الهندسة الكهربائية بها حتى عام 1982، وخلال تلك الفترة سافر للتدريس في معهد التكنولوجيا الشهير بماساشوستس كأستاذ زائر، وعمل أستاذا للدراسات العليا بإيطاليا. وكان يعد من المتخصصين في الطاقة الشمسية وهندسة البلازما.
وقد تقلد الدكتور علي عدة مناصب، منها: مدير عام للمؤسسة الإسلامية للعلوم والتكنولوجيا والتنمية من عام 1981 حتى عام 1989، ومؤسس وسكرتير عام الأكاديمية الإسلامية للعلوم من عام 1986، ثم نائب لرئيسها من عام 1994، وعضو مجلس إدارة الاتحاد الدولي لمعاهد الدراسات المتقدمة بأستوكهولم، وعضو مجموعة أبحاث الطاقة بأوتاوا، وعضو اللجنة التنفيذية للإيسيسكو من عام 1982 حتى عام 1986.مهندس البعث الإسلامي في الأندلس
علم الأندلس
أثرت التنشئة الإسلامية الخالصة في الدكتور علي، فجعلت الاهتمام بالإسلام والعمل له مكونا أصيلا في شخصيته، وقد كان الاهتمام بالأقليات الإسلامية وبالأندلس هما المحورين الرئيسيين في تلك الشخصية.
أما اهتمامه بالأقليات فقد بدأ يأخذ حيزا عمليا منذ أن ندبه الملك فيصل لاستجلاء أحوال تلك الأقليات في العالم، وذلك حين بادره الدكتور علي في جلسة معه بحضور والده قائلا: "إن هذه الطريقة التي تتعاملون بها مع موضوع الأقليات ليست علمية، إنما الطريقة العلمية أن ترسلوا وفدا يمسح مسحا تاما البلدان التي تضم أقليات مسلمة، ثم بعد ذلك تعينونهم وتساعدونهم". وقد أثمر اهتمامه بهذا الأمر عددا من الكتب، منها: المسلمون في أوروبا وأمريكا، المسلمون في المعسكر الشيوعي، الأقليات الإسلامية في العالم، وعدد من البحوث المنشورة في عدد من الدوريات.
أما اهتمامه بالأندلس فيعود إلى عام 1973 خلال زيارته لأسبانيا في إطار إعداده لدراسته حول "المسلمون في أوروبا وأمريكا". وقد كان اهتمامه ذاك تأثرا أيضا بوالده الذي كان له اهتمام خاص بالأندلس والبحث في تاريخها، وإحياء الإسلام فيها. وقد ساهم الدكتور الكتاني منذ بداية الثمانينيات في جميع مظاهر الصحوة الإسلامية في الأندلس وعودة الأندلسيين إلى هويتهم الإسلامية، مشاركا ومتابعا لجميع الفعاليات والأنشطة الإسلامية، سواء بتأسيس الجمعيات أو الجماعات أو المراكز الثقافية أو المساجد، أو إقامة المؤتمرات، وتنظيم الدورات التعليمية الإسلامية، وإرسال بعثات لتلقي التعليم في جامعات العالم الإسلامي الدينية، وترجمة معاني القرآن للغة الأسبانية.
وقد ساهم بشكل أساسي في تشكيل "جمعية قرطبة الإسلامية"، وفي أغلب أنشطة "الجماعة الإسلامية في الأندلس" التي تأسست عام 1980، على نحو ما دونه تفصيلا في كتابه "انبعاث الإسلام في الأندلس"، الذي تم تلخيصه في كتاب الأمة السالف الذكر.
يقول الشيخ حسن الكتاني نجل الدكتور علي: "كانت ميزة الوالد رحمه الله أنه يحب أن يبقى دائما خلف الستار بعيدا عن الواجهة، ولا يبرز أمام مسرح الأحداث، ولو قرأتم كتابه انبعاث الإسلام في الأندلس لوجدتم أنه لا ذكر لاسمه، مع أنه كان رحمه الله وراء كل تلك الأحداث التي حكى عنها منذ عشرين سنة (وقت إجراء الحديث عام 2001) في الأندلس"، ثم يقول: "لقد دخل الوالد الأندلس ولا وجود للمسلمين الأسبان بها، واليوم صاروا بالآلاف".
وقد توج الدكتور علي مساهماته في بعث الإسلام في الأندلس بالمشاركة في تأسيس "جامعة ابن رشد الإسلامية في قرطبة" التي تمنح درجة البكالوريوس في اللغة العربية وآدابها وفي الدراسات الإسلامية، والتي بدأ العمل في تأسيسها عام 1993، وانتهى في أغسطس من العام التالي، وقد تولى الدكتور علي رئاسة تلك الجامعة حتى وفاته عام 2001 في قرطبة.
وقد واجه الدكتور علي صعوبات جمة في عمله الإسلامي بالأندلس عموما، وفي بناء الجامعة بصفة خاصة، خاصة من اليمين الأسباني المتطرف، ومن الكنيسة، بل ومن بعض الدول العربية المشرقية التي هددته بتدمير الجامعة وبناء مدرسة ابتدائية بدلا منها. بل إن بعض أصحابه الذين كونهم على يده في الأندلس حاولوا عزله من رئاسة تلك الجامعة.
حب وانفتاح ونبذ للغلو
يحكي الشيخ حسن الكتاني عن والده وعن أخلاقه وصفاته فيقول: "الوالد رحمه الله تربى على حب الإسلام -وكفى- من غير أي عناوين أخرى، فلم يكن يعرف للمذهبية معنى ولا للحزبية، يتعاون مع الجميع ويؤيد الفكرة الإسلامية أنى كانت.. كان الوالد يربينا على حب الإسلام والمسلمين وترك التعصب للمذاهب، وكان يردد دائما مقولة الإمام مالك رحمه الله: أهل السنة من لا اسم لهم سوى السنة. ولذلك كانت علاقته مع جميع الجماعات الإسلامية طيبة، ولم يكن يجد غضاضة أو حرجا في التعامل مع أي منها.. وكان الوالد شديد الانفتاح وكان يترك الحرية لأبنائه في أن يفعلوا ما يشاءون في إطار الآداب الإسلامية والشرع، ولكنه كان يراقب أصدقاءنا، وكان ينصحنا بقوله: يا بني من ليس له نفع ديني ولا دنيوي فلا تصحبه.. كان الوالد يخشى علينا من الغلو في الدين، وينقل لنا بعض أقوال السلف في نبذ الغلو مثل قول الإمام مالك رحمه الله: من تصوف قبل أن يتفقه فقد تزندق، ومن تفقه ولم يتصوف فقد تفسق، ومن جمع بينهما فقد تحقق".
تواصل ما بعد الرحيل
على قصر ما التقيت وتكلمت مع الدكتور علي خلال أيام المؤتمر السبع؛ فكما يقول الحديث "الأرواح جنود مجندة ما تعارف منها ائتلف وما تناكر منها اختلف".. فإن روحي قد ائتلفت روحه.. وتعارف قلبي على قلبه، فعرف فيه قلبا -أحسبه- ممن قيل فيهم "أفئدتهم كأفئدة الطير".. أفئدة صفية نقية، تملك طاقة كبيرة من الحب لدينها وأمتها.. أفئدة لا تقف كثيرا عند سفاسف المعكرات وإن كثرت.. أفئدة تتواضع لربها ولخلقه ولا تتعالى على الناس.. هكذا ما زلت أذكره رغم مرور ما يقرب من ثلاثة أعوام متواضعا، دمث الخلق، سمح النفس، مرحا... لا تزال ضحكاته المدوية وصوته الجهوري يرنان في أذني كأنني سمعته بالأمس القريب..
رحمه الله رحمة واسعة، وأجزل له في العطاء جزاء ما قدم لدينه وأمته.
المصادر:
تعريف الدكتور الكتاني على موقع الأكاديمية الإسلامية للعلوم
حوار مع الشيخ/حسن الكتاني في مجلة التجديد المغربية
مقال الدكتور عبد الله لعماري في مجلة التجديد المغربية

التجويد وأعلامه على عهد الدولة العلوية
د.مــحـمد بوطـربوش
 

إن اختيار موضوع التجويد وأعلامه على عهد الدولة العلوية بعد خاتمة المحققين أبي عبد الله محمد بن عبد السلام الفاسي(ت1214 هـ) يعود إلى أسباب منها:
1/ اعتبر محمد بن عبد السلام الفاسي آخر محقق في هذا العلم، وبه انتهت المدارس في القراءات القرآنية بالمغرب، ومن هنا ذهب كثير من الباحثين إلى أن مستوى التأليف بعده في الفن ضعيف.

2/ التعريف بعلماء مغاربة مغمورين وبمصنفاتهم التي ما زالت مركونة في رفوف المكتبات تنتظر من ينفض الغبار عنها.

3 /خلو المكتبة الإسلامية من المصنفات التي أفردت علم التجويد وأعلامه على عهد الدولة العلوية، في وقت انصب الاهتمام فيه فقط على الرواية دون الدراية في القراءة.

4 / تبين الدراسة استقلال المنهج الإقرائي المغربي في عصر الدولة العلوية وخصوصيته دراية وأداء عن المشرق.
      بعد وفاة محمد بن عبد السلام الفاسي الذي شكل مدرسة قائمة الذات في علم القراءات القرآنية، تعددت التآليف في هذا الفن بعده وتنوعت -في أغلب الحواضر والبوادي المغربية- وإن كان أغلبها شروحا وتعاليق ونقولا واستدراكات ونظما وطررا، ظهر أعلام اخترت ثلاثة منهم اهتموا بالتجويد وصنفوا فيه وهم:
· أبو العلاء إدريس بن عبد الله الودغيري (ت 1257 هـ) وكتابه: التوضيح والبيان في مقرأ نافع بن عبد الرحمن (طبع على الحجر بفاس).

· أبو العباس أحمد بن خالد الناصري (ت 1315هـ) وكتابه: الفوائد المحققة في إبطال دعوى أن التاء طاء مرققة (توجد نسخة خطية منه بالخزانة العلمية الصبيحية بسلا تحت رقم280/1 ضمن مجموع).

· أبو محمد عبد الله بن خضراء (ت1324هـ) وكتابه: الإتحاف بما يتعلق بالقاف (طبع على الحجر بفاس).

1- إدريس بن عبد الله الودغيري:
التعريف بالمؤلف:
      هو أبو العلاء إدريس بن عبد الله بن عبد القادر بن أحمد بن عيسى الحسني الإدريسي الودغيري الملقب بالبكراوي، قال جعفر الكتاني في السلوة: (كان رحمه الله حامل راية القراء في وقته، إليه المرجع في علوم القراءات كلها، عارفا بالتجويد لا يضاهيه فيه أحد في وقته، حسن الصوت، كثير التلاوة، متفننا في علوم شتى من فقه ولغة ونحو وغير ذلك، وكان زاهدا محبا لأهل الخير والصلاح...وقد ختم به فن القراءات فلم يوجد بعده بفاس من يقوم مقامه)(1).
شيوخه:
        تتلمذ البكراوي على عدة شيوخ خاصة بفاس من أبرزهم محمد بن عبد السلام الفاسي (ت1214هـ) والطيب بن كيران (ت1227هـ) وغيرهما.

مؤلفاته:
من آثاره العلمية:
· عمدة البيان في حكم المحذوف في القرآن (أرجوزة).

· شرح دالية محمد بن مبارك السجلماسي في تخفيف الهمز لحمزة وهشام.

أزهار الحدائق في علم مخارج الحروف والصفات والبوائق (أرجوزة).

· كتاب التوضيح والبيان:

      يعتبر كتاب التوضيح والبيان آخر المصادر المهمة في قراءة الإمام نافع، جمع فيه صاحبه أحكام القراءة ومسائل التجويد مرتبة حسب حروف المعجم، وقد بين في مقدمة كتابه الأسباب التي دفعته إلى تأليفه (...جعلته سلما لتعليم الصبيان، وتذ كرة للشيوخ الماهرين بالقرآن، وقد أمرنا بوضعه من تجب طاعته، وطلعت في أفق العلا سعادته، وهو إمامنا الذي ابيض بسببه وجه الزمان الشريف، العالم أبو الربيع سليمان(2)، واقترح علينا أن نضعه على ترتيب حروف المعجم ليكون بذلك سهل التناول على من أراد منه أخذ الحكم). قسم البكراوي كتابه إلى عشرة أبواب، يهمنا منه البابان السابع والثامن، حيث خصص الأول لحقيقة التجويد، والثاني في الحث على الترتيل وعلى كيفية التلاوة.
     قال البكراوي: (التجويد مصدر جود يجود إذا أتى بالقراءة مجودة الألفاظ، بريئة من كل عيب من صنوف اللحن الجلي والخفي، وحقيقته هي إعطاء الحروف حقها صفة ومخرجا، وذلك متوقف على معرفة مخارج الحروف وصفتها).(3)

ومن مصادره في التوضيح والبيان نقله عن علماء هذا الفن، منهم شيخه محمد بن عبد السلام وأبو الحسن السخاوي (4)، قال أبوالعلاء: (وأما ما يفعله بعض الناس ممن يزعم التجويد من الإفراط في المد، ومد مالا مد فيه ولوك الحروف حتى يصير كلامه ككلام السكران...وقد نهى عنها عبد الصمد السخاوي في نونيته التي سماها بعمدة المجيد(5) بقوله فيها:
لا تحسب التجويد مدا مفرطا                       أ ومد مالا مد فيه لـــــــــوان

أو أن تشدد بعد مد همـــــــزة                       أو أن تلوك الحرف كالسكران
       كما أخذ عن أبي مزاحم الخاقاني(6) في الباب الثامن، وعن أبي عمرو الداني(7) وابن بري( 8 ) والحصري(9) والشاطبي(10) وابن الجزري(11) والفخار(12) وغيرهم.
      ونبه في كتابه على ما به العمل في المغرب، وما تعارف عليه القراء في عصره، من ذلك قوله في الباب التاسع (درجنا في هذا الإسناد على تقديم ورش على قالون على ما به العمل اليوم، وهذا العمل عند الناس اليوم على خلاف الأصل، لأن صاحب المرتبة عن نافع هو قالون كما عند الشاطبي وغيره، لكن لما كان مقرأ قالون مشتملا على تخفيف الهمز، والهمز صعب عند النطق به، كره علماء المغرب الهمزة في الصلاة لئلا يشغلهم عنها..فلو أبقوا قالون على رتبته لقرأوا بقراءته في الصلاة..وفي ذلك من التكلف مالا يخفى) (13).
      وقال في الفصل العاشر (اعلم أن هذا الكتاب لم أذكر فيه مطلق علم القراءات، وإنما ذكرت فيه من علم القراءات في مذهب نافع ما اشتهر في زماننا هذا، إذ غيره من الكتب المؤلفة في هذا المعنى اشتملت على مطلق علم القراءات...بخلاف كتابنا هذا فإنه لم يشتمل إلا على ما به العمل، ولو لم يكن كذلك ما كانت لجمعه فائدة)(14).

     وقال في باب التعوذ ( التعوذ ثابت في مذهب جميع القراء لا يختص به واحد دون آخر بخلاف البسملة كما سيأتي، ولا يرسم في الألواح كلفظ البسملة، وإنما يتلفظ به لا غير(15).
2- أحمد بن خالد الناصري:
       الشخصية الثانية التي اخترتها في هذه الدراسة في عصر الدولة العلوية، معروفة ومرموقة في المغرب وخارجه بكتابه: الإستقصا في أخبار المغرب الأقصى، لكن قلما يعرفه الناس مجودا قارئا حافظا لكتاب الله، أخذ عن محمد بن الجيلاني الحمادي (بحرفي ابن كثيرو نافع إلى أن اصطفى السلطان المولى عبد الرحمن هذا الشيخ لنفسه وجعله إماما للصلاة به...وأتم القراءات السبع على شيخه الأستاذ عبد السلام بن طلحة، وعلى هذا الشيخ تلقى فن التجويد وحفظ المتون والأمهات كمنظومة الشاطبي، وابن عبد البر وخلاصة ابن مالك وتلخيص المفتاح وابن السبكي ومختصر خليل وغير ذلك(16).
      ولد الناصري عام 1250هـ، وتوفي عام 1315هـ. من مؤلفاته إضافة إلى كتابه الاستقصا، كتاب تعظيم المنة بنصرة السنة(17)، بين فيه البدع المحدثة في الدين ومخالفتها لأصول الشرع، وله أيضا زهر الأفنان من حديقة ابن الونان ( 18 ) وشرح الشمقمقية(19) وغيرها.
      والذي يهمنا هنا كتابه (الفوائد المحققة في إبطال دعوى أن التاء طاء مرققة(20)، والسبب الذي دفعه إلى التأليف قوله ( ...قد تكرر السؤال من طلبة الوقت في هذه الأيام عن كيفية النطق بالتاء المثناة من فوق التي هي ثالث حروف المعجم لكونهم اختلفوا في ذلك، والتبس على من ينتمي منهم للعلم فضلا عن غيره وجه الفرق بينها وبين الطاء المهملة...فانتشرت هذه المقالة عنه وتلقاها القاصرون بعضهم من بعض وأصروا عليها، وصاروا يتحرون النطق بالتاء طاء مرققة، ويعتمدون ذلك في قراءتهم وصلاتهم ظنا منهم أن ذلك هو الصواب الذي لا يجزئ غيره، وخلافه خطأ صراح، فجاء صاحب هذه المقالة بأخلوقة لا رأس لها ولا ذنب، واستحق لأجلها أن يكنى أيا العجب، وتعلق فيها بشبه واهية لا أصل لها ولا فرع، وحل بسببها من الجهل بواد غير ذي زرع، فهي خيالات لا يتمسك بها إلا مغبون، ولا يستند إليها إلا من لا يفرق بين الضب والنون... فأردت بعون الله أن أنص في هذا الجواب، ما يكون إن شاء الله عين الصواب، حسبما يعطيه من ذلك كلام الأئمة، وتقتضيه القواعد التي حررها علماء الأمة، إذ هم الأسوة في ذلك (21).
       والمصادر التي اعتمدها في الفوائد المحققة: كنز المعاني للجعبري (ت732هـ)(22)، والكتاب لسيبويه(23)، وأخذ أيضا على مكي بن أبي طالب(24) والداني والشاطبي والحصري وأبو عبد الله الصفار(25) وابن المجراد(26) وغيرهم من كبار العلماء الذين ألفوا في علم التجويد.
       ثم بين في تقييده الاختلاف بين مخرج الطاء والتاء انطلاقا من كتب القراء والنحاة، وانتقد بعض شيوخ عصره الذين ذهبوا إلى أن التاء تباين الطاء رأسا، وأنها تشاركها في المخرج، قال الناصري (...وأما الاحتجاج بأن بعض أساتيذ الوقت أخبر بذلك فلا يلتفت إليه، لأن أساتيذ الوقت كلهم قاصرون عن إدراك هذه المباحث لخلوهم من علم العربية والتصريف الذي هو شرط في معرفة كل فن خصوصا هذا الفن، فإنه يتنزل من فن التصريف منزلة فن البيان من فن الإعراب(27)).

     وكعادة علماء المغرب – وكما سبق عند البكراوي – فإن الناصري ذكر في كتابه بعضا من منهج المغاربة، قال في الفوائد المحققة (والعمل الجاري عندنا اليوم في كيفية الأخذ هو الجمع بين السماع من الشيخ والقراءة عليه ومعه، مبالغة في التحفظ من الخطأ ومثابرة على تحصيل كيفية الأداء، وهذا بخلاف كيفية الأخذ بالحديث، فإنه يكفي فيه السماع من الشيخ فقط أو القراءة عليه فقط).

3- عبد الله بن خضراء:
        والكتاب الثالث الذي أقدمه هو (الإتحاف بما يتعلق بالقاف) للإمام العلامة قاضي الجماعة بمراكش وفاس أبي محمد عبد الله بن خضراء، قدم مراكش للخدمة السلطانية بالمراسي المغربية وعين قاضيا بها، ثم بفاس إلى أن توفي بها عام 1324 هـ.

        من مؤلفاته: تحذير عوام المسلمين من الاغترار بكلام من يتساهل في الدين (مطبوع على الحجر بفاس)، وشرح على البيقونية (طبعة حجرية)، ورسالة في سدل اليدين في الصلاة (نسخة خطية بالخزانة الصبيحية رقم 359).

       وضح ابن خضراء الأسباب التي دفعته إلى التأليف في المقدمة حيث قال (...حملني عليه حديث مسلم عن تميم الداري رضي الله عنه مرفوعا:"الدين النصيحة، قلنا لمن، قال لله ولكتابه ولرسوله ولأئمة المسلمين وعامتهم". وقد فسر العلماء النصيحة لكتابه عز وجل في تعلمه وتعليمه وإقامة حروفه في التلاوة وتحريرها في الكتابة).

       وقد قسم كتابه إلى خمسة فصول، استهله بمقدمة في حقيقة التجويد وحكمه، خصص الفصل الأول في بيان مخرج القاف الخالصة الحقيقية، والفصل الثاني في بيان صفاتها، والثالث في تواتر القراءة بها وحكمها، والرابع في القاف المعقودة وأهلها، والفصل الخامس في القراءة بها وحكمها، وأنهى تقييده بخاتمة.

       وقد تنوعت مصادر ابن خضراء من كتب القراءات والتجويد و الفقه، منها قوله في الفرق بين القاف والكاف (وقد نص أهل العربية على أنهما لا يجتمعان في كلمة واحدة من غير حاجز، وسيأتي أن القاف من الأحرف الستة التي هي للعرب ولقليل من العجم، وأن الكاف من الحروف التي هي للخلق كلهم من العرب والعجم).

       كما نبه على أمور كثيرة منها قوله: (قال في النشر: ذهب متأخرو أئمتنا أن تخصيص القلقلة بالوقف تمسكا بظاهر ما رأوه من عبارة المتقدمين أن القلقلة تظهر في هذه الحروف في الوقف، فظنوا أن المراد بالوقف ضد الوصل وليس المراد سوى السكون، فإن المتقدمين يطلقون الوقف على السكون..وحسبانهم أن القلقلة حركة وليس كذلك)، وناقش مسألة فقهية تتعلق بتواتر القراءات الثلاثة الزائدة على العشرة.

      وحول القاف المعقودة موضوع الكتاب، يقول ابن خضراء (اعلم أن القاف المعقودة التي ليست بقاف خالصة ولا بكاف خالصة، بل متوسطة بين القاف والكاف، وهي لغة بني تميم عزاها لهم غير واحد)، ثم سرد أقوال اللغويين والنحاة في هذا الباب ليخلص إلى أنها (لم يقرأ بها في المتواتر، وإنما قرأ فيه بالقاف الحقيقية الخالصة الموصوفة في كتب النحويين المنقولة عن تواتر أهل الأداء من المقرئين، ولم نعلم أحدا قرأ وراء العشر المتواترة بتلك القاف المعقودة، وإن كان صنيع البلوي يوهم أن ابن مسعود قرأ بها في قوله تعالى: (فأما اليتيم فلا تقهر)، الضحى: الآية 9.

      يظهر من خلال هذه النماذج ملامح الشخصية المغربية في الأداء، والوقوف على خصوصياتها في عصر الدولة العلوية، حيث انصبت جهود العلماء على تحقيق اللفظ وتجويده، فكتبهم كتب دراية، تعتمد على وصف أصوات اللغة وتحليلها للوصول إلى النطق السليم. وإن اختيار المغاربة لرواية ورش عن نافع من طريق أبي يعقوب الأزرق المتميزة بالتحقيق كانت من أهم العوامل التاريخية التي حصنتهم من التيارات المذهبية الوافدة، وكانت سببا للوحدة العقدية والمذهبية منذ القدم.

 



 

1- سلوة الأنفاس ج 2 ص: 343 -345.

2- هو الملك العلوي أبو الربيع سليمان بن محمد بن عبد الله، أخذ عن والده محمد بن عبد الله، وحفظ القرآن على الشيخ المقرئ أبي محمد عبد الوهاب أجانا، توفي عام 1238هـ.

3- التوضيح والبيان ص: 8
4- علي بن محمد بن عبد الصمد علم الدين السخاوي، قال عنه الإمام الذهبي: (انتهت إليه رئاسة الإقراء والأدب في زمانه بدمشق، وقرأ عليه خلق لا يحصيهم إلا الله..) توفي عام 643 هـ. ترجم له ابن الجزري في غاية التهاية1/568 -571 وياقوت في معجم الأدباء15/65-66 وابن خلكان في وفياته3/340-341 والذهبي في سير أعلام النبلاء23/122-124 والسيوطي في البغية2/192-194 وغيرهم.

5- سميت بعمدة المفيد وعدة المجيد في معرفة التجويد، وهي منظومة عدد أبياتها أربعة وستون بيتا، ذكرها السخاوي في كتابه جمال القراء وكمال الإقراء.ج2 ص:544-545-546.تحقيق علي البواب. ومن تم، أخذ العلماء في نسخها وتداولها مفردة، وتسابقوا لشرحها والتعليق عليها. (ينظر للوقوف على شراحها كشف الظنون2 / 1172).

6- أبو مزاحم موسى بن عبيد الله بن يحيى الخاقاني البغدادي المتوفى عام 325 هـ، له قصيدة قالها في حسن أداء القرآن.نشرت في مجلة كلية الشريعة بجامعة بغداد، العدد السادس عام 1980 بتحقيق د.غانم قدوري حمد، ضمن بحث بعنوان: علم التجويد:نشأته ومعالمه الأولى.

7- هو الإمام الحافظ المجود المقرئ الحاذق العالم، أبو عمرو عثمان بن سعيد الداني القرطبي المعروف بابن الصيرفي. توفي عام 444 هـ.وقد اعتمد البكراوي على كتابه: التحديد في الإتقان والتجويد. طبع بتحقيق غانم قدوري حمد. ترجمته في سير أعلام النبلاء 18/77-83 وجذوة المقتبس ص: 305 ومعرفة القراء الكبار ص :406-409 وغاية النهاية 1/ 503-505 وغيرها.

8- علي بن محمد بن علي الشهير بابن بري الرباطي التازي نسبة إلى رباط تازة، من أشهر مؤلفاته التي اعتمد عليها المؤلف أرجوزته المسماة: الدرر اللوامع في أصل مقرأ الإمام نافع.توفي عام 730هـ. مطبوعة وعليها شروح كثيرة.

9- أبو الحسن الفهري القيرواني، اشتهر عند الناس شاعرا أكثر منه قارئا، من أهم آثاره قصيدته في قراءة نافع المعروفة بالحصرية والرائية، نظم فيها روايتي قالون وورش عن نافع وعارض بها القصيدة الخاقانية. طبعت بتحقيق: توفيق العبقري. توفي رحمه الله عام 488 هـ.ترجمته في وفيات الأعيان3/331 وبغية الوعاة2/176 وسير الأعلام 19/ 26-27 وغاية النهاية 1/ 550-551 وغيرها.

10- القاسم بن فيره بن خلف بن أحمد الشاطبي الضرير، اشتهر بقصيدته حرز الأماني ووجه التهاني، توفي عام 590هـ بالقاهرة.ترجمته في غاية النهاية 2/20-23 ومعرفة القراء الكبار2/573-575.

11- شمس الدين أبو الخير محمد بن الجزري المتوفى عام 833هـ صاحب التصانيف الكثيرة، أشهرها النشر في القراءات العشر وكتاب التمهيد في علم التجويد الذي اعتمد عليه البكراوي، طبع بتحقيق غانم قدوري حمد.

12- أبو وكيل ميمون بن مساعد المصمودي مولى أبي عبد الله الفخار المتوفى عام 816 هـ، له منظومة تعرف بتحفة المنافع في مقرأ الإمام نافع، جعلها شرحا للدرر اللوامع.

13- التوضيح والبيان، ص: 5
14- نفسه، ص: 6.

15- التوضيح، ص: 2.

16- ترجم له ولداه جعفر الناصري ومحمد الناصري. الإستقصا ج1 ص: 11.

17- توجد نسخة منه خطية بالخزانة الصبيحية مصورة عن نسخة المؤلف رقم 346.

18- طبع طبعة حجرية.

19- توجد نسخة خطية منه بالخزانة الصبيحية رقم: 446.

20- توجد نسخة خطية منه بالحرانة العلمية الصبيحية رقم 280/1 ( ضمن مجموع).

21- ورقة رقم: 1.

22- توجد نسخة خطية منه بالحرانة الصبيحية رقم:28، وقد قام بتحقيق نموذج منه الأستاذ أحمد اليزيدي، ونشرته وزارة الأوقاف والشؤون الإسلامية عام 1419 هـ/1998 م.

23- كتاب سيبويه لأبي بشر عمرو بن عثمان بن قنبر المعروف بسيبويه، فارسي الأصل، توفي عام 180هـ، وكتابه مطبوع في خمسة أجراء بتحقيق عبد السلام محمد هارون.

24- هو أبو محمد مكي بن أبي طالب حموش بن محمد القيسي القيرواني مولدا أ القرطبي مسكنا، صاحب التآليف العديدة في علوم القرآن، توفي عام 437هـ، اعتمد الناصري هنا على كتابه: الرعاية لتجويد القراءة وتحقيق التلاوة، وهو مطبوع بتحقيق أحمد فرحات.

25- هو محمد بن محمد بن إبراهيم التينملي الشهير بالصفار، كان يعارض السلطان المريني أبي عنان القرآن برواياته السبع إلى أن توفي، من مصنفاته التي اعتمد عليها الناصري: الزهر اليانع في مقرأ الإمام نافع، وكتاب الجمان النضيد في معرفة الإتقان والتجويد. توفي الصفار عام 761هـ.

26- هو أبو الفضل أبو عبد الله محمد بن عمران الفنزاري الشهير بابن المجراد، محدث حافظ راوية، له كتاب: إيضاح الأسرار والبدائع وتهذيب الغرر والمنافع في شرح الدرر اللوامع في أصل مقرأ الإمام نافع، وهو الذي اعتمده الناصري، نسخه الخطية كثيرة منها نسخة الخزانة الصبيحية رقم 173. توفي ابن المجراد على الصحيح عام778 هـ.

27- ورقة رقم: 3.

الإمام ابن بري ونظمه " الدرر اللوامع في أصل مقرأ الإمام نافع" دراسة تحليلية 
تعد قراءة الإمام نافع من القراءات المتواترة التي حضيت بالقبول وكان لها الانتشار الواسع عند المغاربة والأندلسيين لما عرفت به هذه القراءة من الصحة والشهرة ولما عرف به صاحبا من الإمامة و الأتباع، حتى قال الإمام مالك :" قراءة نافع سنة " (1) ومن ثم فردها كثير من علماء المغرب بالتأليف وجردوها بالتصنيف.
وكان: " من أجل ما ألف فيها من المختصرات التي اغنت عن كثير من المطولات، أرجوزة الإمام الفاضل، العامل الكامل، القارئ المحقق، والمقرئ المدقق، ذي العلوم الرائقة، والمصنفات الرائقة، ابي الحسن علي بن محمد بن علي بن محمد بن لحسين الرباطي المشهور بابن بري وهي المسماة بالدرر اللامع اصل مقرأ الامام نافع، فقد ضمنها قراءة نافع من روايتي قالون وورش، وبيّن الخلاف بينهما في الاصول والفرش، وأورد فيها ما أمكنه من الفرش، واورد فيها ما امكنه من الحجج والتوجيهات، مع الاختصار وقلة التعقيد في العبارات، ولذلك اعتنى كثير من الناس بحفظها، واشتغلوا بقراءاتها وفهم الفاظها، وقد شرحها جماعة من العلماء الفحول، فمنهم من اطال في بيان التعاليل والإعراب وجلب الضعيف من النقول، ومنهم من اختصر وعقّد العبارة واكتفى عن التصريح بالاشارة" (2).
فلما كان هذا النظم بهذه المكانة العالية، والمنزلة الرفيعة، وكنت – بفضل الله – ممن اعتنى بهذا النظم حفظا ودراسة وتدريسا، اردت ان أعرف بصاحبه الامام ابن بري، وابين منزلة نظمه وقيمته عند علماء المغرب وعنايتهم به تدريسا وشرحان مبرزا مميزات هذا النظم التي انفرد بها كذكر الخلاف والاختيار والتوجيهات والتعليلات، منبها على بعض الاوهام اليسيرة التي استدركت على الناظم – رحمه الله – ضمن مبحث ثلاثة:
المبحث الاول في التعريف بالامام ابن بري، والمبحث الثاني في التعريف بنظمه الدرر اللوامع وعناية العلماء به، والمبحث الثالث في ذكر مميزات هذه المنظومة.
المبحث الاول: التعريف بالامام ابن بري
اسمه ونسبه: هو أبو الحسن علي بن محمد بن علي بن محمد بن الحسين التازي الرباطي المغربين الشهير بابن بري نسبة إلى رباط تازة وفي بعض لروايات الربضي نسبة الى احد ارباض المدينة أي احوازها (3) 
مولده ونشأته: ولد ابن بري حدود الستين وستمائة(660 هـ)، واخذ تعليمه ببلده، وكان والده من اهل العلم والفضل، فيكون قد اخذ عنه كثيرا خاصة في مراحله الاولى، ثم استوطن تازة بها انهى دراسته، وكنت تازة من اهم المراكز العلمية في العهد المريني ذلك رحل اليها كثير من اهل العلم والادب واسوطنوها.
كان ابن بري احدالشهود العدول الذين يدعون عن القاضي للشهادة وغيرها، وقضى في ذلك مدة الى ان الحقه السلطان ابو سيد المريني بديوانه في حدود سنة 715 هـ، وجعله كان ولده ابي الحسن وأستاذه الخاص.
شيوخه ومنزلته العلمية: تلقى العلم ببلده عن والده، ثم تتلمذ على غيره، وشيوخه كثيرون لعل من اشهرهم : ابو الربيع سليمان بن محمد بن علي بن حمدون الشريشي المتوفى بتازة سنة 709 ه، وبرز ابن بري في علوم شتى فقد كان رحمه الله عالما بالقراءات، متبحرافي علوم القرآن [ الكريم]ن والى جانب لك كان عالما نحويا، وأديبا بليغا، وفقيها فرضيا، له إلمام بالحديث وتبصر بصناعة التوثيق.
تلاميذه: تتلمذ عليه كثيرون من بينهم:
أبو الحجاج يوسف بن علي السدوسي ثم الغرناطي: كان يحضر مجالس اقراء ابن بري بجامع القريين بفاس سنة 723هـ، وهناك اخذ عنه منظومة الدرر اللوامع وقراها بدوره في المدرسة اليوسوفية بغرناطة سنة 744هـ.(4)
أبو مهدي عسى بن عبد اله الترجالي، ويعد من تلاميذه البارزين، ولي قضاء تازة ، وكان من شيوخها المرموقين، وهو الذي وعز الى السلطان بنقل ابن بري الى فاس وجعله كاتبا في ديوانه، واستاذا لولي عهده (6)، وغيرهم ...
مصنفاته: خلف رحمه الله تراثا قيما اثرى به المكتبة الاسلامية فمن اثاره (7):
- أرجوزة "الدرر اللوامع في أصل مقرأ الإمام نافع" وهو موضوع هذه الدراسة. 
- اختصار شرح "الإيضاح" في النحو "للأستاذ ابن أبي الربيع الإشبيلي نزيل سبتة.
- شرح تهذيب [أبو سعيد] البراذعي "التهذيب في اختصار المدونة في الفقه المالكي " ، لكن لم يتمه.
- تأليف في الوثائق.
- شرح وثائق [أبو إسحاق إبراهيم بن عبد الرحمن] الغرناطي.
- شرح عروض ابن السقاط.
وفاته: بعد حياة حافلة بالعلم والعطاء توفي رحمه الله بتازة بالمغرب الاقصى، ودفن بها سنة 731 هـ وضريحه مشهور خارج المدينة.
المبحث الثاني:التعريف بنظمه الدرر اللوامع وعناية العلماء به
اسمها واهميتها: تعرف هذه المنظومة بنظم ابن بري، أو البرية، واسمها الكامل: "الدرر اللوامع في أصل مقرأ الإمام نافع" وتعد هذه المنظومة من اهم المنظومات في قراءة ناقع عند المغاربةن فلقد طارت شهرته في الافاق، وغطت على كل ما الف في هذا الباب، وكانت ولا تزال على راس المتون العلمية التي يحفها طلاب العلم في الغرب الاسلامي، وكانت محل عناية كثير من العلماء بالشرح والدريس، كماسياتي تفصيل ذلك.
مضمونها: تتألف هذه المنظومة من ثلاثة واربعين ومائتي(243) بيت، اشتملت على مقدم بين منهجه فيها، وستة عشرة بابا تتضمن اهم الاصول، والقواعد الكلية وهذه الابواب هي: باب الاستعاذة، باب البسملة، باب ميم الجمع، باب هاء الكناية، باب المد والقصر، باب أحكام الهمز المزدوج، باب أحكام الهمز المفرد، باب أحكام نقل الحركة، باب الإظهار والإدغام، باب الفتح والإمالة، باب الراءات، باب اللامات، باب كيفيات الوقف، باب ياءات الإضافة، باب ياءات الزوائد، باب فرش الحروف، ثم ذيلها بابيات في مخارج الحروف وصفاتها، لأهميتها وحادة قرء القرآن [ الكريم] إليها، وي ملحقة بالمنظومة في كثير من النسخ، وقد بلغ هذا الذيل ثلاثين (30) بيتا، فيكون مجموع المنظوة وذيلها ثلاثة وسبعين ومائتي بيت (273).منهجها: لقد وضع المصنف رحمه الله منهج خاصا به في هذا النظم أبان عنه في مطلع هذه الارجوزة، فبعد حمد الله، والصلاة على نبيه  ذّكر بفضل القرآن [ الكريم] وحملته ، مضمنا بعض ما ورد في ذلك عن النبي  ثم بين أن غرضه من هذا النظم هو ذكر الاصول والقاعد الكلية، وبعض الفرشيات التي لاطرادها تري مجرى الاصول في قراءة نافع المدني.
وقصده من هذا النظم ان يكون تبصرة وتعليما للمبتدئين في هذا الفن، وتذكرة للمقرئين المنتهين، وجعله على بحر الرجز ليسهل حفظه وتذكره، لان النظم اسهل في الفظ من النثر غالبا، ثم بيّن أنه يورد قراءة الامام نافع من رواية الامامين ورش وقالون، سالكا في ذلك كله طريق الامام بي عمرو الداني دن غيره من الائمة كمكي بن ابي طالب صاحب " التبصرة" او ابي عبد الله محمد بن شريح صاحب " الكافي" ، وعلل اختياره لطريق الداني بتبحره في الحفظ والإتقان والتقدم في هذا الشأن، فقال:
سلكت في ذاك طريق الداني ... إذ كان ذا حفظ وذا إتقان
سند الامام ابن بري الى الامام نافع:
جرت عادة علماء القراءات المصنفين فيها ان يذكروا اسانيدهم التي وصلت بها اليهم القراءات التي يذكرونها في مصنفاتهم، وابن بري اراد ان يقتدي بهم في ذلك بنوع من الايجاز الذي يتناسب مع هذا النظم المختصرن فقال:
حسبما قرأت بالجميع …على ابن حمدون أبي الربيع
المقرئ المحقق الفصيح ... ذي السند المقدم الصحيح
ومراده انه تلقى قراءة نافع على شيخه الحاج ابي الربيع سليمان بن محمد بن علي بن حمدون الشريشي ( ت 709هـ) ووصفه بالتحقيق والفصاحة والتقدم وعلو الاسناد وصحته، وقد تلقى بن حمدون عن ابي بكر بن فحلون السكسكي عن ابي مصعب اللخمي، عن ابي منصور مظفر اللخمي، عن السرقسطي، عن ابي داود سليمان بن نجاحن عن ابي عمرو الداني (8) 
ولأبي الربيع شيوخ آخين وأسانيد أخرى ذكرها الامام الخراز في شرحه، وأسانيد الامام الداني معروفة ومشهورة قد ذكرها في مقدم " التيسير في القراءات السبع"
اصطلاحات في نظمه: جرت عادة اصحاب المتون والمختصرات أن يصطلحوا على بعض الأمور، مبالغة في الايجاز وتقليل الالفاظن ومعرفة هذه المصطلحات من الأهمية بمكان، إذ بها تستفاد الأحكام من منطوق النص ومفهومه، والغفلة عن هذه الاصطلاحات توقع في الخلل والخطأ في فهم الكلام واستثمار الأحام، والناظم قد اصطلح في نظمه على بيان أحكام قراءة نافع بطريقة وجيزة وسهلة أشار إليها بقوله: 
بينت ما جاء من اختلاف... بينهما عنه أو ائتلاف
وربما أطلقت في الأحكام ...ما اتفقا فيه عن الإمام
وحاصل هذه الاصطلاحات سبعة وهي (9):
- أن يسند الحكم لورش وحده فيعلم أن قالونا روى خلافه، كقوله: أبدل ورش كل فاء سكنت، ونحوه.
- أن يسند الحكم لقالون وحده، فيعلم ان ورش روى خلافه، كقوله: واقصر لقالون يؤده معا، ونحوه.
- أن يسند الحكم إليهما مختلفين كقوله:
وزاد عيسى الظاء والضاد معا...وورش الإدغام فيهما وعى.
- أن يسند الحكم إليهما متفقين كقوله:
واتفقا بعد عن الإمام ... في سين سيئ سيئت بالإشمام
- أن يسند الحكم لنافع فيستفاد منه أن ورشا وقالونا متفقين عليه، كقوله: 
فنافع بقصر يرضه قضى، ونحوه.
- أن يسند الحكم لجميع القراءن فيدخل في ذلك نافع من روايته ، كقوله: 
وكلهم رققها إن سكنت، ونحوه.
- أن يطلق في الحكم ولا يقيده بقيد مما سبق، فيستفاد منه اتفاق ورش وقالون عليه، وهو أقل الأنواع. 
عناية العلماء بنظم ابن بري: لقد عني العلماء بهذا النظم عناية كبيرة ولعل مرد ذلك الى ما اشتهر به صاحبه من امامة وعلم، وما تميز به نظم من سهولة معنى، وعذوبة لفظ، ولايجازه واشتماله على كل الأحكام، إضافة الى ما زاده من توجيهات وتعليلات لا يستغنى عنها، وقد تنوعت هذه العناية الى التعليم والتدريس والشرح والتعليق، والتتميم والتفصل، وفيما يلي تفصيل ذلك:
أ- عناية العلماء بتدريس نظم ابن بري: كانت منظومة ابن بري من اهم المتون العلمية التي تدرس في اهم المراكز العلمية في المغرب العربي، فممن كان يدرسها بتلمسان الشيخ احمد بن موسى الشريف الادريسي (10)، والشيخ حدو بن سعيد المناوي (11) والامام ابن مرزوق التلمساني، 
وممن كان يدرسها بفاس ويجيز ها للطلاب بالاسناد الى مؤلفها الامام ابو عبد الله محمد بن الحسين الشهير بالصغير من المع شيوخ ابن غازي وقد ذكر ذلك في فهرسه (12).
ومن كان يدّرسها بفاس ويجيز بها الامام ابو عبد الله الخراز، وكان الامام ابن بري نفسه يقرئ هذه لمنظومة بجامع القرويين بفاس ويجيزا من كان أهلا لذالك، وممن أخذها عنه أبو الحجاج يوسف بن علي بن عبد الواحد السدوري المكناسي الغرناطي سنة 723 هـ وأقرأها هو بدوره بالمدرسة اليوسفية بغرناطة سنة 774هـ ثم خلفه في إقرائها تلميذه أبو محمد القيطاجي (13)
ب – الإجازة بها: لأهمية هذه المنظومة، كانت تعد ضمن الكتب العلمية التي يجاز بها بالاسناد الى ناظمها كما تجد ذلك في كتب الفهارس والأثبات، فمن ذلك إجازة الامام ابن مرزوق التلمساني للامام ابن غازي(14)، وفي إجازة أبي الحسن البلوي لابنه ابي جعفر احمد بن علي الوادي آشي الأندلسي (15) 
د- الشرح والتوضيح: قد اعتنى جماعة من العلماء بشرح هذه المنظومة وتوضيحهان وإن هذه الشروح من الكثرة بحيث يعسؤ حصرها كلها، لذا سنكتفي بذكر أهم هذه الشروح التي طبعت، أو لها نسخ خطية في مكتبات العالم الاسلامي:
- من أقدم شرّاحها الامام ابو عبد الله محمد بن محمد بن ابراهيم الشريشي الشهير بالخراز، والامام الخراز من معاصريه، وقد سمى شرحه " المقصد الافع لبغية الناشئ والبارع في شرح الد اللوامع"ويعد شرحه من احسن الشروح، اعتمد فيه على امهات كتب الن كمؤلفات الامام الداني، وابي العباس المهدوي، وابي جعفر بن البادش وغيرهم، وقد ناقش الشارح الناظم في كثير من آرائه، وانتقده في بعض ما ذهب إليه، وتوجد من هذا الشرح نسخ خطية كثيرة، فهناك نسخة بالخزانة الحسنية برقم 3719، نسخة بالمكتبة الوطنية بالجزائر، ووجد منه نسخ في بعض الزوايا بالجزائر.
- محمد بن شعيب المجاصي اليصلتي، وضع شرحه عام 725 هـ، توجد نسخة منه في الخزانة الحسنية بفاس رقم 11341 به 90 ورقة.
- ابو راشد يعقوب الحلفاوي، تجد نسخة من شرحه بالخزانة الحسنية برقم 6064 به 64 ورقة.
- أبو سرحّان مسعود بن محمد بن جموع الفاسي ( ت 1119هـ) في الروض الجامع في شرح الدرر اللوامع، توجد منه نسخة مخطوطة بالخزانة الحسنية برقم 119 مجموع 1 م 256 ورقة.
- سعيد بن سعيد بن الحاج الجزولي ( ت 718هـ) له معين الصبيان على الدرر اللوامع، توجد منه نسخة بالخزانة الحسنية برقم 6035 به 57 ورقة.
- يحي بن سعيد الكرامي السملالي الشنقيطي، له تحصيل المنافع على الدرر اللوامع فرغ منه سنة 893 هـ، وللكتاب نسخ مخطوطة منها نسخة بالمكتبة الوطنية بالجزائر برقم 1171، وقد طبع الكتاب بمكتبة الكوثر بالمملكة العربية السعودية سنة 1422 هـ/2001م وقام بمقابلته وتحقيقه جماعة من الشيوخ الشناقطة، ومع ذلك فهذه النشرة مملوءة بالاخطاؤ المطبعية والتصحيفات، فالكتاب يحتاج الى مزيد من التصحيح والعناية والضبط.
- أبو زيد عبد الرحمن الثعالبي الجزائري ( ت 875هـ) له شرح على الدرر يسمى " المختار من الجوامع في محاذاة الدرر اللوامع" له نسخة مخطوطة في المكتبة الوطنية برقم 101-51، وقد طبع بالمطبعة الثعالبية بالجزائر سنة 1324هـ، وهو أقدم شرح مطبوع للدرر. 
- ابراهيم المارغني التونسي له شرح على الدرر يسمى " النجوم الطوالع على الدرر اللوامع " وهو مطبوع بتونس سنة 1322هـ، وهو شرح متوسط كثير الفائدة.
وهناك شراح آخرون لهذه المنظومة منهم : المرسي ،التيجاني، الحصار، القلصادي، الجاديري، الوارثيني، ابن أجانا، المصمودي ، السلجماسي، الشوشاوي، الرجراجي، أبو عبد الله الجناني، أبو عبد الله بن المجراد، أبو عبد الله محمد بن عبد الملك المنتوري، أبو زيد بن القاضي، المنكاسي، البلفيقي، الحضرمي، ابن مسلم القصري، أبو الحسن المطماطي، ابن عبد الكريم الأغصاوي.
هـ- محاذاة الدرر وتفصيل وترجيح ما ورد فيها: بعض العلماء لم يقوموا بشرح الدرر اللوامع لكثرة ما عليها من الشروح والتعليقات، وإنما صرفوا همتهم لمحاذاتها أو تفصيل ما ورد فيها أ ترجيح ما ذكر فيها من الخلاف، فممن قام بمحاذاتها أبو عبد الله محمد بن محمد الحيحي، نظم في ذلك رجز، ثم قام بشرحه.
وأما الذي قاموا بتفصيل الطرق المذكورة في الدرر فمن ابرزهم الامام ابن غازي في نظمه " تفصيل عقد الدرر"، فقد رأى أن ابن بري اقتصر على رواية ورش من طريق الازرق فقط، ورواية قالون من طريق ابي نشيط، فذكر الطرق والروايات الاخرى عن نافع والتي تصل الى عشر طرق، وقد بلغت منظومة ابن غازي 149بيتا، وقد شرح هذه المنظومة جماعة من العلماء منهم:
- أبو زيد عبد الرحمن بن محمد القصري المعروف بالخباز (ت 1036هـ) وسماه " بدل العلم والود في شرح تفصيل العقد" توجد نسخة منه بالخزانة الحسنية رقم 887 مجموع 6 ي 70 ورقة.
- أبو الفضل مسعود بن محمد بن جموع المغربي ( ت 1119 هـ) شرح منظومة ابن غازي بشرح واسع بسط القول فيه سماه " كفاية التحصيل بشرح التفصيل " توجد منه نسخة خطية بالخزانة الحسنية بالرباط، وبالمكتبة الوطنية بالجزائر.
ومن الذين كتبوا في ترجيح ما ورد في الدرر من اختلاف ابو القاسم احمد التازي، له في ذلك أرجوزة سماها " الدرر السنية في ترجيح خلاف البرية" بلغت ابياتها مائة بيت، لخص فيها كتاب التجريد للداني.
وصفوة القول ان منظومة ابن بري شكلت محور حركة علمية هامة فيما يتعلق بقراءة الإمام نافع رحمه الله، وهي إلى يومنا هذا مصدرا هاما للمدرسين والمقرئين لا يستغني عنه.
المبحث الثالث: الخصائص والمميزات العلمية للدرر اللوامع 
تميز منظومة ابن بري بثلاثة أشياء قلما توجد مجتمعة في نظم واحد لا سيما إذا كان مختصرا مما يجعلها تحقق مراد ناظمها إذ يقول:
يكون للمبتدئين تبصرة ... وللشيوخ المقرئين تذكرة
وهذه الأمور لثلاثة هي: ذكر الخلافيات، والاخيارات والتوجيهات.
أ- عناية ابن بري بذكر الخلاف في نظمه: لم يقتصر ابن بري على ذكر المسائل المشهورة والأحكام المتفق عليها في رايتي ورش وقالون مما يحتاج اليه المبتدئ بل ضمنها كثيرا من المسائل الخلافية التي يحتاج اليها المنتهى في هذا الفن، والخلاف الذي يذكره على أنواع أربعة: فأحيانا يذكر الخلاف بين القراء عموما، وأحيانا يذكر الخلاف بين القراء والنحاة، وأحيانا يذكر الخلاف بين الرواة عن الأزرق، وأحيانا يذكر الخلاف بين الرواة عن قالون، فمن النوع الأول ( الخلاف بين القراء عموما) قوله:
- وفي المزيدي الخلاف وقعا.
- والخلف في فِرق لفَرق سهل.
- والخلف في هاء الضمير بعد ما ... ضمة أو كسرة أو أميهما.
ومن النوع الثاني ( الخلاف بين القراء والنحاة) قوله: وهو الموضع الوحيد
وان أتت بالكسر بعد الضم…فالخلف فيها بين أهل العلم
فمذهب الأخفش والفراء…ابدالها واوا لدى الأداء
ومذهب الخليل ثم سيبويه…تسهيلها كالياء والبعض عليه. 
وأما النوع الثالث ( الخلاف عن الأزرق) فقد ذكر ذلك في احد عشرة موضعا وهي: 
- وفي يؤاخذ الخلاف وقعا ... وعادا الأولى والآن معا
- وفي "سوءات" ... خلف لما في العين من فعلات.
- وفي كتابيه ... خلف ويجري في ادِّغام ماليه.
- وخلف ورشهم بنونا.
- والخلف عنه في "أراكهم" وما ... لا راء فيه كاليتامى ورمى
- والكافرين مع كافرين... بالياء والخلف بجبارين
- ورا وها ويا ثم ها طه وحا...وبضعهم حا مع ها يا فتحا
- والسير والطير وفي حيران...خلف له حملا على عمران
- والخلف في طال وفي فصالا...وفي ذوات الياء إن أمالا
- ورأيت وها انتم سلا عنه... وبعضهم لورش أبدلا
وأما النوع الرابع ( الخلاف عن قالون) فقد ذكر ذلك في عشرة مواضع وهي:
- وصل بطه الهاء له من ياته...على خلاف فيه عن رواته
- والخلف عن قالون في المنفصل.
- ومد قالون لما تسهلا ... بالخلف في أأشهدوا ليفصلا.
- في حرفي الاحزاب بالتحقيق ... والخلف في بالسوء في الصديق
- واركب ويلهث والخلاف فيهما...عن ابن مينا والكثير ادغما
- وقد حكى قوم من الرواة ... تقليل ها يا عنه والتوراة.
- وياء اوزعني معا وفي إلى...ربي بفصلت خلاف فصلا
- والواد في الفجر وفي التناد ...مع التلاق خلف عيسى بادي 
- لكنه وقف في ءاتان ...قالون بالإثبات والإسكان
- وأنا إلا مده بخلف ... وكلهم يمده في الوقف.
ب- عناية ابن بري بذكر الاختيارات والترجيحات في نظمه: من اللافت للنظر في هذه المنظومة ما يشير اليه الإمام ابن بري من فينة الى اخرى من اختيارات وترجيحات في مسائل اختلف فيها الرواة عن ورش أو قالون، تنم عن اطلع واسعن وتحقيق دقيق، وعلم عميق، فمن ذلك اختياره لفظ الاستعاذة الوارد في سورة النحل بقوله:
وقد أتت في لفظة أخبار... وغير ما في النحل لا يختار
واختياره السكت بين ين السورتين عن ورش في قوله:
واسكت يسيرا تحظ بالصواب.
واختياره السكت أيضا بين الأربع الزهر وذلك في قوله:
والسكت اولى عند كل ذي نظر...لأن وصفه الرحيم معتبر
واختياره الوقف على ميم الجمع بالسكون دون إشارة بروم وإشمام، وذلك في قوله:
واتركها اظهر في القياس ...وهو الذي ارتضاه جل الناس 
واختياره المد فيما تغير سببه، أو من أجل السكون العارض، وذلك في قوله:
والخلف في المد لما تغيرا...فاقصر وعن ورش توسط ثبت
واختياره القصر في ياء إسرائيل، واستثناؤه من مد البدل وذلك في قوله:
وياء إسرائيل ذات قصر هذا ... الصحيح عند أهل المصر
واختياره المد في العين من فاتحة مريم والشورى وذلك في قوله: 
ومد للسالكين في الفواتح ... ومد عين عند كل راجح
واختياره الترقيق في ذكرى الدار عند وصلها، وذلك في قوله:
والخلف في وصلك ذكرى الدار...ورققت في المذهب المختار
واختياره الغليظ في لام طال وفصالا، وذوات الياء الممالة واللام الساكنة عند الوقف إذا كات مغلظة عند الوصل، وذلك في قوله – بعد ان حكى الخلاف فيها- 
والخلف في طال وفي فصالا ... وفي ذوات الياء إن أمالا 
وفي الذي يسكن عند الوقف ... فغلظن وارك سبيل الخلف
واختياره الترقيق في اللامات في رؤوس الآي وذلك في قوله:
وفي رؤوس الآي خذ بالترقيق... تتب وتتبع سبيل التحقيق
ج – عناية ابن بري بذكر التوجيهات في نظمه: من الامور التي عني بها ابن بري ذكر التوجيهات والتعليلات في نظمه، وقد أشار الى هذا في مقدمة نظمه فقال:
أوردت ما امكنني من الحجج ... مما يقام في طلابه حجج
وقد احصيت اثنين وعشرين موضعا ذكر فيه عليلات نحوية وصرفية ولغوية لبعض الأحكام عند ورش وقالون معتمدا في ذلك على مصنفات هذا الفن المعتبرة، مقتصرا على أصح التعليلات وأقواها، وفي هذا المسلك من الامام ابن بري ربط بين علم القراءات وعلم توجيه القراءات، وهو أشبه ما يكون بربط الفقه بأدلته وحججه، ولا يخفى أثر ذلك في استيعاب المسائل، وتعميق الفهم، واستحكام الملة، فمن ذلك تعليله للصلة في هاء الضمير بقوله:
واعلم بان صلة الضمير بالواو أو بالياء للتكثير. 
وهذا الذي ذكره موافق لما ليه أئمة الفن كمكي بن أبي طالب (16) وأبي العباس المهدوي (17) وغيرهما، وتعليله ترك الصلة عند نافع في " يرضه" والصلة في " ويره" بقوله:
ونافع بقصر يرضه قضى ... لثقل الضم وللذي مضى 
ولم يَكنْ يراه في هاءِ يَره ... مع ضمّها وجزمِه إذ غيّرَه
لفَقْدِ عينِه ولامِه فَقَدْ ... نابَ له الوصلُ مَنابَ ما فَقَدْ
وهذا لتعليل مأخوذ مما ذكره أئمة هذا الشأن (18)، وتعليله القصر في سوءات وموئلا والموءودة بقوله:
والواو والياء متى سكنتا... ما بين فتحة وهمز مدتا
له توسطا وفي "سوءات" ...خلف لما في العين من فعلات
وقصر موئلا مع الموءودة ... لكونهما في حالة مفقودة.
وهو موافق لما ذكره أئمة أهل الفن، وغيرها من التوجيهات الدقيقة والتعليلات القوية.
الاستدراكات على ابن بري: كشأن أي عمل بشري لا يسلم صاحبه من بعض النقائص والملحوظات التي تتجه إليه من أجل إكمال النقص، وتسديد الخطأ، ولم يكن نظم العلامة ابن بري بمنأى عن ذلك، فقد سجل كثير من الشراح بعض الملحوظات على منظومته، أردنا الاشارة اليها تتميما للفائدة ، وتنبيها لطلاب العلم، فمن ذلك:
ذكره إخفاء التعوذ عن نافع من رواية المسيبي، في قوله:
والجهر ذاع عندنا في المذهب ...به والإخفاء روى المسيبي
وانتقد في قوله [في "البسملة"] :
واختارها بعض أولي الأداء ... لفضلها في أول الأجزاء
فالذي نص عليه ابو عمرو الداني وغيره إنما هو التخيير فيها لا اختيارها، والتخيير خلاف الاختيار، وكان حق المصنف أن يقول: 
وبعضهم خير في الأداء ...فيها لدى أول الأجزاء 
ونتقد أيضا في قوله:
وكلها سكنها قالون...ما لم يكن من بعدها سكون 
إذ اقتصر لقالون على الإسكان في ميم الجمع فقط، وان كان هو الأشهر فهو أحد الطرق له، والطريق الثاني الضم مطلقا، والثالث التخيير في الوجهين للخلاف فيهما.
وانتقد ايضا في قوله:
واختلس العين لدى نعما... وفي النساء لا تعدوا مما
وها يهدي ثم خا يخصون ... إذ أصل ما اختلس في الكل السكون
فقد اقتصر الناظم على الاختلاس في الالفاظ الأربعة تبعا لجماعة منهم الشاطبي، وكان حقه ان يذكر لقالون الإسكان فيها أيضا لأنه ذكره الداني في التيسير وجعله هو النص عن قالون (20) 
وفي ختام هذه الجولة العلمية مع هذه المنظومة الماتعة النافعة نؤكد على ما يلي:
- ضرورة الاعتناء بالتراث المغربي في علم القراءات والقيام على نشره وتحقيقه والتعريف به ودراسته في بحوث علمية أكاديمية وفرق بحث متخصصة.
- الاهتمام بشروح ابن بري والكتب التي عنيت بها بتحقيق المخطوط منها، واعادة نشر ما طبع وخدمته لخدمة العلمية اللائقة به.
- إدراج هذه المنظومة ضمن المقررات الدراسية في المدارس القرآنية، والجامعات والكليات الشرعية.
الهوامش:
(1)- التسهيل لعلوم التنزيل لابن جزي 1/7.
(2)- القراء والقراءات بالمغرب: ص 25. 
(3) – انظر معجم المؤلفين لعمر رضا كحالة 7/220، والاعلام للزركلي 5/5، والقراء والقراءات بالمغرب لسعيد اعراب ط1 دار الغرب الاسلامي ص 22. 
(4) - انظر القراء والقراءات بالمغرب: ص 28.
أبو زيد عبد الرحمن بن محمد بن سعيد : وهو الذي خلف ابن بري على كرسي الاقراء بالقرويين 
(5) - المصدر نفسه ص 29.
(6) - المصدر نفسه ص 27.
(7) - انظر النجوم الطوالع ص 175.
(8) – القراء والقراءات بالمغرب: ص 25. 
(9) – أنظر النجوم الطوالع ص 15، والمختار من الجوامع ص 7ن وتحصيل المنافع على كتاب الدرر اللوامع للشيخ السملالي الكرامي الشنقيطي، مكتبة الكوثر ص 60 -61. 
(10)– انظر ترجمته في " البستان في ذكر الالياء والعلماء بتلمسان " لابن مريم ، ط ديوان المطبوعات الجامعية ص 26.
(11)- المصدر السابق ص 95.
(12)– انظر فهرس ابن غازي ص 36.
(13)– انظر القراء والقراءات بالمغرب: ص 28.
(14) – فهرس ابن غازي، تحقيق محمد الزاهي، دار بوسلامة للطباعة والنشر، ص 184.
(15) – انظر ثبت أبي جعفر الوادي آشي دراسة وتحقيق د. عبد الله العمراني – ط دار الغرب الاسلامي ص 183.
(16) – انظر الكشف عن وجوه القراءات السبع وعللها وحججها، تحقيق د. محي الدين رمضان ط5 مؤسسة الرسالة بيروت 1/42.
(17)- أنظر شرح الهداية، تحقيق د. حازم سعيد حيدر ط1 مكتبة الرشد الرياض 1/26.
(18) - أنظر شرح الهداية 1/225، والكشف 1/349-350.
لأن النظم موضوع في رواية ورش وقالون وليس الإخفاء مذهبا لهما (19).
(19) - أنظر المختار من الجوامع ص 8
(20) – النجوم الطوالع ص 186.
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محمد سبيلا: مسار مفكر وأستاذ جيل .. عبد السلام بنعبد العالي : محمد سبيلا والكتابة الفلسفية 
حسن مخافي نشر في الاتحاد الاشتراكي يوم 04 - 09 - 2010
على مدى ثلاثة أيام اجتمع عدد من الباحثين والمفكرين المغاربة في ندوة أقيمت بكلية الآداب بمكناس للنظر في الرصيد الفكري والثقافي للمفكر المغربي الدكتور محمد سبيلا، وذلك تكريما لهذا المثقف الذي يعد من بين من أرسوا أسس الدرس الفلسفي بالمغرب الحديث.
الندوة التي حملت موضوع «محمد سبيلا: مسار مفكر وأستاذ جيل» طرحت أسئلة عريضة على الفكر الفلسفي بالمغرب من خلال أعمال محمد سبيلا الذي ظل حاضرا في الفكر الفلسفي المغربي المعاصر لمدة تزيد عن أربعين سنة تدريسا وتأليفا ومطارحات.
وقد برهنت أشغال الندوة على شخصية محمد سبيلا الفكرية تتسم بالغنى والتنوع. فقد خبر العمل السياسي بالموازاة مع نشاطه الفكري، وتحمل مسؤوليات حزبية في أوج المد اليساري بالمغرب. ولكن هذا لم يلهه عن دوره الأساس في أداء رسالته كأستاذ وباحث في الخطاب الفلسفي. ومن الطبيعي نظرا لاتساع الحيز الزمني الذي تغطيه تجربة سبيلا أن تتسم الأعمال التي أنتجتها بالتنوع من حيث الاهتمامات والاختلاف في المقاربات، وهو ما عكسته أعمال الندوة التي بلورت عدة مداخل للنظر في أعمال محمد سبيلا.
ويفضي تتبع أعمال الندوة التي شارك فيها عدد كبير من المفكرين والباحثين المغاربة، ومنهم من حضر وافدا من جامعات أوربية، إلى أن أعمال محمد سبيلا وإن تنوعت وتفاوتت واختلفت في مقارباتها وتحليلاتها، إلا أنها تندرج في إطار مشروع فكري ما فتئ يتبلور على مر السنين، محوره الحداثة وسلاحه العقلانية.
«الاتحاد الاشتراكي» تنشر، في حلقات، بعض المساهمات التي تفضل أصحابها بالموافقة على نشرها على صفحات الجريدة، والتي تعكس تنوع النشاط الفكري للدكتور سبيلا، وتعدد زوايا النظر التي يمكن قراءته من خلالها.
كلمات التكريم من الكلمات التي ليس من اليسير القاؤها، ومن النصوص التي ليس من السهل كتابتها. فهي مثل معظم خطابات التمهيد والافتتاح تجمع بين الصعوبة والسهولة، بين العمق والسطحية، بين الذاتي والموضوعي، بين ما يجمع وما يفرق.
هذه الصعوبات، لا شك أنكم تدركون أنها تواجهني أنا بشكل مضاعف، بالنظر أولا وقبل كل شيء الى المدة الزمنية التي قضيتها مع السي محمد، زميلا في المرحلة الطلابية وزميلا في الحياة المهنية، والأهم من ذلك ربما زميلا في الكتابة والتأليف.
تعرفت على سبيلا عندما التحقت بالسنة التحضيرية بكلية الآداب بالرباط سنة 1963 . لست أذكر بالضبط أين ومتى كان لقاؤنا الأول، غير أن ما هو أكيد ان كلا من كان في تلك السنة التحضيرية، وهي كانت مختلطة لا تضم الفلاسفة وحدهم، بل كل من كان في الكلية آنئذ، كان يعرف سبيلا، نجم الحركة الطلابية أولا، ولكن أيضا لأنه كان، وبمعيار الوقت آنئذ، واستعارة لعبارة عادل امام، «لأنه كان على خلق».
عتدما اقترح عليّ الأستاذ أندلسي المساهمة في هذا المحفل الفكري، انصرف ذهني الى طرق مسألة كنت دائما أشعر أن شيئا ما يجعلني أخالف فيها الأخ محمد، وهي مسألة التمييز بين الحداثة وما بعدها، وبالتالي مسألة تحديد الحداثة ذاتها.
كنت أشعر أن السي محمد أكثر مني اصرارا على التقطيع الى مراحل، وأكثر الحاحا على ابراز المحددات التاريخية، بل التأريخية، وأنني أنا، وأعوذ بالله من قول أنا، ربما كنت أكثر نفورا من النظر الى الزمان كأنماط متمايزة، وأميَل الى اعتبار الحاضر بونا ومباينة وتباعدا.
غير أن هذا الحفر تنقيبا عن نقاط الخلاف في مسألة الحداثة والتحديث، بدا لي مفتعلا ان هو لم يجد فرشته في نقاط التقاء، فنحن، المشتغلين بالفلسفة، أدرى من غيرنا بأن ما لا يجمع لا يفرق.
لذلك وجدتني أتخلى عن طرق مسألة الزمانية هاته، وعن الدخول في التحديدات والتمييزات والفروق، و أبحث في ما يجمعني بالسي محمد. وقد تبين لي أن أهم نقطة نلتقي عندها ربما هي انصرافنا معا عن الكتابة الفلسفية في شكلها المعهود ومنابرها المألوفة، و انتهاجنا سبيلا في التأليف والنشر ينزل الفلسفة من عليائها، ويخرجها عن معهودها، ليقحمها في اليومي.
من أجل ذلك سأحاول هنا أن أبرر مسعانا هذا بالوقوف عند شكل الكتابة والتأليف الذي دأبنا عليه، وتبرير تلك الممارسة الوقحة بعض الشيء، التي تمثُل في نوع من الابتعاد عن الكتابة الفلسفية الرصينة، والميل الى تجميع ومضات فكرية لا تخضع لقواعد لعبة التأليف المعهودة، وخصوصا الفلسفي منه. بل انها تتخذ وسائل نشر منابر ما كانت الفلسفة لترضى بها حتى وقت غير بعيد. وبالمناسبة فقد كان السي محمد ربما من بين الأوائل الذين أنزلوا الفلسفة عندنا الى الصحافة حتى لا نقول صحفوها.
لن يتعلق الأمر بطبيعة الحال، بعرض نظري حول الكتابة وحواملها، ولا حول الكتابة المقطعية، والتوقف عند المفكرين الذين أرسوا أسسها الفلسفية ابتداء من الرومانسيين الألمان حتى رولان بارط، اذ أن ذلك لن يكفي لتبرير ما اذا كان هذا الشكل هو الطريق الأنسب للكتابة الفلسفية في عالمنا العربي الذي يظهر أنه في حاجة ماسة الى كتابات نمهيدية تعليمية تحترم قواعد التأليف والنشر المعهودين.
يجد هذا الأمر تبريره اذا استحضرنا خصوصية الممارسة الفلسفية عندنا وما تعرفه من صعوبات تتمثل أساسا في غياب الدرس الفلسفي في كثير من معاهدنا العربية، هذا الغياب الذي لا بد من التذكير بالفضل الذي كان لسبيلا على النضال من أجل مقاومته، كما تتمثل في عدم مواكبة برامجنا لمستجدات ذلك الدرس، فضلا عن عدم التوفر الكافي لأمهات النصوص بلغة متيسرة، الأمر الذي يحول دون ممارسة الفلسفة تفكيرا وتدريسا وربما كتابة و تأليفا.
قد يبدو مبررا أول اذن لانتهاج هذا النوع من الكتابة التي لا تخضع لقواعد الدرس والتأليف والنشر التقليدية هو ايجاد منفذ يجعل كل هذه العوائق التي أشرنا اليها لا تقف حجر عثرة الا أمام شكل من أشكال الممارسة الفلسفية، أي ما يُدعى عادة كتابة رصينة، أعني تلك الكتابة التي تحرص على توظيف معرفة فلسفية دسمة، وتنصب على تاريخ الفلسفة وتنقب في نصوصه. لكننا نعلم أن تاريخ الفلسفة ذاته ، غربيَّه وعربيَّه، قد عرف ممارسات وأشكالا للكتابة على هامش ما يمكن أن ندعوه تاريخا رسميا. الا أن الأهم من ذلك هو أن الفكر ذاته عرف هو كذلك، لا تحولا في الشكل والأسلوب فحسب، بل حتى في المحتويات والمرامي. فهو لم يعد اليوم يتعقب الأخطاء وينشغل بوضع قواعد لتوجيه العقل، كما لم يعد ينحصر في النقد و تبيّن حدود الصلاحية، وانما أصبح مقاومة، ومقاومة تكافئ في عنادها لا صلابة الأخطاء، ولا قوة الأوهام ومكرها، وانما ما يدعوه دولوز الترهات والحماقات واللامعقول.
مقاومة الترهات واللامعقول ربما لا تكفيها رصانة العقل الديكارتي، ولا حتى صرامة النقد الايديولوجي وشراسته، وانما هي تحتاج، ولنقل فضلا عن ذلك، تحتاج ربما لعقلانية ماكرة ساخرة تقف عند ومضات الحياة المعاصرة، لا لتترصد أخطاء المعارف، ولا لتكتفي بفضح أوهام الايديولوجيات، وانما لتقوم بنوع من «التشريح» كما يقول أحد العناوين الصغرى لكتب السي محمد، ورصد «منطق الخلل» الذي يهيمن على تلك الحياة ويطبعها. الا أن ذلك لا يعني البتة اهمالا للفلسفة وتاريخها. فليست السخرية المقصودة هنا استهتارا، وليست محاولةُ رصد منطق الخلل خللا منطقيا. كل ما في الأمر هو أن النص الكلاسيكي، مضمونا وشكلا ربما لم يعد كافيا لمتابعة نبضات الحياة المعاصرة، وأن الوقوف عند تلك النبضات يقتضي كتابة ليست أقل رصانة، وانما أقل رزانة، وأقرب الى المرح الديونيزيسي.
محمد سبيلا:
الهوس بما بعد الحداثة واجب ثقافي
                                                                        فهد الشقيران
محمد سبيلا مفكر وكاتب في الفلسفة وله مؤلفات كثيرة ويعتبر من الأسماء التي بدأت تتوسع مساحات طرحها تأثيراً وانتشاراً حتى في المشرق العربي، وهو قام بتآليف عديدة، وربما كان من أكثرها إثارة للجدل والأسئلة كتابه "الحداثة وما بعد الحداثة" الذي خصصنا أغلب حوارنا هذا للدوران حول بعض الاستفاهامات والأسئلة التي يمكن أن تتبدى للقارئ، خاصة وأن حمّى الجدل حول "ما بعد الحداثة" عربياً قائمة، يتجاوز محمد سبيلا ثقافة التعسكر بين فريق "مع" تسييل نتاج ما بعد الحداثة في الكتابات ووسائل الفهم، وبين الفريق المعارض لنشر أفكار كل هذه المرحلة، ليصفها البعض بـ"الموضة" وهو ما رأينا تناوله عبر الحوار الآتي:
-في كتابك "الحداثة وما بعد الحداثة" ذكرت أن "الحداثة البعدية، هي حداثة أعمق، وأرسخ قدماً، لأنها أصبحت أكثر مرونة، وأكثر قدرة على احتواء نقائصها، وفي ذلك تجاوب عميق مع ماهية الحداثة نفسها كتجاوز مستمر" ألم تمارس اتلحداثة البعدية قطيعتها الخاصة مع الحداثة نفسها، أم أن الحداثة البعدية هي مرحلة ثانية داخل حقبة الحداثة نفسها؟ 
يميل معظم الكتاب والمثقفين العرب، وخلفهم الفكر التقليدي بحميته الدفاعية إلى القول بأن الغرب نفسه قد جاوز الحداثة وانتقدها، فما بالنا نحن نتمسك بأهدابها ونتسقّط شظاياها وبقاياها!؟.
والحق أن مثل هذا التصور يعبر عن حكم مسبق على كل من الحداثة ومابعد الحداثة، وهو يستعمل بوعي أو بغير وعي وقصد كأداة حادة وحاسمة لمناهضة الحداثة. أو بعبارة أخرى فإن مفهوم مابعد الحداثة يوظف كأداة (إيديولوجية) لمحاربة الحداثة التي تخلى عنها أصحابها أنفسهم.
- ما هي مظاهر هذا الضلال والتضليل في هذا الرأي؟
 1- يردد الكثيرون أن "نقد الحداثة" أصبح أمرا عاديا ودارجا في الغرب، وأن هذا الأخير كان سباقا إلى نقد الحداثة، ويقدم دوما بشكل قبلي وجاهز كتاب "نقد الحداثة" لعالم الاجتماع الفرنسي المعاصر آلان توران A.Touraine كنموذج لك.والحق أن كلمة نقد Critique في اللغات الأوربية التي نترجمها بكلمة نقد لا تعني النقض والتجريح والتعيير والقدح كما توحي لنا بذلك كلمة نقد العربية. فكلمة Critique تعني التحليل وبيان الحدود كما يدل على ذلك المعنى الذي استعمله كنط في كتبه النقدية الثلاث: نقد العقل النظري ونقد العقل العملي ونقد الحكم الجمالي. فالنقد هو ابن العقل وأداته الأساسية وعصر العقل هو عصر النقد أي عصر التحليل. والنقد هو العملة الأساسية لعصر الأنوار لأنه الأداة الأساسية في مناهضة الأحكام المسبقة والآراء الجاهزة والتقليد المتكرس. عصر الأنوار هو عصر النقد أي عصر إعمال العقل في كل شيء بما في ذلك المقدس والميتافيزيقي. فنقد الحداثة في الغرب لا يعني تجريحها وإطراحها بل تحليلها وبيان حدودها الإيجابية والسلبية.
2- نحن في العربية عندما ترجمنا Postmodernité بمابعد الحداثة لم ننتبه إلى المدلول الخاص لكلمة مابعد (وخاصة عندما ينطق بكلمة ما نطقا مطولا يركز على المد وتطويل لحظة النطق بالألف الواردة بعد الميم) فيتولد لدى الكاتب والناطق وهم الانفصال الابتعاد (ما-بعد). لذلك أنا أعتبر المقابل العربي الشائع ما-بعد الحداثة مقابلا مضللا وغير دقيق. والأولى هو استعمال مصطلح الحداثة البعدية الذي يعبر بدقة أكبر عن المصطلح الغربي وعن المضمون الفكري الذي يحمله.
3- يبين الفلاسفة والسوسيولوجيون الغربيون أن مصطلح مابعد الحداثة لا يشير إلى مرحلة بل إلى تحول فكري في فهم تطور الحداثة. فهو مصطلح يدل على لحظة ثانية ضمن الحداثة: لحظة حداثة أعمق بمعنى تخلي الحداثة عن أساطيرها الكبرى (أساطير هنا بمعنى حكايات) المتمثلة في العقل (العقلانية الصارمة) والنزعة الإرادية أو النزعة الإنسانية (لا بالمعنى الأخلاقي)، والتقدم الخطي التصاعدي المطرد، وتحقق مُثُل الوفرة والخير والعدل والمساواة... التي ألصقت بالحداثة الظافرة (victorieuse) في انطلاقتها الحماسية الأولى. فمابعد الحداثة هو مراجعة لمطلقات الحداثة ولأوهامها عن ذاتها ولإيديولوجيتها الذاتية ولوعودها الثرة، وبالتالي تنسيب لها وليست تخليا عنها وتفريطا في مثلها الكبرى.
لهذه الأسباب صرت أفضل استعمال مصطلح الحداثة البعدية بدل مصطلح مابعد الحداثة لأن الأول يفي بالمعاني المذكورة أعلاه في حين أن المصطلح الثاني يحمل إشارات مضلِّلة.
-في الكتاب نفسه ذكرت أنه وعندما "تصطدم الحداثة بمنظومة تقليدية، فإنها تولد تمزقات وتخلق تشوهات ذهنية ومعرفية، وسلوكية ومؤسسية كبيرة، وتخلق حالة فصام وجداني" لكن الحداثة الغربية عاشت هذا المخاض واصطدمت بمنظومات تقليدية، هل عاشت أوربا حالة فصام وجداني وتمزقات؟ 
اصطدام التقليد بالحداثة هو أشبه ما يكون باصطدام كوكبين اصطداما انفجاريا لأن التقليد كون والحداثة كون آخر أو كيان آخر. إنه اصطدام في غاية العنف لكنه بطء وعميق المفعول.
هذا الاصطدام الانفجاري الهائل هو الذي نشهد منذ القرن الثامن عشر الميلادي نتائجه المهولة على اقتصاديات وسياسات وثقافات وتقنيات البلدان المتأخرة تاريخيا، حيث تحدث تخرمات وتشوهات وتداخلات عنيفة وتفاعلات رمزية استعارية على كافة المستويات.
أنا مدين في إبراز ذلك -خاصة على المستوى النفسي والثقافي- للفيلسوف الإيراني داريوش شيغان في معظم كتاباته وبخاصة في كتابيه "ما هي الثورة الدينية" حيث يبين استحالة قيام ثورة دينية في عالم الحداثة، وكتاب "النظرة المبتورة: في السكيز وفرينيا الثقافية" الذي يتضمن تحليلا لمظاهر الفُصام الثقافي.
إلا أني أطعمها بمنظور أنتروبولوجي استلهمته من الأنتروبولوجي الفرنسي جورج بالاندييه (G.Balandié) وهو ما مكنني من بلورة فكرة "العلاقة الاستعارية" بين التقليد والحداثة. وهذه الفكرة تخرج بنا من دائرة الوصف السطحي للعلاقة بين الطرفين التي هي في المحطة الأخيرة علاقة انضياف، إلى دائرة العلاقة الرمزية والاستدماجية. إذ تتلبس الحداثة بالتقليد لكي تفرض ذاتها كما يتلبس التقليد بالحداثة حتى يستمر ويصمد. فالتحليل المعمق لتفاعل وتداخل الحداثة والتقليد في المجتمعات العربية الإسلامية هو تحليل لأشكال التضايف والتجاور الظاهرية لكنه أيضا تحليل لأشكال التفاعل والتبادل والاستعارة المتبادلة.
وكما عاشت أوربا في بدايات انطلاق الحداثة صراعات دموية عنيفة وتمزقات اجتماعية وثقافية في حالة فصام وجداني وثقافي وهي صراعات تغلبت فيها البورجوازية المستنيرة المتحررة من هيمنة الكنيسة والتي كانت قادرة على تطوير ثقافة دنيوية عقلانية ونقدية، فإن المجتمعات والثقافة العربية منذورة لأن تعيش حالات تمزق وفصام أقوى وأعمق بسبب عمق ورسوخ التقليد وهيمنة التراث أو تصور ارتدادي للتراث على المجتمع والثقافة والفرد العربي والمخيال العربي.
-كيف يمكن للعالم العربي الذي يعيش وسط ترسانة من المنظومات التقليدية أن يتجنب المخاض الخاطئ وبالتالي أن يحمي نفسه من الوصول لحالة الفصام؟  
 تكاد تكون حالات التمزق والفصام والتوتر بين الحداثة والتقليد حتمية تقريبا. فكلما كانت الحداثة قوية وعنيفة ومداهِمة ومفكِّكة (بكسر الكاف الأولى)، وكلما كان التقليد والتراث قويين وراسخين في البنيات الاجتماعية (القبلية والقرابية) وفي البنيات الذهنية والثقافية وكذا في البنيات السياسية (القائمة على نموذج نظام الطاعة الأبوي)... أصبح الصدام العنيف واردا وحتميا لأن المسألة تصبح مسألة حياة أو موت، أو كما يقال بالفرنسية صراع حتى الموت (Une lutte à mort). وكأن الحداثة، وبخاصة في عمقها الفكري، لا يمكن أن تحيا إلى على جثة التراث في حين أن هذا الأخير لا يمكن أن يستمر في الحياة إلا بترويض وامتصاص قوة الحداثة.
لذلك يبدو أن تلافي الصدام أو ما أسميته في سؤالك بـ"تجنب المخاض الخاطئ" مسألة غير واردة، واحتمالية في أحسن الأحوال والتقديرات.
إذا نظرنا إلى هذه العلاقة من زاوية العلوم الاجتماعية والإنسانية فإنها لن تكون حتما إلا علاقة توتر واصطدام وفُصام، وذلك من منظور قانون الحتمية الاجتماعية (ولو النسبية) (Déterminisme).
مقابل ذلك -وهذا في تقديري منظور غير دقيق وغير علمي بل هو مجرد تعبير عن أماني وأحلام- يمكن أن نتطرق إلى هذه العلاقة وكأنها مجرد علاقة إرادية تتوقف على التصور وعلى النية لا على الحتميات التاريخية الموضوعية، وهو تصور مثالي. لأنه يفترض أن الحداثة سيرورة إرادية يمكن التحكم فيها وتوجيهها أخلاقياز
ولعل ما يشهده العالم العربي والإسلامي منذ عقود على كافة المستويات، مع انبعاث حركات الارتداد إلى "الماضي المجيد" و"الحنين إلى الأصول" التي أضفي عليها طابع الطهرية، هو تعبير عن هذه النزعة الإرادية في نزع أشواك الحداثة وترويضها وتدجينها ورد كيدها إلى نحرها. وهو بالتأكيد رهان سيطول وستتولد عنه الكثير من المآسي.
إن الأثمنة التي يدفعها التاريخ باهظة ومأسوية في أغلب الأحيان لأن التاريخ كثيرا ما تحركه الدماء والمآسي.
-طرح ما بعد الحداثة في العالم العربي هل هو ترف فكري، بعض دعاة الحداثة الذين يعارضون ما بعد الحداثة ويرون فيها دعوات تضاد الحداثة عتبوا على مركز الانماء القومي قيامه بترجمات لميشيل فوكو وجيل دلوز وسبب العتب أن العالم العربي يجب أن يمر بالحداثة، ثم يمر بـ"ما بعد الحداثة" هل يمكن أن يتم تصور هذا النمط من الانتقال في عصر متفجر في مستجداته العلمية والفلسفية؟ 
نحن في العالم العربي نعيش خلطا بين العصور وخلطا بين البنيات الفكرية. هناك في كل المجتمعات العربية قطاعات وفئات اجتماعية تعيش في حالة بدائية وأخرى تعيش في عز البداوة، وأخرى تعيش في نظام إقطاعي بعاداته وطقوسه وبنياته، وأخرى تعيش بدايات تغلغل النظام الرأسمالي، بينما تعيش فئات اجتماعية عليا عيشة حداثية كاملة على مستوى العلاقات ونمط العيش. هذا التجاور بين البنيات الاجتماعية يخفي خلفه تداخل العصور، كما يضمر تداخلا بين بنيات قيمية وثقافية وفكرية متباينة. هذا التداخل الاجتماعي والتداخل الثقافي والفكري يولد تشوشات ذهنية وتصنيفية مهولة.
وهذا التشوش يطال أيضا الثقافة العالمة والمشتغلين بالثقافة فتراهم يتراكضون على آخر الصراعات الفكرية والثقافية. ولعل أسبق ميدان إلى هذا التسابق هو ميدان الآداب والنقد والإبداع لأن معظم المشتغلين بهذا الحقل لا يولون أهمية كبرى لتثاقلات وتباطؤات التاريخ الحي، تاريخ البنيات الاجتماعية والذهنية، حيث توجههم نزعة إرادوية خفية تجعلهم يتوهمون أن التاريخ الثقافي مستقل عن التاريخ الاجتماعي، وأن التطور الثقافي مستقل عن تطور بنيات المجتمع.
لذلك فنحن نعيش وتائر فكرية متباينة ومتباعدة أي مشطا ثقافيا وطيفا فكريا يتدرج من ما قبل التاريخ إلى مابعد الحداثة.
إن التركيز على الموضات الفكرية الجديدة واستعمالها واعتبار أن الارتباط بالنظريات السابقة هو تعبير عن نوع من التخلف الفكري، هو أمر يعكس محدودية الوعي التاريخي ويهمل خصوصية كل مرحلة.
أنا لا أذهب إلى اعتبار التهوس بالأفكار المنسوبة إلى مابعد الحداثة أو إلى تلك المنضوية تحت لوائها ترفا فكريا، بل واجبا ثقافيا يجب الاضطلاع به لأننا نشكو في مجال الثقافة من كثرة التكرار والاجترار والمدح الذاتي لثقافة تعيش حالة نرجسية دفاعية ونفورا من الثقافة الأجنبية.
من المؤسف أن الخزانة العربية لا تضم المتون الكاملة لكبار الفلاسفة منقولة إلى العربية بلغة دقيقة وواضحة. نحن نفتقد أعمال ومؤلفات الفلسفة اليونانية القديمة وفلسفة العصور الوسطى وفلسفات العصر الحديث كما نفتقد المتون الكاملة لكبار فلاسفة العصر الحديث (فتجنشتاين-هيدجر) وإلى حد كبير أعمال هوسرل وفوكو وديريدا ودولوز وريكور وغيرهم. هذا واجب فكري لا محيد عنه.
-ذكرت أن الحداثة الأمريكية تفتقر إلى الأرضية الصلبة التي شكلت رافعة وعتلة الحداثة الأوربية، هل يمكن قراءة الحداثة الأمريكية بشكل منفصل عن الحداثة الأوربية، من جهة أخرى هل يمكن اعتبار احتضان أمريكا هي أرض انطلاق "ما بعد الحداثة" وفق تعبير جاك دريدا الذي قال مرة "التفكيك هو أمريكا"؟
الحداثة في عمقها الفكري واحدة. إلا أن تشكلها في هذا الفضاء التاريخي أو ذاك يتوقف على الشروط التاريخية الخاصة بكل فضاء.
الفرق بين "الحداثة الأوربية" و"الحداثة الأمريكية" يتمثل في العناصر التالية.
1- الحداثة الأوربية هي الحداثة الأم، ففي أوربا تبلورت هذه التجربة الفريدة على مستوى تاريخ العالم، ثم بدأت تشع على بقية أنحاء المعمور إما عبر الاستعمار أو عبر الرحلات والأسفار والتجارة ووسائل الاتصال... هذا في حين أن "الحداثة الأمريكية" هي إلى حد ما بنت "الحداثة الأوربية" وملحقتها واستمرار لها بحكم أواصر القرابة المعروفة.
2- يختلف النمطان في أن "الحداثة الأوربية" قامت على تجربة فريدة في العلاقة المتوترة مع الدين في حين أن أختها الأمريكية لم تعش نفس التوتر الروحي. تميزت الأنوار الأوربية بمحاولة الارتكاز كليا على العقل البشري وعلى التاريخ الإنساني في فهم وتحليل كل الظواهر بما فيها المقدسات بعيدا عن أية إيحاءات أو إلهامات من خارج العقل والتاريخ. هذا في حين قامت التجربة الأمريكية لا على القطيعة مع الدين والمتعالي بل على المصالحة وإعطاء الدين (أو البروتستانتية) بعدا آخر بجانب البعد الميتافيزيقي وهو البعد الإيديولوجي الذي يحول الدين من علاقة عمودية إلى علاقة أفقية حافزة على التطور.
3- عاشت أوربا حربين كبيرتين طاحنتين خلال القرن العشرين، وهو ما أنهك قواها وأسهم في تباطؤ تطورها، في حين كانت أمريكا باعتبارها "عالما جديدا" و"قارة جديدة" أكثر اختفافا وأكثر قدرة على التطور لأنها ليست مثقلة بأحمال التاريخ، ولا تجر وراءها أكياس الرمال. وقد فطن الأمريكيون إلى ذلك فتحدثوا عن "أوربا العجوز" المتباطئة التطور.
هناك خصوصية في الثقافة الأمريكية، وهي قدرتها على نزع الأشواك ونقع السموم. ففرويد عندما حط رجله في أمريكا قال إن هؤلاء لا يعلمون أننا نحمل إليهم الطاعون ولكنه لم يكن يتصور القدرة الفائقة للثقافة الأمريكية على التطور والترويض. فقد نزعت الثقافة الأمريكية عن التحليل النفسي طابعه الراديكالي ونزعت أشواكه وحولته (عبر النزعة الثقافية Culturalisme) إلى علم نفس سلوكي تكيفي. وهذا يسرى على كيفية استقبال الكثير من النظريات الفلسفية (الماركسية-التحليل النفسي-الظاهراتية-النيتشوية-الهيدجرية-فلسفة ديريدا). إن للبراغماتية قدرة كبيرة على إذابة الأفكار وإعادة ترويضها وصياغتها وهو ما يشكل نواة المقاومة في الفكر الأمريكي.
-قمت مع عبد السلام بنعبد العالي بإنجاز مشروع فلسفي هو الأبرز خلال الفترة الأخيرة، وربما كنت أنت وإياه الآن محور نشاط مهم في العمل الفلسفي العربي وذلك بعد ركود بارز تشهده الساحة الفلسفية لصالح الحركة السياسية والاجتماعية، وأعني به سلسلة "دفاتر فلسفية" كيف نبعت الفكرة؟ وهل تعملون على أقسامٍ أخرى؟ وهل لديك مع عبد السلام بنعبد العالي مشاريع جديدة؟
أذكر أني ذات صباح في ثمانينات القرن الماضي في كلية الآداب بالرباط اقترحت على زميلي الأستاذ بنعبد العالي الشروع في إنجاز سلسلة من النصوص الفلسفية لمساعدة الباحثين والطلبة في دراستهم.
وبدأ المشروع خطواته التي أنجزنا منها إلى حد الآن خمسة عشر جزءا حول الموضوعات الفلسفية الآتية: التفكير الفلسفي، الطبيعة والثقافة، المعرفة العلمية، الحقيقة، اللغة، الحداثة، حقوق الإنسان، الإيديولوجيا، العقل والعقلانية، العقلانية وانتقاداتها، الحداثة وانتقاداتها، نقد الحداثة من منظور غربي، نقد الحداثة من منظور عربي إسلامي، تجديدات لمابعد الحداثة، فلسفة مابعد الحداثة، تجليات وانتقادات لمابعد الحداثة.
وأنا الآن -بالاشتراك مع أساتذة آخرين- بصدد الاستمرار في مثل هذا المشروع بصيغة أخرى حيث سنصدر سلسلة فلسفية أخرى تحت اسم "موسوعة النصوص الفلسفية" ونبحث عن دار نشر بإمكانها توزيع السلسلة في المشرق العربي مما سيعطيها إشعاعا أكبر.
-توجد حركة فلسفية في المغرب العربي عامة، وهو نشاط مذهل، هل تربط بين حركة النقد العلمية في المغرب بمشروع النقد الشرقي عامة والذي وجد ذروة نشاطه في حقبة طه حسين وسلامة موسى ومصطفى عبد الرازق والجماعات الشعرية والأدبية في لبنان وسوريا، أم أن المغرب عاش "صدمته الخاصة" التي نبعت من احتكاك له سلبياته مع أوربا عبر الاستعمار مثلاً؟ 
هناك بعض الفترات التاريخية التي تتداخل فيها بشكل ملغز الحتميات التاريخية والنزعات الإرادية والطموحات والصبوات الفردية.
من العسير الآن تشريح وفهم التجربة الثقافية المغربية في تميزها. لكن المعطيات الاستشرافية الأولية يمكن أن تكون هي تفاعل نتائج التحديث الاجتماعي والسياسي والثقافي الذي نتج عن الفترة الاستعمارية مع دينامية الحركة الوطنية في مرحلة أولى ثم دينامية الحركة التقدمية في مرحلة ثانية خلال السنوات الأولى من الاستقلال. وقد تمثلت هذه الطفرة كذلك في مجهود الدولة لتلبية طلب المجتمع (الذي تبلور خلال مرحلة النضال ضد الاستعمار) في تعميم العليم ونشر الجامعات في مختلف المناطق مما نتج عنه إقامة بنية مؤسسية للثقافة والفكر.
وبجانب هذه المحددات والشروط التاريخية والموضوعية الخارجية دخلت النخب الثقافية المغربية في سيرورة من التنافس والإنتاج، خاصة بعد الفرز السياسي الذي حدث إثر استكفاء الدولة من الأطر واضطرار فئات واسعة للتفرغ للعمل الثقافي والفكري رغم قسوة الظروف السياسية آنذاك والتي اصطلح عليها اسم "سنوات الجمر".
في المراحل السابقة وبخاصة خلال مرحلة الاستعمار كان المغاربة عالة على الثقافة المشرقية، لكن ابتداء من الثمانينات -ومع تعميم الجامعات- انخرطت النخب الثقافية في الإنتاج الفكري والثقافي ترجمة وتأليفا ضمن التقاليد المنهجية المتوارثة عن المدرسة الفرنسية والمتأثرة بها وبخاصة في مجال الفلسفة والعلوم الإنسانية.
المغرب الثقافي اليوم هو في طور التحول من الارتهان الكلي إلى اللغة الفرنسية وإلى الثقافة الفرنسية نحو آفاق ثقافية عالمية أرحب.
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كما انخدع بعض المثقفين في المشرق الإسلامي بنظريات وآراء المستشرقين في كتابهم وأطروحاتهم، انخدع بذلك أيضا بعض نظرائهم في المغرب، إما لجهلهم بحقائق التراث الإسلامي وعدم إطلاعهم على ينابيعه الصافية، وإما لوقوعهم تحت تأثير أهواء وانحرافات فكرية لم يجدوا مجالا لترويجها إلا بالتستر وراء أساتذتـهم المستشرقين.
وبما أن المكان لا يتسع لتتبع وتقصي مجمل الأفكار والميول الاستشراقية في مؤلفات الكتاب المغاربة الذين واكبوا التيار الاستشراقي فإني سأقتصر على نتاج عبد العروي باعتباره أهم نموذج في هذا الشأن.
يقول عبد الله العروي في كتابه ” مفهوم التاريخ”: الاستشراق إذن قسم من الأسطوغرافيا العامة، موحد في موضوعه، متنوع في مسالكه ومناهجه، لا فرق من الوجهة النظرية بينه وبين الدراسات الخاصة باليونان، أو بروما القديمة، أو بأوربا الفيدرالية.. لماذا نخص بالتحليل هذا القسم وحده؟ لأنه يمثل بحد وجوده إشكالا مثيرا.
لنلق نظرة عابرة على تاريخيات روما. توجد بالطبع مؤلفات إخبارية قديمة، حققت وطبعت ولا تزال تحقق وتطبع إلى يومنا هذا. انكب عليها المؤلفون الفلاسفة واستخرجوا منها دروسا أدبية وأخلاقية وسياسية. تواصل عمل تحقيق النصوص الأدبية إلى أن أدرك ذروته مع  بارتولد نيبور (1776-1837). ثم ظهرت مناهج الأثريات في القرن التاسع عشر فوظفها تيودور مومسن (ت. سنة 1903) لكتابة تاريخ روما السياسي، ثم جمع  م. روزتوفتزف (ت. سنة 1952) كل المعلومات حول الحياة الاجتماعية والاقتصادية، ثم استعمل رونالد سايم الإحصائيات لدراسة النخبة الحاكمة، واستند دوميزل إلى اللغويات لإعادة النظر في التأليف التاريخي الكلاسيكي نفسه. من خلال هذه المناهج المختلفة تتنوع صور وأشكال روما، تبدو تارة موافقة، وتارة أخرى مخالفة، لنظرة الرومان إلى أنفسهم. يشارك في هذه الدراسات وعلى قدم المساواة المنتمون وغير المنتمين إلى العرق اللاتيني، المعجبون وغير المعجبين بالحضارة الرومانية.
كان من المفروض من الوجهة المنهجية أن يتم الأمر نفسه في حقل الإسلاميات. وبالفعل تميز القرن الماضي بتحقيق ونشر أمهات النصوص التاريخية وتألق في العمل هذا، كما كان منتظرا، نجم المدرسة الألمانية، ثم ظهرت تآليف قيمة عن التاريخ السياسي؛ كايتاني وفلهوزن. ثم جمعت معلومات حول التطور الاقتصادي والاجتماعي؛ آدم متز وكلود كاهن وموريس لومبار، ثم استعمل التحليل الاجتماعي، وأحيانا الإحصاء، لرصد نشأة وتفكك الأسر الحاكمة أو العاملة أو الشريفة؛ جاكلين سوبله ودومنيك ورفوا. وذهب البعض إلى سبر معاني الفن الإسلامي كما تجسد في الخط والزخرفة وتخطيط المساجد وتشييد القلاع والقصور؛ جورج مارسيه وأولغ غرابلو وجورج بابادوبولوس. كما ظهر مسلك جديد في العلوم الإنسانية، واتضحت فائدته في دراسة حقل معين، يفكر أحد الباحثين في تطبيقه على الإسلام؛ آخر مثال على ذلك التأثير: نظرية دوميزل في الأمثوليات. أين يوجد الإشكال إذن؟ الإشكال هو أن ما يفعله دارس روما يبدو طبيعيا للجميع ولا أحد يعارض المبدأ. أما ما يفعله دارس الإسلام من غير المسلمين، وحتى من المسلمين أحيانا فإنه يبدو بدعة في نظر جمهور المسلمين”[1].
يبدو أن العروي عندما يماثل من حيث المنهجية والموضوعية بين دراسات المؤرخين الغربيين لليونان أو روما من جهة، ودراسات المستشرقين للإسلام والحضارة الإسلامية من جهة ثانية، يلغي كل الخلفيات والمواقف الدينية والعرقية، وكذا نزعة المركزية الأوربية التي أثبتت الدراسات النقدية للاستشراق أثرها العميق في بحث المستشرقين وصعوبة التجرد عنها، كما أنه – وهو المتيم بمادة التاريخ والتاريخانية- يضرب عرض الحائط بكل الدلائل التاريخية التي ترجع أصول الاستشراق إلى ما قبل عصر النهضة الأوربية، حيث تولدت عند أرباب الكنيسة آنذاك، الرغبة في تنصير المسلمين وتشكيكهم في عقيدتهم؟
ثم كيف يمكنه أن يتعامى عن دور المستشرقين في التمهيد لحملة نابليون على مصر؟ وللحملات الاستعمارية على العالم الإسلامي فيما بعد؟ وللمجهودات الفكرية الجبارة التي قاموا بها –وما يزالون- في سبيل إرساء قواعد الهيمنة الغربية على الشعوب الإسلامية؟ وما أظنه غير ملم بما يستجد في الكتابات الاستشراقية المعاصرة وخصوصا فيما يتعلق بأزمة الفكر الاستشراقي التي لاحت معالمها في أفق العقود الأخيرة، تلك التي اعترف بها بعض المستشرقين أنفسهم في كثير من الندوات الاستشراقية[2]. ثم إنه في هذا النص ينكر على المسلمين كونهم ينظرون بعين الريبة والشك إلى الكتابات الاستشراقية حول الإسلام وتراثه وحضارته، أي أنه يتعجب من غيرتهم على دينهم وتراثهم، وحري بهم في رأيه أن يفتحوا عقولهم لمناهج الاستشراق، ويتقبلوا نتائجه ومعطياته بصدر رحب وروح متسامحة.
ومن ناحية أخرى، قلما تجد مثقفا من مثقفينا المستغربين لا يحمل على الإسلام ولو بطريقة غير مباشرة، حتى غدا الاستغراب والهجوم على الإسلام أمرين متلازمين أو وجهين لعملة واحدة. وانطلاقا من لغة ابن خلدون في كون المغلوب مولعا بتقليد الغالب، يمكن إيجاد تفسير لذلك الهجوم والنقد. معنى هذا أن موقف المستغربين من الإسلام لا ينم عن اقتناع ذاتي، أي لم يكن نتيجة لبحوث ومجهودات فكرية ذاتية، إنما هو ترديد لآراء مجموعة من المستشرقين وغيرهم من الكتاب الغربيين الحاقدين على الإسلام.
يقول العروي: ” إن الاتجاه السني هو الذي تغلب منذ قرون على كل الاتجاهات الأخرى لأسباب معينة لا يكفي في توضيحها أن نقول إنها رجعية وإنها نتجت عن تحول طرق التجارة…الخ، هذه عموميات لا توضح شيئا ولن تحررنا أبدا من سلطة الفكر الذاتي. علاقتنا الحقيقية ليست مع الفلاسفة المسلمين أو المعتزلة أو دعاة الباطنية، لأن هؤلاء كلهم أصبحوا تقريبا أجانب في ثقافتنا. علاقتنا مع كلام  السنوسي وفقه الخليل ونحو ابن مالك. ويجب أن ننطلق ذهنيا ونقديا من هذا المنطق لنحلل أسباب تغلغله واستمراره في الفكر العربي ونكشف عن إمكانية تجاوزه”[3].!!
بالإضافة إلى ذلك، لم يكن تلميذ المستشرقين الوفي – وهو يتحدث عن الخلافة العثمانية- لأن يغفل عن ترديد آراء المستشرقين في هذا الموضوع، ويذكر بعض الطعون التي سطرها أساتذته في كتاباتهم الصليبية[4]. وعندما ذكر اضطهاد الكنيسة وقتلها للعلماء مثل جاليليو وبرونو وغيرهما، قال بأن التاريخ الإسلامي مليء بأحداث مماثلة وضرب مثلا بالخليفة المتوكل وتعذيبه للمعتزلة إلى غير ذلك؟!!!.
وفي السياق نفسه، قال في ندوة علنية نظمها اتحاد كتاب المغرب لمناقشة كتاب “النقد الذاتي” للأستاذ علال الفاسي، فقال بمحضره: ” لست مقتنعا بأن وجود الأمة المغربية مرتبط بالإقرار بأن الدولة تخدم هدفا أعلى. إذا قلنا أن الدولة في خدمة الله فهذا يعني أنه ليس من حقنا مطالبتها بشيء، فهي مسؤولة أمام الخالق لا أمام المغاربة. الدولة يجب أن تكون في خدمة المغاربة فقط.. إن الحركة السلفية عندما ركزت على فكرة الرجوع إلى السلف، ركزت في نفس الوقت على نمط واحد، أي أن هناك حقيقة تنزل من السماء على بعض الأفراد، ورغم كل مجهودات الحركة، لم يتحرر المجتمع الإسلامي من هذا النمط الفكري، وبقى نمط الوحي مسيطرا على جميع مظاهر الحياة الاجتماعية، لا أحد يناقش هل هذا النمط أحسن من غيره، نقول فقط هل الوحي هو أساس التخلف أم لا؟ لكننا قد اقتنعنا إذا أردنا التقدم فلا بد من إقصاء هذا النمط من التفكير، لكي لا يقول لنا أحد أنا أدرى بمصالحكم”[5].
ويقول مالك بن نبي متحدثا عن ” التلميذ المراكشي” أي عبد الله العروي: ” إن بعض هؤلاء المشارقة المتتلمذين للمستشرقين يخفون عملهم التخريبي ضد الإسلام، بإيعاز واضح من أوساط استعمارية تحت رداء تقدمية جوفاء، تحاول سلب الإسلام من كل قيمة حضارية، بل تنسب له حالة التخلف الراهنة في العالم الإسلامي. ولا شك أن كتاب ” الإيديولوجيات العربية في محضر الغرب”، الذي ظهر منذ بضعة أشهر بتقديم من مكسيم رودنسون، لاشك أن هذا الكتاب المبني على منطق سفسطائي،  ذو صلة متينة بهذا التيار، وأن صاحبه، التلميذ المراكشي، من هذه الشجرة التي  يجوز لنا أن ننسب لها أيضا من تلامذة المستشرقين حتى أولئك الأبرياء الذي يضعون أقدامهم عن غير شعور في ثقافة الغرب بل في سياسته أيضا، ويتقدمون هكذا بأنصاف الحلول لأنصاف المشكلات التي يعتقدونها المشكلات الرئيسية للعالم الإسلامي، غير أنهم يختلفون بحسن نواياهم عن الآخرين؛ أولئك الآلات المسخرة بين أيدي اختصاصي الصراع الفكري، السائرين على أثر أساتذتهم الغربيين، لا يختلفون معهم إلا في مهارة الأسلوب والتزويق في الصيغة، ويلتقون مع أساتذتهم في الانتقاص من سوابق الفكر الإسلامي، لكن يمتازون في إحاطة مستقبله بالريبة  والإبهام بتلك الثرثرة مثل صاحب كتاب ” الإيديولوجيات العربية في محضر الغرب” الذي أشرنا إليه”[6].
ولعل موضوع اللغة العربية يكون من أهم المواضيع التي تناولها العروي بروح استشراقية. يقول في كتابه “ثقافتنا في ضوء التاريخ”:
“لو تصورنا لسانا دون إعراب تام ولا علامة تأنيث ولا مثنى ولا جمع تكسير، وهو تطور عادي في تاريخ الألسن، لو درس في المعاهد التربوية، وكتبت به آداب رفيعة، وحررت به مقالات علمية، وتفاهمت به فئات مختلفة، هل يمكن أن نقول إنه ليس لسانا وليس عربيا؟ ماذا يقوم بالدور المنوط بكل مادة لغوية منسقة ومقولبة؟.
ليست النظرة السكونية إلى اللسان سوى انعكاس للفلسفة الماورائية. تظهر لنا بديهية ما بقينا متعلقين بالماورائيات. وبمجرد ما نعتنق نظرية حركية تطورية ندرك في الحين أنه من الشطط ربط منطق ثقافة بكاملها بشكل لغوي عارض. أكدنا مرارا أن مسايرة اللسان للتطورات الاجتماعية والتحولات التاريخية واقع قائم بالنسبة لكل مجموعة بشرية ولكل فترة من فترات حياتها. من غير المعقول أن نتصور أن المجموعة العربية وحدها غير خاضعة لهذا القانون العام”[7].
” ينحل إذا مشكل التعريب في الخيار التالي: إما أن نعتبر اللسان الحالي الضامن الوحيد لخصوصية العرب، فيجب أن نحافظ عليه مهما كان الثمن، والثمن هو الازدواجية من جهة والأمية من جهة ثانية، وإما أن ندرك أن خصوصية العرب تكمن في نوعية تحركهم في العالم المعاصر، وأن اللسان في صورته الحالية لا يمثل سوى مرحلة من مراحل مسيرة لغوية لا نهاية لها، فيجوز لنا أن ندخل عليه إصلاحات في الحرف والنحو والمعجم، …….
“[8].
لا يستغرب المرء من موقف إزاء اللغة العربية كهذا الموقف، ما دام صاحبه من التلاميذ المخلصين لأساتذتهم المستشرقين، ولا أدل على هذا من تفضل المستشرق مكسيم رودنسون بتحرير المقدمة لكتاب ” الإيديولوجية العربية المعاصرة”، الطبعة الفرنسية، لعبد الله العروي. وفي هذا الكتاب أيضا – أثناء حديثه عن الأدب المصري في القرنين الماضي والحاضر- يتكلم بنوع من السخرية عن التيار الأدبي الكلاسيكي الذي ظل وفيا للغة العربية الفصحى وللشعر الموزون، ويذهب إلى أن هذا التيار كانت تربطه علاقة قوية مع مدرسة ” محمد عبده اللاهوتي”[9]. بينما يتحدث بلغة الإعجاب عن رواية ” الأرض للشرقاوي، تلك الرواية التي سجلت تقدما ملموسا بسبب حوارها باللهجة المحلية”[10].
هيهات هيهات يا د كتور، أتظن أن معولك المستعار يستطيع النيل من جبل اللغة العربية الشامخ ؟ كلا، إنها لغة محفوظة بحفظ القرآن، فقد قال الحق سبحانه وتعالى في سورة الحجر، آية 9: “إنا نحن نزلنا الذكر وإنا له لحافظون”. فهناك علاقة تلازم أو لزوم بين حفظ القرآن وحفظ اللغة العربية، لزوم الظل للشيء.
قال د.إبراهيم السامرائي: “إن الجهود العظيمة التي قام بها علماء اللغة، بصرفها ونحوها، وما قام به علماء أصول الفقه من البحث في دلالات الألفاظ، لحراسة اللغة وحمايتها، والمحافظة على معهود العرب بالخطاب….هذه الجهود في الحقيقة، يمكن أن تعتبر ثمرة لخلود اللغة، وحفظها بحفظ الذكر المنزل من الله بها، إذ لا يمكن أن يتحقق حفظ النص الذي تعهد الله بحفظه، ويحمى من التحريف والتأويل، بدون حفظ لغته.”[11]
لا ريب أن هناك علاقة حميمية وروابط متينة بين اللغة العربية والقرآن. ولن تموت هذه اللغة كما ماتت أو فنيت كثير من اللغات لأنها منصهرة في القرآن ومعززة به، فعلو شأنها من علو شأنه، وقداستها من قداسته.
قال شيخ الإسلام ابن تيمية رحمه الله: “فإن نفس اللغة العربية من الدين، ومعرفتها فرض واجب، فإن فهم الكتاب والسنة فرض، ولا يفهم إلا بهم اللغة العربية، وما لا يتم الواجب إلا به فهو واجب”.[12]
وغني عن البيان أن العروي حمل لواء الدفاع عن العامية والهجوم على الفصحى تأسيا بأساتذته المستشرقين. فقد ” اهتم المستشرقون الفرنسيون في النصف الأول من القرن العشرين باللهجات العربية العامة خاصة في المغرب. وقد بدأ الاهتمام بهذه الدراسات منذ بداية القرن الحالي. وتعززت هذه الدراسات على يد وليم مارسيه 1872-1956م، الذي تحول من دراسة القانون إلى دراسات العربية العامية خاصة فيما يتعلق باللهجات المغربية والجزائرية والتونسية، غير أنه لم يهمل اللغة العربية الفصحى التي قدم فيها محاضرات قيمة “بالكوليج دي فرانس”. كان كتابه الرئيسي حول اللغة العامية ما أطلق عليه ” نصوص تكرونة العربية” الذي نشره في باريس عام 1925م، وظهر بعد مماته عام 1956م في ثمانية مجلدات. وفي المغرب فإن المستشرق الجدير بالإشارة في هذا المجال بعد مارسيه هو السيد كولان”[13].
لقد شعر الفرنسيون بخطر اللغة العربية في كل من الجزائر وتونس والمغرب، وأحسوا بثقلها وصولتها فقاوموها أيما مقاومة، وأبعدوها أثناء حكمهم عن مؤسسات التعليم الحديثة، وأحلوا لغتهم محلها وشجعوا العامية والبربرية. ثم أصدروا قوانينهم المتعلقة بالسياسة البربرية التي استهدفت تقسيم الشعب المغربي إلى كتلتين متعارضتين في اللغة والثقافة، كما أنهم استعانوا للوصول إلى أهدافهم، بالمستشرقين حين نصبوا منهم رسلا ليذيعوا بين الناس – من خلال برامج التعليم والأبحاث والصحافة- قصور الفصحى وعجزها عن مواكبة العلوم والفنون الحديثة، وأن الأولى للمغاربة أن يتخذوا الفرنسية لغة لهم، وأن ينهضوا باللغة العامية باعتبارها لغة جمهور الشعب. وتلك كانت دعوة كثير من المستشرقين أمثال ماسنيون وكولان وغيرهما، تلك الدعوة التي تلقفها من بعدهم تلامذتهم في المغرب العربي.
وفي هذا الصدد يقول الدكتور حسن الوراكلي: ” وباعتبار إن اللغة وعاء للفكر فقد كان على الغرب أن يعمل من نحو على محاربة العربية بوصفها لغة الفكر الإسلامي الأولى، وأن يعمل بذات الوقت، ومن نحو آخر، على نشر لغته والتمكين لها. وهذا أو ذاك ما كان يعكس بوضوح المرمى البعيد للغرب في إذابته المجتمعات الإسلامية ثم صبها في قوالب جديدة من ثقافة ليس فيها أثر من دينها أو لغتها، ولم يترك الغرب وسيلة إلا واستعملها في محاربة اللغة العربية، فمن إهمال لها وتهميش، من صورة حصصها في برامج التعليم، وسد الأبواب في وجوه الخريجين من المعاهد الإسلامية الذين لا يتقنون غير هذه اللغة، إلى استئجار أقلام كتاب من بني جلدتها يشنون عليها حملات الانتقاض والاتهام بالقصور والعجز، على العناية باللهجات العامية والتنويه بها والتشجيع على تعلمها”[14].
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الأديب حسونة المصباحي يتحدث عن المفكرين المغربيين الجابري والعروي
بيان اليوم
 ثقافة وفنون
0 Comments

قال الكاتب والروائي التونسي، حسونة المصباحي، إن المفكرين المغربيين عبد الله العروي ومحمد عابد الجابري أثرا بطريقتهما الخاصة في مجمل النخب العربية، والتيارات الفكرية والثقافية والإيديولوجية التي عرفها العالم العربي في الفترة الممتدة من السبعينات من القرن الماضي، وحتى مطلع الألفية الجديدة. وأضاف المصباحي في مقال بجريدة  تونسية،  أن المغرب أهدى العالم العربي، خلال الأربعين سنة الماضية، مفكرين ،, هما عبد الله العروي ومحمد عابد الجابري.
فبالنسبة للعروي، يرى الكاتب، أنه كان أول مفكر مغربي يلفت إليه الأنظار حينما أصدر في نهاية الستينات وبداية السبعينات مؤلفيه المشهورين (الإيدولوجيا العربية المعاصرة)، و(أزمة المثقفين العرب)، اللذان استقطبا اهتمام كل المثقفين العرب الذين وجدوا فيهما, بقطع النظر عن توجهاتهم الفكرية والعقائدية, ما يمكن أن «يحرك الأقلام والألسن, ويعيد للجدل الفكري معناه العميق والأصيل».
وأكد أن العروي، كان يتمتع بثقافة عالية، وبمعرفة واسعة للتراث الفكري والفلسفي الغربي منذ العصر الإغريقي وحتى القرن العشرين، كما كان يستعمل بيسر أدوات الفلاسفة الغربيين الكبار من أمثال هيغل وكانط ونيتشه وميشيل فوكو وغيرهم، لتحليل وتشريح الواقع السياسي والثقافي في العالم العربي.
وإلى جانب ثقافته الفلسفية والفكرية العميقة، يضيف المصباحي, أبدى العروي، في كل من (الايديولوجيا العربية المعاصرة) و(أزمة المثقفين العرب)، ما يكشف بشكل جلي شغفه بالأدب والشعر، وإطلاعه على الآثار الأدبية العظمية في الثقافة الغربية منذ هوميروس وحتى جيمس جويس، مرورا بفرجيل، والقديس أوغسطين، وسرفانتس، وديدر، ومولييد، وبتراك، وشكسبير، وغوته، وفلوبير، ودتسويفسكي، وتولستوي.
واستطرد حسونة المصباحي أن العروي أولى في كتابته عناية كبيرة بالفقه، وبالتاريخ الإسلامي، وبالفلاسفة والمفكرين العرب والمسلمين، مشيرا إلى أن ذلك ما جعله يؤمن بأن الفكر العربي يمكن أن يتجدد انطلاقا من التراث، واعتمادا على المنجزات الفلسفية والفكرية التي تركها قدماء الفلاسفة والمفكرون المسلمين والعرب، كما كان يؤمن أن أفكار ونظريات ابن سينا والفارابي وابن رشد وابن خلدون قد تصلح للعصر الحديث إذا ما قرئت ودرست على ضوء مقاييس هذا العصر. 
وأضاف أن العروي، يرى أن الفكر العربي «لا يمكن أن يتجدد وينبعث من جديد إلا اذا ما تمكن من أن يبتكر لنفسه أدوات ومفاهيم معرفية منسجمة مع حضارة العصر، التي هي الحضارة الغربية، ومتجاوبة معها». 
من جهة أخرى، قال الكاتب الروائي التونسي، أن المفكر الراحل محمد عابد الجابري، استطاع، مع بداية الثمانينات من القرن الماضي، أن يفرض نفسه بشكل سريع في المشهد الفكري العربي، خصوصا بعد أن أصدر مؤلفيه (نحن والتراث)، و(نقد العقل العربي)، اللذين لقيا «استحسانا وقبولا هامين» لدى النخب العربية.
وحسب الكاتب، فإن الجابري امتلك، قبل أن يصدر كتابيه, فهما دقيقا للواقع الفكري والإيديولوجي والسياسي في العالم العربي في تلك الفترة، حيث كان «مدركا تمام الإدراك لخصائص الواقع الجديد الذي أصبح يعيشه العالم العربي بمشرقه ومغربه وعلى ضوء ذلك سوف يتحرك وسوف يكتب».
ويرى المصباحي أن الجابري حاول في كتابه (نحن والتراث) أن يبرز الجوانب المشرقة في التراث الفكري العربي والإسلامي متمثلا في بعض فلاسفته ومفكريه الكبار من أمثال ابن سينا، والفارابي، وابن باجة، وابن رشد، وابن خلدون.
وفي (نقد العقل العربي)، الذي جلب له شهرة واسعة، يضيف الكاتب، سعى الجابري إلى طرح بعض الأسئلة التي كانت تحير النخب العربية، السياسية والفكرية، والكشف عن الأسباب التي أدت إلى «التدهور الذي يعيشه العرب نخبا وشعوبا،, والى الهزائم السياسية التي منوا بها، والى عجزهم عن تحقيق التقدم المنشود، والى تراجعهم الدائم أمام تحديات الحاضر والمستقبل، والى عدم قدرتهم على الانسجام مع حضارة العصر، أي الحضارة الغربية».
الميلودي شغموم
ثنايا الوقت، ثنايا الذاكرة
مذكرات كاتب متنكر
إلى روح المرحومة فاطنة أختي وإخوتي محمد ومصطفى وعبد الله وعبد المجيد
استهلال
قالت لي:
ـ لو ملكت قوة أن أحبسك لحبستك فلا أطلق سراحك إلا بعد أن تكتب سيرتك، اكتب سيرتك، سيرتنا، ياولد!
قلت لها:
ـ في هذا الحبس ستأذنين لي إذن بأن أكذب، أن أتنكر في الأقنعة المحببة إلى نفسي أو المفروضة عليها، وعلي، بما لا أقدر أو أدرك من الجبر!
قالت لي :
ـ وماذا كنت تفعل في كتاباتك غير هذا التنكر، ألم تلبس كل شخوصك ووقائع حياتك أقنعة تجعلها محببة أو كريهة؟
واستيقظت من حلم يقظتي فرأيت أمي واقفة على رأسي تقهقه بينما والدي جالس غير بعيد من قدمي هادئا، محايدا، وخلفه، على الجدار، خريطة تشبه خريطة البلد الأماكن فيها مرسومة بظلال خلق كثير، لا يظهر منها إلا جهازهم العصبي والتنفسي، والأزمنة فيها فوق بعضها البعض بينما أنا واقف بوسط الخريطة أحاول أن ألون الوقت وبيدي عشرات الأقنعة!
قلت لأمي:
ـ تعرفين أني سأطبق تعليماتك ولكن على طريقة والدي، أي لن أحتفي بك وحدك !
اختفت الوالدة فجأة، وهي لا تزال تضحك، واختفى الوالد، في جده ووقاره، وبقيت الخريطة على الجدار لا تكف عن الاتساع والتلون كأنها مجرد أقنعة تبكي أو تضحك، تبحث عن نفسها أو تتحذلق!
تقديم
ونحن نعيش الحياة فإننا لا نكف عن تغيير الأقنعة وتبادلها. بعض هذه الأقنعة للصدق أو الكذب، للترائي أو التخفي، للعدوانية أو طلب السلامة، للشجاعة أو الجبن، للأمان أو الخوف، الخ...لكنها جميعها للتنكر، لإخفاء شيء وإظهار شيء آخر.
وفي الأدب، أو الفن، فإننا نكون في مسرح، أو في معبد، أو سيرك، أي نرتدي أقنعة بالضرورة ونخاطب أقنعة فليس صدفة أن الشخصية، في أصل بعض أنواع الفرجة، هي القناع الذي ترتدي، القناع الذي تتنكر فيه وتتجسد. لذلك فكل نص أدبي مناسبة لدى الكاتب لخلق حفل تنكري يلبس فيه، ويلبس شخوصه، العديد من الأقنعة!
وهذا الأمر يصدق أكثر ما يصدق على السيرة الذاتية: بعضنا يتنكر في التفوق والإقدام وآخر في الجنون والشذوذ أو الضعف و المرض أو الفشل والتهور أو الحب والعربدة...كثيرة هي أشكال و ألوان أقنعة الكتابة!
إن الأشياء التي نحكيها، كتابة أو شفاهيا، عن أنفسنا وعن الآخرين، لا يمكن أن تكون قد وقعت بالفعل كما ننقلها، لا نستطيع أن نرويها كما وقعت حقا، بسبب شروط المشاهدة وعمل الذاكرة وإكراهات الوقت وطبيعة الإبداع ذاته، ولكنها واقعية، وحقيقية، بصيغ أخرى في الفن والأدب: كل كلام بقدرما يكشف يستر، بقدرما يزين يشوه، يصدق ويكذب مثلما يفعل المحامي الشاطر، وهو يدافع عن مجرم، أو الطبيب الماهر، وهو يعالج مريضا حظوظ الشفاء لديه أقل من حظوظ الموت!
هاهنا تصدق إلى حد كبير تلك النقيضة الشهيرة: إذا قال لك الكذاب إنه صادق فإنه يكذب وإذا قال لك إنه يكذب فهو صادق!
إضافة إلى ذلك فإن الوظيفة الأساسية للأدب هي الخلق، أي قيمة فوق الصدق والكذب، حالة يتساوى فيها الهذيان والبرهنة أو التعقل كما يتساوى فيها التذكر والتنكر، ما نسميه الحلم وما نزعم أنه الواقع: منزلة بين المنزلتين قد يكون حدها الأكذب هو الأصدق!
فنكذب قليلا أو، عفوا، لنصدق قليلا أو، أحسن، لنتنكر كي نظهر أفضل، أكثر!
من شعراء الإصلاح بالمغرب الحديث محمد تقي الدين الهلالي أنموذجا(*)
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العدد 18
بقلم: د.خالد بن الحبيب الدادسي
مقدمة في شعراء الإصلاح بالمغرب في العصر الحديث(1):
شعر الإصلاح باب واسع في الأدب العربي، تناوله الأدباء إلى جانب الفقهاء والدعاة والعلماء، ولما كان هذا اللون هو من الشعر الوطني والشعر القومي؛ فقد كان من الطبيعي أن تكون قاعدته نضالية ثورية توجيهية، وأن يكون منظاره واقعيا ملتزما ذا غاية تعبيرية تحررية، "فإذا كان الشعر ديوان العرب في القديم فإن هذا اللون منه أحرى أن يكون اليوم ديوان الحركات التحررية التي نشأت في العالم العربي منذ النهضة الحديثة"(2).
إن شعر الإصلاح شعر إسلامي الرؤية، شمولي التصور، واسع الق، فهو من جهة امتداد لشعر صدر الإسلام وللشعر الإسلامي القديم عموما، وتجاوز لهما من جهة أخرى  من حيث كونه جامعا لحقيقة الكون، وحقيقة الحياة، وحقيقة الإنسان، ومنفتحا على كافة المدارس الشكلية وسائر الاتجاهات الفنية.
إن أعلام هذا اللون من الشعر بالمغرب في الفترة الحديثة أكثر من أن يأتي عليهم عد أو حصر، ولكن أبرزهم على الإطلاق هو علال الفاسي، ومحمد المختار السوسي، ومحمد تقي الدين الهلالي، ومحمد المهدي الحجوي، ومحمد الحزولي.
لم ينحصر هذا الشعر في فترة الحماية، بل ظل حاضرا باستمرار، مواكبا للتطورات التاريخية والتغيرات الاجتماعية والتحولات السياسية والمذهبية، ويمثل هذا الاتجاه في الوقت الحاضر نخبة من الرواد نذكر من جملتهم حسن الأمراني، ومحمد علي الرباوي، ومحمد بنعمارة، ومحمد المنتصر الريسوني.
لقد كانت الحركة الإصلاحية في عهد الحجر والحماية تحارب في واجهتين: أجانب والطرقيين فأصبحت في الوقت الحالي تناضل في الجبهات كافة.
على أن هناك شعراء المذهبيات المعاكسة لشعر الإصلاح والمقاومة، الممالئين للاستعمار، الموالين للأنظمة الجائرة، المناصرين للطرقية، وأغلب هؤلاء كانوا إما كتبة للإقامة العامة، أو نظارا للأحباس، أو قضاة بالمحاكم، أو باشاوات، أو طرقيين، أو شعراء متكسبين.
كما كانت جريدة السعادة منبرا حافلا لهؤلاء، وفي طليعتهم محمد بوجندار، وعبدالله القباج، ومحمد الشنقيطي البيضاوي، ومحمد بن إبراهيم شاعر الحمراء، ومحمد الصبيحي، وأحمد بلبشيري، وأحمد بن المواز قاضي القضاة، وإدريس البوكيلي، وهلم جرا..
هذا؛ ويمكن حصر مجالات شعر الإصلاح وآفاقه فيما يأتي:
1-   الدعوة إلى محاربة الشرك، وبدع الطرقية والتقليد، والرجوع على سيرة السلف الصالح.
2-   الدعوة إلى التعلم والتعليم.
3-   الدعوة إلى الوحدة ( وحدة العقيدة، ووحدة اللغة، ووحدة الصف..).
4-   الدعوة إلى الجهاد والمقاومة.
5-   الشعر السياسي.
وبعد؛ فإن شعر شيخنا الدكتور محمد تقي الدين الهلالي الذي نسعى إلى قراءته، مرجئين وصف ديوانه الكامل: فضل الكبير المتعالي، إلى مقام آخر.؛ أنموذج حي ومعبر عن هذا اللون من الشعر.
محمد تقي الدين الهلالي شاعرا:
شخصية الدكتور محمد تقي الدين بن عبد القادر الهلالي الحسيني(3) شخصية موسوعية عالمية، وعبقرية نابغة، شخصية متعددة الاهتمام، واسعة الاطلاع، قوية التكوين، غزيرة الإنتاج، جيدة العطاء، مما أكسبها تميزا وتفردا واعتلاء، جمعت بين التأليف والتحقيق والترجمة، وبين الدعوة والخطابة، فهو محدث ومفسر وفقيه ومفت، ومكر لغوي وكاتب، وشاعر مشارك(4)، لكنه للأسف شاعر مغمور من زمرة الشعراء المظاليم، أو شعراء الظل الذين لم يؤتوا حقهم من الإنصاف والإجلال والإكرام، فضلا عن التعريف والتحليل والتقويم في جميع نواحي عمله المعرفي.
لقد اشتهر شيخنا الدكتور الهلالي حقا عالما فذا، وداعية مبرزا، ولكنه لم يعرف أديبا لغويا، ربما لغلبة جانب الفقه لديه على جانب الأدب، أو إغفال شعره، لا لشيء سوى كونه فقيها ومصلحا!.
إن العلامة الهلالي أنموذج للأدباء الفقهاء(5)، السلفيين، وواحد من الشعراء الدعاة(6)، المصلحين بالمغرب في العصر الحديث، أمثال علال الفاسي وعبد الله كنون ومحمد المختار السوسي، وغيرهم كثير.
يعود أول عهد الهلالي بقرض الشعر على طور الشباب قبل أن يهجره، للاشتغال بعلوم الدين، والدعوة إلى الله، ولولا ذلك لبلغ فيه مبلغا عظيما، وأقدم محاولة له وقفنا عليها يعود تاريخها إلى بضع وثلاثين وثلاثمئة وألف هجرية، وقد نظمها الشاعر بمدينة المشرية الجزائرية، لما منع الفرنسيون العرب من شراء الخبز، وبعث بها إلى الشيخ محمد بن عبد الكبير، وهي من بحر البسيط، يقول فيها:
لهفي على جابر فمذ فقدنا        قد صار أسفل هذا الناس أعلاه
والعكس بالعكس والفؤاد ذاب طوى    لا أوحش الله مما كان يملاه
فيا ابن حبة لا فجعت فيك فما   أعز وقعك في جوفي وأحلاه
إن كان عندك شيء فابعثن به   لوجه ربك لا إله إلا هو
( الديوان166)
ولعل أحدث نص شعري خلفه الهلالي قصيدته المؤرخة في 28محرم1400هـ، هذا مطلعها:
قفا نبك من ذكرى حديث وقرآن        ودين عفت آياته منذ أزمان     
قلته شعوب كان في الناس أهلها       حماة له من كل بغي وعدوان
فأضحى غريبا بعدما كان قائما        يصول بحد السيف في كل ميدان
(ملحق الديوان، حرف النون)
هذا؛ وغالبا ما كان يشير رحمه الله، إلى تاريخ النظم، مذكرا بمناسبته ومقامه، وقد ضاع الكثير من إنتاجه الشعري من كثرة الأسفار، ومداهمة الاستعمار، إلا ما بقي منشورا في ثنايا الصحف والمجلات والمؤلفات، أو مطبوعا طبعة مستقلة، أو مقيدا في كراسات، أو محفوظا عند أصدقائه، أو عالقا بالذاكرة.
غير بعيد أن يكون الهلالي قد بدأ تجربته شاعرا مصلحا، واستمر على هذا المنوال، وربما وجدنا تفاوتا في الشاعرية والأسلوب، أو اختلافا في الأغراض والمعاني من نص إلى آخر، ولكنها تسير عموما في المنحى نفسه، وتخدم الغرض ذاته.
إن تجربة الهلالي تجربة طويلة متجذرة تزيد على نصف قرن من الزمن، غنية متدفقة، ومتنوعة في مناسباتها وسياقاتها، في موضوعاتها ومضامينها، وفي أشكالها ومبانيها. فقد اشتمل شعره على أغراض أساسية، يجمعها قاسم مشترك، أو تيمة رئيسة بالتعبير المعاصر هي الإصلاح، تندرج في هذه الأغراض عدة مضامين ومعان، هذا إلى ما احتوى عليه شعره من أنماط البناء، وما ركب عليه من ضروب اللغة وصيغها وتراكيبها، وما دبج عليه من أفنان البلاغة وأساليبها، وما نظم عليه من أنواع البحور وأوزانها..
الموضوعات:
صنفنا الموضوعات تصنيفا إجرائيا، بمعنى أن النص الشعري قد يشمل موضوعات عديدة، وقد يقتصر على واحد منها، كما أنها مرتبة ترتيبا كميا وكيفيا، وتأتي في طليعتها:
1-  الدعوة على محاربة الشرك، وبدع الطرقية، والتقليد، والرجوع إلى سيرة السلف الصالح:
تناول الشاعر الهلالي في هذا المحور وصف رحلاته في تبليغ رسالة الإسلام في البوادي والحواضر، وذكر معاناته وصبره على الشدائد والهول، قصده في ذلك وجه الله، وهداية الناس إلى صراطه المستقيم، وقد ضمنها مذكراته (الدعوة إلى الله في أقطار مختلفة)، من ذلك قوله بالمدينة المنورة في 21شوال1347 هـ، من بحر الطويل:
خرجت بحمد الله للبدو داعيا              إلى الله حسبي ناصرا، وكفانيا
على جمل صعب بطيء مسيره           وقر شديد في الشتاء عرانيا
بأرض قفار لا أنيس بها سوى            أبي جعدة يعوي على الحزن عاليا
وإلا قليلا من أعيرابها وهم               كمثل وحوش في الفلاة رواعيا
تحملت في ذاك المسير شدائدا             أريد به وجه الذي برانيا
تركت وثير الفرش من لذة الغذا           وراحة جسم في المقام بداريا
فواله لا مالا أريد به ولا                  لرفعة جاه كنت إذ ذاك ساعيا
ولكن مقصودي هداية معشر              غدوا في قفار ما رأوا قط هاديا
(الديوان، ص 159-160)
وينتقل الشاعر رحمه الله، إلى هجو الطرقيين والمتصوفة الغلاة، إذ لا يقلون شركا وضلالة عن المبتدعين والمشعوذين (في نظره)، من ذلك قوله في الهند سنة 1342هـ، في معرضة قصيدة أحد غلاة متصوفة الزمان، وهي من بحر البسيط:
أما ذوو الطرق من للصوف قد نسبوا    فلا تسل عنهم فهم مشائيم
لم ترضهم شرعة المختار فانتحلوا        شرائعا كلها إفك وتأثيم
واستعبدوا الناس باستتباعهم سفها                 فالحر مستخدم والعبد مخدوم
قالوا عن الله أخذنا الشرائع بل            من الشياطين شرع القوم مفهوم
هل في شريعة خير الخلق عربدة         مثل السكارى ورقص ثم هينوم
هل في شريعة خير الخلق تصدية        مع المكا وتجنان وتهويم
هل للخلائق أرباب تقسمها                كل له جزء في الناس مقسوم
(الديوان، ص123)
ويمكن أن يلحق بهذا المحور شعر التوسل إلى الله، والرجاء في عفوه وفضله، وقد خصه الشاعر بمطولة هي قصيدة أسماء الله الحسنى، التي نظمها في 10ذي القعدة 1397هـ، وطبعت مستقلة سنة 1405هـ، والتزم فيها اسما واحدا في كل بيت، وبقيتها دعاء واقتضاء واستعطاف، هذا؛ إضافة إلى شعر المديح النبوي الشريف وشعر الزهد وشعر الزهد والوعظ والحماسة الدينية.
2-   الدعوة إلى التعلم والتعليم:
التزم الهلالي ضمن هذا المحور وصف رحلاته وتنقلاته في طلب العلم والمعرفة، والتعبير عن شوقه إلى مجالس الذكر، وحنينه إلى ملاقاة العلماء لاستفسارهم واستجازتهم ومدح شيوخ العلم، وتقريظ أمهات الكتب، وهجو أدعياء علوم الدين والمقلدين، نحو قوله بمسجد علي جان بدلهي سنة 1342هـ، من بحر الطويل، في حديث سفره من المغرب إلى الهند لطلب العلم الحديث، أحب العلوم إليه:
خليلي عوجا بي إلى كل ندوة             بها قول خير الرسل يروى بقوة
ولا تقربا مجلس الرأي إنه                ضلال يحط التابعيه بهوة
على مجمع فيه كتاب إلهنا         يفسر تفسيرا بعلم وحكمة
لدى ثلة قد نور الله قلبهم                  وخصم بالهدى أفضل نعمة
(الديوان، ص28)
هكذا يمضي الشاعر داعيا إلى التمسك بمذهب السنة والجماعة والعمل بالشريعة، محذرا من الفلسفات الأرضية والمذاهب الوضعية في أمور الدين، ناهيا عن الابتداع واتباع الهوى والجدل والتأويل مع وجود النص نحو قوله في أواخر صفر سنة 1341هـ، من مقصورة طويلة من بحر المتقارب:
ومن يزعم العلم غير الكتاب              وغير الحديث الصحيح افترى
ولا فضل في ديننا لأرسطو               ولا لابن رشد ومن قد قفا
فتوحيد ربي بمنزله                        عني عن المنطق المرتأى
(الديوان، ص165)
3-   الشعر السياسي:
الشعر السياسي عند الهلالي شعر إصلاحي توجيهي لا يرضى بالفساد والطغيان، ولا يقبل الترقيع، نضالي لا يساوم ولا يسالم، واقعي يهتم بقضايا الأمة، ومشاكل البلاد، تحكمه ضوابط شرعية، وتقوده رؤية شمولية وطنيا، أو يشيد بحزب سياسي مناضل، أو يهجو عميلا للاستعمار؛ لا يفعل ذلك من منطلقة عاطفي أو مصلحي، وإنما يصدر عن موقف مبدئي، وتصور موضوعي لفعل تحرري، أو قضية عادلة، أو حدث فدائي بطولي، أو روح جهادية، أو شعور وحدوي تضامني..
من أمثلة المديح السياسي قول الشاعر في مدح جلالة الملك محمد الخامس -رحمه الله- بسبب ثورته العظيمة على الاستعمار الفرنسي سنة 1953م، وكان قد حظي بزيارته والجلوس معه بالقصر الملكي سنة 1957م، ونالت قصيدته الجائزة الأولى في عيد العرش سنة 1959م، وطبعت ضمن كتابه (قرة العين في مدح الملكين)، وهي من بحر الطويل، وهذه مقدمتها:
ألا إن الاستعمار هاو وبائر               ومن مطلع الأقمار لاحت بشائر
أبى الضيم في أرض المغارب ضيغم     فأقبل من عرينه وهو زائر
وقال للاستعمار: زل عن بلادنا          فإني عليك اليوم قاض وقابر
سأسقيك سما لا بقا لك بعده               وشعبي من خلفي أسود هواصر
عوى ذئب الاستعمار إذ ذاك عوة         وأقبل يدعو، ويله وهو حائر!
تهدده بالخلع فالنفي فالفنا                  وأوعد ليثا أنجبته غضافر
فأبرق في جبن وأرعد طائشا             وصار لجمع الخائنين يكاثر
(الديوان.. ص76، وقرة العين في مدح الملكين.. ص6)
ويمضي الشاعر في تعداد مناقب الممدوح من إباء وشجاعة وإقدام وصبر، وذكر مواقفه البطولية، وملامحه الخالدة، ودعوة الشعب إلى الالتئام والكفاح والتشييد، وتذكيره بأمجاده ومقدساته..
بينما الشاعر في السجن بشفشاون المغربية إذ بلغه خبر وفاة صديقه الأمير شكيب أرسلان، فهب لرثائه، ولما لم يكن معه قرطاس ولا قلم جعل ينظم ويحفظ نظم، فلما أطلق سراحه ألقى قصيدته في احتفال تأبيني ببيت الزعيم عبد الخالق الطريس وفاء لروح الأمير الراحل، يشيد فيها بجهاده المستميت، وقلمه السيال، وبلاغته النادرة. ثم نشرها بمجلته (لسان الدين)، وهي من بحر الطويل، هذه مقدمتها:
ألا بكر الناعي بخير الأكارم              أبي غالب الغطريف بحر المكارم
له اهتزت السلاك في كل بلدة             وعم الأسى في عربها والأعاجم
فلا قلب إلا وهو بالحزن مفعم            ولا عين إلا قد بكت بالسواجم
فقد للإسلام والعرب حجة                 يدافع عنهم كل باغ وظالم
(الديوان.. ص128)
تلكم كانت أهم الموضوعات والمضامين التي شغلت فكر الهلالي وإحساسه، وترجمها شعره، وعبرت عنها قريحته، على أن لديه ألوانا أخرى من الشعر، وضروبا مغايرة من المعاني كالشعر التمثيلي، والشعر الذاتي الغنائي، ومن معانيه عند الشاعر الحنين إلى الوطن، والشوق إلى الأحبة، والغزل العذري العفيف المجرد م، أثر الوقوف على الديار، أو ذكر الأطلال والدمن على عادة القدامى، وسنقف على نماذج منه في محلها.
الشكل الفني في شعر الهلالي:
بنية القصيدة الهلالية أنماط متعددة، وهي:
النظام التقليدي: هو الغالب على شعره، سبب ذلك موقفه من الشعر الحر، والقصيدة عنده أنواع منها المطولة كقصيدة أسماء الله الحسنى (112 بيتا)، ومنها القطعة، والنتفة، والبيت المفرد اليتيم.
التشطير: مثل تشطيره لقصيدة احمد شوقي التي مطلعها:
خدعوها بقولهم: حسناء       والغواني يغرهن الثناء
فقال:
        (خدعوها بقولهم: حسناء)     وامتداح الكواعب استهواء
        فرنت للوصول بعد نفور      (والغواني يغرهن الثناء)     
         (ما تراها تناست اسمي لما)      أن تفانت في حبها العظماء
(الديوان..ص4)
التخميس: نحو تخميسه قصيدة أبي بكر حميد القرطبي في فضل علم الحديث وأهله، مطلعها:
إن كنت تطلب علما جد ملتمس       وحرت إذا غم عنك الرطب باليبس
فاسمع لنصح لبيب أي محترس
بقوله:
نور الحديث مبين فادن واقتبس       واحد الركاب له نحو الرضى الندس
    (الديوان.. ص92)
التذييل: نحو تذييله قصيدة الشيخ عمران اللنجي التي مطلعها:
إن كان تابع أحمد متوهبا      فأنا المقر بأنني وهابي
بقوله:
نسبوا إلى الوهاب خير عباده يا حبذا نسبي إلى الوهاب!
الله أنطقهم بحق واضح                وهم أهالي فرية وكذاب
أكرم بها من فرية سلفية!              سلفت محجة سنة وكتاب
(الديوان.. ص8)
المعارضة: نحو معرضته لنونية ابن زيدون التي مطلعها:
أضحى التنائي بديلا من تدانينا        وناب عن طيب لقيانا تجافينا
بقوله:
هل بعد عشر مضت بالبين تكوينا    يغير الدهر يوما حكمه فينا!؟
وهل ظلام الأسى الغاشي لأنفسنا     يجلوه نور ابتهاج من تلاقينا!؟
متنا وإن لم نكن في القبر بعدكم       من لوعة وأسى قد كاد يفنينا
(الديوان.. ص147)
الهلالي وفنون الشعر الأخرى:
أما فيما يتعلق بفنون الشعر؛ فإلى جانب القصيدة الموزونة الفصيحة استمل الهلالي فن (المواليا) ضمنه ألفاظا عامية مغربية وأعجمية، وهذا أنموذج منه:
مدارس العصر صارت في الورى مسرح// فارقص وغن (وزغرط) وانبسط وامرح
فيها الصغر من الجنسين قد عزموا// هذا يصيح، وذا يجري، وذا (يشطح)
فيها التماثيل والتمثيل يدرسه// ولدانها والذي يتقِنْهما ينجح
(الديوان..ص40)
ووضع الهلالي أراجيز ومنظومات علمية في علوم العروض والصرف والحديث، منها هذه المنظومة التي نظم بها كتاب صحيح البخاري، أولها قوله:
بدء وحي، آمن، تعلم وضوءا         واغتسل، وأذى المحيض توقى
وتيمم، وصل، في الوقت أذن         جمعة، لا تخف، بفطر وأضحى
ثم أوتر، واستسق، واحذر كسوفا     وسجود القرآن، والقصر يلفى
وتهجد، وصل في المسجدين، اعمل بها صالحا، ولا تك تنسى
(الديوان.. ص168)
وفيما يرجع لبناء القصيدة لا نعثر في شعر الهلالي على مقدمات طللية أو غزلية، بل إنه غالبا ما يلج مباشرة إلى الغرض الأساسي ليختم بالتوسل إلى الله تعالى، والصلاة والتسليم على نبيه وآله وصحبه والتابعين؛ جريا على عادة الفقهاء، وناظمي المتون العلمية.
ويلاحظ غياب المطلع في قصائد كثيرة، وحذف أبيات من نصوص عديدة، إما لإقذاعها أو لنسيانها!وهو ما أشار إليه الشاعر في مواضع مختلفة، نحو قوله: "... وقد ضاع مني الدفتر الذي كتبتها فيه، لذلك أكتب ما بقي عالقا بحفظي" (الديون.. ص3).
وقوله: "وقد حذفت من هذه القصيدة ومن غيرها ما قلته قبل سنة 1340هـ، كل بين فيه شرك أو غلو تصوفي يتنافى مع عقيدة السلف الصالح". (الديوان.. ص56)
يغلب على شعر الهلالي القاموس الديني، واللغة المعجمية الحرفية التقليدية الفصيحة، ولكنها لغة قصدية هادفة فعالة، فهو يكثر من استعمال صيغتي الفعل المضارع والأمر، وأفعال الحركة والسجايا، وعباراته عموما سهلة واضحة، فيها شيء من الابتكار والانتقاء، نحو عبارتي (الملك والاستعمار)، عليها مسحة من الجرأة والصراحة تارة، والسخرية والتهكم تارة أخرى، ومعانيه ظاهرة دقيقة محللة ومنسجمة.
لقد كان الهلالي متمكنا من ناصية اللغة العربية، بل إنه كان قادرا على النظم باللهجات المحلية كالبربرية أيضا.
هذا عن المعجم؛ أما التركيب فهو نوعان: نحوي، وبلاغي أسلوبي. فمن جهة أتت لغته سهلة المبنى، سلسة التركيب، مأنوسة النسخ، متينة الصياغة، ليس فيها تعقيد أو لف أو غموض، تتحكم فيها صيغتان للخطاب هما: صيغتا المتكلم والمخاطب. متسلسلة الجمل،في تعبيرها تلقائية وقصد، وفي تصويرها سهولة ووضوح.
ومن جهة أخرى نجد أحيانا تحللا من النظم والسجع إلى الإنشاء والترسل، ومن الشاعرية والتخييل إلى السرد والتقرير، وحضورا للأسلوبين الخطابي والحكائي. على أن شعر الهلالي لا يخلو من بعض المحسنات البديعية، والومضات البلاغية، والصور البيانية، نذكر منها:  
التضمين: نحو قوله:
(أولئك آبائي فجئني بمثلهم    إذا) اجتمعنا في المجالس للفخر
(الديوان..ص18)
ضمنه بيت الفرزدق المشهور:
أولئك آبائي فجئني بمثلهم     إذا جمعتنا يا جرير المجامع
الاقتباس: نحو قوله:  
لله أسماؤه الحسنى فسائله     بها بصدق يكون الخير فيه جلي
(الديوان.. قصيدة أسماء الله الحسنى ص4)
مقتبس من قوله تعالى: (ولله الأسماء الحسنى فادعوه بها) (الأعراف180)
التكرار: يتخذ عنده حينا طابع الاطراد، وتارة شكل الترادف، ومرة صيغة التوكيد اللفظي كاللازمة في الموشح، سواء على مستوى عبارة بعينها، أو جملة بكاملها، والغرض منه التقرير أو التوكيد. وتكثر هذه الظاهرة في قصيدته الميمية في ذم الطرقية، وقد سبقت الإشارة غليها، وهي تائيته الطويلة المذكورة، وفي قصائد أخرى نحو قوله في مدح الزعيم عبد الخالق الطريس:
دعا للبعث والإنقاذ قوما               نياما جرعوا الظلم الصراحا
دعا للبعث والإنقاذ قوما               حماهم قد غدا نهبا مباحا
دعا للبعث والإنقاذ قوما               رأى العدوان أثخنهم جراحا
(الديوان.. ص38)
وفيما يخص الإيقاع استعمل الهلالي عدة بحور وأوزان، منها البحور المركبة الممزوجة، من جزء خماسي، وآخر سباعي كالبسيط والطويل، وهي الغالبة على شعره. ومنها البحور السباعية أصلا كالوافر والكامل والرجز والمجتث والخفيف والمنسرح والسريع، ومنها الخماسية كالمتقارب.
أما جرس القصائد فهو تقليدي مفخم، نلمس ذلك من الأوزان والتفعيلات، ومن توالي الكلمات الرنانة، المجلجلة، ومن تكرار الحروف وتشاكلها وتجانسها، ومن حروف القافية وحركاتها، وغالبا ما يكون لهذه الأصوات دلالات معنوية ونفسية عميقة،
يكثر الشاعر من استعمال حروف الروي المتداولة عند العرب القدامى، متجنبا ما أمكن الحروف المقصورة والممدودة اللينة والمهجورة كالألف والياء.
ونبر القصائد يتراوح بين الطول والقصر، وبين السرعة والبطء، لتعدد الأوزان واختلاف البحور، إلا أن الغالب عليها هو بحر الطويل، وهو ذو إيقاع مديد بطيء طويل النفس.
وقد اخترع بحرا جديدا سماه (الملحق)، لأنه ألحق بشعر العرب والمولدين، وزنه: (مستفعلاتكم مستفعلن)، أجزاؤه أربعة، له عروض واحدة صحيحة، ولها ضربان، أولهما مذيل، والثاني عار عن التذييل، مثاله قصيدته التي نظمها بالأندلس سنة 1964م، هذا مطلعها:
لما بدا جمالكم         أضحت قلوبنا أسرى الغرام
(الديوان.. ص134)
تفعيله: مستفعلاتكم/ مفاعلن           مستفعلاتكم/ مستفعلات
تقطيعه: لم ما بدا لنا/ جمالكم أضحت قلوبنا/ أسرلغرام
اسمه: سالم/ مخبون                   سالم/ مذيل
قيمة شعره:
إن قيمة شعر الهلالي ومنزلته تكمن في خصائصه المميزة، وسماته المتفردة، في صلته بناظمه وبعصره الذي نشأ فيه، وفي مقارنته بنظيره من شعر الإصلاح.
من خصائص شعره الأساسية روحه الدينية، وحميته الإسلامية المتدفقة الملتهبة المتمثلة في التركيز على تنقية العقيدة من البدع والضلالات والخرافات، والدعوة إلى التوحيد، والعودة على سنة السلف الصالح، وليس ذلك بغريب عن عالم فقيه مثل شيخنا الهلالي.
من سمات شعر الهلالي البارزة أيضا الواقعية، فالشاعر مرتبط أشد ما يكون الارتباط بقضايا الأمة والوطن، لا يفتأ يشاركه أفراحه وأتراحه، ويقاسمه آماله وآلامه، يدعوه إلى طلب العلم تارة، ويحضه على الجهاد والاستشهاد تارة أخرى، وهو متمسك جدا بمبادئه ومواقفه تصورا وسلوكا وتبليغا، كيف لا؛ وهو الداعية المصلح، والشاهد المبلغ والقدوة الحسنة!؟
يتميز شعر الهلالي من الناحية الفنية بالتعدد والتنوع والتكامل في الأغراض والمعاني، وفي الأساليب والمباني، وفي ألوزان والبحور، كما يتسم بأصالته للتيار العربي القديم، ومحافظته على مذهب الطبع.
يكفي شاعرنا فخرا أنه كثيرا ما كان ينشد شعره أمام كبار الأدباء والعلماء والنقاد أمثال المؤرخ عبد الرحمن بن زيدان، والقاضي أحمد سكيرج، والقاضي أحمد بن المأمون البلغيثي، والأمير الأديب شكيب أرسلان، وغيرهم؛ فيبدون تارة إعجابهم به،  واستغرابهم منه تارة أخرى.
اتجاهه الشعري:
يرتكز شعر الهلالي من ناحية على مبادئ الحركة السلفية، التي جعلت الدين قاعدة لكل إصلاح، ونادت بالتوفيق بينه وبين العلم، ودعت إلى الاجتهاد والتجديد، والتحدي الحضاري،
ويعتمد من ناحية أخرى على تعاليم حركة البعث الداعية إلى التوفيق بين الشكل القديم والمضمون الحديث، وهذا ما لمسناه من خلال ما قدمناه من نماذج شعرية.
وبناء على ذلك فإن الهلالي الشاعر ينتمي إلى المدرسة السلفية الإصلاحية التوفيقية الجديدة، شأنه في ذلك شأن باقي زملائه، كعلال الفاسي وعبد الله كنون، ومحمد المختار السوسي.
ومفهوم هذا الاتجاه للشعر أنه وسيلة للتعبير عن الذات وإحساسها، وعن الآخر وهمومه، وأداة للإبلاغ والتطهير، وليس تزجية للوقت أو تكميلا للثقافة، وفي هذا المعنى يقول الهلالي: في مقدمة تائيته:
يحركني للشعر من بعد تركه سنين هموم أكثرت زفراتي
أرى كل يوم منكرات كثيرة           يقطع نفسي رأيها حسرات
(الديون.. ص31)
إن اهتمام الهلالي المستمر بعلوم الدين، واشتغاله الدؤوب بالإصلاح والدعوة إلى الله كانا يصرفانه أحيانا كثيرة عن قول الشعر، فإن عاد على نظمه فللتعبير عن زفرات النفس وحسراتها، وهموم الناس ومشاكلهم.
أما بعد:
فيبقى شعر الهلالي أنموذجا حقيقيا لشعر الإصلاح بالمغرب الحديث، بل سجلا واقعيا، وذاكرة حية لهذه الحقبة من تاريخ المغرب الأقصى، ويظل شاعرنا الهلالي أحد رواد هذا اللون من الشعر، وقطبا من أقطاب الأدب الإسلامي الحديث عموما.
ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ
الهوامش:
(*) أعد هذا البحث برسم الملتقى الدولي الرابع للأدب الإسلامي المنعقد بالمغرب، كلية آداب فاس، في المدة 18-20 مارس 2004م.
(1)لمزيد اطلاع راجع:
- الإبداع الشعري والتحولات الاجتماعية والفكرية بالمغرب، أحمد الطريسي أعراب، ص29، منشورات كلية الآداب، الرباط،
- أحاديث عن الأدب المغربي الحديث، عبد الله كنون، ص146 وما بعدها، دار الثقافة، ط3، 1981م.
- الأدب المغربي من خلال ظواهره وقضاياه، عباس الجراري، ج1، ص122-215، مكتبة المعارف، ط2، 1982م. وغيرها من المراجع.
(2) - أحاديث عن الأدب المغربي الحديث، عبد الله كنون، ص149، مرجع سابق.
(3)لمزيد من الاطلاع راجع:
- رسائل الأعلام، أبو الحسن علي الحسني الندوي، إخراج وتقديم محمد الرابع الحسني الندوي، ص16-17، دار العلوم ندوة العلماء بلكنو/ الهند، ط1، 1984م.
الحركة العلمية والثقافية بتطوان من الحماية على الاستقلال (1912-1956م) ج2، ص662-667، إدريس خليفة، وزارة الأوقاف، ط1994م. وغيرهما.
(4) انظر لائحة لبعض مؤلفاته في سبيل الرشاد،ج1،ص16-17.
(5) راجع أدب الفقهاء، عبد الله كنور، دار الكتاب اللبناني، بيروت، بدون طبعة ولا تاريخ.
(6) راجع شعراء الدعوة الإسلامية في العصر الحديث، أحمد الجدع وحسني جرار، ط1، 1983م، دار الضياء، عمان، الأردن.
الاغتـرابُ في شعر حسن الأمـراني (1)
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العدد23
يسهُل على مَنْ له إلمامٌ بعالم الشعر المغربي المعاصر، والعربي بصفة عامة، التنبُّه إلى أن ثمة معانيَ وموضوعاتٍ معينةً تحضر فيه بكثافة، لعدة اعتبارات ذاتية وموضوعية؛ ومنها تجربة الغربة والاغتراب وما يرتبط بها من معاني الضياع والحزن والألم والمقاساة، ولا سيما حين تُعاش داخل الذات في بُعْديْها الفردي والجماعي. ويعد د. حسن الأمراني من بين كبار شعرائنا المُحْدَثين الذين عبّروا، في كثير من قصيدهم، عن هذا الاغتراب الذي أمْلَتْه بواعث عدة، وتَخِذ صوراً شتّى. والرجلُ، كما هو معروف، واحدٌ من أعمدة القصيدة المغربية المعاصرة وفرسانها المبرّزين، بدأت علاقته بالشعر قبل أزيد من أربعة عقود، وخَبَر دروب الشعر العربي قديمِه وحديثِه، دون أن يُغفِل الانفتاح على الشعر الغربي، ويضم ريبرتوارُه الشعري، الآن، دواوينَ ومجاميعَ شعرية كثيرة جعلته واحداً من أكثر الشعراء المغاربة المعاصرين إنتاجاً. والأمراني من مواليد 1949 بمدينة وجدة، الواقعة شرقَ المغرب، اشتغل أستاذاً جامعياً ردحاً غير يسير من الزمن إلى أن غادر رحاب الجامعة طوْعياً قبل سنوات قليلة، وهو عضوٌ في عددٍ من الهيئات؛ مثل "رابطة الأدب الإسلامي العالمية"، وله عشراتٌ من الدراسات النقدية المنشورة وطنياً وعربياً. ويعد، في نظر كثير من نقادنا المعاصرين، قطباً من أقطاب الأدب الإسلامي في بلاد المغرب إلى جانب صديقيْه محمد علي الرباوي ومحمد بنعمارة رحمه الله تعالى. وستسْعى هذه الدراسة إلى تسليط الضياء على تجربة الغُربة لدى شاعرنا الأمراني، من خلال الوقوف عند بواعثها وتجلياتها ومخلّفاتها ونحْو ذلك مما له صلة بها. وسيكون سبيلُنا إلى ذلك قراءة أشعار الرجل ومُدارَستها وتحليلها وتفسيرها للاستدلال على ما ذُكِر وتوضيحه.
لقد اكتوى الشاعر حسن الأمراني بلهيب الغربة والمعاناة داخل وطنه، لأنه لم يستطع أن يكيِّف نفسَه المُرهفة مع وطنه المتخلف على مختلِف الواجهات. يقول:
[i] (المتقارب)
… نـارُ البِدايَـةِ فـوْقَ احْتِمــالـي
                 وفـوقَ ظُنُوني
تُجَرْجِرُني غرْبَةُ الرّوح نحْو انْشِطاري
وترْمـي شَظـايا دَمـي للمَسـافـاتِ
ويعبّر الأمراني في النص المُوالي عن تشرُّده وتغرُّبه الذاتي داخل وطنه الذي طالما اعتزّ بانتمائه إليه. ويبدو –مظْهَـرياً- أنه قد أسْند الخطاب إلى مخاطَبٍ آخرَ، ولكنه –في العُمق- يَقصد به ذاته العاشقة التي أجْبَرَتها ظروفٌ قاهرة على تحمُّل مشاقّ الغربة داخل بلدها. يقول:[ii] (المتدارك)
شَرَّدَتْـكَ البِلادُ الحَبـيبَةُ
واحْتضَنَتْـكَ المَنافي.
أيُّها العاشِقُ المُتغَرِّبُ في الذاتِ
أو في البلادِ العَريضَةِ
قدْ شرَّدَتْـك الحُروفُ
وأسْلمَـكَ الأهْلُ للّـيْل
غَرَّبَِكَ العِشقُ واحْتَضَنَتْـك السُّجونْ.
ويظل شبحُ الغربة والضياع والمعاناة يُطارد الشاعرَ أيْنما حلّ وارتحَل؛ إذ يظهر أن كل شيء في الوجود يُعاكِسه، ويُعرْقل رغباته:[iii] (المتدارك)
لِماذا تُصْـبِحُ كُلّ مَحَطّات العالَمِ
حينَ أجيءُ إليْها مُغْلقةً؟
ولماذا حينَ أمُدُّ الطّرْفَ إليْها
يَرْتدّ إليَّ الطرْفُ حَسـيراَ؟
ولماذا حينَ أطََوِّفُ في الطُّرُقاتِ
أعودُ، وليس سوى قبْضَةِ ريحٍ بيَدي؟
تتهالَكُ خَلفي جُثتي الغَـبْراءُ
فمَنْ يَحْمِلُ عنّي جَسَـدي؟
وعادةً ما يلازم الحزن الغربة في شعر الأمراني؛ فتسُود فيه المَشاعر الأسْيانة، وقهقهات البُكاء والأنين، ومظاهر القلق والمعاناة. يقول الشاعر:[iv] (المتدارك)
تغَـرَّبْتُ
فأدْرَكني عُصْـفورُ الحُزْنِ الوَرْدِيُّ
تذكَّرْتُ وَصاياكِ العَشْرَ
بَكَيْتُ على زَمَنٍ لمْ أدْخُل فيه إليْكِ
ولمْ أمْسَحْ ظَهْرَ جَبـيني
في أعْتابِكِ،
كانَ الخَوْفُ يُساكِنُني
والقلقُ الأخْرَسُ
والدَّيْدانُ الأخْرى
وانْفرَطَتْ حَبّاتُ الكَلِـماتْ.
إن ظاهرة المزْج بين حديث الاغتراب وحديث الأحزان في النص الشعري الواحد كثيرةُ الوُرود في الشعر الإسلامي المعاصر. تقول -مثلاً- الشاعرة رسمية العيباني في قصيدتها "يا ربّ":[v] (الوافر التام)
جِراحِي فاتَها الآسِـي فَرِفْقـاً         بها يا ليلُ.. رفْقـاً بالقلُـوبِ!
وما عَجَبي منَ الأحْزان.. لكنْ        عَجِبْتُ لصَبْرٍ خَفّـاقٍ عَجـيبِ!
فما لي والسَّعـادَةُ إن قلْبــي        غريبٌ في غريبٍ في غَـريبِ!!
وفي دواوين الأمراني ومجموعاته الشعرية القيِّمة قصائدُ عديدة جمع فيها الشاعر بين تصوير واقع الغربة والتعبير عن قلبه المَكلوم الذي ينفطر حزناً وأسىً على ما آلَ إليه حالُ مجتمعه وأمّته من تخلف وتقهقر واضحيْن في مختلِف الميادين الحيويّة.
إن غياب شمس الحرية في شتى أنحاء أمته، وتنامي درجة قمْع المواطنين، والإجهاز على حقوقهم بغير حقّ، من الدوافع المباشرة التي تفسّر غربة الأمراني وتبرُّمَه من واقعه المَعيش. يقول الشاعر مستهِلاًّ كلامَه بأسلوب المُفارَقة (Ironie)[vi]: (الكامل)
لا تسْألوا عنّا، فنحْنُ بألْفِ خَيْرٍ،
ليْس يُعْوِزُنا سِوى أنْ ترْفَعُوا عنّا وِصايَتكُمْ
                                  أيَادِيكُمْ
لنَغْدُوَ مِثلما الأسْماكُ تسْبَحُ في مُحيطاتٍ
                              بغيْر مَدىً
لتعْبُرَ هذه الأطْيارُ بحْرَ المَوْت والظُّلماتِ
                              نحْوَ الفَجْرِ
إذاً، فالشاعر لا يطلب من صُناع القرار ومسيِّري دواليب الحكم في أقطار العالم الإسلامي الشاسع رُمَّتِها إلا رفْع أيديهم عن شعوبهم، وتمْتيعهم بحُريتهم التامة ليعيش أفرادها أحْراراً طلقاءَ قادرين على تسْيير حياتهم، واقتيادها نحو فجر الأمان. ومما يزيد الطين بِلَّة أن حكام المسلمين يخُونون شعوبَهم، ويعبثون بأرواحهم وممتلكاتهم ومعتقَدهم. يقول[vii]: (الكامل)
والمُـتْرَفونْ
في ليلةٍ حمْراءَ باعُوا الشَّعْبَ،
باعوا الأرْضَ
باعوا الدّينَ، واسْتلمُوا الثمَن.
وفي ظل هذا الجوّ القائم، يبقى الجهاد خيرَ وسيلة للخلاص[viii]:
فتزَوَّدوا، يا أيُّها الفُقراءُ، إن الزّادَ في ليْل المِحَنِ:
البُنْـدُقيةُ والكَفَن.
ويزداد شعور الأمراني بالغربة والمعاناة في كنَف وطنه، وأمتِه ككلّ، كلما تزايَدَت الضغوطُ على أبناء هذا الوطن مستهدِفةً سلْبَهم حريتَهم، وحمْلهم على الخُنوع… ويظل الإنسان متَّهماً ومضطهَداً في بلده إلى حين إعْلانه التنازلَ عن حُرّيته، والخُضوع لإرادة الآخر. يقول الأمراني:[ix] (الوافر)
أنتَ إنْ غَنَّيْتَ مُتّـهَمٌ
ومُتهَمٌ إذا ألْجَمْـتَ
متهَمٌ وقفْتَ أوِ انْطلَـقتَ
صرَخْتَ أو أعْلنْتَ موْتكَ – قبْل مَوتِكَ - مُتَّهمٌ
حتى تقولَ: نعَمْ.. نَعَـمْ!
يبدو -ظاهرياً- أن الشاعر يخاطب شخصاً آخر، ولكنه –في الحقيقة- إنما يوجِّه الكلامَ إلى ذاته المغتربة التي تنفطر حزناً وألماً على واقِعها الكئيب. وكثيراً ما استند إلى قصص القرآن ومعانيه لتصوير حالته الأليمة، ولحَمْل ذاته على الفَأل والجَلَد. يقول مُتناصّاً مع سورة يوسف المكّية[x]: (الكامل)
يا صاحِبَيْ سِجْني، نِداءُ المَوْتِ مُنْـتشِرٌ
                     وهذا الليلُ مُعْتكِرٌ
                وصَوْتُ الفجْر مُنْتظَرٌ
                 ففِيمَ تُراكُما تَسْتفْتِيانْ؟
ويقول الشاعر مواصِلاً تصْوير العذاب وحال الموت العام الذي يلفُّ كلّ جوانب مُغتَـرَبه[xi]:
يا صاحِبَيْ سِجْني، هُنا ظَمَأ ومَخْمَـصَةٌ[xii]
                        وإنسانٌ يَموتْ
اَلمَوْتُ يَدْنو مِنْ (غُـلُوِّ) عِمامَةٍ
           أو مِن جَناح حَمامةٍ
             حَطّت ببابِ الغارِ
أوْ من خيْط هذا العَنكبُوتْ
الموْتُ يدْنو في القَصيدَهْ
         في افتِتاحِيَةِ الجَريدَهْ
المَوْتُ يَدْنو من مَواقِفنا الجَديدَهْ.
وتغرَّب الأمراني في دُنيا الشعر ردحاً من الزمن طالباً ما هو أفضل:[xiii] (المتقارب)
تغرَّبْتُ عِشْرينَ عاماً بمَمْلكةِ الشِّعْر
أطلُبُ مَمْلكةَ السَّيْف والأقْحُوانْ
وأوْغَلتُ حتّى نَعَتْني الطُّـلولْ
وفي آخِر الخَطْو، قبْل انْهياري
وَجَدْتُ انْتِصاري
لأنّي وَجَدْتُكِ في ذلِكَ الأرْخَبـيلْ.
تحضر في هذه المُقطَّعة الشعرية ثنائية (الموت ≠ الحياة)، أو (الانهيار≠ الانتصار)، أو (السيف ≠ الأقحوان)؛ والتي تحيل إلى طائر العنقاء الذي يحترق، ولكنه بعد مدة معينة ينبعث من رماده حيّاً؛ كما تقول الأسطورة المعروفة. وقد استغلَ الأمراني أسطورة العنقاء – بصُوَر مختلفة - في جُل قصائد ديوانه "سآتيك بالسيف والأقحوان" كما قال د. محمد علي الرباوي في تقديمه لهذه المجموعة الشعرية. ويحسُن بنا أن نشير إلى أن الشعر المعاصر بعامَّة يُكثر من استخدام تقنية التناص/ الاقتباس سواء من القرآن الكريم أو من الحديث الشريف أو من التراث بشقيْه العربي والإنساني. ثم إن هذا التناص يحضُر في النص الشعري لهدفين اثنين؛ أحدهما دلالي بحيث يساهم في توضيح دلالة النص وإثرائها، والآخر فنِّي إذ يُضفي على النص ذاته جَمالا ورَوْنقاً، ويجعله أكثر تأثيراً… كما أن الأمراني أفرَدَ ديوانه المذكور للحديث عن المرأة حديثاً يختلف عن حديثه عنها في السبعيـنيات.
إن اغتراب المسلم في وطنه ظاهرة بارزة في الشعر الإسلامي المعاصر. وهذا من أغْرب الأشكال الاغترابية وأعْجَبها وأقساها كذلك. يقول، مثلاً، المرحومُ فريد الأنصاري مصوِّراً غربته بين أحضان وطنه الذي عبث به المدّ الشيوعي الطاغي، فأمْسى كل شيء فيه غريباً:[xiv] (الكامل التام)
-وَطَني- ففِيكَ نُفِيتُ عنْكَ.. تُرى أ قَدْ        يبْقى لِخِلِّكَ في قبُــورِكَ مَرْقَـدُ؟
ها كُلُّ شَـيْءٍ فيـكَ يَنْكُـرُ ذاتَــهُ:        الماءُ، والشَّجَرُ الكَئيـبُ المُجْـهَـدُ
واللَّـوْنُ، والـذوْقُ المُغَرَّبُ، والحِـجا       والنوْمُ، بلْ حتّى الرُّؤى تُسْتَــوْرَدُ
هـذا اللَّـوْنُ تسَمَّمَـتْ أنْســــامُهُ       لمّـا تَثـاءَبََ فيـهِ دُبٌّ مُلحِـــدُ
بَلَدي الحَبيبُ، أ هَكـذا قدْ أصْبَحَــتْ      (لاتٌ) و(عُزّىً) فوْقَ أرْضِكَ تُعْبَدُ؟!
ويقول، أيضاً، أحمد مطر في إحدى لافتاته معبِّراً عن واقع القمْع والاغتراب الذي يعيشه المسلم تحت سماء بلده:[xv] (الرجز)
المَرْءُ في أوْطانِنا
مُعْتقَلٌ في جِلْدِهِ
مُنذ الصِّغَرْ
وتحْتَ كُلِّ قطْرَةٍ مِنْ دَمِهْ
مُخْتَبئٌ كَلْبُ أثَرْ
بَصْماتُه لها صُوَرٌ
أنفاسُهُ لها صُوَرٌ
أحْلامُهُ لها صُوَرٌ
اَلمَرْءُ في أوْطانِنا
ليْسَ سوى إضْـبارَةٌ[xvi]
غِلافُها جِلدُ بَشَرٍ
أيْن المَـفَرّْ؟
ويقول المرحوم محمد المنتصر الرّيسوني، في الإطار نفسِه، واصفاً ما حاقَ بمسلم أفغانيٍّ في كنف بلاده من صُنوف التعذيب وضُروب المعاناة أيّام الاجْتياح السوفياتي لأفغانستان. ورغم كل ذلك، فقد حمَل مشْعل التحدّي والصُّمود حتى آخِر رَمَق من حياته:[xvii] (الوافر)
بِلالٌ في كَبُولٍ باتَ في حَبْسٍ
بِطاقَتُهُ تقولُ بأنَّه مُسْلمٌ
شَهادَتُه تقولُ بأنَّه مُسْلمٌ
مَحَبَّته تقولُ بأنَّه مُسْلمٌ
أبو جَهْلٍ يُجَرِّدُه من الثوْبِ
أبو لهَبٍ يُمَزِّقُ جِلدَه ضَرْباً
بلالٌ في كَبُولٍ باتَ في حَبْسٍ
أذاقُوه صُنوفَ الذلِّ والرِّجْسِ
فمَا وَهَنَتْ قُواهُ وبَاحَ بالسِّرِّ
تحَدّى ظُلمَة القَهْرِ
وأمْسى شاهِدَ عَصْرٍ
هذه بعضُ نماذج الشعر المعاصر التي تصوِّر غربة الإنسان داخل وطنه الأصْل. وقد عانى الأمراني نفسُه مرارة هذه الغربة، وعبَّر عنها في مواضعَ كثيرةٍ من دواوينه. يقول الشاعر في كامليّـته الرائعة:[xviii] (الكامل التام)
ما لي أُطارَدُ في البِلادِ كأنَّني       بيْـنَ الجِمـَالِ النَّاقةُ الجَـرْباءُ
ويقول في قصيدته التفعيلـية "الحقيقة"، مُفتتِحاً كلامَه باستفهام اسْتنكاري:[xix] (الرمل)
أ غَريبٌ أنا في أرْضيَ؟
هَيْهاتََ.. أبِي رَوَّى ثَرَاها
كُلُّ شِبْرٍ فوْقَها يَشْهَدُ أنّي مَنْ بَناها
ورَعَاها
وسَقَاها
وأنا الذي جَمَّلْتُ مِن حُلَلِ الهُدى أقْطارَها
ورَفَعْتُ ألْوِيَةَ السَّلامِ بها وشِدْتُ مَنارَها
وأبي الذي من أجْلِها أعْطى دَمَهْ
ضَحّى لتَبْقى مُسْـلِمَهْ.
فمِنَ النص تتراءى لنا صورة رجُل أبيٍّ غَيور يَستنكر الاغتراب داخل وطنه الذي ضحَّى أجدادُه بالنفس والنفيس ليبقى مسلما حُرا شامخاً. ولم يكن مُستساغاً قَبولُ الشاعر التغرُّبَ داخل ذلك الوطن الذي يشهد كلُّ ما فيه أنه مَنْ حفظ الحياة له، وأعْلى شأنه ولواءَه، وشيَّد معالمَه. ولكنّ حُلكة الواقع وقتامة الظرف تدفعان الأمراني في أحايينَ كثيرةٍ إلى الإحساس بالضياع والاغتراب داخل وطنه الذي ليس حالُه بأحسنَ من حالِ الشاعر:[xx] (الكامل)
يا وَطَني، لأضْيَعُ أنْتَ مِنْ أعْمَى
                    يُفتِّـش في دُجى غَرْناطةْ
عَن صاحِبٍ يُغْـنيهِ
أو عَن مَلجَـإ يُؤويهِ
يا وَطني المُسَجَّى في الزَّنارِنْ.
والملاحَظُ أن في النص اقتباساً واضحاً من قولة أحد الشعراء الإسْبان: "ما من أحد أضْيع من أعمى في غرناطة". وهذا دليلٌ خرّيتٌ على انفتاح شاعرنا على الأدب العالمي والإنساني؛ كما هو بالنسبة إلى غيره من رواد القصيدة الحُرة في الوطن العربي.
وبالرغم من شعور الأمراني بالتغرب بين أحضان وطنه، وبالرغم من تخلف هذا الوطن وتخبُّطه في دُجى الآلام والمحن، فإننا نُلْفي الشاعرَ مُعتزّاً بوطنِيته أيَّما اعْتزاز؛ ذلك بأن "الوطنية عنده بمثابة جمْر الغضا أو خنْجر يسعى على جسده، يغوص في قراره السحيق ليَجدَ موطنَه الأصلي وهو القلب"[xxi]. يقول[xxii]: (الوافر)
(ولِي وَطنٌ آلَيْتُ ألاَّ أبيعَهُ)
ولي وَطنٌ
يُجَوِّعُني فأطْعِمُه شَرايِيـني
ويُظْمِئُني فأَسْقيهِ دَمِي المَخْبوءَ في ليْل المَساكينِ
إن في النص ثنائيتـيْن ضِدِّيتيْن بارزتيْن ومتقاطعتيْن أسْهمتا في إبراز مقدار اعتداد الأمراني وتمسُّكه العميق بوطنيته؛ فإذا كان وطنه يُسيء إليه، فإنه يواجِه إساءَته بالإحْسان؛ وهذا من الخِلال الحميدة التي يحضُّ عليها دينُنا الحنيف. والبيان التالي يوضح ذلك:
 يبدو من الخطاطة أعلاه أن الوطن طرف سلبي/ مُسيء، والشاعرَ طرف إيجابي/ مُحسِن. ورغم ذلك أنشأ الشاعر علاقة حميمة مع وطنه. وقد يستغرب الإنسان من هذا الأمر للوهلة الأولى، ولكن الأمراني الذي عاش تجربة الغربة والمعاناة يدرك أهمية الوطن والحرية؛ لذا نجده شديد التشبث بوطنيـته وانتمائه لأرضه وشعْبه:[xxiii] (الرمل)
فأنا ابْنُ هَذي الأرْضِ،
وأنا ابْنُ هذا الشَّعْبِ، أعْلنْتُ انْتِمائِي
يَوْمَ أعْلنْتُ انْبِثاقَ الفَجْر مِنْ (طَهَ) و(نُونْ)
ولما كانت الغربة قاسية في أغلب الأحيان، فإن أكثر الشعراء العرب المعاصرين قد عبّروا في أشعارهم عن تشبُّثـهم الصميم بوطنيتهم وأوطانهم. فهذا المرحوم الزبيري اليَمَني يكشف عن اغترابه وعدم اطمئنانه سوى في وطنه الحبيب الذي غادره كرهاً:[xxiv] (مجزوء الرمل)
واغْترابٍ بيْنَ غـابـــاتٍ
… مَخْفِيـاتٍ فِـسَـــاحٍ
وحيــاةٍ في صِـــراعٍ
ونِضــالٍ وكِفــــاحٍ
لمْ أجِدْ لَمْــعَةَ نُــــورٍ
في اغْتِـرابي وانْتِــزاحي
في سِوَى عُشِّــي لا تَنْزلُ
… أضْــواءُ الصَّــباحْ.
ويقول العتباني المصري مصوّراً تعلقه بوطنه الذي تمكَّن من دمه وقلبه؛ هذا الوطنِ الذي يعد مصدرَ الارتياح والاطمئنان:[xxv] (الكامل)
وَطنٌ بَعيدٌ في دَمي…
وَطنٌ بَعيدْ
وَطنٌ يَطيرُ بقَـلْبِي العَاري…
ويُنْـسيهِ الحُدودْ
وَطنٌ إليهِ يَلُوذ صَدْرُ المُتْـعَبينَ…
              القابِضينَ على الجِمَـارْ
وقد بلغ حبُّ الوطن بأمير الشعراء أحمد شوقي حَدَّ تفضيله له على الخلود. يقول في سينيـته الشهيرة:[xxvi] (الخفيف التام)
وَطني لوْ شُغِلْتُ بالخُلْدِ عَنهُ        نازَعَتْني إليه في الخُلدِ نَفْسي
ولا غرو في هذا، فـ"حُبُّ الوَطَنِ مِنَ الإيمانِ"[xxvii]؛ كما في القول المأثور. ولما كانت "الغربة كُربة"؛ كما يقال، فإن الإنسان يرتبط بأرضه الأم ارتباطاً قوياً مادياً ومعنوياً، ويَحنُّ إليها في حالة غُربته عنها مكانياً. يقول وهيب طنوس: "إن ارتباط الإنسان مع الأرض يمكن رصْدُه من ارتباط مادي عضوي، كارتباط النبات بها، إلى ارتباط معنوي، حين اتصل بقضايا الحرية: (لا وطن بلا حرية، ولا حرية بلا وطن). وأحيانا يصبح شعور الوطن بشكل مباشر متعلقا بمفهوم الفقر والغنى: (الفقر في الوطن غربة، والغنى في الغربة يزيل شعور الاغتراب عن الأرض). لكن، بغض النظر عن هذا، فإن الأرض التي ولد عليها الإنسان وفيها نشأ وترعرع، تشده إليها دوما، مهما تطورت مفاهيمه عن الوطن، ومهما حاول الاغتراب والتنقل والارتحال".[xxviii] ومن الأمثلة التي يمكن أن نَسُوقها، هاهنا، لإثبات مدى تعلق الإنسان بوطنه الأصلي، تجربةُ شعراء المهجر الذين "طلبوا الحرية فكانت. وطلبوا المال فكان. ثم اشتاقوا إلى الأوطان، فوجدوا في الشعر متنفَّـساً".[xxix]
ويكون الإنسان سعيداً ومطمئِنّاً كلما كانت حياته في وطنه كريمة من الناحيتين الاجتماعية والاقتصادية، وإلا فعليه الفرار والبحث عن وطن آخر؛ إذ "لا يمكن أن يَرْضى بالدنيّة إلا حمار البيت".[xxx] مؤدَّى ذلك أن الإنسان لا يترك وطنه إلا لوجود سبب قاهر، وهذا ما يشير إليه قول الشاعر المصري الإسلامي المعاصر صابر عبد الدايم:[xxxi] (الرجز التام)
أ يَرْحَـلُ العِطْـرُ عَنْ حَدائِـقِهِ        وفي الرَّحيلِ الهَوانُ.. والوَصْبُ[xxxii]؟!!
لقد كان هذا الاستطراد مفيداً –في نظرنا- لدعم فكرة تعلق الأمراني خاصة، والشعراء الإسلاميين المعاصرين عامة، بوطنيّتهم تعلقا صادقاً. وقد تبيَّن، من خلال نَمُوذجاتٍ سابقة، أن الأمراني شديدُ التعلق بوطنه، كثيرُ الاعتزاز بوطنيته، بالرُّغْم من كل ما يُلاقيه من إساءة وهموم وتغريب داخل أسوار بلده الذي تغاضى مراراً عن تضْحيات أبنائه الأبْرار. ويحسُن بنا أن نشير إلى أن الباحث بلقاسم الجطاري كان قد خصَّص حيّزاً من كتابه "أبواب ونوافذ" للحديث عن مفهوم الوطنية عند شاعرنا د. حسن الأمراني.[xxxiii]
وعِلاوة على "الغربة الفردية"، تحدَّث الأمراني، في شعره، عن "الغربة الجماعية" التي لا تقتصر على شخص الشاعر وَحْدَه، بل تمتد لتشمَُل سائرَ أفراد بلده، وكذا أمته. وقد كان شعر الأمراني –حقّـاً- بمثابة مرآة تعكس آلام أبناء وطنه وآمالهم، وتبرز اغترابهم وضياعهم. يقول:[xxxiv] (الرمل)
ضاعَ مِنّا الظِّلُّ في الصَّحْراءِ
ضاعَتْ قَسَماتُ الوَجْهِ مِنّا
وتَضاريسُ الجَسَدْ
ما الذي يَحْدُثُ للنَّهْر إذا جَفَّ وغاضَ النَّبْعُ
ما يَبْقى؟ غُـثاءٌ وزَبَدْ..
هذه هي صورة الضياع التام الذي يعيشه الشاعر بمعية جماعته، وهي صورة تولدت، أساساً، من الابتعاد المتزايد عن النبْع الصافي المتدفِّق الذي يتمثل بشريعة الله السَّمْحاء. ويواصل الشاعر وصف حياة الغربة والتشرد قائلاً:[xxxv]
وتشَرَّدْنا قُروناً في المَجاهِلْ
وتعَلقْنا بباطِلْ
فإذا الكَوْنُ دُخَّانٌ ورَمادْ
وإذا الأمْرُ جَميعاً قدْ تلاشَى مِنْ يَدَيْنا
لمْ نَجِدْ غَيْرَ البُكاءْ.
وهكذا بدا كل شيء حالكاً وضائعاً، في نظر الشاعر وأبناء وطنه. ولم يُلْفوا، في المآل، سوى البكاء والنحيبِ الذي لا يُسْمن ولا يُغني من جوع. وإنّ الدمع المِدْرار لا يُجْدي في هذه الغربة القاسية التي سبَّبَها الابتعادُ عن الدين الإسلامي الحنيف، وتغْـييبُه في الممارسة الواقعية:[xxxvi]  
وبَكيْنا..
            وبَكيْنا..
لمْ يَعُدْ شَيْءٌ إليْنا
في سَرادِيبِ الهَزيمَهْ.
وإمعاناً منه في تأكيد العلاقة الجدلية بين تغييب الدين عن الحياة وسيادة الغربة القاتمة، يقول الأمراني:[xxxvii] (الكامل)
عُمْرٌ مِنَ السَّنَواتِ مُنْصَرِمٌ
وشَمْسُ الله غائِبَةٌ
نَسِينا دِفئَها المَوْعودَ
إنّا قدْ نَسِينا أنَّنا أشْباهُ مَوْتَى
أنّنا غُرَباءُ لمْ نَضْجَرْ مِنَ الضَّجَرِ الذي يُزْجِي
عَصَائِبَـنا بمِهْمازِ الأسَى.
ومن أبرز ما يَسِـمُ هذا التشرد والاغتراب الجماعي كونُه مستمرّاً. يقول:[xxxviii] (المتدارك)
شَرَّدَتْـنا القَـوافِي
أيُّها العاشِقُ المُتَغَـرِّبُ: أنْتَ أنا!
نَتحَرَّكُ عبْرَ دِماءِ الجَماهِيرِ
قدْ نَسْتريحُ قليلاً ونَأوي إلى أذْرُعِ الضُّعَفاءِ
لنُعاوِدَ رِحْلَتـنا
ويقول الأمراني في التعبير عن اشتعال نار الغربة التي مَدَّت لهيبَها لتشْمل كِيان الشاعر والمرأة المقصودة بكاف الخطاب:[xxxix] (الرمل)
وكِلانا، يَوْمَها، آنَسَ ناراَ لا تَشِيخْ
لِكِلـيْنا غُرْبَةٌ مُشْتعِلَهْ
وعَلينا مِنْ دَم العُشّاق سُؤرٌ[xl] ووِشاحْ
وأنا دُونَكِ مَقْـصُوصُ الجَناحْ
فلْـنُرَتِّلْ، يا ابْنَةَ النُّور، سَويّاً:
      ﴿فلمّا جاءَها نُودِيَ أنْ بُورِكَ مَنْ في النّارِ وَمَنْ حَوْلَها، وسُبْحانَ اللهِ رَبِّ العالَمينَ﴾[xli]
إن حضور عنصر المرأة في هذا النص، وفي جميع نصوص ديوان الأمراني "سآتيك بالسيف والأقحوان"، محفوفٌ بلغة تتأجَّج عِفّة وطُهْراً، ويغلب عليها النفَس الصُّوفي. فقد خصَّ الشاعرُ هذا الديوانَ رُمَّته بمدْح المرأة المؤمنة المخلصة التي استطاعت أن تصمُد في وجه ريح التغريب المخرِّبة، غير مُبالية بمظاهر الحضارة الغربية الزائفة. وهذا التناول يختلف تمامَ الاختلاف عن كيفية تناول الشاعر نفسه لموضوع المرأة في سنوات السَّبعـين. فالشاعر استحضر في النص السابق عنصر المرأة، في نظري، لغرض التعبير عن استفحال ظاهرة الغربة وامتدادها لتشمل الذكر والأنثى معاً. وفي خاتمة النص عَيْـنِه إشارةٌ إلى ضرورة الأخذ بخَصيصة التفاؤل والتمسُّك بالقرآن بوَصْفِهما خيرَ وسيلتـيْن لتجاوُز حال الغربة والتغـرُّب.
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نوفمبر
عبد الله العروي ونظرية الخطاب ما بعد الكولونيالي
م. بوطقوقة
يحيى بن الوليد
اقتنعت بعد تجربة كأستاذ في إحدى الجامعات الأمريكية أن مؤلفات عهد الاستعمار حول المغرب، التي نهملها ونحتقرها، لا تزال تؤثر في أذهان الأجانب. إن الباحث الأمريكي يتسرع في جمع المعلومات حول ماضي المنطقة دون أن يكون مؤِهلا لنقدها والتمييز بين أنواعها. يتهافت على الفرضيات التي يتحفظ حتى أصحابها عند تقديمها فيأخذها كحقائق نهائية. يجهل العربية والبربرية ويهدف إلى فهم الحالة القائمة فلا يهمه من التاريخ إلا ما هو لازم أكاديميا وما يسهل إدراك المشكلات الاجتماعية والسياسية. فيستهويه ما كتبه الفرنسيون ويعطيه قيمة أعلى من قيمته الحقيقية. والباحث الأمريكي ليس إلا مثلا على كل الدارسين الأجانب.
«فكرت، والحالة هذه، أنه من المفيد أن أقدم نظرة مغربية على تاريخ المغرب، حتى ولو لم آت بأي كشف جديد، مقتصرا على تقديم تأويلات جديدة للأحداث والوقائع»
(عبد الله العروي: مجمل تاريخ المغرب، ص 28 ــ 29).
سيكون من باب «الذهان القرائي» دراسة خطاب المؤرخ والروائي المغربي عبد الله العروي في ضوء «نظرية الخطاب ما بعد الكولونيالي» التي تستند إلى «وعي نظري» لا يسمح المجال بأن نعرض لها في هذا التقديم(١)، هذا بالإضافة إلى ما يتيحه هذا الوعي من إمكانات متعددة على مستوى دراسة العديد من «النصوص» المكرسة والمتداولة في «ثقافات» ما ينعت بـ«العالم الثالث». وهذا إذا كان خطاب عبد الله العروي يتيح إمكانية حصره في خانة «العالم الثالث» وغيرها من الخانات أو التسميات التي عادة ما يلجأ إليها الباحثون في نطاق السعي إلى «السيطرة المفترضة» على مواضيعهم. وحتى نلج الموضوع، موضوعنا، تجدر الملاحظة إلى أنه ثمة فرق جلي بين إدوار سعيد (1935 ــ 2003) الذي مهد، وبقوة، للنظرية سالفة الذكر، وعبد الله العروي المشدود إلى قارة معرفية أخرى لا تزال تتأبى على الدراسة والتحليل بسبب من «المفهومية» المكثفة التي يستند إليها صاحبها في كتابة التاريخ ورصد المفاهيم والنقد الإيديولوجي. وكما أن الفرق بينهما كامن في المرجعية وفي المفهوم أو المفاهيم التي تسند المرجعية ذاتها. وكل ذلك في المنظور الذي يصل ما بين هذين الطرفين معا وفي المدار نفسه الذي لا يفارق الهدف المتوخى من «الثقافة» على نحو ما يفهمها كل واحد منهما على حدة. ومن هذه الناحية يمكن الإشارة إلى «نظرية الخطاب ما بعد الكولونيالي» باعتبارها مرجعية ناظمة لـ«مشروع» إدوارد سعيد، وخصوصا من ناحية مفهومها المركزي «الخطاب» (Discours) الكاشف عن «تمفصلات» الثقافة (النوع الروائي بشكل خاص) والقهر الإمبريالي، وكل ذلك في إطار من السعي إلى «فك الاستعمار» (Décolonisation) عن «العالم الثالث». هذا في مقابل «تاريخانية» عبدالله العروي بمفاهيمها المتعددة وفي مقدمها، وقد يكون هذا تحت التأثير الهيجلي، مفهوم «الدولة»، وكل ذلك أيضا بدافع من الرغبة في الانخراط، وبالاستناد إلى «الوعي التاريخي النقدي»، في «الحداثة». غير أن هذا الفرق لا يحول دون الإفادة من «نظرية الخطاب ما بعد الكولونيالي» في دراسة خطاب المفكر/ المؤرخ عبد الله العروي وانطلاقا من النص الروائي ذاته الذي أشرنا إليه قبل قليل والذي يحتل مكانة بارزة في خطاب العروي الموزع على جبهات متعددة. ومن ثم فالرواية، في خطابه، جبهة أخرى لبلورة ذات الأسئلة التي تشغل باله الفكري، لكن بصيغة أخرى هي صيغة الإبداع الروائي التي سنتحدث عنها بعد حين. ولا تفوتنا الإشارة، هنا، إلى أن العروي كان يرغب في كتابة الرواية قبل أن يكون مؤرخا(٢).
وقبل أن ندرس أفق عبد الله العروي الروائي لا بأس من أن نشير إلى أن هذا الأخير، وهنا مصدر قوته، اختار، ودون أن نتغافل عن ثقافته الغربية العميقة، أن يدرس الفكر العربي أو ــ وتبعا لعنوان كتابه الأشهر ــ «الإيديولوجيا العربية المعاصرة»، وكل ذلك بالاعتماد على نوع من «التحليل غير الرحيم» لـ«عوائق التحديث» (تحديث المجتمع) التي تقف وراء فشل «مشروع الدولة القومية». غير أن مناقشته للدولة القومية لم تجعله، وفي إطار نوع من «التحليل الثقافي»، يسلم من استحضار «الدولة المستعمَرة» التي سبقتها، هذا بالإضافة إلى «الدولة الليبرالية» التي لا يمكن التغافل عنها هي الأخرى في هذا السياق. ولذلك فإن العروي لا يقفز على «الغرب» الذي يراه في «أساس» أو «قاع» الفكر العربي، إضافة إلى ما يدعو إليه من «انفتاح» على «المجتمع العصري» المتمثل في «العالم الغربي» وبالاستناد إلى ما ينعته في «الإيديولوجيا العربية المعاصرة» بـ«الوعي النقدي التاريخي الكامن في قلب التاريخ الكوني»(٣). وفي الوقت ذاته لا يدعو إلى «اكتفاء» الفكر العربي بالغرب، بل عليه أن يخرج من «الأدلوجة» لكي يطرق باب الفكر الحديث «المطابق» للواقع. ورغم هذا التقدير لـ«الغرب» فإنه لا يقفز على «الاستعمار»، بل إنه يراه في عمق «استرسال التاريخ». فكل مجتمع هو نتاج موجات استعمارية متعددة، إذ لا يوجد عرق صرف أو طاهر وبالمثل لا توجد ثقافة في معزل عن التأثيرات الخارجية… والقول بغير ذلك هو ذو صلة بـ«الأسطورة» لا بـ«العلم»(٤). وألم يتصور البعض أن صفة «ما بعد الكولونيالية» تشير إلى نظرتنا، في أواخر القرن العشرين، إلى علاقات القوة السياسية والثقافية، وأما الفترة التي تغطيها فهي التاريخ كله(٥).
وفيما يتعلق بالاستعمار الأوروبي يقول عبد الله العروي: «ذات يوم خرجت أوروبا البشرية من أوروبا الجغرافية واستولت تدريجيا على سائر البسيطة. ليس في هذا الأمر ما يدعو إلى الدهشة إذ سبقت شعوب أوروبا في هذا الميدان شعوب كثيرة في القارات الأخرى.
«السؤال المطروح هو: فيم تختلف السيطرة الأوروبية، أثناء القرنين الأخيرين، عن السيطرات المتلاحقة التي عرفها التاريخ؟»(٦). وكما أن العروي ينتقد الغرب وسواء على مستوى «الحضور المعرفي الصرف» أو على مستوى «الحضور الثقافي الإمبريالي «… إلا أنه، ومقارنة مع إدوار سعيد، يميز بين «الغرب التاريخي» و«الغرب الاستعماري المتأخر» الذي حصر إدوارد سعيد مجال اهتمامه فيه، بل إنه يشير ــ وإن عرضا ــ إلى أن إدوارد سعيد «سحب على الغرب التاريخي ما يصدق فقط على الغرب الاستعماري المتأخر»(٧). وفي السياق نفسه يتصور العروي أن المثقف العربي يرفض التمييز بين «مقومات الفكر الحديث» وبين «إيدولوجيا الغرب الإمبريالي الحالي»(٨). والأهم بالنسبة إليه، في نطاق النقد الجذري للغرب، هو أساس «العقلانية» التي ينهض عليها هذا الغرب. يقول موضحا هذه الفكرة: «الواقع أننا إلى حد الآن، وباستثناء كتابات ظرفية، لم نر مفكرا من كبار مفكري العالم الثالث نقد نقدا جذريا الأدلوجة الأوروبية الأساسية، أي العقلانية المطبقة على الطبيعة والإنسان والتاريخ»(٩). وأليس الاستعمار، وفي «المنظور» الذي أفضى إلى «تشكيل العالم الثالث»، و«التنكر» له في الوقت ذاته، إحدى نتائج هذه «العقلانية». وكما أن «الحداثة»، التي أشرنا إليها من قبل، أو بالأدق الحداثة في صيغتها الأوروبية التي تواجهنا اليوم والتي ينعتها العروي بـ«الحداثة الموشومة»، تزامنت مع الاستعمار. ومعنى ذلك أن العروي لا يتغافل عن الحداثة في صورتها الاستعمارية الاستعبادية الاستغلالية والقاتلة في أحيان… تلك الحداثة التي ــ وكما يشرح ــ غيرت الآفاق، وتركت النفوس على حالها… بل دفعت بها إلى الوراء، ونمَّت بالتالي النزعات المعادية لها(10). هذا بالإضافة إلى أنه لا يتصور أن «التحديث» تزامن مع «الاستعمار» في العالم الثالث فقط، فقد حصل هذا التزامن داخل أوربا ذاتها. وهذا ــ في تصوره ــ هو «مكر العقل» الذي أخذنا نتعرف عليه(١١). غير أن ما يهم العروي، وفي المقام الأول، لا ينحصر في هذا النوع من «التشخيص» لـ«العدو»؛ أو لنقل إن هذا النوع من التشخيص لا ينبغي أن يكون في معزل عن تشخيص «هوية الذات» الذي كرس له العروي أهم مؤلفاته، ودون أن نتغافل عن منجزه في مجال التاريخ الذي لا نعدم فيه النقد الذي وجَّهه لـ«التأليف الاستعماري» و«التأليف العربي الإسلامي». غير أن ذلك لم يجعله يستبعد ما نعته بـ«عار الاستعمار» أو «القهر الكولونيالي» الذي يشرحه قائلا: «لم تعد الإمبريالية تعني القهر، الاضطهاد الخفي والمكشوف، الجور الذي تزكيه قوة السلاح، إنما تمثل الوجه الخلفي للقلق المعشش في داخلنا»(12). إجمالا فـالعروي لا يستقر على «المنظور الثالثي» بمفرده، إذ ثمة منظور آخر أقوى هو «المنظور العالمي» الذي يبدو جليا في تحليلاته؛ لكن دون أن نتغافل، وكما ينبهنا هشام جعيط،  عن «المنظور العربي» وعن «المنظور الإسلامي» أيضا الذي يتسرب في خطابه، وخصوصا في نقده لـ«الاستشراق»(13). وربما توجبت الإشارة، هنا، إلى امتناع العروي عن «التصريح» أو «الحوار» مع وكالات الغرب الحاقد على الإسلام وعلى الرغم من «الامتعاض» الذي لا يخفيه العروي من «الحركات الإسلامية»(14).
وتمييز العروي بين «الغرب التاريخي» و«الغرب الاستعماري» لم يحل دون تقدير إدوارد سعيد لخطاب عبد الله العروي لما يتسم به هذا الخطاب الأخير من «تحليل» قل نظيره في الفكر العربي المعاصر الذي وجه إليه العروي نفسه «نقدا قويا». وليس من الغريب أن يشير إدوارد سعيد، في «نقد الاستشراق»، إلى «نقد» العروي لـ«استشراق» بعض المستشرقين، وخصوصا المستشرق الأمريكي (الألماني الأصل) فون غرنباوم (Gustave Von Grunebaum) (1909 ــ 1972)(15). غير أن المفكر المغربي لا ينظر إلى الاستشراق، وهنا مصدر اختلاف من نوع آخر مع إدوارد سعيد، «نظرة موحدة» طالما أنه يرى، وعلى الرغم من «النقد الصارم» الذي وجهه له (16)، أنه «أثر» في الثقافة العربية الحديثة(١٧). إجمالا يشير إدوارد سعيد، في أهم كتبه الإشكالية، إلى العروي؛ ومن هذه الناحية ينعته  بـ«المؤرخ والمنظر السياسي» في كتاب «الاستشراق»، وبـ«أفضل مؤرخ في شمال إفريقيا اليوم» في «الثقافة والإمبريالية»(١٨). والتاريخ ،عند العروي، وفي المنظور الذي لا يحيد عما يسميه بـ«صناعة المؤرخ»، هو غير «الخيال» و«المطلق» . وهو يتجاوز منطق «السرد» ليلتبس بـ«النقد» ذاته وبـ«نسق المفاهيم»، إضافة إلى أن عمل «المؤرخ» يتميز عن عمل «الفيلسوف» أو «رجل الدين». ودون التغافل عن ما يسميه العروي بـ«مادة تاريخ التاريخ» التي يقيس بها «مراحل تطور صناعة المؤرخ والتي لا تزال في نظرة مهملة في الجامعات المغربية…( ١٩). وكما أن «مفهوم التاريخ»، في نظره، قرين «التحديث»: «تحديث الفكر»، إضافة إلى أنه يتميز عن «ما فوق التاريخ» الذي هو ميدان عالم الإلهيات و«ما تحت التاريخ» الذي هو ميدان عالم الأنثروبولوجيا(٢٠). وفي هذا الصدد تبدو أهمية «التاريخانية» التي تعطي لـ«التاريخ» وزنه، موازاة مع الإقرار بـ«دور المثقف» في هذا المجال. وعلى أية حال فهذا موضوع آخر، وتعكسه مصنفات الرجل. وخلاصة القول، في هذه النقطة، إن المسألة لا يمكنها أن تنحصر في مجرد هذا النوع من الإحالة (إحالة إدوار سعيد)، وعلى أهميتها، على العروي… وخصوصا إذا ما شددنا على أن هذا الأخير يكمن في مرجعية إدوارد سعيد ذاتها إلى جانب أسماء (ماركسية) أخرى مثل غرامشي ولوكاش وفانون وإيميه سيزار وريموند وليامز وسي. ل. ر. جيمس وراناجيت جحا…( ٢١). هذا إذا ما لم نقل بأن عبد الله العروي يكمن في مرجعية «نظرية الخطاب ما بعد الكولونيالي» ذاتها وبمعزل عن النظر إليه في ضوء المقارنة مع إدوار سعيد كما تشير إلى ذلك بعض الدراسات المكرسة لموضوع الخطاب ما بعد الكولونيالي(٢٢).
وثمة ملحوظة تفرض ذاتها بخصوص كتاب «الإيديولوجيا العربية المعاصرة»، ولاسيما وأننا نسعى إلى أن ندرس «خطاب العروي»، هنا، في ضوء محور عام هو «المغرب وخطاب ما بعد الاستعمار». ومفاد هذه الملحوظة أن الكتاب كان سيكون مكرسا لـ«الفكر المغربي» أو بالأحرى لـ«الإيديولوجيا المغربية المعاصرة»، إلا أن صاحبه سرعان ما عدل عن الفكرة وعمل ــ بالتالي ــ على توسيع الإشكالية لتشمل الفكر العربي بشكل عام والمصري منه بشكل خاص. غير أن هذا التوسيع من إطار الإشكالية لا يفيد البتة أي نوع من «الاحتماء» أو «المراوغة» التي يمكن تلخيصها في «انتقاد» ما هو «قطري» انطلاقا مما هو «قومي». فالمغرب وارد، وبقوة، في «النقد الصارم» الذي يلوي بالكتاب ككل، ثم إن هذا النقد في شكل إشارات موجزة غير أنها واضحة المغزى. ويهمنا أن نعرض، هنا، لفكرة تبدو في غاية من الأهمية وتتصل بفهم/ توظيف «الفلكلور» في المغرب، وهي فكرة يمكن النظر إليها في ضوء «نظرية الخطاب ما بعد الكولونيالي» المنتظم في نطاق «النقد الثقافي». على أن الموضوع وحتى إن كان ذا صلة بـ«المغرب الثقافي» فإن العروي يعرض له في سياق أوسع هو سياق: «العرب والتعبير عن الذات». معنى ذلك أنه ينظر إلى الموضوع في ضوء معيار «التعبير» الذي يتطلب وقفة خاصة ذات صلة بـ«جبهة النقد الأدبي» في خطاب العروي المتعدد الجبهات، وللأسف لم يتم الالتفات إليها ضمن سيل القراءات التي اعتنت بـ«محاورة فكر العروي»(٢٣). وقد سعينا من جانبنا إلى معالجة الموضوع من خلال دراسة مطولة موسومة بـ«خطاب المؤرخ/ عبدالله العروي… ناقدا أدبيا»، وهي منشورة في مجلة «الكلمة» (الإلكترونية) (السنة الأولى، العدد ٤، أبريل 2007). غير أنه تجدر الإشارة إلى أنه سيكون من الصعب حشر «تحليلات» العروي ضمن «النقد الثقافي» الذي سلفت الإشارة إليه قبل قليل، خصوصا وأننا نقصد، هنا، إلى النقد الثقافي بمعناه «المنهجي» (وعلى افتراض أن هذا النقد يتقوم على منهج أم أنه خليط قراءات ومعارف ومناهج). والدليل على الصعوبة سالفة الذكر أن العروي يرفض فكرة «وحدة التعبير»، بل إنه يتصورها «فكرة خاطئة»(٢٤). ولا تمت هذه الفكرة بأية صلة للنقد الثقافي الذي يأخذ بيد جميع أشكال «التمثيل» (Représentation) (لكي لا نقول «التعبير») وبما في ذلك الأشكال التي نعدها «ساقطة» أو «هابطة»، لكن شريطة أن تكون ذات «انتشار» جماهيري. وفي السياق نفسه يرفض العروي مفهوم «الجغرافية الثقافية»، وهو مفهوم «قاعدي» في النقد الثقافي. يقول في «خواطر الصباح»: «… وإنما أسجل أن الجغرافية الثقافية، ربط ثقافة أو منظومة فكرية بمنطقة معينة عادة قديمة، متأصلة في الشرق وإنها استغلت ضده بعد أن فقد امتيازه»(٢٥). ومن الجلي أن يفضي رفض «الجغرافية الثقافية» إلى رفض «الفلكلور»، بل ورفض أشكال «تعبيرية» أخرى ذات صلة بهذا الأخير مثل الشعر والغناء والرقص… إلخ. هذا إذا ما لم نقل بأن الأمر يؤدي إلى نوع من الرفض لـ«الريف» أيضا، الريف بـ«ثقافته» وضمنها «الفلكلور» حتما؛ هذا إذا ما لم نقل بأن هذه «الثقافة» هي «الفكلور» ذاته.
ورفض العروي لـفكرة «وحدة التعبير» قرين نظرة «تراتبية»، مضمرة، لأشكال التعبير، مما يجعل شكلا معينا يكتسي أهمية قصوى بالنظر إلى أشكال أخرى. ومن ثم يمكن أن نفهم تشديده على المسرح والقصة، لكن بغير الأهمية البالغة التي يوليها للرواية. وكل ذلك في المنظور الذي لا يجعله يتوانى عن استبعاد «ذبابة» الفلكلور عن «جمهورية» هذه الأشكال. وكما يتصور أن الفلكلور يرتبط بنوع خاص من الغرب ينعته بـ«الغرب الدخيل»، ومعنى ذلك أنه عديم الصلة بـ«الثقافة الأصيلة». يقول موضحا هذه الفكرة: «إن هذا الفلكلور المسترجع، عكس ما يظنه الملاحظ غير المدقق، لا يمثل ثقافة أصيلة تواجه ثقافة دخيلة متولدة عن الهجمة الغربية، بل الفلكلور هو جزء لا يتجزأ من الثقافة الدخيلة. إنه لا يحيل على المجتمع القديم، وإنما على الجديد، إذ يشير، في عمقه، إلى مدى تبرجز المجتمع»(٢٦). إضافة إلى أن انتشار الفلكلور مرتبط بـ«الثقافة البورجوازية المستوردة» أو بـ«الطبقة المثقفة المنحدرة من البورجوازية الصغيرة» التي توجه «السياسة الثقافية» داخل «الدولة القومية» سالفة الذكر. ويشرح العروي أن هذه الطبقة «تود التخلص من المدلول الطبقي الغالب على الإنتاج الأدبي المكتوب، فتدافع عن واقعية المحتوى. لكنها تشعر في نفس الوقت، ولو بكيفية مبهمة، بسبب من ما رسب في الماركسية الوضعانية المبسطة التي تدين بها من النظرية الهيغلية حول التعبير الفني، أن المدلول الطبقي مرتبط بكيفية ما بالأشكال التعبيرية. وبما أن هذه الأشكال الخاصة بالأدب المكتوب، نثرا وشعرا، تعشش في أذهان الغرب، فلا مناص حينئذ، للتخلص فعلا من المدلول الطبقي، من بخس قيمة الأدب المكتوب وتضخيم قيمة كل ما يمت إلى الفلكلور بصلة على اعتبار أنه يحتوي على عبارات شعبية حية ومبتكرة»(٢٧).
غير أن السعي إلى ترسيخ الفلكلور في الفضاء الثقافي المغربي لا يعود إلى الطبقة سالفة الذكر فقط، وإنما يعود إلى بعض الكتاب الأجانب أيضا، وخصوصا من الذين أقاموا لفترات طويلة بالمغرب وفي مقدمهم الكاتب الأميريكي الشهير بول بولز(١٩١٠ ــ ١٩٩٩) الذي أقام بالمغرب لما يزيد عن ستين عاما. ونقد العروي لهذا الكاتِب، وعلى الرغم من خلفيته الماركسية الغالبة، التي كانت تفرضها المرحلة السابقة أيضا، مرحلة «الوعي الإيديولوجي»، يدنينا، بشكل من الأشكال، من «نظرية الخطاب ما بعد الكولونيالي»… حتى وإن كان محمد شكري (1935 ــ 203)، وفي حال تفرض نفسها أكثر، وفي الكِتاب الذي كرسه للكًاتب نفسه «بول بولز وعزلة طنجة» (1996)، أقرب، ومن ناحية «فعل القراءة» ذاته، إلى «تدمير النسق الكولونيالي»، ورغم «التباس» ما هو «ثقافي» (مقاوِم) بما هو «شخصي» (انتقامي) في «حديث» شكري(٢٨). بكلام أوجز: إن الاهتمام بـ«الفلكلور»، أو «الثقافة الشعبية»، وكما يحسم العروي، لا يفهم في معزل عن «الاحتلال الاستعماري»، إذ أن «العلماء الاستعماريين» هم الذين بدأوا البحث في اللهجات والفنون الشعبية والتقاليد المحلية والصناعات التقليدية… إلخ(٢٩). وفي سياق نقده لبول بولز يضيق العروي: «يستلزم مفهوم الفلكور وجود مركز وضاحية. فهذا بول باولز، الكاتب الأميريكي المستقر في مدينة طنجة، يطلب من أحد المغاربة الأميين أن يتحدث لساعات عديدة، ثم يسجل كلامه قبل أن يترجمه حرفيا وينشره ظنا منه أنه يعطي بعمله هذا صورة وفية صادقة عن الحياة كما يعيشها حقا المغاربة. لكن هل يدرك باولز فيما ينشر سوى هلوساته الدفينة؟ يظن أنه يكشف عند محدثه الزمن الراكد والوجود العاطل. كذلك عندما يسعى جاهدا إلى وصف حالة الصمت المطلق كما يجربه في قلب الصحراء، فإنه ينسى أن هذا الصمت لا «يسمعه» إلا من سكن من قبل في نيويورك أو لندن» هكذا إلى أن يصل إلى أن «صورة» بول باولز «تسطح المرء وترده قسرا إلى مستواه الفلكلوري»(٣٠). على أن «الصمت» الذي يسمعه بول بولز في الصحراء والذي يلفت انتباه العروي ألا يمكن أن نعترض عليه بـ«الجو القاتم الكئيب» الذي تحدث عنه «السارد» حين حط «إدريس» في باريس كما جاء في نص «أوراق»(٣١). ومن ثم ألا يكون هذا الجو قاتما وكئيبا إلا في نظر «الشرقي» وفي إطار من تلك «الإشكالية» (إشكالية الغرب والشرق) التي كانت لها «دلالة حدية» في خمسينيات القرن المنصرم؟
إجمالا يمكن رد رفض العروي للفلكلور إلى ارتباط هذا الأخير بـ«المحلية» أو «الخصوصية» التي لا تساير ذلك النوع من «الاسترسال التاريخي» الكفيل بضمان الانخراط في «العقل الكوني». إضافة إلى أن الفلكلور «مرحلة» قد لا تمت بصلة لـ«الاستدراك» أو «الثقافة العصرية»، بل إنه تكريس لـ«التخلف التاريخي» الذي أصر العروي على انتقاده بـ«صرامة» و بـ«دون تسامح أو تشف» . وفي ضوء مثل هذه الصرامة، وفي منأى عن «شقشقة الكلام» كما ينعتها العروي، يدعونا هذا الأخير إلى «التمييز» بين ما هو «فلكلوري» وما هو «تعبيري حقا»(٣٢). ولذلك فإن الفلكلور، وحسب تصوره، لا يجعلنا خارج «التعبير» فقط، وإنما ــ وفي موازاة أو قبل ذلك ــ خارج «التاريخ» أو «قارة التاريخ» إذا جازت عبارة لويس ألتوسير. أجل قد تكون للفلكور صلة بـ«التاريخ»، لكن بـ«ما تحت التاريخ» لا بـ«مفهوم التاريخ» كما سلفت الإشارة إلى ذلك قبل قليل؛ ذلك «المفهوم» الذي حرص العروي، وفي كتاب يحمل العنوان نفسه، وصادر العام 1992، على «تحديده».
غير أنه لا بأس من أن نختم، في هذه النقطة، بأن العروي لا يرفض الفلكلور بأكمله، وليس غريبا أن يستثني ذلك النوع الذي أدرك ــ وفي إطار من «المثقافة» ــ تلك العلاقة المخصوصة مع الغرب. «الغرب الانتقادي» الذي يستنجد به العروي لتجاوز معضلات الوعي العربي الحاضر كما قال المستشرق ماكسيم رودنسون في تقديم الترجمة العربية لـ«الإيديولوجية العربية المعاصرة»(٣٣). ومن ثم فإن تأثره بـ«المنهج الياباني»، وهو تأثر بارز في نص «أوراق» أيضا، لم يجعله يتغافل عن فلكلور اليابانيين الذين «قصدوا إلى سر الحضارة الغربية«(٣٤). يقول: «تساءل يوما ناقد ذكي: لماذا استطاع اليابانيون أن يوظفوا فولكلورهم لإبداع أعمال أدبية وسينمائية حظيت بشهرة عالمية في حين أن العرب عجزوا عن نفس الإنجاز رغم امتلاكهم تراثا غنيا متنوعا؟»(٣٥). وفي السياق نفسه يتصور «أن الفلكلور لا يقوم عند العرب اليوم بالمهمة التي يقوم بها مذهب الزنجوية عند الأفارقة السود…»( ٣٦). وهل يعود ذلك إلى ما كان العروي نفسه قد نعته، وفي موقع آخر، بـ«الصلة الواضحة» التي تصل «الدعوة الزنجية» بـ«السوريالية»؟(٣٧).
وثمة مظهر آخر يمكن التشديد عليه، وفي إطار من الإفادة من «نظرية الخطاب ما بعد الكولونيالي» دائما، لكن في دراسة خطاب العروي الروائي هذه المرة، هو مظهر الثقافة. والمؤكد أن الثقافة مفهوم «زئبقي» و«منفلت»، لكنها تظل، وفي ضوء المستندات النظرية لخطاب ما بعد الكولونيالية، فضاء لـ«المقاومة». ومن هذه الناحية تشكل الثقافة، في خطاب العروي مدخلا لدراسة «التعثر» الذي مس «الدولة القومية» بعد «الاستقلال»، وكما أنها تشكل مدخلا لـ«الحداثة» في مواجهة «التقليدانية». فالمشكلة تظل، في الأساس، وحسب العروي، «ثقافية»؛ ثم إن المثقف العربي، وعلى الرغم من ثقافته الغربية، تظل مشكلته «عربية». وهذا ما تعكسه تحليلات العروي نفسه، وبدءا من كتابه الصادم والإشكالي «الإيديولوجيا العربية المعاصرة» (1966) الذي هو تحليل صارم لـ«أداء المثقف» (العربي) من حيث العلاقة مع «الليبرالية»، وبالتالي لـ«الإخفاق» الذي يطاله من هذه الناحية. وحتى إن كان العروي يتصور أنه يتعامل مع «الإيديولوجيا» كـ«مادة بحثية» وليس كـ«مضمون» فإن تعامله معها يكشف، في الوقت ذاته، عن «مضمون» (متعقل) ينحاز إليه الدارس… مضمون يكمن في «التاريخانية» أو في «المثقف التاريخاني» الذي طرحه في كتابه «أزمة المثقفين العرب» (1970) ثم في نسخة هذا الكتاب العربية «العرب والفكر التاريخي» (1973). المثقف التاريخاني الذي يظهر كـ«رد» على «المثقف السلفي» و«المثقف الليبرالي الانتقائي» اللذين كانا وراء «الإخفاق التاريخي».
وفي جميع الأحوال ليس موضوعنا، هنا، هو دراسة خطاب العروي النقدي المعقد؛ فما يهمنا، فيما تبقى، هو أن ندرس خطابه الروائي القائم على «التخييل» الذي لا يفارق، وكما سنرى فيما بعد، «تمثلات المثقف» إذا جازت عبارة إدوار سعيد. وخطاب في حجم خطاب عبد الله العروي، ورغم «وحدته السياقية الكبرى»، يفرض علينا نوعا من «التمييز» بين «التحليل» و«الأدب» وسواء من حيث «المادة» التي تظل مختلفة بينهما أو من حيث «الحسم» الذي يطبع دراسة «المادة الفكرية» في مقابل ــ وبتعبير العروي نفسه ــ «ترك الأمور معلقة» في نطاق تتبع مسار أو تحركات الشخصية داخل فضاءاتها المحددة. هذا بالإضافة إلى أن العروي يكون في أعماله الفكرية (أو النقدية كما ينعتها) «متجردا غير منتم لبلد أو ثقافة أو عقيدة معينة»، عكس أعماله الإبداعية التي يتخلى فيها عن هذا «الحياد». وكل ذلك موازاة مع سعيه، في التعبير الأدبي، إلى «فك الغموض»؛ مما يقوده إلى «التحرر» من «التعقل» الذي يطبع كتاباته النقدية، رغم أن هذا «التعقل» يظل يلوي بـ«التقنية» الموظفة في النص الروائي. وفي هذا الصدد أمكننا أن نصل، ومن وجوه، بين الكتابة النقدية والكتابة الروائية، وكل ذلك من خلال التأثير الهيجلي. «هيغل الذي أدخل العقل في الفن مائة في المائة» كما يذكرنا العروي نفسه. ومن ثم فإن التقنية، تقنية العروي، تنطوي بدورها على «أفكار»؛ وهو الموضوع الذي عالجته الدراسات النقدية المنضوية في إطار ما يعرف بـ«الهيجلية الجديدة»، وقد سعينا إلى معالجة جانب من الإشكال في دراستنا المشار إليها من قبل «عبد الله العروي… ناقدا أدبيا». ويبقى أن نشير، الآن، إلى «التمييز» الذي يقيمه العروي بين «الموصوف» و«الموضوع» في سياق فهم «التجريب» الذي يتصوره «قدرا» بالنسبة للرواية المغربية، التجريب الذي هو قرين «البحث» عن «الموضوع» حتى لا يتحول إلى «لعب لغوي» مفصول عن مشكلات الناس والمجتمع والتاريخ، أي إلى «تخريب». وكل ذلك في سياق تشخيص «الإخفاق» الذي هو الوجه الآخر لـ«التخلف» الذي يحلله في أعماله النقدية والذي يراه «أفقا» مفروضا على المفكر العربي. ومن هنا فإن التجريب ليس عملية «عدمية»، طالما أنه قرين التشخيص سالف الذكر؛ التشخيص الذي لا يفارق بدوره مسألة «الاستلذاذ» التي يكررها العروي في أكثر من حوار من حواراته(38)، «الاستلذاذ» الذي يفارق «الإيديولوجيا» التي هي مدار «الكتابة النقدية».
وقد يحق لعبد الله العروي أن يشتكي من النقاد الذين يستخلصون، وبـ«طريقة تعسفية»، إن لن نقل «ميكانيكية» في أحيان، آراءه من كتبه النقدية. وفي هذا الصدد يقول: «لكل ناقد الحرية بالطبع. لكن عندما يأخذ ما اكتبه في «الإيديولوجيا العربية المعاصرة» ويطبقه على عملي، فهذا في نظري مجحف نسبيا، لأنني لو كنت أريد أن أعبر عن الأفكار بشكلين مختلفين لما كتبت القصة»(٣٩). وربما في هذا السياق أمكننا أن نستعيد قولة ريتشارد هوكارت الشهيرة التي يدعو فيها إلى أن «نثق بالقصة لا بالقاص». إلا أنه يمكن أن نرد شكوى العروي، هنا، إلى ثقل أو غلبة المفكر على المبدع في خطاب العروي. غير أن السؤال الذي يفرض ذاته: هل يمكن حقا للتمييز بين «التحليل» و«التخييل» أن يصمد (كثيرا) في خطاب العروي، وخصوصا إذا ما نظرنا إلى هذا الخطاب بوصفه «كلا موحدا»؟ وألا يمكن الحديث عن نوع من «الإضاءة والاستضاءة» أو «التأثر والتأثير» أو «التأثر المتبادل» بين «التحليل» و«التخييل» في خطاب العروي؟ ومن هذه الناحية تبدو رواية «أوراق»، ومقارنة مع باقي روايات العروي، أكثر «قابلية» لهذا النوع من «التأثر المتبادل» وإلا ما الذي جعل العروي نفسه يحيل عليها، أو بالأحرى «يستنجد» بها، وفي أكثر من مرة، في كتابه السالف الذكر؟(٤٠) ونقصد إلى كتابه «الإيديولوجيا العربية المعاصرة» في ترجمته اللاحقة التي أنجزها العروي نفسه العام ٥٩٩١ وبعد وفاة محمد عيتاني قد نقله إلى العربية العام 1970.
أجل كثيرا ما يشدد صاحب «اليتيم»، في النص الروائي، وفي نطاق البحث عن «الموضوع»، على «اللغة». وحتى إن كانت هذه اللغة تلتبس بـ«التجريب»، كما يفهمه العروي، فإنها تبدو، في النظر الأخير، مشدودة إلى «الفكر» ذاته. والعروي نفسه لا يخفي أن الرواية «جهد فكري»(٤١)، إضافة إلى أنه يلح على «شرط الثقافة الموسوعية» عند الروائيين (ونقاد الأدب أيضا). ولعل هذا الجهد ما جعله ينتقد، وباستمرار، نجيب محفوظ (١٩١١ ــ 2006)، بل ويتحدث عن «خيبته» تجاه هذا الروائي الكبير الذي يبدو أكثر ما قرأ له بين الروائيين العرب. وقد ظل مصرا على هذا الموقف منذ كتاب «الإيديولوجيا العربية المعاصرة» (1967) حتى اليوم، وعلى الرغم من «التبدلات» التي حصلت في عالم الكتابة عند صاحب «الثلاثية». ويمكن أن نسأل هنا: ألا يمكن استخلاص «مواقف فكرية» من نصوص نجيب محفوظ؟ ومن هذه الناحية ربما كان هناك «شرخ» بين هذه المواقف واللغة التي تستوعبها، وهو ما لا يقبل به العروي في نطاق تصوره لما ينعته بـ«العقدة التاريخية».
ويظل حضور العروي/ المفكر، في التخييل، أقوى من حضور العروي/ الأديب. ولعل هذا ما جعل نصوصه الروائية مصدر «صعوبة» متواصلة، بل وجعل البعض يتصور أن العروي ــ وطبعا بغير المعنى القدحي للعبارة ــ «روائيا من الدرجة الثانية»(٤٢). وفي هذا السياق يمكن أن نفهم تشديد ناقد/ روائي مغربي على أن العروي «ظهر على الناس أول مرة بعمل فكري»(٤٣) وعلى ما ينطوي عليه مثل هذا القول من تفضيل للعروي المفكر. وللمناسبة فنصوص هذا الأخير في «التخييل» مجال لمواصلة «الحفر» و«النبش» في أسباب «التخلف» وفي مظاهر «سوسيولوجيا المثقفين»؛ «التخلف» الذي يعادل ــ في التخييل ــ «الإخفاق»، و«سوسيولوجيا المثقفين» التي تعادل «تعاسة المثقف» أو «تجربة الفوات والضياع». وحين نبحث في هذه «القياسات» فإنه لا ينبغي أن نتغافل عن دائرة «الكتابة» التي يتراجع فيها «التشخيص غير الرحيم» ــ الذي يلازم التحليل ــ لفائدة نوع من «التفجير» الذي هو بدوره قرين نوع من «العطف» وخصوصا على شخصية إدريس ذات الحضور الكثيف في عالم العروي الروائي.
وفي السياق نفسه ثمة ملاحظة تفرض ذاتها، بقوة، بخصوص تجربة عبد الله العروي الروائية، وتكمن في تداخل أو تواشج رواياته وخصوصا من ناحية الاعتناء بالفضاء والشخصيات. وفي هذا الإطار يمكن التشديد على شخصية «إدريس» المحورية في نص «أوراق» (١٩٨٩)، موازاة مع حضورها المتفاوت في باقي نصوصه الروائية: «الغربة» (1972) و«اليتيم» (1978) و«الفريق» (1986). هذا إذا ما لم نقل بأنها تحضر حتى في مذكراته «خواطر الصباح»/ الجزء الثالث « حجرة في العنق» (2005). ويتصور العروي أنه لم يكن ينوي أن يتحقق هذا التداخل والتواشج في نصوصه الروائية، وأن يضع قراءه بالتالي أمام «رواية مطولة» كاشفة عن «تكامل» العديد من الوقائع والمواقف. ولعل في هذا التداخل ما يشي بنوع من «النسقية» التي تلوي بجميع هذه النصوص. غير أن ما سلف لا ينفي بعض الفروق بين هذه النصوص، وخصوصا من ناحية التجربة السردية التي تستوعب كل نص على حدة.
ولعل أول مرتكز في نظرية الخطاب ما بعد الكولونيالي، وعلى صعيد التصور الروائي، هو مسألة «المكان» الذي يعد «علة» وجود النص الروائي. والعروي بدوره يشدد على «المكون الطوبوغرافي» (المدن الكبرى بشكل خاص) موازاة مع «المكون الاجتماعي» أو «التاريخي» في نطاق تصوره للنص الروائي أو «الرواية الجامعة». وفي هذا الصدد تبدو مدن مغربية مثل الرباط ومراكش والدار البيضاء… وأخرى أوروبية وفي مقدمها باريس… إطارا لوقائع النصوص وتدافع مواقف الشخوص، لكن دون أن نتغافل عن مدينة «إدريس» الصغيرة «الصديقية» التي بنيت أصلا لمحاربة الأجنبي كما قال العروي نفسه(٤٤). واللافت للنظر، هنا، هيمنة حضور الغرب في روايات العروي. وقد حضر هذا الغرب في روايات مغربية أخرى بدءا من رواية «في الطفولة» لعبد المجيد بن جلون (1957) وانتهاء بـ«البعيدون» لبهاء الدين الطود (2001) مرورا بـ«المرأة والوردة» (٢٧٩١)… إلخ. وقد حضر الغرب في روايات عربية عديدة يصعب حصرها، وخصوصا في فترة الستينيات. وقد تراوح هذا الحضور، ومنذ بدايات التعرف الأولى على الغرب وحتى اليوم، وبدءا من رواية شكيب الجابري التأسيسية «نهج» (1937) وتوفيق الحكيم «عصفور من الشرق» (1038)، بين «الانبهار» و«الصدام» و«الشعور القومي» و«الرجولة والأنثى»… موازاة مع «معاداة الاستعمار» وثنائية «المستعمِر والمستعمَر» و «ما بعد الاستعمار»… إلخ. وفي هذا الصدد يمكن القول مع الأستاذ أحمد اليابوري، في سياق دراسته لرواية «الغربة» لعبد الله العروي نفسه، من «أن تيمة الغرب تكاد تكون مستهلكة في الرواية العربية، إلا أن كل نص روائي يتناول ذلك الغرب تحت ضغط أسئلة خاصة، يطرحها الواقع، خارج دائرة الأجوبة الجاهزة التي يقدمها تراث الماضي»(٤٥).
ورواية «أوراق» أكثر التصاقا بالغرب، وأقربها ــ وفي جانب كبير منها ــ من طرح مسألة «خطاب ما بعد الاستعمار». ومن هذه الناحية يمكن إدراجها في ذلك السياق الذي يصلها بـ«قنديل أم هاشم» (1944) و«موسم الهجرة إلى الشمال» (1967) ، ومرد ذلك إلى الحكاية/ الإطار التي تنتظم جميع هذه النصوص: أي حكاية ذلك «الطالب» الذي يذهب إلى عواصم الغرب (الرأسمالي بشكل خاص) من أجل «التحصيل العلمي»…. وبعد ذلك يعود إلى وطنه، لكن دون أن يسلم من «شقوق» تمس «هويته القومية». وعبد الله العروي يقدر هذبن النصين (وقبلهما نص «أديب» لطه حسين (1935) غير أنه لم يتأثر بهما قط، وهو ما يبدو جليا في نص «أوراق» وسواء من حيث طبيعة «حضور» الغرب أو من حيث «الشكل» الذي يستوعب «المضامين المعقولة». الشكل الذي يوليه العروي، وبفهم محدد، أهمية قصوى، والذي هو قرين ــ وإضافة إلى ما سلف ــ «تكثيف العقدة» (التاريخية) و«تشتيت الكلام» و»تقطيع المادة الموصوفة».
وفي الحق لم تكن رواية «موسم الهجرة إلى الشمال» في أساس ظهور «نظرية الخطاب ما بعد الكولونيالي» فقط، بل إنها مهدَّت لهذه «النظرية»(٤٥). وليس غريبا أن يشكل الطيب صالح، برائعته، «مدرسة» امتد تأثيرها إلى العديد من البلدان العربية. ومن الجلي أن يمتد هذا التأثير إلى المغرب على نحو ما يتجسد في رواية «البعيدون» التي سلفت الإشارة إليها قبل قليل، بل إن هذا النص يضعنا ــ وعلى مستوى «الأطروحة» الناظمة له ــ بإزاء نوع من «التناص» لرواية «موسم الهجرة إلى الشمال». وتتمحور رواية «البعيدون» حول شخصية تحمل هي الأخرى اسم «إدريس» التي سترحل بدورها إلى «الغرب» من أجل دراسة «الصحافة»، بل والعمل في إحدى المجلات «اللندنية» التي تعنى بـ«الاستشراق»، وبعد ذلك ستعود إلى موطنها الأصلي (المغرب) لتلقى المصير نفسه الذي لقيه «إدريس» العروي و«مصطفى سعيد» الطيب صالح.. أي مصير «الموت». هذا على الرغم من أن الكاتب حاول إعطاء «الموت» طابعا «محليا» (مأساويا) حيث جعل «المياه» تجرف البطل في مدينته الهامشية «القصر الكبير». وفي الحق فإن «إدريس»، في «البعيدون»، مات قبل أن يموت؛ أو بكلام آخر: لقد كان يحمل معه موته «المؤجل» منذ أن ولج «الغرب». إن دور «المثقف» الذي أراد إدريس أن يضطلع به سرعان ما جعله يصطدم بـ«الغرب» (المتصهين) حين سيصرخ العامل التقني بـ«المجلة»، وفي أثناء الحفل الذي أقامه ستيف الصحفي بـ«المجلة» نفسها، في وجه إدريس قائلا: «أنت إدريس… لتعلم أن كتابتك مقرفة، تبعث على الغثيان، تحاول تلميع صورة العربي من خلال ما تدعيه من حضارة الشرق. أنت دجال، متى كان للعرب وللشرق عموما حضارة حتى ينقلها عنهم الغرب؟»(٤٦).
واللافت للنظر، في النص، عدم تمحوره حول عواصم «الغرب الرأسمالي» التي استأثرت بالنصوص سالفة الذكر؛ ونقصد، هنا، إلى ما كان قد نعته فرنان بروديل بـ«العاصمة ــ العالم» على غرار نيويورك في الوقت الحاضر ومن قبل باريس ولندن. فثمة إسبانيا التي حط فيها إدريس وإن في مرحلة أولى، إسبانيا الستينيات التي لم تكن تختلف كثيرا عن «الجنوب» أو بالأحرى «الجنوب الفقير» كما ينعته المفكر الجزائري محمد أركون. ومن ثم فإن «أنْخِل» (الإسباني)، الذي رافق البطل إلى انجلترا بحثا عن «العمل»، «عاش بؤس أيامنا الأخيرة» كما قال عنه إدريس»(٤٧)… إضافة إلى أنهما كان يعملان معا في الفلاحة ومثل «البهائم»(٤٨)، وكل ذلك بدافع من أجل تعلم «اللغة الإنجليزية»(٤٩). إجمالا فبطل «البعيدون» ظل يفكر بـ«منطق» الشرقي الغازي بـ«قضيبه»، وهذا ما تأكد منذ إقامته في إسبانيا. لقد سقط في ما كان يرسمه «الاستشراق» الذي قطع على نفسه محاربته، إنه صورة لـ«الاستشراق المعكوس». يقول: «ليلي يصير نهارا لأشهر لا تحصى، وفراشي كأروقة مؤسسة الأمم المتحدة، تعبره لهجات وجنسيات مختلفة، أعاملها بالعدل والقسطاس، كأنها أسنان المشط، لا أفرق بين الطبقات، أكرم ابنة حارس العمارة مثلما أكرم ابنة ضابط سام في جيش فرانكو. فمتى كان الذئب يفرق بين الحمل والخروف؟»(٥٠). إنه مقطع جدير بأن يذكرنا بما كان يفعله مصطفى سعيد (الإفريقي الأسود المستعمَر) بنساء انجلترا انتقاما للسودانيين (2000) الذين سقطوا بسلاح كتشنر.
وقبل معالجة رواية «أوراق» هناك ملحوظة تبدو في غاية من الأهمية وتتصل باللغة ?545;العربية?547; التي آثر العروي أن يكتب بها سواء نص «أوراق» أو باقي نصوصه الروائية. ولعل ما يفرض هذه الملحوظة طبيعة الاستعمار (الفرنسي) الذي صمم، وفي الفضاء المغاربي (الجزائري بشكل خاص)، على محو هذه اللغة. وفي هذا السياق يمكن أن نستحضر إعلان الوزير الفرنسي شوتلن بأن العربية، في الجزائر ذاتها، أو «فرنسا الثالثة» كما كان يلقبها البعض، «لغة أجنبية» كما يذكرنا بذلك إدوار سعيد نفسه في كتابة «الثقافة والإمبريالية»(٥١)؛ بل إن البربر بدورهم، وفي نظر بعض الكتاب من المؤرخين،  ظلوا يحاربون اللغة العربية على مدار ثلاثة عشر قرنا. وعلى ذكر «البربر» ألمْ يقل الكاتب الجزائري كاتب ياسين (وللمناسبة فالعروي يفضل روايته «نجمة»): «نحن غير قادرين على تسمية بلدنا باسمها، «الجزائر» ليس الاسم الحقيقي لبلدنا، بل هو لفظ سياحي . ماذا تعني كلمة جزائر؟ أرأيتم بلدا يسمى «الجزر»؟ العرب هم من أطلق عليها هذا الاسم، أنا أفضل تسميتها أمازيغ، سوف تستعيد الجزائر ذات يوم اسمها الحقيقي»(52).
هذا بالإضافة إلى ما كان قد قاله فرنان بروديل من أن «فرنسا، هي اللغة الفرنسية»(53). أجل علينا ألا ننسى أن بريطانيا وفرنسا كانتا، في النصف الأول من القرن العشرين، دولتين استعماريتين تحتلان مساحات شاسعة من العالم، مما جعل العديد من أبناء المستعمَرات يجيدون لغتها، بل ويكتبون بها. وبما أن الاستعمار القديم قد تراجع وانكمش إلى داخل حدوده فإن اللغة تبدو وسيلة جديدة لـ«إعادة الانتشار الإمبريالي»… غير أن هذا النوع من الانتشار ــ عبر اللغة ــ «يعرّض» الثقافة الغربية إلى نوع من «الاحتلال المعاكس» من قبل الثقافات غير الغربية، ويؤدي ــ بالتالي ــ إلى «تهجين» اللغة وتطعيمها بمفردات وأفكار غريبة عليها ولاسيما من قبل الذين يستندون، وفي الكتابة، إلى ذلك النوع من «الهوية القومية العالمثالثية المتطرفة والعاطفية». وبهذا المعنى تؤدي عملية انتشار اللغة، خارج حدودها الجغرافية والثقافية، إلى «خلخلة» هذه اللغة و«تجويفها» من الداخل بحيث تتغير المفاهيم الكلية المركزية التي كانت الثقافة الغربية تسبغها على نفسها(54).
ومن هذه الناحية فإن العروي يمتلك فرنسية عالية، بل إنه استهل كتاباته (النقدية)، وعلى غرار العديد من أباء جيله، باللغة الفرنسية. ومن ثم كان بإمكانه أن يكتب بها، في مجال الرواية، وفي الحدود التي كانت ستفضي به إلى «الخلخلة» سالفة الذكر، خصوصا وأنه يتوفر على ثقافة عالية وعلى شعور حاد بـ«مسؤولية» ــ لا «موضة « ــ الفكر. ولا نظن أنه كان سيكون أقل شهرة، من أمين معلوف أو الطاهر بن جلون أو أهداف سويف أو غير هؤلاء ممن يكتبون باللغات الأجنبية، لو أنه كتب نصوصه الروائية باللغة الفرنسية. وليس من شك في أن «إقلاعه» عن الكتابة، في مجال الرواية، باللغة الفرنسية له ما يبرره، وإلا كان قد أدى به الأمر إلى السقوط في «الفرنكفونية» التي انتقدها بشدة منذ أول أعماله النقدية حيث كتب يقول: «إن ما يسمى بالأدب الفرانكفوني في شمال إفريقيا، باستثناء إنتاج كاتب ياسين المتميز، يتسم على العموم بطابع ظرفية عابرة ولا يستهوي القارئ إلا بصفته شهادة على وضعية في غاية الخصوصية، ذلك لأن أصحابه أنفسهم يعتبرونه فرعا محليا لثقافة أعم وأعلى منه، لها وحدها الحق في استحسانه أو استهجانه(٥٥). والظاهر أن «الخصوصية»، هنا، ترادف «الفلكلور» الذي يميز العروي بينه وبين «التعبير»/ «التاريخ» كما ما سلفت الإشارة إلى ذلك من قبل. على أن المسألة لا يمكنها أن ترد إلى مثل هذا الموقف من الفلكلور بمفرده، وإنما ترد، في نظر العروي نفسه، إلى طبيعة اللغة الفرنسية ذاتها وإمكاناتها «التعبيرية» على مستوى الكتابة الروائية. فاللغة الفرنسية تتسم بنوع من «المحدودية» التي لا تسعف، في تصوره، على «التعبير». ويشرح هذه المحدودية بالروايات (روايات إرنست همنغواي مثلا) التي تفقد ٠٥٪ من «الإيحاءات» حين تترجم من الانجليزية إلى الفرنسية(٥٦). فاللغة الفرنسية، في تصوره، «صالحة» لـ«التحليل العقلاني». ومن ثم فإن العروي لا يكتب باللغة العربية بدافع من الحرص على «الهوية القومية» لـ«الأدب المغربي»؛ هذا بالإضافة إلى اقتناعه بأن الكتابة باللغة الأخيرة، وخصوصا في المنظور الذي يقرنها بـ«مهاجمة الاستعمار»، غير كفيل بالحفاظ على الهوية سالفة الذكر. ولذلك فـ«الاستلذاذ» سالف الذكر، الاستلذاذ بـ«الإخفاق»، الذي هو مدار «التخييل الروائي»، لا يعثر عليه  العروي، وكما يجزم، إلا في اللغة العربية(٥٧) التي يعدها أثمن كنز يملكه العرب حاليا(٥٨). من الجلي، إذن، أنه لا يلخص «الموقف»، من اللغة الفرنسية، في «الانتشار الإمبريالي» بمفرده. وفي مقابل ذلك فإن انتقاده لطريقة تعليم «اللغة العربية»، واستمرارا لما سلف ذكره، وفي نص أوراق» ذاته، لا يمكن تلخيصه في «السرد ضد كولونيالي»… وإلا ما الذي جعله يبدو غير موافق على حصر «واجب» المعلم في «تعليم قواعد الدين» و«توعية النشء وتلقينه مبادئ الوطنية»(٥٩)؟ فـ«الهوية القومية»، عند العروي، وعلى صعيد اللغة ذاتها، قرينة نوع من التطلع إلى «المستوى العالمي»؛ وهو تطلع لا يمكنه التحقق في معزل عن اللغة، لكن من حيث هي وسيلة «عصرية» و«طيعة» للتعبير(٦٠). ومن هنا تتأكد أهمية اللغة على مستوى الإيمان بـ«العقل الكوني» وبالتالي «الانخراط الواعي في آفاق العصر».
وتتمحور رواية «أوراق» حول شخصية إدريس الذي فارق الحياة، لكن بعد وقائع «الغربة» و«اليتيم» و«الفريق». وإدريس، في نص «أوراق» دائما، مات دون أن يموت (وعلى ما في هذا القول من تناقض ظاهري)، طالما أنه خلف «مخلفات» هي في شكل أوراق سيسعى الكاتب من خلالها إلى «استخلاص» دلالات «الموت». غير أن ما تجدر الإشارة إليه هو أن الأوراق انتهت، في البداية، إلى شعيب صديق إدريس الذي سيسلمها إلى السارد الذي سيقبل، وبعد أخذ ورد، بـ«ترتيبها» وعيا، من هذا الأخير، بدور «الترتيب» الذي لا يقل خطورة عن «الكتابة». وعلى الرغم من «مركزية» إدريس، التي يشي بها عنوان «أوراق» الفرعي: «سيرة إدريس الذهنية»، فإن «نص إدريس» لا يمكن أن يفهم في معزل عن «نص السارد» القائم على «العطف» على إدريس جنبا إلى جنب «نص شعيب»: شعيب الذي كان قد عرف إدريس من قبل،والذي بدا «تقليديا» منذ رواية «الغربة». غير أن هذه النصوص لا تفهم إلا في ضوء نص المؤلِف الذي «يلتبس»، ومن وجوه، بإدريس ذاته، حتى وإن كان العروي يشير إلى عدم هذا الالتباس. ولعل هذا الالتباس ما جعل من«أوراق»، وعلى مستوى «التجنيس»، «كتابا نقديا»؛ غير أن المنحى «النقدي»، هنا، لا يخدش «دلالات» استقطار «السيرة الذهنية». ولا يتجسد «النقد»، في نص «أوراق»، من ناحية التبويب والتقطيع والهوامش والتأريخ والتنقيط فقط، وإنما من ناحية المضامين أو ــ بتعبير العروي الأثير ــ «الموضوع» الذي يتكشف عنه الشكل ذاته. الموضوع الذي هو قرين الجدالات والتعليقات والتلاخيص والتفصيلات والعروض والإضافات… موازاة مع أجناس فرعية متخللة مثل الرسائل واليوميات وأدب الرحلة والمذكرات والبورتريهات، وهي أجناس جديرة بإثراء مفهوم «السيرة» الناظمة للرواية. إضافة إلى انبناء السرد على التخييل في تقاطعه مع التاريخ والسياسة والاقتصاد… موازاة مع ما يتخلل هذا السرد من عرض وتعليق، وشرح وتفسير، ومراقبة وتأويل، وتحقيق وتوثيق… إلخ. ولعل ما سلف كذلك جدير بأن يجعلنا أمام «رواية جامعة» قوامها «تداخل» الخطابات والأشكال والصيغ. والمؤكد أن مثل هذه التداخل ما جعل الرواية تتميز عن رواية «الغربة» و«اليتيم» اللتين حفلتا بدورهما بإدريس. وخلاصة القول، في هذه النقطة، ورغم الالتباس سالف الذكر، فإن «أوراق»، وحتى إن كان صاحبها مفكرا ومؤرخا، تندرج ضمن جنس الرواية. وهي لا تخلو من تميُز مقارنة مع سرود كتبها مفكرون يروُون فيها حياتهم مثل «أوراق العمر» للويس عوض (1989) و«حصاد السنين» لزكي نجيب محمود (١٩٩١) و«صور من الماضي» لهشام شرابي (1993) و«حفريات في الذاكرة» لمحمد عابد الجابري (1996) و«غربة الراعي» لإحسان عباس (1996) و«رحلتي الفكرية.. في البذور والجذور والثمار» لعبد الوهاب المسيري (2001)… إلخ. ففي حال «أوراق» العروي ثمة نوع من السعي إلى «الالتباس» بـ«التخييل» وعدم التقوقع في «الذاكرة» بمفردها.
وتنقسم «أواق» إلى ثلاثة أقسام تعكس ثلاث مراحل في مسار الرحلة الذهنية لإدريس، وهي: مرحلة ما قبل الذهاب إلى باريس، ومرحلة التحصيل الدراسي بباريس، ومرحلة العودة إلى الوطن. غير أن هذا التمييز لا يلغي، وعلى أكثر من مستوى من مستويات التفكير، التداخل بين هذه المراحل بالنظر إلى دائرة «الثقافة» التي يتحرك فيها إدريس والتي تبدو بمثابة «وطن مواز» بالنسبة له. ويتم إخبارنا، في نص الاستهلال، بأن إدريس عاش عشرين سنة في الاستعمار (1963 ــ 1956) وعشرين سنة في الاستقلال (1956 ــ 1976)؛ غير أن الوقائع والمواقف، وفي أغلبها الأعم، ذات صلة بفترة الاستعمار كما سنلاحظ بعد حين. وكما يتم إخبارنا، في مستهل الفصل الأول، بـ«يتم» إدريس من أمه؛ غير أن هذه الأم «نذرت وهو [أي إدريس] في بطنها أن لا تدخله مدارس النصارى، وأن توقفه على شيوخ فاس ومراكش. لكنها ماتت وهو صغير فوجه إلى غير ما أرادت. سافر إلى بر العدو ولسنين عديدة حتى ثقف رطانتهم وصناعتهم. خالط الكبراء والنبهاء منهم دون أن يتخلى عن عقيدة وعادات قومه»(61). واللغة كما قال ماركس «وسيلة من وسائل المخالطة» داخل المجتمع؛ غير أن هذه المخالطة، وخصوصا في «الغرب»، ومع «كبراء» هذا الأخير و«نبهائه»، لا يمكنها أن تتحقق في معزل عن «الثقافة الموسوعية» و«تمثلات المثقف». ذلك هو «الغرب» الذي لا يمكن الفكاك منه، الغرب الذي هو «قبالتي» كما وصفه أحمد المديني في دراسته لـ«غربة» العروي(62).
وتجدر الإشارة إلى أن إدريس لم يرحل إلى باريس إلا بعد أن اتضحت ملامح تكوينه المعرفي، حيث كان قد اطلع على كبار فلاسفته أمثال سارتر ونيتشه وديكارت وكارل ماكس… موازاة مع «حسه الوطني والقومي» الذي كان قد اتضح في أثناء مناقشاته مع أبيه في الفصل الثالث «الوطن» الذي كان يوازي تهيؤ إدريس للسفر إلى باريس. ومعنى ذلك أنه سيرحل بنوع من «النضج الفكري» إلى «الخارج»، ذلك النضج الذي لا يبرز عند الكثيرين. غير أن هذا «النضج الفكري» كان يقابله، وعلى صعيد «المسلكيات الشخصية»، «خلل عاطفي» يبدو جليا على مدار تدافع وقائع الرواية ككل، وخصوصا في باريس، أو «عاصمة الوجدان» كما نعتها في «خواطر الصباح»(63)، التي تحول فيها إلى «متصوف» بدلا من «طائر» إذا جاز الوصف الذي كان جان بول سارتر قد ألصقه بالكاتب المغربي الراحل محمد خير الدين (1941 ــ 1995) الذي أقام لفترة في باريس/ «قلعة الحرية».
وتعكس «أوراق» ذلك «الطالب» المتميز والمشدود، في المجالس وعبر المذكرات واليوميات، إلى مناقشة قضايا الاستعمار والهوية والتقدم والتأخر… وبالاعتماد على منظور قوامه سند «النقد» و«نقد النقد» وشرط «حرية التفكير». إنها تعكس نموذج «الطالب الوطني» لا «الطالب البائس»؛ وتلك هي حال إدوار سعيد أيضا. ويهما أن نشدد، هنا، على أن إدريس لم يحصر كل شيء في «فوبيا الاستعمار» أو «ثنائية المستعمِر والمستعمَر» سالفة الذكر، أو لنقل بكلام آخر: إنه كان ينتقد هذا الأخير مقدار ما كان ينتقد، وبلا هوادة، مجتمعه التقليدي. إجمالا إن العروي لا ينظر إلى الاستعمار «نظرة موحدة»، طالما أن هذا الأخير ينطوي على بعض «الإيجابيات» لكن بغير المعنى الذي راح يروج له «اليمين» الفرنسي في الفترة الأخيرة في سياق ارتفاع الدعاوى التي تطالب فرنسا بـ«الاعتذار» عن «الاستعمار» في «المغرب الكبير». ويفترض العروي، في «الإيديولوجيا العربية المعاصرة»، أن «العهد الحديث» لم يبدأ في العالم العربي إلا مع «الاحتلال الاستعماري»؛ ومعنى ذلك أن الاستعمار كان وراء «القطيعة» بين «القرون الوسطى» و«الأزمنة الحديثة» في التاريخ العربي كما جاء في نص الترجمة العربية(64). والفكرة ذاتها يصوغها، في «أوراق»، فـ«تحت الحكم الاستعماري تظهر طبقات اجتماعية جديدة ومدن كبيرة ويتم تنظيم قضاء مستقل وربط الأسواق المحلية بالأسواق العالمية وتحطيم التنظيمات التقليدية المحافظة وتحرير قوى جديدة?545;…?547;». وفيما يتعلق بالمغرب يقول: «إذا لو بقي المغرب مستقلا بسبب التنافس بين الدول الأوروبية أما كان يكون وضعه اليوم مثل اليمن أو التبت أو السيام؟». غير أن الاستعمار المباشر تترتب عنه مخلفات عديدة تتجاوز الاستغلال المادي المباشر، إذ «يجلب إلى البلاد جالية أجنبية لا تلبث أن تطالب بحكم ذاتي ثم بمقاسمة السيادة، ويدخل نظاما علمانيا منافيا لأعراف وتقاليد الأغلبية الأصيلة…»(65).
وعلى مستوى آخر، وفي نطاق مناقشة «مفكري الاستعمار»، يشاطر إدريس التصور الذي يتصور «أن الاستعمار الصريح أفضل بكثير من المقنع». موازاة مع أن «الاستعمار عملية طويلة»، طالما أنه لا يبدأ بمجرد حدث أو سنة(٦٦). وعلى الرغم من «مكاسب» الاستعمار ــ التي سلفت الإشارة إلى بعضها ــ فقد ظل إدريس يحلم بـ«مغرب حر ومستقل»، لكن شريطة التفكير العميق في «مضامين الاستقلال» الذي هو «بداية محنة كبرى»(67). والظاهر أن إدريس كان يفكر في «المشروع المجتمعي التحديثي» الذي يضمن للمجتمع تسيير نفسه وبالتالي يحُول دون عودة الاستعمار من جديد. وفي هذا الإطار يمكن أن نفهم النقد الصارم والواضح الذي وجهه لـ«حزب الاستقلال» الذي كان له امتداد كبير في «الشارع» المغربي في تلك الفترة، وينتقد الحزب لأنه لخص جميع الأشياء في «الكفاح السياسي» حيث كان يتصور أن «الكفاح السياسي كاف» بمفرده. وهنا يكمن الفرق بين «الحركة الوطنية التاريخية» و«الحركة الوطنية التكتيكية»(68) كما قال العروي نفسه في موضع آخر. وهي الحركة نفسها التي سيخصها العروي نفسه، وبعد الاستقلال، بكتاب سيستند فيه إلى منظور نقدي لا سياسي إصلاحي.
وفي السياق نفسه تقول «أوراق»: «لنفرض أن الفرنسيين طردوا من البلاد هل الشعب المغربي الفقير الجاهل الممزق قادر على تسيير شؤونه؟ هذا السؤال لا يطرحه أبدا مسيرو الحزب» وكما أن «الحزب حركة تتساكن فيها جماعات غير متجانسة [...] لا تفكر أبدا في تحليل المجتمع ورصد تطوراته»(69). وكما ينتقد الحزب من ناحية «التمثيلية السياسية» حيث يقول: « والحزب أيضا ارتكب خطأ موضوعيا ما كان في وسعه أن يتحاشاه. ظن أنه ينطق بلسان الشعب في حين أنه كان ينطق بلسان الأقلية المتقدمة (أكثر من اللازم) على الأغلبية»(70). وينتقده من ناحية «التكتيك» أيضا، إذ لم يتحالف مع «الجميع» وبما في ذلك «الشيوعيين». ويضيف أن الحزب، بإهماله لـ«البادية»، يكون قد سار في خط السياسة الفرنسية؛ لأن «كل مصائب المغرب راجعة إلى الفجوة بين إيمان المدينة وجهالة البادية»(71). وفي هذا الصدد يمكن فهم الرصاصة التي أطلقت على الزعيم علال الفاسي، بعد الاستقلال، وعلى وجه التحديد في الرابع والعشرين من شهر سبتمبر 1956 في قبيلة آت يوسي عند مروره بالسيارة بين صفرو وبولمان، ولا يفوت العروي أن يشير إلى الفكرة ذاتها في كتابه «خواطر الصباح»(72). وهي إشارة قوية ودالة على سوء تقدير العلاقة بين المدينة والقرية. وخلاصة القول، في نطاق رصد «الأخطاء»، إن إدريس لا ينتقد الحزب من ناحية «المبادئ» (الصالحة في نظره)، وإنما ينتقده من ناحية «الخطة» (الفاسدة). فهو لم يكن يتحرك خارج دائرة «الوطنية»؛ غير أن الوطنية التي مال إليها كانت، حسب السارد، وبسبب من فهمه «الثقافوي» لا «السياسوي» للسياسة، «عالية التجريد بالغة التطرف»(73). إضافة إلى أنه كان على وعي بما نعته المفكر الجزائري مالك بن نبي بـ«المرحلة الحماسية»(74) التي كانت تسابق «النزعة المعادية للاستعمار».
وبالنظر إلى ما لازم حزب الاستقلال، والحركة الوطنية ككل، من غلبة للمنظور الذي يقر بـأولوية الكفاح» والذي ــ في الوقت ذاته ــ يستعجل «الاستقلال»، كان من الجلي أن يتلقف إدريس، وبإعجاب ممزوج بالنقد، كتاب الزعيم علال الفاسي «النقد الذاتي» الذي ظهر أول مرة في القاهرة العام 1952، أي في تاريخ «فاصل» من تاريخ الحركة الوطنية بالمغرب أو «الحركات الاستقلالية في المغرب العربي» أخذا بأحد عناوين كتب علال الفاسي السابقة. وتتجسد أهمية الكتاب في كون أن صاحبه تحرر من «النظرة الحزبية الضيقة» التي كانت تفرضها «المرحلة الحماسية» سالفة الذكر. وليس من الغريب أن ينبه علال الفاسي نفسه، وفي ختام نص المقدمة، إلى أن ما يقدمه، في «النقد الذاتي»، يستجيب لصفته «الشخصية» وليس لصفته «الحزبية» («زعيم» حزب الاستقلال)؛ غير أن هذا «التمييز» لا يحول دون الحديث عن نوع من «تأثيرات» الحزب التي تتسرب في «النص التحتي» لـ«النقد الذاتي». ومن ثم فإنه صاغ، وفي نطاق «رؤية وطنية» رحبة، أفكارا عديدة تشمل مجالات عديدة للمجتمع وفي مقدمها مجال الفكر ذاته الذي كرس له القسم الأول من الكتاب، الفكر القائم على الحرية والنقد والمسؤولية والتوجيه… إلخ. هذا بالإضافة إلى فكرة «العلمانية» التي تثير انتباه إدريس في كتاب/ فكر علال الفاسي، خصوصا وأنها فكرة «ملتبسة» وتثير «الشعور»… ومناقشة علال لها، وبالاستناد إلى «الخلفية الدينية المستنيرة»، تندرج في صميم «استشراف آفاق المستقبل». و«بتأليفه النقد الذاتي ودع علال جيلا من الوطنيين ورحب بجيل آخر وبذلك ضمن لنفسه مقعدا بين الشباب»(75). وكما قال الناقد والكاتب عبد القادر الشاوي في كتابه «حزب الاستقلال»:  «…ولولا وجود (النقد الذاتي) كمشروع طموح، لصار من الصعب تماما الحكم على نشاطه في هذه الفترة بصورة إيجابية. فالحماس الجماهيري وأعمال المقاومة المسلحة، زيادة على انتشار مفهومات الوطنية عن النضال والاستعمار… إلخ، كانت تفعل في واقع الصراع في استقلال كبير عن الحزب»(76). إجمالا إن علال الفاسي يتصور، وفي الكتاب ذاته، أن «المغربي»، ظل، وعبر التاريخ، رافضا لأي «سلطة خارجية»، قد تسقطه في أي نوع من «التبعية»، وبما في ذلك «السلطة الروحية» كما تجسد من خلال مشيخة (المغاربة) للزوايا والطرق في المغرب(٧٧). غير أن تاريخ صدور الكتاب (1952)، وتأثير المرحلة ذاتها، وبسبب من محنة الاستعمار، لم يجعل إدريس يتوانى عن النبش في أسباب «الصمت» الذي طبع «أطروحة» الكتاب من ناحية «علاقة الحزب بالمقاومة المسلحة». وللإشارة فقد انطلقت هذه المقاومة (الحضرية) المسلحة من خارج الحزب، ثم إن هذا الأخير لم يتمكن من «السيطرة» عليها إلا في فترات لاحقة.
وفي مقابل «الفكر الوطني» كان إدريس يناقش «الفكر الاستعماري» أيضا. وأول ما يستوقفنا، هنا، نقده لرواية الكاتب المغربي إدريس الشرايبي (1926 ــ 2007) «الماضي البسيط»(Le passe simple) (1954) التي صفى فيها صاحبها حسابه مع الأسرة والمجتمع، بل وختمها قائلا: «أنا متجه إلى باريس بالذات» (78). وقد استغلتها الإدارة الفرنسية لتبرير سياستها الاستعمارية. ويتصور صاحب الرواية، وعلى حد تعبير السارد، «أن الوطنية حركة تمثل مطامع ومصالح الطبقة البورجوازية المغربية، الطفيلية المنحلة أخلاقا والمتخلفة فكريا، وأن الملك محمد بن يوسف، عندما تحالف معها، فقد حب وولاء الغالبية العظمى من الشعب في البوادي والقرى» ويعلق السارد «أن المؤلف كان ضحية حملة دعائية ذكية، ولكن الطلبة المغاربة في باريس، خاصة المتحزبين، لم يلتفتوا إلى هذا الجانب بل عبروا عن سخطهم بشتى الوسائل وألقوا كامل المسؤولية إلى كتف الكاتب…»(79). غير أن إقدام الكاتب نفسه، وبعد عودة الملك محمد الخامس من المنفى، على نشر مقال يسير في الاتجاه نفسه أكد محتوى الرواية ومدى إساءتها لـ«مقدسات» البلاد. وقد كانت لكتابته هذه، وعلاوة على النقد العنيف الذي قوبلت به في لحظتها، تداعيات امتدت لسنوات في صفوف «الإنتلجينسيا المغربية» إلى أن التفتت إليه مجلة «جيل لاحق» أو « جيل ما بعد الاستقلال مباشرة»، ونقصد إلى مجلة «أنفاس» (Souffles) التي ستكرس له في عددها الخامس من عام 1967 ملفا تحت عنوان «إدريس الشرايبي ونحن». وهذا بعد أن كان أحد الكتاب المغاربة البارزين (بالفرنسية) وهو عبد الكبير الخطيبي قد أفرد له، وقبل عام واحد فقط، وفي المجلة ذاتها (العدد ٣)، مقالا صغيرا «دافع» فيه عنه، لكن دون «التغافل عن «الموقف» سالف الذكر الذي نعته بـ«غير الواقعي»(80). إجمالا فنص «الماضي البسيط» لا يمكن تلخيصه في هذا «الموقف»، لأنه تضمن «تمردا» على العادات الأسرية والتقاليد المجتمعية؛ مما يجعله نصا مندرجا في نطاق ما نعته إدريس «أوراق» بـ«الفكر الفوضوي» جنبا إلى جنب إدريس «الماضي البسيط» الذي ألح بدوره على: «إن هذا البلد لفي حاجة إلى فوضويين»(81).
إلا أن فكرة «القابلية للاستعمار» (La colonisabilité) كان المفكر الجزائري مالك بن نبي (1905 ــ 1973) قد أثارها منذ كتاباته الأولى. وفي تصور هذا الأخير: لقد طرح المجتمع الإسلامي مشكلة «الاستعمار»، وفي مقابل ذلك أهمل مشكلة «القابلية للاستعمار»(82). غير أن فكرته لم تكن «مغرضة» مقارنة مع رواية «الماضي البسيط». ولا يخفى أن كتابات هذا المفكر اتسمت بنوع من «التحليل» المغاير والمخالف لما كان سائدا في الفكر العربي، خصوصا وأنه ركز على «مشكلات الأفكار» في العالم الإسلامي… الأفكار التي تتحول إلى «قوة مادية» إذا جازت عبارة كارل ماركس. وكل ذلك في المنظور الذي لم يجعله يلخص الأشياء في معاداة الاستعمار وتربية الأجيال على الحقد على هذا الأخير، بل ولا حتى في مفاهيم الاستشراق التي كانت تؤطر «الانقسام» و«التضاد» بين «لشرق» والغرب»(83)… ولا في أن نساير الاستعمار حين يعد سبب «تأخرنا هو الإسلام» فنرد عليه بـ«أن السبب هو الاستعمار ذاته»(84). فالمشكل، في تصوره، يتجاوز ذلك إلى «الثقافة» ككل، الثقافة التي هي شرط «الحضارة» و«الإنسان». إجمالا لا تعزب عن بال إدريس أفكار مالك بن نبي، بل إنه يناقش بعضها في «أوراق» ولاسيما من ناحية «المرجعية» وطبيعة «التحليل» الذي لا يبدو موافقا عليه. غير أنه يستهل مناقشته بفكرة «القابلية للاستعمار» التي يرفضها من الأساس، يقول: «نشرت دار لوسوي، ذات الاتجاه المسيحي التقدمي، كتابا بعنوان دعوة الإسلام لمهندس جزائري، هو مالك بنابي، ناقم على اتجاه الأحزاب الوطنية. صادف صدور الكتاب اندلاع الثورة، فاستغلته الدعاية الاستعمارية كما استغلت من قبل قصة إدريس الشرايبي. لهذا السبب عارض إدريس أطروحته، خاصة تلك التي تقول إن البلاد الإسلامية استعمرت لأنها كانت قابلة للاستعمار، كما لو كان المسؤول عن السرقة ليس السارق بل صاحب الدار الذي سها ولم يقفل الباب»(85). وقد كان الوضع في الجزائر يفرض مثل هذا النوع من «النقد»، ويمكن أن نرد ذلك إلى ما كان يعرف بـ«تصلب» جبهة التحرير الوطنية. أجل لم يكن ثمة أي نوع من «الشك» حول «الاستقلال» باعتباره «شرطا مسبقا» على أي تفاوض، غير أن ذلك لم يجعل البعض يخفي تساؤله حول ما إذا كان لهذه الجبهة من «برنامج». فـ«الاستقلال لا يختصر بعلم يُرَفْرَف» كما سيقول صاحب كتاب «تقليد وثورة» (١٩٩١) رضا مالك(86) رئيس الحكومة الجزائرية (1992 ــ 1994)، أي في أحلك الفترات التي تلت انتفاضة خريف 1988.
ويمكن أن نختم بأن نص «أوراق» ذو «خلفية ثقافية» تبدو ماسكة بصيغ وأشكال وخطابات النص. ثم إن «الثورة»، التي ظل إدريس يحلم بها، وقف على «المثقفين» لا «عموم الناس» أو «الجماهير»؛ وعلى الرغم من أن عدد هؤلاء «قليل» (الأقلية المثقفة) فهم «يستطيعون أن يؤثروا في عقول الناس»، و«لكنهم خيبوا الآمال المعقودة عليهم»(87). ويشدد إدريس على دور هذه الأقلية،لأنها الأكثر قابلية لـ«الانفتاح» على العالم الخارجي كما يمكن أن يستخلص من دراسات العروي النقدية من ناحية موازية. ثم إ ن إدريس بدوره يعكس «تمثلات المثقف»، المثقف التاريخاني في استناده إلى مرجعية «الحداثة» أو «الفكر الحداثي ــ التاريخي». الحداثة التي لا تفارق «السياسة»، لكن بغير المعنى «المادي» أو «الإجرائي» لهذه الأخيرة. أجل إن إدريس لم ينخرط في أي حزب أو حركة، لقد احتفظ لنفسه بـ«حرية التفكير». غير أن هذه الاستقلالية لم تمنعه من أن يكون في صميم السياسة، ولاسيما من ناحية المفهوم ــ المفتاح: «الالتزام»، لكن بغير معناه المتصلب والشرس.
أجل أحس إدريس بـ«الخيبة» بعد استقلال المغرب، وبـ«الزمن المتثاقل» إذا جاز المفهوم الذي يوظفه العروي في «العرب والفكر التاريخي»(٨٨). غير أنه لم يصطدم، وبحدة، بالوضع الاجتماعي القائم على نحو ما حصل لـ«إسماعيل» بطل «قنديل أم هاشم» حين لفت انتباهه، فور نزوله من الباخرة في الإسكندرية، «أول قارب يظهر، فيه شيخ قد وخط الشيب لحيته، مقوس الظهر، أقعى كالقرد في مقدم قاربه يصطاد»(89)؛ ولا ما حصل لطه حسين، في نص «المعذبون في الأرض»، وكما يذكرنا بذلك العروي نفسه، في «الإيديولوجيا العربية المعاصرة»، حين عاد (أي طه حسين) إلى مصر في أعقاب عطلة صيفية فإذا به يصطدم بنبأ «الكوليرا» الذي ألم بمصر(90).  وهل معنى ذلك أن إدريس «عدو نفسه»؟ قد يكون ذلك بشكل من الأشكال. على أنه ثمة «انقطاع» سيحصل، وبعد عودته من باريس، على مستوى «الأسئلة» التي كان هذا الأخير يطرحها من قبل و«باستمرار وبدون عياء» إذا جاز توظيف عبارة العروي(91). وكل ذلك في المنظور الذي سيفضي به إلى تلك «العزلة» التي ستحوله بالتالي إلى جنوب المغرب، البعيد. ولم تكن هذه العزلة من تلقاء نفسه، ولا يمكن فهمها في معزل عن بنيات المجتمع التي كانت تستوعبه. ومن هذه الناحية ألا يمكن النظر إلى عزلته بوصفها «عزلة المثقف النقدي»؟ «المثقف» الذي ظلت «أطيافه» تلازم إدريس حتى في مجال العاطفة. وأليس «موت» إدريس، الذي تختتم به أحداث الرواية، هو الوجه الآخر لـ«أزمة» هذا المثقف ذات «الوجوه المتعددة»؟ وألم تتعدد أسباب «موت» إدريس؟ وألم يتم بسط هذه الأسباب في نص »التأبين» لكن دون ترجيح أحدها؟ وكما سلفت الإشارة فـ«موته» ليس «موتا مأساويا»، إنه بمثابة «قتل سردي» أو «طلاق» بين السارد وإدريس؛ ذلك الطلاق الذي دفع السارد إلى أن يترك، في الأخير، في نص «التأبين» سالف الذكر،  لشعيب حرية «التعليق» على «الحدث». على أن إدريس لا يمكن أن يختزل في السارد بمفرده الذي أفضى به إلى تلك النتيجة التي لا تبدو صادمة بالنظر إلى الوقائع التي سبقتها، ثم إنه وحتى إن كان إدريس قد «ذهب بعيدا… « فهو يعكس «جيلا» بأكمله: جيل الاستعمار، والوطنية، والثقافة المزدوجة، وهيجل وماركس، ومطلب الحداثة… إلخ. ومن ثم ألا يحق لنا أن نقول بأنه يلتبس بالمغرب ذاته خصوصا وأنه ظل يحضر في مستويات عديدة للمجتمع رغم مظهر العزلة الذي غلب عليه، أكثر، في الأخير. ومن هنا ألا يمكن القول بأن إدريس هو «المغرب» الساعي إلى مقاومة «اليأس التاريخي» من أجل الاندراج في «الاسترسال التاريخي»؟
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يحيى بن الوليد
ناقد وكاتب من المغرب
فلسفة الحداثة عند المفكر عبد الله العروي
عبد الرحمان بووشمة 
الحوار المتمدن-العدد: 2627 - 2009 / 4 / 25 - 09:37 
المحور: الفلسفة ,علم النفس , وعلم الاجتماع 
يعتبر سؤال "الحداثة" عند الأستاذ عبد الله العروي من ألغز الأسئلة، فهو من جهة سؤال يستوعب كُلَّ كُتُب سلسلة المفاهيم بحيث يقول العروي:"إن ما كتب إلى الآن يمثل فصولا من مؤلف واحد حول مفهوم الحداثة "(1) ويضيف "إن كل ما كتبه يندرج تحت مفهوم مهيمن على الكل هو بالطبع مفهوم الحداثة"(2) وهو ما يبين أن مفهوم "الحداثة" يستغرق كل مؤلفات العروي بأكملها، بل إنه يصرح أن "منطق الحداثة" هو الذي دفعه إلى الشروع في كتابة سلسلة المفاهيم(3) إلا أن "الحداثة"- في نظر عبد الله العروي- واقع تاريخي ومبادئ تتشكل فيما بينها لتنتج مفهوم الحداثة.
أما من حيث هي واقع تاريخي، فيلخصها العروي- مع المؤرخين- في عدة مياسم يذكرها كالتالي: 
* ثورة إقتصادية. 
* إحياء للتراث القديم في الفلسفة والقانون.
* إصلاح ديني ووجه للكنيسة، وإحتكارها التأويل المقدس.
* ثورة سياسية موجهة ضد الفيودالية والكنيسة. 
* ثورة فكرية تعتمد على"العقل". 
من هذا التطور التاريخي الذي وقع في "الغرب" يستلهم عبد الله العروي سؤال "الحداثة"، ويجمله في المفاهيم التالية: "الفردانية"، "العقلانية"، "الحرية"، "الديمقراطية"، "العلمية"، أو "العلمانية"، بمعنى "العلم الحديث"(4) ولقد سبق للأستاذ العروي أن لخص سؤال "الحداثة" – من حيث هي ثقافة الطبقة الوسطى الأوروبية – في المفاهيم التالية: مفهوم "الطبيعة"، مفهوم "الفرد"، مفهوم "الحرية"، مفهوم "السعادة"، مفهوم "العقل"... وذلك في تعبير بديع، بحيث قال:" تنطلق (الحداثة) من "الطبيعة"، معتمدة على "العقل" في صالح "الفرد" لتصل إلى "السعادة" عن طريق "الحرية"(5) وهو ما يبين موطن "الحداثة"، وليس العالم الشيوعي(6).
ومن جهة أخرى، هناك إرتباط عضوي بين سؤال "الحداثة" ومبادئ "الليبرالية" وخاصة ليبرالية القرن 18 (عصر الأنوار)(7)، بل إن "الليبرالية" هي أصل "الحداثة" وخلاصتها(8) لكن لا ينبغي أن يفهم من هذا أن العروي يدعو على تبني "النظام الليبرالي"، ولقد صرح بهذا قائلا:" أنا لا أملك، شخصيا، أي تعاطف مع "النظام الليبرالي"(9)، إلا أنه يدعو إلى الليبرالية كمضمون؛ أي إلى فلسفة القرن الثامن عشر(10) والتي تتميز بالكونية(11) والثورية(12)... أما ليبرالية القرن 19 و20 فهي نظرية ومنهج سياسي، بل إنها هي استعبدت شعوب العالم الثالث(13). وأما الفكر الليبرالي الكلاسيكي الأوروبي فهو الذي ادخل إلى حد ما، التفكير التاريخي في جميع الميادين، بل إن الفكر الليبرالي هو أصل الفكر الأوروبي الحديث(14). 
إلا أن الإشكالية الرئيس عند الأستاذ عبد الله العروي، حسب ما نطق به لسانه حاله هي: "كيف يمكن للفكر العربي أن يستوعب مكتسبات الليبرالية [أي يستوعب سؤال الحداثة، المتمثلة حتى الآن في الفكر الليبرالي للقرن 18] قبل (وبدون) أن يعيش مرحلة ليبرالية؟"(15)، بل إنه حتى "الماركسية الموضوعية" أو "التاريخانية" ما هي إلا "إستيعاب الليبرالية" تحت غطاء "الماركسية"(16)، ذلك أنه من الخطأ نقد التراث الليبرالي بإعتباره مواكبا وحليفا ومبررا للإستعمار، لأن ذلك سيفتح الباب أمام "الفكر التقليدي"(17). 
وإذا كانت "الليبرالية" هي أساس الفكر الحديث(18)، فإن "الماركسية" هي "وارثة المنطق الليبرالي الحديث"(19) بل إن "الماركسية" هي أصول الفكر الحديث "(20) بل" إن "الماركسية" هي عصارة تاريخ الغرب ولباب ثقافته"(21) في نظر الأستاذ العروي، ولا ينبغي أن يفهم من عبارة أن الماركسية هي وارثة "المنطق الليبرالي"، أن هذه الأخيرة "مرحلة" يتم تجاوزها في "المنطق الماركسي"، بل إن "الليبرالية" هي "منتهى" "التاريخانية الثورية"، وفي هذا السياق يقول الأستاذ العروي:"أما مثقف العالم الثالث فينطلق من التاريخانية الثورية [وهي تاريخانية ظهرت بعد الثورة الفرنسية، ويقابلها العروي ب"تاريخانية محافظة تبريرية" ( فلسفة الدولة عند هيجل)] كما يقرأها عند ماركس وينتهي إلى ليبرالية ثورية على شكل القرن الثامن عشر، بسبب ظروف مجتمعه الخاصة(22).
إلا أن الماركسية التي كان يدعو إليها العروي، ليست ما يسمى باسم "الماركسية العلمية"، ذلك أنه قد أنكر "علمية الماركسية وعموميتها"(23)، بل إن "الماركسية"، بالنسبة للعرب، هي مدرسة "الفكر التاريخي". وهذا الأخير مقياس "المعاصرة"(24). ومن هنا يحق لنا أن نتساءل عن خصائص "الفكر التاريخي"؟ وعن خصائص "الماركسية" التي يدعو إليها؟
الماركسية عند الأستاذ العروي حاجة ضرورية للأمة العربية(25)، لذا تراه يقول:" مازلت أعتقد أن الأمة العربية في حاجة إلى أن تتتلمذ على "الماركسية التاريخية"(26). إلا انه يعتبرها "بيداغوجية" توضيحية تقرب إلى الأفهام غير الأوروبية تطور العالم الحديث(27)، وهي ماركسية معتمدة على أساس المنفعة(28)، وهذا يظهر حتى في تسمية ماركس عند العروي بحيث يسميه "ماركس النافع"(29)، وهو ما يبين ميل العروي إلى النزعة "البراغماتية" باعترافه هو(30). ولكن ما هي خصائص ماركس النافع؟ 
يجيب العروي: "إنني أحب أن أوضح أن ماركس الذي أشير إليه هو الاقتصادي والمؤرخ لا المحرض ولا الإيديولوجي"(31). وإذا كانت هذه هي صفات "ماركس النافع" - الاقتصادي والمؤرخ لا الإيديولوجي- إلا أن هذا لا يعني أن "الماركسية" غير معتمدة بوصفها "أيديولوجيا"، بل إن الكلام هنا محصور في تبني "الماركسية" على المستوى الإيديولوجي "(32). ذلك أن "الماركسية" التي دعا إليها في كتابه "الإيديولوجيا العربية المعاصرة" ـ والتي وصفها ب"الموضوعية" ـ ما هي إلا "ماركسية" تتلون بأوضاع الأمة العربية(33). إلا انه لا يزعم بأن هذه "الماركسية" هي الحقيقية وما دونها الباطل، وهذا ما يظهر بجلاء في قوله: "لا أقول إن "الماركسية التاريخانية" هي "لب الماركسية" وحقيقتها المكنونة، وإنما أكتفي بتسجيل واقع والتقيد به، وهو أن الأمة العربية ما زالت محتاجة في ظروفها الحالية إلى "الماركسية" [يقصد "الماركسية التاريخانية"](34). وحتى إذا قيل للعروي: إن "الماركسية" التي تستعملها هي "ماركسية" تخضع للمصالح الخاصة بالأمة العربية، سيجيب:" لِمَ لا ؟ أؤممها، فهي رغم كل شيء، ليست بيولوجيا؟"(35)
إذا كنا تعرفنا على "الماركسية الموضوعية" التي دعا إليها في"الإيديولوجيا العربية المعاصرة"، فما هي يا ترى مياسم "الماركسية التاريخانية" التي دعا إليها في كتابه" العرب والفكر التاريخي"؟ وما هي خصائص "الفكر التاريخي" الذي يعد - عند العروي - مقياس "المعاصرة"؟ 
* مفهوم "الفكر التاريخي".
بدءا، نحدد "الفكر التاريخي" بالسلب فنقول: إن "الفكر التاريخي" لا يعني الفكر في مجال التاريخ فقط، وإنما هو إدخال "البعد التاريخي" في أي دراسة كانت، وكيفما كان الموضوع، بل وحتى خارج مجال الفكر، وهو ما يبين أن "الفكر التاريخي" يقوم على نوع من النظرة إلى الأشياء والى الحياة(36)، كما أن "الفكرالتاريخي" لا يتنبأ بالمستقبل(37). هذا بالإضافة إلى أنه لا يدعي بأنه أحسن أنواع التفكير وأرقاها، لان هذا حكم فلسفي(38)، في حين أن "الفكر التاريخي" ليس من الفلسفة في شيء [ يقصد العروي الفكر النظري] ولا يدعي الحقيقة الدائمة(39)، كما أنه لا ينفي وجود حقائق مطلقة، وإنما يقول إن الحقائق لا يمكن فصلها عن ظروفها الإنسانية والبشرية(40)... إلا انه لا يتكلم نهائيا عن الحقائق المطلقة التي يتقاتل عليها الناس ويموتون(41) وإنما يطرح السؤال التالي: كيف يمكن أن نتعايش مع أحد يقول إن كلامه لا نقاش فيه، وأنه يتكلم عن المطلق وعن أشياء لا تتغير؟(42)
على أنه يمكن أن نحدد دلالة "الفكر التاريخي" فنقول: إن "الفكر التاريخي" هو ضرورة ملحة وقتية عملية(43). ويمكن أن نقول بالجملة، إن مياسم مفهوم "الفكر التاريخي" هي:
* صيرورة الحقيقة.
* إيجابية الحدث التاريخي.
* تسلسل الأحداث.
* مسؤولية الأفراد ( بمعنى أن الإنسان هو صانع التاريخ )(44).
مفهوم التاريخانية
* من "الماركسية الموضوعية" إلى "الماركسية التاريخانية"
لا شك أن مفهوم "التاريخانية" من أشكل المفاهيم في كتابات عبد الله العروي، بل هو بمثابة بؤرة سؤال الحداثة، ونظرا لأهميته سَنُوْليه عناية خاصة، ونظرا لاضطراب المفهوم كذلك، ذلك ان المتتبع لتعريفات العروي له يجد أكثر من ثلاثين تحديد له، ذلك أنه يسميها أحيانا باسم "التاريخانية" وأحيانا أخرى بوسم "الماركسية التاريخانية"، بل بمسمى "التاريخانية الماركسية".... إلا أننا سنحاول أن نحدد بعض ملامح المفهوم قدر المستطاع.
بدءا، إن مفهوم "الماركسية التاريخانية" محط جدال فكري عميق، وإذا كان العروي قد دافع عن المفهوم، فإن( لوي ألثوسير ) (Althusser ) قد نقد المفهوم، بحيث أنه كتب في الجزء الأول من كتابه"Lire le capital"بحثا كاملا بعنوان "الماركسية ليست نزعة تاريخانية". إلا أن العروي يرفض ذلك ويقر بأن لمفهوم التاريخانية جذورا في فلسفة هيغل وماركس(45)، وهو ما يبين أن "التاريخانية" من إنتاجات القرن التاسع عشر(46). كما أنها نزعة في العلوم الإنسانية(47). وبالرغم من أن لمذهب "التاريخانية"جذورا في الفلسفة الألمانية، إلا أن العروي يقول إن له تصورا خاصا به، بحيث إذا كانت "الحقيقة" في نظر هيغل – مثلا - توجد في "التاريخ" ولها صفة "الإطلاق" و"الشمول"، فإن العروي لا يوافقه على ذلك، وهو ما يبين أن لمفهوم "التاريخانية" معنى خاصا عند العروي بحيث يقول:"أما في ما يخصني، فلمفهوم "التاريخانية" معنى مختلف ومغاير، لأسباب كلها تعود إلى تباين موقعي ومواضعي، وبما أن "التاريخانية" حَدَتْ بفلاسفة الغرب إلى الإنكباب على تاريخ مجتمعاتهم وحضارتهم، فإنها عندي دليل يُحيلني على مجتمعي وتاريخه، ولو اكتفيت بالتموضع في "التاريخانية" كفلسفة أو ككتلة أفكار، لكنت مجرد داعية شأن "البرجسونيين" أو "السارتريين" العرب"(48). وذلك أنه يمكن للغرب أن يكون "برغسونيا" أو "ظاهراتيا" (فينومينولوجيا)، أما الشرق العربي فهو مرغم عمليا على أن لا يرى ويستوعب إلا ما في السجل الهيغيلي"(49)؛ وبالتالي فإن "التاريخانية" ليست مذهبا فلسفيا تأمليا(50)، كما أنها لا تؤمن بوجود "الحقيقة المطلقة"، بل إنها لا تعنى بها بقدر عنايتها بالسلوك(51)، بل إن الحقيقة المطلقة"من المفاهيم التي ينبذها العروي في المجال الفكري، وتبعا لهذا ترفض "التاريخانية" ما يسمى باسم"لاهوت التاريخ" لأنه يفسر كل شيء بالمطلق، يقول العروي: "... لا نتكلم هنا عن الفكرة التي نجدها في كثير من الكتب التاريخية الإسلامية وخاصة المتأخرة منها؛ أي تفسير كل حادثة بالإرادة الربانية لأن التاريخ يصبح حينئذ قسما من علم الكلام "(52) ويضيف:"إذا كان كل حادث يقع بمشيئة الله، ما فائدة سرد الحوادث[...]؟(53) في حين إن عملية فهم التاريخ والسياسة مرتبطة بقدر من "العلمانية"(54).
أما في ما يخص تعامل "التاريخانية" مع الظواهر الإنسانية، فإنها لا تفسرها بمبدأ "العلة العلمية"(55) التي تنشد "الضرورة" و"الحتمية"، في مجال "الإنسانيات"، إذ"لا يعقل أن يعتبر الأفراد مسلوبي الإرادة"(56)، ولهذا تدخل "التاريخانية" فعالية الإنسان في بناء "الواقعة التاريخانية"(57). 
هذا ويمكن أن نحدد التاريخانية بالإيجاب، فنقول: من مسلمات "التاريخانية" أنها تقول: "إن الإنسان كائن تاريخي". وفي هذه الخاصية تلتقي "التاريخانية" مع "التاريخية الوجودية"(58). ليس هذا فحسب، بل أجمع "التاريخانيون" على أن "التاريخ" هو تاريخ الإنسان الحر الواعي، وأن ما عداه تاريخ بالنسبة للإنسان وليس تاريخا في ذاته(59). وفي هذه النقطة تختلف "التاريخانية" عن "المادية التاريخية" التي تعتبر أن "التاريخ" تطور"بلا وعي"(60). هذا بالنسبة إلى نظرتها لأمر "التاريخ"، أما "التاريخانية" فهي السعي إلى الإحاطة علما بوقائعنا وبالوضع الذي نعيش فيه مع حل مشكلاتنا التاريخية على أرض "التاريخ" نفسه. لذلك تكون الدعوة إلى تجاوز المراحل أو قيم الغير دعوة فارغة تماما من كل مضمون وكل فعالية، فطريقنا الحق والقويم إلى التخطي والتجاوز لا يمر إلا عبر الإستيعاب وآلام الولادة"(61). ومن تم فإن: "التاريخانية ليست شيئا سوى قبول منطق العالم الحديث، الذي هو منطق أوروبا الغربية من القرن الخامس عشر إلى القرن التاسع عشر"(62). وهو ما يبين أن "التاريخانية" هي "أدلوجة البلدان المتأخرة". وأن إدراك "التأخر" هو إمساك بمنحى "التاريخ"(63). وإذا كان "التأخر التاريخي" معناه أن البلدان العربية "مسبوقة في الميدان الفكري والإجتماعي والعلمي والثقافي"(64) فإن هذا "التأخر" ليست له صفة "الإطلاقية" و"القدرية"، بل هو قضية "نسبية" إضافية لا يمكن معاينتها وإقرارها إلا إذا قسنا [من المُقَايَسَة] مجتمعنا بمجتمع آخر(65). 
وهو ما يبن أن "التاريخانية موقف أخلاقي يرى "التاريخ" بصفته مجموع الوقائع الإنسانية، مخبرا للأخلاق وبالتالي للسياسة"(66). هذا مع العلم السابق أن:"العقلانية الاجتماعية والسياسية" تقوم على "الفصل" بين "السياسة" و"الأخلاقيات"(67). ويمكن أن نقول، بالجملة، إن التاريخانية تعتمد على أربعة مبادئ هي تباعا:
1- ثبوت قوانين التطور التاريخي ( حتمية المراحل).
2- وحدة الاتجاه ( المستقبل/ الماضي ).
3- إمكانية اقتباس الثقافة ( وحدة الجنس). 
4- ايجابية دور المثقف والسياسي (الطفرة واقتصاد الزمن)(68).
بعد أن تعرفنا على بعض المفاهيم التي تشكل سؤل "الحداثة" بالتفصيل يمكن أن نقول، بالجملة، إن سؤال "الحداثة" هي "استيعاب الليبرالية وتبني الماركسية التاريخانية". ولكن هل هذه "مطلقات جديدة" استبدلت بالمطلقات القديمة؟ يجيب العروي:"تعني "الحداثة فقدان الإطلاقية" حتى مع في ما يخصها هي ذاتها "(69).
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فلسفة الحداثة عند المفكر عبد الله العروي  - عبد الرحمان بووشمة
يعتبر مفهوم "الحداثة" عند الأستاذ عبد الله العروي من ألغز الأسئلة، فهو من جهة يستوعب كُلَّ "كُتُب سلسلة المفاهيم"، بحيث يقول العروي:"إن ما كتب إلى الآن يمثل فصولا من مؤلف واحد حول مفهوم الحداثة "(1) ويضيف "إن كل ما كتبته يندرج تحت مفهوم مهيمن على الكل هو بالطبع مفهوم الحداثة"(2) وهو ما يبين أن مفهوم "الحداثة" يَسْتَغْرقُ كل أعمال العروي بأكملها، بل إنه يصرح أن "منطق الحداثة" هو الذي دفعه إلى الشروع في كتابة سلسلة المفاهيم(3) إلا أن "الحداثة"- في نظر عبد الله العروي- واقع تاريخي و مبادئ تتشكل فيما بينها لتنتج مفهوم الحداثة.
    أما من حيث هي واقع تاريخي، فيلخصها العروي- مع المؤرخين- في عدة مياسم يذكرها كالتالي:                   
1-      ثورة إقتصادية.
2-      إحياء للتراث القديم في الفلسفة والقانون.
3-      إصلاح ديني ووجه للكنيسة، وإحتكارها التأويل المقدس.
4-      ثورة سياسية موجهة ضد الفيودالية والكنيسة.
5-      ثورة فكرية تعتمد على"العقل"
     من هذا التطور التاريخي الذي وقع في "الغرب" يستلهم عبد الله العروي فلسفة "الحداثة"، ويجمله في المفاهيم التالية: "الفردانية"، "العقلانية"، "الحرية"، "الديمقراطية"، "العلمية"، أو "العلمانية"، "العلم الحديث"(4) ولقد سبق للأستاذ العروي أن لخص "فلسفة الحداثة" – من حيث هي ثقافة الطبقة الوسطى الأوروبية –  في المفاهيم التالية: مفهوم "الطبيعة"، مفهوم "الفرد"، مفهوم "الحرية"، مفهوم "السعادة"، مفهوم "العقل"... وذلك في تعبير بديع، بحيث قال:" تنطلق الحداثة من "الطبيعة"، معتمدة على "العقل" في صالح "الفرد" لتصل إلى "السعادة" عن طريق "الحرية"(5) وهو ما يبين موطن "الحداثة" هو العالم الغربي الأوروبي، وليس العالم الشيوعي(6).
     ومن جهة أخرى، هناك ارتباط عضوي بين فلسفة الحداثة ومبادئ الليبرالية، وخاصة ليبرالية القرن 18 (عصر الأنوار)(7)، بل إن "الليبرالية هي أصل الحداثة وخلاصتها(8) لكن لا ينبغي أن يفهم من هذا أن العروي يدعو على تَبَنّيْ "النظام الليبرالي"، ولقد صرح بهذا قائلا:" أنا لا أملك، شخصيا، أي تعاطف مع "النظام الليبرالي"(9)
    إلا أنه يدعو إلى الليبرالية كفكر أو بتعبيره كمضمون؛ أي إلى فلسفة القرن الثامن عشر(10) والتي تتميز بالكونية(11) والثورية(12)... أما ليبرالية القرن 19 و20  فهي نظرية ومنهج سياسي، بل إنها هي استعبدت شعوب العالم الثالث(13). وأما الفكر الليبرالي الكلاسيكي الأوروبي فهو الذي ادخل إلى حد ما، التفكير التاريخي في جميع الميادين، بل إن الفكر الليبرالي هو أصل الفكر الأوروبي الحديث(14).
     إلا أن الإشكال الرئيس عند المفكر عبد الله العروي، حسب ما نطق به لسانه حاله هو: "كيف يمكن للفكر العربي أن يستوعب مكتسبات الليبرالية [أي يستوعب فلسفة الحداثة، المتمثلة حتى الآن في الفكر الليبرالي للقرن 18] قبل (وبدون) أن يعيش مرحلة ليبرالية؟"(15)، بل إنه حتى "الماركسية الموضوعية" أو "التاريخانية" ما هي إلا "إستيعاب الليبرالية" تحت غطاء "الماركسية"(16)، ذلك أنه من الخطأ نقد التراث الليبرالي بإعتباره مواكبا وحليفا ومبررا للإستعمار، لأن ذلك سيفتح الباب أمام "الفكر التقليدي"(17).
      وإذا كانت "الليبرالية" هي أساس الفكر الحديث(18)، فإن "الماركسية" هي "وارثة المنطق الليبرالي الحديث"(19) بل إن "الماركسية" هي أصول الفكر الحديث "(20) بل" إن "الماركسية" هي عصارة تاريخ الغرب ولباب ثقافته"(21)  في نظر الأستاذ العروي،  ولا ينبغي أن يفهم من عبارة أن الماركسية هي وارثة "المنطق الليبرالي"، أن هذه الأخيرة "مرحلة" يتم تجاوزها في "المنطق الماركسي"، بل إن "الليبرالية" هي "منتهى" "التاريخانية الثورية"، وفي هذا السياق يقول الأستاذ عبد الله العروي:"أما مثقف العالم الثالث فينطلق من التاريخانية الثورية [وهي تاريخانية ظهرت بعد الثورة الفرنسية، ويقابلها العروي ب"تاريخانية محافظة تبريرية" ( فلسفة الدولة عند هيجل)] كما يقرأها عند ماركس وينتهي إلى "ليبرالية ثورية" على شكل القرن الثامن عشر، بسبب ظروف مجتمعه الخاصة(22).
       إلا أن الماركسية التي كان يدعو إليها العروي، ليست ما يسمى بإسم "الماركسية العلمية"، ذلك أنه قد أنكر "علمية الماركسية وعموميتها"(23)، بل إن "الماركسية"، بالنسبة للعرب، هي مدرسة "للفكر التاريخي". وهذا الأخير هو مقياس "المعاصرة"(24). ومن هنا يحق لنا أن نتساءل عن خصائص "الفكر التاريخي"؟ وعن خصائص "الماركسية" التي يدعو إليها؟
 مفهوم "الماركسية الموضوعية"
       الماركسية عند الأستاذ عبد الله العروي حاجة ضرورية للأمة العربية(25)، لذا تراه يقول:" مازلت أعتقد أن الأمة العربية في حاجة إلى أن تتتلمذ على "الماركسية التاريخية"(26). إلا انه يعتبرها "بيداغوجية" توضيحية تقرب إلى الأفهام غير الأوروبية تطور العالم الحديث(27)، وهي ماركسية معتمدة على أساس المنفعة(28)، وهذا يظهر حتى في تسمية ماركس عند العروي بحيث يسميه "ماركس النافع"(29)، وهو ما يبين ميل العروي إلى النزعة "البراغماتية" باعترافه هو(30). ولكن ما هي خصائص ماركس النافع؟
     يجيب العروي: "إنني أحب أن أوضح أن ماركس الذي أشير إليه هو الاقتصادي والمؤرخ لا المحرض ولا الإيديولوجي"(31). وإذا كانت هذه هي صفات "ماركس النافع" - الاقتصادي والمؤرخ لا الإيديولوجي- إلا أن هذا لا يعني أن "الماركسية" غير معتمدة بوصفها "أيديولوجيا"، بل إن الكلام هنا محصور في تبني "الماركسية" على المستوى الإيديولوجي "(32).
      ذلك أن "الماركسية" التي دعا إليها في كتابه "الإيديولوجيا العربية المعاصرة" ـ والتي وصفها ب"الموضوعية" ـ ما هي إلا "ماركسية" تتلون بأوضاع الأمة العربية(33). إلا انه لا يزعم بأن هذه "الماركسية" هي الحقيقية وما دونها الباطل، وهذا ما يظهر بجلاء في قوله: "لا أقول إن "الماركسية التاريخانية" هي "لب الماركسية" وحقيقتها المكنونة، وإنما أكتفي بتسجيل واقع والتقيد به، وهو أن الأمة العربية ما زالت محتاجة في ظروفها الحالية إلى "الماركسية" [يقصد "الماركسية التاريخانية"](34). وحتى إذا قيل للعروي: إن "الماركسية" التي تستعملها هي "ماركسية" تخضع للمصالح الخاصة بالأمة العربية، سيجيب:" لِمَ لا ؟ أؤممها، فهي رغم كل شيء، ليست بيولوجيا؟"(35)
       إذا كنا تعرفنا على "الماركسية الموضوعية" التي دعا إليها في"الإيديولوجيا العربية المعاصرة"، فما هي يا ترى مياسم "الماركسية التاريخانية" التي دعا إليها في كتابه" العرب والفكر التاريخي"؟ وما هي  خصائص "الفكر التاريخي" الذي يعد - عند العروي - مقياس "المعاصرة"؟ 
 مفهوم "الفكر التاريخي".
           بدءا، نحدد "الفكر التاريخي" بالسلب فنقول: إن "الفكر التاريخي" لا يعني الفكر في مجال التاريخ فقط، وإنما هو إدخال "البعد التاريخي" في أي دراسة كانت، وكيفما كان الموضوع، بل وحتى خارج مجال الفكر، وهو ما يبين أن "الفكر التاريخي" يقوم على نوع من النظرة إلى الأشياء والى الحياة(36)، كما أن "الفكرالتاريخي" لا يتنبأ بالمستقبل(37). هذا بالإضافة إلى أنه لا يدعي بأنه أحسن أنواع التفكير وأرقاها، لان هذا حكم فلسفي(38)، في حين أن "الفكر التاريخي" ليس من الفلسفة في شيء [ يقصد العروي الفكر النظري التأملي] ولا يَدَّعي الحقيقة الدائمة(39)، كما أنه لا ينفي  وجود حقائق مطلقة، وإنما يقول إن الحقائق لا يمكن فصلها عن ظروفها الإنسانية والبشرية(40)... إلا انه لا يتكلم نهائيا عن الحقائق المطلقة التي يتقاتل عليها الناس ويموتون(41) وإنما يطرح السؤال التالي: كيف يمكن أن نتعايش مع أحد يقول إن كلامه لا نقاش فيه،  وأنه يتكلم عن المطلق وعن أشياء لا تتغير؟(42)
    على أنه يمكن أن نحدد دلالة "الفكر التاريخي" فنقول: إن "الفكر التاريخي" هو ضرورة ملحة وقتية وعملية(43). ويمكن أن نقول بالجملة، إن مياسم مفهوم "الفكر التاريخي" هي:
1- صيرورة الحقيقة.
2- إيجابية الحدث التاريخي.
3- تسلسل الأحداث.
4- مسؤولية الأفراد ( بمعنى أن الإنسان هو صانع التاريخ )(44).
 مفهوم التاريخانية
 من "الماركسية الموضوعية" إلى "الماركسية التاريخانية"
        لا شك أن مفهوم "التاريخانية" من أشكل المفاهيم في كتابات عبد الله العروي، بل هو بمثابة بؤرة فلسفة الحداثة، ونظرا لأهميته سَنُوْليه عناية خاصة، يبدو أولا المفهوم مضطربا في كتابات عبد الله العروي نفسه، بحيث من يتتبع تحديدات العروي له يجدها تفوق الثلاثين تحديدا، هذا بغض النظر عن اضطراب المفهوم نفسه، ذلك أنه يسميها أحيانا باسم "التاريخانية" وأحيانا أخرى بوَسْم "الماركسية التاريخانية"، بل "التاريخانية الماركسية".... إلا أننا سنحاول أن نحدد بعض ملامح المفهوم قدر المستطاع.
        بدءا، إن مفهوم "الماركسية التاريخانية" محط جدال فكري عميق، وإذا كان العروي قد دافع عن المفهوم، فإن( لوي ألثوسير ) (Althusser  ) قد نقد المفهوم، بحيث أنه كتب في الجزء الأول من كتابه"Lire le capital"بحثا كاملا بعنوان "الماركسية ليست نزعة تاريخانية". إلا أن العروي يرفض ذلك،  ويقول بأن لمفهوم "التاريخانية" جذورا في فلسفة هيغل وماركس(45)، وهو ما يبين أن "التاريخانية" من إنتاجات القرن التاسع عشر(46). كما أنها نزعة في العلوم الإنسانية(47). وبالرغم من أن لمذهب "التاريخانية"جذورا في الفلسفة الألمانية، إلا أن العروي يقول إن له تصورا خاصا به، بحيث إذا كانت "الحقيقة" في نظر هيغل – مثلا - توجد في "التاريخ" ولها صفة "الإطلاق" و"الشمول"، فإن العروي لا يوافقه على ذلك، وهو ما يبين أن لمفهوم "التاريخانية" تحديدا خاصا بالمفكر عبد الله العروي، بحيث يقول:"أما في ما يخصني، فلمفهوم "التاريخانية" معنى مختلف ومغاير، لأسباب كلها تعود إلى تباين موقعي ومواضعي، وبما أن "التاريخانية" حَدَتْ بفلاسفة الغرب إلى الإنكباب على تاريخ مجتمعاتهم وحضارتهم، فإنها عندي دليل يُحيلني على مجتمعي وتاريخه، ولو اكتفيت بالتموضع في "التاريخانية" كفلسفة أو ككتلة أفكار، لَكُنْتُ مجرد داعية شأن "البرجسونيين" أو "السارتريين" العرب"(48). وذلك أنه يمكن للغرب أن يكون "برغسونيا" أو "ظاهراتيا" (فينومينولوجيا)، أما الشرق العربي فهو مرغم عمليا على أن لا يرى ويستوعب إلا ما في السجل الهيغيلي"(49)؛ وبالتالي فإن "التاريخانية" ليست مذهبا فلسفيا تأمليا(50)، كما أنها لا تؤمن  بوجود "الحقيقة المطلقة"، بل إنها لا تعنى بها بقدر عنايتها بالسلوك(51)، بل إن الحقيقة المطلقة من المفاهيم التي ينبذها العروي في المجال الفكري، وتبعا لهذا ترفض "التاريخانية" ما يسمى باسم"لاهوت التاريخ" لأنه يفسر كل شيء بالمطلق، يقول العروي: "... لا نتكلم هنا عن الفكرة التي نجدها في كثير من الكتب التاريخية الإسلامية وخاصة المتأخرة منها؛ أي تفسير كل حادثة بالإرادة الربانية لأن التاريخ يصبح حينئذ قسما من علم الكلام "(52) ويضيف:"إذا كان كل حادث يقع بمشيئة الله، ما فائدة سرد الحوادث[...]؟(53) في حين إن عملية فهم التاريخ والسياسة مرتبطة بقدر من "العلمانية"(54).
      أما في ما يخص تعامل "التاريخانية" مع الظواهر الإنسانية، فإنها لا تفسرها بمبدأ "العلة العلمية"(55) التي تنشد "الضرورة" و"الحتمية"، في مجال "الإنسانيات"، إذ"لا يعقل أن يعتبر الأفراد مسلوبي الإرادة"(56)، ولهذا تدخل "التاريخانية" فعالية الإنسان في بناء "الواقعة التاريخانية"(57).
هذا ويمكن أن نحدد التاريخانية بالإيجاب، فنقول: من مسلمات "التاريخانية" أنها تقول: "إن الإنسان كائن تاريخي". وفي هذه الخاصية تلتقي "التاريخانية" مع "التاريخية الوجودية"(58). ليس هذا فحسب، بل أجمع "التاريخانيون" على أن "التاريخ" هو تاريخ الإنسان الحر الواعي، وأن ما عداه تاريخ بالنسبة للإنسان وليس تاريخا في ذاته(59). وفي هذه النقطة تختلف "التاريخانية" عن "المادية التاريخية" التي تعتبر أن "التاريخ" تطور"بلا وعي"(60). هذا بالنسبة إلى نظرتها لأمر "التاريخ"، أما "التاريخانية" فهي السعي إلى الإحاطة علما بوقائعنا وبالوضع الذي نعيش فيه مع حل مشكلاتنا التاريخية على أرض "التاريخ" نفسه. لذلك تكون الدعوة إلى تجاوز المراحل أو قيم الغير دعوة فارغة تماما من كل مضمون وكل فعالية، فطريقنا الحق والقويم إلى التخطي والتجاوز لا يمر إلا عبر الإستيعاب وآلام الولادة"(61). ومن تم فإن: "التاريخانية ليست شيئا سوى قبول منطق العالم الحديث، الذي هو منطق أوروبا الغربية من القرن الخامس عشر إلى القرن التاسع عشر"(62). وهو ما يبين أن "التاريخانية" هي "أدلوجة البلدان المتأخرة". وأن إدراك "التأخر" هو إمساك بمنحى "التاريخ"(63). وإذا كان "التأخر التاريخي" معناه أن البلدان العربية "مسبوقة في الميدان الفكري والإجتماعي والعلمي والثقافي"(64) فإن هذا "التأخر" ليست له صفة "الإطلاقية" و"القدرية"، بل هو قضية "نسبية" إضافية لا يمكن معاينتها  وإقرارها إلا إذا قسنا [من المُقَايَسَة] مجتمعنا بمجتمع آخر(65). وهو ما يبن أن "التاريخانية موقف أخلاقي يرى "التاريخ" بصفته مجموع الوقائع الإنسانية، ومخبرا للأخلاق، وبالتالي للسياسة"(66). هذا مع العلم السابق أن:"العقلانية الاجتماعية والسياسية" تقوم على "الفصل" بين "السياسة"و"الأخلاقيات"(67). ويمكن أن نقول، بالجملة، إن "التاريخانية" تعتمد على أربعة مبادئ هي تباعا:
 1- ثبوت قوانين التطور التاريخي ( حتمية المراحل).
 2-  وحدة الاتجاه ( المستقبل/ الماضي ).
 3-  إمكانية اقتباس الثقافة ( وحدة الجنس).
 4- ايجابية دور المثقف والسياسي (الطفرة واقتصاد الزمن)(68).
       بعد أن تعرفنا على بعض المفاهيم التي تشكل فلسفة "الحداثة" بالتفصيل يمكن أن نقول، بالجملة، إن "الحداثة" هي "استيعاب الليبرالية وتبني الماركسية التاريخانية". ولكن هل هذه "مطلقات جديدة" إستبدلت بالمطلقات القديمة؟ يجيب العروي: "تعني الحداثة فقدان الإطلاقية" حتى في ما يخصها هي ذاتها "(69).
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مليكة العاصمي.. نوّار الشمس
لا أعرف كلما مسَّني تفكير في اسم مليكة العاصمي، أجدني أحاكي القصيدة في جمالية الإنزياح عن الواقع؛ ليس هروبا من سطوته الكاتمة للأنفاس، ولكن تحقيقا لمسافة توتر تبدي هذا الواقع عاريا من كل لَبوس زائف وصفيق؛ وهكذا تماديت في إدمان النظر لمليكة من خَلَل القصيدة وليس خشبية الواقع الذي لو أفردنا بعض الصفحات في سيرته الموصولة، لوجدنا شاعرتنا أبلغ من دبجه بماء الذهب؛ أليست هي المناضلة السياسية والبرلمانية والباحثة في شؤون المرأة وشجونها، المشهود لصوتها العالي بالنفاذ إلى العقول كما القلب..؟.
حقا، لا أعرف لماذا يغيب عن عيني هذا النصف الناتئ من القمر، وأحيله إلى هامش من رماد، لتنجلي فصيحا، مليكة الشاعرة، ربما لأني أومن أن صوت الإبداع أقوى، وثيق الأوردة بالتاريخ والحضارة والإنسان والاستشرافية الرؤياوية للمستقبل، وأنه لا يتبقى حين نطوي كل الجرائد في المساء، وقد تحولت ألوانها وأطيافها السياسية إلى حبر أسود في أصابعنا، سوى حديث مع أنفسنا لو أخضعناه لتحليل سيكولوجي، لاتضح أنه شطح واختلاج وخواطر تنتمي لمنطقة الخيال؛ خيال الشعر الذي كثيرا ما وجدت فيه ملاذي عبر قصائد الشاعرة القديرة مليكة العاصمي، حين أنتهي من صخب النهار..!
لذلك قال هولدرلين وهو يتاخم الغابة السوداء:
ما تبقى يؤسسه الشعراء..!
لن نتخذ في هذه الشهادة من القول مغزلا للَّف والدوران حدَّ اشتباك الخيوط، فقط أجزم أن الأستاذة الشاعرة مليكة العاصمي، منذ انعتقت خارج الأسوار في ديوانها الأول عام 1987، أسرتنا بالشمس الطافرة من أحواز شعرها؛ جسورة تفجر لُغم المعنى حتى لو كان ممنوعا، ملء عراء اللغة التي لا تعرف مشياً دون إيقاع جامح، سواء تعلق المعنى بالوطن أو الجسد؛ وأعترف أنّي وسوست بيني وبيني وأنا أقرأ قصيدتها الفاتكة «نوَّار الشمس» في ديوان «دماء الشمس»، أن المرأة إذا كانت شاعرة، تستطيع أن تكتب أجمل وأبلغ غزًلٍ حول نفسها، حدّ الاستيهام الذي لا يحُدّه أفق أو شبق في تضاريس الجسد، مما قد يشكّل خطراً على كل الرجال الذين لا يملكون لساناً شعرياً؛ وذلكم ما حذا بالأستاذ عبد الكريم غلاب للقول عن شعر مليكة العاصمي، أو بالأحرى عن الصّور الشذرية التي يَكْتَنِفُ لُؤلؤَها صدفُ هذا الشعر؛ «تحسبها غزلا، تخرج من نطاق الغزل إلى عالم الصور الحياتية الإنسانية»؛ لنقل إن قصيدة «نوّار الشمس» للعاصمي، تنبسط كجغرافيا إيحائية لا تتمرأى جبلّتها الطبيعية إلا من خلال حجاب شفّاف، وهي ليست من الصنف الذي يتبدى من القراءة للكلمات في معناها الأحادي، إنما هي نص شعري إحالي يحتاج لثقافة تتوتَّر بجدلها بين التراثي والحداثي، فتضرب لنا العاصمي موعدا رمزيا تحت خباء القصيدة، مع المتنبي وديك الجن، وحتى الموسيقار محمد عبد الوهاب؛ نقرأ من هذه القصيدة التي يسبق خدر عطرها كل نوّار:
منذُ تفتح فلقُ الإصباحِ تفتّحتُ
وفجّرني خيطٌ ذهبيُّ غازلني
وتبرْعم في نوّارتيَ الصفراء
فتَّحْت بذوري
نَوَيَاتِيَ ونُذُوري
فتَّحْتُ دَواخِلَ رُوحي في وَهَجِ
الإشْعاعْ
نَزَعْتُ خُدورِي
خَلْخَلْتُ جُذُوري
وَاسْتَكْمَلْتُ لمَصِّ النَّارْ
جَسَداً حلَّ مَسَارِبَهُ لِتَلَقِّي نَضْحِ
الشَّمْسِ
اللاَّهِبَةِ اللَّّهْفَى.
أعود لأعترف دونما حاجة لكرسي، أن قصيدة «نوّار الشمس» من أجمل وأبلغ ما طرّزته يد شاعرة في العالم العربي، عرفت كيف تقرأُ قبل غيرها حواس الجسد؛ وهي لعمري ليست مجرّد شعر، إنما أرض ناضحة بكل الينابيع حيثما تصب تُنبِتُ نوّاراً بَرِّياً، ولا تحتاج هذه الأرض الشعرية إلى أن تسقط تفاحة نيوتن، كيف نكتشف جاذبيتها الآسرة من جديد..!
قرأت هذه الشهادة على خشبة المسرح في حفل تكريم الشاعرة مليكة العاصمي الذي نظمته رابطة كاتبات المغرب، مساء السبت 23 فبراير 2013.
8/3/2013
محمد بشكار
الشاعر المغربي سعيد سمعلي يدعونا لنبدأ الحياة معا بعد سنة من الرحيل
سنة كاملة مرّت على طلوع الشاعر سعيد سمعلي إلى السماء لتدوين ملاحمه الكبرى فينا وفي أحولنا وفي الفتنة التي جرفتنا بعيدا عن تلك البساطة التي عاش فيها بين دروب سطات، من نزالة الشيخ إلى حي سيدي بوعبيد، منعرجا على سيدي الغليمي ثم الأصدقاء المنتشرين بالمقاهي يجادلون الزمن والقدر. يكتب عن آدم الذي يحيا ويموت فينا على صفحات السماء التي نرفع إليها رؤوسنا العارية كلما ضاق بنا الحال. 
سعيد أحمد سمعلي واحد من شعراء سطات الشامخين في مدينة يخفي فقهاؤها وعلماؤها وقضاتها وزجّالوها، عبر تاريخها الأسطوري، أشعارهم الحارقة كما يخفي الفارس قوسه. ماتَ بعدما عاش صخب الحياة المغربية واستطاع أن يُحولها إلى كلمات ونصوص سرية وعلنية. 
<><
في مثل يوم ثامن عشر فبراير من السنة الماضية (2012) ، توفي الشاعر المغربي، ابن الشاوية سعيد سمعلي الذي ولد من سنبلة الشعير في مطلع مارس 1947، في قرية الهدامي، المعاشات، إقليم سطات. وبُعيد انتفاضة مارس/آذار 1965 مباشرة، شرع ينشر نصوصه الشعرية ومقالات الرأي في عدد من المنابر الوطنية؛ العلم، الكفاح الوطني، البيان، المحرر، الاتحاد الاشتراكي؛ ومنابر عربية. مثلما أسهم في إنعاش المسرح محليا ووطنيا من خلال انشغاله المسرحي كتابة وإخراجا وتمثيلا .وقد خلَّف أضمومتين شعريتين، فقط؛ «وردة الشعر»2001 و «هشاشة القصب « 2009. كما ترك الشاعر نصوصا مكتملة من شعر ومسرحيات ومقالات وأفكار ومشاريع تعبر عن مثقف عضوي عاش بوعي ووجدان كبيرين في مدينة صغيرة . 
قال فيه الروائي مبارك ربيع، المعاشي، »سي سعيد سمعلي مع القرب الروحي والعائلي الذي كان بيننا، لم أكن أراه إلا مسافرا، بل مهاجرا في وطنه، صانعا هجرته بنفسه لنفسه، ناسجا خيوطها من ذاته، ولا تعني الهجرة كرها لتربة الوطن، بل هي غاية الحب ومنتهى العشق لذات الوطن. 
ووصفه حسن نجمي، المزابي، بأنه مثقف عصامي عرف بنشاطه في إطار مسرح الهواة? ونشر قصائده في الصحف المغربية والعربية. اختار شجرة أنسابه في الكتابة الشعرية، اختار أن يكون من الذين يواصلون الأفق الشعري والجمالي والنضالي مثل نيرودا ولوركا وناظم حكمت وأحمد المجاطي، إذ أنه لم يكن يكتب القصيدة ليزجي الوقت، بل كان يخرجها من دمه وروحه مثل جمرة مشتعلة، وكان يريد لقصيدته أن تكون لسانا لكل الذين انتمى إليهم. مرآة لشهداء المغرب، شهداء الحرية والديمقراطية. 
مثلما نعاه أصدقاء كُثر من أدباء ورفاق على مدى نصف قرن أو يزيد، ومؤسسات ثقافية أكبرت فيه الشاعر الخلاق والمتخلق. 
وقد مدّتنا الشيماء سمعلي، ابنة الشاعر، بمقطع من إرثه غير المنشور وهو رواية (آدم) كان قد شرع في كتابتها ومنها هذه البداية: 
النهوض 
استجمعتُ قواي ووقفتُ على الأقدام، غمرتني دهشة كبيرة بهذا التحول المفاجئ. نظرت حولي فوجدت الأطيار والأشجار والحيوانات والحشرات ولكن لا يشبهني أحد، نظرت إلى فوق فلاحت لي السماء بطولها وعرضها وهي كذلك لا تشبهني، غير أنني أحسست بانسجام كبير مع هذا المحيط برغم اختلاف خلقنا ذلك أننا نلتقي في حب شيء واحد هو الحياة. 
التفتُ خلفي عندما أتت إلى سمعي هسهسة خفيفة فإذا بي أجد نفسي أمام شجرة عارية، تكوين جسمها يشبه تكويني بوجود اختلاف يتجلى في شعر الرأس الطويل الذي يغطي جسمها، والصدر الناهد الشهي، وبين فخذيها مخلوق هجيني فاندفعت إليها وضممتها إلى صدري، فضمتني بنفس الحرارة والاشتهاء والرغبة. اتحد جسمانا واندغمنا في بعض حتى صرنا كتلة واحدة. سهونا وغرقنا في سبات عميق. 
فرحتُ بهذا المخلوق الذي يشبهني ركضنا في الغابة معا، طاردنا الطيور والنحل والأرانب والفراشات، وصادفتنا بحيرة فغطسنا في أعماقها فاكتشفنا فيها أسماكا ملونة تطارد بعضها البعض، وهكذا بدأنا الحياة معا. 
18ـ 10ـ2011 
محاكاة 
لم نتجاوز الحيز الذي تعرفنا فيه على بعضنا البعض، خوفا من أن نتيه أو نضيع. البحيرة والغابة هذا كل ما نعرفه من هذا الكون. 
قلدنا المخلوقات الأخرى في عيشها. نأكل مما تأكل ونشرب مما تشرب، حتى العش الذي يأوينا شيدناه فوق الأشجار مثلما تفعل الطيور. 
بالصدفة وفي أمسية ما هبت عاصفة رعدية ما، نشرت الذعر والرعب في نفوس جميع من في الغابة، وشب حريق مهول لم تنج منه الأشجار ولا الأطيار ولا الحيوانات الأليفة، ولا حتى الثعابين والحيات داخل الجحور. 
وقفنا مشدوهين أمام ما يحدث، تساقطت فراخ مشوية أمامنا فحركت جوعنا فبدأنا في التهامها وكم كانت لذيذة وشهية، هبت بعض لحظات أمطار غريزة وحل بالحيز صمت رهيب. 
بدأنا نفكر في اللهب، وأين تختفي النار؟ إنها في الخشب طبعا ولكن كيف يتم إليها وبأية طريقة؟
02 ـ11ـ2011
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شعيب حليفي
الشيخ العلامة مولاي عبد المعطي السباعي
التعريف بــ : بالعلامة الشيخ الفقيه سيدي مولاي عبد المعطي والد شيخنا مولاي أحمد الطاهر السباعي الإدريسي الحسني بن أحمد بن محمد بن عبد المعطي بن علي بن إبراهيم بن يحيى بن محمد بن عبد المولى أحد أبناء أبي السباع السبعة المشهورين هم وسيدي أحمد العروسي بالساقية الحمراء.. وعبد المولى بن عبد الرحمن الغازي به عرف بن عمرو ـ بفتح العين ـ بن اعمر ـ بهمزة وصل وعين ساكنة ـ بن سيدنا عامر فهو:
الشريف ذو القدر المنيف مولاي عبد المعطي السباعي الحسني الإدريسي كان ـ رحمه الله ـ شيخا عارفا كليته، في الله صارما، راغبا في العلم وغيره، زاهدا عابدا، تقيا، ناسكا، مشاركا، راسخ القدم في معنى آي الكتاب المحكم، وله القدر المنيف في صحيح الحديث الشريف، عارفا بالشمائل النبوية، والسير المصطفوية، عارفا بالفقه ومسائله، ذاكرا، خاشعا، له معرفة تامة بالعربية، والتصريف، والأصول، والقواعد، والكلام، والمنطق، والبيان، واللغة، واللسان، والفرائض، طويل الباع، كثير الاطلاع، ذاكرا الخلاف العالي بين الأئمة وتواريخهم، يشهد على نفسه أنه ما سعى إلى حرام، ولا مد يده إلى غير ذي محرم، وكذلك شيخه الأوحد أبو عبد الله محمد بن إبراهيم التكرور السباعي الآتي ذكره في شيوخه.
ابتدأ العلامة قراءة العلم بعد حفظ كتاب الله عن الشيخ الورع الزاهد الفاضل الصوفي: سيدي الطالب أحمد بن عبد الوهاب الحوضي الغلاوي الويني المتوفى بمراكش سنة 1284 هـ، وعلى الشيخ العلامة الأفضل الأمثل الفهامة: سيدي محمد خويا بن المصطفى المجلسي المتوفى بمراكش سنة 1283 هـ، وعلى الشيخ الكبير الصالح النحرير البركة الزاهد: أبي العباس سيدي أحمد بن مبارك الرسموكي المتوفى سنة 1312 هـ بداره بأولاد أبي السباع، ثم رحل إلى مراكش، فقرأ على الفقيه سيدي محمد بن المعطي السرغيني المتوفى ثالث عشر محرم من سنة 1296 هـ ودفن بروضة القاضي عياض، بإذن المولى الحسن الأول، وعلى الفقيه اللبيب الشاعر المفلق الأديب القاضي العدل الأريب: الشيخ سيدي محمد بن المدني السرغيني المتوفى شهيدا بالطاعون بعد عشاء ليلة الثلاثاء 14 ذي القعدة سنة 1296 هـ ودفن بروضة أبي العباس السبتي، وعلى الإمام سيدي محمد بن إبراهيم التكرور السباعي المتوفى ليلة الاثنين 6 رجب عام 1332 هـ بمراكش ودفن بمولى القصور، ومن شيوخ المترجم له: الشيخ الناصح الفاضل الصالح سيدي محمد بن كنون الرحماني...، ثم توجه لوادي سوس اأقصى فوجد بها الشيخ العلامة المشارك: أبا عثمان سيدي سعيد بن أحمد الكثيري الشريف في بلاد هشتوكة بإدا أو محمد قرأ عليه [التفسير للجلالين]، و[القرطبي]، و[الوجيز]، وغير ذلك من التفاسير، و[صحيح البخاري]، و[الشفا]، و[الشمائل]، وأخذ عنه [مختصر خليل]، و[التحفة]، و[الخلاصة]، و[التسهيل].. إلى غير ذلك، وهذا الشيخ أفنى عمره في التعليم والعبادة، وبث علوما كثيرة في صدور سادة وقادة، وما حكم قط بين اثنين، وكان مكتوبا على الحائط بمجلسه: الموت، الموت على الأركان، فإذا غفل أحد التلامذة أو نام نبهه ويقول له: أنظر يشير إليه إلى الكتابة، وكان من أهل الكشف من غير دعوى، حج بيت الله الحرام سنة 1293 هـ مع تلميذه المذكور، راكبا من الصويرة، وأجاز تلميذه المذكور بمروياته عن شيوخه، كالشيخ البركة النفاعة الهمام شيخ الجماعة أبي العباس سيدي أحمد بن محمد المجلسي، إجازة عامة، توفي الشيخ رحمه الله عام 1294 هـ. وقرأ صاحب الترجمة على الفقيه الفرضي أبي محمد سيدي عبد الله التتاني الخرطيطي في الفرائض والحساب، وأجازه قاضي الصويرة الشيخ العالم القاضي العدل أبو الحسن سيدي الحاج علي بن أحمد بن عبد الصادق بن يحيى الشيظمي بجميع مسموعاته ومروياته أواسط صفر عام 1289 هـ بما أجازه به شيوخه: العلامة سيدي محمد بدر الدين الحموم الفاسي بإجازة مؤرخة بـ 13 ذي القعدة عام 1255 هـ، توفي ليلة السبت 8 محرم عام 1266 هـ. وبما أجازه به شيخه: سيدي محمد السنوسي إجازة عامة، وهو محمد بن أحمد الشهير بالسنوسي الحسني، وبذلك أجازه.. وممن أجازه ابن عبد الصادق المذكور الفقيه البليغ أبو عبد الله سيدي محمد بن سعيد بن محمد بن الحاج سعيد الحسني التلمساني نجارا ونشأة ودارا الفاسي، يوم الكتاب هو يوم الجمعة 11 صفر سنة 1256 هـ. كان ابن عبد الصادق يحب آل البيت محبة صادق، من ذلك أنه خطب امرأة سباعية، وبذل لها مهرا وافرا، فلما زفت إليه دفع لها مثل ما أمهرها وردها، فسئل عن ذلك فقال: خفت أن لا أوفيها حقها وهي شريفة.. وكان اشترى عبدا وأنقد ثمنه، ثم سأل العبد عن اسمه، فقال: محمد. فقال له اذهب حيث شئت، ما كان لمثلي أن يملك محمدا.. تخلى عن خطة القضاء واشتغل بعبادة ربه، إلى أن توفي أواخر شعبان سنة 1308 هـ. أخبرني بذلك حفيده الفقيه السيد محمد بن سعيد البكري الصديقي التهراوي الصويري.
ولقي السيد عبد المعطي أيام حجه الشيخ أبا سالم سيدي إبراهيم بن إدريس السنوسي الفاسي الحسني بالأسكندرية وأجازه في منظومته البدرية المسماة: [سيف النصر بالسادة الكرام أهل بدر]، والإجازة بها مؤرخة بـ 21 محرم عام 1293 هـ.
وأخذ الطريقة الناصرية عن الشيخ البركة، الصالح الشريف، الأفضل: سيدي مبارك ابن الشيخ المختار الدميسي السباعي، وكان هذا الشيخ أصابه جذام فرحل إلى مراكش، فعلم به السلطان، فأجل مقدمه، وكان يبعث إليه ويجالسه، لفضله وبركته، وهو الذي ابتدأ صلاة الجمعة بالحارة، وبنى صومعتها، توفي سنة 1284 هـ، ودفن في الروضة التي تحت الحارة. وأخذها أيضا عن الولي الصالح سيدي محمد الزوين، وأخذها المؤلف المذكور عن الفقيه الصوفي سيدي الطاهر بن محمد المعروف بابن حمو العزوزي السباعي نجارا الشيظمي الحاجي دارا المتوفى أواخر صفر عام 1280 هـ، وهو أخذها عن الفقيه الصالح سيدي محمد بن رحو ومن سيدي الزوين المذكور، وأخذها أيضا سيدي عبد المعطي عن الشيخ أبي سالم إبراهيم اليحياوي الشهير برأس الوادي بسوس، وأجازه بسندها عن سيدي محمد بن عبد السلام الناصري، والشيخ الطيب بن كيران، من أبي عبد الله التاودي. وكان العلامة سيدي عبد المعطي قد بنى مدرسته بأولاد أبي السباع ـ حوز مراكش ـ فدرس بها مدة، ثم أصابه مرض هاجر بسببه إلى الصحراء.
ولقي المترجم له من فضلاء الصحراء الشيخ العلامة النفاعة القدوة الناسك، شيخ الجماعة ذو التصانيف العديدة والتآليف المفيدة، أبا عبد الله محمد بن محمد سالم المجلسي.
ومن تلامذة المترجم له: الفقيه الإمام المشارك المدرس النفاعة أبو عبد الله سيدي محمد بن الفقيه البركة سيدي مسعود الطالبي النعماني.
ولما كثرت الفتن بالصحراء آب المترجم له منها سنة 1318 هـ/1900 م، بعد أن لبث بالصحراء خمسا وعشرين سنة، وكان انتقاله إليها سنة 1294 هـ/1877 م. وجاء إلى مدرسته وجددها وزاد فيها، فأقبل على التعليم والتدريس إلى يوم خامس شعبان سنة 1333 هـ/1914 م، حيث توفي ودفن بإزاء محراب المدرسة مع بعض أقاربه، وتأسف عليه الناس ورثي بقصائد...
منقول بتصرف من منتدى الشرفاء أولاد أبي السباع
محمد عابد الجابري.. مفكك العقل العربي 
من تلميذ حاصل على شهادة التعليم الابتدائي في فكيك، اضطر لممارسة مهنة الخياطة والتجارة في أحياء درب السلطان، ليعيل نفسه، إلى مترجم بجريدة «العلم»، ومن طالب بشعبة الفلسفة بجامعة محمد الخامس، إلى
أستاذ جامعي ومفكر عربي و مرشح لقيادة أكبر أحزاب المغرب في السبعينيات والثمانينيات (حزب الاتحاد الاشتراكي للقوات الشعبية).. امتد مسار محمد عابد الجابري. مسار بدأه مناضلا بالمعنى الحقيقي للكلمة.. مناضلا في الحياة، منذ كان ينام رفقة رفاقه التلاميذ، في دكان للخياطة، كالسردين، وفق تعبيره، ليتقدم لامتحان الشهادة الإعدادية والثانوية بصفته طالبا حرا.. ومناضلا في العلم، عندما حصل على الرتبة الأولى على الصعيد الوطني في أول امتحان باكلوريا في مغرب الاستقلال، مع أن ترشحه كان حرا ولم يكن نظاميا، ليصبح علما من أعلام الفكر العربي و المغربي في كل الأزمنة.. ومناضلا في الساحة الإعلامية مع جريدة الاستقلال ضد بقايا الاستعمار، ثم جريدة «المحرر» وجريدة «الاتحاد الاشتراكي» دفاعا عن الدولة الديمقراطية.. ثم مناضلا في المجالات السياسية والثقافية والتربوية. أصبح اسم الرجل مفتاحا لفهم تاريخ المغرب الحديث، فاسمه مفتاح لفهم قضايا كالكتلة التاريخية والحركة الوطنية واليسار المغربي و الصحافة الحزبية والدولة الوطنية وقضية التعليم و الوعي القومي والعقل العربي بكل مكوناته...
كان مغربيا أكثر منه اتحاديا. وكان مفكرا أكثر منه رجل سياسة. وكان كاتبا أكثر منه ممارسا للصحافة. غير أن شهرته في المشرق العربي والعالم فاقت قامته العالية في المغرب، والتي لم تنحن أمام عاصفة ولم تتأثر بأي عارض. لولا أن الطبيعة التي تحداها بعقله وقلمه ضغطت بشراسة المرض لوقف دقات قلبه عن النبض في غفلة من إنجاز مشاريع فكرية، كان يأمل في تسطيرها باليد التي أمسكت عن حمل الكتاب والقلم ومصافحة الناس الطيبين.
إنه الراحل محمد عابد الجابري، الذي عرف أكثر بنقده للعقل العربي، بالرغم من أنه سخر جزءا كبيرا من حياته في نقد الفكر السياسي، من موقعه كفاعل في الاتحاد الوطني للقوات الشعبية ثم الاتحاد الاشتراكي لاحقا، قبل أن يضع مسافة بينه وبين الممارسات الحزبية، فقد كان صريحا في كلامه وصادقا في مواقعه، لكنه حافظ على علاقات منفتحة قل أن تأتى لرجل فكر وسياسة من طرازه. ذلك أنه فتح عينيه في فكيك عند تخوم الصحراء الشرقية، ولم يشأ أن يغمضها في غير الدفاع عن الصحراء الأخرى الأقرب إلى عقله وقلبه في جنوب المملكة.
الراحل محمد عابد الجابري، الذي وصف بأنه فيلسوف العقل العربي، عاش مع ابن خلدون وأتعبه ابن رشد، وغاص في التراث العربي والإسلامي وفكك بنياته عبر قراءات عصرية. لكنه خلد إلى النصوص القرآنية ينهل منها ويستنبط الحكمة. وقد كان أول من أسس للدروس الفلسفية في الجامعة المغربية. ويتذكر طلاب الباكالوريا في نهاية ستينيات القرن الماضي كيف أنه بسط الفلسفة وجعلها أقرب إلى استمالة العقول الناشئة، تماما كما رافقت دروسه طلاب الجامعات وهم يشدون الرحال إلى حقول الفكر والتراث وفضاءات التنوير.
على امتداد أزيد من أربعة عقود من العطاء الذي لا يفتر، تعددت اهتمامات المفكر والفيلسوف ورجل التعليم والفاعل السياسي، وفي كل مرة كان يجد نفسه يلوذ إلى الاستغراب إزاء تداخل تجربته بين ما هو سياسي وما هو ثقافي وتربوي وفكري. لكنه يقر في معرض رصده لهذا التداخل ذي الأنماط التعددية: «لم أشعر في أي وقت بثقله (التداخل) على نفسي. كما أمارس الكتابة النظرية والبحث العلمي، أو أقوم بالتدريس أو بالتفكير في قضايا تربوية. فقد كنت أشعر في كثير من الحالات بأن هذه الحقول تتكامل ويعين بعضها بعضا على تمكيني من الفهم والاستيعاب».
عاش أزيد من سبعة عقود وغيبه الموت، وهو لا يزال يستبق طريقه نحو الفهم الذي جعله هدفا لا يرقى إلى إدراكه إلا المتواضعون في عالم المعرفة الذين ينتقلون من محطة إلى أخرى وكأنهم دائما في بداية الطريق.
ابن الصحراء
ظل الجابري يعتبر نفسه ابن الصحراء، وتحديدا المنطقة الشرقية، وروى أكثر من مرة كيف أنه فتح عينيه ورأى الاحتلال الفرنسي في الجزائر يقتطع أراضي مغربية ويضمها إلى مستعمراته السابقة. وحين يعود إلى طفولته المليئة بالأحداث يتذكر كيف كان الاستعمار الفرنسي عمد عام 1949 إلى إنزال العلم المغربي من بنايات في تيندوف «لإحلال العلم الفرنسي محله في مكتب حاكمها الفرنسي»، بل إنه يمضي مؤكدا أنه بعد قيام الثورة الجزائرية عام 1954 استمرت سلطات الاحتلال الفرنسي في اقتطاع أجزاء من التراب المغربي لضمها إلى الجزائر.
لم يكن ذلك يعني بالنسبة له أي شيء، «فقد كان الاتجاه شرقا أو غربا من مسقط رأسه فكيك لا يعني أكثر من التحرك داخل نفس البلد» ثم يضيف بأنه كان لعائلته ولسكان مسقط رأسه عموما ممتلكات موثقة في الشرق «من بشار إلى توات» أهم وأكثر مما كان لديهم في جهة الغرب. كما أن الحركة الوطنية في المنطقة كان لها ارتباط بجمعية علماء الجزائر وحزب الشعب الجزائري أكثر من ارتباطها بزعماء الحركة الوطنية في فاس والرباط.
غير أن صدمة الجابري الشاب ستكون كبيرة بعد مصادقة الحكومة الجزائرية على قرار، أجازته منظمة الوحدة الإفريقية في فبراير 1963 في أديس أبابا، ينص على أن الحدود التي تركها الاستعمار «هي المعترف بها»، مما دفع الحكومة المغربية، آنذاك، إلى تسجيل تحفظها على القرار الذي ستكون له تداعيات بعد ذلك، خصوصا حول قضية الصحراء، وقبلها في ملف رسم الحدود المشتركة بين المغرب والجزائر.
ويتحدث الجابري عن أن خلفيات وتطورات ملف الحدود الشرقية تؤكد أن الحكومة المؤقتة الجزائرية كانت قد صرحت بأن هذه القضية ستعرف حلها الأخوي بعد استقلال الجزائر، إلا أن ذلك التصريح «كان تأجيلا للقضية إلى أجل غير مسمى» وقد كان الأمر كذلك حيث انضاف ملف إغلاق الحدود البرية بين الجزائر والمغرب.
قربه من الزعيم عبد الرحيم بوعبيد سيجعله من بين قلائل كانوا على اطلاع على التطورات السياسية التي سبقت استرجاع المغرب للأقاليم الصحراوية، وقد كشف يوما أن بوعبيد كان وراء اقتراح ناقشه والملك الراحل الحسن الثاني من أجل طلب استشارة محكمة العدل الدولية في لاهاي في الخلاف القائم بين المغرب وإسبانيا حول السيادة على الساقية الحمراء ووادي الذهب، والذي توج بالإقرار بوجود روابط بيعة وولاء بين سكان الصحراء وسلاطين المغرب.
وكتب محمد عابد الجابري عام 1976، داعيا إلى توسيع نطاق اللامركزية لتشمل الأقاليم الجنوبية، وفسر ذلك بأن «الصحراء كانت دائما وستظل دائما مغربية»، لكن هناك واقعا تاريخيا، جغرافيا واجتماعيا لا يمكن نكرانه، في إشارة إلى تداعيات وقوع تلك الأقاليم تحت السيطرة الاستعمارية عقودا طويلة، ليخلص في ذلك الوقت إلى إقامة نظام لا مركزي ديمقراطي.
ويعترف الجابري بأن هناك أخطاء «ارتكبت في حق الشباب الصحراوي الذي كان يدرس في الجامعات المغربية»، عزاها إلى الحقبة الاستبدادية التي كان فيها أوفقير وزيرا للداخلية، واستمرت بعد ذلك. لكنه يسجل في السياق ذاته أن هناك حقيقة تاريخية لا يمكن الجدال فيها، وهي أن «الشعب المغربي بقيادة الحسن الثاني ومشاركة فعالة من المعارضة في عهده قد استرجع صحراءه استرجاعا نهائيا، ليس فيه مكان لاحتمال الرجوع إلى الوراء».
من مكاتب جريدة «العلم» في ديور الجامع في الرباط، ستكون بداية انطلاق عمله في الصحافة، ولو أنه ظل أكثر ارتباطا ووفاء لمهنة التدريس، التي تدرج فيها من معلم في الأقسام التحضيرية إلى أستاذ في الثانوي، ثم إلى هرم شامخ في التعليم الجامعي. ذلك أنه قبل حدوث الانشقاق الكبير داخل حزب الاستقلال، والذي أدى إلى تأسيس الاتحاد الوطني للقوات الشعبية في عام 1959، كان المهدي بن بركة يشرف على التوجيه السياسي لصحافة حزب الاستقلال، وقد وقع اختياره على الجابري ليعمل تحديدا في مجال الترجمة، خصوصا في أوقات فراغه في التدريس.
«مؤامرة 63» 
لم تدم التجربة غير فترة قصيرة، حيث التحق بالعمل في جريدة «التحرير»، التي أصبحت ناطقة باسم الاتحاد الوطني للقوات الشعبية، وكان يديرها في ذلك الوقت الفقيه محمد البصري، بينما تولى الوزير الأول الأسبق عبد الرحمن اليوسفي مهمة رئيس التحرير، فيما كان الجابري سكرتيرا للتحرير. وقد اتسمت تلك الفترة بأقصى درجات الاحتقان السياسي، واعتقل الجابري مثل أعداد كبيرة من الاتحاديين على خلفية ما عرف بـ»مؤامرة 63» للإطاحة بالنظام، عندما كان الجنرال محمد أوفقير وزيرا للداخلية، إلا أن الجابري تم إطلاق سراحه بعد قضاء بضعة أشهر في الاعتقال.
وكما أن علاقته مع الزعيم التاريخي للاتحاد الوطني للقوات الشعبية ترسخت أكثر، من خلال أول لقاء في مكاتب جريدة «العلم»، يوم كان المهدي بن بركة يرأس المجلس الاستشاري الذي كان بمثابة برلمان، في انتظار إجراء أول انتخابات بعد إقرار دستور 1962 الذي عارضه الاتحاد الوطني، فإن الصدفة ستجعل محمد عابد الجابري يعاين خطة تغييب المهدي بن بركة من مكاتب جريدة «التحرير» في الدار البيضاء»م، تلقى قياديون في الاتحاد أنباء عن تعرض المهدي بن بركة للاختطاف يوم 29 أكتوبر 1965، وسارع الجابري إلى إجراء الاتصالات لتلمس الخيوط الرفيعة للقضية، التي شكلت أكبر صدمة للاتحاديين، وظل يتابع الموقف عن كثب إلى جانب رفاق المهدي، فقد اختلطت لدى الجابري أحاسيس الهاجس الصحفي والوطني والسياسي، ثم انبرى، بعد ذلك بسنوات، إلى الكتابة الرصينة في هذا الموضوع، عبر الإحاطة بجوانبه الدقيقة، في تسلسل يضع الوقائع والبلاغات الحزبية وردود الأفعال في سياق مسترسل، إلا أنه كان أكبر مدافع عن بن بركة في قضية التهمة التي وجهت إليه بالضلوع في قضية مقتل المقاوم حجاج، من خلال استعراض المعطيات التي كانت تحيط بالصراعات بين الأجنحة في تنظيم المغاربة وجيش التحرير، وستبقى شهادته مرجعية في هذا النطاق، إذ كان يريد تغليب منطق رصد الوقائع على استخلاص النتائج. وقد كان صريحا في بسط الوقائع الدالة على تأجيج ذلك الصراع، الذي خلص من ورائه إلى أن حجاج كان مطلوبا للاستفسار حول مواقف وتصريحات والتزامات، لولا أن السيف سبق العذل حين انطلقت رصاصة «طائشة» أسكتت حجاج قبل أن يقدم إفاداته.
معارك فكرية
لكن الجابري المولع بالفكر كتب عن مواقف المهدي بن بركة وحلل خطبه في سياق المرحلة التي صدرت فيها، حين أحاط بأنواع الصراعات الإيديولوجية وتداعيات الحرب الباردة والهجمة الإمبريالية على العالم الثالث، وراعى في غضون ذلك حياد الكاتب المفكر الذي يقيس الأشياء بمعيار فكري يبعد عن الولاءات السياسية.
سيخوض الجابري معاركه الفكرية والسياسية في بعدها الوطني من خلال كتاباته في جريدة «التحرير» ثم أسبوعية «الأهداف» التي أسسها أحمد الخراص، وكان الراحل مصطفى القرشاوي رئيس تحريرها. وكذلك من خلال منبر مجلة «أقلام»، ثم أسبوعية «المحرر» التي صدرت بعد إغلاق «التحرير»، إضافة إلى واجهات إعلامية كان له الدور البارز في تفعيل أدائها.
لكن دوره السياسي سيكون لافتا في الإعداد للمؤتمر الاستثنائي للاتحاد، الذي أسفر عن تأسيس الاتحاد الاشتراكي في خريف 1974، حيث ساهم في كتابة وصياغة التقرير الإديولوجي للحزب الذي أقر القطيعة مع فكرة التغيير من الخارج.
وانبرى في اتجاه يطبعه بعض الاعتدال والرهان على خيار التغيير من الداخل عبر المشاركة. وكان الجابري واحدا من الداعين إلى هذا التوجه، إلى جانب الراحل عبد الرحيم بوعبيد وقيادات أخرى، وانتخب للمرة الأولى في عضوية المكتب السياسي للحزب. غير أنه رفض الترشح لانتخابات 1977 لاعتبارات وجيهة، كانت تنطلق من الحرص على أداء دوره بعيدا عن تحمل أي مسؤولية نيابية أو أخرى وزارية.
ومن المفارقات أن مفكرا كبيرا آخر هو عبد الله العروي كان ترشح لتلك الانتخابات في دائرة في الدا رلبيضاء. لكن لم يحالفه الحظ في الفوز بها، في ضوء ما كان يطبع الاستشارات الانتخابية من إصرار على تزوير الإرادة.
ومن وقتها استنكف العروي عن خوض غمار أي معركة انتخابية، لكن الرجلين معا نزلا بثقلهما في معارك ارتدت طابعا وطنيا، خصوصا في الدفاع عن قضية الصحراء من منطلق الإقناع الفكري والتاريخي والقانوني الذي لا يرقى إليه أي التباس.
وبالرغم من أن عبد الله العروي لم يكن قياديا في الاتحاد الاشتراكي، فإن الجابري سيجد نفسه أقرب إلى خيار الرجل في الابتعاد عن الأضواء السياسية، حين أصر على تقديم استقالته والانشغال بالمسائل الفكرية.
ومن موقعه هذا، سيكون الجابري حاضرا في أهم الأحداث التي عرفتها البلاد، خصوصا في جانبها المتعلق بمحنة الصحافة في مواجهة القمع والرقابة والحجز المتوالي. ولعله كان أهم شاهد على هذه الفترة، إلى جانب زعامات اتحادية، غير أنه كان يميل إلى البحث العلمي والفكري الذي وهب له حياته ، منذ أن اختار الخوض في إسهامات الإشكاليات الفكرية والثقافية والتراثية.
وسيكون الجابري سباقا إلى بلورة فكرة النقد الذاتي من خلال صحوته في الإقرار بالأخطاء السياسية، داعيا إلى استيعاب الدروس من النكبات السياسية والإخفاقات الإديولوجية. فكان بذلك أول من مهد الطريق أمام حدوث تغيير كبير في أطروحات الاتحاد الاشتراكي وغيره من الفعاليات الحزبية.
الجابري وبوعبيد
سيظل ارتباط الجابري بزعيم الاتحاد الاشتراكي الراحل عبد الرحيم بوعبيد قويا، وروي أنه أذعن مرات عدة لقراره برفض استقالة الجابري من المكتب السياسي، وقد حدث ذلك في أكتوبر 1978 ثم في أكتوبر 1980، ليعود في أبريل من العام الموالي إلى تقديم استقالته تحت شعار قرار لا رجعة فيه، لينصرف إلى العمل الثقافي والفكري، لكن دون قطع صلاته برفاق الطريق. والغريب أنه في ذلك العام نفسه، وجد نفسه متضامنا مع الراحل عبد الرحيم بوعبيد، الذي أقصي لاعتبارات ما من الانضمام إلى أكاديمية المملكة المغربية، ورد بطريقة مهذبة على طلب انضمامه، كمفكر مغربي له إشعاع عربي ودولي، إلى الأكاديمية، وغلب منطق الاعتذار على موقف الرفض، فقد كان يرى أن موقعه في المعارضة أهم من الانجذاب إلى أي امتياز فكري أو مادي.
وربما لا يدرك كثيرون أن الرجل، الذي اعتذر بلباقة عن الانخراط في عضوية الأكاديمية المغربية، التي ضمت شخصيات بارزة أمثال رائد الفضاء أرمسترونغ، والعالم الباكستاني البارز إقبال، ووزير الخارجية الأمريكية هنري كيسنجر وغيرهم، لم يجد بدا مع توالي الأيام من أن ينشر جزءا من مذكراته في «الشرق الأوسط» مقابل الحصول على تعويض، كما فعل في الكتابة في منابر إعلامية في الشرق العربي. فقد كان زاهدا وبسيطا لا يغريه شيء أكثر من الانزواء إلى عالم الكتب والأبحاث والدراسات التي ندر لها حياته بتفاني المفكر الذي يقيس الأشياء بميزان العقل.
أتعبه جسده ولم يتعبه العقل العربي، الذي كان يشرحه فلسفيا واجتماعيا وثقافيا بآليات معرفية لا تتوقف. ولعله لهذا السبب رفض جوائز وامتيازات عديدة، لأنه كان يرى في عمله الفكري المتواصل أفضل وسام يمكن للمرء أن يضعه على صدره، نياشين براقة في فتوحات المعرفة الإنسانية التي لا تنتهي. ولم يكن اعتذاره عن الترشح أو تسلم جوائز من قادة عرب مثل الرئيس العراقي الراحل صدام حسين أو الزعيم الليبي العقيد معمر القذافي سوى الترجمة الملموسة لرفض ثقافة السلطة، فقد كان مهووسا بسلطة الثقافة التي تعتمد تنوير العقول وإفادة التراث والتطلع إلى العلم والمستقبل، وظل زاهدا في الانضمام إلى جوقات الموالين لثقافة السلطة.
قلق « التناوب»
غير أن الجابري، الذي كان موضع احترام من طرف الجميع، لم يخف قلقه حيال تجربة التناوب السياسي قبل بدايتها. فقد كان يرى أن المشكل ليس في الجهاز الحكومي الذي ستتولاه أحزاب «الكتلة الديمقراطية» في ضوء المشاورات التي انطلقت بوتيرة أكبر بعد انتخابات 1997، ولكنه يطال مقاعد المعارضة التي يجب أن تضمن قيام توازن سياسي، وقد كتب في هذا السياق، موضحا بأن ما يصفه بـ «أحزاب الإدارة» في وضعيتها الراهنة «تقع خارج أي مشروع وطني، بالمعنى الذي يجعلها ضرورية للحكم»..
بيد أنه بتواضع المفكر الرصين، يقر على صعيد آخر بأن أحزاب «الكتلة الديمقراطية» بدورها «لا تستقطب ولا تستوعب جميع الطاقات والكفاءات والاتجاهات»، ثم يستدرك «ومع ذلك فلم يظهر بعد ما يخلفها أو ينافسها في مهمتها التاريخية كصاحبة مشروع وطني».
وتكمن أهمية هذا الطرح الذي ردده الراحل الجابري قبل أكثر من عقد في أنه صاغ للمرة الأولى صورة للتعايش السياسي الممكن، من منطلقات واقعية وعقلانية ومستقبلية. يقول في هذا الصدد، في معرض كلامه عن مهام الأجيال والنخب السياسية: «ثورة الملك والشعب تستقطب ثلاثة أجيال. لقد أعد لها الجيل الأول، فكان بمثابة الأطروحة، وتركها وراءه الجيل الثاني دون أن ينفصل عنها، فكان بمثابة انطباق»، ويضيف «أعتقد أن الوقت قد حان لرسم الاتجاه الذي سيتخذه الجيل الثالث، هل الارتفاع بها إلى مستوى الجدل الإيجابي؟ أم الإبقاء عليها في دوامة ما عبر عنه إدوار توب بالجدل السلبي. إنه سؤال المستقبل». 
الجابري.. محنة المثقف داخل الحزب السياسي
كتب المفكر الراحل محمد عابد الجابري في كتابه «المثقفون في الحضارة العربية: محنة ابن حنبل ونكبة ابن رشد»: «ليس هناك ما ينشر الشقاق واليأس في صفوف هذا النوع من «المعارضة الشعبية»أكثر من ضعف زعمائها وتراجعهم أمام اضطهاد الحاكم وتنكيله أو إغراءاته»، لكن الجابري، الذي كان يرى أن التراث العربي ما زال حاضرا بقوة في الوجدان المعاصر، لا بد أنه كان يستحضر تجربة المثقف العربي في المغرب وفي العالم العربي مع السلطة السياسية، بما فيها الحزب الذي يشكل هو أيضا سلطة معينة قد يذوب بداخلها المثقف. لقد عاش الجابري هذا التجاذب بين الثقافي والسياسي داخل الاتحاد الاشتراكي للقوات الشعبية، الذي ظل مرتبطا به بشعرة معاوية أخلاقيا، لا يريد أن يغير الاتجاه لأنه كان يعتبر أن المثقف بلا أخلاق لا يستحق اسمه، ولا يريد أن يبقى لأن السياسي دائما يسعى إلى توظيف المثقف لأهدافه وأن يحوله إلى بوق.
ظل الجابري مرتبطا بحزب الاتحاد لأنه كان ينظر إليه بعقلية الماضي، وهو ابن التراث، على أنه حزب المهدي بن بركة والفقيه محمد البصري وعمر بن جلون. لكن خلافه الأكبر والأول مع الحزب سيظهر عام 1983 عندما انقسم الاتحاد الاشتراكي وخرج منه تيار آخر هو «تيار الرفاق الشهداء»، الذي كان يمثله عبد الرحمان بن عمرو، إذ اعترض الجابري على طريقة تدبير تلك الأزمة من قبل عبد الرحيم بوعبيد ومحمد اليازغي، فجمد علاقته التنظيمية بالحزب منذ تلك الفترة، لكنه أبقى على مسافة معينة به، ولم يعد يحضر اجتماعات الحزب وبدأ يتغيب عن المحطات التنظيمية اللاحقة، كما لم يعد يؤطر أعضاء الحزب مثلما استمر يفعل مثقف آخر هو محمد جسوس مثلا. ولعل آخر حلقة في هذا الارتباط التاريخي بالحزب كانت مع تولي عبد الرحمان اليوسفي قيادة حكومة التناوب عام 1998، قبل عام من وفاة الراحل الحسن الثاني. كان الجابري متحمسا لعودة اليوسفي من مدينة كان الفرنسية للدخول في الحكومة وقيادة المرحلة السياسية في تلك الفترة، لذلك صفق لها على صفحات جريدة الحزب عندما كتب حلقات عن التناوب، معتبرا أنه خطوة سياسية وأنه الممكن المتاح. كانت تلك أول مرة يخرج فيها الجابري السياسي إلى العلن، بعد صمت استمر طيلة عقود، منذ اختار الابتعاد عن الحزب في بداية الثمانينيات بعدما لاحظ أن الاتحاد الاشتراكي بدأ يغير اتجاه السير ورأى أن التقرير الإيديولوجي للمؤتمر الاستثنائي عام 1975، الذي قام بترجمته إلى اللغة العربية، بدأ يفقد قيمته التوجيهية لمواقف الحزب. منذ ذلك الوقت يبدو أن الجابري المثقف يئس من الجابري السياسي الذي كان بداخله، ورجع إلى التراث لكي يبحث عن المعادل الموضوعي لمحنة المثقف العربي مع سلطة الحزب والدولة، لكي يجدها في ابن حنبل وابن رشد.
يمثل الجابري نموذج السلطة الثقافية داخل الحزب، على الأقل من الناحية الصورية، فكلما ابتعد عن الحزب كان هذا الأخير يخطب وده. وإلى وقت قريب كان الجابري هو الخيط الذي يربط الحزب بالنخبة الثقافية في المغرب، لذلك كان هناك حرص على أن يخرج الجابري على قرائه من خلال صفحات جريدة الحزب في كل شهر رمضان، عندما كانت جريدة «الاتحاد الاشتراكي» تبيع نسخا تعد بالآلاف، قبل أن يدفع كتابه الجديد إلى المطبعة. كان الجابري يدعو إلى تأسيس كتلة تاريخية تجمع اليسار والإسلاميين معا، معتبرا أنها الحل الممكن في مرحلة الانسداد الذي يعيشه المغرب، لذلك لم يتحمس كثيرا لإنشاء «الكتلة الديمقراطية»التي تأسست في بداية التسعينيات من القرن الماضي، وكانت تلك الدعوة لا تلقى تجاوبا داخل حزبه الذي ربما كان يرى فيها دعوة حالمة لمثقف يريد أن يغير لا أن يكسب. وعندما انهارت المنظمة الاشتراكية خرج الجابري ليكتب حلقات عن معنى اليمين واليسار اليوم، كأنه يريد أن يقول إن اليسار لم يعد ذا معنى اليوم، الأمر الذي كان يرى فيه البعض انقلابا من المفكر على تركة الحزب الإيديولوجية.
غير أن أكبر ظهور علني على المستوى السياسي للجابري داخل الاتحاد الاشتراكي ارتبط بظروف وفاة الصحفي محمد باهي، الذي كان مقيما في العاصمة الفرنسية، والذي كان ينشر كل أربعاء على صفحات الجريدة صفحة بعنوان «رسالة باريس». ففي يونيو 1997 خرج باهي غاضبا من اجتماع لهيئة تحرير الجريدة، بعدما كان قد كلفه اليوسفي برئاسة تحريرها، وتوجه إلى المطار لكي يعود إلى باريس، لكنه أصيب بجلطة دماغية نقل على إثرها إلى المستشفى حيث أسلم الروح. هذا الحادث دفع الجابري إلى توجيه رسالة شديدة اللهجة إلى المكتب السياسي للحزب، طالبا فيها فتح تحقيق في الأسباب التي كانت وراء موت باهي. وتشكلت اللجنة التي كان من بين أعضائها الراحل محمد الحبيب الفرقاني ومحمد الحبابي وفتح الله ولعلو وعبد الواحد الراضي، وعقدت اللجنة لقاءات مع كل الذين كانوا قريبين من باهي، لكن تقريرها ظل طي الكتمان ولم يفرج عنه، لأسباب ربطها قريبون من الموضوع بالتطاحن الذي كان حاصلا داخل الحزب وقتها، وهو يستعد للدخول إلى الحكومة، مما فجر الحسابات داخل الحزب بسبب«الغنيمة» التي تغلبت على«العقيدة»، بتعبير الجابري نفسه في «العقل السياسي العربي».
نقلا عن جريدة المساء المغربية
جهود علماء الغرب الإسلامي في الجرح والتعديل ابن القطان الفاسي أنموذجا
الحمد لله وحده والصلاة والسلام على من لا نبي بعده
: أما بعد 
إن الله سبحانه وتعالى حفظ السنة النبوية بحفظ الكتاب العزيز فهيأ رجالا أفذاذ أعلام صانوا سنة رسول الله صلى الله عليه وسلم من تحريف الغاليين وانتحال المبطلين وتأويل الجاهلين فمن هؤلاء الرجال رجال الحديث أهل البضاعة والصناعة الدين حفظوا الحديث وأصلوا القواعد النقدية التي تبين حقيقة حال الرواة ومروياتهم قال ابن المبارك" الإسناد من الدين ولولا الإسناد لقال من شاء ما شاء" فجل العلماء صرفوا عنايتهم بالأسانيد التي يتعرف من خلالها على صحة الحديث من ضعفه وميزوا بين الرواة من الذي يأخذ عنه ويحتج بروايته ومن لا يأخذ عنه ولا يحتج بروايته, وهؤلاء النقاد لا يصدرون في راوي حكما تعديلا ولا تجريحا إلا بعد ما ينظروا ما قاله غيرهم من أهل الصناعة -صناعة الحديث- وهذه الصناعة لا يتقنها إلا الأفذاذ الجهابذة من الأعلام الدين أبلوا شبابهم وأفنوا أعمارهم في طلب العلم مع مخافة الله وتقوى حتى لا يقولون في أحد ما لا يستحقه.
فهم لا يردون من الدنيا مغنما ولا يصدرون الأحكام من وراء مذاهب ولا عصبيات ولا أحقاد وإنما من وراء هدف سام ألا وهو حفظ هذا الدين بحفظ حديث رسول الله, فقد كان من هؤلاء الأفذاذ الإمام أبو الحسن ابن القطان الفاسي فقد كان حافظا بارعا ناقدا مجددا في هذا الفن بحيث كل من ترجم له يصفه بالحافظ الناقد هذه الشهادات شهد له بها كبار العلماء, فهذا العالم يكاد يكون مجهولا إلا عند القليل من المتخصصين حتى كثيرا من طلاب العلم عندما يسمع بهذا الإسم يظنه الإمام يحيى القطان المتوفي سنة (198ه) وهذا العالم -ابن القطان الفاسي- مهجور مجهول في بلده وقال الدكتور الحسين ايت سعيد"يعرفه المشارقة أكثر من الغاربة". ولعل هذا هو سبب إختياري لهذا العالم لأخصه بالبحث ضمن عنوان " جهود علماء الغرب الإسلامي في الجرح والتعديل " الذي كلفنا به فضيلة الشيخ الدكتور ميمون باريش وبالمناسبة أنا مدين له بالشكر على إتاحة هذه الفرصة للبحث عن علماء بلدنا ولولا هذا البحث ما كنت لأعرف عددا من العلماء الدين برزوا في هذا المجال, وأذكر منهم " القاضي عياض و ابن عبد البر و ابن وضاح والباجي وابن المواق المراكشي و عبد الحق الإشبلي....... وغيرهم من العلماء. 
إلا أني قد اخترت ابن القطان لعلو كعبه في هذا الشأن ولتوفري على بعض المصادر والمراجع التي تخصه مثال " بيان الوهم والإيهام " والرد على ابن القطان للذهبي"وهي التي وضعت لي طريق هذا البحث الذي اعتمدت فيه على منهج وصفي مع شيء من البيان لمحاولة إبراز مجهودات وتجديدات عالم مغربي في الجرح والتعديل .
: خطة البحث 
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1 _ ترجمة مختصرة لابن القطان
:أ - اسمه ونسبه ولقبه 
هو علي بن محمد بن عبد الملك, بن يحيى بن محمد بن إبراهيم بن خصلة بن سماحة الحميري الكتامي الأصل, فاسي الدار والولادة (562ه)مراكشي المسكن.(1) وهذا الإسم والنسب لا يكاد يعرفه إلا الخواص من العلماء فذكره في كتب الحديث والتاريخ وما يتداول على الألسنة هو لقب ابن القطان حتى صار علما له لا يعرف إلا به.
ب - أقوال بعض أهل العلم فيه:
علم الجرح والتعديل لا يطيقه إلا الجهابذة من العلماء الأفذاذ مع مخافة الله تعالى وتقوى حتى لا يتعرضوا لأحد بما لا يستحقه فيحاسبون على ذلك, فهؤلاء الرجال لا يردون من على خدمته, ناقدا مميزا صحيحه من سقيمه".(2) وقال ابن مسدي :" كان معروفا بالحفظ والإتقان, ومن أئمة الدنيا مغنما وإنما غايتهم الحفاظ على السنة النبوية وبذلك يحافظون على الدين الذي تكفل الله بحفظه فجعل هؤلاء الرجال أداة لحفظه, فمن هؤلاء الرجال الحافظ العلامة الناقد ابن القطان الفاسي فهذا بعض ما قيل فيه : قال ابن عبد الملك :" وكان ذاكرا للحديث مستبحرا في علومه, بصيرا بطرقه عارفا برجاله, عاكفا هذا الشأن [....] كان شيخ شيوخ أهل العلم في الدولة المومنية".(3)
___________
(1) : سير أعلم النبلاء306/22 
(2):الذيل والتكملة 167/8 
(3) : سير أعلم النبلاء306/22 
وقال الذهبي :"الحافظ العلامة الناقد"(4) وقال بن الأبار :"كان من أبصر الناس بصناعة الحديث وأحفظهم لأسماء رجاله وأشدهم عناية بالرواية".وقال الدكتور فاروق حمادة : "وكانت له اليد الطولى في علوم السنة [...] فكان فارس هذا الميدان".
ج - بعض مؤلفاته :
ابن القطان جعل حياته في سبيل العلم والمعرفة, فقد ترك للمكتبة الإسلامية مؤلفات عديدة نذكر منها بالخصوص ما له علاقة بعلم الجرح التعديل : - بيان الوهم والإيهام - نقع الغلل ونفع العللفي الكلام على أحاديث السنن لأبي داود."لم يتم" - تجريد من ذكره الخطيب في تاريخه من رجال الحديث بحكاية أو شعر. - الرد على محمد بن حزم في كتابه المحلى مما يتعلق بعلم الحديث."لم يتم" هذه المؤلفات التي ذكرنا والتي لم نذكر قد سردها ابن عبد الملك في كتابه الديل والتكملة. - كتاب شيوخ الدراقطني. لقد خصصت هذا المبحث للحديث عن ابن القطان كعالم من الأعلام, لأن الحديث عن الأعلام هو الحديث عن كل شىء لأنهم إذا صلحوا صلح العلم كله وإذا فسدوا فسد العلم كلهو وخاصة في العلوم المتعلقة بحديث رسول اله صلى الله عليه وسلم. فابن القطان فارس مغوار في نقد وصناعة الحديث ومن العلماء الذين يفتخر بهم أهل الغرب الإسلامي وخاصة أهل المغرب.
___________(4) : تذكرة الحفاظ 1407/4
2 _ ابن القطان جهوده وتجديداته في الجرح والتعديل
لقد ظل ابن القطان باحثا مغوارا في طلب العلم بشكل عام حتى برع فيهو لكن هذا الرجل كان له باع كبير في علوم السنة النبوية وخاصة الجرح والتعديل دون تفريط أو تقصير في بقي الفنون. فكان حقا عاكفا على خدمة حديث رسول الله صلى الله عليه وسلم ناقدا مميزا صحيحه من سقيمه عرفا برجاله بصيرا بطرقه. تبرز جهود وتجديدات ابن القطان في أمور منها : إنه يتميز باستقلالية نقدية, وتفرده بإحكام ونقده لآراء كثير من العلماء وعدم التسليم لهم إلا بدليل. وأنه يتميز بإنصافه واعتداله والدقة في النقد فهو لا يجرح أحدا بلا سبب موجب, ولا يقبل نقد باقي العلماء من غير تدقيق أو تمحيص. وأن حكمه على الرواة نابع من حنكة وتجربة وخبرة واسعة, وتتبعه لأحوال الرواة ومروياتهم. أنه يتميز بسعة المصادر التي يعتمد عليها وعدم الاكتفاء بمصدر واحد, كما أنه يحرص على تحصيل المعلومات من منابعها الأصلية. وأنه يرى عدم تعاضد الأحاديث وان كل حديث قائم بذاته فلا يتقوى بعضها ببعض. وأنه لا يرى تقسيم الجمهور للحديث الصحيح لذاته ولغيره والحسن لذاته ولغيره, بل الصحيح لذاته وحسن لذاته و والضعيف يبقى ضعيف ولو تعددت مخرجه, والاضطراب عنده إنما يضر في المتون لا في الأسانيد. والمرسل واحد سواء كان مرسل صحابي او تابعي والحديث المرسل عنده ليس بحجة, وصحة الحديث عند تتوقف على ثقة الراوي واتصال السند. وأنه يتشدد في أحاديث الأحكام ويتساهل في غيرها, ويعتمد معاصريه من النقاد. وأنه وثق رجالا وجرح آخرين لا تستفاد أحوالهم إلا من جهته : بحيث كل من أتى بعده لا يقولون إلا ما قال ابن القطان أي وثقه ابن القطان أو ضعفه ابن القطان, ولا يزدون على ذلك إلا أشياء قليلة. وخير مثال على ذلك الحافظ ابن حجر العسقلاني يسلم لابن القطان ما انتقده عليه, وهذا لا يرسخ إلينا إلا أن الرجل يتحلى بالإحاطة في عرض مادته وتتبعها, وكذلك الإمام الذهبي لم يعرف بأحوال بعض الرواة في ميزانه إلا من جهة ابن القطان ولا يزيد على ما قاله ابن القطان فيهم إلا في الضئيل الحقير من التراجم التي تعقبه فيها. وهناك أمثلة أوردها الدكتور الحسين أيت سعيد في تحقيق كتاب بيان الوهم والإيهام.(1) ومن الرجال الذين تكلم فيهم ابن القطان بتعديل أو تجريح أغلبهم خرج لهم البخاري ومسلم وخرج لهم الباقون من الستة أو بعضهم, وصنف خرج له فيما دون الكتب الستة. فقسم منهم أخد أقوال التقدميين ووافقهم, وقسم منهم انتقد من سبقه بتضعيف أو توثيق, وقسم منهم كما قد سبق لا تستفاد أحوالهم إلا من جهته ولا يعرف العلماء هذا الفن فيهم قول ولهذا فكل من ترجم لهؤلاء الرجال من بعد ابن القطان ينقل قوله فيهم تعديلا وتجرحا, ولعل هذا هو القسم من تجديدات ابن القطان ولقد ذكر هذا الأخير هذا الأمر في مقدمة كتاب بيان الوهم والإيهام وزها به على عبد الحق الإشبلي. 
______________ (1): بيان الوهم والإيهام 304/1
3 _ خلاصة : 
إن ابن القطان من العلماء الجهابذة الأفذاذ الدين أبلوا شبابهم في خدمة حديت رسول الله صلى الله عليه وسلم بتتبع أحوال الرواة ومروياتهم وحرصه الدقيق على التثبت من الحكم قبل إصداره وهذا لا يكون إلا من رجل يخشى الله تعالى ويتقيه,فمجهود هذا العلم الغربي في الجرح والتعديل كثيرة وقد حاولت الإشارة إلى بعضها فالقليل يدل على الكثير في هذه الصناعة -الجرح والتعديل- وهذا كله لا يزيدني إلا توثق من أن الغرب الإسلامي فيه من العلماء ما نفتخر بهم ونتشرف بكوننا من أهل بلدهم. تم بحمد الله
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الأزمنة العسيرة
قرأت بفضول ومتعة كبيرين كتابا صدر مؤخرا للكاتب رشيد العلوي الحسني بعنوان: "الأزمنة العسيرة" وقد أعجبت بالكتاب أيما إعجاب، وقرأته بتتبع، وذلك لعدة أسباب، هي:
- أن الكتاب يندرج ضمن السيرة، وتندمج فيه السيرة الذاتية للكاتب مع السيرة الغيرية لوالده المربي الفاضل والوطني الغيور مولاي الطيب العلوي رحمه الله المتوفى سنة 1965هـ، لذلك تغلب عليه سمة السرد المزين بقصائد الأشعار والحكايات الطريفة والوقائع المروية لأول مرة عن تاريخ المغرب.
- اندماج وقائع التاريخ الشخصي لبطل هذا الكتاب والتاريخ الوطني المغربي، فتاريخ مولاي الطيب هو تاريخ المغرب هو تاريخ حركة التعليم وتاريخ النضال الحقيقي والمزيف، تاريخ المناضلين المخلصين وتاريخ الانتهازيين..
- تتبع تطور المجتمع المغربي والتركيز على تصوير العسر الذي عاشه المغاربة، والمشاكل العويصة التي مروا منها، بما في ذلك المجاعات والأوبئة والتقتيل الذي تعرضوا له من المستعمرين.. وقد تقاطع ذلك مع التاريخ الشخصي لبطل النص وما لحقه من مصائب ومآس عظيمة.. وهذا كله لا ينبغي أن ينسى ولابد للمغاربة اجمعين أن يذكروا هذا الماضي الذي يبتعد عنا شيئا فشيئا وما جرى فيه حتى يعرفوا نعم الله بدوامها، وأن يعملوا ما امكنهم للحيلولة دون عودة تلك العسرة لا قدر الله.
- تصوير جوانب خفية لرجال مشهورين يذكرهم التاريخ بصفحات كثيرة، غير أن الكتاب إما يزيد صفحاتهم نصوعا وظهورا وغما يعرض لنا جوانب بئيسة من حياتهم حينما جعلوا أنفسهم سجناء أغراضهم ونزواتهم وربما أضر ذلك بالوطن كله..
- تتبع تنقل بطل النص في جهات المغرب تارة مهاجرا للعلم أو المعاش، وتارة مهجرا قسرا بسبب نشاطه النضالي، وهذا التنقل أكسبه الإحساس بتنوع المغرب وغنى ثقافته ولغاته، غير أن ذلك كله لم يمنعه مع التواصل مع الناس أينما حل وارتحل، بسبب أصله الشريف ( وللشرف عند المغاربة شأن) وبسبب قيامه بواجب التفقه والتفقيه في الدين، ثم بسبب غيرته على وطنه وعمله على استقلال البلاد وانقشاع ظلام الاستعمار عنها.
- تصوير الأزمة الشخصية لبطل النص مولاي الطيب ممثلة لأزمة المغاربة في بحثهم عن سبل الإصلاح والحفاظ على الخصوصية والهوية، ويظهر ذلك جليا في حيرة الشريف في طريقة تدريس ولده كاتب النص، فقد أرسله إلى القرويين التي قضى بها شهورا دون أن يستفيد شيئا، ثم ألحقه بالمدرسة الاستعمارية التي كان يكرهها، لأنه لم يجد البديل المامول، ثم اضطر اخيرا إلى سحبه منها بعد أن رأى أن هذا التعليم سيخرب كل جهوده في مكافحة الفكر التغريبي خاصة أن المهدد في تلك اللحظة ولده وفلذة كبده.
- تصوير تدبير بعض الناس لشؤون المغرب المستقل، فتحت شعار قطف ثمار النضال ضد الاستعمار أطلق هؤلاء أيديهم يفعلون ما يشاؤون معتقدين أن ما قاموا به في زمن الاحتلال يمنحهم الحق في التصرف وفق أهوائهم، ولا شك أن ما لحق بطل النص من إيذاء وإبعاد هو صورة مصغرة لما لحق كثيرين من جراء مواقفهم من المتسلطين، فصارت المكائد تحاك والمؤامرات تدبر، وأنتج ذلك إساءات ومضرات وصلت إلى علم الملك المجاهد محمد الخامس وقد ذكر العلامة محمد المختار السوسي أن الملك  رحمه الله كان يتتبع تلك الأحداث ويتأسف ويقول " ألهذا ناضلنا من أجل الاستقلال، ألهذا ضحيناـ حتى نتفرق ونتصارع.."
إن هذه السمات كلها جعلتني سعيدا بقراءة الكتاب وتتبع ما يحويه من وقائع وأحداث جسام، وقد أحسست أن الكتاب قريب مني وأني أعرف أبطاله من خلال ما قرأت من كتب التاريخ والمذكرات ومن خلال ما كان الوالد رحمه الله يحكيه لي عن حياته وحياة والده وعشيرته..
إن الكتاب تاريخ وطن في تاريخ رجل فرد يمثل روح المغربي الحر الأبيّ المعتز بدينه المشبع بتراثه وقيمه الأصيلة العارف بتراثه وتاريخ بلده المحب لملكه وللثوابت الشرعية لبلده.. إنه مثال المغربي الذي يحتاجه الوطن في كل وقت وفي وقتنا بالضبط، الرجل المخلص الغيور المتدين معاملة قبل أن يتدين تعبدا، الراغب في الخير لمجتمعه قبل نفسه وأهله.. ونحن مدينون لهذا الرجل وأمثاله من المجاهدين الصادقين الذين لبوا نداء الوطن وبذلوا دماءهم وأموالهم في سبيله غير عابئين بما لحقهم من أضرار..تقبل الله منهم، كما أننا مدينون لمن مازال حيا منهم يعمل بلا ضجيج ولا من ولا أذى معتقدا أن الجزاء الأوفى عند الله تعالى وليس عند احد من العباد..لهذا أختم بالجواب عن السؤال الذي طرحه الكاتب حينما استغرب إهمال الفقيه العالم الفاضل الأديب مولاي الطيب وإغفال تسمية إحدى المؤسسات التعليمية باسمه، فأشير إلى امرين:
- أن المشمول بعفو الله - بحوله وقوته - وأمثاله من المجاهدين الصادقين ليسوا في حاجة للتكريم لأن الله كرمهم بأن أقامهم في ما يحييهم بعد أن يموت الناس، فهم من جملة الشهداء بكفاحهم وإخلاصهم، والتكريم لا يرجع عليه بالنفع إلا بالدعاء والترحم، وإذا نسي فالله يتولاه، اما الذي يحتاج التكريم فهم الأحياء الذين ينبغي أن يتعظوا بما قضى فيه السابقون حياتهم وبذلوا فيه أوقاتهم حتى لقوا ربهم - إن شاء الله- راضين مرضيين.
- أن أفضل تكريم لهذا الرجل العظيم هو هذا الكتاب الذي عرفنا بأفضاله وأعماله وجهاده، وكيف كان مواطنا صالحا لا يعبد احدا من دون الله ولا يتولى إلا من تولاه الله، ولا يبذل وقته وماله إلا في سبيل المصلحة والنفع العام، ولعل الله تعالى قد اكرمه بأن بلّغ وُلْده ما يحبون وجعلهم خير خلف لخير سلف، وما هذا الكتاب إلا مبرة تذكر وتنشر وتنتشر فيها خياة الرجل وإن نسي او أقصي أو أبعد، فهو حي مذكور غير منكور، وما احوج المغاربة إلى امثال هذه الكتب، ولو أن كثيرين ممن عاشوا هذه المراحل كتبوا عنها وخلدوا لحظاتها لكان لنا تاريخ آخر ونظر آخر إلى كفاح الأجداد ونضالهم، وهذه هي المهمة العظيمة التي يجب أن يتصدى لها من يستطيع، لعل شباب اليوم يطالعون ما كان في الماضي ويستشفون منه ما ينفعهم ويستمدون منه ما ينيرون به السبيل حتى يعرفوا العدو من الصديق والمخلص من الانتهازي وحتى لا تتكرر الأخطاء..ولله الأمر من قبل ومن بعد.
تم النشر قبل 23rd September 2012 بواسطة المهدي بن محمد السعيدي
زهرة زيراوي مبدعة استثنائية
  نظرة على ديوانها « ولأني ..»
الشاعرة 
كما تتكامل الأخلاق في نفس الإنسان النبيل، تتعانق الفنون في روح المبدع الأصيل. وقد اجتمعت في زهرة زيراوي الأخلاق السامية والفنون الراقية. فهي إنسانة استثنائية ورثت الفضيلة والكرم والصدق والتواضع وحبَّ الوطن من آبائها الأماجد؛ وحملت عصاها وحيدة، في رحلة البحث عن جوهر الإنسان وأسرار تعلُّقه بالحقِّ والخير والجمال، وسافرت في أقانيم الفكر القصية تاريخاً وفلسفة وعلماً، وتجوّلت في تخوم الإبداع الدنية شعراً وقصة ورواية وتشكيلاً. فرشاتها امتدادٌ لذراعها، وقلمها يتجذّر في فكرها، وحروفها تجري في عروقها وملامسها.
زهرة زيراوي مسكونةٌ بمحبّة الإنسان، وعشق الأفكار، ما جعلها تجيد التواصل مع الآخر، وتمتهن التعليم، وتتقن لغة الحوار. وفي بحثها الدائب عن المعرفة، شغفت في ارتياد جميع مظانها: المدرسة، المكتبة، النادي، المنزل. فجعلت من دارها ملتقىً لعشاق الكلمة، وشبكت يديها بأيدي محبِّي الفنون من أصدقائها، وأنشأت جمعية ( ملتقى الفنّ)، ونظّمت اللقاءات التشكيلية وعقدت الندوات الأدبية، ومدت جسور التواصل الفكري بين المغرب وبلجيكا، لتعمّق التبادل الثقافي بين العرب والغرب.
كتبت زهرة زيراوي القصة القصيرة بأسلوب متفرِّد ومضامين حداثية، زاوجت فيها بين الإمتاع والتثقيف. فهي كاتبة ملتزمة نذرت قلمها للوطن والمجد والإنسان، ووهبت صوتها للبائسين والمهمشين والمستضعفين، ومارست فيها البوح المكلوم عن أرقِّ العواطف الإنسانية، وطرحت فيها أعمق القضايا الوجودية والفكرية. وتعدَّدت مجموعاتها القصصية الصادرة في المشرق والمغرب، مثل مجموعة « الذي كان» و « نصف يوم يكفي « و « مجرد حكاية» و « حنين» و « نساء على خط منكسر». وجرّدت ريشتها لترسم لوحاتٍ تشكيليةٍ فذَّةٍ ذات خصوصيةٍ في اللَّون والخطِّ والمنظور. وبدافع من حسِّها العربي الأصيل، وإيمانها بأن معاناة المثقَّف العربي واحدةٌ في المشرق والمغرب، أصدرت كتابها « التشكيل في الوطن العربي: مقامات أولى». ولا شك في أنّها ستُتبعه بمقامات أخرى. ولأنَّ زهرة الزيراوي مناضلةٌ لا تلين لها قناة، ولا يتسرَّب اليأس والخذلان إلى نفسها، وتؤمن بأن ليل الانكسارات والأحزان والأشجان لا بدَّ أن ينجلي، وأنها ستنشر آمالها وتطلعاتها على وجنة الصبح، فقد أبدعت روايتها « الفردوس البعيد».
لم تتَّسع رحاب النثر لطموحها الأدبي العريض، فارتادت آفاق الشعر، سيِّد الفنون. وهكذا نشرت ديوانها الأوَّل في ( دار ميريت ) بالقاهرة بعنوان « ليس إلا «، ثم صدر ديوانها الثاني مؤخراً عن ( ملتقى الفنّ ) في الدار البيضاء بعنوان « ولأني...». ويسعدني أن ألوذ بظلال هذا الديوان مستريحاً بين خمائله، مستنشقاً عبير أزاهيره، لحظاتٍ معدودات. 
الديوان، « ولأني ...» 
أوَّل ما يصدم نظرنا ويأسر انتباهنا في هذا الديوان، عتبته الأولى وأعني بها العنوان. « ولأني...». فالقارئ يتساءل مع الشاعر الدكتور محمد علي الرباوي: « ماذا قبل واو العطف؟ وماذا بعد ياء المتكلمة؟». فالمعنى لا يتحقّق بهذا العنوان الذي لا يشكِّل جملةً مفيدة ولا اسماً يدل على مسمى. إنه مجرَّد أداة لا يتمُّ معناها إلا بغيرها، فهي أداة تسبيب تربط المسبب بالسبب. ويبقى القارئ يتساءل : ماذا حدث لها ولماذا؟ ولا بدَّ أنَّ هذا العمل الفنّيَّ سيفصح لنا عن الحالة التي حصلت للشاعرة، والأسباب التي أدَّت إليها. وهذا من عناصر التشويق المشروعة التي مارستها في عنوان ديوانها الأول « ليس إلّا « الذي يخلو، هو الآخر، من اسم سديد أو نعت مفيد.
لقد دأبت زهرة زيراوي على اختيار عناوين مشوقة مماثلة لأعمالها الأدبية مثل عنوان « الذي كان» الذي وسمت به إحدى مجموعاتها القصصية. فالقارئ يظلُّ يتساءل: مَن هو أو ماذا هو الذي كان؟ وماذا كان؟ وكيف هو الآن؟ وكيف سيكون؟ إلى آخر هذه الخواطر التي تُطلِق سلسلة من الأسئلة، وكلُّ سؤالٍ يفجِّر سؤالاً جديداً، مثل انشطار ذرات اليورانيوم والبلوتونيوم في مساحةٍ زمكانيةٍ صغيرة.
موضوع الديوان 
لا يبلغ الشاعر لحظةَ التوهُّج وبزوغ القصيدة إلا عندما تتراكم في حنايا الروح موجاتٌ نفسيةٌ من القلق والتوتُّر والانفعال، تؤدّي الى حالة الاشتعال. ومصدر هذه الموجات النفسية إما الهمُّ الذاتي أو الهمُّ الجماعي. وديوان « ولأني ..» يجمع بين الهمَّين: الشخصي والوطني. أو كما لاحظ الشاعر محمد عفيفي مطر، فإن شعر زهرة الزيراوي ساحةٌ لاشتباكٍ حميمٍ بين الشخصي والسياسي، بين البوح المتكتِّم والمواقف الفكرية المعلنة.
فزهرة زيراوي، في هذا الديوان، هي شهرزاد التي تعيش على البوح وتحيا به، هي شاعرة أتعب قلبها السفر، وعذَّبه الحبُّ، وأحرقته الذكريات. يحاول أن يغسل الماضي بخمر النسيان، فتسهِّده الرؤى، وتعصف به أسئلة الريح:
تتداعى الجدران التي أمامه
تتداعى الشجرة التي في خياله
يرى سبابته إذ ترسم قلبيْن
وغاباتٍ من الورد،
يراها إذ تمدُّ ذراعيْها نحوه
هامسة ً تسأله
أما تزالُ ترغبُ أن تحيا؟؟
وزهرة زيراوي، في هذا الديوان كذلك، هي زرقاء اليمامة التي تنظر بعيداً لترى مستقبل أُمّتها في ضوء ماضيها ونيران حاضرها؛ هي شاعرة ورثت روحاً نضالية، لا تستسلم لليل الدامس الظلمة الذي يخيم على الأرض، بل ترنو دوماً إلى مشرق الصبح المنير. فتكتب قصائدها لتقارع الظلام كي يزهر الصباح. تكتب تميمةً ضد الحزن هنا، وتصوغ حجاباً ضد الفقر هناك، وتصنغ تعويذة ضد الجهل في كلِّ مكان. ترى أُمّتها يشيخ قلبها، وتيبس أطرافها، فتمدّ يد المواساة لها، تمسح القلب المنهك، وتنفخ فيه شيئاً من نفَسها المتوهِّج، لعلَّها تدفئ الوديان الباردة، فتفيض بالماء والحياة، ويلتهب الصقيع:
أنا الأندلسي
أدخل بحار التاريخ
أقف على عكّاز الليلِ شاهراً ندوبي
أرى ما تناثر من دمِ الفؤاد
وفرشاتي التي اكتهلت
تصوغ ضرباتها ظلمة المساء
وتمنح الهواء لونه القرمزي
دعيني قرطبة
أنقر قلبك العاتب وأغشاه
دعيني أُلبِس وريدك لوعة الشوق
عساني أغسل القلب
وأنفخ فيه روح عاشق كي تدفأ
أوصالك.
الإبداع في اللغة 
قصائد الديوان تتسم بالأصالة والابتكار، وأحد العوامل في ذلك لغته التي تمتاز بالجدَّة والإبهار. فالشاعرة لا تتعامل مع اللغة بوصفها وسيلةً تبدع بواسطتها فقط، بل بكونها معشوقة تُبدع فيها لذاتها كذلك، كما يقول مصطفى الغتيري. تمنح زهرة زيراوي اللغة جميع وقتها واهتمامها، تبحث في خمائلها الكثَّة نبتة نبتةً، لتعثر على تلك الزهرة الكلمة ذات اللون النادر والعبق الأخاذ. تشذّب تلك الزهرة من أشواك قد تكون نبتت على عرقها، وتنظّفها من غبار قد يكون التصق بوريقاتها، ثمّ تضمُّها إلى زهيراتٍ مُنتقاةٍ أُخرى في باقةٍ أنيقة. وهي لا تُثقِل قصيدتها بالشرح والتوضيح، بل تكتفي بالإيحاء والتلميح. ولكي تترك قدراً من الغموض المفيد في نصوصها، لتوسّع آفاق التأويل أمام القارئ، فإنها تثير الأسئلة ولا تزوِّدنا بالأجوبة، فسؤالٌ واحد يمكن أن يفجّر ما لا يفجّره ألف جواب، كما يقول جوستين كاردر، في روايته الفلسفية «عالم صوفي». والشاعرة تنأى بقصائدها عن العبارات المحنطة والصياغات المستهلكة، وتفتِّش دوماً، بصبرٍ وتفانٍ وأناة، عن الجديد العتيد. لغة هذا الديوان لغةٌ بسيطة تتَّسم بالوضوح على مستوى التراكيب والمفردات، ولكنها موغلة في التعقيد على مستوى المعاني والدلالات:
أيتها الأرض
يا روضة الريح والريحان
والرجال والنبوءات والأساطير
قولي للتاريخ الممعن في قسوته:
أجبني أيها التاريخ
ماذا أنتَ فاعلٌ بالقتلة؟؟
20/3/2013
د.علي القاسمي
عندليب البوغاز
السبت، 26 ديسمبر، 2009
السيرة العلمية
الإسم : بدر العمراني
البريد الإلكتروني : Badreamrani@maktoob.com Amrani1975@gmail.com

Amranibadre@yahoo.com

الهاتف : (00212)68567834
العنوان : حي ابن خلدون . زنقة : 161. رقم : 20 . طنجة .
1- الشهادات المحصل عليها :
- الدكتوراه الوطنية من جامعة عبد الملك السعدي – كلية الآداب والعلوم الإنسانية بتطوان . وحدة الفكر الأندلسي بين المناهج العربية والاستشراقية . سنة 2007 م . عنوان البحث :
النصوص الحديثية في التراث الأدبي الأندلسي ، كتاب العقد الفريد لابن عبد ربه نموذجا : دراسة وتخريج .
- دبلوم الدراسات العليا المعمقة من جامعة محمد الخامس - كلية الآداب والعلوم الإنسانية بالرباط. مناهج البحث في العلوم الإسلامية . سنة 2001 م .
- شهادة الإجازة من جامعة عبد الملك السعدي – كلية الآداب والعلوم الإنسانية بتطوان . شعبة الدراسات الإسلامية . سنة 1999 م .
2- الأنشطة والأعمال التربوية:
الاشتغال بالتدريس ببعض المدارس والمعاهد الحرة، مثل:
- ثانوية أبي بكر اللمتوني الحرة سنة 2002م. (مادة التربية الإسلامية).
- ثانوية طارق بن زياد الحرة سنة 2002م. (مادة التربية الإسلامية).
- معهد الإمام القرطبي للتعليم العتيق سنة 2003م. 2008م. (المواد: العقيدة، مصطلح الحديث، السيرة النبوية، أدب ونصوص، العروض).
3- الأعمال العلمية المنجزة :
<< تحقيق وتأليف :
- الحنين بوضع حديث الأنين للحافظ أحمد ابن الصديق الغماري ، دراسة وتحقيق ، وبذيله رسالة من جمعي بعنوان : إثبات الصحة والوجود للفظة وبحمده في تسبيح الركوع والسجود . دار الكتب العلمية . بيروت . سنة : 2001 م .
- الإسهام ببيان منهج ابن حزم في تعليل الأخبار من خلال كتابه الإحكام . وهو بحثي لنيل الدبلوم . دار الكتب العلمية . بيروت . سنة : 2003 م .
- التبصرة في نقد رسالة ابن أبي زيد القيرواني للحافظ أبي عبد الله ابن الفخار القرطبي . تحقيق وتعليق وتقديم . نشر بمجلة الأحمدية . الإمارات العربية المتحدة . العدد : 14 . جمادى الأولى 1425 هـ / يونيو 2004 م .
- درر القلائد وغرر الفوائد ، وهي حواشي أبي عبد الله المقري على طرر مختصر ابن الحاجب الفرعي . جمع الفقيه الونشريسي . تحقيق وتعليق . دار الكتب العلمية . بيروت . سنة : 2004 م .
- تحصيل ثلج اليقين بحل معقدات التلقين للفقيه اللغوي أبي الفضل السجلماسي . تصحيح وتعليق . دار الكتب العلمية . بيروت . سنة : 2004 م .
- شرح عقيدة ابن أبي زيد القيرواني للقاضي عبد الوهاب بن نصر البغدادي . تحقيق : الشيخ محمد بوخبزة . تخريج الأحاديث وتعليق : بدر العمراني . دار الكتب العلمية . بيروت . سنة : 2002 م .
- استنزال السكينة الرحمانية بالتحديث بالأربعين البلدانية للشيخ عبد الحفيظ الفاسي . تحقيق وتخريج . وبذيله : مزيل اللبس عن حديث رد الشمس للصالحي . دار الكتب العلمية . بيروت . سنة : 2003 م .
- أجوبة عن مسائل مختلفة ، وأربعون حديثا في فضل الجهاد وشرحها لعلي بركة التطواني . والأربعون الحائكية لعبد الرحمن الحائك . والرسالة الوجيزة المحررة في أن التجارة إلى أرض الحرب وبعث المال إليها ليس من فعل البررة لمحمد بن الحاج الرهوني الوزاني . تخريج وتصحيح . دار الكتب العلمية . بيروت . سنة : 2003 م .
- مجموع مسلسلات في الحديث للحافظ العلائي ، ومحمد بن جعفر الكتاني ، وأحمد بن الصديق الغماري ، وعلي الببلاوي الحسيني . تخريج وتعليق . دار الكتب العلمية . بيروت . سنة : 2003 م .
- عمل من طب لمن حب لأبي عبد الله محمد بن أحمد المقري . وبذيله : كليات المسائل الجارية عليها الأحكام لمحمد بن أحمد اليفرني الشهير بالمكناسي ، وجواب الشريف التلمساني عن مسألة واردة من اهل غرناطة . تخريج وتعليق وتقديم . ورسالة من جمعي بعنوان : رسالة في إيضاح مضمون قاعدة : إذا سقط الأصل سقط الفرع . دار الكتب العلمية . بيروت . سنة : 2003 م .
- إرشاد المسافر إلى الربح الوافر لمحمد بن عبد الرحيم المعروف بابن يجبش التازي . ويليه رسالتا : منتخب الأقاويل فيما يتعلق بالسراويل ، والتقييد المبارك المبين في حديث "إن الله يبغض أهل البيت اللحمين" لجعفر بن إدريس الكتاني . تخريج وتعليق . وبذيلها رسائل من جمعي ، وهي : الإنارة بطرق حديث غب الزيارة ، والبيان لحال خالد بن سنان ، وجزء في طرق حديث "من كان له إمام فقراءة الإمام له قراءة" ، وجزء في بيان حال حديث "جددوا إيمانكم" ، وجزء في بيان حال عطية بن قيس الكلابي ، وشرح قصيدة السيوطي "قطف الثمر في موافقات عمر" . دار الكتب العلمية . بيروت . سنة : 2003 م .
- مجموع من رسائل السيوطي يحتوي على : نزول الرحمة في التحدث بالنعمة، والقول الأشبه في حديث "من عرف نفسه فقد عرف ربه" ، وأعذب المناهل في حديث "من قال أنا عالم فهو جاهل" ، وإعلام الأريب بحدوث بدعة المحاريب ، وإتحاف الفرقة بِرَفْوِ الخرقة ، وطوق الحمامة ، والإغضاء عن دعاء الأعضاء ، والأجر الجزل في الغزل ، والنضرة في أحاديث الماء و الرياض والخضرة . تخريج وتعليق . دار الكتب العلمية . بيروت . سنة : 2003 م .
- الإجازة للتكبيرات السبع على الجنازة ، والأمالي المستظرفة على الرسالة المستطرفة ، وشوارق الأنوار المنيفة بظهور النواجذ الشريفة لأحمد ابن الصديق الغماري ، تخريج وتعليق . ومعها : شرح وضعته على منظومة ألقاب الحديث للعربي الفاسي . دار الكتب العلمية . بيروت . سنة 2002 م .
- تلقين الوليد الصغير لعبد الحق الإشبيلي ، ويليها : وصية محمد بن موسى الشهير بابن عمار الكلاعي الميورقي . ومعرفة رجال البخاري الذين روى عنهم بأسمائهم وأنسابهم ومواطنهم على حروف المعجم إملاء أبي جعفر محمد بن الحسن النحات ، رواية : أبي القاسم عبد الرحمن بن عبد الله بن خالد الزهراني . تخريج وتعليق . دار الكتب العلمية . بيروت . سنة : 2003 م .
- جزء فيه أجوبة مشايخ الإسلام رحمه الله : ابن حجر ، والقاياتي من الشافعية، والعيني وابن الديري من الحنفية ، والعز الحنبلي من الحنابلة عن مسألة التاريخ ، جمع الحافظ شمس الدين السخاوي . تحقيق وتقديم وتعليق . نشر بمجلة آفاق الثقافة والتراث . الإمارات العربية المتحدة . السنة : 12 . العدد : 46 . جمادى الأولى 1425 هـ / يونيو 2004 م .
- الشذرات الذهبية في السيرة النبوية لأبي أويس محمد بن الأمين بوخبزة . اعتناء وتقريظ . دار إفزارن للطباعة والنشر . طنجة . سنة 2007 م .
- إيراد اللآل ن إنشاد الضوال وإرشاد السؤال لأبي جعفر ابن خاتمة . تحقيق وتعليق . دار ابن حزم . بيروت . سنة : 2007 م .
- تبيين الصحيح في تعيين الذبيح لابن العربي المعافري . . تحقيق وتعليق . دار ابن حزم . بيروت . سنة : 2007 م .
- إحقاق الحق وتبريء العرب مما أحدثه عاكش اليمني في لغتهم ولامية العرب لابن التلاميد التركزي . . تحقيق وتعليق . دار ابن حزم . بيروت . سنة : 2007 م .
- نوادر من التراث الفقهي والحديثي . جمع و تحقيق وتعليق . دار ابن حزم . بيروت . سنة : 2007 م .
- طب العرب (نسخة مسندة) لعبد الملك ابن حبيب القرطبي . . تحقيق وتعليق . دار ابن حزم . بيروت . سنة : 2007 م .
- مظاهر الشرف والعزة المتجلية في فهرسة الشيخ محمد بوخبزة . جمع وتخريج . دار ابن حزم . بيروت . سنة : 2007 م .
- نفثات مصدور . ديوان شعري من إنشادي . مرقون . نشرت منه بعض القصائد بمجلة النور التطوانية.
- الفهرس الوصفي لخزانة المسجد الأعظم بوزان. بالاشتراك مع ذ محمد سعيد غازي، إشراف ومراجعة: د عبد اللطيف الجيلاني. نشر في 3 أجزاء عن وزارة الأوقاف والشؤون الإسلامية. دار أبي رقراق- الرباط. سنة 2008 م.
<< المقالات :
- سلسلة مقالات نقدية تحت عنوان : نظرة في كتاب . نشرت بمجلة النور التطوانية ، ابتداء من سنة 2003 م إلى سنة 2006 م .
- تراجم لبعض أعلام طنجة نشرت بجريدة la dèpeche de Tanger . خلال سنة 2005 م.
- مقال حول الأسر الجزائرية المستوطنة بتطوان نشر بعضه بجريدة القبس الشمالي بتطوان . العدد 3 . سنة: 2004م.
<< الندوات :
شاركت بمجموعة من الندوات العلمية والأمسيات الشعرية بتطوان :
- تأبين الشيخ سعيد أعراب سنة 2003 م . وكان عنوان العرض المقدم : جهود الأستاذ سعيد أعراب في التعريف بالمخطوط ، رسالة "تبيين الصحيح في تعيين الذبيح" لأبي بكر ابن العربي نموذجا . ثم قصيدة شعرية في تأبينه .
- ندوة الشيخ أحمد بن عجيبة مفكرا وعالما وصوفيا سنة 1425 هـ/ 2004م . وكان عنوان العرض المقدم هو : فن الترجمة عند الشيخ أحمد ابن عجيبة من خلال كتابه : أزهار البستان في تراجم الأعيان .
- قراءات في كتاب "النعيم المقيم" للشيخ محمد المرير سنة 2006 م . وعنوان مشاركتي : إضاءات حول الجانب الحديثي في فهرسة الفقيه المرير المسماة : النعيم المقيم .
- أمسية شعرية تكريما للأستاذ الأديب الشاعر عبد الواحد أخريف سنة 2006 م . شاركت بقصيدة تحت عنوان : حب الرسول إيمان .
- أمسية شعرية تكريما للأستاذ الأديب الشاعر عبد الواحد الكنياري سنة 2007 م . شاركت بقصيدة تحت عنوان : فصل الربيع أتى ...
- ندوة دولية حول الشيخ عبد السلام ابن مشيش والطريقة الشاذلية، بالمجلس العلمي - تطوان سنة 1429هـ/ 2008م. وكان عنوان العرض المقدم: ترجمة مولاي عبد السلام بن مشيش خلال القرون الثلاثة (السابع والثامن والتاسع للهجرة): قراءة في المصادر وتحليل للمادة والمضمون.
- ندوة حول الإمام ابن رشيد السبتي، بكلية أصول الدين – تطوان سنة 1429/ 2008. وكان عنوان العرض المقدم: الإمام ابن رشيد السبتي وعنايته بالإسناد.
مرسلة بواسطة بدر العمراني الطنجي في 5:41 ص
محمد سبيلا:
الهوس بما بعد الحداثة واجب ثقافي
                                                                        فهد الشقيران
محمد سبيلا مفكر وكاتب في الفلسفة وله مؤلفات كثيرة ويعتبر من الأسماء التي بدأت تتوسع مساحات طرحها تأثيراً وانتشاراً حتى في المشرق العربي، وهو قام بتآليف عديدة، وربما كان من أكثرها إثارة للجدل والأسئلة كتابه "الحداثة وما بعد الحداثة" الذي خصصنا أغلب حوارنا هذا للدوران حول بعض الاستفاهامات والأسئلة التي يمكن أن تتبدى للقارئ، خاصة وأن حمّى الجدل حول "ما بعد الحداثة" عربياً قائمة، يتجاوز محمد سبيلا ثقافة التعسكر بين فريق "مع" تسييل نتاج ما بعد الحداثة في الكتابات ووسائل الفهم، وبين الفريق المعارض لنشر أفكار كل هذه المرحلة، ليصفها البعض بـ"الموضة" وهو ما رأينا تناوله عبر الحوار الآتي:
-في كتابك "الحداثة وما بعد الحداثة" ذكرت أن "الحداثة البعدية، هي حداثة أعمق، وأرسخ قدماً، لأنها أصبحت أكثر مرونة، وأكثر قدرة على احتواء نقائصها، وفي ذلك تجاوب عميق مع ماهية الحداثة نفسها كتجاوز مستمر" ألم تمارس اتلحداثة البعدية قطيعتها الخاصة مع الحداثة نفسها، أم أن الحداثة البعدية هي مرحلة ثانية داخل حقبة الحداثة نفسها؟ 
يميل معظم الكتاب والمثقفين العرب، وخلفهم الفكر التقليدي بحميته الدفاعية إلى القول بأن الغرب نفسه قد جاوز الحداثة وانتقدها، فما بالنا نحن نتمسك بأهدابها ونتسقّط شظاياها وبقاياها!؟.
والحق أن مثل هذا التصور يعبر عن حكم مسبق على كل من الحداثة ومابعد الحداثة، وهو يستعمل بوعي أو بغير وعي وقصد كأداة حادة وحاسمة لمناهضة الحداثة. أو بعبارة أخرى فإن مفهوم مابعد الحداثة يوظف كأداة (إيديولوجية) لمحاربة الحداثة التي تخلى عنها أصحابها أنفسهم.
- ما هي مظاهر هذا الضلال والتضليل في هذا الرأي؟
 1- يردد الكثيرون أن "نقد الحداثة" أصبح أمرا عاديا ودارجا في الغرب، وأن هذا الأخير كان سباقا إلى نقد الحداثة، ويقدم دوما بشكل قبلي وجاهز كتاب "نقد الحداثة" لعالم الاجتماع الفرنسي المعاصر آلان توران A.Touraine كنموذج لك.والحق أن كلمة نقد Critique في اللغات الأوربية التي نترجمها بكلمة نقد لا تعني النقض والتجريح والتعيير والقدح كما توحي لنا بذلك كلمة نقد العربية. فكلمة Critique تعني التحليل وبيان الحدود كما يدل على ذلك المعنى الذي استعمله كنط في كتبه النقدية الثلاث: نقد العقل النظري ونقد العقل العملي ونقد الحكم الجمالي. فالنقد هو ابن العقل وأداته الأساسية وعصر العقل هو عصر النقد أي عصر التحليل. والنقد هو العملة الأساسية لعصر الأنوار لأنه الأداة الأساسية في مناهضة الأحكام المسبقة والآراء الجاهزة والتقليد المتكرس. عصر الأنوار هو عصر النقد أي عصر إعمال العقل في كل شيء بما في ذلك المقدس والميتافيزيقي. فنقد الحداثة في الغرب لا يعني تجريحها وإطراحها بل تحليلها وبيان حدودها الإيجابية والسلبية.
2- نحن في العربية عندما ترجمنا Postmodernité بمابعد الحداثة لم ننتبه إلى المدلول الخاص لكلمة مابعد (وخاصة عندما ينطق بكلمة ما نطقا مطولا يركز على المد وتطويل لحظة النطق بالألف الواردة بعد الميم) فيتولد لدى الكاتب والناطق وهم الانفصال الابتعاد (ما-بعد). لذلك أنا أعتبر المقابل العربي الشائع ما-بعد الحداثة مقابلا مضللا وغير دقيق. والأولى هو استعمال مصطلح الحداثة البعدية الذي يعبر بدقة أكبر عن المصطلح الغربي وعن المضمون الفكري الذي يحمله.
3- يبين الفلاسفة والسوسيولوجيون الغربيون أن مصطلح مابعد الحداثة لا يشير إلى مرحلة بل إلى تحول فكري في فهم تطور الحداثة. فهو مصطلح يدل على لحظة ثانية ضمن الحداثة: لحظة حداثة أعمق بمعنى تخلي الحداثة عن أساطيرها الكبرى (أساطير هنا بمعنى حكايات) المتمثلة في العقل (العقلانية الصارمة) والنزعة الإرادية أو النزعة الإنسانية (لا بالمعنى الأخلاقي)، والتقدم الخطي التصاعدي المطرد، وتحقق مُثُل الوفرة والخير والعدل والمساواة... التي ألصقت بالحداثة الظافرة (victorieuse) في انطلاقتها الحماسية الأولى. فمابعد الحداثة هو مراجعة لمطلقات الحداثة ولأوهامها عن ذاتها ولإيديولوجيتها الذاتية ولوعودها الثرة، وبالتالي تنسيب لها وليست تخليا عنها وتفريطا في مثلها الكبرى.
لهذه الأسباب صرت أفضل استعمال مصطلح الحداثة البعدية بدل مصطلح مابعد الحداثة لأن الأول يفي بالمعاني المذكورة أعلاه في حين أن المصطلح الثاني يحمل إشارات مضلِّلة.
-في الكتاب نفسه ذكرت أنه وعندما "تصطدم الحداثة بمنظومة تقليدية، فإنها تولد تمزقات وتخلق تشوهات ذهنية ومعرفية، وسلوكية ومؤسسية كبيرة، وتخلق حالة فصام وجداني" لكن الحداثة الغربية عاشت هذا المخاض واصطدمت بمنظومات تقليدية، هل عاشت أوربا حالة فصام وجداني وتمزقات؟ 
اصطدام التقليد بالحداثة هو أشبه ما يكون باصطدام كوكبين اصطداما انفجاريا لأن التقليد كون والحداثة كون آخر أو كيان آخر. إنه اصطدام في غاية العنف لكنه بطء وعميق المفعول.
هذا الاصطدام الانفجاري الهائل هو الذي نشهد منذ القرن الثامن عشر الميلادي نتائجه المهولة على اقتصاديات وسياسات وثقافات وتقنيات البلدان المتأخرة تاريخيا، حيث تحدث تخرمات وتشوهات وتداخلات عنيفة وتفاعلات رمزية استعارية على كافة المستويات.
أنا مدين في إبراز ذلك -خاصة على المستوى النفسي والثقافي- للفيلسوف الإيراني داريوش شيغان في معظم كتاباته وبخاصة في كتابيه "ما هي الثورة الدينية" حيث يبين استحالة قيام ثورة دينية في عالم الحداثة، وكتاب "النظرة المبتورة: في السكيز وفرينيا الثقافية" الذي يتضمن تحليلا لمظاهر الفُصام الثقافي.
إلا أني أطعمها بمنظور أنتروبولوجي استلهمته من الأنتروبولوجي الفرنسي جورج بالاندييه (G.Balandié) وهو ما مكنني من بلورة فكرة "العلاقة الاستعارية" بين التقليد والحداثة. وهذه الفكرة تخرج بنا من دائرة الوصف السطحي للعلاقة بين الطرفين التي هي في المحطة الأخيرة علاقة انضياف، إلى دائرة العلاقة الرمزية والاستدماجية. إذ تتلبس الحداثة بالتقليد لكي تفرض ذاتها كما يتلبس التقليد بالحداثة حتى يستمر ويصمد. فالتحليل المعمق لتفاعل وتداخل الحداثة والتقليد في المجتمعات العربية الإسلامية هو تحليل لأشكال التضايف والتجاور الظاهرية لكنه أيضا تحليل لأشكال التفاعل والتبادل والاستعارة المتبادلة.
وكما عاشت أوربا في بدايات انطلاق الحداثة صراعات دموية عنيفة وتمزقات اجتماعية وثقافية في حالة فصام وجداني وثقافي وهي صراعات تغلبت فيها البورجوازية المستنيرة المتحررة من هيمنة الكنيسة والتي كانت قادرة على تطوير ثقافة دنيوية عقلانية ونقدية، فإن المجتمعات والثقافة العربية منذورة لأن تعيش حالات تمزق وفصام أقوى وأعمق بسبب عمق ورسوخ التقليد وهيمنة التراث أو تصور ارتدادي للتراث على المجتمع والثقافة والفرد العربي والمخيال العربي.
-كيف يمكن للعالم العربي الذي يعيش وسط ترسانة من المنظومات التقليدية أن يتجنب المخاض الخاطئ وبالتالي أن يحمي نفسه من الوصول لحالة الفصام؟  
 تكاد تكون حالات التمزق والفصام والتوتر بين الحداثة والتقليد حتمية تقريبا. فكلما كانت الحداثة قوية وعنيفة ومداهِمة ومفكِّكة (بكسر الكاف الأولى)، وكلما كان التقليد والتراث قويين وراسخين في البنيات الاجتماعية (القبلية والقرابية) وفي البنيات الذهنية والثقافية وكذا في البنيات السياسية (القائمة على نموذج نظام الطاعة الأبوي)... أصبح الصدام العنيف واردا وحتميا لأن المسألة تصبح مسألة حياة أو موت، أو كما يقال بالفرنسية صراع حتى الموت (Une lutte à mort). وكأن الحداثة، وبخاصة في عمقها الفكري، لا يمكن أن تحيا إلى على جثة التراث في حين أن هذا الأخير لا يمكن أن يستمر في الحياة إلا بترويض وامتصاص قوة الحداثة.
لذلك يبدو أن تلافي الصدام أو ما أسميته في سؤالك بـ"تجنب المخاض الخاطئ" مسألة غير واردة، واحتمالية في أحسن الأحوال والتقديرات.
إذا نظرنا إلى هذه العلاقة من زاوية العلوم الاجتماعية والإنسانية فإنها لن تكون حتما إلا علاقة توتر واصطدام وفُصام، وذلك من منظور قانون الحتمية الاجتماعية (ولو النسبية) (Déterminisme).
مقابل ذلك -وهذا في تقديري منظور غير دقيق وغير علمي بل هو مجرد تعبير عن أماني وأحلام- يمكن أن نتطرق إلى هذه العلاقة وكأنها مجرد علاقة إرادية تتوقف على التصور وعلى النية لا على الحتميات التاريخية الموضوعية، وهو تصور مثالي. لأنه يفترض أن الحداثة سيرورة إرادية يمكن التحكم فيها وتوجيهها أخلاقياز
ولعل ما يشهده العالم العربي والإسلامي منذ عقود على كافة المستويات، مع انبعاث حركات الارتداد إلى "الماضي المجيد" و"الحنين إلى الأصول" التي أضفي عليها طابع الطهرية، هو تعبير عن هذه النزعة الإرادية في نزع أشواك الحداثة وترويضها وتدجينها ورد كيدها إلى نحرها. وهو بالتأكيد رهان سيطول وستتولد عنه الكثير من المآسي.
إن الأثمنة التي يدفعها التاريخ باهظة ومأسوية في أغلب الأحيان لأن التاريخ كثيرا ما تحركه الدماء والمآسي.
-طرح ما بعد الحداثة في العالم العربي هل هو ترف فكري، بعض دعاة الحداثة الذين يعارضون ما بعد الحداثة ويرون فيها دعوات تضاد الحداثة عتبوا على مركز الانماء القومي قيامه بترجمات لميشيل فوكو وجيل دلوز وسبب العتب أن العالم العربي يجب أن يمر بالحداثة، ثم يمر بـ"ما بعد الحداثة" هل يمكن أن يتم تصور هذا النمط من الانتقال في عصر متفجر في مستجداته العلمية والفلسفية؟ 
نحن في العالم العربي نعيش خلطا بين العصور وخلطا بين البنيات الفكرية. هناك في كل المجتمعات العربية قطاعات وفئات اجتماعية تعيش في حالة بدائية وأخرى تعيش في عز البداوة، وأخرى تعيش في نظام إقطاعي بعاداته وطقوسه وبنياته، وأخرى تعيش بدايات تغلغل النظام الرأسمالي، بينما تعيش فئات اجتماعية عليا عيشة حداثية كاملة على مستوى العلاقات ونمط العيش. هذا التجاور بين البنيات الاجتماعية يخفي خلفه تداخل العصور، كما يضمر تداخلا بين بنيات قيمية وثقافية وفكرية متباينة. هذا التداخل الاجتماعي والتداخل الثقافي والفكري يولد تشوشات ذهنية وتصنيفية مهولة.
وهذا التشوش يطال أيضا الثقافة العالمة والمشتغلين بالثقافة فتراهم يتراكضون على آخر الصراعات الفكرية والثقافية. ولعل أسبق ميدان إلى هذا التسابق هو ميدان الآداب والنقد والإبداع لأن معظم المشتغلين بهذا الحقل لا يولون أهمية كبرى لتثاقلات وتباطؤات التاريخ الحي، تاريخ البنيات الاجتماعية والذهنية، حيث توجههم نزعة إرادوية خفية تجعلهم يتوهمون أن التاريخ الثقافي مستقل عن التاريخ الاجتماعي، وأن التطور الثقافي مستقل عن تطور بنيات المجتمع.
لذلك فنحن نعيش وتائر فكرية متباينة ومتباعدة أي مشطا ثقافيا وطيفا فكريا يتدرج من ما قبل التاريخ إلى مابعد الحداثة.
إن التركيز على الموضات الفكرية الجديدة واستعمالها واعتبار أن الارتباط بالنظريات السابقة هو تعبير عن نوع من التخلف الفكري، هو أمر يعكس محدودية الوعي التاريخي ويهمل خصوصية كل مرحلة.
أنا لا أذهب إلى اعتبار التهوس بالأفكار المنسوبة إلى مابعد الحداثة أو إلى تلك المنضوية تحت لوائها ترفا فكريا، بل واجبا ثقافيا يجب الاضطلاع به لأننا نشكو في مجال الثقافة من كثرة التكرار والاجترار والمدح الذاتي لثقافة تعيش حالة نرجسية دفاعية ونفورا من الثقافة الأجنبية.
من المؤسف أن الخزانة العربية لا تضم المتون الكاملة لكبار الفلاسفة منقولة إلى العربية بلغة دقيقة وواضحة. نحن نفتقد أعمال ومؤلفات الفلسفة اليونانية القديمة وفلسفة العصور الوسطى وفلسفات العصر الحديث كما نفتقد المتون الكاملة لكبار فلاسفة العصر الحديث (فتجنشتاين-هيدجر) وإلى حد كبير أعمال هوسرل وفوكو وديريدا ودولوز وريكور وغيرهم. هذا واجب فكري لا محيد عنه.
-ذكرت أن الحداثة الأمريكية تفتقر إلى الأرضية الصلبة التي شكلت رافعة وعتلة الحداثة الأوربية، هل يمكن قراءة الحداثة الأمريكية بشكل منفصل عن الحداثة الأوربية، من جهة أخرى هل يمكن اعتبار احتضان أمريكا هي أرض انطلاق "ما بعد الحداثة" وفق تعبير جاك دريدا الذي قال مرة "التفكيك هو أمريكا"؟
الحداثة في عمقها الفكري واحدة. إلا أن تشكلها في هذا الفضاء التاريخي أو ذاك يتوقف على الشروط التاريخية الخاصة بكل فضاء.
الفرق بين "الحداثة الأوربية" و"الحداثة الأمريكية" يتمثل في العناصر التالية.
1- الحداثة الأوربية هي الحداثة الأم، ففي أوربا تبلورت هذه التجربة الفريدة على مستوى تاريخ العالم، ثم بدأت تشع على بقية أنحاء المعمور إما عبر الاستعمار أو عبر الرحلات والأسفار والتجارة ووسائل الاتصال... هذا في حين أن "الحداثة الأمريكية" هي إلى حد ما بنت "الحداثة الأوربية" وملحقتها واستمرار لها بحكم أواصر القرابة المعروفة.
2- يختلف النمطان في أن "الحداثة الأوربية" قامت على تجربة فريدة في العلاقة المتوترة مع الدين في حين أن أختها الأمريكية لم تعش نفس التوتر الروحي. تميزت الأنوار الأوربية بمحاولة الارتكاز كليا على العقل البشري وعلى التاريخ الإنساني في فهم وتحليل كل الظواهر بما فيها المقدسات بعيدا عن أية إيحاءات أو إلهامات من خارج العقل والتاريخ. هذا في حين قامت التجربة الأمريكية لا على القطيعة مع الدين والمتعالي بل على المصالحة وإعطاء الدين (أو البروتستانتية) بعدا آخر بجانب البعد الميتافيزيقي وهو البعد الإيديولوجي الذي يحول الدين من علاقة عمودية إلى علاقة أفقية حافزة على التطور.
3- عاشت أوربا حربين كبيرتين طاحنتين خلال القرن العشرين، وهو ما أنهك قواها وأسهم في تباطؤ تطورها، في حين كانت أمريكا باعتبارها "عالما جديدا" و"قارة جديدة" أكثر اختفافا وأكثر قدرة على التطور لأنها ليست مثقلة بأحمال التاريخ، ولا تجر وراءها أكياس الرمال. وقد فطن الأمريكيون إلى ذلك فتحدثوا عن "أوربا العجوز" المتباطئة التطور.
هناك خصوصية في الثقافة الأمريكية، وهي قدرتها على نزع الأشواك ونقع السموم. ففرويد عندما حط رجله في أمريكا قال إن هؤلاء لا يعلمون أننا نحمل إليهم الطاعون ولكنه لم يكن يتصور القدرة الفائقة للثقافة الأمريكية على التطور والترويض. فقد نزعت الثقافة الأمريكية عن التحليل النفسي طابعه الراديكالي ونزعت أشواكه وحولته (عبر النزعة الثقافية Culturalisme) إلى علم نفس سلوكي تكيفي. وهذا يسرى على كيفية استقبال الكثير من النظريات الفلسفية (الماركسية-التحليل النفسي-الظاهراتية-النيتشوية-الهيدجرية-فلسفة ديريدا). إن للبراغماتية قدرة كبيرة على إذابة الأفكار وإعادة ترويضها وصياغتها وهو ما يشكل نواة المقاومة في الفكر الأمريكي.
-قمت مع عبد السلام بنعبد العالي بإنجاز مشروع فلسفي هو الأبرز خلال الفترة الأخيرة، وربما كنت أنت وإياه الآن محور نشاط مهم في العمل الفلسفي العربي وذلك بعد ركود بارز تشهده الساحة الفلسفية لصالح الحركة السياسية والاجتماعية، وأعني به سلسلة "دفاتر فلسفية" كيف نبعت الفكرة؟ وهل تعملون على أقسامٍ أخرى؟ وهل لديك مع عبد السلام بنعبد العالي مشاريع جديدة؟
أذكر أني ذات صباح في ثمانينات القرن الماضي في كلية الآداب بالرباط اقترحت على زميلي الأستاذ بنعبد العالي الشروع في إنجاز سلسلة من النصوص الفلسفية لمساعدة الباحثين والطلبة في دراستهم.
وبدأ المشروع خطواته التي أنجزنا منها إلى حد الآن خمسة عشر جزءا حول الموضوعات الفلسفية الآتية: التفكير الفلسفي، الطبيعة والثقافة، المعرفة العلمية، الحقيقة، اللغة، الحداثة، حقوق الإنسان، الإيديولوجيا، العقل والعقلانية، العقلانية وانتقاداتها، الحداثة وانتقاداتها، نقد الحداثة من منظور غربي، نقد الحداثة من منظور عربي إسلامي، تجديدات لمابعد الحداثة، فلسفة مابعد الحداثة، تجليات وانتقادات لمابعد الحداثة.
وأنا الآن -بالاشتراك مع أساتذة آخرين- بصدد الاستمرار في مثل هذا المشروع بصيغة أخرى حيث سنصدر سلسلة فلسفية أخرى تحت اسم "موسوعة النصوص الفلسفية" ونبحث عن دار نشر بإمكانها توزيع السلسلة في المشرق العربي مما سيعطيها إشعاعا أكبر.
-توجد حركة فلسفية في المغرب العربي عامة، وهو نشاط مذهل، هل تربط بين حركة النقد العلمية في المغرب بمشروع النقد الشرقي عامة والذي وجد ذروة نشاطه في حقبة طه حسين وسلامة موسى ومصطفى عبد الرازق والجماعات الشعرية والأدبية في لبنان وسوريا، أم أن المغرب عاش "صدمته الخاصة" التي نبعت من احتكاك له سلبياته مع أوربا عبر الاستعمار مثلاً؟ 
هناك بعض الفترات التاريخية التي تتداخل فيها بشكل ملغز الحتميات التاريخية والنزعات الإرادية والطموحات والصبوات الفردية.
من العسير الآن تشريح وفهم التجربة الثقافية المغربية في تميزها. لكن المعطيات الاستشرافية الأولية يمكن أن تكون هي تفاعل نتائج التحديث الاجتماعي والسياسي والثقافي الذي نتج عن الفترة الاستعمارية مع دينامية الحركة الوطنية في مرحلة أولى ثم دينامية الحركة التقدمية في مرحلة ثانية خلال السنوات الأولى من الاستقلال. وقد تمثلت هذه الطفرة كذلك في مجهود الدولة لتلبية طلب المجتمع (الذي تبلور خلال مرحلة النضال ضد الاستعمار) في تعميم العليم ونشر الجامعات في مختلف المناطق مما نتج عنه إقامة بنية مؤسسية للثقافة والفكر.
وبجانب هذه المحددات والشروط التاريخية والموضوعية الخارجية دخلت النخب الثقافية المغربية في سيرورة من التنافس والإنتاج، خاصة بعد الفرز السياسي الذي حدث إثر استكفاء الدولة من الأطر واضطرار فئات واسعة للتفرغ للعمل الثقافي والفكري رغم قسوة الظروف السياسية آنذاك والتي اصطلح عليها اسم "سنوات الجمر".

في المراحل السابقة وبخاصة خلال مرحلة الاستعمار كان المغاربة عالة على الثقافة المشرقية، لكن ابتداء من الثمانينات -ومع تعميم الجامعات- انخرطت النخب الثقافية في الإنتاج الفكري والثقافي ترجمة وتأليفا ضمن التقاليد المنهجية المتوارثة عن المدرسة الفرنسية والمتأثرة بها وبخاصة في مجال الفلسفة والعلوم الإنسانية.

المغرب الثقافي اليوم هو في طور التحول من الارتهان الكلي إلى اللغة الفرنسية وإلى الثقافة الفرنسية نحو آفاق ثقافية عالمية أرحب.

 وقفة مع الشاعر الامازيغي مولاي علي شوهاد
بتاريخ : 20-07-2010 الساعة : 09:50 AM
صورة الشاعر الأمازيغي
علي شوهاد: أن تكون شاعراً معناه أن تعبّر عن الملايين من الناس، لأنّ لديك وسيلة تعبير ليست للجميع.

علي شوهاد هو مما لا شك فيه من القادة التربويين للمجتمع المغربي ومن بين الشخصيات الأكثر تأثيرا فيه، أعطى الشيء الكثير لوطنه، فهو مبدع في أكثر من ميدان، شاعر، ملحن، مطرب، سينمائي. 

وأنا أتصور لو أن أمة من الأمم التي تقدر الإبداع تتوفر على مثل هدا المبدع كيف ستحتفي به؟ 

فلماذا نحن الأمازيغ لا نقدر شعراءنا وأعلامنا، ولا نهتم بتاريخنا وتراثنا، فنحن فعلا لا نحترم أنفسنا، ولهدا فالمسؤولية تقع على عاتقنا فيما وصلنا إليه من تهميش واستلاب، 
وإذا رجعنا إلى علي شوهاد فإنه يستحق أكثر من تكريم واحد، في الشعر، في التلحين، في الغناء وغيرها من صنوف الإبداع التي تضلع فيها الرجل وبرزت من خلالها عبقريته. لكن السؤال الذي يطرح نفسه هنا، هو ما سر هذه العبقرية وهدا النجاح في مسيرة الرجل؟
مما لاشك فيه أن الرجل من سليل عائلة معروفة بالزعامة الدينية والأدبية بمنطقة أبركاك، فكانت هذه العائلة منبعا للكلمة المسموعة والحكمة الساطعة، فقيل عنهم "إن غلان أيت عثمان لا بد أن كيس تانيت توفاوت، اغ أورتكا تاشمعت تك تكات اسرغان ألون"؛ وقيل عنهم أيضا "أيت عثمان يا ت تالونت راتنيد كولو تسمون يا ت غوييت راتن كولو تبضو" وإلى جانب الظروف العائلية هناك كذلك تأثير عامل البيئة المحلية بأبركاك، هذه البيئة المشهورة بليالي أحواش وتستقطب كبار شعراء أسا يس ويضرب بها المثل في قرض الشعر في كل مناطق سوس. ثم تأتي التجربة الحياتية لعلي شوهاد وما شهدته من أفراح وأتراح، ومعاناة وغربة مند صغر سنه، وانفتاح على أجواء وشخصيات جديدة خاصة بالدار البيضاء، فقد قال في حوار مع إذاعة "فرنسا-المغرب"سنة 1992 بأن مدرسته الكبرى في الحياة كانت الدار البيضاء، وأنه كان محظوظا لأنه التقى بشخصيات جديدة ومختلفة.

ارشاش"علي شوهاد"

وهذه عوامل من بين عوامل أخرى ساهمت في تشكيل الشخصية الشوهادية المتسمة بمجموعة من المبادئ والصفات جعلتها تحقق هدا النجاح، فما هي بعض هذه المبادئ والصفات؟
أول شيء ستكتشفه في شخصية شوهاد هو الصراحة والصرامة، فهو يقول كل ما يقتنع به من أفكار وسلوكات دون نفاق ولا تملق، ويرفض كثرة المجاملات، واثق من نفسه ثقة ثابتة وراسخة، وهذه الصفة ملازمة له مند صغره، فمما أخبرني به أنه كان يقول أشعارا في أسايس في سن الطفولة تثير استغراب كبار الشعراء. ومما قاله: "أداك أورتنت مزيخ أورنسين ايا ت، هان ايسان أد مزينين حرا صمرن ويسا ايكنوان أغاد سنفالن تيقار،يان أوتن أور سولاد اتكمال أح أييم"؛ وقوله: "غلي دودرار نا دارك أورلكمن وامان تبنوت فلاس أغوليد أور ايميل أياتوي أدك منيد نتيدينو أسرك نساوال اما غيل واحق ربي ان أراون سلاخ". من هذه الأمثلة يتبين لنا مدى جرأة الفنان وتقديره للذات مند صغره.

ولمبدأ الحرية حضور مركزي في فكر الفنان وسلوكه، فهو متحرر من القيود ويسعى دائما إلى تحرر أكثر في قوله وإبداعه، يرفض الطقوس والبروتوكولات ولا يرتاح إليها، بل نجده يرفض حياة النظام والتنظيم باعتباره شكلا من أشكال ضبط الحرية وتقييدها، ويفضل حياة الفوضى والارتجال، ويعتقد بأن تحرره هو من كان وراء عبقريته، معروف بقولته "تحرر تبدع". وهناك تجليات كثيرة للحرية في شعره، كقوله"بسم الله أنارم ادوكان لجديد اصلحن، أرنتاكل افركان أرداك زريخ لحدود نسيح،نسور في اوتا داس تنام أوريكا شرع احرم،نكيس اسكراف ايمنو نيخ لمفيد نساول"، وتعد قصيدة "تيموزغا"من أبرز تجليات الحرية في شعره.

أما صفة التواضع فهي أجلى هذه الصفات، رغم أن البعض يرى أنه متكبر، إلا أننا نقول لهم "ادل ييغد أسافو دلن وامان اسلمان،ادل ييلس لمحبا أولا كيي ألمان"، إنهم لم يتعرفوا عليه عن قرب ولم يفهموا شخصيته المعقدة، فهو كما قلنا لا يكثر من المجاملات وصارم في خطابه. ويتجلى تواضعه في حبه مجالسة البسطاء من الناس ومداعبتهم، ومساعدتهم ماديا ومعنويا، ويجعلك تشعر بالحرية وسعة الصدر حين تجالسه دون الشعور بهاجس "النجومية" ودون الإحساس بالدونية أمامه كما يحصل عند مجالسة نجوم من عياره، كما أنه إنسان زاهد في الدنيا لم يركب على ظهر الفن ليلج إلى عالم التجارة والأعمال، بل كرس حياته لخدمة الكلمة والموسيقى الأمازيغية دون أن ينتظر وراء ذلك منصبا ولا ثروة، وهذه في نظري من بين العوامل التي جعلته يحظى بالاحترام والتقدير سواء من قبل أصحاب الدنيا أو من قبل جمهوره العريض، وصدق النبي(ص) "ازهد في الدنيا يحبك الله وازهد فيما عند الناس يحبك الناس".

مدرسة "مجموعة أرشاش"

الفن والشعر : (مولاي علي شوهاد نمودجا)

ثم إنه لا يحب كثرة الظهور في وسائل الأعلام، ولا يسعى إلى التقرب إلى أصحاب السلطة واستجدائهم، لهذا نلاحظ أن المسيرة الفنية لمجموعة أرشاش لم تصاحبها ضجة إعلامية أو نوع من الالتفات لأصحابها، لأنهم أولا مجموعة أمازيغية، والإعلام أقصى الأمازيغية، وثانيا لأنهم كما قال شوهاد في حوار صحفي-1-،لم تكن لهم علاقات زبونية مع المسؤولين.

إذن يمكن أن نقول بأن الفنان ليس من الذين يتقنون فن العلاقات العامة وفن الاستجداء إلى المسؤولين، كما هو الشأن لبعض أنصاف الفنانين الذين يسكنون الإذاعات والندوات والمهرجانات، ولهدا فهو لم يرشح لجائزة ثقافية ولم يكرم إلى حد الآن هو ومجموعته تكريما يليق بمستواهم، مع أنه بمنطق العقل وبمبدأ السبق الفني يستحقون أعلى جائزة في الوطن، لقدرتهم على العطاء في الميدان ما يناهز ثلاثة عقود من الزمن، وبإبداعات أصيلة، في حين تعثرت مسيرة عدد من المجموعات المشهورة والمحترمة، وبقيت أرشاش تتحف جمهورها بشريط على الأقل كل سنة وبمعدل أربع أو خمس قصائد لكل شريط و15 بيتا شعريا أو أكثر لكل قصيدة وبألحان وإيقاعات جديدة، ولم تتأثر بغياب بعض أعضائها بالموت أو بغيره، هذا إلى جانب الإبداعات الخاصة بعلي شوهاد أو المرحوم عبد الكبير شوهاد أو مولاي براهيم اسكران.

والأمر نفسه فيما يتعلق بالحياة الثقافية، فلم يتناوله أحد من الكتاب ولم يطرح موضوعا لرسالة جامعية، بينما نجد من هو أقل منه يحظى با لتفاتة المسؤولين والباحثين، ويصاحبهم ضجيج إعلامي أكبر منهم، وصدق علي شوهاد حين قال:

زايد أودي زايد أوكان ماد أزرك اطافن توشاف لاحاس مايزاض
زايد أودي زايد أوكان ماد أزرك أور أطافن توشاف سول أركا ازاض
وتبقى شخصية شوهاد شخصية مركبة تجمع المفارقات والمتناقضات، وتختلف تماما عن الشخصية العادية، فأحيانا يبدو هادئا وحكيما وأحيانا يبدو مضطربا ومجنونا، إنها مفارقات تذكرنا بتلك الموجودة عند الفلاسفة والحكماء والمتصوفة (أبو العلاء المعري، نيتشه، ابن عربي...) وهذا مظهر من مظاهر العبقرية والفن الحقيقي.

ولهدا نجد في إبداعات شوهاد إلماما وإحاطة بمختلف المشاعر الإنسانية، ويتميز بقدرات هائلة في التعبير عنها وكأنه طبيب نفساني، وهي بالمناسبة مشاعر معقدة يصعب التعبير عنها بسهولة ودقة، بل لا بد لها من كلمات بليغة وصور شعرية فائقة، وألحان نافدة إلى الأعماق ثم أداء موسيقي وصوتي متناغم، وبدون إتقان هذه العناصر الفنية لا يمكن النفاذ إلى أعماق الذات وملامسة روحها الخفية، لأن هناك مشاعر لن تعبر عنها الكلمة لوحدها، بل لا بد لها من لحن ليقوم بذلك، وهناك أخرى لا يمكن التعبير عنها إلا بالنبرة الصوتية ومخارج الأصوات، وهناك مشاعر أخرى لا تستوعبها إلا الموسيقى من عزف وإيقاع. وهذا ما نجحت فيه مجموعة علي شوهاد نجاحا باهرا لأنها تولي عناية خاصة للقالب الفني والإخراج الموسيقي للقصيدة في شكل أغنية مميزة وهو ما يعطي للفنان فرصة التحكم في مشاعر المتلقي والتعبير عنها أحسن تعبير، لدرجة قد يصبح فيها الشاعر/المغني هو الذي يجسد المشاعر الملتهبة في داخل المتلقي، فيحصل التماهي بين الشاعر والمشاعر، وهو ما يؤدي إلى استيعاب أقواله وحكمه.

علي شوهاد وهو يتسلم شهادة تقديرية من نادي المبدعين الشباب بجامعة ابن زهر اكادير
وكنتيجة طبيعية لهدا الإتقان الفني، نجد لدى علي شوهاد ومجموعته جمهورا عريضا بين فئات اجتماعية متنوعة، المثقفين، العوام، رجال الدين، الشباب، الشيوخ، الرجال، النساء، بل نجد أناسا لا يفهمون ما يقوله أو لا يعرفون الأمازيغية يتأثرون بأغانيه لدرجة الخشوع. وهذه العلاقة الموجودة بين علي شوهاد وجمهوره هو الشكل الصحيح الذي ينبغي أن تكون عليه العلاقة بين الفنان وجمهوره، لأنها تخول للفنان القيام بتهذيب ذوق الجمهور والسمو به نحو الجمال الحقيقي، دون أن يتأثر هو بآراء الجمهور، لأن أحكام الجمهور ليست دائما صائبة، ففي الواقع حيث انعدام التربية الموسيقية واكتساح الفن الساقط مضمونا وشكلا، وهذه الرؤية يؤمن بها شوهاد إيمانا قويا، حيث قال في تقييمه للجمهور: "تاوميزط نتزوا توف شواري ييزان"، وعندما سئل لماذا لا يفهم كثير من الناس ما يغنيه، أجاب بطريقة الشاعر العربي أبي تمام، عندما سئل لماذا لا تقول ما نفهم، فقال لهم ولمادا لارتفهمون ما أقول، كما نجد نقدا حادا للفن الرديء وجمهوره في أغلب أغانيه خاصة في قصيدة "20أوسكاس"، قصيدة "انفلاس نومارك" وقصيدة "لعين ايواليون".

إذن فمجموعة أرشاش هي مدرسة للتهذيب والتربية الفنية للجمهور يدرس بها عمالقة كبار في الفن، من طراز الحسين وخاش، إبراهيم اسكران، المرحومين الهراس وعبد الكبير، أكرام وعلي شوهاد، هذا الأخير الذي له الدور الحاسم في المسار الذي اتخذته، فهو إلى جانب وعيه وتربيته الفنية، يلمع بمجموعة من المواهب، كسرعة الحفظ والذاكرة، وتميزه بالصوت الشجي والسليم من الشوائب، وتوفره على شخصية عصامية، ويكفي مجالسة الرجل مرة واحدة لاكتشاف هذه العصامية، ففي مجلسه يمكن تناول أي موضوع وبنقاش ممتع، في الدين، في الفلسفة، في السياسة، في الأدب، في السينما... إذن فهو صورة الفنان الأمازيغي النموذجي، الذي استوعب تراثه المحلي وفي نفس الوقت منفتح على التخصصات الفكرية الأخرى، إذن نحن أمام ثنائية البادية/المدينة، الأصالة/الحداثة، وهذه الثنائية يؤمن بها شوهاد بشدة، ففي لقائه مع راديو (فرنسا-المغرب)سنة 1992، قال بأن الشاعر في الثقافة الأمازيغية هو المثقف والمفكر والصحافي، وأشار بأن الذي يأتي دون أن يعي ذاته وواقعه ليمارس الفن، لا يمكن له أن يكون فنانا ناجحا، وشبه حال بعض أنصاف الشعراء بالبناء الذي يعرف تقنية البناء لكنه لا يملك تصميما هندسيا، ولا يتوفر على لبنات قوية، حيث يفتقد إلى الرصيد اللغوي والمعرفي اللازم لذلك، وهذا يذكرني بفكرة مهمة لأبن خلدون أشار إليها في "المقدمة" في معرض حديثه عن الشعر، حيث قال "وليجتنب الشاعر أيضا الحوشي من الألفاظ والمقعر، وكذلك السوقي المبتذل بالتداول وبالاستعمال فإنه ينزل بالكلام عن طبقة البلاغة، فيصير مبتذلا ويقرب من عدم الإفادة...".

وفي تميز التجربة الشعرية والفنية لعلي شوهاد، يقول الأستاذ براهيم أوبلا في إحدى مداخلاته الصحفية-2-"أن عبقرية علي شوهاد تتجلى في طريقة معالجته للقضية بالكلمة، وفي أصواته المتناغمة وتحكمه العجيب في النبرة، حتى أن هذا الجنون الفني يسيطر عليه في طريقة إبدائه للرأي أو اتخاذه لمواقف بعيدة عن الفن".

وبالمناسبة يمكن أن نقول بأن القدرات الصوتية للرجل لا يضاهيها أحد في الساحة الفنية إلى حد الآن، فعلاوة على حسن الصوت، هناك طول النفس، وتميزه بمساحة صوتية واسعة تخول له الانتقال بين الطبقات الصوتية (الحادة-المتوسطة-الغليظة) وتغيير مخارج الأصوات بسهولة وبدون جهد كبير، وكذلك قدرته الهائلة على الارتجال الصوتي والتعبير عن مختلف الآهات المتوقعة لدى الذات، وخلق أصوات إضافية خارج سياق النطق والكلمة، استمع مثلا لأغنية "أدرار نتيزي"،أغنية "ليلى"، "لبهايم"، "أسافو" وغيرها كثير. وكل هذا يتم في إطار ألحان أخاذة، منسجمة مع طبيعة الموضوع وما يثيره من أحاسيس ومتناسقة مع الأداء الموسيقي، سواء كانت هده الألحان مأخوذة من التراث أو كانت جديدة ومبدعة، والتي تظل دائما تحمل الهوية والروح الأمازيغية ويجد فيها المتلقي راحة قلبه، ومن خلالها يكتشف ذاته الأمازيغية، وهكذا يكون شوهاد مجددا وفي نفس الوقت مبدعا في ميدان التلحين، مجددا لأنه قام بتوظيف العديد من الألحان الخالدة لفنانين كبار، كبوبكر أنشاد، بودراع، أزعري، البصير وكذلك الألحان المقتبسة من أسايس، وكل هذا بتقنيات جديدة وأصوات رائعة، فزادها بهاء وجمالا، وهنا نذكر مثلا لحن أغنية "رب أياصياد أوشور أوكان" ولحن أغنية "ليلى" المشهورة.

وقد سئل عن سبب توظيفه لهذه الألحان فرد ذلك إلى إعجابه بها والرغبة في التعريف بأصحابها أكثر، وهو ما يقوم به فعلا،حيث يذكر اسم الملحن على الشريط إذا اقتضى الحال ذلك.

أما على مستوى الإبداع في الألحان، فهو الفارس الأول، بحيث استطاع صياغتها في قوالب متعددة تخاطب مختلف مكونات الذات، فنجد الألحان التي تخاطب العقل وتثيره وتدفعه نحو التأمل تتسم بالهدوء والتأني وغالبا ما يكون موضوعها مجموعة من الحكم والنصائح والمعاني السامية، وتكون مقرونة بأداء صوتي وموسيقي هادئ، كما هو الشأن بالنسبة للألحان الموظفة في غناء حكم سيدي حمو، وحكم الرايس ساسبو، وفي غناء قصيدة "أورا تقلاي غ تيزي". كما نجد الألحان التي تخاطب العاطفة وتتسم بالاندفاع والتوتر، وتتناسب مع قصص العشق والغرام وكل ما يرتبط بالأحزان والأفراح، وتكون مقرونة بأداء صوتي يتراوح بين الهبوط والصعود، وإيقاعات متنوعة أحيانا، استمع مثلا لأغنية "يات فروخت" و"اجلا لعاقل انو" و"أفوس أوصياد"... .

إلا أن اللحن وحده لا يكفي لتقويم تجربة غنائية معينة، بل لا بد لها من كلمات تترجم الحياة بما تحمله من أفراح وأتراح، ونابعة من تجربة شعرية صادقة، والتجربة الشعرية الشوهادية تتسم بهذه الخاصية، خاصية الصدق إلى جانب خاصيات التنوع في الموضوعات والإبداع في البناء الفني واللغوي.

وتتجلى خاصية الصدق في الحضور القوي للذات ومعاناتها وآمالها، وما يرافق ذلك من تصوير دقيق ومركز، مما يؤكد حصول هذه التجربة الشعورية في الذات قبل حصولها في النص الشعري.

ثم إن مذهب الرجل في تناول مختلف الموضوعات في شعره يؤكد هذه الصدقية، فالخوض في موضوع معين بأفكار سامية وصور شعرية بليغة وفائقة، يتطلب تجربة عميقة معه، واحتكاكا حقيقيا بخباياه وأسراره، ولأن ما طاب من الشعر يتأتى من إحساس صادق، وهذا الإحساس الصادق ينبع من تجربة حياتية فريدة مع المحسوس به، لتأتي القريحة الشعرية لتترجم هدا الإحساس المكبوت في أعماق الذات إلى كلمات جميلة وموزونة.

إذن يمكن أن نقول بأن الشعور الحقيقي والصادق لازم لنجاح أية تجربة شعرية، وجعلها شعرا حقيقيا، وإلا كان مجرد ضرب من ضروب الصيانة اللغوية، وهذا في أحسن الأحوال، إذ نجد عند البعض سيطرة هاجس كثرة الإنتاج (الكمية) على نفوسهم والرغبة في تحويل كل الكلام إلى شعر، واعتماد صور شعرية مستهلكة مما يؤدي إلى تدني اللغة الشعرية وبالتالي فشل تجربته الشعرية.

إيمان علي شوهاد بمبدأ الصدق لم يمنعه من اقتحام مواضيع متعددة، وبأفكار سامية تناولت قضايا الإنسان وهمومه، وعالج ظواهر اجتماعية وثقافية وبيئية، كما تطرق لإشكاليات كونية تتعلق بالوجود، من قبيل الحياة والموت، الخير والشر، العدل، الحرية... وبرؤية فلسفية معمقة، يؤطرها الاستحضار الكبير للرموز المبطنة في الذاكرة الجماعية والبيئة المحلية، وتوسيع آفاق التفكير والتأمل، فيتشكل بذلك عالم رمزي فسيح يحمل الرؤى الفكرية للشاعر، والقيم الإنسانية التي يرغب فيها، مما يدل مرة أخرى على أن الشاعر لديه تجربة عميقة في الحياة، ويتميز بعبقرية فريدة في تصوير وتحليل أسرارها وأحداثها، مما جعل شعره ينفرد بروحانيته وسحر بيانه.

هذا الشعر المبني على معايير الشعر الأمازيغي الأصيل المتمثلة في الوزن والإيقاع والكلمة الأصيلة، فكانت النتيجة قصائد غزيرة منظومة على أوزان متعددة وصلت إلى أكثر من 40 وزن.

وعلي شوهاد من أشد المدافعين عن النظم الشعري التقليدي، ويرفض ما يسمى بالشعر الحر أو الشعر المقفى في الأمازيغية.

أما على مستوى "الكلمة الشعرية" فإنه يبذل مجهودا لغويا في اختيار الكلمة المناسبة، كما يبحث في التراث عن الكلمات الجميلة والمهجورة لأحيائها من جديد، ويحرص على تنقيح قصائده من الألفاظ الأجنبية، وهذا كله عمل أدبي وثقافي عظيم، يؤسس للغة أمازيغية أصيلة وسليمة. وهكذا يكون الشعراء الحقيقيون، حماة للغة وثقافة شعوبهم من الضياع والاستلاب.

ثم إن علي شوهاد يجتهد من أجل صياغة لغوية موحدة ومتخلصة من الجانب اللهجي والشفوي المرتبط بلغة التخاطب اليومي، لكي يفهمه أكبر عدد من المتلقين، في مناطق أمازيغية مختلفة، فعندما نقرأ مثلا هذه الأبيات نجد هذه الخاصية، “ تنيد أوشكيخ لواعين كلو سوتلناخ“، “دا تند نترارا غ اكي رورنت اس أوكان“، “دا تايلال تفلد افراون غ أفوس نك“، “كيغ ابريد تغيزيفت رميخ أغاراس“ ...

وهذه الصياغة اللغوية تميل إلى اعتماد الإيحاء والترميز بدل المباشرة والتقرير، مستعملا في ذلك مجموعة من الصور الشعرية الحاملة لأكثر من دلالة ووجه، وكأننا أمام أبي تمام أمازيغي، وغالبا ما يلجأ إلى عالم الطبيعة لاقتباس هذه الرموز والصور الشعرية، إذ تكاد لا تكون قصيدة لا تحتوي على كلمة أو صورة شعرية مقتبسة من الطبيعة، وهذا دليل على أن شخصيته محصنة من الاستلاب، متشبثة بالأصل وعاشقة للجمال والطبيعة.

كما نلاحظ لجوءه إلى التراث بمختلف أجناسه ليقوم بوظائف متعددة، منها توفير معلومات تاريخية عن الأجداد، والاستفادة من قيمهم وحكمهم دفاعا عن الهوية الأمازيغية في ظل تحولات العصر. كما أن هذا التراث يؤدي إلى إثراء البعد الفني واللغوي للقصيدة، الذي يتولد من خلال حضوره الذاتي وما يضفيه على هذه القصيدة من جمالية وروحانية وهيبة، وكذلك من خلال تقنيات إقحام هذا التراث في سياق القصيدة وتوجيهه نحو الغرض العام لها. وهكذا نجد مجموعة من الحكم والأمثال ومنسوبة لأصحابها- وهذه تحسب للرجل في زمان ضاعت فيه الأمانة العلمية- ويستعمل في أنسابها تقنيات متنوعة، فإن كان صاحبها معروفا يذكره بالاسم في القصيدة، مثل سيدي حمو والرايس ساسبو، أو يدونه على الشريط كما هو حاصل مع بودراع، أزعري، وإن كان غير معروف فانه يلجأ إلى عبارات إشارية من قبيل “أوفيغن يالحساب اصحا والي يا س انان...“ أو “نان،اورا تاقلاي غ تيزي اغاس احاول يان...“ أو “نرا سرس أوال ادرن والي ياس انان...“، كما يستعمل تقنية المزدوجتين كما هو الحال في ديوانه أغبالو.

إضافة إلى الأمثال هناك توظيف لمجموعة من الأعلام المعروفة عند الأمازيغ، وهذا في سياقات متعددة بحيث يمكن أن نجد حضور علم معين في أكثر من سياق ودلالة، سواء من أجل التسلية أو أخذ العبرة أو من أجل إثارة الذاكرة الجماعية الأمازيغية، حفاظا على الحس الهوياتي، فنجد مثلا حمو أونامير وأسطورته سيدي حمو وحكمه، الخطابي وبطولته، مولاي براهيم بوسالم وصلاحه، ايوب وصبره، نوح وعمارته، هابيل وقابيل وصراعهم، أمرؤ القيس وغرامه، ساسبو وأقواله...

كما نجد حضور القيم الثقافية والاجتماعية الأمازيغية بشكل لافت للنظر، لنأخذ مثلا قصيدة "وليد افلن" فهي غنية بقيم العمل والتضحية والعدل والتدبير لدى الأمازيغ، نجد نفس الشيء في قصيدة "أركان"، وفي قصيدة "أبوه ألحنا" تتجلى لنا تقاليد العرس وأحواش، ونكتشف قيم الارتباط بالأرض في قصيدتي "أوفيخ ايدانوي " و" تاموكريست"، قيم العفة والزواج في قصيدة "اغولا وودي" وفي"لاسباب نتودرت" وفي قصيدة "تسكر تايري أغاراس ستاسانو" و"أفولكي نكابارن" نتعرف على ثقافة الصقر.

وخلاصة القول، إن علي شوهاد ومجموعته أرشاش مدرسة للحياة الإنسانية ،التي جعلت الإنسان ووجوده محور دراستها وتحليلها، وغايتها السمو بهذا الإنسان ليكون شخصية فاعلة ومنتجة لقيم لعدل والخير والجمال.

أما علي شوهاد فإنه "اكا أومارك أمازيغ يان واتيك لي يات جو أوريكي مقارد يان’غويلي زرينين أولا ويليد أوشكانين "
محمد سبيلا: مسار مفكر وأستاذ جيل .. عبد السلام بنعبد العالي : محمد سبيلا والكتابة الفلسفية 
حسن مخافينشر في الاتحاد الاشتراكي يوم 04 - 09 - 2010
على مدى ثلاثة أيام اجتمع عدد من الباحثين والمفكرين المغاربة في ندوة أقيمت بكلية الآداب بمكناس للنظر في الرصيد الفكري والثقافي للمفكر المغربي الدكتور محمد سبيلا، وذلك تكريما لهذا المثقف الذي يعد من بين من أرسوا أسس الدرس الفلسفي بالمغرب الحديث.
الندوة التي حملت موضوع «محمد سبيلا: مسار مفكر وأستاذ جيل» طرحت أسئلة عريضة على الفكر الفلسفي بالمغرب من خلال أعمال محمد سبيلا الذي ظل حاضرا في الفكر الفلسفي المغربي المعاصر لمدة تزيد عن أربعين سنة تدريسا وتأليفا ومطارحات.
وقد برهنت أشغال الندوة على شخصية محمد سبيلا الفكرية تتسم بالغنى والتنوع. فقد خبر العمل السياسي بالموازاة مع نشاطه الفكري، وتحمل مسؤوليات حزبية في أوج المد اليساري بالمغرب. ولكن هذا لم يلهه عن دوره الأساس في أداء رسالته كأستاذ وباحث في الخطاب الفلسفي. ومن الطبيعي نظرا لاتساع الحيز الزمني الذي تغطيه تجربة سبيلا أن تتسم الأعمال التي أنتجتها بالتنوع من حيث الاهتمامات والاختلاف في المقاربات، وهو ما عكسته أعمال الندوة التي بلورت عدة مداخل للنظر في أعمال محمد سبيلا.
ويفضي تتبع أعمال الندوة التي شارك فيها عدد كبير من المفكرين والباحثين المغاربة، ومنهم من حضر وافدا من جامعات أوربية، إلى أن أعمال محمد سبيلا وإن تنوعت وتفاوتت واختلفت في مقارباتها وتحليلاتها، إلا أنها تندرج في إطار مشروع فكري ما فتئ يتبلور على مر السنين، محوره الحداثة وسلاحه العقلانية.
«الاتحاد الاشتراكي» تنشر، في حلقات، بعض المساهمات التي تفضل أصحابها بالموافقة على نشرها على صفحات الجريدة، والتي تعكس تنوع النشاط الفكري للدكتور سبيلا، وتعدد زوايا النظر التي يمكن قراءته من خلالها.
كلمات التكريم من الكلمات التي ليس من اليسير القاؤها، ومن النصوص التي ليس من السهل كتابتها. فهي مثل معظم خطابات التمهيد والافتتاح تجمع بين الصعوبة والسهولة، بين العمق والسطحية، بين الذاتي والموضوعي، بين ما يجمع وما يفرق.
هذه الصعوبات، لا شك أنكم تدركون أنها تواجهني أنا بشكل مضاعف، بالنظر أولا وقبل كل شيء الى المدة الزمنية التي قضيتها مع السي محمد، زميلا في المرحلة الطلابية وزميلا في الحياة المهنية، والأهم من ذلك ربما زميلا في الكتابة والتأليف.
تعرفت على سبيلا عندما التحقت بالسنة التحضيرية بكلية الآداب بالرباط سنة 1963 . لست أذكر بالضبط أين ومتى كان لقاؤنا الأول، غير أن ما هو أكيد ان كلا من كان في تلك السنة التحضيرية، وهي كانت مختلطة لا تضم الفلاسفة وحدهم، بل كل من كان في الكلية آنئذ، كان يعرف سبيلا، نجم الحركة الطلابية أولا، ولكن أيضا لأنه كان، وبمعيار الوقت آنئذ، واستعارة لعبارة عادل امام، «لأنه كان على خلق».
عتدما اقترح عليّ الأستاذ أندلسي المساهمة في هذا المحفل الفكري، انصرف ذهني الى طرق مسألة كنت دائما أشعر أن شيئا ما يجعلني أخالف فيها الأخ محمد، وهي مسألة التمييز بين الحداثة وما بعدها، وبالتالي مسألة تحديد الحداثة ذاتها.
كنت أشعر أن السي محمد أكثر مني اصرارا على التقطيع الى مراحل، وأكثر الحاحا على ابراز المحددات التاريخية، بل التأريخية، وأنني أنا، وأعوذ بالله من قول أنا، ربما كنت أكثر نفورا من النظر الى الزمان كأنماط متمايزة، وأميَل الى اعتبار الحاضر بونا ومباينة وتباعدا.
غير أن هذا الحفر تنقيبا عن نقاط الخلاف في مسألة الحداثة والتحديث، بدا لي مفتعلا ان هو لم يجد فرشته في نقاط التقاء، فنحن، المشتغلين بالفلسفة، أدرى من غيرنا بأن ما لا يجمع لا يفرق.
لذلك وجدتني أتخلى عن طرق مسألة الزمانية هاته، وعن الدخول في التحديدات والتمييزات والفروق، و أبحث في ما يجمعني بالسي محمد. وقد تبين لي أن أهم نقطة نلتقي عندها ربما هي انصرافنا معا عن الكتابة الفلسفية في شكلها المعهود ومنابرها المألوفة، و انتهاجنا سبيلا في التأليف والنشر ينزل الفلسفة من عليائها، ويخرجها عن معهودها، ليقحمها في اليومي.
من أجل ذلك سأحاول هنا أن أبرر مسعانا هذا بالوقوف عند شكل الكتابة والتأليف الذي دأبنا عليه، وتبرير تلك الممارسة الوقحة بعض الشيء، التي تمثُل في نوع من الابتعاد عن الكتابة الفلسفية الرصينة، والميل الى تجميع ومضات فكرية لا تخضع لقواعد لعبة التأليف المعهودة، وخصوصا الفلسفي منه. بل انها تتخذ وسائل نشر منابر ما كانت الفلسفة لترضى بها حتى وقت غير بعيد. وبالمناسبة فقد كان السي محمد ربما من بين الأوائل الذين أنزلوا الفلسفة عندنا الى الصحافة حتى لا نقول صحفوها.
لن يتعلق الأمر بطبيعة الحال، بعرض نظري حول الكتابة وحواملها، ولا حول الكتابة المقطعية، والتوقف عند المفكرين الذين أرسوا أسسها الفلسفية ابتداء من الرومانسيين الألمان حتى رولان بارط، اذ أن ذلك لن يكفي لتبرير ما اذا كان هذا الشكل هو الطريق الأنسب للكتابة الفلسفية في عالمنا العربي الذي يظهر أنه في حاجة ماسة الى كتابات نمهيدية تعليمية تحترم قواعد التأليف والنشر المعهودين.
يجد هذا الأمر تبريره اذا استحضرنا خصوصية الممارسة الفلسفية عندنا وما تعرفه من صعوبات تتمثل أساسا في غياب الدرس الفلسفي في كثير من معاهدنا العربية، هذا الغياب الذي لا بد من التذكير بالفضل الذي كان لسبيلا على النضال من أجل مقاومته، كما تتمثل في عدم مواكبة برامجنا لمستجدات ذلك الدرس، فضلا عن عدم التوفر الكافي لأمهات النصوص بلغة متيسرة، الأمر الذي يحول دون ممارسة الفلسفة تفكيرا وتدريسا وربما كتابة و تأليفا.
قد يبدو مبررا أول اذن لانتهاج هذا النوع من الكتابة التي لا تخضع لقواعد الدرس والتأليف والنشر التقليدية هو ايجاد منفذ يجعل كل هذه العوائق التي أشرنا اليها لا تقف حجر عثرة الا أمام شكل من أشكال الممارسة الفلسفية، أي ما يُدعى عادة كتابة رصينة، أعني تلك الكتابة التي تحرص على توظيف معرفة فلسفية دسمة، وتنصب على تاريخ الفلسفة وتنقب في نصوصه. لكننا نعلم أن تاريخ الفلسفة ذاته ، غربيَّه وعربيَّه، قد عرف ممارسات وأشكالا للكتابة على هامش ما يمكن أن ندعوه تاريخا رسميا. الا أن الأهم من ذلك هو أن الفكر ذاته عرف هو كذلك، لا تحولا في الشكل والأسلوب فحسب، بل حتى في المحتويات والمرامي. فهو لم يعد اليوم يتعقب الأخطاء وينشغل بوضع قواعد لتوجيه العقل، كما لم يعد ينحصر في النقد و تبيّن حدود الصلاحية، وانما أصبح مقاومة، ومقاومة تكافئ في عنادها لا صلابة الأخطاء، ولا قوة الأوهام ومكرها، وانما ما يدعوه دولوز الترهات والحماقات واللامعقول.
مقاومة الترهات واللامعقول ربما لا تكفيها رصانة العقل الديكارتي، ولا حتى صرامة النقد الايديولوجي وشراسته، وانما هي تحتاج، ولنقل فضلا عن ذلك، تحتاج ربما لعقلانية ماكرة ساخرة تقف عند ومضات الحياة المعاصرة، لا لتترصد أخطاء المعارف، ولا لتكتفي بفضح أوهام الايديولوجيات، وانما لتقوم بنوع من «التشريح» كما يقول أحد العناوين الصغرى لكتب السي محمد، ورصد «منطق الخلل» الذي يهيمن على تلك الحياة ويطبعها. الا أن ذلك لا يعني البتة اهمالا للفلسفة وتاريخها. فليست السخرية المقصودة هنا استهتارا، وليست محاولةُ رصد منطق الخلل خللا منطقيا. كل ما في الأمر هو أن النص الكلاسيكي، مضمونا وشكلا ربما لم يعد كافيا لمتابعة نبضات الحياة المعاصرة، وأن الوقوف عند تلك النبضات يقتضي كتابة ليست أقل رصانة، وانما أقل رزانة، وأقرب الى المرح الديونيزيسي.
إعداد:
أ.د/ محمد بن زين العابدين رستم
جامعة السلطان المولى سليمان
كلية الآداب شعبة الدراسات الإسلامية المغرب
جهود العلامة عبد الجليل القصري الحديثية
مقدمة البحث
إن الحمد لله نحمده ونستعينه ونستغفره ونعوذ بالله من شرور أنفسنا ومن سيئات أعمالنا، من يهده الله فلا مضل له ومن يضلل فلا هادي له، وأشهد أن لا إله إلا الله وأشهد أن محمدا عبده ورسوله، بلَّغ الرِّسالة وأدَّى الأمانة ونصح الأمة وجاهد في الله حق جهاده حتى أتاه اليقين، صلى الله عليه وعلى آله وصحبه وسلم تسليما كثيرا.
أما بعد/ فلقد عرف المغرب والأندلس قديما ظهور رجال أفذاذ، ومشاهير بالعلم والفضل والزهد، جمعوا بين العلم والعمل، وقرنُوا بين المتلُوِّ المتدَارس المسْطور، وبيْن الممَارَس المطبَّق المعْمول، فكانوا مصابيح الدُّجى، ومنارات وضاءة في سماء العلم في الغرب الإسلامي، وكان هؤلاء العظماء سادةً رُفعاء في التَّفسير والحديث والفقه والأصول، والتاريخ والأخبار، والتصوف وعلم تربية وتهذيب النفس، قادة في العلم والعمل، ومقدمين في التربية والسلوك، ولقد وفرَّ اللهُ جمعهُم في هذا الأُفُق الغربيِّ، والقُطْر المغربيِّ، إذ كان منهم جمعٌ غفيرٌ، وعدد وفيرٌ، اشتهر من بينهم في شمال المغرب العلامة أبي محمد عبد الجليل القصري الذي سنُعنى في هذه الدِّراسة بالحديث عن منهجه الحديثي من خلال كتبه وتآليفه، وذلك حسب المباحث الآتية:
المبحث الأول:حياة العلامة عبد الجليل القصري العلمية وطلبه للحديث وفنونه.
عُرف العلامة عبد الجليل بن موسى بن عبد الجليل الأنصاري الأوسي القرطبي بكونه من أهل حصن فرنجولش من أحواز قرطبة[1] (http://www.ahlalhdeeth.com/vb/#_ftn1)، فهو أندلسي صليبةً، وإن كان يُعرف بالقصري لنزوله قصر كتامة واختياره سكناه، فنُسب إليه.[2] (http://www.ahlalhdeeth.com/vb/#_ftn2) 
ولا يُدرى عن أولية القصري شيء،ٌ ولا عن طلبه العلمَ أين كان، ولا عن بأي العلوم كانت بداية القصري، والموجودُ في مصادر سيرته القليلة، التي تتكرر فيها المعلوماتُ نفسُها عنه، أنه أخذ عن جملة من المشايخ الذين سنُلمُّ بذكْر تراجمهم بعد قليل، ويبدو من خلال التعريف بهؤلاء المشايخ أنَّ أخْذَ القصري عنهم كان في المغرب وليس في الأندلس، فمن هؤلاء الجلة القليلين الذين نصَّت عليهم كتب الطبقات التي اعتنت بذكر ترجمة القصري:
الحجري الأندلسي ت591هـ[3] (http://www.ahlalhdeeth.com/vb/#_ftn3): عبد الله بن محمد بن علي بن عبد الله بن عبيد الله أبو محمد الذي سمع ببلده المرية صحيح الإمام مسلم من أبي عبد الله بن زغيبة، ورحل إلى قرطبة فلقي بها بقية مشايخها، وخاتمة أئمتها أبا القاسم بن بقي، وأبا الحسن بن مغيث، وأبا بكر بن العربي الإشبيلي الطارئ عليها وأكثر عنه[4] (http://www.ahlalhdeeth.com/vb/#_ftn4)، ولقي يإشبيلية أبا الحسن شريح بن محمد الذي قرأ عليه صحيح الإمام البخاري .[5] (http://www.ahlalhdeeth.com/vb/#_ftn5)
ووُصف شيخُ القصريِّ هذا بالعناية بالحديث وفنونه، فهذا أبو القاسم بن حبيش يقول فيه:" إنه لم يخرج على قوس المرية أفضل منه، يجمع إلى ذلك العناية بالرواية والمشاركة في المعرفة بالقراءات، وكان له ضبط وتقييد يعينه عليه حسن الخط، وبصر بصناعة الحديث".[6] (http://www.ahlalhdeeth.com/vb/#_ftn6)
ونرجِّح أن لقاء العلامة عبد الجليل القصري لأبي محمد بن عبيد الله، كان في سبتة التي استوطنها" وأقام بها – كما يقول ابن الأبار - بقية عمره يقرئ القرآن ويُسمع الحديث، وبعد صيته وعلا ذكره، فكان الناس يرحلون إليه للسماع منه، والأخذ عنه لعلو إسناده، ومتانة عدالته"[7] (http://www.ahlalhdeeth.com/vb/#_ftn7). 
ولقد أثبت ابن الزبير أخذ القصري عن أبي محمد بن عبيد الله رواية.[8] (http://www.ahlalhdeeth.com/vb/#_ftn8) 
علي بن أحمد بن أبي بكر الكناني المعروف بابن حنين أبو الحسن الطليطلي الأصل القرطبي المولد المتوفى بفاس سنة 569هـ: 
الذي سمع من أبي عبد الله بن الطلاع موطأ مالك بقراءة أبيه أحمد، ثم رحل حاجا فأدى الفريضة في سنة خمسمائة، ثم حج بعدها مرتين، ولقي أبا حامد الغزالي، وصحبه وسمع منه أكثر الموطأ رواية أبي بكر، وسمع جملة من وعظه وكلامه وفوائده[9] (http://www.ahlalhdeeth.com/vb/#_ftn9).
ولما رجع أبو الحسن بن حنين من رحلته المشرقية، سكن مدينة فاس، قال ابن الأبار:" وتصدر لإقراء القرآن بالمسجد المنسوب إليه منها، وحدَّث وأخذ عنه الناس وعُمِّر وأسنَّ".[10] (http://www.ahlalhdeeth.com/vb/#_ftn10) 
وكان من جملة الآخذين عنه القصريُّ أثناء رحلته إلى فاس، حيث روى عنه الموطأ.[11] (http://www.ahlalhdeeth.com/vb/#_ftn11) 
علي بن خلف لابن غالب الأنصاري أبو الحسن من أهل شلب الساكن بقرطبة.
الذي " كان من أهل الحديث والتصوف"[12] (http://www.ahlalhdeeth.com/vb/#_ftn12)، " وكان عالما محدثا أديبا شاعرا دينا متواضعا، إذا رأيته وعظك بحاله وهو صامت أكثر".[13] (http://www.ahlalhdeeth.com/vb/#_ftn13) 
ولقد لقي القصريُّ عليَّ بن خلف بن غالب بقصر كتامة، وحدَّث عنه بكتابه اليقين.[14] (http://www.ahlalhdeeth.com/vb/#_ftn14) 
ومن مشايخ القصري أيضا فتح بن محمد بن فتح الأنصاري الإشبيلي المقرئ المتوفى سنة 574هـ، الذي انتقل إلى مدينة فاس، وهناك أخذ عنه جماعةٌ من بينهم عبد الجليل القصري[15] (http://www.ahlalhdeeth.com/vb/#_ftn15)، بيْد أنه لا يُدرى هل كان الأخْذُ القرآنَ وقراءاته التي ندب لها فتحٌ نفسَه، أم غير ذلك كالحديث وغيره من العلوم.
ويتلخص مما سبق أنَّ العلامة عبد الجليل القصري قد اعتنى بطلب الحديث، في فاس أو سبتة، وأنه روى من دواوينه الموطأ وغيره ما قد كوَّن لديه ثقافة حديثية أهلته لأن يكون محدثا مؤلفا في الحديث وفنونه.
المبحث الثاني: كُتب العلامة عبد الجليل القصري الحديثية:
لم ينصَّ من ترجم للعلامة عبد الجليل القصري على كتب كثيرة له تتعلق مادتها بالحديث وفنونه، وقصارى ما يجد الباحث من ذلك:
1/ كتاب مشكل الكتاب والسنة أو تنبيه الأفهام في مشكل حديث النبي : وهو كتاب ذكره ابنُ الزبير في ترجمة القصري ووصفه بأنه في سفر متوسط[16] (http://www.ahlalhdeeth.com/vb/#_ftn16)،وقد يكون هو الذي أشار إليه أحمد بابا التنبكتي بعنوان:" تنبيه الأفهام في مشكل أحاديثه عليه السلام"[17] (http://www.ahlalhdeeth.com/vb/#_ftn17)، بينما سماه ابن الأبار:" تنبيه الأفهام في مشكل حديث النبي"[18] (http://www.ahlalhdeeth.com/vb/#_ftn18) .
وألفيتُ الكتاب مذكورا بهذا العنوان:" شرح مشكل الحديث، أو تنبيه الأفهام في حل مشكل حديثه عليه السلام" مطبوعًا بدار تدعى دار الكلمة سنة 2011م ولم يتيسر لي الوقوف عليه ولا التأكد من صحة هذه المعلومة.[19] (http://www.ahlalhdeeth.com/vb/#_ftn19)
والمعروف أن ثمة مخطوط في تركيا في مكتبة أحمد الثالث بعنوان:" مشكل الحديث"، وعدد أوراقه 83 ورقة، منه نسخ مصوَّرة على عدَّة مواقع على شبكة المعلوميات[20] (http://www.ahlalhdeeth.com/vb/#_ftn20)، وبتأمل الكتاب مصوَّرا بدا أنه في حالة جيدة، وخطه مشرقي جميل حسن مقروء، بيد أن الكتاب على ما ظهر لي غير تام، وتنقص منه خاتمته التي ترشد إلى تمامه.
2/ كتاب شعب الإيمان: ولقد نسب هذا الكتاب إلى العلامة عبد الجليل القصري أغلبُ من ترجم له، كابن الأبار وابن الزبير من أهل المغرب والأندلس، والذَّهبي والسيوطي من أهل المشرق.[21] (http://www.ahlalhdeeth.com/vb/#_ftn21)
والكتابُ وإنْ كان ظاهرُه ليس في الحديث، فإنَّه مع ذلك قد احتوى مادَّةً حديثية سيأتي التَّنويه بها في الموضع الذِّي هو أملك بها. 
المبحث الثالث: الصناعة الحديثية عند العلامة عبد الجليل القصري
كان لابد للعلامة عبد الجليل القصري – وإن وُصف بأنَّه قد خُتم به التَّصوف في المغرب[22] (http://www.ahlalhdeeth.com/vb/#_ftn22)، أو قيل إنه كان" رأسا في العلم والعمل منقطع القرين[23] (http://www.ahlalhdeeth.com/vb/#_ftn23)"، أو قيل فيه:" الصوفي الزاهد[24] (http://www.ahlalhdeeth.com/vb/#_ftn24)"- أن يغترف من الحديث والسنن ما شاء الله له أن يغترف، وأنْ ينهل من حياض الآثار التي لابدَّ من معرفتها لكل منتسبٍ إلى العلم الشرعي قائلٍ فيه ، وذلك للأسباب الآتية:
1/ أنه لقي جماعةً من المشايخ اعتنوا بالحديث، فرووا من دواوينه الطيب الكثير، كما نبهنا آنفا على طرف من أخبارهم في ذلك عند ما ذكرنا نتفا من تراجمهم. 
2/ أن طريقة الشيخ عبد الجليل القصري في التصوف مقيدة بالكتاب والسنة كما قد نبه على ذلك ابن الزبير القائل:"...وكلامه في طريقة التصوف سهْلٌ، محرَّر مضبوط بظواهر الكتاب والسنة"[25] (http://www.ahlalhdeeth.com/vb/#_ftn25)ـ فلا جرم إذن من أن يكون اطِّلاع الشَّيخ على الحديث والسُّنن واسعا، لكي لا يعدم دليلا من الأصليْن الشريفين على ما يقرِّره من كلام القوم وأذواقهم الصحيحة، التي تجود بها أفهامُهم المنضبطة بأصول الشَّرع وقواعده. 
3/ أنَّ الشيخ العلامة عبد الجليل القصري صاحبُ مشاركة جيِّدة – كما قال ابن الزبير في أثناء الترجمة له – " في علوم شتى، وتصرُّفٍ في الأدب واللغة والنحو[26] (http://www.ahlalhdeeth.com/vb/#_ftn26)"، فاقتضت منه المشاركة العلمية في فنونٍ كثيرة، أن يكونَ صاحبَ بصَرٍ جيِّد بالحديث من جهة الإطلاع على متونه، ومعرفة فنونه وعلومه. 
4/ أنَّ ما وصل إلينا من تآليف الشيخ عبد الجليل القصري، دالٌّ في الجملة على معرفته بالحديث روايةً ودرايةً، وشاهدٌ على كثرة اطلاعه على السنن والآثار التي هي عماد الحكْم على الرَّجل بأنه مشتغلٌ بالحديث، متوفرٌ عليه.
ومن أجل الوقوف على معالم الصناعة الحديثية التي أشربها قلب العلامة عبد الجليل القصري، سنقوم بدراسة لبعض ما قد تهيأ لنا الوقوفُ عليه من مؤلَّفات الشَّيخ، ومحاولةِ استخراج هذه المعالم:
أولا: منزلة الحديث عند الشيخ القصري:
عَرف العلامةُ القصريُّ للحديث منزلتَه من الإسْلام، ومكانته ضمن أدلة التشريع، فأحلَّه من نفسه محلاًّ رفيعا، وأنزله من كتبه وتآليفه منزلا كريما، وآيةُ ذلك من كلام الشيخ ما قد ذكره في كتابه شعب الإيمان في الشعبة الخامسة والثلاثين التي وسمها بقوله:" الإيمان بكتب الله المنزلة من عنده على أنبيائه عليهم السلام" – فإنه قال:" ...وكذلك يجب الإيمانُ بكلِّ ما صحَّ من حديث رسول الله صلى الله عليه وسلم، وهو شعبة من شعب الإيمان بذاته، لكن قرنْته في باب واحدٍ مع الإيمان بالكتب، لأنه وحيٌ، وقد نبه الله عليه أنه:" ما ينطق عن الهوى إن هو إلا وحي يوحى"، فالإيمان بحديثه واجب، والمكذِّب بهِ مكذِّبٌ للرَّسول..."[27] (http://www.ahlalhdeeth.com/vb/#_ftn27)، ثم يمضي القصريُّ في حكاية مقالة منْ ردَّ الشرعَ الحكيمَ بمجرد العقل[28] (http://www.ahlalhdeeth.com/vb/#_ftn28).
ومنزلة رسول الله صلًَّى الله عليه وسلَّم عند القصري عظيمة، ودرجته لديه رفيعة، يقول تعليقا على حديث:" ثلاث من كن فيه وجد حلاوة الإيمان..." -:" فقرَنَ اللهُ حبَّه مع حبِّه، وزاد له مزيةً بذلك على سائر المخلوقات لقوله صلى الله عليه وسلم:" مما سواهما"، وما سوى الله ورسوله هو جميع الخلق فتى أو ملكا، أو وليا جلَّت رتبته، أو علتْ منزلته، ومن نعيم الجنة ومن الأهل ...ومن نفس الإنسان، ومن كل شيء.[29] (http://www.ahlalhdeeth.com/vb/#_ftn29)" 
ثانيا: حضور الشاهد الحديثي في تآليف القصري: شعب الإيمان نموذجا
إنَّ القارئَ لكتب العلامة عبد الجليل القصري يجد أنَّ الشيخ قد ملأها حديثًا كثيرا طيِّبا، وحشاها بكثير من الآثار والأخبار التي لا يمكن لمؤلفٍ ألبتة الإستشهادُ بها من غير سابقِ معرفةٍ بأصول الرواية، وضوابط تقييد السماع، وللعلامة في الإستشهاد بالحديث الذي يذكره بين يديه تصرفات نجملها على هذا النحو:
1/ ذكر المسألة وتقريرها، ثم الإحتجاج على صحتها وثبوتها بالدليل الحديثي: فمن ذلك أنه قال في الشعبة السابعة والثلاثين من شعب الإيمان:"الإيمان بالجن والشياطين"، ثم قال:"...أما كون هذه الشعبة من الإيمان، فدلالتها من القرآن والسنة كثيرة...وقد ثبت في الصحيح عن أبي هريرة أن رسول الله صلى الله عليه وسلم قال:" إن عفريتا من الجن تفَلَّت البارحة ليقطع عليَّ صلاتي، فأمكنني الله منه، فأخذته فدعَتْهُ – يعني خنقته – فأردت أن أربطه إلى سارية من سواري المسجد حتى تصبحوا وتنظروا إليه كلكم، فذكرت قول أخي سليمان رب اغفر لي وهب لي ملكا لا ينبغي لأحدٍ من بعدي إنك أنت الوهاب"، فرده الله خاسئا"[30] (http://www.ahlalhdeeth.com/vb/#_ftn30)...وثبت في الصحيح أيضا عن أبي هريرة قال:" وكلني رسول الله صلى الله عليه وسلم بحفظ زكاة رمضان، فأتاني آت فجعل يحثو في الطعام فأخذته وقلت لأرفعنك... الحديث"[31] (http://www.ahlalhdeeth.com/vb/#_ftn31).
2/ إيراد الحديث المستشهد به بما يدل على أنه عند القصري مسندٌ مرويٌّ بأحد وُجوه الأخْذ والتَّحمل المعتبرة:فمن ذلك قول القصري بعد أنْ ذكر مقامات التوحيد الثلاثة: الإسلام والإيمان والإحسان-:" ونص المقامات الثلاثة المذكورة هو ما رويناه في صحيح الحديث مسندا عن عبد الله بن عمر عن عمر بن الخطاب رضي الله عنه، قال:" بينما نحن عند رسول الله صلى الله عليه وسلم...وذكر الحديث المعروف بحديث جبريل.[32] (http://www.ahlalhdeeth.com/vb/#_ftn32)
3/ إيراد الحديث المستشَهد به شرحا لمعنى حديث آخر: فعند حديث جبريل الطَّويل قال القصريُّ:"...ففي هذا الحديث معاني الدين كلُّها مجملة، قال فيه:" يعلمكم دينَكُم"، وأمورُ الدين لا تخرج عن هذه المقامات الثلاث المذكورة في هذا الحديث، وقد بيَّن النبيُّ عليه السلام ما أجمل في هذا الحديث بحديث آخر في قوله:" الإيمان بضع وسبعون شعبة"، وكل شعبة من شعبه تشتمل على أبواب، وفصول من العلم/ لانهاية لها، ولا غاية، لأنه عليه السلام أوتي جوامع الكلم، واختصرت له الحكمة اختصارا"[33] (http://www.ahlalhdeeth.com/vb/#_ftn33).
4/ الإتيان بمختلف الروايات والطرق للحديث المستشهد به واختيار أحسن الروايات للحديث المستشهَد به: فمن ذلك ما ذكره القصريُّ في الشُّعبة الرَّابعة من شُعب الإيمان وهي شُعبة الوضوء، عند التعرض لصفة وُضوء النَّبي صلَّى الله عليه وسلم، فإنه قال:" ...وأحسنُ ما ُروي في صفة الوضوء حديثٌ رواهُ حُمران عن عثمان بن عفان رضي الله عنه، أنه رآه دعا بإناء فأفرغ على كفيه ثلاثا، فغسلهما ثم أدخل يمينه في الإناء، فمضمض، واستنشق، واستنثر، ثم غسل وجهه ثلاثا، ويديه إلى المرفقيْن ثلاثا، ثمَّ مسح برأسه ثم أذنيه، ثم غسل رجليه مرارا إلى الكعبين، ثم قال: قال رسول الله صلى الله عليه وسلم:" من توضأ نحو وضوئي هذا ثم صلى ركعتين لا يحدث فيهما نفسه، غُفر له ما تقدم من ذنبه"[34] (http://www.ahlalhdeeth.com/vb/#_ftn34). 
ثالثا: معرفة القصري بصحيح الحديث من ضعيفه: 
كان العلاَّمةالقصْريُّ على اطلاعٍ واسعٍ بصِحاح الأحاديث من ضعيفها، يدري ما الثابتُ منها من الواهي السَّاقط الذِّي لا يُلتفت إليه، ولا يُعوَّل عليه، وما هو صالح للإستشهاد مما يُساق حسبُ للإستئناس، فمن ذلك: قوله:" واختلاف أهل السنة في الفتوى والمذاهب إنما هو بمعنى الإتساع، وتركِ الضيق والحرج لا بمعنى الإختلاف الذي هو الشتات والفُرقة، فإنَّ النبي عليه السلام هو إمام الصحابة، وأخذَ الكل منه علمه من رسول الله صلى الله عليه وسلم، ثم افترقوا في الأمصار في حياته، وبعد وفاته، وأخذ الناس منهم في جميع الأقطار، وأخذ الخلف عن السلف إلى أن انتشرت المذاهب والفتاوى في الأمصار، فالكلُّ منهم على صوابٍ، لأنَّ الإمام واحد، وإليه يرجع الكلُّ، وقد رأيتُ في حديث غريب في كتابٍ فيه ذكرُ فضائل الصحابة أن رسول الله صلى الله عليه وسلم قال:" أنا مدينة التقوى وأبو بكر بابها، وأنا مدينة الإيمان وعمر بابها، وأنا مدينة الحياء وعثمان بابها، وأنا مدينة العلم وعلي بابها، وأنا مدينة الحلم ومعاوية بابها، وهذا الخبر وإن لم يرد في الصحاح، فإن الحال تصدقه، وتعضده، فإنه عليه السلام المدينة الجامعة لمعاني الديانات كلها، ولابد للمدينة من أبواب، وعلى كل باب طريق، ولو كلِّف الكلُّ أن يدخلوا على باب واحد لكان الحرج والضيق، بل هو عليه السلام مدينة الخيرات، والصحابة أبوابها...".[35] (http://www.ahlalhdeeth.com/vb/#_ftn35)
بيْد أنه مما يُتعقَّبُ عليه القصريُّ في هذا الباب إسرافُه بالإستئناس بالحديث الضعيف والواهي، بل الموضوع فيما بعض ما كتب، كاستشهاده بحديث "الشباب شعبة من الجنون"، وهو مما تكلم فيه، واستشهاده بحديث:" الإيمان نصفان نصف صبر ونصف شكر" وهو ضعيف، واستشهاده بحديث:" لم تسعني أرضي ولا سمائي ووسعني قلب عبدي المؤمن" وهو ضعيف، واستشهاده بحديث:" إذا عظَّمت أمتي الدينارَ والدرهمَ نُزع منها هيبةُ الإيمان وهو لا يصح، وبخبر:" يدخل فقراءُ الكفار بعد أغنيائهم بأربعين خريفا"، وهو منكر، وبخبر:" من لم يرض بقضائي فليتخذ ربًّا سوايَ" وهو موضوع، وبخبر:" يا علي إن الله يتجلى لك في مماليكك وأهلك، ولا يشغلك ذلك عن ربِّك" وهو موضوع.[36] (http://www.ahlalhdeeth.com/vb/#_ftn36)
ومما قد يجاب به عن صنيع القصريِّ:
- أنه من تساهله في الإستشهاد بالحديث الضعيف في باب الوعظ والرقائق.
- أنه كان يرى ثبوت بعض ما قد استشهد به من حديث.
- أنه قد خفِي عليه مخرجُ الحديث، فلم يستحضرْ أثناءَ التَّأليف أنَّه مما قد تُكُلِّم فيه، أوْ أنَّ لأهل الحديث من أهل التَّخصُّص فيه نظرٌ ورأيٌ.
- أنه عُلمت جلالةُ السنة وعِظم قدْرها عند العلامة القصْري، فيبعدُ أن يكون الشيخُ يستشهد بحديثٍ أو أثرٍ وهو يعلم يقينا أنه غير ثابت،أو موضوع، وتصديق ذلك أن القصريَّ لما تعرض لذكر النصيحة، وأورد حديث:" الدين النصيحة" قلنا لمن يارسول الله، قال لله ولرسوله ولكتابه ولأئمة المسلمين وعامتهم"، قال:"وأما النصيحة لرسوله عليه السلام فهي على ضربين، ضرب في حق الحاضرين معه في وقت مبعثه وهم الصحابة، وضرب في حق الغائبين عن وقته وهم الذين أتوا بعده...وأما الغائبون عنه فالنصيحة في حقهم أن يكون حالهم معه، ومع طريقته كحال الصحابة، بعد وفاة نبيهم، فيأخذوا سنته، وينصروه فيها غائبا، ويبلِّغوها غيرهم، كما بُلِّغوها من غيرهم من غير أن يُدخلوا فيها تحريفا أو كذبا، فيغُشُّوه، بل كما قال:" رحم الله من سمع مني مقالة فبلَّغها كما سمعها"، وينفون عنه تحريف الغالين، وانتحال الجاهلين وتأويل المبطلين، هكذا خلَفٌ عن سلف إلى يوم القيامة، فإن كذَبوا عليه، وأدخلوا في شريعته ما ليس منها فقد غشُّوه، وقال عليه السلام:" من كذب عليَّ متعمدا فليتبوأ مقعده من النار"، فالناصحون له: أن ينصحوه في إظهار أقواله وأعماله، وأن لا يحدثوا فيها شيئا بآرائهم وأن لا يعملوا عملا إلا بسنَّته وعلى طريقته"[37] (http://www.ahlalhdeeth.com/vb/#_ftn37).
رابعا: فقه الحديث عند العلامة القصري:
للإمام القصري في هذا المجال كتاب في مشكل الحديث، قال في مقدمته مبينا رأيه وموقفه في الإنفصال عن الإشكال الذي قد يعرض في بعض الحديث:" اعلم أن الناس انقسموا في المشكل على أقسام ترجع بالحصر إلى أربعة:
مُبطل معطِّل للذات من الصفات،
ومشبِّه لباريه بخلقه في الجوارح والأدوات، 
ومتأوِّل لها على حسب ما وهب له الوهاب، 
وممرٌّ لها كما جاءت من غير تشبيه ولا تعطيل، وهذا القسمُ الأخيرُ هو اعتقاد الجم الغفير، 
إلا أنَّ قولهم أمرُّوها كما جاءت يحتمل معنيين أحدهما يعتقد إثباتها من غير تفهم لها، والآخر إثباتها كما جاءت مع فهمها أي بفهم الشيء على ما هو عليه، وهذا الغايةُ القُصوى في الفهم، والتَّوفيق لمن أعطيه من أهل الإنابة والتحقيق"[38] (http://www.ahlalhdeeth.com/vb/#_ftn38).
واختار القصري في الحديث المشكل إثباته كما جاء مع فهمه، ولذلك ألف كتابه في المشكل، وبين خطته فيه فقال:"وها أنذا أبتدئ بذكر الأحاديث التي يوهم ظاهرها التشبيه، وأقوال الناس فيها ، وأذكر بعد ذلك ما حضرني في ذلك من فتح العليم العلام".[39] (http://www.ahlalhdeeth.com/vb/#_ftn39) 
وسوف نحتار أمثلة من هذا الكتاب تبيِّن منهجَ القصْري في حلِّ الإشْكال الواقعِ في بعضِ الأحاديث النبوية، فمن ذلك:
1/ حديث:" إن الله خلق آدم على صورته" وفي رواية أخرى:" على صورة الرحمن"، قال القصري:" اعلم أن الصورة هي الصفة كما تقول عرفت صورة الأمر، وصورة أمرك، أي صفته والباري عز وجلَّ له الصفات الموجِبة له الكمال واعتقادها واجبٌ، وزوالُ الإشكال في هذا الحديث إن شاء الله بيسيرٍ، ولا يحتاج إلى تلك التأويلات، وذلك أنَّ الصورة المشار إليها في هذا الحديث هي صفة الملك التي خلق عليها آدم، فإن الله عز وجلَّ مالك الملك كله، والكلُّ بيده يتصرف فيه بالفصل والعدل، ولما خلق آدم جعله خليفة بدلا منه، وأمره أن يقوم في الأشياء بأمره، ويحكم بحكم المستخلَف له، قال الله عز وجلَّ:" إني جاعل في الأرض خليفة"، وقال تعالى:" وهو الذي جعلكم خلائف في الأرض[40] (http://www.ahlalhdeeth.com/vb/#_ftn40)".
2/ حديث:" المقسطون عند الله يوم القيامة على منابر من نور عن يمين الرحمن"، وقف القصريُّ عند قوله:" عن يمين الرحمن" قائلا:" واليمين يحتملُ معنيين يد الصفة الذاتية، ويمين الصفة الفعلية، فمعنى عن في اللسان العربي الإنصراف، تقول مال الرجل عن كذا إلى كذا أي انصرف، والأرض جميعا قبضته يوم القيامة والسموات مطويات بيمينه، والجنة والنعيم كلها في العلويات، والنار والشدة التي هي مقتضى القبض في السفليات، فالمقسطون صرفهم الله وصرف عنهم عذاب جهنم، وزحزحهم عن النار، وجعلهم في الميمنة، وهو اليمين وصرفهم عن المشأمة وهو الشمال...[41] (http://www.ahlalhdeeth.com/vb/#_ftn41)". 
3/ حديث:" إن قلب آدم بين أصبعين من أصابع الله عز وجلَّ يقلبها كيف شاء"، قال القصري في حل إشكال هذا الحديث:" اعلم أن الأصبع راجع إلى اليد، واليد صفة ذاتية، ويد نعمة فعلية، فإذا حملناه على الفعلية، فإن العرب تقول لفلان على فلان أصبع، أي نعمة ويدٌ وأثرٌ حسن، والوجود كله قد غمرته نعمة الله، فكل موجود جار على أصبع ويد تترى عليه كونا وشرعا، والأيادي والمواهب هي الأصابع التي لا تحصى....وأما إذا حملناه على الصفة الذاتية، وذلك هو الحقيقة وما تقدم مملوك محمول لا يقوم بنفسه طرفة عين، بل العالمون أجمعون داخلون بالرق في سعة يده التي هي على سعة الذات المالكة للكل، وبيده ملكوت كل شيء، وله مقاليد السموات والأرض قد قلده كل موجود أمور المملكة كلها، وتدبيرها له ولغيره، ورأى نفسه وغيره رِقًّا له ومِلكا له وصنعة يده...[42] (http://www.ahlalhdeeth.com/vb/#_ftn42)".
الخاتمة
يُعدُّ العلامة القصري من أهل العلم المغاربة الذين أنجبتهم أرض هذا الأفق الغربي من العالم الإسلامي، ولقد كان رحمه الله مميزا في علم السلوك، قائلا بذوقه وفهمه في علم التربية وتهذيب النفوس، وبذلك عرف حاله، وعلمت مكانته، بيد أن في شخصية القصري جوانب أخرى غطت عليها شهرته الصوفية، وحالته الزهدية، ومن هذه الجوانب شخصيته العلمية التي برزت في التفسير والحديث، إذ ألف الشيخ في هذين العلْْمين، وبرز في هذين الفنَّين، فألف التفسير، وشعب الإيمان ومشكل الحديث، وهو وإن كان زاهدا متبتلا، فلم يكن زهده ببعده عن علوم الظاهر، بل كان ذلك وسيلة إلى التعمق في تلك العلوم، وسببا في التخصص في تلك الفنون.
ولعل أهم الخلاصات التي يمكن للباحث أن يعدها من ثمرات هذه الدراسة ما يلي:
أولا: لم يكن العلامة القصري متصوفا حسبُ، وإنما كان محدثا يعرف الحديث وفنونه، ويتكلم في بعض قضاياه ومسائله.
ثانيا: معرفة القصري بالحديث والسنن ليس عن دراسة لوحده، بل إنه طلب ذلك من شيوخ الفن في وقته، فروى من دواوين السنة والحديث وفق الشروط المعتبرة، والضوابط المقررة.
ثالثا: يمكن للمتكلمين على أمراض النفوس وأدوائها، وطبِّ الأرواح وشفائها، أن يُقرن لهم العلم بالحديث وفنونه، وبين التصوف وأذواقه، والمتأمل في تاريخ حملة الكلم النبوي، يجدهم في الورع إليهم المنتهى، ولهم في الزهد والتبتل القدح المعلى.
والحمد لله رب العالمين وأصلي وأسلم على الرحمة المهداة، والنعمة المزجاة سيدنا محمد بن عبد الله وعلى آله وصحبه ومن والاه.
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أعلام الموسيقى الاندلسية
+ المرحوم آمحمد بوزوبع :
ولد المرحوم آمحمد بوزوبع بفاس سنة 1928
كان والده عبد العزيز بوزوبع من ألمع وجوه فن المديح و السماع بفاس
تلقي أصول الموسيقى الأندلسية على يد أقطابها أمثال المرحوم محمد المطيري و عبد القادر كريش و محمم دادي .
كان عضوا بالمجموعة الفنية التي كونها المرحوم مولاي أحمد الوكيلي بفاس بداية الأربعينات .
إلتحق سنة 1945 بجوق البريهي منذ تأسيسه على يد المرحوم عبد الكريم الرايس حيث كان ضمن النواة الرئيسية لهذا الجوق الدي كان يضم ألمع نجم الموسيقى الأندلسية بفاس ..
عمل أستاذا بالمعهد الموسيقي دار آعديل منذ سنة1961 إلى أن أحيل على المعاش .
تخرج على يده عدد كبير من عازفي آلة العود خاصة بمدينة فاس .
كما درس بالسلك الثاني من المعهد الوطني للموسقى الأندلسية ,
يشكل المرحوم إبرز رموز مدرسة فاس في العزف على آلة العود ،حيت كان يتميز بإداء التخاليل و الكراسي منفردا، كما أتقن العزف في الطبقات العالية (الد سة)مع الحرص على ضبط الإيقاع بالريشة .
يعد المرحوم آمحمد بوزوبع من أهم المراجع في مجال الإنشادات حيث إشتهر بأدائها بين الفينة والأخرى بصوته الفخيم المتميز ،وقد اشتهر بتفوقه في أداء المواويل والتقاسيم وفق الطبوع الأندلسية ..
آحتل المرحم مكانة مرموقة في جوق البريهي حيت مكنه حفظه للأشعار والصنائع،وكذا غنائه الجميل خصوصا في الطبقات الصوتية المنخفضة أن يشكل دعامة قوية للمرحوم عبد الكريم الرايس .
وإننا إذ نحتفي اليوم بذكرى الحاج آمحمد بوزوبع لنكرم فيه الفنان و الرجل المقتدر الذي قدم للموسيقى الأندلسية بالمغرب.
عطاأت وإبداعات ستبقى خالدة في الذاكرة الفنية الأصيلة ببلادنا.للموسقى الأندلسية
التعديل الأخير تم بواسطة : starziko بتاريخ 04/09/2011 الساعة 13h07

+ ( الفنانة الزهرة أبطيو ) بطيوة :
هي الفنانة زهرة بنت عبدالسلام ابطيو من مواليد حي القصبة بتطوان سنة 1932,كانت في بدابة حياتها الفنية تهوى الغناء والعزف على ألة العود حيث تأثرت وتعلمت العزف على يد المعلم محمد المرشاني .
إلتحقت سنة 1957 بالمعهد الموسيقي بتطوان وأخذت الكثير من الصنائع على يد الأستاذ محمد العربي التمسماني خاصة في الموسيقى الأندلسية.
وقد كونت جوقا تحت رئاستها, الفنانة زهرة أبطيو شاركت في عدة مناسبات والحفلات وقد غشتهرت بإسم ( الزهرة القائد ميمون )
أنجبت خمسة بتات وولد واحد وكلهم يهتمون بالفن, توفيت الفنانة الزهرة أبطيو في 13 أبريل 1992 ودفنت بتطوان.
يتميز صوت الزهرة ابطيو كونه صوت رخيم به مسحة حزينة " وبالوقوف على تسجيلات الإذاعة لجوق المعهد التطواني نسجل مايلي
1_ الزهرة ابطيو أدت أكثر من 20 صنعة منفردة موزعة على مجموعة من النوبات وهذا العدد من الصنائع لم يؤده اي منشد ( رجل أو امرأة).
2- الزهرة ابطيو ادت جميع أنواع الصنائع مابين شعر فصيح وموشح وزجل أو برولة
3- الزهرة أدت بإقتدار كبير كما سنرى صنائع كبيرة مشغلولة وصعبة الأداء منفردة, الشيئ الذي يبرهن على إمكانياتها العالية
مثال على ذلك:
* صنعة خير البشر من ميزان بسيط رمل الماية
* صنعة ابتليت بعشقا من القائم ونف الإصبهان
* برولة محبوب القلب
4- الزهرة ابطيو كانت تؤدي حتى البيتين بشكل جيد كما هو مسجل من ميزان القائم ونصف غريبة الحسين.
وختاما يمكن الجزم بالقول أن هذا التنوع في الأداء الذي إتسم به اسلوب الزهرة ابطيو يوضح بالملموس أنها لم تكن منشدة ويدل على علو كعبها حيث أنها تركت بصمات واضحة في الأسلوب الأدائي للمدرسة التطوانية
  + مولاي أحمد الوكيلي :
ولد أحمد الوكيلي الحسني سنة 1909بمدينة فاس، ينحدر من أسرة شريفة تتوارث هواية الموسيقى عن ولع بالنوبة الأندلسية، كان والده يحفظ الكثير من النوبات الإحدى عشر، وعلى إلمام بالعزف على آلة البيانو، لم يكن يعلم أن ولده هذا سيصير فنانا ممارسا يقام له بين أنداده، فبالأحرى أن يحترف الموسيقى والغناء نهائيا إلى أن يرتبط اسمه بطريقة متميزة، وكسائر الأسر المغربية في ذلك الوقت ألحقته بالكتاب ثم بجامع القرويين.
في القرويين حفظ الأشعار الأولى ومن ضمنها نصوص يتغنى بها في صنائع النوبات الأندلسية كان قد سمع بعضها مغناة في بيت أسرته، وكان من بين تلك الأشعار نصوص لليوسي والششتري وابن الفرض والحلبي وابن الخطيب في المديح والتصوف، فكانت تلك الأشعار وهي ملحنة مما يسهل حفظها أكثر من تلك التي بدون لحن.
ومن هناك كانت البداية فتولدت الرغبة في المزيد، ثم تطورت إلى اندماج فكان المنعطف، وتحول فقيه المستقبل إلى فنان أصيل مجيد ومجدد ورائد في طريقته وكانت لحظة تاريخية، تقبلت حياته رحمه الله بين ثلاثة مراكز من أهم المراكز التي تعطي للفن مكانته.
ففي فاس نشأ وتكون إلى أن أصبح في عداد الشيوخ، ولأسباب عائلية صرفة ثم أسباب غامضة لعل من ضمنها مضايقة سلطة الحماية له بفاس أو شعوره بذلك جعله يغادر مدينة فاس باتجاه مدينة طنجة سنة 1937 التي شهدت معركة ماء بوفكران بمكناس ونفي الزعيمين علال الفاسي ومحمد بن الحسن الوزاني.
وكان قد قرر اعتزال الموسيقى لما استقر بطنجة ففتح دكانا وبدأ يمارس عمله بعيدا عن أجواء الفن، إلا أن مكانته كانت معروفة عند الهواة والفنانين بطنجة فاقترحوا عليه استئناف نشاطه الفني، ثم أسندوا إليه رئاسة جوق ( إخوان الفن ) فعاد لنشاطه الفني منذ ذلك العهد.
وكانت مناسبة زار فيها الحسن بن المهدي الخليفة السلطاني بالشمال آنذاك مدينة طنجة ، فتقدم بعض الوجهاء وأعضاء الجوق بملتمس من سموه من أجل تكريم الفنان أحمد الوكيلي فعينه أستاذ بالمعهد الموسيقي بتطوان، وظل مقيما بطنجة يتردد على تطوان أسبوعيا، حيث كانت مهمة الإشراف على قسم الموسيقى العربية بيد المرحوم العياشي الواركلي وهو فنان من أكبر حفاظ تطوان في ذلك الوقت، وقد تبادلا مستعملات من النوبة الأندلسية، وهناك من ينسب صنائع بسيط الحسين للواركلي الذي رواها للوكيلي، وهي صنائع لم تكن دارجة بين الحفاظ قبل أي يسجلها الوكيلي للإذاعة بإلحاح من الأستاذ عبد اللطيف خالص مدير الإذاعة آنذاك.
وتعود أسباب مغادرته إلى طنجة عوامل موضوعية، ذلك أنه بعد وفاة البريهي سنة1945 ووفاة المطيري 1946 وقع شعور بالحاجة إلى من يخلف أحدهما، وحيث أن الوكيلي هو المجاز من الإثنين بكيفية موثقة فكر بعض المهتمين في إرجاعه إلى فاس فتكون جوق فاس سنة1947 وكانت نية الوكيلي أن يظل مقيما في طنجة ومحتفظا بمهمته مع جوق ( إخوان الفن ) إلا أن البعض دس له مع أفراد الجوق وهو غائب في فاس يرتب أمره في التوفيق لمهمته المزدوجة بين طنجة وفاس، وحين عودته وجد الجو قد تغير فحزم أمره وانتقل نهائيا إلى فاس، إلا أنه يبدو أن إقامته بفاس لم تستمر طويلا لأسباب غامضة لم يكن يبيح بها.
ومنذ سنة 1953 حط الرحال بمدينة الرباط هو وأسرته فأسندت إليه مهمة جوق الطرب الأندلسي بالإذاعة إلى يوم وفاته في 25 نونبر 1988.
+ الفنان عبد الصادق شقارة :
هو الفنان عبد الصادق شقارة الذي كان يعتبر هذه الموهبة الهام من السماء ، حيث ترعرع بالزاوية بطرقها المعروفة بمدينة تطوان، تتلمذ عن شيوخ هذه الزاوية التي كانت تشتهر بطرقها الصوفية حتى تشبع بألون المنطقة وهي الالوان الغنائية الجبلية نظرا لاوزانها من نغمة الطقطوقة كما في الشرق
ولكن نجد طبيعة الغناء عند الفنان عبد الصادق شقارة يجمع بين الالوان الغنائية الجبلية وفن الالة، استهل الموهبة في البداية بحفظ الموشحات والنشاد وكان يلازم الزاوية الحراقية ، فهو من مواليد مدينة تطوان سنة 1931
كانت حياته زاخرة بشتى الالوان من الفنون الغنائية وكان يعمل على توسيع المعرفة وتلقينها للشباب، حيث كان مدرسا بالمعهد الموسيقي بتطوان، وقد احتك بعدة اقطاب من اقطاب الموسيقى الاندلسية كسيدي محمد العربي التمسماني و الحاج عبد الكريم الرايس ومولاي احمد الوكيلي رحمة الله عليهم جميعا.
كان المرحوم عبد الصادق شقارة يكتنز الكثير من التراث المغربي والاسباني والالة، كالبراويل والحضرة والغناء الجبلي وقد سجل العديد من الاغاني ذات طابع خاص به
توفي الفنان عبد الصادق شقارة يوم 31/10/1998 تاركا ارثا ثمينا من الاعمال
+ الفنان أحمد الزيتوني:
احد الحصون الشامخة للصنعة الأندلسية المغربية
ولد الفنان أحمد الزيتوني بمدينة طنجة سنة 1929 ،وقد كان منذ حداثة سنه مولعا بالموسيقى والغناء ، لكنه اظهر ميلا خاصا للموسيقى الأندلسية ،فكان وهو ما زال شابا يلازم رجالاتها من أبناء طنجة ولا يتخلف عن أية تظاهرة فنية تنظم في هذه المدينة. لكن المدرسة الأولى للفنان أحمد الزيتوني كانت هي "دار الضمانة " بالدار البارود بالمدينة القديمة في منزل مولاي أحمد اليملاحي الوزاني( 1876 – 1965) الذي كان بيته مجمعا لهواة طرب الآلة والذي تلقى فيه أحمد الزيتوني المبادئ الأولى في الموسيقى الأندلسية.
بالموازاة مع تردده على"دار الضمانة " كان الشيخ الزيتوني ينهل من معين كبار رواد الموسيقى الأندلسية بطنجة في ذالك الوقت أمثال، العربي السيار، محمد المؤذن ، محمد المرشاني و أحمد الرايس، حيث كان يستغل مخالطته لهم لحفظ الصنعة الأندلسية(محمد المؤذن) ويتعلم العزف على بعض الآلات الموسيقية، كالكمان و العود الرباعي.
وعندما اشتد عود هذا الفنان الكبير في مجال الموسيقى الأندلسية كان لزاما عليه أن يتقرب من الأساتذة الكبار في تلك المرحلة ويتعلق الأمر على الخصوص بالفنانين مولاي أحمد الوكيلي حين إقامته في مدينتي طنجة وتطوان ،ومحمد العربي التمسماني الذي يعتبر من أهم مراجعه في رواية الصنعة .وقد كان لتقرب الشيخ الزيتوني من هذين الهرمين الوقع الكبير على حياته الفنية حيث عمل بذلك على صقل موهبته الفنية و تعميق معارفه في الموسيقى الأندلسية.
وقد كان نبوغه في هذا الميدان عاملا أساسيا في تعيينه سنة 1962 أستاذا بالمعهد الموسيقي بطنجة وعمل هناك حتى بعد سن تقاعده ، حيث درس هنالك الصنعة الأندلسية وآلتي العود و الكمان . وفي نفس السنة استدعاه المرحوم مولاي احمد الوكيلي ليكون ضمن أفراد جوق الإذاعة إلا أن ظروفا عائلية قاهرة جعلت مقامه في هذا الجوق لم يتعدى العشرة أيام .
وفي فترة تواجد الأستاذ المرحوم محمد الرايسي على رأس إدارة المعهد الموسيقي الطنجي تم تأسيس جوق" معهد طنجة" سنة 1981 كجوق ثاني للمدينة بعد جوق العربي السيار الذي كان يرأسه المرحوم محمد العربي المرابط ،حيث أسندت رئاسة هذا الجوق الجديد للفنان المقتدر الشيخ احمد الزيتوني .
وبعد سنوات قليلة من تأسيسه , فرض جوق معهد طنجة نفسه كأحد الأجواق العتيدة بعد الأجواق الثلاثة، حيث أصبح يستدعى للمشاركة في العديد من المهرجانات والملتقيات الفنية سواء داخل أو خارج الوطن كان آخرها مشاركة الجوق في احتفالات زمن المغرب في فرنسا حيث قدمت الفرقة عروضا متميزة بقاعة العالم العربي بباريس . وقد حصد الجوق من خلال مشاركاته العديدة هذه ،مجموعة من الجوائز التقديرية توجت سنة 1992 بتوشيح الفنان الزيتوني من طرف جلالة الملك محمد السادس ( حينما كان جلالته وليا للعهد) بوسام العرش من درجة فارس.
بالإضافة إلى كون الفنان الشيخ الزيتوني يعد من العازفين المهرة على آلة الكمان الجهير "الالطو" حيث يعزف عليها بطريقة خاصة تميزه عند السماع عن باقي عازفي هذه الالة، فانه يعتبر كذلك أول من إقتع بفوائد تدوين الموسيقي الأندلسية تدوينا علميا حسب ما نقله لنا الأستاذ يونس الشامي. فدون معه نوبة رمل الماية خلال إقامته بطنجة سنة 1977 والتي نشرت سنة 1982 من طرف مؤسسة النشر بالدار البيضاء،كما يحتفظ الفنان الزيتوني في خزانته بالتدوين الكامل لنوبتي الاصبهان والحجاز المشرقي في انتظار الدعم المادي لنشرهما .
وفي سنة 1990 ساهم جوق معهد طنجة برئاسة الفنان أحمد الزيتوني بتسجيل ثلاث نوبات هي : نوبة الماية – نوبة الرصد – نوبة عراق العجم ضمن أنطلوجية الآلة الأندلسية حيث أدرج في هذه الميازين بعض الصنائع النادرة.
ومن المزايا الفنية الكبرى التي تطبع مسيرة الشيخ الزيتوني ، الاجتهاد والبحث والابتكار حيث عمل بفضل هذه المزايا على تلحين بعض التواشي المفقودة وإتمام بعض الصنائع الناقصة أو إخراج بعض الميازين الناذرة فكان من أهم ما أبدعه في هذا المجال :
1- تلحينه مشاركة مع الأستاذ العلمي لميزان قائم ونصف الناهوند بتنسيق مولاي العربي اليملاحي الوزاني الطنجاوي إبن مولاي أحمد ،حيث قدمه بمهرجان فاس سنة 2006.
2- تلحينه لميزان قائم ونصف الحسين والذي يتضمن المشالية ثم التوشية واثنا عشر صنعة . وهو عمل مهم جدا كان الجوق يتدرب عليه سابقا وتوقف نتمنى أن يرى النور قريبا
3- جمعه لميزان قائم ونصف الرصد وهو من تلحين الفنان العربي السيار الطنجاوي
4- تلحينه لتوشية نوبة الرصد فقدمها في مهرجان شفشاون 1984،وتوشية الدرج منه قدمها مؤخرا في سهرة نسائم الأندلس بمدينة طنجة
5- أضافته مقاطع على توشية نوبة رصد الذيل للفنان محمد العربي التمسماني
6- تحويله لصنعة " قم وانظر الى مداد العذار "من قدام اغريبة الحسين من صنعة ثلاثية الى خماسية مع تلحين كرسيها
7- تلحينه لكرسي صنعة "يارسول الله يابحر الوفا"من بسيط عرق العجم
8- تلحينه لتوشية القائم ونصف اغريبة الحسين
9- تلحينه لتوشية درج الاستهلال
10- تقديمه لميزاني درج الرصد وقدام العشاق في المديح
11- إهتمامه بجمع التواشي وإخراجها في حلل صامتة جميلة , مثل توشيات نوبة رمل الماية , وتوشيات ميازين القدام في عمل رائع يستحق التنويه ,دون أن ننسى رائعته الجميلة المتمثلة في بسيط الحجاز المشرقي التي قدمت بجمعية هواة الموسيقى الأندلسية
+ الشريف مولاي العربي العمراوي:
ينتسب الشريف مولاي العربي العمراوي رحمه الله إلى أسرة العمراويين وهي أسرة نبيلة من شرفاء مدينة فاس
تأتي شهرته من كونه شكل مع إخوته الخمسة (مولاي أحمد، سي محمد، سي حميد، سي الطاهر وسي قاسم رحمهم الله ) باقة جميلة في فن السماع اشتهرت بها مدينة فاس وازدانت بالمرحومين سي عمر ازويتن والسيد أحمد المزوري. حيث شكلت الفرقة واجهة فن المديح والسماع بمدينة فاس والمغرب. ويقال أن والد الإخوة العمراويين كان محبا للسماع، وتمنى أن يكون من صنوه من يجيد هذا الفن الجميل، ولعل هذا سر توجه أبنائه نحو هذا الفن.
ولد مولاي العربي بمدينة فاس سنة 1920 ،و تتلمذ على جيل من كبار المادحين بفاس أمثال: سي علال بلفقيه، مولاي علي المنصوري سي أحمد ازويتن وسي أحمد العلمي بالإضافة لأخويه سي امحمد وسي حميد ، حيث كانت مدرسته الأولى هو وإخوته ضريح المولى إدريس، بالإضافة لكل من الزاوية الحراقية بالمخفية والزاوية الصقلية.
لمع نجمه في سماء الموسيقى الأندلسية بعد تخلي المرحوم الحاج محمد لخصاصي سنة 1971 حيت اقترح الحاج عبد الكريم عليه الالتحاق بالجوق إذ كان معجبا بصوته وبحفظه للإنشادات والصنائع، . وقد عرف الجمهور العريض صوت مولاي العربي عن طريق أسطوانة لإنصراف قدام الجديد(أمشي يا رسول)،وهكذا رافق هذا الجوق ما يفوق العشرين سنة، حيث شكل ثنائيا جميلا رفقة الفنان محمد بجدوب .
تميز المرحوم مولاي العربي بفخامة صوته وبنفسه الطويل وارتياده للطبقات الصوتية العليا وبشساعة مساحة أدائه الصوتي، غنائه والمتواصل في الصنائع الكبرى
اشتغل مولاي العربي أستاذا بالمعهد الوطني الموسيقي بفاس بالإضافة إلى مهنة بائع الكتب،وقد عمل أيضا كعضو بجوق امرحوم المطيري برآسة الحاج محمد مصانو كما أشرف رحمه الله ابتداء من سنة 1983 وطيلة ثلاث سنوات وتحت إشراف جمعية البعث على دروس لحفظ وتعليم الإنشادات، حيث تخرج على يده عدد كبير من الشباب (عزيز العلمي، نور الدين الطاهري، مولاي الحسن الوزاني، سعيد الشرايبي...)، وظل طيلة حياته رحمه الله مؤطرا ومرجعا لهم. توفي رحمه الله سنة 1993 بمدينة فاس وعمره 73سنة
+ الحاج عبدالكريم الرايس:
ولد بمدينة فاس العريقة سنة 1912، التحق منذ سنوات شبابه الأولى إلى جوق الأستاذ الكبير والمتبث للموسيقى الأندلسية بالمدينة الأمبريالية : محمد البريهي. وقد كان أبوه بدوره من رواد الطرب الأندلسي، وفي هذا الوسط المتعمق بالمجال ترعرع الفنان واكتسب كل ماينقصه من خبرات وتجارب.
بعد وفاة الأستاذ سيدي محمد البريهي، كان هو من أمسك المشعل بين يديه مؤسسا جوقا مختارا سماه تيمنا بمعلمه الراحل.
و سنة 1984 أقام الجوق ذاته حفلا موسيقيا بفرنسا أكسبه سمعة محترمة وأحاطه بمجموعة من المعجبين والمعجبات رغم تعدد أجناسهم واختلاف لغاتهم. وشارك الحاج بصفته رائدا من رواد المجال في ملتقى الموسيقى العربية بفاس سنة 1969 والتي عُيّنَ خلالها مستشارا ضمن لجنة القياسات والإيفاعات للموسيقى الأندلسية المغربية.
و بعد عقد من الزمن قامت هاته اللجنة عينها بإزالة القيود المعهودة-التي وجب على الفنانين اتقيد بها- بغيا في تبسيطها وتسهيلها على الأجيال الصاعدة، حتى تجني نتائج جيدة جيدة وكثيفة أكثر مما عهد.
عُيّنَ بعد ذلك مديرا للمعهد الموسيقي لفاس، وبقي رغم ذلك وفيا لجوقه كما أنه كثف من محاولاته إصلاحه وإكسابه أمثل صورة ممكنة.
توفي الحاج عبد الكريم الرايس سنة 1996 بفاس وعمره يناهز84خريفا، ليأخد بعد ذلك تلميذه محمد بريول المشعل ليكمل ما بدأه الراحل.
الفنان الدي أعطى الكثير في هدا الميدان أزيد من أربعين سنة
مثل سفير في هدا الميدان في عدة دول كسويسرا إيطاليا فرنسا والولاياة المتحدة
أول أسطوانة له من 33 في سنوات السبعينات
دون كتاب للموشحات وأجزال الموسيقى الأندلسية سماه من وحي الرباب
أخرج كتاب للنوطة لنوبة غريبة الحسين بتعاون مع تلميذه الأستاذ محمد ابريول
المدير حاليا لمعهد الموسيقى
سجل أنطولوجيا الآلة 4 نوبات مع وزارة الثقافة
أحرز على ميدالية بدرجة فارس كعميد الموسيقى الأندلسية من طرف صاحب الجلالة محمد السادس ولي العهد آنداك أحرز على ميدالية بدرجة فارس من طرف السفير الفرنسي بالقنصلية الفرنسية بفاس
المفكر و الباحث المغربي علي أومليل
أحمد علي الزين: المعرفة كالدولة كلاهما سلطة، وإذا كانت الدولة سلطة دائماً فإنه ليس كل معرفة سلطة، بل أن المعرفة قابلة لكي تكون ذلك كلما ادعت أنها وحدها الحقيقة فيسعى معتنقوها إلى تجسيدها في سلطة تلغي تعدد المعارف، وتفرض على الجميع نظامها العقائدي، وعلى هذا النحو قامت النظم العقائدية الاستبدادية. أظن أن هذا الكلام خاصته يشكل مدخلاً جيداً للتعرف على هذا الرجل في ثوبه الآخر غير الدبلوماسي في ثوب المفكر الذي شغلته منذ بداياته مناضلاً من أجل حقوق الإنسان مسألة الاستبداد بكل تجلياتها، وبخاصة منها ما يدعي الحق المطلق. الدكتور علي أومليل السفير المغربي في لبنان عرفه الكثيرون منذ سبعينات القرن الماضي مناضلاً من أجل الديمقراطية، الدكتور علي أومليل جاء إلى الفكر من مرجعية السؤال ليس من مطلق عنده إلا شريعة السؤال والاختلاف وحرية التعبير، هاجسه البحث والنضال الدؤوب للخروج من أنفاق وكهوف فكرية إلى رحابة التعدد والاحتفال بالحياة بشرعية عيشها بشرط الحرية والاختلاف، إلى رحابة السؤال الذي يحرك سكونيات المطلق و الثابت وغير القابل للمس أو للجدل أو حتى للتفكير. 
أحمد علي الزين: دكتور علي تبدو في كل يعني نشاطك في حقول المعرفة وحقوق الإنسان في كتاباتك العديدة، كأنك تخوض معركة من أجل الديمقراطية. وكما تعلم أن هذه الديمقراطية أعدائها كثر يعني وأسلحتهم أكثر وفرة وجهوزية، ما الذي تراهن عليه، هل هو الوقت؟ 
علي أومليل: الوقت وحده لا، لا يمكن أن نكتفي بإعطاء الوقت للوقت، يجب أن يكون هناك عمل مستمر أولاً التربية على الديمقراطية تأصيل قيمها، وهي عملية صعبة. لماذا الديمقراطية بالنسبة لنا؟ لأن مجتمتعاتنا فيها تعددية، أغلب المجتمعات العربية فيها تعددية، التعددية الدينية الواوية عرقية.. فداخل الكيان الوطني الواحد والدولة الوطنية الواحدة ينبغي أن يكون هناك آليات منظمة للتدبير التعدد الذي هو واقعي في مجتمعاتنا على أساس تعاقدات تتجدد، وعلى أساس أن يعي الفرد وتعي كل الفئات بأنها مشاركة مشاركة حقيقية بأنها مندمجة اندماجاً حقيقياً، بطبيعة الحال مفهوم التعاقد يعني أن المجتمع مفتوح دائماً على تغيرات على إصلاحات، لأن المجتمع هو مجتمع في الزمان، والتغير الداخلي هو تغير المحيط، ولذلك الديمقراطية هي أكثر من عملية انتخابية لأنها هي التربية على الديمقراطية وهي جعل المجتمع متعايش ومندمج وأيضاً معاصر لمحيطه العالمي.
أحمد علي الزين: نعم، يعني لو أردنا الآن هيك أن نعمل نوع من التوصيف لصورة عالمنا العربي يعني على الأقل، يعني كيف بشوفها الدكتور علي أومليل؟
علي أومليل: النظرة الأولى تدعو إلى التشاؤم، أدائنا الاقتصادي ليس بالشكل الذي يجعلنا الآن منتجين ومندمجين في القطاعات المتقدمة في الاقتصاد العالمي، نسبة الأمية مرتفعة في معظم البلاد العربية، مؤشرات التنمية البشرية جد ضعيفة، وبعض الدول العربية أصبحت الدولة نفسها مهددة بالتفكك.. مهددة بالتفكك، وأيضاً صعود قوى موغلة في القدم صعدت إلى السطح وأصبحت تصارع ما عداها وتتصارع فيما بينها، ولذلك النظرة الأولى كما قلت هي تدعو إلى التشاؤم، ولكن من جهة أخرى أول مرة دخلنا في الجد، باعتبار أنه أول مرة نطرح للنقاش والنقاش الجدي الكبير قضايا لم تكن مطروحة للنقاش. مثل علاقة الدين بالسياسة، كنا نقول إنه لما يكون البلد كله مسلمين يقول كلنا مسلمين.. لما يكون هنا متعدد نقول الدين لله والوطن للجميع، ولكن الفكر الديني لم يكن دخل معمعة إصلاح جذري لأنه حتى في التجارب الأخرى حصل هناك إصلاح ديني في الغرب وهو الذي مهد للفكر السياسي الجديد والفكر الاقتصادي الجديد، ولذلك أقول أول مرة بدأنا نطرح مثل هذه القضايا علاقة الدين بالسياسة، موضوع المرأة هل هي مواطنة كاملة المساواة في الحقوق والواجبات، كذلك القضية اللغوية أصبحنا نناقشها وكانت يعني مرجأة، الديمقراطية ليست كما قلت عملية انتخاب وإنما ينبغي رفع مستوى الوعي العام، مثلاً نأخذ الآن في استفتاء عام موضوع المرأة وهل هي مساوية للرجل في الحقوق والواجبات أم لا؟ سنجد على كل حال أن المدافعين عن الحقوق المتساوية للجنسين ديمقراطياً سيُهزمون في كثير من البلاد العربية.
أحمد علي الزين: في كتابه السلطة الثقافية والسلطة السياسية قام الدكتور علي أومليل بعرض وتحليل تاريخيين لنشوء سلطة الفقيه التي كما يقول أنها جاءت من القراء الأوائل للنص الديني، وأسهب في الوقائع ليخلص إلى القول إن للفقهاء سند ومرجع يعودون إليه لتثبيت دورهم وسلطتهم، على عكس المثقف المعاصر الذي يشكو من تغييب لدوره وتهميش لرؤيته ولفعله وتأثيره لكون مرجعيته هشة لا سند له بالمستوى المتحقق لدى الفقهاء، ويعود الدكتور علي أومليل إلى الظروف التي أسست لنشوء دور المثقف في أوروبا مثلاً، وإلى مسألة الالتزام التي نادى بها جون بول سارتر وأصبحت تقليداً لدى الكثير من الكتّاب والمثقفين العرب، الذين كما يقول عنهم إن بعضهم أضاع وقته في تبني الشعارات ونسي الشعار الأساسي الذي يسمح له بالتعبير وهو الديمقراطية.
علي أومليل: إذا كان مثلاً للمثقف في كثير من البلدان غير بلداننا له الحرية لكي يعبر و لا مشكلة في ذلك، وإذا كانت الرقابة اختفت لعدد من الدول فبفضل نضال طويل لمثقفين وقوى أخرى، يعني ورائهم أجيال من نضال.. 
أحمد علي الزين: أسست..
علي أومليل: نعم بطبيعة الحال، ولذلك فالمثقفين العرب الذين يدعون إلى الالتزام، قبل أن يلتزموا بهذه القضية أو تلك هذا قد يختلفون عليه، لكن الشيء الذي لا يمكن أو لا ينبغي أن يختلفوا عليه وهو التزام من أجل الدفاع عن حرية التعبير لكي تكون شيئاً مكتسباً ولا رجعة فيه. 
أحمد علي الزين: أنت بهذا السياق في مكان ما من كتاباتك تحمّل المثقفين نوع من مسؤولية أنهم أضاعوا الكثير من الوقت لأنهم راحوا يدافعون عن شعارات، ما دافعوا عن قضيتهم حتى يكتبوا يعبروا عن آرائهم كما تذكر يعني.
علي أومليل: المثقفين العرب ولمدة طويلة وكأنه يخجل من أن يعبر عن نفسه ككاتب كمثقف، يبحث دائماً عن سند يسنده حزب، ودخل في رأسه نوع من الشعبوية السطحية أنه ينبغي أن ينزل إلى الشعب أن يكون قريباً من الشعب أن يعبر عن الشعب، التسطيح في التفكير التسطيح في طرح القضايا، الجري وراء الشعارات، عدم إثارة الجماهير بقضايا.. بطرح قضايا يعني ليست هي مستعدة بعد لقبولها، ولذلك هذه الشعبوية أهلكت طويلاً المثقفين العرب.
أحمد علي الزين: تتحدث دكتور علي عن دائماً عندما يعني في مسألة الحداثة أنه كيف تتحقق الحداثة، ينبغي أن يكون هناك حامل اجتماعي، وكما تعلم أنه في الغرب تحققت الحداثة بعد أن تمت عملية عقلنة للدين وللحياة الاجتماعية، بتقديرك هل من الممكن يعني عقلنة مجتمعاتنا اللي هي إلى حد بعيد تعيش في مسألة الخرافة حيناً وفي الغيب؟
علي أومليل: هو في كل مجتمع في حتى المجتمعات اللي هي مصنعة متطورة، يعني فيها دائماً جانب من الغيب جانب من الخرافة أيضاً، جانب من الأساطير يؤمن بها أناس كثيرون، ولكن السير العام للمجتمع عقلاني، تنظيم الاقتصاد تنظيم الأسرة البيت، تنظيم الوقت. بطبيعة في التجربة الغربية المؤسسة الاقتصادية كانت رائدة عقلنة الاقتصاد أن ينفصل تنفصل الورشة أو المعمل عن البيت، وأن تكون عقلانية في الإنتاج وفي التسويق وفي التخطيط هذه تعممت، حين نتحدث مثلاً عن ديكارت، الديكاترية هي التفكير العام الذي أصبح عقلية عامة تصبح يعني آلية تدرس في المدارس، يربى عليها تربوياً الطفل. حين يكتب مثلاً إنشاء مهو هذا طريقة تفكير. هي التي نقول إن العقلانية ينبغي أن تكون قاعدة أساسية للتفكير تسنده قاعدة اجتماعية موجودة، تنظيم المجتمع..
أحمد علي الزين: هذه القاعدة الاجتماعية اللي تسميها حامل اجتماعي متوفرة عنا في عالمنا العربي الآن لهذا الاختبار العقلاني؟ 
علي أومليل: أغلب مجتمعاتنا مشطورة شطرين، يعني تواجد القديم الحديث العقلي مع الخرافي وليس هناك حسم لمسيرة العقلانية. إضافة بطبيعة الحال إلى أنه حين تتحدث مثلاً عن قيم عقلانية ينبغي أن تكون هناك حاجة إليها لدى الغالبية من الناس، من قال لك إن حرية التفكير وكذا يعني حاجة عامة عند الناس، المثقف نعم ولكن عنده مشاغل أخرى، العدل له قاعدة أوسع من قيمة الحرية.. من قيمة الحرية.. 
أحمد علي الزين: لأنه أيضاً لها سند فقهي..
علي أومليل: إيه.. 
أحمد علي الزين: طيب، هناك بعض من المفكرين يعني يدعون إلى القطيعة مع التراث، أنت مع هذه الدعوى؟
علي أومليل: إذا سالت أي واحد هل تقبل أن تكون لك هويتك وأن تكون لك شخصيتك الفردية والجماعية أم أن تذوب في الآخرين؟ لا أحد يقبل أن يفرط في هويته عن سبق أصرار، لا أحد. لكن ما هي هذه الهوية؟ هو السؤال. الهوية التراثية يتخليها كالتحفة، ثار فوقها غبار الزمان وما عليه إلا ينفض الغبار أو أن يلمعها ليعود لها بريقها. وأن الهوية تمت واكتملت في وقتٍ ما من الماضي وما علينا إلا أن نخرجها بين الفنية والأخرى، في حين أن الهوية شيء يُصنع باستمرار، أن تكون أنت ولكن في عالم اليوم وليس كما كان أجدادك مستحيل. فهنا مسألة التراث الخطورة في هذه العقلية التراثية هي هذه، أنك تدرس التراث بعقلية تراثية.. بعقلية تراثية، ولا تتخذ منه نوع من المسافة التي هي ضرورية لكي ترى بوضوح.
أحمد علي الزين: وبتقدريك هؤلاء المفكرين اللي عم يشتغلوا دائماً بذهنية إعادة تجديد هذا التراث، يعني هل هو قابل للتجديد هذا التراث؟ يعني هل يعني العصر يحتمل حضور هذا التراث فيما لو تجدد أو حتى إذا تجدد يعني؟
علي أومليل: أي من مفكر من المفكرين القدامى سواءً وعى بذلك أو لم يعي تفكيره كان يدور في إشكالية معينة، لكن إشكالية اليوم تختلف تماماً، أن نستثمر التراث في عملٍ سياسي مثلاً، السياسي عنده مشروع ويريد أن يروجه فيستعمل.. 
أحمد علي الزين: يستدعي التراث..
علي أومليل: يستدعي التراث سوءاً آيات قرآنية كريمة أو تراث أو شي هذا شيء مشروع، لكن المثقف ينبغي عليه أن يأخذ نوع من المسافة لأنه ليس عمله الدعاية ولا الدعوة، الذي يقلق هو تضخيم التراث والتنافس على تضخيم التراث في برامج الدراسة في الكتب التي تُنشر، الآن أي معرض من معارض الكتب في أي بلد من البلاد العربية أكثر من نصف الكتب المعروضة كتب تراثية.
أحمد علي الزين: الغرق في التراث والتنافس على تضخيمه واستحضاره لحل معضلات العصر والشعور بأن كل شيءٍ تحقق في تلك النصوص من الهوية إلى المعرفة إلى الانتماء إلى العلوم المعاصرة حتى إلى المستقبل، تفكير يؤسس للمزيد من الغياب عن العصر والخروج من التاريخ هذا ما يستنتجه القارئ لأعمال الدكتور علي أومليل.
أحمد علي الزين: فكرة الدولة هي أيضاً واحدة من اشتغالات الدكتور علي أومليل ومجالات بحثه، وكما عُرف في طريقة تناوله ودراساته للموضوع دائماً يعود إلى تاريخية الأفكار بقراءاتٍ نقدية دقيقة، راصداً لنموها وتطورها قائماً بمقاربات ومقارنات بين المفاهيم والمصطلحات والمعايير، ومنطلقاً دائماً من أسئلته الفاحصة، وعلى هذا النحو مثلاً تراه يجيب على سؤاله كيف طرحت مسألة الدولة في الفكر العربي الحديث، أو ما هو السبب الذي فسر به المفكرون العرب الإسلاميون المحدثون تأخر بلدانهم؟ ويجيب في كتابه "الإصلاحية العربية والدولة الوطنية" على هذه الأسئلة وسواها.
علي أومليل: أغلب الدول العربية لم تكن دولة مؤسسات، ليس هناك انتخابات نزيهة ليس هناك تداول للسلطة ليس هناك محاسبية، الذي ساعد على هذا الأمر هو أن التعددية عندنا شيء ينفر منه الناس بفعل ثقافة تقليدية، جعلت الحاكم يختزل في ذاته الشعب، الشعب هو الحاكم والحاكم هو الشعب، ليس هناك تنظيمات المجتمع العصري لا حزبية لا أحزاب حقيقية ولا نقابات حقيقية ولا جمعيات حقيقية، ويسيطر هذا الحاكم على الإعلام ويحتل المجال العام كله بل يتدخل حتى في قولبة الناس، برامج التربية والتعليم أغلبها دعاية له ولنظامه، وكذلك باحتكاره للخطاب هو لوحده الذي يخطب والناس عليهم أن ينصتوا، وللأسف البديل لم يكن في الكثير من الأحيان عن هذه الدول الشمولية التي فشلت ليس هو نظام ديمقراطي في تداول السلطة ومؤسساتي، البديل كان هو صعود من أحشاء المجتمع للتنظيمات التقليدية من غياهب الزمن القديم، صعدت الطائفية، صعدت العرقية، صعدت.. يعني هذا هو البديل الموجود الآن.
أحمد علي الزين: هذا البديل المتوفر الآن يعني اللي عم يهيء نفسه ربما للحلول لاستلام السلطة، ما كانت تلك الأحزاب مثلاً السلطة أو حتى في بعض الأحيان البلدان الأخرى اللي ما حكمتها أحزاب ايدولوجية، بتقديرك أنت مع أنه يعني يخوض هذه التجربة مثلاً مع أنه الأصوليين يستلموا بعض السلطات.. يديروا دفة الحكم في بعض بلدان العالم العربي؟
علي أومليل: الجواب ليس سهلاً ولكن إما أن تكون ديمقراطياً أو لا تكون. 
أحمد علي الزين: إذا كنت ديمقراطي يجب أن تسمح لهم يستلموا السلطة؟ 
علي أومليل: بطبيعة الحال.. بطبيعة الحال، ولكن هل هو بالفعل شرط أن يقبل العملية الديمقراطية بكاملها ليس أن يستعملها سلم يصعد به ويكسره، ففي هذه المسألة لا بد من تجارب مريرة لكي نصل إلى نوع من التوازنات التاريخية، وأعتقد أن الناس عليها أن تجرب ما دام بعض الأحزاب التي تحمل شعاراً دينياً تعد الناس بأحلامٍ وردية، فليجرب الناس فليجربوا.. كيف سيسيرون اقتصاداً كيف سيقيمون علاقات دولية، كيف سيتعاملون مع نظام تربوي المفروض أن ينتج ناس مندمجين في عالم اليوم.
أحمد علي الزين: طيب، دكتور علي تقول في مكان ما لا يوجد علم سياسي في تراثنا الحضاري ليسعفنا على عملية التراكم، غياب هذا التراكم السياسي في تاريخنا هو بتقديرك كنتيجة تغلب علم الفقه والعلوم الإسلامية والفلسفية على قيام أم هناك أسباب أخرى يعني؟
علي أومليل: إذا رجعنا إلى تراثنا نجد أن موضوع السياسة تطرق إليه الفقهاء والفلاسفة. تطرق إليه الفقهاء من وجهة نظر شرعية أو دينية مثلاً في مبحث الإمامة أو في كتب الأحكام السلطانية، حين بدأ هناك نوع من فسح المجال لمنطق السياسة وليس فقط لكتاب منطق الشريعة ليكون هو وحده الشامل، فكتب الأحكام السلطانية اتجهت هذا الاتجاه وكذلك ما يسمى بالسياسة الشرعية التي حاولت أيضاً أن تدخل جانباً من السياسة الدنيوية في السياسة الشرعية، هذا هو.. هذه السياسة من وجهة نظر الفقهاء، من وجهة نظر فلاسفتنا لم يكن يعنيهم أصلاً الواقع السياسي كما هو موجود، وإنما هي كيف يدبر الفيلسوف حياته وسلوكه وتفكيره لكي يعيش عيشة الفلاسفة، في مجتمعنا هو غريب عنه ولا مجال له لكي يوجد صلةً بين فكره الفلسفي وبين واقعه المجتمعي وهو يائس من هذا ولا يبحث عنه.. لا يبحث عنه، ابن باجه في الأندلس الكتاب الذي تحدث فيه عن سياسة المتوحد.. هو كيف المتوحد يدبر تفكيره وسلوكه، الفارابي نفس الشيء. ينبغي أن نبحث في السياسة مثلاً ابن رشد شوي يختلف، ابن رشد السياسة عنده كانت معركة ضد النظام الموحدي لأن ما يمكن أن يسميه ايدلوجية الدولة الموحدية كان هو خصماً لها، وكذلك في هجومه على من يسميهم أنصاف العلماء المتكلمين الذين يحاولون أن يمزجوا.. أن يحركوا العامة بخطب دينية تؤول إلى تحريض سياسي.. إلى تحريض سياسي، ولكن في الواقع إن الفكر السياسي العربي الحديث لا يجد كبير غنى في التراث السياسي في الفكر العربي، هذا باعتقادي.. 
أحمد علي الزين: نعم، بتقديرك نتيجة عدم توفر هذا الإرث من التجربة هو كمان يمكن ساهم شوي بتشتت التجربة المعاصرة إذا صح القول، في بناء الدولة في بناء مجتمع عنده هذا الإرث يعني حجر أساس..
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علي أومليل: يعني يأخذ مثل مفردات الفكر السياسي الحديث أين ستجدها مثلاً؟ الحريات العامة، الحريات الشخصية، تداول السلطة، الأغلبية والأقلية، مفهوم الأغلبية والأقلية مفهوم حديث. ما قبله هو الوحدة الإجماع، الإجماع ليس فقط يعني أصلاً من أصول التشريع الفقهي، وإنما أيضاً كان الاعتقاد دائماً أنه ينبغي أن نتفق نحن على كل شيء والأقلية خارجة عن الإجماع ليست أقلية لها حقوق الأقلية ويمكن أن تصبح أغلبية، لأنه ليس هناك لا أغلبية قارة ولا أقلية دائمة لأ هذه كلها مفاهيم جديدة ولا ضير أن نعتبر أنها مفاهيم جديد.
أحمد علي الزين: ونتابع جولتنا في هذه الحلقة مع الدكتور علي أومليل نتابع في تلك القضايا التي تناولها في أعماله الفكرية لنحاول تبيان ما أمكن من رؤيته في معالجة قضايانا المرتبطة بمعظمها بمسألة الديمقراطية وغيابها، وبحق الاختلاف وبمسألة الدولة والتراث والتجاوز، ولعل هذا العنوان كما يقول محمود أمين العالم يعبر عن جوهر مضمون الكتاب فهو دعوة واضحة وموثقة إلى ضرورة تجاوز التراث إدراكاً لحدوده التاريخية التراثية ووعياً كذلك لحقائق واقعنا التاريخي الموضوعي كي لا نصاب بالنسيان الكامل على حد تعبير محمد أركون، فماذا عن دور النُخب في هذا السياق؟
أحمد علي الزين:بتقول دكتور إنه الطبيعة النخباوية المتعالية لدى الليبرالية في عالمنا العربي حرمتها التحول إلى قاعدة يعني إلها هيك قاعدة شعبية اجتماعية، وطبعاً مهادنتها للوجود الاستعماري ساهم في تعميق تلك الفجوة بينها وبين الناس على عكس ما حدث في الغرب لأنه الليبرالية الغربية حاولت أن تعلي من شأن الناس وتعطي أهمية للفرد تخلص إلى القول إنه الرهان على الليبرالية كالرهان على سراب؟
علي أومليل: يعني من سموه بالليبراليين يعني المفكرين السياسيين العرب معروف إنه لم يكونوا يعني مناضلين كبار للاستعمار يعني كانوا يطلبون بعض إصلاحات، ولكن الاتجاه هو اتجاه نحو الغرب واقتباس أسباب القوة التي مكنت الغرب من أن يكون متفوقاً وهذا هو الهدف، ولكن أقول أن هناك مرحلتين لليبرالية العربية إذا سميناها ليبرالية، مرحلة أولى كانت فكرية سياسية مثلاً تطالب بالانتخابات، تطالب تكتب تطالب بالديمقراطية وفكرية أو ثقافية تطالب مثلاً بحرية تعبير وإبطال الرقابة، تطالب بتعليم البنات، تطالب بتعليم التعليم ككل هكذا يعني، ولكنها اتجاه القوة الأجنبية أو الاستعمارية لأنه أغلب البلدان العربية آنذاك إن لم تكن كلها كانت مستعمرة شبه مستعمرة لم يكن هؤلاء الليبراليون من عتاد المناضليين الوطنيين، المرحلة الثانية لليبرالية إذا سميناها مرة أخرى ليبرالية هي بدأت تظهر منذ الثمانينات من القرن العشرين هذه اقتصادية أو اقتصادوية بالذات وتعتمد على السند من المؤسسات المالية الدولية تطالب بتخفيف تدخل الدولة في الاقتصاد أو بدولة أقل، تطالب بخصخصة القطاع العام لا يهمها من الدولة إلا الجانب الأمني أن يكون هناك استقرار لكي يمشي الاستثمار فقط، وهذه الليبرالية تطلب السلام سياسياً لا تدخل في معارك، لكن الليبرالية هي شيء متكامل لا ينبغي أن تكتفي أن تطلب فقط بحرية أن تعطاك حرية مبادرة اقتصادية، الحرية شيء متكامل فيها الحريات الشخصية الحريات العامة إلى آخره، ولذلك لا نجد هؤلاء الليبراليين المناضلين الكبار لا في مجال الديمقراطية ولا في مجال حقوق الإنسان وهذه هي الدولة، بالعكس يعني أغلب علاقاتهم علاقاتهم بها علاقات زمولية، أي لم يصلوا بعد إلى اكتساب نوع من الشرعية الاقتصادية التي يترجمونها إلى شرعية سياسية.
أحمد علي الزين: إن الاختلاف في المفهوم الديمقراطي ليس تفتيتاً وتجزئة بل هو بديلٌ عن كل استبدادٍ مغلف بغلاف الوحدة، حين تكون هذه الأخيرة مجرد تغطية للانفراد بالسلطة، نعم هناك سلبيات ومزالق للتعددية حتى في مستوى التعبير المؤسسي للديمقراطية إلا أن عيوب الديمقراطية تُصحح بالديمقراطية وليس بإلغائها.
علي أومليل: وهذا الاعتراف بالآخر مسألة أحياناً لازم لها وقت ونضال طويل مثلاً في أوروبا حين وصلوا إلى قيمة التسامح أو الحق في الاختلاف أو حق كل واحد أن يمارس شعائره الدينية كما يعتقدها هو، هذا يا سيدي بعد تقريباً قرن من الحروب الدينية، تقريباً كل قرن السادس عشر..
أحمد علي الزين: في أوروبا.
علي أومليل: وبعدين وصولوا إلى ذلك، نتمنى ألا ندخل في حروبٍ دينية وطائفية تستمر قرن من الزمان، ولكن لا بد وأن يدرك الجميع أنه لا يمكن أن يفرض وحدانية معتقده وتفكيره وبالتالي سلطته، ومن هنا في هذا الكتاب الذي أشرت إليه حاولت أن أبحث في تراثنا مرة أخرى..
أحمد علي الزين: شو وجدت؟
علي أومليل: هل هناك.. شو وجدت لأنه إحنا نقول الحق في الاختلاف معناه الحق في التعددية معناها الحق في الديمقراطية، لأن الديمقراطية هي إدارة التعددية، إدارة التعددية يعني الديمقراطية، فوجدت مثلاً الكتب التي تتحدث عن الطوائف والملل والعقائد في المجتمع الإسلامي فيما قبل، الكاتب من الأول يعلن مذهبه فيأتي هذا الشهرستاني أو ابن حزم في الملل أو البغدادي في الفراق وكلٌ من هدول يقولوا لك فرقتي أنا الناجية الحق مع واحد، من هنا مفهوم الأغلبية والأقلية يعني لا يعتبر نفسه أقليةً إذا اعتقد أنما هو حق ولو كانوا عشرة هذول وهذه موجود الآن هؤلاء اللي نسميهم الأصوليين أو المتشددين لا يعتبر الأغلبية تقولوا لا أنتم أقلية غالبية المسلمين ليسوا هكذا، يقولوا لا نحن على حق..
أحمد علي الزين: الحق هو الغالب، من وجهة نظره الحق..
علي أومليل: إي ليس التعددية، فهنا الديمقراطية هي الأغلبية والأقلية هي حكم الأغلبية مع ضمان حقوق الأقلية.
أحمد علي الزين: في هذا الاعتراف بالآخر يعني، أنت مع فصل الدين عن السياسة؟
علي أومليل: ينبغي أن لا نخلط وينبغي أن لا يُستعمل الدين مطيةً للسياسة، الخطر يكون حين يتحول الخطاب السياسي إلى خطابٍ ديني لأنه آنذاك لا يتحدث عن الرأي والرأي الآخر لأ يتحدث عن الحق والباطل، ويتحدث عن الحرام والحلال، ثم أيضاً لا يضمن للمختلف أن تكون له شرعية الوجود ولذلك فصل أو عدم فصل هو أن السياسة هي أمرٌ بشري، لا ينبغي أن يقول أحدهم إني أحكم لأني عندي تكليفٌ رباني لا يمكن، لا يمكن..
أحمد علي الزين: بس معظمهم بيحكموا بدون ما يقولوا.. بيحكموا بهالطريقة من دون ما يقولوا.
علي أومليل: الله تعالى لم يكلف أحداً، هناك بطبيعة الحال اجتهادات بشرية لأن حين تتخذ السياسة طابع القداسة فتُمحى السياسة فلذلك السياسة هي الشيء العمومي، ولذلك تجد كثير من الناس الذين يتألهون في السياسة يجعلون السياسة سر من الأسرار، وأنه ورث سراً ولا يعرفه السر إلا هو، لأ السياسة هي المكاشفة، هي الشفافية، هي المحاسبية، هي الانتخابات المفتوحة، هذه السياسة ليست هناك سياسةٌ ينبغي أن تؤول إلى أن تصبح فرع للشريعة، السياسة ليست فرع للشريعة السياسية سياسة.
أحمد علي الزين: نعم بتقول هيك فيما تقول لا بد من تحرير العقل من قابلية الاستبداد يعني عقلنا.. هذا الكلام يوحي أن عقلنا العربي دائماً عنده شهوة ليكون مستبد عنده القابلية لأن يكون مستبد.
علي أومليل: كثير تربيتنا في الأسرة استبدادية، في المدرسة استبدادية، التلميذ لا يُناقِش الأستاذ من علٍ يلقي له بالمعرفة اللدنية، ولا يناقِش إلا في القليل ولا يربّى على التفكير الذاتي، السلطة هي تبدأ من البنيات الأساسية للمجتمع أضف إلى ذلك هو أن قرون من الحكم الاستبدادي ليس من السهولة يعني أن ليس فقط موجودة في مؤسسة موجودة وإنما هي أيضاً مركبة في العقلية.
أحمد علي الزين: صحيح.
علي أومليل: مركبة في العقلية، ولذلك نجد مثلاً إنه من أول المعارك في تكوين الفكر السياسي الحديث هي التي قام بها جون لوك مثلاً في بريطانيا، وتبعها آخرون فيما بعد ضد الفهم الأبوي للسلطة، الحاكم يعتبر أنه هو الأب والراشد ومن عاداه قاصرين هو الذي يعرف مصلحتهم وميقاتها يعني يعطيهم ما يشاء بالتنقيط وقت ما يشاء، وهو الراعي وهم رعية مثل الراعي بمعنى الراعي الذي يرعى الماشية حين يكون في الخلاء وحده هو الماشية يمل ماذا يفعل؟ يتحدث إلى ماشيته وهي لا تحدثه، هكذا الحاكم المتسلط هو وحده الناطق ورعيته خرساء.
أحمد علي الزين: ولد الدكتور علي أومليل كما يقول عنه عبد الإله بلقزيز في بلاد العرب والعجم والبربر ومن عاصرهم من ذوي السلطان الأكبر على قول جده العلاّمة عبد الرحمن بن خلدون، ولعل بلقزيز في هذا الوصف المسجع والمحبب أصاب تعددية مصادر ثقافة علي أومليل ما بين مغربه الأمزاديي والعربي وبين الفرنسية كلغة وحضارة ومعرفة ومناهج تفكير وتحديث، هذا التعدد انعكس في كتاباته وأعماله وفي تأملاته وأسئلته على التراث والمعاصر والمستقبل وكلها تهجس بالتعدد والحوار والاختلاف وحقوق الإنسان وحرية الفرد والتعبير، لقد عرفه المغاربة في البدايات صوتاً فكرياً جديداً منذ إطلالته في الستينات في الصحافة وعرفه طلابه منذ عام 66 أستاذاً يقترح ويبتكر ثم منذ كتابه عن ابن خلدون عرفه الفكر المعاصر واحداً من أبرز المشتغلين بالفكر زعزع الكثير من اليقينيات عبر أبحاثه وكتاباته العديدة.
أحمد علي الزين:طيب خلينا نرجع هيك متل العادة للبدايات يعني نعرف شيء عن الأهل شو البيئة اللي ربيت فيها؟
علي أومليل: عادية هي عائلة متواضعة الوالد كان عنده شاحنةٍ للنقل في مدينة اسمها القنيطرة شمال الرباط بأربعين كيلو متر، ومدينة حديثة جداً بحيث كانت قرية صغيرة وأصبحت مدينة لأنه أُنشئ فيها ميناء أنشأه أول حاكم فرنسي أول غازي فرنسي.
أحمد علي الزين: فيها نهر هي القنيطرة.
علي أومليل: فيها نهر إيه، هذا النهر هو الميناء على النهر، فالميناء خلق المدينة وأضيف إليها فيما بعد قاعدة أميركية ربما كانت أكبر قاعدة أميركية بحرية وجوية في أفريقيا فيما قبل الاستعمار واستمرت أيضاً أعتقد حتى لبداية السبعينات هذه القاعدة الأميركية، ولذلك ونحن صغار صورة الأميركي عندي هو الجندي، عرفت الأميركي كجندي ولكن كانت هناك مدرسة داخل قاعدة أميركية جيدة تعلم فيها مغاربة.
أحمد علي الزين: بداية حياتك يعني بدأت حياتك هيك بس كنت فتى مناضل سياسي بحزب حزب الاتحاد الوطني قوات الشعبية مع المهدي بن بركة والفقيه محمد المصري وآخرين، شو اللي فطنك يعني شو اللي خلاك تروح ليش ما اخترت حزب آخر مثلاً مثل ما بيصير عادةً بجيل إنه كان يروح مثلاً للشيوعية أو على الماركسية أو على الناصرية أو..؟
علي أومليل: لا أدري، ولكن أغلب أصدقائي في ذلك الوقت كان انخرطوا ربما بحكم معارفي صداقات دخلنا كلنا في هذا الحزب واستمر عملي فيه طويلاً، خف فيما بعد لما بدأنا نشتغل أسسنا أول جمعية في..
أحمد علي الزين: هذه محطة أساسية في حياتك.
علي أومليل: إيه المغربية لحقوق الإنسان.
أحمد علي الزين: يسميك عبد الإله بلقزيز فدائي آنذاك لأنه أسست أول جمعية لحقوق الإنسان في العالم العربي..
علي أومليل: إيه كان في 79، كان زملاؤنا يضحوا كثيراً لأنه كان العمل في حقوق الإنسان آنذاك لم يكن سهلاً طبعاً قطعنا أشواط كثيرة في المغرب منذ ذلك الحين، لكن في ذلك الوقت كان علينا أولاً نحن أن نتعلم العمل في حقوق الإنسان أولاً استقلالية جمعية حقوق الإنسان لأنه هذه مسألة لم تكن بديهية فكيف تضمن استقلالية جمعية حقوق الإنسان؟ يعني حين نتحدث عن استقلاليته فقط استقلالية تجاه السلطة، لأ أيضاً تجاه الأحزاب السياسية.
أحمد علي الزين: كتب دكتور علي أومليل الكثير وتوزع على أكثر من مكانٍ ومنبرٍ وندوة وحوار مفكراً ومساجلاً له خطابه وأسئلته وشكوكه واقتراحاته، عرفته المغرب في بداياته مناضلاً في السياسة وفي حقوق الإنسان ثم عرفته النخب الفكرية والسياسية العربية من خلال الندوات والمؤتمرات العلمية أو من خلال المسؤوليات التي تقلدها كأمين عام مثلاً لمنتدى الفكر العربي في عمان أو كعضو في المؤتمر القومي العربي أو كرئيس للمنظمة العربية لحقوق الإنسان وعضويته في المعهد العربي لحقوق الإنسان والمجمع الثقافي العربي.
أحمد علي الزين:لو أردنا التحدث عن التوازن بين عمل مفكر وعمل دبلوماسي ماذا تقول في هذا الشيء؟ هل جاء همٌ على حساب هم آخر أم كلاهما أفاد الآخر؟
علي أومليل: في الأول نعم جاء همٌ على حساب هم، يبقى المشكل الآخر الذي مطروح في ذهنك ولم تقله هل عملك الدبلوماسي يقيد عملك الثقافي؟ أنت أردت أن تقول هذا.
أحمد علي الزين: نعم.
علي أومليل: لا يا سيدي لا يقيد، قبل أن أعيّن في هذا يعرفون اهتماماتي ويعرفون كتاباتي ولذلك لا أعتقد أن في المغرب الآن مشكل يجعل الإنسان كما في أنظمة أخرى يتحفظ إلى درجة أن يصبح أخرساً.
أحمد علي الزين: طبعاً حضرتك سفير ببيروت منذ وقت طبعاً عشت تجربة بيروت بالحلو والمر فيها يعني إذا صح الوصف، ماذا تقول في بيروت يعني هذه المدينة شو قالت للدكتور علي أومليل المفكر؟
علي أومليل: في الواقع منذ زمان وأنا أحب هذه المدينة لأني كنت أزورها بين الفينة والأخرى قبل أن أستقر فيها لعملي، يصعب أن تحكم على بيروت، بيروت مدينة صعبة ومعقدة لماذا؟ فيها أعتقد أحسن الجامعات العربية فيها مثقفين من طبقة ممتازة، ولكن بيروت تلخص لبنان باعتبار أن لبنان لا بد وأن يتوازن وتوازنه ليس بالسهل، يتوازن ولكن دائماً تشعر بنوع من الهشاشة، لأنه المجتمع إذا نجح في الواقع في فتراتٍ طويلة نجح يكون بالفعل قد أنجح تجربة فذة في محيطه، ولذلك حين لا ينبغي اللبنانيين أن يستغربوا للصعوبات التي تعترض هذا النموذج لأنه نموذج مش سهل ويبقى بطبيعة الحال الجانب الآخر من الحياة فعلاً جذّاب يعني أنت في مجتمع عربي، ولكنه متطور خصوصاً من الناحية الإنسانية، أحياناً يبدو لك أن لبنان لبنانان هناك لبنان القرن العشرين أو ربما القرن الواحد والعشرين، لبنان الجامعات، لبنان النشط، اللبنان النظام المصرفي الطب والأطباء الجيدين، الصحافة والإعلام، هناك لبنان اليوم وهناك لبنان ما قبل اليوم وأعتقد اللبنانيين هم أكثر وعياً بحل هذا المشكل وهم لا شك ساعون في ذلك وهي مسألة توازن وتدبير التعدد الطائفي ديمقراطياً، وأعتقد أن هذا النموذج اللبناني هو نموذجٌ ممتاز في منطقتنا، ولكنه هش أو على الأقل ما يزال هشاً، فينبغي ترسيخه واحتضانه عربياً لأن مجتمعاتنا العربية في أغلبه مجتمعات متعددة ولا بد من أن نتعلم كيف نتعايش كيف يقرب بعضنا بعضاً، كيف ندبر اختلافاتنا بشكلٍ سلمي وديمقراطي، وكيف نصنع من هذه التعددية ليس مطيةً للتناحر والنزاع وإنما إغناءً لتجربتنا الاجتماعية.
أحمد علي الزين: تحولها مش لنقمة مثل ما بيقولوا، طيب فيما لو كلفت ثانيةً أن تكون سفيراً ستقبل هذه المهمة أم ستنصرف للكتابة؟
علي أومليل: أكون سفيراً في المغرب.
عالمة الاجتماع المغربية فاطمة المرنيسي المنافحة عن النساء ضدا على ثقافة الحريم
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المحور: حقوق المراة ومساواتها الكاملة في كافة المجالات 
شهرزاد ليست مغربية، و من المفروض ألا تكون عربية، "شهرزاد ليست مغربية"، عنوان من ضمن عناوين أخرى، تعلن من تلقاء نفسها عن ملامح المشروع الفكري و النضالي الذي ارتضته فاطمة المرنيسي لنفسها، فقد اختارت من داخل قارة علم الاجتماع أن تكون في صف المرأة، تنافح عنها ضدا في ثقافة الحريم السائدة محليا، من البحر إلى البحر.
الانتماء إلى هكذا صف، في مجتمع فائق الذكورية، لا بد و أن يكون له ثمن، يؤديه المرء، تهميشا و تبخيسا و منعا و هدرا للدم، أو في أبسط الحالات "حقدا" أعمى من طرف زملاء الحرفة، لكن ما يجعل المرء ينتشي أخيرا، و يتحرر من آلام "ضريبة النجاح" هو الاعتراف بصيغة "العالمية"، و لو جاء متأخرا، و من توقيع "الآخر". ففي سنة 2003 سيأتي هذا الاعتراف من الضفة الأخرى، في صيغة جائزة أستورياس للآداب في إسبانيا والتي أحرزتها المرنيسي مناصفة مع الكاتبة الأميركية سوزان سونتاغ.
كانت سنة 2003 فاتحة تتويج عالمي بالنسبة للمرنيسي، ففي ذات السنة ستنال جائزة أستورياس، و ستختار من طرف رئيس المفوضية الأوروبية رومانو برودي، لعضوية فريق الحكماء للحوار بين الشعوب والثقافات، إلى جانب كل من أومبيرتو إيكو و خوان دييث نيكولاس و أحمد كمال و آخرين، و ذلك من أجل التأمل حول مستقبل العلاقات الأوروبية المتوسطية. لم تكن الجائزة الإسبانية إلا إيذانا بانطلاق موسم الاعتراف العالمي، ففي السنة الموالية ستحصل المرنيسي على جائزة إراسموس الهولندية مناصفة مع عبد الكريم سوروش و وصادق جلال العظم. 
فاس العريقة هي مسقط الرأس في العام الأربعين من القرن الفائت، ففي كتابها "نساء على أجنحة الحلم" الصادر سنة 1995، و الذي تلقاه القراء على أساس أنه سيرة ذاتية غير معلنة للمرنيسي، بالنظر إلى شرطيه التاريخي و المجالي، و اللذين يحيلان مباشرة على مسار حياتها، في ذات الكتاب تقول الساردة: "ولدت في حريم بفاس، المدينة المغربية التي تعود إلى القرن التاسع وتقع على بعد خمسة آلاف كيلومتر غرب مكة وألف كيلومتر جنوب مدريد، إحدى عواصم النصارى القساة...
ولدت في فترة فوضى عارضة إذ النساء والنصارى كانوا يحتجون على الحدود ويخرقونها باستمرار. على باب حريمنا ذاته كانت النساء يهاجمن "أحمد" البواب ويضايقنه باستمرار وكانت الجيوش الأجنبية تتوافد مجتازة حدود الشمال. والواقع أن الجنود الأجانب كانوا مرابضين في زاوية دربنا بالضبط، الموجود في الخط الفاصل بين مدينتنا القديمة وتلك التي بناها الغزاة وأسموها المدينة الجديدة".
لما ارتحلت إلى السوربون، كان قرار الانتماء قد اتخذ قبلا، فليس هناك من خيار غير علم الاجتماع، كمعرفة قادرة على بلوغ أكثر من حبة فهم، و تحديدا في زمن اللا معنى، و على إثر تقرير المصير العلمي، ستختار فاطمة المرنيسي الانتصار للمرأة بعيدا عن المقاربات المتشنجة التي تجعل من الرجل عدوا بالدرجة الأولى. 
لكن فاطمة لن تكتفي بالسوربون، بل ستطلب العلم في ديار العم سام، التي قاطعت زيارتها مذ صار الكوبوي الأمريكي لا يتورع في استعمار و استعباد الشعوب العربية، ستحصل على الدكتوراه في العلوم الاجتماعية، و ستعود إلى المغرب، لتلتحق أستاذة باحثة بكلية الآداب و العلوم الإنسانية بالرباط.
حينها كان سيف التهميش مسلطا على آل مدرسة القلق، و الألق محسوم لفريقين على الأقل، جسوس في وحدة علم الاجتماع القروي، و باسكون في معهد الزراعة و البيطرة، فأنى لها و حسم النتيجة لاختيارها النسائي. في السوسيولوجيا لا مجال للتثاؤب، و على كل سوسيولوجي أن يبتكر سوسيولوجياه، كما قال لويس مارتن سانطوس يوما، لهذا ستنطلق فاطمة المرنيسي في تدبير زمنها الخاص، و تجذير ممارستها السوسيولوجية بالنزول إلى الميدان.
حينها ستمنح الكلمة لنساء في الظل، لأصوات من الهامش، من القرية و "الموقف" و المعمل و الرصيف و البيت، لمواطنات من الدرجة الثانية لم يسألن من قبل، عما يعتمل في أعماقهن، و ما يرغبن أو لا يرغبن فيه، حينها ستكتشف فاطمة المرنيسي حيوات أخرى جديرة بالتأمل و التحليل السوسيولوجي. 
و سيكون علينا أن ننتظر حلول سنة 1991 لنقرأ حاصل هذه المقابلات في كتاب موسوم ب"المغرب عبر نسائه"، فالسوسيولوجيا مغربيا تعاني من إشكال التداول، فقليلة هي الأعمال التي تجد طريقها إلى النشر، و حتى و إن نشرت، فإن النقاش حولها، يبقى محدودا و محصورا في أضيق الحدود، لكن بعض أعمال المرنيسي لم تعان فقط من محدودية التداول، بل تعرضت أيضا للمنع، بالمباشر و غير المباشر، حدث ذلك مع كتابها عن "الحريم السياسي: النبي و النساء"، و تكرر نفس الأمر مع "الحجاب و النخبة الذكورية" فضلا عن أطروحتها "الجنس كهندسة اجتماعية".
و مع ذلك ستستمر المرنيسي في إشاعة فكرها، بإهداء قرائها من حين لآخر متونا مثيرة، تجعل الكثيرين من مدمني تحليلات "ويل للمصلين" يطلقون النار عليها، بكليشيهات جاهزة، قد تصل إلى درجة التكفير و هدر الدم، لكنها لا تلقي بالا لما يدبجون، و تستمر في الكتابة بالفرنسية، فيما صديقتها فاطمة الزهراء أزرويل تتكفل بنقل نصوصها إلى لغة الضاد.
جاءت أعمالها، من حيث عتباتها و دواخلها وفية لنفس البراديغم السوسيولوجي الذي نحتته لممارستها المعرفية، فكانت أعمال مثل "الحريم السياسي" (1987)، و "سلطانات منسيات" (1990)، و "شهرزاد ترحل إلى الغرب" (1991)، و"الخوف من الحداثة : الإسلام والديمقراطية " (1992)، و "أحلام نساء" (1996) و"الحريم والغرب" (2001)، هذا فضلا عن مؤلفات أخرى من قبيل "شهرزاد ليست مغربية " و "هل أنتم محصنون ضد الحريم" و " الجنس و الإيديولوجيا والإسلام" و "الحب في بلاد المسلمين".
فاطمة المرنيسي، و خلافا لما يروجه عنها أصحاب القراءات المتسرعة، لم تكن يوما ضد الإسلام، إنها تناضل و تفكر معرفيا من داخل النسق الثقافي الإسلامي، الذي تعتبره أعطى المرأة مكانة مائزة، يتوجب العمل باستمرار على استعادتها، حتى لا تظل ثقافة الحريم و الاستعباد هي المسيطرة مغربيا و عربيا. 
تفكير المرنيسي في قضايا المرأة هو احتجاج علمي على ذات القراءات و الكتابات التي لا تتمثل المرأة ما بين المحيط و الخليج، إلا كحجاب و حريم و تحريم، فيما هي تاريخيا و واقعيا أكبر بكثير من هذه النظرة الاختزالية. فالنساء في العالم العربي برأيها هن "وقود لكثير من التداعيات السلبية في غالب القضايا المعاصرة، وهن طرف المعادلة الخاسر دائما، بالرغم من التركة الأخلاقية الغابرة للمجتمعات العربية المسلمة".
لهذا ما تنفك تؤكد أنه"لن يولد المجتمع العربي، كمجتمع معرفة، يتكيف مع المجرات ودقائق التقنية الحديثة، ما لم يتح للمرأة أن تتعلم، وتشارك في صنع القرار، وتنسج أفكارها حول شبكات البث الإلكتروني، مثلما كانت الجدات تحيك بتلقائية آلاف الأزهار الهندسية فوق السجاجيد". 
بدءا من أوائل التسعينيات سوف تتخلى فاطمة تدريجيا عن نوادي هؤلاء "المناضلات" اللواتي يحملنها ما لا طاقة لها به، و يقولنها ما لم تقله بالمرة، معلنة انشغالها بالأدب و تدعيم المبادرات المدنية في حدود المتاح من وقت و إمكانيات، لكن و بالرغم من المسافة الموضوعية التي اتخذتها المرنيسي تجاه الحركة النسائية، فإن "مناضلاتها" يواصلن الاغتراف من معينها الفكري و يوظفنه في بناء طروحات النوع و مجابهة قيم المجتمع الذكوري.
فالمرنيسي كثيرا ما تبدي انزعاجها حتى من بعض مناضلات الحركة النسائية اللواتي يجعلن من معاداة الإسلام و الثقافة المجتمعية المحلية شرطا وجوديا لاشتغالهن، كما تنزعج أكثر من ذات "المناضلات" و هن يتحدثن عن الرجل كعدو احتياطي يتوجب التخلص منه، في أقرب منعرج حياتي، لهذا توضح دوما أن انتصارها لقضايا المرأة لا ينسيها انتصارها الأصلي للإنسان، و امتثالها الأسبق لشروط البراديغم السوسيولوجي. 
لهذا بدأت المرنيسي أخيرا تتردد أكثر في الاستجابة لدعوات ملتقيات و مؤتمرات للترف الفكري و استعراض العضلات المعرفية لا غير، إنها تفضل النزول إلى شاطيء الهرهورة حيث تقيم، لملاقاة الشباب و الحديث إليهم و استقصاء آرائهم فيما يجري و يدور، بدل إجابة مثل هذه الدعوات التي يلهث وراءها الكثيرون ممن صاروا يعتمرون قبعة السوسيولوجيا، ما دام الطلب قد ارتفع على هذه الحرفة.
واقعة الهجرة و المنع تتكرر دوما في سجل السوسيولوجيا المغربية، فالمرنيسي كما الخطيبي، كما آخرون، تسافر من هذا الحقل إلى مدارات الحرف و العشق الأدبي، و تنتقل من أزمنة التدريس الجامعي إلى المعهد الجامعي للبحث العلمي، بعيدا عن شغب الطلاب و أسئلتهم، كما أن المنع الذي تعرض له معهد السوسيولوجيا و شعبتها بعدا، كان للمرنيسي نصيب منه، عن طريق الرقابة و تحجيم التداول، فكيف يتأتى تفسير هذا العطب الباصم باستمرار لحرفة عالم الاجتماع مغربيا؟
هويسي ميراندا: من اليسوعية إلى الاشتراكية:
ينتمي "أمبوسيو هويثي ميراندا" Abrosio Huici Miranda إلى جيل المستعربين الإسبان الذين كان يطلق عليهم اسم "بني كوديرا" Beni Codera نسبة إلى أستاذهم ومؤسس الاستعراب الإسباني المعاصر "فرانثيسكو كوديرا إي زيدين" Francisco Codera y Zaidin. ومن بينهم إضافة إلى "ميراندا"، من سيصبحون فيما بعد أعلام الاستعراب الإسباني في النصف الأول من القرن العشرين مثل "خوليان ريبيرا" Julián Ribera و "أسين بلاثيوس" Asín Palacios و"أنخل كونثالث بالينثيا" Angel Gonzalez  Valencia و " إميليو غارثيا كوميث" Emilio García Gomez .
وكانت ولادة ميراندا سنة 1880 في قرية "أواتي" Huate بضواحي مدينة " بامبلونة Pamplona (شمال شرق إسبانيا )، في عائلة ميسورة، حيث كان والده طبيباً للقرية وأحد أعيانها. وقد نشأ نشأة دينية كاثوليكية، وهو ما دفعه لينخرط في بداية شبابه في إحدى الهيئات اليسوعية Compañía de Jesus التي سهلت له منحة دراسية، أهلته للحصول على ليسانس  في الأدب والفلسفة من جامعتي سلامانكا وسرقسطة سنة 1904، وقد أرسلته بعد ذلك هذه الهيئة الدينية إلى لبنان سنة 1905 لدراسة اللغات الشرقية في جامعة القديس يوسف ذات التوجه المسيحي. وإثر عدوته إلى إسبانيا تسجل في جامعة غرناطة حيث حصل على شهادة ليسانس ثانية سنة 1908، وهي نفس السنة التي ناقش فيها أطروحة الدكتوراه التي سبق وسجلها بجامعة مدريد. 
ومما لا شك فيه أن مروره بغرناطة سمح له باكتشاف الميراث الحضاري الأندلسي والذي سوف يشتغل عليه طيلة حياته. وكانت أولى بوادر ذلك قيامه بتأسيس مركز الدراسات التاريخية في مدريد عام 1910 رفقة صديقيه "خوليان ريبيرا" و"أسين بلاثيوس"، حيث أشرف الثلاثة على تصنيف وفهرسة جزء من المخطوطات الأندلسية الموجودة في إسبانيا.
وكان ميراندا، قد انتقل سنة 1909 وبتشجيع من صديقه وأستاذه "ريبيرا" إلى المغرب، لتعميق معارفه في اللغة العربية وفي نفس الوقت للبحث عن نسخ جديدة من المخطوطات التي يشتغل عليها. وأثناء مقامه ذاك بالمنطقة التي ستصبح فيما بعد خاضعة للحماية الإسبانية في المغرب، انتقد المخططات الاستعمارية التي كانت تستهدف المغرب، وعبر عن ذلك من خلال المراسلات التي كان يبعث بها من هناك بانتظام إلى الصحف المعروفة آنذاك ومن بينها " الإمبرثيال"  El Imparcial و" البلانكو إي نيكرو" El Blanco y Negro  و"الدياريو دي نبرة"  El Diario de Navarra،  وكذا من خلال محاضرة ألقاها بمدريد في مجمع " أتينيو" Ateneo العريق عام 1910 إثر عودته إلى إسبانيا.
لقد اكتشف ميراندا من خلال دراساته المتعمقة للحضارة الأندلسية وكذا للحضارة اللاتينية (سيصبح أستاذاً مبرزاً في اللغة اللاتينية) أن مبادئه لا تتماشى وما يقول به المجمع اليسوعي الذي ينتمي إليه، كما لا تتماشى مع توجهات النظام الملكي القائم في إسبانيا والذي كان يبارك استعمار المغرب. وهكذا قرر ترك هذا المجمع اليسوعي في وقت اقتنع فيه أن ميوله الحقيقية جمهورية اشتراكية. وبما أنه  كان واعياً أن إقدامه على تلك الخطوة،لم يكن ليمر دون أن يدفع الثمن، خصوصاً وأن هذا المجمع الذي مول دراسته داخل وخارج إسبانيا، لم يكن مستعداً للتخلي عن واحد من شبابه الواعدين، فقد احتفظ بالأمر سراً لبعض الوقت، وهكذا ففي مذكراته التي كتبها عام 1909 باللغة الإسبانية، يستعمل عبارات باللغة العربية للتعبير عن هذه الأمور، وذلك دون شك تخوفاً من أن تقع في يد الرقيب، فيكتب بلغة عربية في نفس النص الإسباني وبحروف لاتينية Ana nehib el chumhurie y el ichtiraki "أنا نحب الجمهوري والاشتراكي"، ثم يواصل باللغة الإسبانية "بالأمس مرة سنة" قبل أن يتم الجملة بالعربية، دائماً بحروف لاتينية  u ana muharrar  "وأنا محرر" (يقصد مرور سنة على تركه اليسوعية).
غير أن هويسي ميراندا والذي اقتنع بالنظام الجمهوري من أعماقه وكان من مؤسسي حزب اليسار الجمهوري الإسباني، سرعان ما تبين له بعد سقوط الملكية وتولي الجمهوريين السلطة عام 1931، أن هذا النظام لا يختلف عن غيره، وهنا يقرر ترك الحزب ويخصص كل وقته للبحث التاريخي، وهو ما لم يغفره له الجمهوريون الذين قاموا بنهب دار الكتب التي كان يمتلكها في بلنسية. إلا أنه ومن سخرية الأقدار لم يكن مصيره ومصير دار الكتب التي في ملكه بأحسن من هذا، بعد أن وضعت الحرب الأهلية أوزارها عام 1939، فقد نُهبت هذه الدار من جديد بعد اعتقاله، حيث وجه إليه الفرنكاويون تهماً أخطر بكثير من تلك التي وجهها إليه الجمهوريون، نذكر من بينها التحريض على التمرد والترويج للأفكار الاشتراكية من خلال ما يبيعه من كتب، وتأسيس فرع حزب اليسار الجمهوري في بلنسية والانتماء إلى الماسونية، وكانت هذه التهمة الأخيرة وحدها كافية لصدور حكم الإعدام، كما حدث مع الكثيرين. غير أن المحكمة العسكرية التي وقف أمامها كانت "رحيمة به" بحيث اكتفت بإصدار حكم مدته اثنتا عشرة سنة سجناً نافذة.  وبعد مرور سنتين وهو في المعتقل تبين أن جل هذه التهم ملفقة، وهو ما أدى إلى إعادة الحكم، حيث صدر في حقه حكم سنتين سجناً مع وقف التنفيذ، شريطة البقاء رهن الإقامة الإجبارية، وهي الوضعية التي لم تكن أحسن من السجن بالنسبة له، لأنها كانت حسبه تحول دون انتقاله إلى مراكز وجود المخطوطات العربية التي يقوم بتحقيقها أو ترجمتها وذلك حتى يتمكن من مقارنة النسخ وضبط الهوامش. ومع كل ذلك، لن يتأخر في العودة إلى السجن من جديد، حيث تم اعتقاله عام 1948 بعدما أصبحت قراءته الثورية التجديدية للتاريخ الأندلسي، تزعج منظري الفرنكاوية الذين سعوا دائماً إلى طمس الدور الذي كان للحضارة الأندلسية، في تكوين الهوية الثقافية الإسبانية.
إن المواقف السياسية التقدمية لميراندا، ورفضه لسلطة الكنيسة وديكتاتورية فرانكو وقراءته التجديدية للتاريخ الأندلسي، وكما كانت وراء اعتقاله أكثر من مرة، كانت وراء حرمانه من التدريس في الجامعة، بحيث بقيت أبوابها مغلقة في وجهه طيلة حياته، بخلاف زملائه أمثال بلاثيوس و " بالينثيا" و"غرثيا كوميث"، وهكذا لم تنفع شهادة الدكتوراه التي حصل عليها بامتياز سنة 1908، ولا الجائزة التي تقدمها جامعة مدريد لأحسن أطروحة تناقش فيها خلال السنة، كما لم تنفع شواهد ليسانس الثلاث التي حصل عليها ما بين 1904 و 1917، في وقت كانت هذه الشواهد عملة نادرة تفتح أبواب الجامعة على مصراعيها لكل حاصل عليها.  ولم يقف الأمر عند ذلك، بل طُرد كذلك من التعليم الثانوي كأستاذ مبرز للغة اللاتينية. 
والظاهر أن هذا الحيف المرتكب في حقه، خلق لديه نوعاً من المرارة رافقه طول حياته، وهكذا كتب وهو في خريف العمر وقد تجاوز الثمانين عن هذه الوضعية متمنياً أن يقدم في يوم ما تفسير لهذا الإقصاء.
غير أن ذلك وإن حال دون التواصل المباشر بين ميراندا وبين طلبة الجامعة، فإنه لم يحل دون مواصلة تطوير منهجه في البحث التاريخي المتعلق بالأندلس، وهو ما سمح لكتاباته في هذا التخصص بفرض نفسها ليس فقط في إسبانيا وإنما خارجها كذلك، بدءاً من المغرب الخاضع آنذاك للاستعمار، حيث أصبح من الأقلام الفاعلة في مجلتي هيسبريس وتمودة، إلى فرنسا حيث ساهم بأكثر من خمسين مقالة في الطبعة الفرنسية من دائرة المعارف الإسلامية إلى إنجلترا حيث أصبح قسم الحضارة الإسلامية بجامعة كامبريدج يعتبره مخاطبه الرئيسي، من بين الباحثين الإسبان المتخصصين في الدراسات الأندلسية، خصوصاً بعدما قام به من تحقيقات وترجمات لأمهات المصادر المتعلقة بتاريخ الغرب الإسلامي.
لقد وعى ميراندا، خصوصاً في المراحل الأخيرة من حياته، بأن التاريخ الأندلسي لا يجب أن يبقى حكراً على المنابر الأكاديمية والدوريات المتخصصة، وإنما يجب أن يصل إلى الجمهور الواسع، وهنا اعتبر أنه أمام مهمة اجتماعية تتمثل في تعريف سكان مدينته، -بالتبني- بلنسية بماضيها الأندلسي المجيد، وهكذا خصص السنوات العشر الأخيرة من حياته لكتابة مقالات صحفية مبسطة تصدر في الجرائد المحلية عن هذا الماضي، وقد تجاوز مجموع هذه المقالات المائة. لكن وفي نفس الاتجاه، ألف كتاباً أكاديمياً عن هذه المدينة صدر له سنة 1971 وعمره آنذاك تجاوز التسعين، وفيه فند العديد من الأساطير التي ألصقها المؤرخ المعروف "مينينديث بيدال" Menéndez Pidal بهذه المدينة ومرحلتها الإسلامية.
لقد توفي هويسي ميراندا سنة 1973 عن عمر يناهز 93 سنة، مخلفاً وراءه إرثاً من 13 ألف صفحة عن تاريخ الغرب الإسلامي الذي أحبه وأحب رجاله العظام، لدرجة أصبح هذا الحب مسيطراً على كيانه، ومما لا شك فيه أن رغبته الأخيرة والمتمثلة في "إخفاء خبر موته" كان فيها الكثير من التأثر بشخصية مؤسس الإمبراطورية الموحدية المهدي بن تومرت، والذي أشُكُ أن يكون هناك من درس سيكولوجيته والأهداف الحقيقية وراء ادعائه المهدوية وطبيعة عقيدته، أحس من ميراندا. وأظن أن خير ما يمكن أن نقوله عن ميراندا في ذكرى وفاته الواحدة والثلاثين  هو تكرار جملة المعلم الكبير "بيدرو شالميتا" Pedro Chalmeta الذي كتب بلغة عربية وحروف لاتينية في حق الرجل: " Rahimahu Allah رحمه الله وجعلنا نحذو حذوه" في مجال الكتابة التاريخية.
2-الكتابة التاريخية عند هويسي ميراندا:
بخلاف صديقه أسين بلاثيوس والذي حاول فهم الحضارة الإسلامية في الأندلس اعتماداً على الدين وعلومه المختلفة وعلى رأسها التصوف، حاول ميراندا فهم الحضارة العربية الإسلامية في الأندلس من خلال قراءة جديدة للتاريخ السياسي للغرب الإسلامي، وهكذا بين بأن تاريخ شبه الجزيرة الإيبيرية إبان القرون الوسطى ( وليس تاريخ الأندلس فقط) لن يفهم بالشكل المطلوب دون اعتماد المصادر العربية، وكان المؤرخون الإسبان المهتمون بالجزء المسيحي من بلادهم يعتبرون أن دراسة ذلك التاريخ لا يفرض التمكن من العربية، كما كان المؤرخون العرب المهتمون بتاريخ الأندلس يرون أن التمكن من اللغة الإسبانية ليس ضرورياً لدراسة ذلك التاريخ.
لقد كانت اللبنة الأولى التي اعتمدها ميراندا في مدرسته هي التمكن من اللغات، وهكذا وبعد أن أتقن اللاتينية تمكن من العربية والعبرية، كما أتقن البرتغالية والفرنسية والإنجليزية والألمانية إضافة إلى اللغة البلنسية، والإسبانية لغته الأم.
وإذا كان التمكن من اللغات جعل ميراندا يتميز عن المؤرخين العرب والإسبان المهتمين بتاريخ شبه الجزيرة الإيبيرية الإسلامي والمسيحي، فإن تمكنه من المنهج التاريخي (حصل على الليسانس في التاريخ عام 1917) جعله يتميز عن بقية المستعربين الإسبان، والذين وإن تمكنوا من اللغة العربية كان ينقصهم المنهج وكيفية التعامل مع النصوص التاريخية والآثار العمرانية، لذا كان اهتمامهم وبروزهم في مجالات أخرى متعلقة بالتراث الحضاري الأندلسي غير التاريخ.
لقد بدأت مهمة البحث التاريخي عند ميراندا بالتعريف بأمهات المصادر العربية، وهكذا شرع سنة 1908 وعمره 28 سنة في ترجمة كتاب "الأنيس المطرب بروض القرطاس" لابن أبي زرع إلى الإسبانية. وعلى امتداد ستين عاماً نشر وحقق وترجم عشرات الكتب النادرة عن الغرب الإسلامي، كان آخرها "المن بالإمامة"  لابن صاحب الصلاة و الذي صدر بالإسبانية عام 1966 [1].
والظاهر أن القيام بهذا العمل في إسبانيا خلال تلك المرحلة المبكرة كان شيئاً خارجاً عن المألوف، ومجهوداً غير مضمونة ثماره، ومع ذلك لم يتوقف عنه أبداً، رغم ما كان يجده من عراقيل في نشر ما يترجمه، وهذا ما يعبر عنه عام 1910 وكان قد شرع في ترجمة كتاب العبر لابن خلدون، عندما يقول: "ليس لي أمل في نشر ما أقوم بترجمته، لكن هذا لن يحول دون مواصلتي العمل في ذلك".
ولم يكن اهتمامه بالمصادر اللاتينية التي تعود إلى نفس المرحلة بأقل من اهتمامه بالمصادر العربية، بحيث ساهم في التعريف بالعديد منها والتي كانت مجهولة إلى ذلك التاريخ. وقد سمح له هذا وذاك بإصدار كتابين يمكن اعتبارهما من عيون تاريخ الأندلس هما: "تاريخ حروب الاسترداد من خلال المصادر العربية" و "تاريخ حروب الاسترداد من خلال المصادر المسيحية"، هذا الأخير اعتبره ليفي بروفنصال ضرورياً لفهم تاريخ الغرب الإسلامي، حيث كتب بشأنه ما يلي:"رغم مرور حوالي أربعين سنة على صدوره، يبقى كتاب تاريخ حروب الاسترداد من خلال المصادر المسيحية الذي ألفه (ميراندا) لأهداف بيداغوجية، أهم ما صدر في الموضوع إلى اليوم[2]. 
لقد وضع ميرندا إذاً الأسس التي أقامت عليها الإستريوغرافية الإسبانية المهتمة بالقرون الوسطى بناءها، حيث وعى المؤرخون الإسبان المهتمون بهذه المرحلة بأن تعلم اللغة العربية يعتبر أمراً ضرورياً لفهم تاريخ بلادهم، لما تتضمنه هذه اللغة من مصادر تهم التاريخ الإسباني. وكان من نتائج ذلك أن ظهر جيل جديد من المؤرخين في الجامعة الإسبانية، ينتمون إدارياً لأقسام اللغة العربية، وليس لأقسام التاريخ. 
غير أن مدرسة هويسي ميراندا في الكتابة التاريخية لها فضل آخر على تاريخ الأندلس، فضبطه للتاريخ السياسي والعسكري للغرب الإسلامي في علاقته بإسبانيا المسيحية، سمح للمؤرخين الذين جاءوا من بعده بالخوض في مجالات أخرى لم تُدرس من قبل مثل الفنون والعلوم والمجتمع والاقتصاد، بحيث نجد اليوم، باحثين تخصصوا -انطلاقاً من المخطوطات المتوفرة- في الفلاحة أو الصيدلة أو الطب أو علم الفلك بالأندلس.
3-منهجية الكتاب المترجم:
على الرغم من مرور حوالي نصف قرن على صدوره، وعلى الرغم من ظهور دراسات أكاديمية متعددة بالعربية والفرنسية والإسبانية عن الدولة الموحدية خلال العقود الأخيرة، يبقى "التاريخ السياسي للإمبراطورية الموحدية" أوفى عمل، في تقديرنا، تناول الحياة السياسية في العصر الموحدي. وعلى غرار بقية مؤلفاته، كان هويسي ميراندا في هذه الدراسة مصاباً ب "إرهاص الموضوعية" على حد تعبير واضعي تقديم الطبعة الإسبانية الجديدة من الكتاب[3]. وهكذا ومن أجل الاقتراب من الحقيقة التاريخية، يضع وفي كل حادثة يوردها، مقارنة دقيقة بين ما جاء في مختلف المصادر التي ساقتها، ويصل أحياناً عدد المصادر التي يوردها حول الحادثة الواحدة  إلى ستة أو سبعة، كلها تنتمي إلى نفس مرحلة الحدث أو متأخرة عنها بفترة غير طويلة. ويتوخى أن تكون بلغات مختلفة، ولأشخاص ينتمون إلى ثقافات وايديولوجيات متباينة. وبعد أن يعرض لكل ما قيل يبدي رأيه والذي قد يدعم أحد الآراء التي أوردتها هذه المصادر، وقد يرفضها جميعاً، وهنا يُحَكِم منطقه.
 وعندما يتعلق الأمر بالمواجهات العسكرية وطبيعة سير المعارك، لا يكتفي بالمصادر، وإنما ينتقل إلى عين المكان، خصوصاً إذا ما تبين له أن ما جاء في هذه المصادر لا يتماشى مع تضاريس المنطقة. فمع اقتناعه بأن التاريخ لا يمكن أن يتحرك إلا في الجغرافية، يعيد، بناءً على تضاريس المنطقة، تركيب المعارك، متوقفاً عند مكان وقوعها وعدد الجنود الذين شاركوا فيها والمكان الذي وضع فيه كل طرف مخيمه، وقد يصل إلى نتائج يرفض من خلالها التسليم بالمكان الذي تقول المصادر إن المعركة وقعت فيه. كما يرفض أحياناً أخرى، دائماً انطلاقاً من تحريات ميدانية، التسليم بأن بعض الحصون المندرسة التي وقعت فيها مواجهات عسكرية، توجد في الأماكن التي حددتها المصادر، وإن كان يعترف بعجزه في تحديد مكانها بالضبط. يقول عن حصن تجمع المصادر أن إحدى المعارك وقعت فيه: " إن حصن طرش الذي يجعله صاحب البيان المغرب بمنطقة ألينتخو لا يمكن أن يكون هو  تورش بردش كما يظن دوزي، و لا حصن طمان، والحقيقة أنني لا أستطيع ضبط مكانه، كما لا يمكن أن نسلم حول مكانه بما ورد عند ابن عذاري، لأنه ونساخه غير أندلسيين، لذا فهم يجهلون أسماء الأماكن في شبه الجزيرة، والتي يكتبونها في كثير من الأحيان بشكل غير مضبوط". وللتذكير، فغير ما مرة كان ميراندا يبدي أسفه على عدم إنجاز أبحاث أركيولوجية جادة تسمح باكتشاف أماكن تاريخية في المغرب والأندلس، تُمكن من تسليط أضواء جديدة على تاريخ الغرب الإسلامي. يقول في هذا السياق: " قد يسمح القيام بدراسة جغرافية أو طبوغرافية متأنية لمنطقة وادي سوس بالتعرف على عدد من الأماكن التي وردت أسماؤها في المصادر التاريخية". وهنا تجدر الإشارة إلى أن التحريات الأركيولوجية في إسبانيا خلال العقدين الأخيرين، سمحت باكتشاف عدد من ساحات المعارك وبقايا قلاع وقطع أثرية تتضمن معطيات جديدة حول تاريخ الأندلس.
وكما يبدي ميراندا رأيه في أماكن وقوع المعارك، يبدي رأيه في بعض ما هو شائع عن النتائج بعيدة المدى لبعض المعارك المشهورة مثل مثل الأرك وشنترين والعقاب، بحيث يفاجئنا بخلاصات على درجة كبيرة من الجرأة.
لقد سمحت لميراندا الدراسة النقدية التي قام بها للمصادر العربية والمسيحية الوسطوية بتصنيف أصحابها حسب مصداقيتهم، فميز فيهم بين المتملق وذي الخيال الخصب في اختلاق الروايات، ومن تخونه الذاكرة، والذي يتناقض مع نفسه قبل أن يتناقض مع غيره، وأعطى لكل واحد صفة أصبح يعرفه بها كلما اعتمده كمصدر. وهكذا يقول عن ابن عذاري بخصوص ما أورده حول إحدى الحملات: "يتهرب من إعطاء تفسير منطقي لما وقع ويقدم رواية يلفها الغموض"، و يقول عن ابن خلدون بخصوص ما جاء عنده حول نفس الحملة: "...وبموضوعيته المعهودة، لا يعير كبير اهتمام للخرافات"، ويقول عن راوول ديسيتو Raul Diceto بخصوص الحملة ذاتها: " تجعلنا إطلالة سريعة على ما كتبه... نقتنع أن ما يرويه لا يمكن أن يسلم به العقل البشري، لأنه يفوق المصادر العربية فيما يتعلق بمزج أحداث الحملة بعنصر الخيال". و لا يتردد، وبحثاً عن المصداقية، في استعمال نفس المقياس مع المتأخرين من المؤرخين، وهكذا يقول عن دوزي :" الظاهر أنه لم يطلع على عدد من المصادر المسيحية المهمة، أو أنه اطلع عليها ولم يعرف كيف يستفيد منها".
وقد وضع ميراندا لكتابه "التاريخ السياسي للامبراطورية الموحدية" تصميماً خاصاً، حيث بدأه بمدخل ومقدمة (أدرجناهما في النص المترجم ولأسباب منهجية تحت عنوان واحد)، ثم قسم العمل إلى اثني عشر فصلاً اعتمد فيها التسلسل الكرنولوجي. وبحكم الطابع السياسي للكتاب فقد أهم كل فصل الأحداث السياسية والعسكرية التي وقعت في عهد خليفة  من خلفاء الدولة الموحدية. وكان عدد صفحات الفصل تكثر أو تقل بحسب أهمية الخليفة والأحداث التي وقعت في عصره.
وتنتهي الدراسة بملحقين يتضمن الأول ما يسميه بالأساطير التي وردت في المصادر العربية عن بعض الشخصيات الموحدية، حيث يقدم لنا إحدى عشرة أسطورة من بينها أسطورة لقاء المهدي بالغزالي، وأسطورة دفن الأحياء، وأسطورة الرجل الذي ضحى بحياته من أجل عبدالمومن.
أما الملحق الثاني فيتضمن السيرة الذاتية للخلفاء الموحدين وأقاربهم من الذين شغلوا مناصب رسمية. وإن عدم إقدامنا على ترجمة الملحقين، يعود لكونهما لا يضيفان، في نظرنا، جديداً بالنسبة للقارئ العربي، الذي يمكنه الاطلاع على ما يتضمنانه، في المصادر العربية التي يحيل عليها المؤلف، بخلاف القارئ الإسباني الذي يتوجه إليه المؤلف في النص الأصلي، وهو قارئ لا يعرف العربية أولاً، ولم يكن بميسوره ثانياً الوصول إلى تلك المصادر، وكان العديد منها، مخطوطاً وقت صدور كتاب ميراندا.
ومن الصعوبات التي اعترضتنا، هناك عملية ضبط وتحيين هوامش وببليوغرافية الكتاب، فالهوامش غير كاملة، بحيث عادة ما لا يذكر المؤلف دار النشر وسنة صدور المرجع المعتمد. أما الببليوغرافية فيكتفي فيها بإيراد أسماء المؤلفين دون عناوين كتبهم. من هنا وجب القيام بضبط وتحيين الهوامش ووضع ببليوغرافية جديدة تأخذ بعين الاعتبار ما صدر من كتب وحقق من مصادر لها علاقة بالموضوع، خلال العقود الأخيرة.
هناك صعوبة أخرى، تهم أسماء الأماكن ( قلاع وحصون ومدن وأودية أندلسية)، فكتابتها بشكل مضبوط، أو على الأقل أقرب إلى الصواب، لم يكن بالأمر السهل، لاعتبارات متعددة، فبعضها يحمل بالعربية أسماء غير التي يحملها بالإسبانية، والتي وردت بها عند ميراندا. وقد حتم علينا ذلك العودة إلى المصادر العربية، وهنا وجدنا أنه ليس هناك اتفاق على طريقة كتابتها، خصوصاً أن بعض مؤلفي هذه المصادر، وعلى اعتبار أنهم من غير الأندلسيين، كانوا يكتبونها بشكل خاطئ، وهنا وأمام صعوبة الاختيار، نورد اسم المكان بالكيفية الذي تتكرر كتابته في أكثر من مصدر، مع الإشارة في الهامش إلى الطريقة التي كتب بها في بقية المصادر. هناك صعوبة ثالثة، وتتعلق بأسماء بعض القلاع التي لم تعد موجودة، أو قليلة الأهمية، وهذه لا نجد أحياناً ذكراً لها في المصادر العربية، لذا قمنا بكتابتها بالعربية، حسب الكيفية التي تنطق بها بالإسبانية. في نفس السياق، وحتى نسهل مهمة القارئ، وضعنا لائحة في نهاية الدراسة بأسماء الأعلام والأماكن الأندلسية غير الشائعة، مع كيفية كتابتها بالإسبانية والعربية.
[1]  -  انظر في الملحق الببليوغرافي جرداً بما ترجمه ميراندا من العربية إلى الإسبانية. 
[2]  -  صدر في جزأين عام 1913
[3] - Ambrosio Huici Miranda. Historia Política del Imperio Almohade. Estudio Preliminar.  Emilio Molina Lopez y Vicente Carlos Navarro.. Ed. Universidad de Granada., 2000.
زهرة زيراوي مبدعة استثنائية
  نظرة على ديوانها « ولأني ..»
الشاعرة 
كما تتكامل الأخلاق في نفس الإنسان النبيل، تتعانق الفنون في روح المبدع الأصيل. وقد اجتمعت في زهرة زيراوي الأخلاق السامية والفنون الراقية. فهي إنسانة استثنائية ورثت الفضيلة والكرم والصدق والتواضع وحبَّ الوطن من آبائها الأماجد؛ وحملت عصاها وحيدة، في رحلة البحث عن جوهر الإنسان وأسرار تعلُّقه بالحقِّ والخير والجمال، وسافرت في أقانيم الفكر القصية تاريخاً وفلسفة وعلماً، وتجوّلت في تخوم الإبداع الدنية شعراً وقصة ورواية وتشكيلاً. فرشاتها امتدادٌ لذراعها، وقلمها يتجذّر في فكرها، وحروفها تجري في عروقها وملامسها.
زهرة زيراوي مسكونةٌ بمحبّة الإنسان، وعشق الأفكار، ما جعلها تجيد التواصل مع الآخر، وتمتهن التعليم، وتتقن لغة الحوار. وفي بحثها الدائب عن المعرفة، شغفت في ارتياد جميع مظانها: المدرسة، المكتبة، النادي، المنزل. فجعلت من دارها ملتقىً لعشاق الكلمة، وشبكت يديها بأيدي محبِّي الفنون من أصدقائها، وأنشأت جمعية ( ملتقى الفنّ)، ونظّمت اللقاءات التشكيلية وعقدت الندوات الأدبية، ومدت جسور التواصل الفكري بين المغرب وبلجيكا، لتعمّق التبادل الثقافي بين العرب والغرب.
كتبت زهرة زيراوي القصة القصيرة بأسلوب متفرِّد ومضامين حداثية، زاوجت فيها بين الإمتاع والتثقيف. فهي كاتبة ملتزمة نذرت قلمها للوطن والمجد والإنسان، ووهبت صوتها للبائسين والمهمشين والمستضعفين، ومارست فيها البوح المكلوم عن أرقِّ العواطف الإنسانية، وطرحت فيها أعمق القضايا الوجودية والفكرية. وتعدَّدت مجموعاتها القصصية الصادرة في المشرق والمغرب، مثل مجموعة « الذي كان» و « نصف يوم يكفي « و « مجرد حكاية» و « حنين» و « نساء على خط منكسر». وجرّدت ريشتها لترسم لوحاتٍ تشكيليةٍ فذَّةٍ ذات خصوصيةٍ في اللَّون والخطِّ والمنظور. وبدافع من حسِّها العربي الأصيل، وإيمانها بأن معاناة المثقَّف العربي واحدةٌ في المشرق والمغرب، أصدرت كتابها « التشكيل في الوطن العربي: مقامات أولى». ولا شك في أنّها ستُتبعه بمقامات أخرى. ولأنَّ زهرة الزيراوي مناضلةٌ لا تلين لها قناة، ولا يتسرَّب اليأس والخذلان إلى نفسها، وتؤمن بأن ليل الانكسارات والأحزان والأشجان لا بدَّ أن ينجلي، وأنها ستنشر آمالها وتطلعاتها على وجنة الصبح، فقد أبدعت روايتها « الفردوس البعيد».
لم تتَّسع رحاب النثر لطموحها الأدبي العريض، فارتادت آفاق الشعر، سيِّد الفنون. وهكذا نشرت ديوانها الأوَّل في ( دار ميريت ) بالقاهرة بعنوان « ليس إلا «، ثم صدر ديوانها الثاني مؤخراً عن ( ملتقى الفنّ ) في الدار البيضاء بعنوان « ولأني...». ويسعدني أن ألوذ بظلال هذا الديوان مستريحاً بين خمائله، مستنشقاً عبير أزاهيره، لحظاتٍ معدودات. 
الديوان، « ولأني ...» 
أوَّل ما يصدم نظرنا ويأسر انتباهنا في هذا الديوان، عتبته الأولى وأعني بها العنوان. « ولأني...». فالقارئ يتساءل مع الشاعر الدكتور محمد علي الرباوي: « ماذا قبل واو العطف؟ وماذا بعد ياء المتكلمة؟». فالمعنى لا يتحقّق بهذا العنوان الذي لا يشكِّل جملةً مفيدة ولا اسماً يدل على مسمى. إنه مجرَّد أداة لا يتمُّ معناها إلا بغيرها، فهي أداة تسبيب تربط المسبب بالسبب. ويبقى القارئ يتساءل : ماذا حدث لها ولماذا؟ ولا بدَّ أنَّ هذا العمل الفنّيَّ سيفصح لنا عن الحالة التي حصلت للشاعرة، والأسباب التي أدَّت إليها. وهذا من عناصر التشويق المشروعة التي مارستها في عنوان ديوانها الأول « ليس إلّا « الذي يخلو، هو الآخر، من اسم سديد أو نعت مفيد.
لقد دأبت زهرة زيراوي على اختيار عناوين مشوقة مماثلة لأعمالها الأدبية مثل عنوان « الذي كان» الذي وسمت به إحدى مجموعاتها القصصية. فالقارئ يظلُّ يتساءل: مَن هو أو ماذا هو الذي كان؟ وماذا كان؟ وكيف هو الآن؟ وكيف سيكون؟ إلى آخر هذه الخواطر التي تُطلِق سلسلة من الأسئلة، وكلُّ سؤالٍ يفجِّر سؤالاً جديداً، مثل انشطار ذرات اليورانيوم والبلوتونيوم في مساحةٍ زمكانيةٍ صغيرة.
موضوع الديوان 
لا يبلغ الشاعر لحظةَ التوهُّج وبزوغ القصيدة إلا عندما تتراكم في حنايا الروح موجاتٌ نفسيةٌ من القلق والتوتُّر والانفعال، تؤدّي الى حالة الاشتعال. ومصدر هذه الموجات النفسية إما الهمُّ الذاتي أو الهمُّ الجماعي. وديوان « ولأني ..» يجمع بين الهمَّين: الشخصي والوطني. أو كما لاحظ الشاعر محمد عفيفي مطر، فإن شعر زهرة الزيراوي ساحةٌ لاشتباكٍ حميمٍ بين الشخصي والسياسي، بين البوح المتكتِّم والمواقف الفكرية المعلنة.
فزهرة زيراوي، في هذا الديوان، هي شهرزاد التي تعيش على البوح وتحيا به، هي شاعرة أتعب قلبها السفر، وعذَّبه الحبُّ، وأحرقته الذكريات. يحاول أن يغسل الماضي بخمر النسيان، فتسهِّده الرؤى، وتعصف به أسئلة الريح:
تتداعى الجدران التي أمامه
تتداعى الشجرة التي في خياله
يرى سبابته إذ ترسم قلبيْن
وغاباتٍ من الورد،
يراها إذ تمدُّ ذراعيْها نحوه
هامسة ً تسأله
أما تزالُ ترغبُ أن تحيا؟؟
وزهرة زيراوي، في هذا الديوان كذلك، هي زرقاء اليمامة التي تنظر بعيداً لترى مستقبل أُمّتها في ضوء ماضيها ونيران حاضرها؛ هي شاعرة ورثت روحاً نضالية، لا تستسلم لليل الدامس الظلمة الذي يخيم على الأرض، بل ترنو دوماً إلى مشرق الصبح المنير. فتكتب قصائدها لتقارع الظلام كي يزهر الصباح. تكتب تميمةً ضد الحزن هنا، وتصوغ حجاباً ضد الفقر هناك، وتصنغ تعويذة ضد الجهل في كلِّ مكان. ترى أُمّتها يشيخ قلبها، وتيبس أطرافها، فتمدّ يد المواساة لها، تمسح القلب المنهك، وتنفخ فيه شيئاً من نفَسها المتوهِّج، لعلَّها تدفئ الوديان الباردة، فتفيض بالماء والحياة، ويلتهب الصقيع:
أنا الأندلسي
أدخل بحار التاريخ
أقف على عكّاز الليلِ شاهراً ندوبي
أرى ما تناثر من دمِ الفؤاد
وفرشاتي التي اكتهلت
تصوغ ضرباتها ظلمة المساء
وتمنح الهواء لونه القرمزي
دعيني قرطبة
أنقر قلبك العاتب وأغشاه
دعيني أُلبِس وريدك لوعة الشوق
عساني أغسل القلب
وأنفخ فيه روح عاشق كي تدفأ
أوصالك.
الإبداع في اللغة 
قصائد الديوان تتسم بالأصالة والابتكار، وأحد العوامل في ذلك لغته التي تمتاز بالجدَّة والإبهار. فالشاعرة لا تتعامل مع اللغة بوصفها وسيلةً تبدع بواسطتها فقط، بل بكونها معشوقة تُبدع فيها لذاتها كذلك، كما يقول مصطفى الغتيري. تمنح زهرة زيراوي اللغة جميع وقتها واهتمامها، تبحث في خمائلها الكثَّة نبتة نبتةً، لتعثر على تلك الزهرة الكلمة ذات اللون النادر والعبق الأخاذ. تشذّب تلك الزهرة من أشواك قد تكون نبتت على عرقها، وتنظّفها من غبار قد يكون التصق بوريقاتها، ثمّ تضمُّها إلى زهيراتٍ مُنتقاةٍ أُخرى في باقةٍ أنيقة. وهي لا تُثقِل قصيدتها بالشرح والتوضيح، بل تكتفي بالإيحاء والتلميح. ولكي تترك قدراً من الغموض المفيد في نصوصها، لتوسّع آفاق التأويل أمام القارئ، فإنها تثير الأسئلة ولا تزوِّدنا بالأجوبة، فسؤالٌ واحد يمكن أن يفجّر ما لا يفجّره ألف جواب، كما يقول جوستين كاردر، في روايته الفلسفية «عالم صوفي». والشاعرة تنأى بقصائدها عن العبارات المحنطة والصياغات المستهلكة، وتفتِّش دوماً، بصبرٍ وتفانٍ وأناة، عن الجديد العتيد. لغة هذا الديوان لغةٌ بسيطة تتَّسم بالوضوح على مستوى التراكيب والمفردات، ولكنها موغلة في التعقيد على مستوى المعاني والدلالات:
أيتها الأرض
يا روضة الريح والريحان
والرجال والنبوءات والأساطير
قولي للتاريخ الممعن في قسوته:
أجبني أيها التاريخ
ماذا أنتَ فاعلٌ بالقتلة؟؟
20/3/2013
د.علي القاسمي
اَلزَّهْرَةُ وَالْمَعْنَى
  (مقدمة لديوان «ولأني» للشاعرة زهرة زيراوي)
( 1 )
فِي مدينة النحاس، ينطفئ الْمِصْباحُ فِي الصدور؛ تُصبح العينان حجرتين تَحملان الشجرَ إلَى البحر الْمُتَلاطِم الأمواج...
فِي هذه المدينة لا تصبح العصا حيةً تسعى، ولا ينشق القمر...
واحدٌ وَ واحدٌ، ما جَمعُهما؟
سألتُ بِهذه المدينة أبا الهول، قال : جَمْعُهُما : اثنان. قلتُ : ما الدليل؟ قال : اسأل الحجرتين . سألتهما. رَدَّدَتَا : اثنان.
شَقَّتْ سفينتِي عُبابَ البحر. بعد سبعة أيام، أَرْسَتْ هذه السفينةُ بِجزيرة الوقواق. اِلْتقَيتُ بزهرة برية. سألتُها السؤالَ السابق. رَدَّتْ : إن كنتَ من مدينة النحاس، فالجواب عند أبِي الهول. ما أراه لَنْ يَتَحَمَّلَهُ قلبُك، لكن إِنْ صِرْتَ شجرةً بِهذه الجزيرة، وافَقْتَنِي فِي ما أراه. قلتُ: كيف لِي أنْ أصير شجرةً وأنا لَحْمٌ ودَم؟ قالت: صَاحِبْنِي فِي سَفَرِي الليلِيِّ، بَيْنَ أدغال هذه الجزيرة .
صَاحَبْتُهَا سَبْعَ ليالٍ .
وأنا أسيرُ معها، كنتُ أشعر أنِّي أفقد أعضاء جسمي عضوا عضوا.
صَحَوْتُ. فإذا بِي شجرةٌ مُثْقَلَةٌ أَغْصَانُهَا بِالطيور الصادحة فَرَحاً. هي طيورٌ كانتْ تَمْلأُ جَبَلَ قَاف.
من شدة النشوة، نَسِيتُ السؤالَ الذي كان يُؤَرِّقُنِي. فإذا الزَّهْرَةُ تعود مِنَ البَحْرِ إِلَي البَحْرِ. غلائلُها مُبَلَّلَةٌ برمال الْحُزْنِ. قالت : اِسْتَعِدَّ الآن، سَأُلْقِي عَلَيْكَ قولا ثقيلا:
اَلْوَاحِدُ وَالْوَاحِدُ، جَمْعُهُمَا واحِدٌ.
الْمسندُ والْمُسند إليه جَمعُهما يعطي الْمَعْنَى.
اَلْجَسَدُ والرُّوحُ جَمعُهما يعطي الحياة.
ثُمّ أَلْقَتِ الزهرةُ على نفسها، فِي صَمْتٍ صاخبٍ، سؤالاً غريبا: «هل يتحقق الْمَعْنَى بِي وأنا وحدي هنا أَمْخُرُ هذه الرمال؟» حَدَّقَتْ فِي وجهي طويلا كَأَنَّها تبحث بَيْنَ مُرُوجِهِ عن الجواب الذي يرشها بالفرح.
لَم أقُلْ شيئا.
لَم تقل شيئا.
لكنها وضعتْ بين يديَّ كتابا. جَمَعَتْ غلائلَها. خَبَّأَتْها بَيْنَ جناحي هذا الهدهد الأزرق. ثُمَّ اختفت في أعماق بَحْرٍ قرمزي.
( 2 )
نَظَرْتُ فِي صدر الكتاب. تَوقَّفتْ عيناي عند عنوانه الغريب :وَلأَنِِّي.
هل يتحقق المعنَى بِهذا التركيب؟ بِهذا الواحد؟
اَلجملةُ ناقصة. ماذا قبل الواو؟ وماذا بعد ياء الْمُتَكلِّمة؟
بَيْنَ هذين الْحَرْفَيْن حروفٌ لا مَعْنَى لَها.
( 3 )
لِلكتاب معنًى . صحيحٌ هو مُسْنَدٌ ، والْمُسْنَدُ إليه غائب . فَراشَةٌ تَحومُ حَوْلَ الكتاب .حَطَّتْ جناحيها فِي أعماق الْحِبْرِ الذي يَملأ الكتاب. بِهذه الفراشة، وهي تتنقل بين أنوار الكتاب، يتحققُ المعنَى.كلُّ نُور هو نَبْضٌ قويٌّ لقلب الزهرة. قلتُ للفراشة : حَدِّثينِي عن هذه الأنوار. قالتْ: سأحدثك عن بعضها. وَلَكَ أن تكتشف بقلبك باقي الأنوار. 
( 4 )
لِلْمكانِ حضور قويٌّ فِي هذه الْجَمَرات. حضورٌ جَعَلَ من الْمَكان بَطَلاً لِقصة كتبتْها الزهرةُ شِعْراً متحررا من كل القيود إلا من نبضات القلب.
تَقول الزَّهْرَةُ:
( مَاذَا يَحْدُثُ لَوْ أَنَّ الْهَواءَ الذي لَم يَجِفَّ
يَكْشِطُ من الأندلس غُلالَةَ نَوْمِها الطويل
فَتَجْلِس عاريةً إلا من نُدوبِها
تبكي بقايا نَخلها السامق
تردد لصاحبها: 
تَبَدَّتْ لَنا وَسْط الرُّصافةِ نَخْلَةٌ
تَناءتْ بِأرض الغرب عن بلد النَّخْلِ
فقلتُ شبيهي فِي التغرب والنوى
وطولِ ابتعادي عن بَنِيَّ وعن أهلي)
أَحْسَسْتُ وأنا أستحم بِهذا النور أن الأندلسَ هِي الزهرة . شَجّعَنِي على الإيمان بِهذا الإحساس حضورُ هذه الْغُلاَلَة بَيْنَ هذا النور الوهاج.
الأندلسُ أُمٌّ تَحملُ بين عينيها إِرْثاً زَيَّن شِعابَهُ السعيدَةَ ماضيها العريقُ. هي اليوم تغط فِي نوم عميق، تغطي وجْهَها بغلالةٍ شفّافة ، لكن عُرْيَها لايُغطيه إلاَّ النُّدوب. ندوب تَمْلأُ جَسدَها الْهَشَّ.. هذا الجسدُ أَنْهَكَتْهُ السنون. هذه الأندلسُ/الزهرةُ مُسْنَدٌ يُفَتِّشُ عن الْمُسْنَدِ إليه لِيَتَحَقَّقَ الْمَعْنَى. كيف تكون الأندلسُ أَنْدَلُساً والنَّخْلٌ لا يَمْلأ صدرها؟ كيف يكون للغرب مَعْنًى وهو لَم يضع يدَه فِي يد الشرق؟
( 5 )
تقول الزهرة:
( ماذا لو أَنَّ الْهَواءَ الذي لَمْ يَجِفَّ
يُوقِظُ الْمُعْتَمِدَ من غفوته
فَيَرَى البَيْتَ ويَسْمَعُ الصدى)
الأندلسُ/ الزهرةُ جسدٌ غادرته الروح ذات مساء.
الأندلس روحٌ لا يَحتويها جسدٌ.
لايكون للأندلس معنًى إلا بِحضور الْمُعْتَمِد.
تَشهدُ أَغْمَات أنَّ هذا الْمُعْتمدَ قد بُعْثِرَ رُفاتُه فِي جوفها. لكنَّ الزهرةَ، وهي تنشرُ عطرَها على جَبَلِ قَاف، لَم تُصدِّقْ هذه الشهادة. هي ترى أن الْمُعْتَمِدَ يَغْفو فِي صدرها البعيد عنها. فََمَنْ يوقظه ؟ من يَجعله يَأْتِي الأندلسَ فَيَتَسَلَّق جبالَها ويكتب أشعارَه على أوراقِ ورودها؟
يتحقق الْمَعْنَى حين يَحط الْمُعْتَمدُ جناحيه على صدر الأندلس، بعد أن يُحرق السُّفُنَ، الَّتِي أَتَتْ به والفراشاتُ تَمْلأُ شفتيه.
( 6 )
تقول الزهرة:
( ينبض قلبُ قرطبة بين يديّ
يدوزن تاريخا منسيا:
أيتها الرياح المباركة
ما الَْحَاجَةُ لأرض يباب
لا الْمُعْتَمِدُ ولا وَلاَّدةُ فيها
ولا جَواد لَكْفير)
قرطبةُ ، المدينةُ الحلمُ ، تراها الزهرةُ أرضا يبابا. تَراها تركيبا بلا معنَى. كيف يتحقق لقرطبةَ هذا المعنَى وليس بَيْنَ أحضانِها الْمُعْتمدُ ، أو وَلاَّدَةُ، أو جَوَاد لَكفير؟
هل يتحقق المعنَى بالمعتمد وهو نفسه بلا معنَى؟ أين اعْتماد؟ 
هل يتحقق المعنَى بِوَلاّدَة الفاتنةِ وليس ببستانِها ابنُ زيدون ؟
اَلْمُعتمد ..هذا ..شاعرٌ نعرفه.
ابن زيدون .. شاعر نعرفه.
لكن من يكون جوادُ لكفير؟ هل هو أيضا شاعر؟ مع من يَتَشَكَّلُ معناه؟
اَلزهرةُ وحدها تعرف أسرار الجوادِ، تعرف مَن يكون.
سَأَلْتُ البحرَ : يا بَحرُ من يكون هذا الجواد؟ رَدّ: أََعْرِفُ أَنَّ الْجَوادَ مرتبطٌ بالسخاء.
هَل تريد الزهرةُ بالْجَوَادِ الفَرَسَ الذي كان يَمْتَطِيهِ طارقُ بنُ زِياد، هذا العاشقُ الذي فتح قَلْبَ الأندلس، ومَلأهُ بالنخيل؟ أم هل تريد الفارسَ النَّبِيل ؟
قالت قرطبةُ: خيالُك جامحٌ كالْجَواد . الزهرةُ التِي نَبَتَتْ فِي أعماقي لا تعنِي لا هذا، ولا ذاك. إنّها تُريد النَّهْرَ الكبير Guadalquivirهذا النهرُ شَقَّ صدري. رشَّنِي بالشَّمْسِ القُرْمُزِية. أنا القُرْطُبَةُ التِي لا يتحقق معناي إِلاَّ إذا امتلأت عيناي بعقيق هذا النهر الكبير .
( 7 )
تقول الزهرة :
(كقارئ كَفٍّ يرى ما يرى
يرى الشجرة المونعة التِي فِي خياله
اجتاحها الكبريتُ الآن
يرى النهر وقد فاض بأحذيتهم )
تَرسم هذه الومضةُ الشجرةَ/ الزهرةَ فِي ماضيها وحاضرها. كانت مورقةَ الأغصان ، هي اليوم يَجْتاحها الكبريتُ، فأين النَّهْرُ ليتحقق المعنَى ؟ أين النهر ليسقي الشجرة فتورق من جديد؟
( 8 )
تقول الزهرة:
( يرى الشرقَ العتيق ويَسمعُ الصدى :
أيتها السحابةُ أمطري أنَّى شئتِ
فسيأتينِي خراجُك.
كقارئ كف يرى ما يرى 
يرى خراجَ السحابة )
تفتح الزهرة بوابة عتيقة ، تدخل والحياء يملأ عينيها ، فإذا بغدادُ تُرسل سحابتَها إلَى أقصى ركن فِي حلم الأطفال . تفرح الزهرة وهي ترى خراج السحابة يَمْلأ سَماء الرصافة بالتين والزيتون . شاسع حلم الأطفال، وشاسع حلم الرشيد.
يتحقق الْمَعْنَى في هذ الكلام الْمُسْتَعار ، يتحقق بالْجَمْعِ بين السحابة والخراج .بين الأرض والسماء. لكن الزهرة حين نَشَرَتْ غلائلَها بالأندلس لَم تَمُرَّ بِها السحابة ، فماذا يفيد خَراجُها؟
( 9 )
تقول الزهرة :
( ......... 
..............
........... )
( 10 )
غَريبٌ أَمْرُ هذا الكتاب، عنوانُه لا يُحقق الْمَعْنَى .
الأندلسُ بلا شِعْرٍ لا تُحقق الْمَعْنَى .
قرطبةُ بلا جوادِها لا تُحقق الْمعنَى .
( 11 )
وأنا أضع الكتاب على الطاولة ، لأعود إليه ثانيةً بعد عودتِي من جُزُر الوقواق، تذكرتُ أن الزهرة سألتنِي : هل يتحقق بها المعنى رغم أن السحابة لَم تَمرَّ بِغلائلها؟ 
أيتها الزهرةُ ،
أنتِ مسندٌ ومسند إليه،
أنتِ قرطبةٌ ونَهْرُها الكبير ،
أنتِ الأندلسُ ومُعتمدُها الأمير .
أنتِ ..................
.......................
هذا الشِّعْر النابض بالحياة، مَن قالَه؟
هذه اللوحة النابضة بالشِّعْر، من خَطَّها؟
أَنْتِ.. أنت والرِّيشَةُ تُحَقِّقان الْمَعْنَى
وجدة : 20 / 06 / 2011
20/3/2013
محمد علي الرباوي
اضواء على المشروع الفكري للدكتور ع الله العروي
بواسطة: اساهم ذ التهامي بقاس : بمداخلة بعنوان اضواء على المشروع الفكري للدكتور ع الله العروي
بتاريخ : الخميس 04-11-2010 10:40 مساء 
par Thami Bakkas 
في اطارالندوة التربوية التي نظمتها اللجنة الثقافية بمؤسسة ثانوية عثمان بن عفان / تاكونيت 
نيابة زاكورة يوم 26/12/2005 
تحت عنوان ** دراسة ادبية وفلسفية لمؤلف "اوراق"** للدكتور عبد الله العروي بمشاركة اساتذة اللغة العربية والفلسفة بثانوية عثمان بن عفان وثا سيدي صالح لفائدة تلاميذ 2 باك اداب عصرية بالثانويتين
عندما ينظر الاستاذ العروي الى حال الامة العربية فانه يشخصها بمرارة بقوله :"... وجداني لايكف يستشعر الاسى على الاجيال الضائعة والنشاط العقيم والزمن الفارغ وعندما جاءت الهزيمة – 1967 – تألمت اكثر واكثر للشعب المصري الذي سبق كل الشعوب الى الاصلاح والرقي والتنمية الذي حاول اربع مرات ان يقوم بثورة شاملة وعجز عنها ...هل خانته ألهته لا بل خان نفسه لانه لم ينتج القيادة القادرة ." 
" الايديولوجية العربية المعاصرة "ص 17 
من خلال تحليل ذ. العروي لواقعنا العربي ينتهي الى القول :«عرفت الإنسانية الحديثة ثورة دينية، وثورة ديموقراطية وثورة صناعية ـ كل واحدة منها تعبر، في ميدان خاص وبكيفية خاصة، عن تطور المجتمع كوحدة متكاملة. ونتج عن هذه الثورات انقلابات في الفكر تستحق أيضاً اسم الثورات: العلمية، والتاريخية والعقلانية ثم عبَّرت عن هذه الثورات أيديولوجيات مختلفة أهمها الليبرالية والاشتراكية» والحداثة في المجتمعات الإنسانية الغربية هي الخلاصة العليا لكل هذه الثورات، بينما الاشتراكية والليبرالية هما الخلاصتان الأيديولوجيتان في التعبير عنها. كل هذه الثورات عاشتها الإنسانية في الغرب، منذ القرن السادس عشر، سياسياً، ومادياً، وأيديولوجياً. فهل كان الأمر كذلك بالنسبة للبلاد العربية؟ الجواب هو طبعاً بالنفي: «لم يعرف المجتمع العربي إلاّ ثورة واحدة، الثورة الوطنية، واختلطت فيها ثورات متعددة: ذهنية فردية، وديموقراطية اجتماعية، واقتصادية اشتراكية» هل استطاعت الثورة الوطنية في المجتمع العربي أن تقوم بعملية الاختزال التاريخي لكل الثورات الأخرى؟ وهل استطاع الفكر العربي أن يحقق طفرة تمكِّنه من استيعاب العقل الحديث؟ الجواب هو بالنفي مرة ثانية والدليل على ذلك عند العروي هو «الخيبة» التي رأيناه يتحدث عنها سابقاً. المقصود بالتأخر ليس هو التخلف في ميدان المعمار والبناء، أو التوفر على وسائل المواصلات الحديثة والسريعة، أو التمتع بوسائل الترفيه المتطورة. الثورات الكبرى التي عرفها العالم الغربي ترتبط بنشأة المدن الكبيرة كما هو معروف. ونحن نتوفر اليوم، في البلاد العربية، على مدن ضخمة مكتظة بالسكان فهل يعني هذا أنها فعلاً «تجمعات مدينية». ربما كان المشكل هو أنه «ستزيد مدننا ضخامة واتساعاً دون أن تنتشر فيها ذهنية مدينية، تكثر فيها اللعب العلمية بينما تبقى الذهنية العمومية استهلاكية خرافية تواكلية» غياب الذهنية المدينية مع وجود المدينة هو مثلٌ من علامات هذا التأخر لا تعكس الذهنية المدينية نمطاً من العلاقات الجَماعية، وإنما هي تعبِّر عن نظام متماسك تكون فيه السيادة للإنتاج قبل الاستهلاك، ويكون فيه العلم نشاطاً جماعياً قبل أن يكون مجهوداً فردياً منعزلاً. الذهنية المدينية تعني وجود «جو ثقافي مديني، جو يتواصل فيه الناس بسهولة وتتجه فيه اهتماماتهم نحو الإنتاج وتطويع الطبيعة» وهذا بالضبط ما هو منعدم في المدينة العربية لأن الذهنية العربية متأخرة عن الواقع المادي للوجود العربي. لا غرابة أن نشاهد «مجتمعاً مدينياً وتاريخياً يختار، كأسلوب في التعبير، ثقافة بدائية وقبلية» ولا غرابة بالتالي من وجود المثقف المتجه كلية نحو الماضي، والبعيد كلية عن الحاضر، يتعلق بأهداب ثقافة لا تربطه بها أدنى صلة معقولة، تماماً كما كان الشاعر الأندلسي في القرن الخامس الهجري ينعم بالقصور الفاخرة والرياض العطرة فيما كانت روحه متجهة كلية نحو صحراء لا يعرفها ولا يستطيع أن يعيش فيها
يتحدث د. العروي عن الظروف التي تمّت فيها كتابة الأيديولوجية العربية، ومن ثم الأسباب التي حملته على اختيار مستوى التحليل الأيديولوجي دون المستوى الاجتماعي أو السياسي مثلاً، فيذكر أن مصدر ذلك هو التفكير في الخيبة التي عرفتها الحركات التحررية الوطنية في البلدان العربية، مستدلاً على ذلك بالخيبة التي مني بها ثلاثة من الزعماء العرب هم: المهدي بن بركة، جمال عبد الناصر، وبن بلا، الأول وكان عند اتخاذ مواقفه السياسية «يتوصل هو إلى النتيجة عن طريق تحليل مسلسل ومنطقي، ولكن في العرض يقدم النتيجة جاهزة كأنها من بديهيات «العلم» العصري الذي يجب أن تقبل بدون مناقشة فلا يعطي في العرض مع النتائج طرائق الاستنتاج. وعندما كان يؤخذ عليه هذا الأسلوب الناقص، غير المكوّن في الواقع لأطر الحركة، كان يتجنب الموضوع أو يقول إن الوقت لم يحن بعد». والثاني لأنه يكشف في الواقع عن المشكل في جانب آخر منه وهو «مشكل النقص الأيديولوجي (...) ولا أدل على ذلك الضعف، وضعف الأفق من «الميثاق» الذي كان زبدة تفكير النخبة المثقفة المتعاونة مع النظام الناصري». والآخر «لأنه لم يهتم أدنى اهتمام ولم يقتنع أبداً بأرضية القرارات التي عرضت عليه (...) لم يقبل المقترحات إلاّ على أساس النتائج الوقتية واستمالة الرأي العام في الداخل والخارج» هذه الإخفاقات علامة على الإخفاق الذي منيت به الحركات الوطنية في الوطن العربي: وإذا كانت قد استطاعت أن تحقق النجاح باعتبارها حركات تحررية مناهضة للوجود الاستعماري في بلدها، فإنها قد أخفقت مع ذلك في أن تحقق ما يحتاجه المجتمع العربي من تحرر على المستويات: الاجتماعية والسياسية، والأيديولوجية. في كل هذه التجارب الثلاث الثابت أساساً هو «العجز الأيديولوجي أو بكيفية أدق تخلف الذهنيات(*) عن الأوضاع الاقتصادية ـ الاجتماعية العامة» «العجز الأيديولوجي» أو «النقص الأيديولوجي»، أو «الخلط الأيديولوجي»، بل وربما أيضاً «الخلاعة الأيديولوجية»، كل هذه الأوصاف المتشابهة أو المتقاربة من جهة أولى، يضاف إليها «تخلف الذهنيات»، «الفكر اللاتاريخي»، «الوعي الساذج»، «وهم الماضي» كل هذه النعوت المختلفة، التي تدل في نهاية الأمر على حقيقة واحدة، يمكن أن تجد مفهوماً إجرائياً يعبر عنها أفضل تعبير وهو مفهوم «التأخُّر التاريخي». 
ميزالعروي في نقده للايديولوجية العربية المعاصرة ثلاثة تيارات أساسية فيها كل منها لها معبر خاص بها كما يلي : الشيخ والسياسي الليبرالي وداعية التقنية؛ يفترض التيار الأول أن أم المشكلات في المجتمع العربي الحديث تتعلق بالعقيدة الدينية؛ ويفترض التيار الثاني أنها تتعلق بالتنظيم السياسي؛ ويفترض الثالث أنها تتعلق بالنشاط العلمي والصناعي. ومن ثم فإن نهضة الأمة وتقدمها واصطلاح أحوالها تتوقف على الإصلاح الديني، في نظر التيار الأول، وعلى الإصلاح السياسي الدستوري، في نظر الثاني، وعلى العلم والتقانة والنشاط الاقتصادي في نظر الثالث. مرجعية التيار الأول هي الإسلام في نقائة الأول (عصر الرسول وخلفائه الراشدين)، ومرجعية الثاني هي الغرب الليبرالي (الدولة الدستورية وحكم القانون وسيادة الشعب ..)، ومرجعية الثالث هي غرب العلم والتقانة والصناعة، ويستنتج أن رؤية المفكرين العرب للغرب رؤية غير تاريخية؛ فالغرب يختزل لدى كل منهم إلى أحد وجوهه فحسب أو إلى إحدى مراحل تطوره فقط، فلا تتكون لديهم صورة شاملة مطابقة لواقع الحال[1]]. كما رأى أن في صلب كل دعوى (من هذه الدعاوى الثلاث) مدلولاً طبقياً، "لكنه غير ناشئ عندنا، بل يمكن القول إن ذلك المدلول المستوحى من الخارج هو الذي يساعد المجتمع العربي، دون أن يكون وحده العامل الأول والفعال، على أن يتمايز وتتبلور فيه الطبقات. لا ينطلق فكر أي من دعاتنا أول ما ينطلق مما يلاحظ مباشرة من عملية التمايز الجارية في مجتمعنا، وإنما يستبق نتائجها المنطقية اعتماداً على ما توحي به إليه بنية خارجية، وبالضبط بنية الغرب الحديث"[2][13]. ورأى أن كلاً من الشيخ والليبرالي وداعية التقانة كان ينقذ العقيدة الدينية، بصورة مباشرة (الشيخ) أو غير مباشرة (الليبرالي وداعية التقانة اللذان ينفيان بطريقين مختلفين أن تكون العقيدة الإسلامية عاملاً من عوامل الانحطاط، بل الاستبداد، في نظر الأول، وتخلف العلم والصناعة في نظر الثاني).
أراد ذ. العروي، في نقده الأيديولوجية العربية المعاصرة وتفنيد الفكر السلفي خاصة، أن يمنح العمل السياسي العربي "التلقائي" أيديولوجية حديثة وواقعية تقوم على مبدأي المنفعة والإنجاز معيارين للفكر والعمل، و "دفع العمل السياسي الثوري، التقدمي الغارق في الممارسة إلى الاقتناع بضرورة استيعاب أيديولوجية معينة توحد ذهنياً أعضاء الحزب وتجعلهم نواة المجتمع المرتقب" ولكي لا نقع في ما نهرب منه، "لا بد، في رأيه، من منطق، لا بد من منهجية، لا بد من نظرية تجعل من الحزب جماعة ملتحمة، حية، متكافئة، قادرة على الاستمرار والتجديد والإبداع، تكون خميرة المجتمع العصري الخلاق في قلب المجتمع التقليدي العقيم
عند العروي قراءة معينة للواقع العربي الراهن، ينظر من خلالها إلى ذلك الواقع ويرفضه ويدعو إلى ضرورة مجاوزته في الوقت ذاته، وهي تتحدث عن ذلك الواقع في صورة علامات أو أعراض. يمكن
القول، أيضاً، بأنها تقوم ببناء ذلك الواقع، وليس المقصود من كلامنا، بطبيعة الحال، أنها تتوهم واقعاً غير موجود أو غير «واقعي» في مقابل الواقع الفعلي، وإنما نقصد فقط أنها تصوغه بكيفية يكتسي بها درجة كافية من المعقولية. إنها ترفض كل واقعية ساذجة تعتقد أنها معرفة الواقع (الاجتماعي والسياسي والأيديولوجي) لا لشيء إلاّ لأنها تعيش فيها. وككل قراءة تنتهي إلى صياغة مجموعة من الأسئلة تمهد بدورها للأجوبة المناسبة، أو لنقل إنها تحملها في جوفها. هي تنتهي، إذن، إلى صياغة البديل الممكن أو البدائل الممكنة من ذلك الواقع المرفوض 
أن القراءة التي يقوم بها العروي للواقع العربي المعاصر تنقله إلى المستوى الأيديولوجي بطبيعة الحال، مع كل ما يستلزمه ذلك المستوى من صعوبات، وما يحف به من مزالق وأخطار: من جنوح ضروري إلى التجريد، غموض واضطراب في استعمال المفاهيم (بما في ذلك مفهوم الأيديولوجيا ذاته)، ميل شديد إلى الوثوقية والقناعات النهائية. أضف إلى ذلك أن الكتابة تصبح عرضة لأكثر التأويلات تعارضاً وتناقضاً، أي أنها تدخل، بحكم منطقها ذاته، في مجال الأيديولوجيا، وربما لكل هذه الأسباب نجد عند العروي نفسه رجوعاً مستمراً إلى القضايا الأصلية والأولية بقصد الشرح والتوضيح ـ بل والتبرير بطبيعة الحال ـ سالكاً في ذلك نوعاً من البيداغوجية التي يمتزج فيها العرض التحليلي التعليمي مع الاستخلاص التركيبي التنظيري، بل إنه ينبهنا ـ بأسلوب صريح ومباشر ـ إلى ما يبدو له أنه بيت القصيد من كل ما كتب ويكتب. «بدأت أحس أن المشكل الأساسي الذي أحوم حوله منذ سنين هو الآتي: كيف يمكن للفكر أن يستوعب مكتسبات الليبرالية قبل (وبدون) أن يعيش مرحلة ليبرالية».
يتحدث في كتاب الأيديولوجية العربية المعاصرة عن ثلاثة نماذج ذهنية تمثّل موقف المثقف العربي المعاصر من الغرب هي نماذج كل من: رجل الدين، رجل السياسة، ومحب التقنية. في حين أن الوعي العربي، من خلال هذه النماذج، كان يبحث عن الماركسية بكيفية لا شعورية لأنها هي الجواب المنطقي الذي كان ينشده من جهة أولى، وهو الجواب الوحيد الممكن من جهة ثانية.
ولكي نفهم الدرس الماركسي ينبغي أن نتأمل حالة المجتمعات التي كانت توجد في وضعية شبيهة بوضعية مجتمعات العالم الثالث، أي وضعية المجتمعات التي استطاعت أن تتدارك التأخر التاريخي. لنأخذ مثالين قوميين وشهيرين معاً: مثال ألمانيا، ومثال روسيا ولنتساءل حول الأسباب الحقيقية التي سمحت لهما، كل في نطاق تجربته الخاصة، اللحاق بركب البشرية المتقدمة تاريخياً. نجد السر في ذلك يكمن في أن كلاً منهما «جعلت أوروبا الليبرالية أفقاً لهدفها الثقافي ولهدفها السياسي» فإذا أقمنا المقارنة مع المجتمع العربي المعاصر فإننا نجد، على العكس من ذلك، إن «الثقافة العربية»، في تعبيرها الكلاسيكي، في أكثر الأجزاء تأثيراً من تعبيرها الحديث المعاصر، نجدها تتعارض مع الثقافة الليبرالية نقطة بنقطة» معارضة الثقافة الليبرالية، في الفكر العربي المعاصر، نقطة يلتقي عندها كل من المثقف السلفي والمثقف الذي يعتبر نفسه خصماً عنيداً ومعارضاً للسلفية وثقافتها. يرفضها الأول باسم الأصالة ورفض الأيديولوجيات المستوردة ويرفضها الثاني لأنه يرى فيها حليفاً للاستعمار ومواكباً له. ما الذي يؤشر إليه هذا التعارض في الموقف من الثقافة الليبرالية بين ثقافة البلاد التي استطاعت أن تتدارك التأخر التاريخي، والبلاد التي لا تزال غارقة فيه؟ هو يؤشر بطبيعة الحال، عند العروي، على «تخلف الذهنية»، ولكنه يؤشر قبل ذلك على النقص الأيديولوجي كواقع من جهة وعلى ضرورة مجاوزته، عن طريق النقد الأيديولوجي، من جهة أخرى. في استطاعة المثقف الغربي أن يرفض «الليبرالية أو الماركسية المتأثرة بها أو يطمح إلى تجاوزها في ميادين غير الميدان الاقتصادي [لأنه] يرفض أشياء موجودة وملموسة حوله قد جربها مجتمعه منذ عقود» . ولكن ذلك المثقف، وكما هو الشأن في أمثلة البلاد التي استطاعت تدارك التأخر، لا يرفضها، بل هو على العكس من ذلك يتبناها ويحافظ عليها مع الإيمان بضرورة تطويرها لأنه يدرك «أن الماركسية ذاتها، بحسبانها أيديولوجية وممارسة سياسية هي في نهاية التحليل عقلنة (...) لهذه الثقافة الليبرالية ذاتها» يمكن القول أيضاً بأنه قد أدرك الدلالة البيداغوجية للدرس الماركسي، قد فهم الأسباب التي كان ماركس ينوه من أجلها بالثقافة البورجوازية وبطابعها الكوني، في الوقت نفسه الذي كان يدينها فيه كطبقة اجتماعية ويحكم عليها بالاندحار والفناء. أما نحن، مثقفي العالم الثالث، فعندما نرفض الثقافة الليبرالية فنحن في الواقع «نرفض ما لا نملك ونظن أننا ملكناه، بمجرد أننا رفضناه. نستهزئ بالتراث الليبرالي (...) ونحن لم نستوعبه بعد ويبقى المجال (...) مفتوحاً للفكر التقليدي الذي يظن أنه معاصر الوقت الحاضر لأنه ليبرالي» . إن مثقف العالم الثالث لا يقع على الدلالة البيداغوجية للدرس الماركسي فتكون النتيجة على حساب هذا المثقف بطبيعة الحال، وتكون في صالح الفكر الذي يتوهم أنه يتجرد لمناهضته ومحاربته. هنا يبلغ النقص الأيديولوجي درجته العليا من الخطورة التي تعني تعميق هوة التأخر التاريخي عوض العمل على ردمها ومجاوزتها.
تحديث الذهنية، أخيراً، هو العلامة الكبيرة الهادية إلى تحديث العقل العربي، وتحديث العقل العربي هو الغاية التي يسعى إليها النقد الأيديولوجي، وهو الضرورة التي يكشف عنها منطق التاريخ، ذلك الذي تكون الماركسية التاريخانية معلمه الأمين الذي ينير للمثقف العربي دروب السبيل.
التاريخانية هي دعوة إلى تحديث العقل العربي من جهة، وهي البرنامج العملي لذلك التحديث من جهة أخرى. لتاريخانية الأستاذ العروي نبض أساسي هو إرادة العمل، إرادة النهضة والتحرر والتقدم والترقي
المثقف العربي، كمثقف من العالم الثالث، في حاجة إلى الماركسية التاريخانية لأنه لا يريد أن يبرر الإستسلام والخنوع، لأنه يرفض التأخر التاريخي ويدينه بإدانته للفكر الذي يقبله ويبرره، وللفكر الذي يعمل ما هو أخطر من ذلك: الفكر الذي ينمي ذلك التأخر ويعمقه في الفكر والمجتمع معاً.
التأخُّر التاريخي أولاً وأخيراً هو تأخُّر في الذهنية، أي أنه، بتعبير آخر، تأخُّر أيديولوجي. إنه التعبير عن هذا التعايش الغريب بين التقدم الصناعي والتطور التجاري في مقابل التخلف الذهني.
ان أحد الشروط الأساسية لتدارك التأخر التاريخي بالنسبة للمثقف العربي، وما يمكن اعتباره نقطة بارزة في برنامج التحديث، هو جعل «النهضة العربية (أي الانتفاضة الفكرية التي عرفتها الثقافة العربية في نهاية القرن الماضي ومطلع القرن الحالي)، موضوعاً للتفكير في النهضة العربية، ما يمكن أن نسميه بالنهضة الثانية،
المثقف العربي اليوم، كمثقف من العالم الثالث، في حاجة إلى إعادة التفكير في الدرس الماركسي، درس «ماركس الأيديولوجي [الذي] سيبقى حياً يبعث ما دامت هناك بقية متأخرة في العالم». لأن هنالك عدداً من أوجه التشابه بين الظروف التي وجد فيها ماركس إبان كتابه الأيديولوجية الألمانية، والظروف التي يوجد عليها مجتمعه اليوم. الماركسية، بالنسبة لهذا المثقف، تمثِّل «الخلاصة المنهجية للتاريخ الغربي (...) وهي ما لم يكف الفكر العربي المعاصر من البحث عنه منذ ثلاثة أرباع القرن»
المثقف العربي، اليوم، مدعو إلى محاربة الفكر التقليدي كفكر يجسّد السلبية والتواكلية والانهزامية، يجسّد كل ما هو مرفوض لأنه يكبل المجتمع العربي بأغلال وقيود تزيد من حدّة التأخر التاريخي وثقله. هذه الدعوة لا يستطيع أن يلبيها إلاّ بقدر استيعابه للتراث الليبرالي، لأن ذلك التراث هو الذي استطاع أن يهزم التقليد في ظروف تاريخية مشابهة لظروف المجتمع العربي اليوم، ولذلك فإن المثقف العربي يكون في حاجة ماسة إليه. المجتمع العربي كله، في سبيل تدارك التأخر التاريخي، في حاجة إلى «استيعاب الثقافة 
<span>الخـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ ـــــــــــــــــــــــلاصات</span>
يقدم لنا المؤلف صورة الشيخ والليبرالي والتقني؟ ويعطي أمثلة على ذلك: محمد عبده وأحمد لطفي السيد وسلامة موسى. ألم يكن الأجدر أن تدرس المدارس الفكرية والسياسية، وليس الأفراد، وأن يدرس الأدباء والمفكرون من خلال هذه المدارس...؟ هناك المدرسة الدينية، أو التيار الديني، ومحمد عبده أحد رموزه. وهناك التيار الديمقراطي وأحمد لطفي السيد أحد رموزه. وهناك التيار العلماني وسلامة موسى أحد رموزه كان من اللازم تناول هذه الوجوه الثلاثة الممثلة للايديولوجية العربية بالتحليل والنقد مع ربطعا بسياقاتها التاريخية وبتجاربع الميدانية التي خلفتها في الواقع العربي وكشف اقنعتها
فالشيخ انتج الاخوان المسلمين بدعاويهم الى العودة الى الدولة الاسلامية حيث لا حلّ لمشاكل العالم إلاّ بالدين.
واللبرالي ارتبط بامريكا وتحالف مع القوى المعادية للمجتمع الاشتراكي العادل فعاكس طموح الطبقات الفقيرة في التحرر والانعتاق من الاستغلال المادي والفكري والسياسي وترتب عن ذلك انظمة سياسية تبعية مشوهة شكلا ومضمونا 
والتقني مهد الطريق للبورجوازية الصغيرة التي جاءت الى الحكم و رأت في السلطة قوة قمع فقط واستفراد بالقرار السياسي والاقتصادي وتدفعه عقليته المتخلفة المحدودة إلى مصالحات مع الشيخ بما يمثله، ومع الرجعية والامبريالية فغرق في الاستدانة لنقل التقنية، وشراء المصانع الجاهزة مما اسقطه في أشكال من التبعية الجديدة 
الخلاصات الكبرى التي ينتهي إليها العروي من قراءته للواقع العربي.سيادة الفكر اللاتاريخي، تخلف في الذهنية بالنسبة للواقع المادي المعاش، نقص أيديولوجي: عناصر تنتظم في ما بينها لكي تصبح تعبيرات أو تجليات أو أعراض لداء عضال ينخر «جسم» الواقع العربي الراهن: <span>داء التأخر التاريخي</span>.
لا سبيل إلى محاربة تخلف الذهنيات إلاّ بالعمل على تحديث العقل العربي، ولا سبيل إلى القضاء على الفكر اللاتاريخي إلاّ بمعانقة الفكر التاريخي في أعلى صوره، ولا سبيل إلى مجاوزة النقص الأيديولوجي إلاّ بممارسة النقد الأيديولوجي. 
امام ضجيج وصخب الفكر الاصولي والدعوات الارتدادية الى الماضي حتى وان كان مظلما فأن الأولية في المجتمعات المتأخرة، في العالم الثالث، ينبغي أن تكون في برامج المثقفين السيطرة الثقافية عوضاً عن الهيمنة السياسية لقد كان ذ. العروي وما يزال، من أكبر دعاة الحداثة السياسية في الفكر العربي المعاصر، وهو كما أشرنا آنفاً، صاحب الأطروحة الأكثر جذرية في إجتثاث المنظور السلفي بحكم غربته عن التاريخ. نقصد بذلك دعوته التاريخانية الرامية إلى الدفاع عن واحدية التاريخ البشري، من أجل أن تتمكن الإنسانية في كل مكان من التعلم من دروس الحداثة الغربية.
ومع ذلك فإن عبد اللَّه العروي لا يعطنا حلاً «سحرياً» لمشاكنا المستعصية. إنه يفكر ويدعونا إلى التفكير، يكشف سلبيتنا في الفكر والممارسة، ويدعونا بطريقة غير مباشرة وغير خطابية إلى الفكر العلمي والعمل الجدي. هل معنى ذلك أن عمله كامل؟ لا بالطبع. إنه عمل مكثف، وهو يلمس بعض القضايا لمساً... مثلاً، إنه لا يحاول أن يحلل التركيب الطبقي للمجتمع العربي، ويكتفي بالإشارة إلى «أن الأمر يتعلق بالأحرى بمجتمعات مقفلة متنافسة لا بطبقات متصارعة». هل الأمر كذلك فقط؟ وهل تكفي الإشارة العابرة للمغرب، دليلاً على التركيب الطبقي للمجتمع العربي؟ ألا يحتاج الأمر إلى دراسة المجتمع العربي كله؟
يسعى الاستاذ العروي في مشروعه الفكري الى ربط العرب بالغرب عبر تعميم المكتسبلت اللبرالية ثقافة وانتاجا وهذا الخيار التغريبي ساد بالفعل في كل بقاع العالم الفقير فماذا كانت النتيجة إلا مزيداً من الفقر والذل والتبعية
لا نختلف مع دارسي الفكر العربي المعاصر، عندما نعلن أن كتابات الأستاذ عبد اللَّه العروي، في جميع ما أنجز من مصنفات، تتميّز بغناها النظري وكفاءتها التركيبية، وهندستها المرتبة في إطار من الإحكام والتناسق، إضافة إلى استثمارها لمعارف ومعطيات ووقائع مقارنة لا حصر لها
إن مؤلفات ذ. العروي تنم عن ثقافة واسعة وجهد دؤوب. ذلك أن المؤلف يقودنا عبر صفحات كتبه من التراث إلى فكرنا المعاصر ومن الفقه إلى الأدب. وهو يكشف عن معرفة واسعة بثقافتنا وبالثقافة الغربية. إنه لا يتكلم عن تراث لا يعرفه، كما يفعل معظم «متوارثي» هذه الأيام، ولا يعطي أحكاماً في قضايا لم يدرسها، كما يفعل معظم المتأدبين في وطننا. وهذه الثقافة الواسعة تمكّنه من رؤية العلاقة بين الماضي والحاضر، وبين التراث والواقع، وبين العمل والفشل
ومع كل ما تقدم فمشروع ذ.ع الله العروي يحتاج إلى دراسة شاملة معمقة، وإلى أكثر من قراءة. فهو يطرح العديد من القضايا الخطيرة ويناقش العديد من المفاهيم، ويحسم في العديد من الأمور الكبيرة وهو بالتالي برنامج عمل فكري ونضالي بالنسبة لنا كقوى تقدمية فاعلة في المجتمع تسعى الى ايقاد الشموع من حولها لكسح الظلام السد يم على واقعنا العربي الرديء وهو برنامجنا ايضا لمواجهة الافكار المتطرفة التي تشكك في انتصار الاشتراكية العلمية والنظرالى المستقبل بامل مفتوح على امتداداته الرومانسية المشرقة والواعدة . انه ينبهنا ان محطة العدالة الاجتماعية والتوزيع العادل للثروة وانهاء الطبقية بمجتمعنا توجد على المنعرج الى اليسار فايانا ان ننعطف الى اليمين و نضل الطريق ونضطر للتوقف خارج المحطة الموعودة وتضيع المرحلة التاريخية المأمولة انه الموعد السعيد الذي ضربه لنا الاستاذ العروي فهل نكون نحن في الموعد اقول نعم لن نخلف الموعد 
************************************************** **********
<span>اصدارات ع الله العروي</span>
- عبد الله العروي، الإيديولوجيا العربية المعاصرة، منشورات Maspero، 1967

- عبد الله العروي، أزمة المثقفين العرب، منشورات Maspero، 1970

- عبد الله العروي، تاريخ المغرب، منشورات Maspero، 1970

- عبد الله العــروي، العرب والفكر التاريخي، دار الحقيقة، 1973
- عبد الله العــروي، العرب والفكر التاريخي، دار الحقيقة، 1973
- عبد الله العروي، الأصول الاجتماعية والثقافية للحركة الوطنية المغربية، منشورات Maspero، 1977.
-عبد الله العروي، مفهوم الإيديولوجيا، المركز الثقافي العربي، الدار البيضاء، 1980.
- عبد الله العروي، مفهوم الدولة، المركز الثقافي العربي، بيروت، 1981.
- عبد الله العروي، مفهوم الحرية، المركز الثقافي العربي، بيروت، 1981.
- عبد الله العروي، ثقافتنا في ضوء التاريخ، المركز الثقافي العربي، بيروت ، 1983.
- عبد الله العروي، الغربة واليتيم، روايتان، 1983
- عبد الله العروي، الإسلام والحداثة، منشورات la découverte، باريس، 1986.
-عبد الله العروي، الفريق، رواية، 1986.
- عبد الله العروي، أوراق: سيرة إدريس الذهنية، 1986.
- عبد الله العروي، مفهوم التاريخ، المركز الثقافي العربي، الدار البيضاء، 1992
- عبد الله العروي، مفهوم العقل، المركز الثقافي العربي، 1996
– عبد الله العروي، النزعة الإسلامية والحداثة الليبيرالية، 1997.
- عبد الله العروي، خواطر الصباح، المركز الثقافي العربي، 2001
************************************************** ****************************
<span>سيرة الكاتــــــب : عبدالله العروي</span><span></span>
- ولد عبدالله العروي بأزمور سنة 1933 وبها تلقى تعليمه الابتدائي.
- سافر إلى مراكش والرباط لمتابعة الدراسة الثانوية.
- سافر بعد ذلك إلى باريس لاستكمال دراسته العليا :
· درس بمعهد الدراسات السياسية.
· وكلية الآداب بجامعة باريس
· أحرز على شهادة في العلوم السياسية 1956
· وعلى شهادة عليا في التاريخ 1958
· أصبح مبرزا في العلوم الإسلامية 1963
· نال دكتوراه الدولة في التاريخ 1976
- شغل منصب مستشار بسفارة المغرب بباريس والقاهرة من (1962-1960 )
- مارس التعليم :
· كان معيدا بمعهد الدراسات العربية بباريس
· ومحاضرا بكلية الأداب بالرباط
- تقلب في عدة وظائف ، ومارس الكتابة :
· من مؤلفاته الفكرية :
· "الايديولوجيا العربية المعاصرة"
· العرب والفكر التاريخي
· مفهوم : الاديولوجيا
· " الحريـــــــة
· " الدولـــــــة
· ثقافتنا في منظور التاريخ...
· من مؤلفاته الإبداعية :
· له أربع روايات :
" الغربة " -" اليتيم" - " الفريق " و" أوراق".
· يشغل الآن عضوا بأكاديمية المملكة المغربية.
العلامة الامازيغي محمد شفيق
ازداد محمد بن علي شفيق في 17سبتمبر1926 بأيت سادن بنواحي فاس. وهو من قدماء تلاميذ ثانوية أزرو. اختار بعد تخرجه العمل في المجال المدني عكس العديدين من أقرانه, إذ جرت العادة أن معظم المتخرجين من النظام التعليمي الذي كانت ثانوية أزرو خاضعة له يلتحقون بالخدمة في الجيش الفرنسي كضباط عسكريين. حصل شفيق على شهادة في اللغة العربية وعلى إجازة في التاريخ وديبلوم في التفتيش المهني. عمل في سلك التدريس بداية أمره في منطقة دمنات, وكان من الأوائل الذين اهتموا بتمدرس الفتاة بالعالم القروي وقد أسس لهذا الغرض سنة 1955 الأقسام الأولى لتعليم الفتيات ببادية تايسا, ودرس أيضا في معهد البنات المسلمات بفاس. شغل مع بزوغ فجر الاستقلال مهمة مفتش بالتعليم الابتدائي بمجموعة من المدن المغربية قبل أن يعين مفتشا جهويا سنة 1959, ثم مفتشا عاما للتعليم الابتدائي منذ 1963. وفي سنة 1967, تمت ترقيته إلى مفتش مركزي منسق لمادتي التاريخ والجغرافيا وعين سنة 1970 كاتبا للدولة مكلفا بالتعليم الثانوي والتقني والعالي وتكوين الأطر, وهو نفس المنصب الذي احتفظ به في الحكومة المكونة في غشت 1971. ومن 13 أبريل إلى 19 من نونبر من نفس السنة, عين محمد شفيق مكلفا بمهمة في الديوان الملكي وفي نفس الوقت مديرا للمعهد المولوي بالرباط. وعبر مسيرته التعليمية الطويلة, درس محمد شفيق اللغتين العربية والفرنسية والتاريخ والترجمة وعلم التربية وعلم النفس التربوي مساهما بذلك في إعداد وتكوين أجيال من المتعلمين والمدرسين والمفتشين والباحثين. بعد إنشاء المعهد الملكي للثقافة الأمازيغية, عين عميدا له من 14 يناير 2002 إلى غاية نونبر 2003 حيث عين الدكتور أحمد بوكوس خلفا له. وهو عضو بأكاديمية المملكة منذ 1980 وكذلك بالمجلس الاستشاري لحقوق الإنسان في صيغته الثانية المعدلة. كان محمد شفيق ولا يزال واحدا من المفكرين والمثقفين المغاربة النادرين الذين يرجع إليهم الفضل الكبير في الدعوة إلى العودة للذات والجذور الوطنية وتراث الأجداد, والدعوة إلى الحفاظ على المقومات الهوياتية والتاريخية والثقافية لوطننا, بعيدا عن أي ذوبان سواء في قيم وأفكار الشرق أو الغرب على حد سواء, هذا في الوقت الذي كانت فيه طائفة كبيرة من النخبة المثقفة ببلادنا- ولاتزال على ما يبدو- منبهرة سواء بالشرق أو بالغرب مصرة على الإقتداء بهذا أو ذاك ليكون بمثابة القدوة والنموذج الذي ينبغي السير على خطاه بله تقليده. وبدعوته تلك, جسد المغربي الوطني محمد شفيق لحظة انعطافة كبرى وقوية في تاريخ الفكر المغربي المعاصر. هذه الدعوة إلى عدم التنكر للذات, حدت بمحمد شفيق أن يكون من أوائل المدافعين عن اللغة والثقافة الأمازيغيتين, مرماه في ذلك الوصول إلى الاعتراف المؤسساتي والمجتمعي بالتنوع والتعدد اللذين تمتاز بهما الهوية المغربية. وقد تميز نضاله بتنوع المسالك والسبل التي سلكها وكان أبرزها مجال النشر والإصدار, فلقد بدأ في بداية الستينيات نشر سلسلة من المقالات حول الدلالات العميقة للثقافة الأمازيغية وارتباطها العميق كثقافة وطنية بمكافحة المستعمر والعمل من أجل استقلال البلاد وتحررها من نير الاستعمار, وكانت أولى هذه المقالات قد صدرت بالعدد الخامس من مجلة آفاق الصادرة سنة 1967 عن اتحاد كتاب المغرب الذي كان اسمه في تلك الفترة "دار الفكر" ويرأسه المرحوم محمد عزيز الحبابي, وحملت المقالة عنوان: "من تراثنا المجهول: تصنيف مقتصر للأغاني والرقصات الأمازيغية", تلتها بعد ذلك في نفس السنة وفي العدد السادس من نفس المجلة مقالة ثانية بعنوان " من تراثنا المجهول: قصائد أمازيغية في الحماس الوطني", ولكن الأهداف المتوخاة منهما لم تتحقق, إذ لما سئل الأستاذ عن تأثير تلك الدراستين ووقعهما على مثقفي تلك المرحلة أجاب: "لم يكن لهما محل من الإعراب" (حواره مع جريدة النشرة العدد 59, أبريل1997). ومن خلال رد فعل النخبة المثقفة التي كانت ممثلة بدار الفكر, والذي يجسده الموقف الخجول، بل الغائب من المضمون الأمازيغي لتلك الدراستين المنشورتين بآفاق, تبين لشفيق عدم الجدوى والفائدة من النقاش مع المثقفين المتشبعين بأفكار القومية العربية. فاتجه نحو محاورة المفكرين المحسوبين على التيار الإسلامي, وحاول إقناع الحاملين لهذا الفكر بأن الإسلام دين جاء للإنسانية جمعاء دون أن يكون مقتصرا على فئة دون أخرى وأن قوة الإسلام تكمن في دعوته للتسامح وليس بتفضيله ونصرته لعرق (هو العرق العربي كما يعتقد أولئك) على حساب أعراق أخرى, وقد بدأ شفيق هذا الحوار منذ بداية السبعينات وتوجه بإصداره لمؤلفين هما: "أفكار متخلفة" Pensés sous-développées سنة 1972 و» ما يقوله المؤذن»Ce dit le Muezzin سنة 1974, بيد أن نوعية الخطاب الذي كان سائدا في هذه الفترة حيث كان مد القومية العربية قويا, سهلت رواج أفكار بعيدة كل البعد عن حقيقة الإسلام, مثل القول بأن الإسلام ذو بعد إثني عربي, معتبرة إياه دينا عربيا, وأن الإسلام يستلزم تعريب الشعوب التي ليست ذات أصول عربية… وكل هذه الأشياء وغيرها كانت مغالطات طبل لها التياران الإسلامي والعروبي اللذيان حملا معا شعار «العروبة والإسلام», هذه المغالطات سعى محمد شفيق إلى تفنيدها في حواره مع هؤلاء, وكثيرا ما ضمن شفيق أبحاثه آيات وأحاديث تحث على المساواة اللغوية والتعدد اللغوي وتدعو إلى تعلم الألسن. ونشير أنه في فترة السبعينيات, بالضبط سنة 1978, أعد الأستاذ شفيق تقريرا رفعه بصفة شخصية للحكومة, أسماه " تقرير حول ضرورة العناية باللغة الأمازيغية وضرورة تدريسها للمغاربة كافة", حدد فيه الأسباب الموضوعية القاضية بوجوب دراسة اللغة الأمازيغية وتدريسها, كما اقترح لهذا الغرض الخطة الإجرائية التي ستنبني عليها عملية التدريس والتي يرى أن تبدأ في مرحلة أولى بإحداث معهد وإحداث كراسي في كليات الآداب, ثم إدراج الأمازيغية في التعليم الثانوي, كمرحلة ثانية, والتعليم الابتدائي كمرحلة ثالثة. ورغم نهجه أسلوب الحوار, لم يرد مثقفو التيارين الإسلامي والعربي تفهم أفكار شفيق حول أهمية الاعتراف بحقوق اللغة والثقافة الأمازيغيتين والعناية بهما, بل رفضوا حتى مقارعة حججه بحججهم, وإزاء هذا التعصب لم يجد أستاذنا محمد شفيق من متفهمين لأفكاره سوى المثقفين المؤمنين بخطاب حقوق الإنسان- وما أقلهم- كرسالة عالمية أدمجت المطالبة بالحقوق الهوياتية ضمن التعددية اللغوية والثقافية التي تكتسي أهمية في إطار هذا الخطاب ويدعو العالم المتحضر إلى الحفاظ عليها. في هذه المرحلة, واصل محمد شفيق أعمال التأليف والنشر, ولكن من زاوية أخرى أكثر أهمية, هي زاوية البحث العلمي, وركز اجتهاداته البحثية بالأساس فيما يهم التاريخ واللغة. ونشر مجموعة من الدراسات حول الأمازيغية بمجلة " البحث العلمي" ومجلة" الأكاديمية". لكن أهم ما أنتجه كان كتابا بعنوان " لمحة عن ثلاثة وثلاثين قرنا من تاريخ الأمازيغيين" سنة 1989 مكسرا بذلك العديد من الطابوهات التي ترسخت حول ئمازيغن. كما أغنى المكتبة اللغوية الأمازيغية سنة 1990 بمعجم عربي- أمازيغي في ثلاثة أجزاء
بطبع من أكاديمية المملكة المغربية, وفي 1991 أصدر كتابا لتعليم اللغة الأمازيغية عنونه ب" أربعة وأربعون درسا في اللغة الأمازيغية". كما أسس رفقة مجموعة من المثقفين مجلة تيفاوت الخاصة باللغة والثقافة الأمازيغيتين وكان يوقع مقالاته بها باسم ( موهوش). وساهم بإسهامات تمحورت حول اللغة والثقافة الأمازيغيتين بالموسوعتين المغربيتين "مذكرات من التراث المغربي" التي أصدرتها وزارة الشؤون الثقافية في الثمانينات و" معلمة المغرب" التي كان يشرف عليها المرحوم محمد حجي وأحمد التوفيق وتصدرها الجمعية المغربية للتأليف والترجمة والنشر, وصدر له كتاب "الدارجة المغربية, مجال توارد بين الأمازيغية والعربية" في سنة 1999, وله كتيب صغير حول " الأمازيغية: بنيتها اللسانية" و"من أجل مغارب مغربية بالأولوية" عن مركز طارق بن زياد للدراسات والنشر سنة 2000. هذه السنة بالذات, عرفت تسجيل نقلة نوعية في المسيرة النضالية والعلمية للأستاذ شفيق, ذلك أنه حرر فيها "بيان من أجل الاعتراف الرسمي بأمازيغية المغرب" الذي نشر على نطاق واسع وعرف لاحقا بالبيان الأمازيغي والذي أراده أن يكون بيانا بينا لتسعة مطالب الحركة الثقافية الأمازيغية, وهي: جعل الأمازيغية موضوع حوار وطني, دسترة الأمازيغية كلغة وطنية ورسمية, التنمية الاقتصادية للمناطق الأمازيغية, تدريس اللغة الأمازيغية, إعادة كتابة تاريخ المغرب, الاهتمام بالأمازيغية في وسائل الإعلام, رد الاعتبار للفن الأمازيغي, التراجع عن تعريب أسماء المناطق الأمازيغية, تمتيع الجمعيات الثقافية الأمازيغية بصفة المنفعة العمومية ومنح المساعدات للجرائد والمجلات الأمازيغية على غرار المنشورات الصادرة بالعربية واللغات الأخرى. وتم توجيهه إلى السلطات العليا بالبلاد, وقد وقعه العديد من الأفراد المنتمين للحركة الثقافية الأمازيغية فأصبح بذلك الأستاذ محمد شفيق رجل الإجماع في صفوف هذه الحركة.
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كما أسهم محمد شفيق في تأسيس مجموعة من الجمعيات, ومنها جمعية قدماء تلاميذ كوليج أزرو التي ترأسها من 1960 إلى 1965 وكان يحرر افتتاحيات مجلتها الداخلية "طارق" وعرف عنه في هذه المرحلة حمله لشعار "إن زمن الشجاعة الجسمانية قد ولى وجاء زمن الشجاعة الفكرية", والجمعية الثقافية أمازيغ سنة 1979, رفقة عبد الحميد الزموري وعلي صدقي أزايكو وآخرين. إضافة إلى جمعية " أكراو" سنة 1990 بمعية كل من عبد الحميد الزموري, التهامي عمار, عبد المالك أوسادن, علي أزايكو, علي أمهان, محمد أودادس, محمد كابري, يوسف عكوري, ميمون إغراز, محمد أجعجاع, غير أن هذه الجمعية حرمت من وصل الإيداع القانوني ورفضت سلطات الداخلية آنذاك الاعتراف بها. وتقديرا لجهوده في إعادة الاعتبار للغته الأم وثقافتها, منحته مؤسسة الأمير كلاوس الهولندية جائزتها السنوية لـ 2002, ليكون بذلك ثاني أمازيغي يحصل عليها بعد الفنان الأمازيغي الفكاهي فلاك FELLAG. في إطار اهتمامه بتاريخ الأمازيغيين, يحاول محمد شفيق طرح سؤال تاريخ المغرب الحقيقي للنقاش والتداول العموميين, وعبر إسهاماته في هذا المجال العلمي, هدف إلى إبراز وجهة النظر الأمازيغية المغيبة في رواية التاريخ وكأن الأمازيغيين لم يصنعوا التاريخ إلا من هامشه. وقد استخلص في هذا المضمار أننا كمغاربة: "لا نعرف عن "بربر" عهد قرطاجة وعهد روما وعهد"بيزانتا "إلا ما رواه الفينيقيون واليونان والرومان أنفسهم, ولا نعرف عن "بربر" عصور الإسلام الأولى إلا ما رواه لنا المؤلفون العرب. ولا نعرف عن "بربر" العهود المتأخرة من التاريخ الحديث, بين القرن السادس عشر والقرن العشرين الميلاديين إلا ما رواه لنا أعوان السلطة المركزية أو المقربون للسلطة, ولا نعرف عن " بربر" المقاومة المسلحة التي تصدت للفرنسيين بين 1912 و1934 إلا ما رواه الفرنسيون وكتبوه". (لمحة عن ثلاثة وثلاثين قرنا من تاريخ الأمازيغيين, ص: 111), وتتمحور المتابعات التاريخية للأستاذ شفيق حول قضيتين رئيسيتين, هما: الإسهامات السابقة للأمازيغيين في بناء أسس الحضارات الكبرى التي شهدتها ضفتا البحر الأبيض المتوسط والتي يسعى جاهدا إلى إظهارها ونشر الحقائق المرتبطة بها, ثم الوقوف في وجه التزوير الذي أُلحق (الفعل مبني للمجهول) بتاريخ ئمازيغن, ويعمل هنا على إشكاليتين مركزيتين هما: إشكالية الاسم وإشكالية الأصل. فيما يخص الاسم, وعلى مر التاريخ ولمدة زمنية تزيد عن أكثر من 3000 سنة, أطلق الأمازيغيون على أنفسهم لفظة "إيمازيغن" أي الناس الأحرار, وليس البربر ذات الدلالات القدحية والعنصرية. وفيما يرجع لأصل إيمازيغن, فهو( أي شفيق) ينتقد طروحات كل من المؤرخين العرب الذين يدعون أن الأمازيغيين أصلهم عربي يمني, أي أنهم من العرب العاربة, من جهة. ومن جهة أخرى, المؤرخين العاملين تحت رعاية الاستعمار والذين زعموا أن الأمازيغيين من أصل أوربي. ويرى شفيق أن كلا الطرحين خاطئان لأنهما يستندان على أسس سياسية واهية لا علمية, حيث أن تحليلات العديد من المكونات الحضارية والأركيولوجية والأنتروبولوجية واللسنية أكدت بالدليل الملموس أن للأمازيغيين صلات وثيقة ومتينة بالإنسان الذي استقر بهذه الديار منذ ما قبل التاريخ, أي منذ ما يقدر ب 9000 سنة, ويتساءل قائلا: أليست إفريقيا مهد الإنسانية؟ في هذا الصدد يقول في "لمحة عن ثلاثة وثلاثين قرنا من تاريخ الأمازيغيين" ( صفحة 19): " إن من العبث أن يبحث " للبربر" عن مواطن أصلية غير التي نشأوا فيها منذ ما يقرب من مائة قرن. ومن يتكلف ذلك البحث يستوجب على نفسه أن يطبقه في التماس "مواطن أصلية" للصينيين مثلا, أو لهنود الهند والسند, أو لقدماء المصريين, أو لليمنيين أنفسهم وللعرب كافة". في الجانب المتعلق باشتغاله على قضايا اللغة الأمازيغية من الزاويتين اللسنية والمعجمية, ينطلق محمد شفيق من تعريف أولي وعام لهذ اللغة, فيستعير كلمة "أوال أمازيغ" من المؤرخ الحسن الوزان المعروف بـ " ليون الإفريقي" ليشير إلى كون هذا الأوال عامل حضاري وثقافي شكل الروح المغربية طوال ألاف السنين وقولب الفكر المغربي في كثير من جوانبه وساهم في خلق الإنسية المغربية. وفي الحقيقة, فإن اهتمام محمد شفيق بشؤون الثقافة واللغة الأمازيغيتين مرده إلى انطلاقه من التعريف الأنتروبولوجي والعصري للثقافة, هذا التعريف لا يقتصر فقط على خندقتها فيما هو مكتوب, بل إنه يتجاوز ذلك ليشمل التقاليد الاجتماعية والاختيارات والنزعات السياسية والفنون بمختلف تنوعاتها معمارا ورقصا وغناء والأدب الشفوي المحكي من قصص وأمثال إضافة إلى اللغة نفسها بمضامينها المعجمية والصرفية والنحوية والاشتقاقية. هذا الاهتمام أطره الأستاذ في مجموعة من المبادئ: - اللغة الأمازيغية لغة ذات عبقرية استمدتها من طينة شمال إفريقيا. - اللغة الأمازيغية لغة قائمة بذاتها, لها لهجاتها المتفرعة عنها والتي تلتقي بوضوح لا غبار عليه في أصل واحد هو اللغة الأمازيغية الموحدة. - اللغة الأمازيغية ذات وحدة في الزمن نظرا للاستقرار النسبي لمعطياتها اللغوية. - اللغة الأمازيغية لغة ذات حيوية. - الثقافة الأمازيغية منفتحة وليست منغلقة. في ظل هذه المبادئ, عمل محمد شفيق لمدة تزيد عن أربعة عقود في إعداد عمل معجمي ضخم يتجلى في المعجم العربي الأمازيغي (في ثلاثة أجزاء) ويحتوي على ثروة هائلة من المفردات اللغوية الأمازيغية. وكان- بحق- خطوة علمية غير مسبوقة ساهمت في تمتين الدعامات التي تأسست عليها الثقافة المغربية, وعرفت بالأمازيغية كعنصر جوهري يكون القلب النابض للحضارة المغربية. وقد أسهم شفيق بهذا العمل في إنجاز أول عملية استقراء للغة الأمازيغية من مختلف لهجاتها في شمال إفريقيا والصحراء, معتنيا بجوهر اللغة ولبها أكثر من الخصوصيات اللهجية, وذلك على خلاف المعاجم التي أنجزها متمزغون مثل André Basset أو Emile Laoust وغيرهما، والذين أظهروا الفوارق على حساب ما هو جامع ومشترك, فرسخوا بذلك القطيعة بين لهجات اللغة الأمازيغية. وطيلة مساره النضالي الطويل, لم يلجأ محمد شفيق سوى للأساليب الحضارية في النضال, ومنها اتخاذه الحوار كوسيلة ومنهج في مخاطبة أعداء الأمازيغية والعمل على إقناعهم, فهو يؤمن بالحوار إلى حد بعيد. لقد باشر- كما سبق أن أوردنا- سلسلة من الحوارات الفكرية بصدد الأمازيغية سواء مع التيار القومي أو التيار الإسلامي, هذا الأخير تمثل في حواره مع زميله في المهنة عبد السلام ياسين زعيم جماعة العدل والإحسان, فلقد أرسل إليه محمد شفيق رسالة مكونة من بضع صفحات بعنوان "رسالة إلى أخ لي في الإسلام" بعد أن أصدر الأول كتابا بعنوان "حوار مع الفضلاء الديمقراطين", وقد رأى شفيق نفسه كديمقراطي معينا بما ورد فيه من أفكار, فبين له في رسالته أن استعمال العقل والمنطق شيء ضروري لمعالجة أمور العصر الحالي, فالإسلام دين العقل والحكمة والعلم مقدما مجموعة من البراهين المستنقاة من النصوص الدينية الإسلامية ووقائع من التاريخ الإسلامي نفسه, داعيا الحركة الإسلامية من خلال نموذج جماعة العدل والإحسان إلى نبذ العنف والابتعاد عنه بل والتخلص مما أطلق عليه " ديكتاتورية الفقيه" في إشارة إلى مفهوم الزعامة الذي ظل ولايزال ملتصقا بالحركة الإسلامية, وركز أيضا على نقد نزعة إضفاء الطابع العنصري وبالضبط العربي على الدين الإسلامي متسائلا في هذا الصدد: " هل يعقل أن نسمح للعربي بالانتساب إلى العروبة وأن يمنع الأمازيغي من الانتساب إلى الأمازيغية ؟"( مجلة تيفاوت, العدد السادس) وأصر على القول بأن الأعاجم من أمازيغ وفرس وغيرهم خدموا الإسلام أكثر من العرب أنفسهم الذين لا يزال جزء كبير منهم يتدين بالمسيحية مشيرا إلى دورالأعاجم في رواية الحديث الشريف ونقل الإسلام إلى أصقاع بعيدة في العالم مستحضرا دورا طارق بن زياد, وقد أخذ شفيق على الشيخ ياسين ادعاءه النسب الشريف في الوقت الذي يقول فيه كذلك إنه "ابن فلاح بربري من الأطلس الكبير منحدر من إحاحان" على حد تعبير الشيخ عبد السلام ياسين, هذا الأخير رد عليه بكتاب حمل عنوان "حوار مع صديق أمازيغي" الذي أثار كثيرا من المداد أثناء صدوره في صفوف الحركة الثقافية الأمازيغية, وكثيرا ما يرجع إليه مريدو جماعة العدل والإحسان كلما تناولوا موضوعا يتعلق بالقضية الأمازيغية. وقبل هذه الرسالة, كان شفيق قد قام في كتابه " ماذا يقول المؤذن" بالدفاع عن الشخصية الإسلامية للمغرب مصححا المفاهيم المغلوطة حول الإسلام وأخلاقياته وفند الصورة السلبية التي يريد الغرب أن يلصقها بالإسلام. كما توجه إلى المسلمين موضحا لهم ما يميز الإسلام عن باقي الديانات الأخرى من مكارم, داعيا إلى حوار الأديان. ويبقى الأستاذ محمد شفيق واحدا من أبرز المثقفين المغاربة القلائل الذين يسجل لهم اقتحامهم للأمازيغية كمجال للبحث منسي غير مفكر فيه في الثقافة الوطنية, بعمل فردي ولكن بوعي عصري, مساهما بذلك في مقاومة ومواجهة مد الإيديولوجيا العربية الإسلامية التي تضع في جدول أولوياتها القضاء على اللغة والثقافة الأمازيغيتين وإماتتهما وتغيير الهوية الحقيقية لهذا الوطن.
المفكر عبدالله العروي متحدثا عن مفهوم الايديولوجيا-احمد الحلي
المفكر عبد الله العروي متحدثا عن مفهوم الأيديولوجيا
المقلّد لايصغي
أحمد الحلي
بين أيدينا الطبعة السابعة من كتاب " مفهوم الايديولوجيا " للمفكر العربي عبد الله العروي ، والتي صدرت في العام 2003 ، وتناول فيه هذه الموضوعة الشائكة والحيوية " الايديولوجيا " بشيء من التفصيل والإحاطة ، باحثاً في المصادر والمظان عن جذورها وامتداداتها في الفكر العالمي ، وصولاً إلى العصر الذي نحيا فيه والذي شهد الانتحار الجماعي للايديولوجيات " الشمولية " الوضعية . التي إستلمت منها الزمام آيديولوجيات أصولية شرسة يعتقد منظروها أنهم يتلقون الأوامر من السماء ..
يشير الكاتب في مقدمة كتابه المقتضبة الى أن أصل الكتاب محاضرة تم القاؤها من قبله على طلبة كلية الآداب بالرباط تحت إشراف الجمعية الفلسفية ، وكانت المحاضرة بعنوان " ما هي الايديولوجيا " .
في الفصل الأول من الكتاب ، يستقصي الكاتب أصل كلمة " ايديولوجيا " ويعرض مقترحاته بشأنها ، فيقول إن هذه الكلمة دخيلة على جميع اللغات الحية ، وهي تعني لغوياً ، في أصلها الفرنسي ؛ علم الأفكار ، لكنها لم تحتفظ بالمعنى اللغوي ، إذ استعملها الألمان وضمنوها معنىً آخر ، ثم رجعت الى الفرنسية ، فأصبحت دخيلة حتى في لغتها الأصلية ، وهو يرى أن ترجمتها الى اللغة العربية غير مرضية ، ذلك أن العبارات التي تقابلها ؛ منظومة فكرية ، عقيدة ، ذهنية ، الخ ... ، والتي تشير فقط الى معنى واحد من بين معانيها ، غير أنه يضيف : " إننا نجد في العلوم الإسلامية لفظة لعبت دوراً محورياً ، كالدور الذي تلعبه اليوم كلمة ايديولوجيا ، وهي لفظة " الدعوة " في الاستعمال الباطني ، غير أنه من المستحيل احياؤها والاستعاضة بها عن كلمة ايديولوجيا التي انتشرت رغم عدم مطابقتها لأي وزن عربي ، لذا أقترح أن نعربها تماماً وندخلها في قالب من قوالب الصرف العربي ، وسأعطي المثل ، فاستعمل فيما يلي كلمة " ادلوجة " على وزن افعولة وأصرّفها حسب قواعد العربية " .
ويلاحظ أن الكاتب " إستعمل اسلوبه التبسيطي التعليمي في توضيح المرامي التي هو بصددها فيقول ؛ نقول إن فلاناً ينظر الى الأشياء نظرة ادلوجية ، نعني انه يتخير الأشياء ويؤول الوقائع بكيفية تظهرها دائماً مطابقة لما يعتقد أنه الحق ، يتعارض الفكر الادلوجي مع الفكر الموضوعي الذي يخضع للمحيط الخارجي فيتشبع بقوانينه ، ويخلص الى القول : " إن عصرنا الذي يعبد العلوم الطبيعية يرى الفكر الادلوجي بامتعاض كبير ، اذ يعتقد أن الارتباط بمعتقدات مسبقة غير مبنية على تجربة شخصية علامة من علامات المراهقة الفكرية " .
في الفصل الثاني ، يتعرض الكتاب الى المرحلة التاريخية التي سبقت تبلور مفهوم الايديولوجيا ، متناولاً " الإرث الافلاطوني " والتجربة الإسلامية ، حيث يعرض تساؤل أبو حامد الغزالي في كتابه المشهور ( فضائح الباطنية ) : لماذا يعتنق الرجل العاقل دعوة متناقضة البرهان واهية الأساس ؟ ، ويصل الغزالي الى الاستنتاج التالي : إن المسألة ليست من قبيل المنطق ، ولذلك لا تنفع فيها المناظرة الكلامية . ولافتاً في الوقت ذاته الى أن اعتناق الدعوة الباطنية هو دافع نفسي سابق لكل تدبر ، دافع يرجع الى عداوة مستحكمة ضد الدين الإسلامي ، وهو لا يقف عند الخلل العقلي ، بل يعزوه الى العلة الأولى ؛ النزعة التي لا ينفع فيها ولانصح ولا جدال ، يقول في ( القسطاس المستقيم ) : " إن المقلد لا يصغي " .
وفي الفصل الثالث ، وتحت عنوان الادلوجة / قناع ، يعرض المؤلف مشروع فلسفة الأنوار الني بشرت وواكبت عصر النهضة الأوروبية ، والذي يمكن تلخيصه بالمقولة التالية : أصبحت الادلوجة تعني في العرف تلك الأوهام التي يستغلها المتسلطون ( الرهبان والنبلاء والأغنياء ) ليمنعوا عموم الناس من اكتشاف الحقيقة . وينتقل الى ماركس والمصلحة الطبقية ، ونيتشه الذي عاصر مرحلة نشوء الماركسية ، والذي لا يرى في الاشتراكية إلاّ صورة غلّ وحسد الضعفاء ، ثم ينتقل الى فرويد ومنطق الرغبة ، ونجد عنده عبارات نظن أول الأمر أنه نقلها عن نيتشه ، نقرأ مثلاً : " علينا نحن بني الانسان أن لا نهمل الحيواني في طبعنا " ، ولا غرابة في ذلك اذا تذكرنا أن نيتشه كان يعتقد ان الانسان يحتاج الى الأطباء أكثر مما يتحاج الى الفلاسفة . ويستعرض عدداً من التفسيرات الفرويدية حول انتشار الدعاية السياسية ، اي الكيفية التي يقتنع بها الفرد بأدلوجة ما ، ويصبح يرى كل شيء حسب منطق مقولاتها ، " إن التفسير الرائج في أواخر القرن الماضي يعتمد الإيحاء والتلقين ويرى أن الاقناع هو نتيجة هيبة يشعر بها فرد إزاء فرد آخر ، وهذه الهيبة تعمل كالمغناطيس ، فالفرد الذي يملكها يوحي الى الآخرين بآرائه ويفرضها عليهم " .
وعلى العكس من ماركس الذي يرى أن الأيدلوجية تخفي مصلحة طبقية ، يقول نتشه إن القيم الثقافية أوهام ابتدعها المستضعفون لتغطية حقدهم ضد الأسياد ويعلل قوله استناداً إلى قانون الحياة . " ويتوقف الكاتب طويلاً عند هيغل الذي يحيلنا إلى منتسكيو الذي ربط من خلال مؤلفه (روح القوانين ) بين النظام السياسي والقانون المحيط الجغرافي الذي يعيش فيه شعب ما من جهة ، وبين السمات الخلقية التي يتحلى بها أفراد ذلك الشعب من جهة ثانية ، وهكذا نجده يقول أن الفضيلة روح الديمقراطية والانفة روح الملكية والخوف روح الاستبداد ، ويعتقد هيغل أن روح التأريخ واحد لأن قصد التأريخ الانساني العام هو تحقيق الحرية ، فحين تغادر الروح دولة لتحل دولة أخرى فانها تنتقل من حرية إلى حرية أعلى ، وحين تهاجر روح التاريخ ثقافة ما فلأن ظروف حرية اكبر تواجدت في غيرها من الثقافات وهكذا يحكم على كل حقبة تاريخية اعتماداً على معيارين متكاملين : معيارها الخاص بها ومعيار عام هو روح التاريخ الشامل الذي يشخص المطلق . ويضرب مثلاً بالرق ؛ كان أرسطو يبرر الرق قائلاً : إن المنتصر في الحرب يستطيع دائماً أن يقتل المغلوب . لكن في استطاعته أيضاً أن يعطيه الخيار بين الموت والاسترقاق ، من يفضل الحياة على الحرية يصبح عبداً ، وهذا هو عين العدل ، ثم جاءت المسيحية وقالت إن الناس كلهم سواء عند الله وان الروح الفردية لا تستعبد ابداً ، ثم جاء عهد الأنوار وقال إن الناس يولدون أحراراً ، فحكم أن الرق وصمة في التاريخ القديم .
كما أن ماركس ياخذ على المؤرخين " أنهم يسجلون فقط الوقائع الكبرى ، من أحداث سياسية وحروب دينية ونزاعات نظرية ، وأنهم يشاطرون رغماً عنهم أوهام الحقيقة التي يؤرخون لها "
وينقل الكتاب تأكيد ماكس فيبر في الرد على بعض مزاعم الماركسية من أن التأريخ ليس محدثاً في كل مظاهرة ، كانت سمات مثل عقلنة العمل أو الانضباط ، معروفة في اديرة القرون الوسطى ، وفي الجيش الروماني ، بل وحتى في بابل والصين " ، مشيراً إلى أن هناك ظاهرة واحدة لم تكن معروفة وهي الميزة التي كوّنت الرأسمالية الحديثة ويعرفها فيبر هكذا ؛ " كون المرء يعتبر أنه يقوم بواجب أخلاقي عندما يمارس حرفة أو مهنة ... كون الفرد يقوم بعمله وكأنه رسالة " .
أما الفصل السابع فقد خصصه المؤلف عن الأيدلوجيا في العالم العربي ، مسلطاً الضوء على كتابين مهمين صدرا في هذا المجال أولهما الكتاب الضخم المعنون الايدلوجيا الانقلابية " وهو لنديم البيطار الذي صدر في عام 1964 والثاني الايدلوجيا العربية المعاصرة للمؤلف نفسه وقد صدر في العام 1967 ، ويلاحظ المؤلف أن البيطار يظن أن العرب في حاجة إلى عقيدة الجبر التاريخي ليقتنعوا أنهم غير مختارين ، بل أنهم مضطرون إلى تقبل أيدلوجية ثورية ، ويصر البيطار على الاعتقاد بان القدر التاريخي ضروري لأن ذلك الاعتقاد في نظره جزءٌ لا يتجزأ من الادلوجة الانقلابية التي بدونها يستحيل تحرير الانسان وبالتالي تحرير المجتمع العربي ، ويستنتج المؤلف بعد عرض كل هذه المعطيات بأن هدف البيطار عملي أولاً واخيراً ، فهو بالضرورة ذرائعي وتلفيقي ، ثم يلقي الضوء على المصادر التي استقى منها البيطار افكاره بل وانتحلها في كثير من الاحيان مثل ديلتاي ومانهايم والكانطية الجديدة وجورج سويرل وكذلك نتشه .
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كاتب ، مؤلف/مخرج مسرحي/كاتب صحفي
- ولد سنة 1943 بمدينة أبركان بشرق المغرب 
- ليسانس الأدب العربي ـ كلية الآداب والعلوم الإنسانية بفاس 1971
- ديبلوم التربية وعلم النفس ـ كلية الآداب بفاس 1971
- ديبلوم الدراسات العليا المعمقة (ماجيستير) بأطروحة في موضوع
( الإحتفالية وهزات العصر) بجامعة المولى إسماعيل بمكناس 2001 
ـ دكتوراه بأطروحة في موضوع ( تيارات المسرح العربي المعاصر ، من النشأة إلى الإرتقاء) جامعة المولى إسماعيل ـ مكناس 
- دبلوم في الإخراج المسرحي من أكاديمية مونبوليي بفرنسا – سنة 1973
- الأمين العام لنقابة الأدباء والباحثين المغاربة .
- أمين المال في نقابة المسرحيين المغاربة .
- عضو لجنة التخطيط الشامل للثقافة العربية – المنظمة العربية للتربية والثقافة والعلوم 
الكويت 1984
- عضو لجان التحكيم في كثير من المهرجانات المغربية والعربية
في الصحافة 
- عضو مؤسس لمجلة (الثقافة الجديدة) وعضو هيئة تحريرها إبتداء من أواسط السبعينيات من القرن الماضي ..
- رئيس تحرير نشرة (ربيع المسرح العربي) والتي كان ينشرها مهرجان ربيع المسرح العربي 1990 ـ 1993
- رئيس تحرير نشرة (الموسم) الصادرة عن موسم أصيلة الثقافي – صيف 1990
- رئيس تحرير مجلة (التأسيس – دفاتر مسرحية) والتي صدرت من مدينة مكناس سنة 1986
- رئيس تحرير مجلة (مقامات) التربوية، والتابعة لنيابة وزارة النعليم بمدينة الخميسات ـ 1995
- كاتب ركن صحفي بإسم (سوق الكلام) في جريدة (الميثاق الوطني) 
- كاتب ركن (مقامات اليوم) في جريدة (مغرب اليوم) ـ 1995 ـ 1996
في الكتابة الإبداعية المسرحية 
- له أكثر من خمس وثلاثين نصا مسرحيا ، كتبت جلها باللغة العربية الفصحى ..
- ترجمت بعض مسرحياته إلى الفرنسية والإنجليزية والإسبانية والكردية
- تدرس نصوصه المسرحية في المدارس الثانوية المغربية وفي مدارس البعثة الفرنسية وفي كثير من الكليات وفي المعاهد المسرحية المغربية والعربية
- قدمت هذه النصوص في كثير من الدول العربية والأجنبية
- صدرت في كتب وفي مجلات وفي بعض الملاحق الثقافية للجرائد
النصوص المسرحية:
* عنترة في المرايا المكسرة / الحومات / السرجان والميزان / سالف لونجة / الزاوية / منديل الأمان / حكاية العربة / إبن الرومي في مدن الصفيح / الناس والحجارة / عطيل والخيل والبارود / عرس الأطلس / فاوست والأميرة الصلعاء / إمرؤ القيس في باريس / إسمع يا عبد السميع / حكاية قرية إسمها الدنيا / العين والخلخال / مرافعات الولد الفصيح / غريب وعجيب / ليلة سمر في ضوء القمر / مشاهدات صعلوك / النمرود في هوليود / خيطانو المجنون / صياد النعام / جحا في الرحى / شطحات جحجوح / جمهورية جحجوح / الحكواتي الأخير / السي الماضي / رباعيات المجذوب / ليالي المتنبي / على باب الوزير/ الدجال والقيامة /..يا ليل يا عين : موال مسرحي / المقامة البهلوانية / جحا فاس 
في الإخراج المسرحي 
- أحد مؤسسي جمعية النهضة الثقافية بمدينة الخميسات سنة 1971 
ـ بداخل جمعية النهضة أوجد فرقة مسرحية حملت إسم الطليعة، وأخرج لها المسرحيات التالية:
* مسافر ليل للشاعر صلاح عبد الصبور
* حكاية جوقة التماثيل لسعد الله ونوس
* ثوب الإمبراطور للدكتور عبد الغفار مكاوي
* الحسين يموت مرتين، عن نص من نصوص التعازي الشعبية
* موال البنادق – تركيب شعري عن القضية الفلسطينية
* زقاق المدق عن رواية نجيب محفوظ
* السي الماضي من تأليف المخرج نفسه
* رباعيات المجذوب من تأليف المخرج نفسه
* سالف لونجة من تأليف المخرج نفسه
* الزاوية من تأليف المخرج نفسه
في الكتب النقدية 
- صدر له في مجال البحث المسرحي ، و في الدراسات المسرحية و الإجتماعية و الفكرية ، الكتب التالية:
* حدود الكائن والممكن في المسرح الإحتفالي – دار الثقافة – الدار البيضاء سنة 1985
* المسرح الإحتفالي – عن دار الجماهيرية – طرابلس – ليبيا – سنة 1990
* الإحتفالية: مواقف ومواقف مضادة – منشورات تانسيفت – مراكش
* الإحتفالية في أفق التسعينات – إتحاد كتاب العرب – دمشق – سوريا
* كتابات على هامش البيانات – مطبعة فضالة -المحمدية 1999
* المؤذنون في مالطة – كتاب الجيب – منشورات الزمن ـ 2000
* غابات الإشارات – مطبعة تريفة – أبركان ـ 2000
* الكتابة بالحبر المغربي – مطبعة رانو ـ 2003 ــ الدار البيضاء.
ـ الصعود إلى فلسطين ـ مطبعة النجاح الجديدة ـ الدار البيضاء 2004
ــ الحكواتي الأخير ـ إيدي سوفت ـ الدار البيضاء ـ 2005 
إعداد محمد أهواري ( العدد 20 / نونبر 2006 )
العلامة أبو عبد الله محمد بن محمد الشريشي الشهير بالخراز
المبحث الأول : المصنف 

أ- عصره  .   

في القرن الثامن الهجري الذي عاش فيه العلامة أبو عبد الله محمد بن محمد الشريشي الشهير بالخراز ، كانت مدينة فاس العاصمة السياسية لدولة بني مرين .

    فقد قسم المرينيون دولتهم إلى أقاليم تُدار بواسطة عمّال يعينهم السلاطين بأنفسهم  من هذه الأقاليم : 

فاس ، سلا ونواحيها ، مراكش وجميع بلاد السوس ، مكناسة ونواحيها ، رباط تازي ونواحيها ، وغيرها (1)   .

    أما الناحية الفكرية ، فقد شهد المغرب الأقصى في عهد المرينيين نشاطا كبيرا خلافا لما كان عليه في عهد الموحدين (2)  .

    وقد دعم سلاطين بني مرين الحياة الفكرية ، ولم يفرضوا على العلماء وجهة نظر معينة ، ولم يضعوا أمامهم أية عوائق تعوق إمامتهم ، بل لقد انضم كثير من العلماء إلى المجالس العلمية لسلاطين بني مرين ، وشغل بعضهم مناصب كبرى في الدولة ، كابن خلدون ، وابن الخطيب ، وابن الأحمر ، وغيرهم . كما كان كثير من السلاطين محبّا للعلم مولعا بأهله ، منهم على سبيل المثال : السلطان أبو الحسن بن أبي سعيد ، كان من كبار العلماء ، كثير الجلوس مع الأدباء (3) .

    كما كان لسلاطين بني مرين تشجيع كبير للعلم والعلماء ، من خلال بناء المدارس  وتزويد المساجد بالخزائن العلمية ، ومساعدة الطلبة بالمنح والجوائز (4) .

    أما المذهب السائد في عصر الدولة المرينية ، فهو مذهب الإمام مالك ( ، ولم ينافسه أي مذهب آخر ، وقد اكتسب الفقهاء اعتبارا فائقا في هذا العصر بسبب الإقبال الكبير على العلوم الدينية بشكل عام (5) .

    كما اهتم العلماء بدراسة القرآن الكريم ، باعتباره المصدر الأول للتشريع الإسلامي وازدهرت بعض العلوم المتصلة بالقرآن الكريم ، كعلم القراءات ، فكان من مشاهير هذا العلم : أبو عبد الله محمد الشريشي الشهير بالخراز ، صاحب مورد الظمآن في رسم القرآن ، وأبو الحسن بن بري صاحب الدرر اللوامع (6)  .  

ب-  حيـــاته :
1- اسمه ونسبه :

    هو محمد بن محمد بن إبراهيم أبو عبد الله الأموي الشريشي الشهير بالخراز(1) .

    ونسبه : الأموي الشريشي . قال الشوشاوي : " وهو أموي النسب ، أي من بني أمية "(2) . والشريشي : نسبة إلى مدينة بالعدوة الأندلسية ، يقال لها "شريش"(3) .  

    وشهرته الخراز ، جاء هذا الاسم من كونه كانت حرفته الخرازة (4) .

2-  نشأته وتعلمه  :
    في المصادر التي اطلعت عليها لم أجد من يشير إلى تاريخ ميلاده  .

    وقد أشار ابن آجطا إلى ذلك بقوله : " وأما مولده ووفاته فلم أقف على تحقيق ذلك ولا رأيته عند من يوثق به " (5)  .

    أما عن نشأته ، فقد نشأ ببلاد الأندلس ، وبما أنه اشتغل في حرفة الخرازة ، فطلبه للعلم لم يكن مبكّرا ، وقد سكن مدينة فاس ، ولعله انتقل إليها وهو صغير ، لنزوح أكثر أهل شريش إلى المغرب عندما سقطت في يد الأسبان سنة 662 هــ (6)  .   

3- شيوخه وتلاميذه  :

أولا : شيوخه :

    من أسباب نبوغه وتألقه إدراكه لشيوخ أجلاء وأئمة أكابر في القراءة والضبط وعلم العربية ، منهم :

– الشيخ أبو عبد الله محمد بن علي بن عبد الحق الأنصاري المعروف بابن القصاب المتوفى سنة 690 هــ ، صاحب أول مدرسة فنية اهتمت بقراءة نافع (7)  . 

– الشيخ أبو عبد الله محمد بن محمد بن داود الصنهاجي الفاسي المعروف بابن آجروم ، النحوي ، صاحب المقدمة المشهورة في النحو ، كان من مؤدبي مدينة فاس توفي سنة 723 هــ  (1)  .

– كما يمكن اعتبار الشيخ علي بن محمد بن بري الرباطي ، توفي سنة 715هــ    أحد شيوخه ، لأنه لقيه وأخذ عنه أرجوزته الشهيرة (2) ، وله السبق في شرحها (3)  .

ثانيا : تلاميذه : 

    ذكرت المصادر والمراجع أنه كان يعلّم الصبيان ،  وهذا يدلّ على أن لـه تلاميذ ، من بينهم : 

- أبو محمد عبد الله بن عمر الصنهاجي المعروف بابن آجطّا ، تعلم بفاس ، وجلس على كرسيّ الإقراء ، وأخذ عنه كثيرون ، وهو أول من شرح مورد الظمآن ، لذلك  اشتهر بالشارح  الأول . توفي بفاس سنة 750 هــ (4)   .

- أبو محمد عبد المهيمن بن محمد بن عبد المهيمن بن محمد بن علي الحضرمي السبتي ، من أهل فاس ، وبها ولد سنة 676 هــ ، كان مشاركا في كثير من العلوم ، ولي الكتابة لأبي الحسن المريني ، توفي في تونس سنة 749 هــ  (5)  .
4- مكانته العلمية وثناء العلماء عليه :

    جهود الخراز في التعليم وتكريس حياته لخدمة القرآن الكريم ، جعلته يتبوأ مكانة رفيعة عند العلماء ، ومؤلفاته الجليلة هي مصدر شهرته ، والتي من أشهرها أرجوزة مورد الظمآن .     

    وصفه الشارح الأول بقوله : " وكان إماما في مقرأ نافع مقدما فيه لا غير ، إماما في الضبط عارفا بعلله وأصوله  " (7)  .

    وقد وصفه الصنهاجي بـ : " الأستاذ المحقق المقرئ المعلم للكتاب العزيز " (8)   .  

    وقال عنه ابن الجزري بأنه : " إمام كامل ، مقرئ متأخر " (9)  .

وأثنى عليه الإمام الشوشاوي بقوله : " كان مفتوح البصيرة في التأليف " (1)  .       

ونعته عبد الله كنون بقوله : " كان إمام القراء بفاس " (2)  .

كما وصفه المارغني بقوله : " الشيخ الإمام ، صاحب العلوم الرفيعة والمؤلفات البديعة " (3)  .

وقال فيه محمد مخلوف : " الإمام الفقيه العمدة الأستاذ الفاضل القدوة " (4)  .
5- آثاره العلمية :

    خلّف الإمام الخراز – رحمه الله – آثارا قيّمة في علوم القرآن وغيرها من العلــوم               

    قال ابن عاشر :  " ولـه تواليف – رحمه الله – من أجلّها هذا النظم ، ولـه نظم في الضبط سماه عمدة البيان ، ولـه تأليف في الرسم مثل : "مورد الظمآن" منثور لا منظوم ، ولـه شرح على الحصرية ، ولـه شرح على البرية مشهور معروف عند الناس " ، ثم ذكر بعد ذلك شرح العقيلة ، وقال : " وقد رأيت لبعض الشيوخ النقل عنه لكن لم أعثر عليه " (5) ، وعلى هذا تكون مؤلفاته على النحو التالي :   

· مورد الظمآن في رسم القرآن (6) .

· عمدة البيان في ضبط القرآن (7)   .
· القصد النافع لبغية الناشئ والقارئ في شرح الدرر اللوامع (8)  .
· شرح على عقيلة أتراب القصائد للشاطبي (9)  .
· شرح على الحصرية (1)   . 
· اختلاف القراء في الوقف الذي ينسب إليه (2)  .

· المهذب المختصر "رجز" ، نقل منه محمد شقرون في طرره على المورد (3) .

-   تأليف في الرسم آخر منثور لا منظوم  . قال عنه ابن آجطا رأيته وطالعته (4)  .

6- وفاته :

    ذكرت أغلب المصادر أن وفاة الإمام الخراز – رحمه الله – كانت سنة           718 هــ (5) بمدينة فاس ودفن بالجيزين منها ، وهو الموضع المعروف الآن بباب الحمراء (6) .

    أما شراح المورد فلم يحددوا تاريخاً معينا لوفاته ، كما في قول ابن آجطا  :          " وكنت أردت أن أذكر في هذا الموضع تاريخ مولده وتاريخ وفاته ، فلم أجد ذلك محققا عند من أثق به " (7)  .

    وقال المارغني : " وهو ممن أدرك آخر القرن السابع وأول الثامن ، ولم أقف على ذلك " (8)  .
المبحث الثاني : مورد الظمآن " المتن " 

أ-  التعريف بمورد الظمآن وأهمّيته  .

أما اسم هذه الأرجوزة فقد جاء بعدة أسماء ، منها ما ذكره المنتوري : "مورد الظمآن في معرفة رسم القرآن" (1) ، وسماها ابن الجزري : "مورد الظمآن في معرفة حكم رسم القرآن" (2)  ، وجاء مطبوعا بعنوان : "مورد الظمآن في رسم القرآن" (3)  .  

تقع أرجوزة مورد الظمآن في أربعة وخمسين وأربعمائة بيت ، ثم ألحق بها قسم الضبط الذي يقع في أربعة وخمسين ومائة بيت ، فيكون مجموع أبيات المورد مع الذيل "608" ثمانية وستمائة بيت ، خلافا لما ذكره الناظم آخر متن الضبط ، وهو    "514" بيت  .

وقد نقل ابن آجطا من كلام الخراز ما يلي : " لما انتهى نظم هذا الرجز في التاريخ المذكور بلغ أربعمائة بيت وسبعة وثلاثين بيتا ، ثم انتسخ وانتشر ورواه بذلك أناس شتّى ، ثم عثرت فيه على مواضع كنت وهمت فيها فأصلحتها ، فبلغ أربعة وخمسين بيتا مع أربعمائة " (4)   . 
تعتبر منظومة الخراز من أهم ما أُلف في الرسم ، فقد جاءت جامعة لما ورد في أمهات مصادر الرسم ، شاملة للمشهور من أوجه الخلاف بينها ، معتمدا في ذلك على المقنع للداني ، والتنزيل لابن نجاح  .  

وقد بيّن ابن خلدون أهميّة هذه المنظومة ، ومدى انتشارها في الآفاق ، حيث قال: " نظم الخراز أرجوزة زاد فيها على المقنع خلافا كثيرا عزاه لناقليه ، واشتهرت بالمغرب واقتصر الناس على حفظها ، وهجروا بها كتب أبي عمرو وأبي داود والشاطبي في الرسم " (5)  .  

فقد كان المظهر الأول من مظاهر العناية بالأرجوزة روايتها وحفظها ، وتدريسها في مدارس المغرب والأندلس والأزهر الشريف .

أما المظهر الثاني من مظاهر العناية بها ، فقد كان في الشروح والحواشي والتعليقات التي وضعت عليها (6)  . 

ب-  منهجه واصطلاحاته .

    تحدّث الناظم في مقدّمة مورد الظمآن عن بعض مبادئ هذا الفن ، وذكر أن أول من جمع الرسم القرآني هم الصحابة رضي الله عنهم  ، وأن اتّباعه أمر واجب ، حيث قال :

             وبعد فاعلم أن أصل الرسم     *     ثبت عن ذوي النهى والعلم

             جمعه في الصحـف الصديق    *     كما أشـار عمــر الفــاروق

             وبعــــده جـــرده الإمـــــــام    *     في مصحــف ليقتدي الأنام
إلى أن قال :

     وجاء آثار في الاقتداء          *      بصحبه الغرّ ذوي العــلاء (1)
    ثم اعتمد على أصول في تدوين مسائل هذا الفن ، وهي :
كتاب المقنع ، لأبي عمرو الداني (2) . 

كتاب التنزيل ، لأبي داود سليمان بن نجاح (3) .

وأضاف من العقيلة الزيادات على المقنع ، قال الخراز (4) :

والشاطبي جاء في العقيلة   *   به وزاد أحرفا قليلة

واقتبس من المنصف مسائل لم يذكرها صاحب التنزيل ، حيث قال (5) :

وربما ذكرت بعض أحرف   *   مما تضمن كتاب المنصف   

وضمّن الخراز نظمه قواعد لتقريب المقصود ، منها :  

- الاكتفاء بالحرف مما جاء مكررا،  فإذا كانت الكلمة مطردة اقتصر فيها على ذكر حذف ما وقع أولا ، لاتحاد الحكم في الجميع ، أما الكلمات غير المطردة ، فإنه يقيد بقيد يميزها عن غيرها ، وإلى ذلك أشار الناظم بقوله(6) :  
وفي الذي كرر منه أكتفي        *      بذكر ما جا أولا من أحرف

منــــــوعا يكون أو متحدا        *     وغيــر ذا جئــت به مقيـــدا

    والتقييد يكون بعدة أشياء ، منها :

التقييد بالمجاور ، كقوله : (( إلا الذي مع خلال قد ألف ))   .

التقييد بالحرف، كقوله : (( لابن نجاح خاشعا والغفار ))  .

التقييد بالسورة ، كقوله : (( والحذف في الأنفال في الميعاد ))   .

وقد ذكر الشوشاوي أن هذه القيود سبعة(1) ، وجمعها في هذا البيت :

جاور بحرف سورة وترجمة      *       إضافة ورتبة وحركة

· من اصطلاحات الناظم : أن يشير بالحكم في حال كونه مطلقا إلى جميع الشيوخ ، كقوله : " وللجميع الحذف في الرحمن " (2)  .
-    قاعدة " عنهما " ، المراد بها الشيخان ، وإلى ذلك أشار الناظم(3) : 

وكل ما جاء بلفظ عنهما       *      فابن نجاح مع دان رسما

-   قاعدة " عنه " ، المراد بها أبو داود ، إلا في موضع واحد ، فإنها للداني ، وهو قول الناظم : " ثم الداني قد جاء عنه في تكذبان " (4)  .
-   من اصطلاحات الناظم – أيضا – : أنه كلما ذكر حكما لواحد من الشيوخ ، وسكت عن غيره ، ولم يذكر لـه شيئا ، فإن ذلك يدلّ على أن هذا الأخير سكت عن هذا الحكم ، وإن ذكره بعكسه يذكره على النحو الذي وجده  .  قال الناظم(5) :

             وكل ما لـواحــد نسـبــت        *     فـغـيــره سـكــت إن سـكــت

             وإن أتى بعكســـه ذكرته        *     على الذي من نصه وجــدته

    ومُجمل القول : أن الناظم ذكر خمس قواعد تنصيصا : قاعدة التكرار ، وقاعدة التقييد ، وقاعدة الإطلاق ، وقاعدة عنهما ، وقاعدة الإسناد .

    وذكر خمس قواعد أخرى تلويحا : قاعدة عنه ، وقاعدة الألف واللام ، وقاعدة المنون ، وقاعدة الإضافة ، وقاعدة الترجمة  .

    قال الشوشاوي : " وهذه عشر قواعد وعليها يدور فهم الكتاب فافهمها " (6)  .

    ثم خصّص الأبواب الثلاثة الأولى لحذف حروف العلة : الألف والياء والواو .

    والذي أقوم بتحقيقه حذف الألف في القرآن الكريم ، وهو من أوسع أبواب هذا الكتاب ، فقد بلغ هذا الباب مع المقدمة نصف الكتاب تقريبا . 

جعل الناظم حذف الألف في ست تراجم ، وهي :

· حذف الألف في سورة الفاتحة .

· حذف الألف في سورة البقرة .
· حذف الألف من سورة آل عمران إلى سورة الأعراف .
· حذف الألف من سورة الأعراف إلى سورة مريم .
· حذف الألف من سورة مريم إلى سورة صاد
· حذف الألف من سورة صاد إلى آخر القرآن .

جـ - أهم شروح المورد .

    ممّا يدلّ على أهمية هذا النظم كثرة الشروح والحواشي والتعليقات ، التي كتبت حوله ، والتي ذُكر أنها ناهزت المائة (1) . وسأذكر بعض هذه الشروح التي وقفت عليها أو ذكرتها بعض المصادر  .

* التبيان في شرح مورد الظمآن(2) :

لأبي محمد عبد الله الصنهاجي ، المعروف بابن آجطّا ، المتوفى سنة 750 هــ (3) ، وهو أول شروح المورد ، استهل الشارح كتابه بمقدّمة ، بيّن فيها الأسباب التي دفعته لتأليف هذا الشرح ، ثم شرع في التعريف بشيخه ، وذكر تآليفه ، ثم انتقل إلى شرح أبيات النظم ، واعتمد في شرحه على مصادر متنوعة ، منها في علم الرسم : المقنع للداني والتنزيل لأبي داود .    

* إعانة المبتدئ والصبيان على معاني ألفاظ مورد الظمآن (4) ، لأبي عثمان سعيد بن سليمان الكرامي السملالي ، المتوفى سنة 899 هــ (5)  .

    لم يأت فيه بمقدمة أو تمهيد ، بل شرع مباشرة في شرح أبيات النظم ، مقتصرا في ذلك على تحليل ألفاظ النظم ، دون ذكر التعليلات والخلافات . 

* تنبيه العطشان على مورد الظمآن :

    لحسين بن علي بن طلحة الرجراجي الشوشاوي ، المتوفى سنة 899 هــ ،  موضوع هذه الرسالة .

* فتح المنان المروي بمورد الظمآن (6) : 

لأبي محمد عبد الواحد بن عاشر ، المتوفى سنة 1040 هــ (7) ، صاحب الأرجوزة الفقهية المشهورة بالمرشد المعين  .

    وهو من الشروح المشهورة والجليلة التي وضعت على المورد ، نظرا لوفرة المصادر المعتمدة فيه ، خاصة الشروح السابقة ، وطريقته في الشرح : تقوم على تحليل الألفاظ وبيان المعاني التي تتضمنها الأبيات مع إعرابها ، وقد ذيّل شرحه بنظم يقع في ستة وأربعين بيتا ، سماه : "الإعلان بتكميل مورد الظمآن" ، قام بشرحه الشيخ إبراهيم المارغني ، وسماه : "تنبيه الخلان على الإعلان بتكميل مورد الظمآن"  .   
* دليل الحيران على مورد الظمآن (1) :

للشيخ إبراهيم بن أحمد المارغني التونسي المتوفى سنة 1349 هــ (2)  .

    طريقته في هذا الشرح : تقوم على إيراد المعنى الإجمالي للبيت أو الأبيات المراد شرحها ، ثم يقف بعد ذلك عند عبارات كلّ بيت بالشرح ، وقد انفرد ببيان ما جري به العمل في تونس ، كما أنه يأتي على إعراب البيت أحيانا . وقد أشار في مقدّمته أنه اختصره من كتاب "فتح المنان" لابن عاشر ، وشرح ضبط الخراز للتّنَسي  . 

* لطائف البيان في رسم القرآن شرح مورد الظمآن :

لأحمد بن محمد أبي زيتحار .

وهو شرح ميسر وضع خصيصا لطلبة معاهد القراءات في الأزهر الشريف . 

ومن الحواشي والتعليقات والطرر التي وُضعت على منظومة مورد الظمآن :

* بيان الخلاف والتشهير والاستحسان وما أغفله مورد الظمآن(3) : 

لابن القاضي المتوفى سنة 1082 هــ (4)  .  

جمع فيه المسائل الخلافية في الرسم ، وما جرى به العمل في المغرب والأندلس  وقد استدرك خلافات أغفلها الخراز في مورد الظمآن ، وابن نجاح في التنزيل  .

*إصلاحات ابن جابر(5) : 

وهي أرجوزة استدرك بها على الخراز في 47 موضعا .

* تقييد طرر على مورد الظمآن ، لمحمد شقرون المغراوي(6) :   

أول التقييد : " الحمد لله الكريم الوهاب الرحيم الوهاب ..... " ، وآخره قوله :      " ولا يتقدم شيء من الصلة على الموصول ، انتهى ما قيّد على الخراز " (7)  .

اعتمد فيه المؤلف على مصادر كثيرة ، منها : شرح ابن آجطا ، وشرح اللبيب على العقيلة ، وينقل كثيرا عن شيخه ابن غازي ، كما اعتمد المؤلف في نقله على شرح الخراز للعقيلة ، والمهذب المختصر للخراز – أيضا –  .
العلامة حسين بن علي بن طلحة الرجراجي ، الشوشاوي
عصر الشارح وحياته 
وفيه مبحثان :
المبحث الأول :  عصر الشارح  .
المبحث الثاني : حياته ، وفيها :
1- اسمه ونسبه .
2- نشأته وتعلمه .
3- شيوخه وتلاميذه .
4- مكانته العلمية وثناء العلماء عليه .
5- آثاره العلمية .
6-  وفاته  .
المبحث الأول : عصر الشارح  
    كلّ القرائن تدلّ على أن الشوشاوي ولد في مستهلّ القرن التاسع الهجري ، باعتبار أن أحد مؤلفاته كانت سنة 842 هـــ (1) .
    وعلى هذا يمكن القول : بأن الشوشاوي عاصر نهاية الدولة المرينيّة وبداية الدولة الوطاسية ، التي شهدت تدهورا وتخلفا لم تكن عليه في بداية الدولة المرينيّة .
    فقد أصبح للوزراء نفوذ على السلاطين ، وأصبحت السلطة الحقيقية بأيديهم ، يتصرفون فيها كيف ما يشاءون ، من ذلك : عزلهم القضاة والولاة ، وجعل مكانهم من هو أقلّ منهم شأنا ، مما عرّض الأمة الإسلامية للضعف والمهانة (2)  .
    كما بدأ الاعتداء البرتغالي والأسباني على سواحل المغرب سنة 803 هــ ، منها غزو مدينة تطوان ، والاستيلاء على مدينة سبتة سنة 818 هــ (3) .
    إضافة لما ذُكر وقعت في عهد السلطان عبد الحق محنة كبرى ، وهي قيامه بمذبحة رهيبة استهدفت الوزراء والحجاب ، فكان ذلك سببا من الأسباب التي أدت إلى مقتل السلطان عبد الحق وانحلال دولة بني مرين ونهايتها (4)  .
    أما في عهد الوطاسيين ، فقد ازداد الوضع تدهورا باستيلاء البرتغال على أكثر شواطئ المغرب ، وما حلّ بالمواطنين من نزاع وشقاق وفساد في الأخلاق والدين(5) 
أما في جنوب المغرب ، وبمنطقة السوس – بلد الشوشاوي – : فإنها لم تعرف استقرارا خلال هذه الفترة ، حيث وقعت حوادث وفتن ، منها : 
ثورة عمرو بن سليمان السيّاف ، بيان هذه القصة : أنه لمّا قتل الشيخ محمد بن سليمان الجزولي سنة 870 هـ ، وقيل إنه مات مسموما على يد بعض الفقهاء ، كان عمرو بن السيّاف أحد تلاميذه ، فلما سمع بمقتله قام يطالب بثأره ممن قتله من الفقهاء  فانتقم منهم ، ثم أخذ يدعو إلى الصلاة ، ويقاتل عليها ، ولم يقف عند هذا الحدّ ، بل ادّعى علم الغيب ، وقاتل كلّ من ينكر عليه ذلك ، وسمّي أتباعه بالمريدين ، ومخالفيه بالجاحدين ، واستمرت ثورته عشرين سنة ، إلى أن قُتل سنة 890 هـ ، فاستراح الناس من شرّه(6)  .
    ولقد وصف الرحالة والمؤرّخ حسن الوزان الحالة السياسة لبلاد السوس ، فقال : إن سكان بلاد حاحا في حروب أهليّة لا تنقطع (7)  .
    ويقول عن مدينة تارودانت : بسط المرينيّون نفوذهم على سوس ، واتخذوا من تارودانت مركزا لإقامة نائب السلطان في هذا الإقليم ، وتخضع تارودانت لحكم الأعيان ، ويتداول أربعة منهم مجتمعين السلطة لمدة لا تزيد عن ستة أشهر (1)  .
    هذه بعض نماذج من أوصاف الحسن الوزان لبعض مدن سوس ، والتي اتسمت بالفوضى والحروب القائمة بين الأهالي  . 
    أما الحياة الفكرية ، فقد شهدت تقدّما ملحوظا في هذه الفترة على الرغم من الاضطرابات والفتن التي كانت تشهدها البلاد أواخر الدولة المرينيّة .
    فها هي مدينة فاس قد شهدت حركة علميّة ، وازدهارا ثقافيّا كبيرا ، من ذلك : كثرة بناء المدارس والمساجد فيها ، التي كانت تشعّّ بالعلم والعلماء(2)   .
    كما استمرت العناية بشؤون المدارس في عهد الوطاسيين ، وانتشرت الكتاتيب وكانت الآيات القرآنية تكتب في ألواح خشبية ، وتحفظ ، ثم تُُمحى ليكتب غيرها من الآيات الموالية(3)  .    
    وبما أن موطن الشوشاوي منطقة السوس ، فإنه لابدّ لنا من إلقاء نظرة على الحركة العلمية فيها ، حيث كانت هذه الفترة تزخر بالعلوم ، تكاد تضاهي مدينة فاس   يصف العلامة المختار السوسي هذه الفترة ، قائلا : " كان القرن التاسع قرنا مجيدا في سوس ، ففيه ابتدأت النهضة العلمية التي رأينا آثارها في التدريس والتأليف وكثرت تداول الفنون " ، ويقول بعد ذلك : " زخرت سوس عِلْما بالدراسة والتأليف ، والبعثات تتوالى إلى فاس ومراكش وإلى الأزهر ، حتى كان كلّ ما يدرس في القرويين يكاد يدرس في سوس " (4)  .
    وفي هذه الفترة بدأ الاهتمام بإنشاء الخزانات وتنظيمها في إقليم سوس ، كخزانة الأسرة العمرية ، وخزانة الأسرة التاتلتية(5)   .
    وقد كان من أهم مظاهر النشاط الفكري في هذه الفترة ظهور عدد كبير من الفقهاء والصوفييّن، واستمرت العناية بشؤون المدارس في هذه الفترة ، من بينها : المدرسة البرحيلية نسبة إلى أولاد برحيل من قبيلة المنابهة بضاحية تارودانت ، والتي أسّسها العلامة حسين الشوشاوي ، وأمضى فيها حياته ، ثم تتابعت الدراسة فيها إلى أوائل القرن الثالث عشر ، ثم ضعفت بعد ذلك(6)   .  
وقد اعتنى السوسيّون بأكثر من عشرين عِلما ، من بينها علم القراءات ، الذي كان من الفنون السوسيّة التي سايرت عصرهم العلمي من قديم ، حيث كان هذا العلم يدرّس بمؤلفات الشاطبي(1) ، وابن بري(2) ، والخراز(3) ، وكانوا يتبارون على حفظها عن ظهر قلب ، علاوة على حفظ القراءات السبع أو العشر (4)  .
كما كان للسوسيّين – أيضا – مؤلفات في هذا الفن ، من بينها مؤلفات الشوشاوي – التي كان لها الصدارة في هذا الجانب – ، كشرحه على قصيدة الخراز ، المسمى :     "تنبيه العطشان على مورد الظمآن" ، و "حلة الأعيان على عمدة البيان" ، وشرحه على نظم ابن بري ، المسمى : "الأنوار السواطع على الدرر اللوامع" (5) .  
    ومُجمل القول : أن ازدهار الحركة العلمية في هذه الفترة يرجع إلى نشاط علمائها وهمّتهم العالية ، ونبوغهم الذي لا مثيل له عند الأمم ، ثم إلى اهتمام ملوك بني مرين وبني وطاس بالحياة العلمية ، وذلك بتوفير الجو الملائم للعلماء لأداء رسالتهم العلمية على أكمل وجه  . 
المبحث الثاني : حياته :
1- اسمه ونسبه  :
    هو حسين بن علي بن طلحة الرجراجي ، الشوشاوي . وكنيته أبو علي (1)   .
    وفي بعض المصادر المترجمة لـه أن اسمه حسن (2) ، وبعضها كنّـاه بأبي      عبد الله(3)  .  وكان الاعتماد فيما أثبته على ما جاء في المخطوطات الموجودة لدي ،                  وهو : حسين .
    والرجراجي : نسبة إلى قبيلة رجراجة ، وهي من قبائل المصامدة ، والمصامدة كما قال ابن خلدون : هم من ولد مصمود بن يونس من شعوب البربر ، وهم أكثر قبائل البربر(4) ، وتسكن قبيلة رجراجة في جبل الحديد أحد جبال بلاد حاحا ، بالقرب من نهر " تانسيفت" ، وعددهم في ذلك الوقت أربعمائة أسرة ، حفظ منهم القرآن والمدونة ثلاثمائة رجل ، وثلاثمائة امرأة (5)    .
    أما الشوشاوي : فهو نسبة إلى مدينة شوشاوة أو شيشاوة الواقعة جنوب المغرب بالقرب من مدينة مراكش ، وهي من مواطن الرجراجيّين الأصلية ، كما بيّن ذلك المختار السوسي بقوله : ومواطنهم الأصلية ما بين شيشاوة إلى " أحمر " ،           " والشاظمية " حيث أضرحة أسلافهم ، ثم امتدّت فروع منهم إلى سوس (6)   . 
2- نشأته وتعلّمه :
    لم أجد في كتب التراجم التي اطّلعت عليها تاريخا محدّدا لمولده ، ولكن استنادا على ما جاء في كتابه : ( تنبيه العطشان على مورد الظمآن ) –  الذي أقوم بتحقيقه – من قول ناسخه ، أنه : " طواه أوائل شهر رمضان المعظم عام اثنين وأربعين وثمان مائة " (1) ، فإنه يمكن القول بأن ولادته في الغالب تكون أول القرن التاسع    .
    أما عن نشأته ، فقد نشأ وترعرع في رجراجة أشرف قبائل مصمودة ، والتي أنجبت عشرات الأعلام في مختلف ميادين المعرفة ، والشوشاوي من أبرزهم  .
    وكتب التراجم التي عثرت عليها لم تتحدث عن تنقلات هذا العالم ورحلاته ، إلا ما ذكره العلامة المختار السوسي : " كان سيّدي حسين انتقل من المحل الذي يسكن فيه والده إلى شيشاوة ، ثم إلى "فسفاس" ، حيث بنى زاوية ، ثم بنى زواية أخرى في أولاد برحيل " (2)   .
    أما عن تعلّمه ، فالظاهر أنه لم يدرس بفاس ، بدليل عدم ذكره في كتب التراجم الخاصة بفاس ، لكن يمكن القول بأنه أتمّ دراسته بجنوب المغرب ، لازدهار العلوم وقتئذ بمراكش وما حولها ، فقد وصفها الكانوني : " بأنها نظرا لما حَوتْه من حضارة وعلوم وفنون ، كانت مهدا للحضارة ، وعاصمة للدولة الموحدية والسعدية " (3) ، ثم انتقل من شيشاوة إلى بلاد السوس ، كما في مصادر ترجمته التي تشير إلى وفاته بتارودانت من إقليم السوس ، ولكنه من غير شك قد جاب المناطق المغربيّة ، أو على الأقل المناطق القريبة لإقليم سوس ، ولعلّه استقرّ بعد ذلك في إقليم سوس ، يُفهم ذلك من تأسيسه مدرسة في هذا الإقليم ، وتدريسه فيها طيلة حياته (2)  .
3- شيوخه وتلاميذه .
أولا : شيوخه : 
    مما لا شكّ أن عالما مثل الشوشاوي قد تلقّى العلم عن كبار الشيوخ ، لكن كتب التراجم ، ومصنفات الشوشاوي نفسه ، لم تذكر لنا ولو شيخا واحدا  ، وإنما أشار بعضها إلى اثنين من أقرانه ، قد يكونان استفادا منه ، واستفاد منهما ، وهما :
1- عبد الواحد بن الحسن الرجراجي ، شيخ وادي نون ، تصدّر للإقراء ، وألّف في ظاءات القرآن ، وطاءاته ، ودالاته ، وذالاته .  توفي سنة 900 هـ (1)  .      
    وقد نسب لـه المختار السوسي أرجوزة في الرسم قال عنها : أنها معروفة عند القرّاء السوسيّين (2)  .
    وقد ذكر هذه الرفقة أحمد التنبكتي ، بقولـه : " حسين بن علي الرجراجي الشوشاوي رفيق عبد الواحد الرجراجي " (3)  .
2- يحيى بن مخلوف السوسي ، أبو زكريا ، الفقيه ، الأستاذ الصالح ، أخذ عن أحمد الونشريسي ، وعن شيوخ بجاية ، وغيرهم . توفي سنة 927 هــ (4)  . 
    وقد أثبت هذه الرفقة المختار السوسي ، بقولـه : " ومن أقران الشوشاوي ، وإن كان هذا أكبر منه ، العلامة يحيى بن مخلوف السوسي " (5)  .
ثانيا : تلاميذه : 
    إن من أسّس مدرسة وأمضى حياته في التدريس ، لابدّ أن يكون قد تخرّج عليه عدد من التلاميذ ، لكن كتب التراجم لم تحفظ لـنا إلا تلميذا واحدا ، وهو : داود بن محمد التوتلي التاملي ، الفقيه ، صاحب المجموع في الوثائق ، كان فقيها عالما صالحا ، تخرّج على يديه جماعة منهم : حسين بن داود الرسموكي ، وانتفع به خلق كثير(6)   .
    قال العلامة المختار السوسي : أخذ رضي الله عنه عن العالم الجليل حسين الشوشاوي (7)  .  
    وقال الحضيكي في طبقاته : " وممن أخذ عنه وتفقه على يده تلميذه : سيدي داود ابن محمد بن عبد الحق التاملي ، صاحب أمهات الوثائق " (8)  .
4- مكانته العلمية وثناء العلماء عليه :
يعتبر الشوشاوي من صفوة العلماء في عصره ، وأحد الأعلام في سوس. 
فقد قال عنه الكانوني – وهو يتحدّث عن العلماء الذين نبغوا في هذا العصر – :      " الإمام الأصولي المقرئ ، ذو التآليف النافعة ، منها كتاب الفوائد الجميلة على الآيات الجليلة في علوم القرآن ، وتنبيه العطشان على مورد الظمآن في رسم القرآن  ورفع النقاب عن تنقيح الشهاب " (1) ، كما أثنى عليه في موضع آخر ووصفه بأنه نظّار ، فقال : " الإمام الأستاذ المقرئ النظّار الواصلي ، صاحب رفع النقاب عن تنقيح الشهاب في الأصول " (2) .
كما تقوم شهرته على المؤلفات الجليلة التي خلّفها ، وتلقّاها الناس من بعده بالقبول  ألف في الأصول ، والقراءات ، والفقه ، والطب ، وعلوم القرآن ، وبرز في مختلف الفنون ، واشتهر في كثير من ميادين المعرفة  .
وذكره العلامة المختار السوسي في طليعة الذين اشتهروا بالتأليف في معظم الفنون ، وأثنى عليه بأنه انفرد بالتأليف في الطب في القرن التاسع الهجري (3)  .          
واعتمد السوسيون على بعض مؤلفاته ككتابه : "رفع النقاب عن تنقيح الشهاب" الذي كان بعض علماء سوس لا يدرسون إلا بهذا الكتاب (4) .
وأثنى عليه في المعسول بقوله : " حسين الشوشاوي العلامة الأصولي " (5)  .        
    ومما يدلّ على مكانة الشوشاوي – أيضا – تقديمه على أقرانه ، فقد قال عنه العلامة المختار السوسي : " ومن أقران الشوشاوي – وإن كان هذا أكبر منه – العلامة يحيى بن مخلوف السوسي ....... ولعله لم يدرك مقام الشوشاوي العلامة الكبير " (6)   .
5- آثاره العلمية :
    أكثر مؤلفات الشوشاوي كانت في علوم القرآن والقراءات لبروزه في هذا الفن ، ولاهتمام السوسيّين بهذا العلم ، ولـه تآليف أخرى في مختلف العلوم ، وقد توصلت إلى معرفة أحد عشر مؤلفا من مؤلفاته (1)  . 
أولا :  كتب الشوشاوي في علوم القرآن :
* الفوائد الجميلة على الآيات الجليلة(2) :
    هذا الكتاب من تأليفه ، وليس شرحا على كتاب آخر ، وموضوع الكتاب يتناول علوم القرآن ، وقد رتب الشوشاوي كتابه على عشرين بابا في هذا العلم . 
ومما يدلّ على أهمية هذا الكتاب انتشار نسخه انتشارا كبيرا في الشرق والغرب(3)  .
* تنبيه العطشان على مورد الظمآن : 
 وهو شرحه لنظم الخراز ، وسيأتي الحديث عنه في الفصل الثالث من هذه الدراسة .
* حلّة الأعيان على عمدة البيان (4) :
    هو شرح وضعه الشوشاوي على عمدة البيان ، لناظمه محمد بن محمد الخراز ، وموضوع الكتاب : أحكام الضبط  في القرآن الكريم   .
    أتى فيه بمقدّمة مسهبة جعلها في عشرين فصلا ، تحدّث فيها عن : أحكام نقط المصحف ، وعدد الآي ، وحكم التخميس والتعشير ، ونحوها . ثم قسّم كتابه إلى ثمانية أبواب ، متتبعا هذه الأبواب الثمانية بالشرح والتحليل .
    وقد نهج في شرحه طريقته المعتادة ، بحصره عناصر البيت في أسئلة متوالية ، ثم يجيب عنها بجواب مفصل .
    توجد لهذا الكتاب أكثر من نسخة ، منها :
    نسخة في الخزانة العامة بالرباط ، تحت رقم "659" ق ، وهي تامة خالية من تاريخ النسخ ، عدد صفحاتها "368" ، من القطع المتوسط ، كتبت بخط مغربي جيد 
    وتوجد من هذا الكتاب نسخة أخرى محفوظة في الخزانة الملكية ، تحت رقم        "674" ، عدد صفحاتها "335" صفحة ، من القطع الكبير ، كتبت بخط مغربي متوسط  .   
* الأنوار السواطع على الدرر اللوامع  :
    في المصادر التي اطّلعت عليها لم يذكر أحد ممن ترجم لـه هذا الكتاب إلا أن الأستاذ الرغروغي ذكره بعنوان :  "شرح الدرر اللوامع" . ولم يشر إلى مكان وجوده(1) . وقد وجدت لـه نسخة في الخزانة العامة بالرباط ، تحت رقم "1204"ق ، وهو مجلد يقع في "343" صفحة من القطع المتوسط ، مكتوب بخط مغربي متوسط  كتبت هذه النسخة عام 921 هــ ، على يد أحمد بن محسن  .
    وتوجد منه نسخة أخرى في المكتبة الوطنية بالجزائر(2) ، تحت رقم "379" ، تحصّلت على صورة منها  .
    وهذا الكتاب شرح وضعه الشوشاوي على منظومة ابن بري ، المتوفى سنة   731 هـ ، في التجويد والقراءات ، والمسماة "الدرر اللوامع في أصل مقرأ الإمام نافع" .
    بدأ في شرح الأبيات مباشرة دون مقدمة ، وطريقته في ذلك هي : أن يورد البيت  ثم يشرح معناه ، ذاكرا ما فيه من أقوال وتعليلات ، ثم ينتهي بإعراب البيت كاملا .   
* رسالة في أحكام تعليم القرآن  :
    ذكر الشوشاوي فيها ما يتعلق بأحوال حامل القرآن ، وقدّم لها بتمهيد ، ضمّنه سبعة مسائل ، منها : ما مثل حامل القرآن ، والخالي منه ، وما مثل البيت الذي يقرأ فيه القرآن ........ إلخ (3)  .
    ثم عقد بابا لهذه الرسالة ، ذكر فيه عدة مسائل ، أجاب عليها أحيانا بإجابة مطولة  وأحيانا بإجابة مختصرة   .
    توجد لهذه الرسالة نسخة في مركز جهاد الليبيّين ، تحت رقم "61" ، ضمن مجموع ، عدد أوراقها "10" ورقات ، كتبت بخط مغربي دقيق على يد عبد الرحمن المغربي  .
* إعانة المبتدئ في القراءات  :
    ذكره عبد العزيز بن عبد الله في معجم المحدثين ، وأشار إلى وجوده في مكتبة جامعة القرويين ، تحت رقم "248" (4)  . 
ثانيا : كتب الشوشاوي الأخرى :
* رفع النقاب عن تنقيح الشهاب(1) :
    وهو شرح لـ "تنقيح الفصول في الأصول" لشهاب الدين أبي العباس بن إدريس القرافي المالكي المتوفى سنة 684 هــ (2) ، وهذا الكتاب من الكتب المشهورة والمعتمدة عند السوسيّين(3)  .
    فالقرافي رتّب كتابه على مائة فصل ، وجعله في عشرين بابا ، منها :
في الألفاظ ، في المطلق والمقيد ، في الاجتهاد ، في القياس .
    شرح الشوشاوي هذه الأبواب شرحا وافيا ، معلّلا ومرجّحا ، وقد تخلّى عن طريقته المعهودة في السؤال والجواب إلى طريقة أخرى ، وهي حصر الجواب في نقط سماها بالمطالب ، ويخرج من مطالب إلى فروع  .
    توجد من هذا الكتاب نسخة في الخزانة الملكية ، تحت رقم "8435" ، عدد صفحاتها "286" صفحة ، من القطع الكبير ، مكتوبة بخطوط مغربية مختلفة ، على يد أحمد الكنسوسي .     
* قرّة الأبصار على الثلاثة الأذكار(4) :
    هذا الكتاب من تأليفه ، تعرّض فيه لتفصيل الكلام على ثلاثة أذكار ، رتّبه في ثلاثة أبواب : 
الباب الأول : شرح فيه لفظ " أعوذ بالله من الشيطان الرجيم " ، وأورد فيه مائة وستين سؤالا (5) .
الباب الثاني : فيما يتعلق بـ " بسم الله الرحمن الرحيم " ، وأورد فيه مائة وعشرة أسئلة (6)   .
الباب الثالث : فيما يتعلق بالصّلاة على النبي  ، وجعله في ثلاثين سؤالا (7) .  
    وقد استوفى الإجابة على جميع هذه الأسئلة ، وضمنّها قواعد وفوائد .  
* مجموعة في الطب(8) : 
وكتابه هذا مزيج بين الطبّ الروحاني ، والطبّ المعتمد على النباتات ، جمع فيه أكثر من "127" علاجا ، منها : علاج بياض العين : خذ رماد الرمان ، فيملى منه قشر بيضة ، ويجعل على النار حتى يذهب منه الثلثان ثم تسحقه إذا برد ، وتكحل به عند النوم  .
    توجد من هذا المخطوط نسخة محفوظة في الخزانة الملكية ، تحت رقم "7533"    عدد صفحاته "12" صفحة ، مكتوب بخط مغربي دقيق بمداد أسود ، وقد أصابت الرطوبة بعض أجزائه ، مبتور الآخر ، ينتهي بعبارة : " وتجعل مرودا في كل عين وأنت على قفاك وتصبر ساعة لحرارته فإنه شفاء من كل داء إن شاء الله تعالى "  .  
* تقييد في حصر اللغات التي نزل بها كلام الله :
    حصر الشوشاوي في هذا التقييد اللغات التي نزل بها كلام الله – تعالى – ، وهي أربع لغات : العربية والعجمية والعبرانية والسُريانية .
    أوله : " حصر اللغات التي نزل كلام الله أربع ............. "  .
    آخره : " وفي المشي بالجمع أربعة ................ " .        
نسخة يبدو أنها غير تامة ، مكتوبة بخط مشرقي متوسط ، ضمن مجموع ، من     58 – 60 ، محفوظة في الخزانة الحسنية ، تحت رقم "12027"  .   
* نـوازل فـقهيــة (1) :
أشار العلامة المختار السوسي  إلى عدم وجود هذا الكتاب ، قائلا : " وأما نوازلـه الفقهية إن كان المعنِي بها مؤلفا خاصّا ، فإني لم أقف عليها قط ، وإنما رأيت له فتاوى متفرّقة " (2)  .
6- وفـاتـه :
    ذكرت كتب التراجم أن وفاة الشوشاوي – رحمه الله تعالى – كانت  في آخر القرن التاسع الهجري (3) . وقد ورد في بعضها تحديد وفاته بسنة 899 هــ (4)  .
    وقيل : أن سبب موته سقوط كتبه عليه (5)  .
    وأكثر الكتب التي ترجمت لـه ذكرت أنه توفي بتارودانت ، لكن المختار السوسي ذكر أنه دفن بأولاد برحيل بقبيلة المنابهة (6) .
رحم الله هذا العالم ، وأسكنه فسيح جناته ، ودام عمله وتراثه نورا نستضيء به ونهتدي به إلى سواء السبيل   .
الفصل الثالث
ترجمة الحافظ المجتهد العارف بالله أبو المكارم عبد الكبير بن محمد بن عبد الواحد الكتاني الإدريسي الحسني.
لقد ترجم للشيخ وتكلم عن حاله بما هو أهله جمع من الفضلاء من أقرانه ومن بعدهم، منهم:
 
نجله الحافظ الإمام عبد الحي الكتاني في "فهرس الفهارس والأثبات" 2/743-748، وفي "المظاهر السامية". وقد ذكر في "فهرسه" أنه أفرد الشيخ بالترجمة في مصنَّف مستقل.
 
الشيخ الإمام الأوحد محمد بن جعفر الكتاني في "النبذة اليسيرة" ص 241، وفي كتابه عن البيت الكتاني.
 
الشيخ العلامة المحدث عبد الحفيظ الفاسي في "معجم الشيوخ" ص193 ترجمة رقم 83
 
الأستاذ المؤرخ عبد السلام ابن سودة في "إتحاف المُطالع بوفيات القرن الثالث عشر والرابع" 2/410 وفي "سل النصال" ص 11 رقم الترجمة 5.
 
الشيخ العلامة الفهامة محمد الباقر الكتاني في "ترجمة الشهيد" ص 434.
 
العلامة الزركلي في "الأعلام" 4/50.
 
العلامة إدريس بن الماحي القيطوني في "معجم المطبوعات" ص298-299.
 
العلامة حمزة بن علي الكتاني في "منطق الأواني" ص142 
وترجم له غير هؤلاء في كتب متعددة بين متوسط في الترجمة ومختصر ومطنب. 
اسمه وولادته ونشأته:
هو الإمام جبل السنة والدين الحافظ المجتهد العارف بالله أبو المكارم عبد الكبير بن محمد بن عبد الواحد الكتاني الإدريسي الحسني.
ولد عام 1268 هـ بمدينة فاس العامرة، في أسرة الكتانيين، التي يدل اسمها على مسمى جامعٍ بين الولاية والشرف والعلم والعمل( ).
فوالده هو الشيخ العارف أبو المفاخر سيدي محمد بن عبد الواحد الكتاني، مؤسس الزاوية الكتانية الكبرى بحومة القطانين من فاس، شيخ مربي، عارف بالله تعالى، رحالة مؤلف مسند، يعرف لدى مترجميه بأبي المفاخر، وبإمام الأئمة.
قال عنه العلامة محمد بن المختار التاشفيني في "اللؤلؤ المكنون": "وهو أعجوبة زمانه؛ قد ألف تآليف عديدة، وصنف تصانيف مفيدة نظما ونثرا، من المواهب الإلهية التي ترد عليه، ولا ينقل كلام أحد؛ إلا آية من القرآن، أو حديثا نبويا...".
حدَّث عنه نجله الشيخ أبو المكارم –المترجم هنا- عبد الكبير الكتاني قال: "سمعته مرة يبكي وينوح؛ قال: على علوم عنده لم يسأله عنها أحد ولا وجد من يبثها له!".
شيوخه:

تلقى الشيخ عبد الكبير الكتاني علوم الظاهر والباطن عن جملة من الشيوخ والعلماء والعباد، منهم:

والده الشيخ العارف المربي أبو المفاخر محمد بن عبد الواحد الكتاني.

وابن عمه جعفر بن إدريس الكتاني. 

ومحمد عليش.

 وأحمد زيني دحلان المكي.

 وعبد الغني بن أبي سعيد الدهلوي الهندي.

والأخوان أبو حفص عمر، وأبو عيسى المهدي ابنا سودة.

وأبو عبد الله محمد بن المدني جنّون.

وابن عبد الواحد ابن سودة.

وأحمد السريفي العلمي.

ومحمد بن التهامي الحمادي.

وأبو المعالي السقا.

وغيرهم.

كما أخذ السلوك خاصة عن والده، والشيوخ:

محمد مظهر النقشبندي.

والشريف محمد بن عبد الحفيظ الدباغ.

ومحمد منتظر الطرابزوني.

ومحمد بن قاسم فنجيرو.

والشريف عبد السلام بن علي ابن ريسون...وغيرهم.
تلامذته:

 ولده العارف الأستاذ الشهير أبو الفيض محمد بن عبد الكبير الكتاني الشهيد.

ولده الحافظ عبد الحي الكتاني.

 وعالم زرهون أبو عبد الله محمد بن عبد الواحد الشبيهي.

 وقاضي الرباط أبو العباس أحمد بن محمد البناني.

 وزاهد مكة ومسندها أبو علي حسين بن محمد الحبشي الباعلوي الشافعي.

 ومسند الشرق الشيخ أحمد أبو الخير المكي الهندي.

 والمحدث المسند الشيخ خضر بن عثمان الحيدرأبادي الهندي.

 ومسند إفريقية الشيخ محمد المكي ابن عزوز التونسي.

وبوصيري العصر أبو المحاسن يوسف بن إسماعيل النبهاني.

وفقيه القطر الجزائري قاضي تلمسان أبو مدين شعيب بن علي الجليلي.

الولي الصالح العالم العارف سيدي محمد بن الصديق الغماري.

...وغيرهم.
مذهبه:
قال نجل المؤلف الإمام المحدث سيدي عبد الحي الكتاني في "فهرس الفهارس والأثبات"( ):
"لا مذهب له ولا طريقة دون الكتاب والسنة، كتابه المصحف، مات وهو يكتب القرآن في اللوح...".اهـ من "الفهرس".
قلت: وهذا لا يعني أنه كان حربا على المذهب المالكي أو العقيدة الأشعرية أو التصوف، بل كان رأسا في كل ذلك، قائلا به، إلا أنه لغلبة نصرة السنة عليه كان لا يبالي مخالفة مذهب أو عقيدة ما كان هناك كتاب وسنة. 
حاله:
قال العلامة عبد الحفيظ بن عبد الكبير الفاسي في "معجم الشيوخ"( ) عن حال المترجَم ما نصه:
"كان من أعظم أهل العصر قدرا، وأسناهم فخرا، شيخا جليلا وصوفيا كبيرا، ملازما لسرد كتب الحديث ونشرها، لا سيما صحيح الإمام البخاري الذي كان يسرده كل سنة، عارفا بسيرة النبي صلى الله عليه وآله وسلم وشمائله، متمكنا في علم التصوف وذا خبرة تامة بأحوال أهله".
"أصبر الناس على مجاهدته، وأدومهم على العمل من ذكر وصوم وصلاة، لا يفتر عن ذلك ولا ينام من الليل إلا قليلا، آية الله في الجود والإيثار، لا يدخر شيئا، يأتيه من يسأله فيدفع له ما عنده، وربما كان محتاجا إليه"...
"عظيم الوقار، دمث الأخلاق، طيب العشرة، صبورا على الغاشية...حسن الظن، طاهر اللسان، ما اغتاب أحدا ولا اغتيب بمحضره ولا ذكر أحدا بسوء"...
"ثابت الجأش، لم تزعزعه الحوادث، صبورا عند الشدة والصدمة الأولى، متلقيا ذلك بصدر رحب، مؤيَّدا من الله تعالى في ذلك"...اهـ. 
وقال الشيخ سيدي عبد الحي الكتاني في "فهرس الفهارس"( ):
"قال عنه نادرة العصر الشيخ أبو المحاسن يوسف النبهاني في كتابه: "جامع كرامات الأولياء"( ): هو الإمام العلامة، المحدث المحقق، العارف بالله، صاحب التآليف الكثيرة النافعة، ولا سيما علم الحديث، وقد استجزته فأجازني من فاس كتابة فسررت بإجازته، وأهداني معه مؤلفا نافعا في "شيب رسول الله e وخضابه"، وهو فريد في بابه، مشتمل على فرائد الفوائد، جزاه الله خيرا، ونفعني والمسلمين ببركاته". اهـ.
 وقال عنه شامة العصر أبو عبد الله محمد بن جعفر الكتاني في ترجمته من كتابه الكبير في البيت الكتاني "النبذة اليسيرة النافعة":
"لما توفي والده اتخذه أصحابه مكانه في زاويتهم يجتمعون عليه كما كانوا يجتمعون على والده، وهو مع ذلك في الترقي والزيادة خاليا عن الدعوى متبرئا منها، عاكفا على مطالعة كتب القوم ومجالسة الصالحين والعلماء العاملين، مذكرا لهم، مستفيدا منهم، زوارا لهم، مع المحبة التامة لآل البيت والتعظيم لهم".
"وأما محبته في الجانب النبوي العظيم؛ فلا تسأل عنها، فاق فيها جميع أهل عصره فيما رأينا وأوانه، وكثيرا ما كنت أذهب معه إلى زرهون فتمر بنا هناك أيام يفخر الزمان بها علما ومذاكرة وذكرا وتوجها".
"وأما أخلاقه مع الصديق والعدو والمحب والمبغض؛ فلا نسأل عنها، لا يلقى أحدا إلا بغاية البشاشة ونهاية اللطف، مع الإكرام التام، واللين المفرط العام. ولا يذكر أحدا قط بغيبة، ولا يكاد يُذكر في مجلسه أحدٌ بذلك أيضا. بل مجالسه كلها مجالس ذكر وتذكير، وعلم وتعليم، ووعظ ونصح، لا تكاد تخرج عن ذلك".
"وبالجملة؛ فهو وحيد عصره، وفريد أوانه ودهره، وقد استجزته عند هجرتي من فاس إلى المدينة في طريقتهم الكتانية فأجازني. اهـ. باختصار كثير".اهـ.
وقال الشيخ أبو الجمال محمد الطاهر بن الحسن الكتاني في كناشته: "شيخنا وسندنا وقدوتنا، وولي نعمتنا، الولي الأشهر، العارف الأكبر، العلامة الجامع، المحدث المشارك النافع، شيخ الطريقة والحقيقة، ومعدن السلوك، حجة الله على العالمين، ومنار العارفين، بقية السلف، الفرد النوراني...".
إلى أن قال: "وأخلاقه الكريمة لا تطاق؛ حتى قال بعض الثقات الأخيار – وقد صدق: لو قسمت أخلاق مولاي عبد الكبير على ألف رجل وعملوا بها لوسعتهم وكفتهم، وغدوا من أحسن الناس خُلقا. بل تفضل منها فضلة!. وهو كذلك؛ ما رأيت مثله قط ولا من يقرب منه في ذلك".
مؤلفاته:
للمترجم رحمه الله قرابة خمسين مؤلفا وثلاثة آلاف رسالة، من بين مؤلفاته:

"المشرب النفيس في ترجمة قطب المغرب مولانا إدريس بن إدريس". مجلدين.

 و"الانتصار لآل النبي المختار والرد على بحث الشيخ القصّار".

 ومؤلف في المبشرين بالجنة. أوصلهم إلى نحو ثلاثمائة.

 وآخر في "أسباب رضا الله عن العبد ورضى العبد عن الله تعالى". 

 و"رسالة في تحريم التدخين".

وأخرى في "شيبه e".

ومؤلف حافل في نصرة السنة سماه: "تحديد الأسنة في الذب عن السنة"( ).

وكتاب "نجوم المهتدين في دلائل الاجتماع للذكر على طريقة المشايخ المتأخرين، برفع الأرجل من الأرض والاهتزاز شوقا لرب العالمين"( ).

تأليف حافل في "سبقية مادة جسمانيته صلى الله عليه وآله وسلم وروحانيته على مادة سيدنا آدم عليه السلام".

"شرح حديث "إنما الأعمال بالنيات".

رسالة في "العقائد بالدليل السمعي على طريقة السلف".

جزء في "المقام الروحي لمولاتنا فاطمة الزهراء عليها الصلاة والسلام" وإثبات مقام الختمية العظيم لها.

رسالة في تحريم الدخان.

تعليق على "الشمائل" للترمذي.

تقييد في أسباب رضا الله عن العبد ورضا العبد عن الله.

جزء في وفرته e.

حاشية على مواضع من صحيح البخاري.

حاشية على مواضع من مختصر الشيخ خليل في الفقه.

ختم "الشمائل".

ختم "المواهب اللدنية".

ختم البخاري.

رسالة في العقائد.

الرسائل في نشأة الطريقة الكتانية وتاريخها.

شرح أبيات: "توضأ بماء الغيب إن كنت ذا سر"...إلخ.

شرح قول بعض العارفين: "كن مع أبناء الدنيا بالأدب، ومع أبناء الآخرة بالعلم، ومع العارف كيف شئت".

شرح حزب دعوات والده الإمام أبي المفاخر.

عدة رسائل تخرج في مجلدات فقها وحديثا وتصوفا.

مؤلف في خضابه e.
...وله غير ذلك رحمه الله.
منهجه الدعوي التربوي:
قال أخونا العلامة الباحث سيدي حمزة بن علي الكتاني في "منطق الأواني"( ):
"كما كان شيخا مربيا، بحيث يعد شيخا للطريقتين المحمدية الكتانية، والأحمدية الكتانية، إضافة إلى أربعين طريقة كان يلقن أورادها بفاس وغيرها، معتنيا بتربية المريدين وتقريبهم إلى الله تعالى، وأشار نجله الإمام أبو الفيض رضي الله عنه أنه بلغ مقام "الختمية المحمدية".
"وكان منهجه في التربية: الاعتناء بالأحكام الشرعية، وتتبع السنن النبوية المعروفة والمضمرة، والتعريف بها، والحض عليها وعلى تتبعها، ومراقبة النفس في الحركات والسكنات، ومحاسبتها...فكان اعتناؤه بالتصوف السلوكي. ومن أهم ما ميزه به مترجموه: استغراقه في محبة النبي e: "فاق فيها جميع أقرانه، وجل أهل عصره – فيما رأينا – وأوانه". كما قال صاحب "النبذة اليسيرة".
جهاده:
"وحينما هوجمت البلاد من طرف الجيوش الفرنسية ودقت ساعة التحرير الكبرى؛ قام بأدوار هامة لصالح البلاد والعباد، وصار يغذي الثورة الوطنية الكبرى التي قام بها ولده الشيخ أبو الفيض الشهيد قدس سره، بمختلف أنواع التغذية".
"وناهيك منها بدروسه القيمة ورسائله العديدة إلى مختلف المدن والقرى والمداشر، وإخباره عن سير الحركات التحريرية القائمة بالبلاد، تلك الأخبار التي كانت تنعش الآمال وتعيد الاطمئنان إلى النفوس المستضعفة، ويتلقاها مراسلو الصحف العربية والأجنبية بمزيد العناية والاهتمام، وتثير بعد نشرها دهشة كبرى في الأوساط الرسمية بفرنسا، وتعرقل المساعي الاستعمارية"( ). 
قال حفيده الشيخ أبو الهدى محمد الباقر الكتاني في "ترجمة الشيخ سيدي محمد الكتاني الشهيد": 
"أصبحت الطريقة الكتانية تعمل في الخفاء بعد إغلاق زواياها، تحت قيادة والد المترجم يعني الشيخ أبا الفيض محمد بن عبد الكبير الكتاني الشهيد رضي الله عنه - الشيخ عبد الكبير قدس سره. فلقد حدثني العالم الصوفي الداعية الشريف، مولاي عبد السلام بن الفاضل العلوي رحمه الله( )، أن الشيخ عبد الكبير استدعاه يوما لمحل سكناه، وطلب منه أن يسافر إلى جبال الأطلس بناحية بني ملال، ليتزعم حركة المقاومة هناك بالسيف ضد الفرنسيين. فلبى أمره، وكان لهذه المقاومة - التي دامت أكثر من ربع قرن - دوي كبير في مختلف الأوساط السياسية بالمغرب وفرنسا، وحافظت على استقلال جزء هام من المغرب مدة طويلة، ولم يستسلم المجاهد الكتاني، إلا بعد أن عملت القنابل المدمرة التي كانت تتوالى من الطائرات الفرنسية عملها في تحطيم دور المجاهدين وقتل أهلهم وأبنائهم".
"ولم يغفل الشيخ أبو المكارم عن نشاطه الديني؛ فكان يعقد اجتماعات الإخوان بمنزله كل جمعة، ويقيم الذكريات الدينية كذلك. وقد نشط في ميدان الكتابة نشاطا كبيرا، فوجه طيلة السنوات الخمس التي عاشها بعد المترجم أكثر من ألف رسالة في الوعظ والإرشاد، يفتخر بها تاريخ المغرب العلمي والديني، ولم تخل العشرات منها من الحديث عن أسرار امتحان الأكابر، ووجوب الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر، والصبر على ما يصيب الدعاة من أذى".
كراماته:
كان للشيخ المترجم سيدي عبد الكبير لكتاني رضي الله عنه كرامات كثيرة، أعظمها ما شهد له به الأقران واشتهر وذاع في الأوطان من ملازمته الزهد والورع والاستقامة، وبلوغه درجة المجدد في علمي الظاهر والباطن.
ومن كراماته أيضا: اشتغاله الواسع العريض بعلوم الحديث التي كانت محتضرة في زمانه، وتوفيق الله له لتدريس كتب السنة المسندة، وحفظ بعضها استظهارا كما سبق أن ورد عنه ما يفيد ذلك.
ومن كراماته نفعنا الله به: أن أخرج الله من صلبه فريدَ العصر ونابغة الدهر إمام الأئمة وشمس الأمة السيد الشريف العلامة الإمام أبا الفيض سيدي محمد بن عبد الكبير الكتاني رضي الله عنه الذي ثبت اجتماعه بسيدنا ومولانا رسول الله صلى الله عليه وآله وسلم يقظة.
ومنها أن أخرج من صلبه أيضا المحدث المتقن الحافظ العالم الفاضل "ذا الوجه المليح، واللسان الفصيح، والعقل الرجيح، والذهن الصحيح، الأواب الأواه، خادم حديث جده صلى الله عليه وآله وسلم سيدي السيد محمد عبد الحي الكتاني"( ).
وفاته:
قال نجل المترجَم الشيخ عبد الحي الكتاني في "فهرس الفهارس"( ):
"انتقل إلى جوار ربه ضحى يوم الخميس 26 ربيع الأول عام 1333 ودفن بزاوية والده الكتانية من فاس رحمه الله ورضي عنه".
قال تلميذه الإمام أبو الجمال محمد الطاهر بن الحسن الكتاني في كناشته: "ودفن بعد الصلاة عليه عند هبوط العصر بالقرويين، وامتلأ الجامع كالجمعة، وصلوا العصر قبل هبوطه من شدة الازدحام واجتماع الناس عليه للزيارة تحت الثريا الكبرى، بحيث لم يتفرقوا إلا بإقامة الصلاة قبل وقتها المعتاد، وبعد الفراغ؛ ازدحم الناس على الأبواب خارجين أكثر من يوم الجمعة، وحضرها خلق كثير جدا، بحيث امتلأت الزاوية بالناس، أواخرهم لا زال بالقرويين، وما بينهما ممتليء بالناس يسبحون بتسبيح الكتانيين"( ).
"وحمل صندوقَه (تابوته) الفقراء، وازدحموا عليه، وعمل له صباح القبر سبعة أيام( )، والفدية( ) كذلك، وأسف الناس لفقده غاية. ومنذ عقلت ما رأيت جنازة رجل قط مثل جنازته في الازدحام وفي أسف الناس وبكائهم، وفي إرثه بالقصائد؛ بحيث يذكرون كل يوم قصائد اثنين أو ثلاثة عند قبره لأدباء العصر؛ من جملتها قصيدة لهذا العبيد في أربعين بيتا، ووردت تلغرافات بالتعزية من كل قطر. وفي الاتباع للسنة في أموره من تجهيز وغيره؛ كالقراءة على القبر مختلطين وغير ذلك من العوائد حماه الله منها جملة وتفصيلا".
"ومرض نحو أشهر ستة، تارة يجد خفة فيخرج لتربية الخلق، وتارة يلازم الفراش، وأوصى قبيل موته بوصايا قيدها أصحابه. ووقع الإجماع على جلالته وخصوصيته، وعظيم مكانته في العلم والعمل، والتقوى والاتباع للسنة المحمدية. أفنى عمره في ذلك".
قال: "وقد رآه بعض الناس؛ فقال له: "يا سيدي؛ ألست قد مت؟!". قال: "بلى؛ ولكن أحياني الله، فأنا حي في قبري أرى كل من جاءني وأمد أكثر مما كنت في حال الحياة".
ثم قال رحمه الله: "ونقل إلى قبره وراء والده عشية يوم الاثنين 3 جمادى الثانية، بعد دفنه بسبعة وستين يوما، ونفحت منه رائحة طيبة جدا ليست من جنس الطيب المتعارف، رحمه الله تعالى ورضي عنه، ونفعنا به...آمين".
قلت: قال لي أخي الشريف حمزة بن علي الكتاني: "وقد دفن جواره حفيده العلامة علي الرضا بن محمد بن عبد الكبير الكتاني رحمه الله تعالى بتاريخ 1392، أي بعد نحو ستين سنة من وفاة المترجم، فتكشف قبر المترجم – رحمه الله – فوجد كفنه ما زال كما هو لم يتغير، كما أخبرني بذلك من أثق فيه".
الفنان التشكيلي المغربي محمد قنيبو في حوار 
عزيز باكوشنشر في تازة اليوم وغدا يوم 11 - 09 - 2010
بداية، لسنا أول من تناول تجربة الفنان التشكيلي المغربي محمد قنيبو التازي المولد والكوني الطموح والاستشرافات ، وبكل تأكيد لسنا الأخيرين ، ولكننا سنواصل الكشف عن اسراره الكامنة كحلقة ضمن سلسة كشوفات تغمرنا الثقة في التجربة غايتنا إبراز بعض من لمسات هذا الفنان الهادئ من خلال ملامسة خطوطه وألوانه رموزه ودلالاته .
بخطوات متزنة هادئة ينحت هذا الفنان التشكيلي الظليل مشروعه الثقافي والفني الكبير حيث تتناسق وتتناغم وتتآلف الأجساد والأشكال والألوان في وضعيات مختلفة ، يبدو الوجود فيها أكثر حياة بين الحركة و العلاقات الحية بين الأشكال المختلفة . تجربة تشكل نقلة تشكيلية مميزة ، تجربة يعتليها الجسد مكانة القلب كخطاطة وكيان يمشط بالدهشة الفنية أنحاء الإنسان والوجود معا . التقينا الفنان على هامش معرضه الذي يعتبر ثالث نشاط له خلال هذه السنة برواق ملتقى الفنون بالدار البيضاء حيث يلتئم في الفترة ما بين 22يونيو و 12 يوليوز المقبل، هناك يعرض قنيبو تجربته التشكيلية الأخيرة تجربة فريدة شكلت في نظر الكثير من النقاد مرحلة ناضجة ومخصبة في مساره الفني.
وكان رواق المعهد الفرنسي بوجدة قد احتضن أجساده المحمولة ألقا خلال شهر يناير الماضي ، معرض ضمنه آخر إنتاجاته بعد مشاركة ناجحة ضمن فعاليات المهرجان الوطني الثالث للشعر والتشكيل بمدينة جرسيف المنظم من طرف جمعية الهامش الشعري. سألت من قنيبو :
ماذا عن الجسد وكيف يتحصن في اجتراحاته داخل مشروعه الفني والثقافي ؟
*الجسد في تجربتي التشكيلية صديقي علامات خطية، و كتلة من الرموز و الدلالات المجردة أحيانا، شكل الجسد فيها هلامي نراه و لا نراه، مرة يبدو ساكنا و مرة أخرى في حالة سكون و حركة في حالات متعددة و مختلفة أخرى، يرقص، ينتشي، يتأمل، ينتظر....باختصار هو خطاطة مختزلة ننتمي إليها جميعا، ودعوة لإعادة النظر في الذات بفتح أعيننا على داخلنا و على خارجنا. من هذا المنطلق حاولت الأشغال على مشروع قيمة الجسد من خلال ثلاثة مشاريع متكاملة.
لكن كيف يتسع مشروع الجسد في كليانه في إطار لوحات مسندية ؟
*أكيد أن الحجم الصغير المنمنم لا يبوح بنفسه دفعة واحدة، و الاشتغال على اللوحة المسندية الصغيرة قد لا يقنع الفنان. أما بالنسبة إلي لا فرق بين اللوحة الصغيرة و اللوحة الكبيرة، المهم عندي الخلق....ما أبحث عنه في هذه التجربة ذلك الامتداد الأفقي و العمودي لمجموع اللوحات المنمنمة (الصغيرة)، بحيث يصبح فيها التعدد الجسدي تعدد الواحد، و كل لوحة تفضي إلى الأخرى عبر سلسلة متصاعدة من الخطوط و الضربات و الألوان التي تقوم على جدلية النور و الظلام، الضوء و الظل... مضيفا إلى مفردة الجسد قوة تعبيرية متميزة، بإيقاع ثابت و متحول في نفس الآن...الجديد بالنسبة إلي في هذا المنجز التشكيلي، أن مجموع اللوحات تتجمع في لوحة واحدة، و هذه اللوحة قابلة في كل مرة إلى ترتيب وتركيب Composition جديد، الأمر الذي يجعلها تنسجم مع كل فضاءات العرض. إنها لوحة ثابتة و متحركة في آن واحد.
اللوحة المسندية الكبيرة:Grand Tableau: هل تفي بالجسد ؟
*الفن لا يتجزأ ، ذلك أن اللوحة الصغيرة و الكبيرة، امتداد لبعضهما في الزمان و المكان و المؤكد أن المقاسات الصغيرة ليست هي المقاسات الكبيرة، لكن بين المقاسين خيط مشترك لا يدركه إلا الرائي الفنان.
لا أتمتع بتجربتي كفنان إلا حينما يكون مسند القماشة أمامي بمقاساته الكبيرة. ذلك أن المقاسات الكبيرة تعطي لجسدي و انفعالي متعة و حركة أكبر، و هكذا فكلما كبرت أبعاد اللوحة كبرت معها المغامرة و التحدي و أنا أتحول إلى طائر أخاذ يتحرك داخل فضاء اللوحة ينفض جناحيه الأثيرين بإيقاع حركي مدهش يخلق لنفسه كائنات هلامية أخاذة تتشكل داخل الفضاء. كائنات لا أعرف عن خلفيات وجودها شيئا و إنما الذي أعرفه حتى هو أنها انبثقت من تجاور لونين آو أكثر.
وماذا عن المرسم المفتوح:L'atelier ouver:؟؟
• المرسم كون مصغر للفنان وحافظ لسره،فيه يشتغل في مأمن من أنظار الآخرين. في المرسم تولد الأعمال الفنية في جو من الصفاء والسكينة أو في حالة العنف والحضرة وفيه أيضا يحول الفنان هذه الأجواء إلى أجواء سامية للإبداع والخلق، إلا أن هذا الأخير يحتاج من حين إلى آخر زيارة صديق أو ناقد أو منظم معارض...يقتحم خلوته.
جمالية الفن و قوته تمكن في انفلاته الدائم عن السائد و المكرس والانفتاح على عوالم أخرى كيف تنظر الى الأمر ؟
كفنان تشكيلي- سأغتنم فرصة تواجدي بمدينة الفنون بباريس لأنقل عوالمي وأجسادي إلى هناك لأخوض تجربة تشكيلية أخرى عمومية استثنائية،أنفتح بها على الآخر وأبدع أمامه بشكل مكشوف يعاين ولادة واكتمال العمل الفني،سأحول المرسم إلى مكان عمومي مضياف يتلاقى فيه الزوار المهتمون من خلال نقاشات مسترسلة وارتشاف كؤوس الشاي،وسأتحول أنا إلى مرشد لهؤلاء الزوار لأقربهم من عوالمي التشكيلية خصوصا وبعوالم التشكيل المغربي عموما. منحة الإقامة بمدينة الفنون بباريس، أملي كبير في أن تحققوا أمنيتي و تساعدوني على الحصول عليها . وأخيرا و ليس آخر ، مهما قلت أو كتبت عن مشروع تيمة الجسد، سيبقى دائما مفتوحا على كثير من الأسئلة و الاستفهامات و البحث .
شهادات في تجربة الفنان.
القاص والمسرحي عبد المجيد الهواس قال عن التجربة :” لاتبدو لنا تجربة محمد قنيبو تجربة تشكيلية فحسب،إنها أبعد من ذلك تجربة جمالية،لا تكرر ذاتها،لكنها تستمر. فيما اعتبر الكاتب والشاعر عبد الحق عبودة قنيبو من طينة جيل جديد ينحت في صخور عديدة دون أن يعد بالجاهز التشكيلي . فالفنان قنيبو براي عبودة تستهويه الصباغة إلى حدود أنه لا يتوقف عند الحدود،فهو لا يكرر الصياغة على ذات القماش،إنه يبحث خارج الأسلوب كي لا يكون جاهزا...إنه واعد” .
أما الناقد والفنان التشكيلي محمد الغناج فقد رصد أبرز ملامح التشكيل الراقي لدى قنيبو في مقال عنوانه ” بهجة الطقوس اللونية في أعمال الفنان محمد قنيبو” جاء فيه إن تجربة الفنان التشكيلي محمد قنيبو تدخل ضمن التجريب و البحث عن مغزى جديد يحاول من خلاله الفنان أن يلاءم بين المرئي الخارجي و المتخيل، معتبرا أن الفنان من خلال هذه المقاربة يعبر جوهريا عن رحلة ذهنية قد تقودنا إلى عتبة التشكيل، مشيرا الى إن لوحات الفنان قنيبو مسايرة لفعل التشكيل المكتمل بذاته، يطبعها الحضور الجمالي بكونه لغة تعبيرية تنفتح باستمرار على القطع الفنية المثقلة بالدلالات. ويمضي الغناج مستغورا أعماق التجربة حيث إنها تثير في أعماق المتلقي تصدعا صارخا و مدهشا، وتضعنا من خلالها تحت قراءة ميثولوجية سرية و معلنة في الآن نفسه. لكن رصد العمق الفلسفي في لوحات قنيبو وكشف العناصر الخفية الممتدة على بساط اللوحة، بكل أشكالها و ألوانها الموزعة بتقاسيم متساوية أمر يتوقف على التفكيك يفصح الغناج ، حيث تجعل في كل خانة عنصرا تختزن بداخله خصوصية متراصة تتجاذب حولها أشباحا لنماذج ملفوفة في أشكال مربعة و إن لم تكن حاضرة بشكل واضح و كامل، فإن اللون و بعض الأشكال الزخرفية تعوض أحيانا مكانها، إنها في الواقع خلفية مصوغة من طرف الأنا المتأملة في لحظات التجزيئات المؤثثة لمسار تجربة تقنياتها و أساليبها جاءت لتفسح المجال أمام خلق فضاء عملي متحرر قد تسكنه لمسات الفرشة التي استقرت عن قصد في مساحات تغطيها طبقات لونية مثبتة بكل عفوية، وكلها في الواقع بحسب رأي الغناج دائما تشكل في مدلولها و مفهومها رموزا تختلف شكلا و حجما. و تبقى أعمال الفنان قنيبو ميالة إلى دقة التحليل ما دام المبدع بإبعاده التشكيلية يعكس حالات و إرهاصات قد تميزه عن غيره، إنه بالفعل يخوض مغامرات منفتحا على كل الاحتمالات و حريصا في نفس الوقت على أسراره الكامنة وراء تجربة التشكيل”.
سيرة ذاتية محمد قنيبو
فنان تشكيلي مزداد بتاريخ 11/04/1967 يعمل أستاذا و يقيم بمدينة تازة
1988 – 1993 مدة التكوين بالفنون التشكيلية
أنشطة و معارض جماعية
بين 1990 و 2009 دار الشباب القدس، فاس المركز التربوي الجهوي، الرباط قصر الثقافة الحسن الثاني، أصيلة
- تنشيط محترف الأطفال بمركز فضيلة للفن المعاصر هرهورة الرباط
- رسم جداريات بمصنع صوماكا، البيضاء
- جامعة السويسي 2، الرباط
- قصر الثقافة الحسن الثاني، (رسم جداريات) أصيلة
- بهو البنك الشعبي: الملتقى الوطني للفنون التشكيلية، تازة
- متحف البطحاء، فاس
- المهرجان الجهوي، (رسم جداريات) الحسيمة
- الملتقى الثاني للفنون التشكيلية، فاس
- الجمعية المغربية الفرنسية ابن خلدون، وجدة.
- المهرجان الجهوي بتاونات
- جامعة القاضي عياض، أسفي
- الملتقى الوطني الثاني للشعر و التشكيل، جرسيف
- مهرجان فاس السابع للفنون التشكيلية
- المهرجان الوطني الثاني للابداعات النسائية، تازة
- تصميم العديد من الملصقات و أغلفة الكتب و المجلات الثقافية.
المعارض الفردية
2010 -رواق محمد الفاسي، الرباط
- رواق دار الثقافة، تازة
- رواق المكتبة العامة، طنجة
- بلدية كوربي ليسوان، فرنسا
- فضاء التعبير صندوق الإيداع والتدبير، الربا ط
- رواق المعهد الفرنسي فاس
- رواق ملتقى الفنون بالبيضاء
- فضاء الخزانة الوسائطية (علال بن عبد الله) تازة
في حوار مع الشاعر المغربي محمد بنعمارة:
دواويني ترافق الشمس والبحر والأحزان
أحاول في دراساتي الأكاديمية أن أؤصل التراث في مفهوم الشعر الحديث
حوار : علي سعد القحطاني
بدأ كتابة الشعر في وقت مبكر وأصدر العديد من الدواوين وتوّج مسيرته الإبداعية بالتخصص الجامعي فقد حصل على شهادة الدكتوراه في المجال الأدبي واتخذ مشروعه الأكاديمي للكتابة عن الشعر الحديث مشروعاً علمياً يسعى من خلاله الى تأصيل التراث في مفهوم الشعر الحديث.
وقد قمنا بإجراء حوار مع الشاعر الدكتور محمد بنعمارة أثناء زيارته للرياض ضمن ضيوف المهرجان الوطني للثقافة والفنون مؤخراً وقد تحدثنا معه عن معيار الكذب والصدق في الشعر وعن الإبداعات النثرية والشعرية في المغرب العربي.
* متى بدأت في نظم الشعر؟
بدأت كتابة الشعر في سن مبكرة، ذلك يوم كنت اتلقى العلم بجامعة محمد بن عبدالله بفاس في أواسط الستينيات ومنذ ذلك الحين تابعت مسيرتي الشعرية وظهرت لي دواوين شعرية كان أولها ديوان الشمس والبحر والأحزان، الذي صدر عام 1972م، كما ظهر لي بعد ذلك ديوان «العشق الأزرق»، وديوان «عناقيد وادي الصمت»، وديوان «نشيد الغرباء»، ثم ظهر ديوان آخر عنوانه «مملكة الروح»، ثم ديوان «السنبلة» وفي هذه السنة ظهر لي ديوان جديد بعنوان «في الرياح وفي السحابة.. أنشودة الذي يأتي» هذا من جانب الإبداع أما من الجانب الأكاديمي فقد اتخذت للكتابة عن الشعر الحديث مشروعاً علمياً وانا احاول تأصيل التراث في مفهوم الشعر وبدأت أدرس العلاقة بين الشعر الحديث والشعر القديم خصوصاً وانني وجدت ان بينهما علاقة حميمة رغم ان بعض المتخصصين ينكرون ذلك في تراثنا.
* بما أنك شاعر منتسب الى رابطة الأدب الإسلامي.. هل للحداثة موقع في خارطتك الشعرية؟
الحداثة ليست كما عند غيرنا ولكن الشاعر الإسلامي يعيش عصره لا ينسلخ عن جذوره ويظل يحافظ على الثوابت ويستمسك بالإسلام ويعلن القيم الإسلامية داخل قصائده، فالإسلام لا يمنعنا من أن نطور في النص الشعري من حيث الشكل ولكنه يلزمنا بأن نلتزم بالمضمون، وبدأت منذ سنوات طويلة أعمل كعضو في رابطة الأدب الإسلامي وكتبت لها عدة دواوين منها ديوان «نفحات إسلامية» ومنها ديوان «نشيد الغرباء» وديوان «السنبلة».
* هل الشعر تتأثر جودته بمعيار الصدق والكذب خصوصاً وأن هناك مقولة تراثية تقول: «إن أكذب الشعر أعذبه»؟
المقولة القائلة «أكذب الشعر أعذبه» لا يمكن ان نقبلها دائماً ولكننا نعيد هذه الصياغة بقولنا: «أصدق الشعر أعذبه» كما ان حسان بن ثابت رضي الله عنه كان في الحقيقة شاعراً قبل الإسلام ولكنه بقي شاعراً متوهجاً حين جاء الإسلام والذين حاولوا أن يذكروا لنا نماذج ونظريات ضعف الشعر في الإسلام هذه نظرية تحتاج الى تأمل وفيما أرى ان الإسلام منح الشاعر المسلم تجديداً حيث صار كالشاعر حسان بن ثابت مثلا يقدم مضموناً جديداً يختلف عن المضمون الجاهلي ومن ثم اعتقد بعض الباحثين ان شعره ضعيف ولكن الصحابي حسان وظف مضمون شعره لكي ينافح عن رسول الله صلى الله عليه وسلم، كما أنه كان يرثي شهداء غزوة مؤته، حتى ان القاموس الذي ظهر في قصيدة حسان بن ثابت في الإسلام تغير وتجدد بفضل الألفاظ الإسلامية الجديدة كالشهادة، الجنة، مدح الرسول صلى الله عليه وسلم وانا دائماً مؤمن بأن الشاعر حسان بن ثابت كان شعره قوياً في عصري الجاهلية والإسلام على حد سواء.
أما عن موقع الشاعر الدكتور محمد بنعماره في خارطة الإبداع الشعري المغربي فقال: إن عدداً من الباحثين يلتفتون من ناحية شكلية الى هذه المزاوجة التي ازاوج فيها بين الشعر العمودي والشعر التفعيلي فأنا انظم الشعر العمودي كما انظم الشعر التفعيلي على حد سواء، هذا من جهة، ومن جهة ثانية فدائماً ما تكون معاني قصائدي مرتبطة بقضايا الأمة الإسلامية ثم في الوقت نفسه تعبر عن الوجدان الإسلامي العميق، وظهرت دراسات نقدية عن نصوصي الشعرية مثل كتاب الأديب والشاعر والمثقف المصري الدكتور صابر عبدالدائم في كتابه «الأدب الإسلامي بين النظرية والتطبيق» حيث درس الدكتور صابر نصوصي الشعرية الواردة في ديوان «نشيد الغرباء»، وديوان «مملكة الروح» وبيّن الدكتور عبدالدائم ان تجربتي الشعرية هي تجربة شاعر مسلم دائم التأمل في الكون الذي يؤدي به الى الوصول الى الله عز وجل.
* الشعراء في المغرب كيف يتواصلون في آن واحد مع التراث والانفتاح على ثقافة الغير؟
اعتقد أن هناك شعراء كثيرين في المغرب يدافعون عن القيم الإسلامية المجيدة ولكن لابد من الاشارة الى ان بعض شعراء المغرب استفادوا من دراساتهم الغربية لكنهم لم ينسلخوا عن واقعهم وظلوا ينافحون عن اللغة العربية وعن أدبهم وهذا شيء يذكره الدارسون المنصفون.
وهناك قلة معجبة ومنبهرة بالأدب الغربي وبطبيعة الحال نجد ان هذا الانبهار يكتب على غرار النموذج الغربي.
* نريد لمحة موجزة عن تاريخ الشعر في البلاد المغربية؟
الشعر المغربي هو شعر متجذر في تاريخ البلاد المغربية حيث وجدت مع كل الدول التي تعاقبت على حكم المغرب من أدارسه ومرابطين وموحدين فكان لكل دولة شعراؤها وبحكم اقتراب المغرب للأندلس، وكما هو معلوم فإن بيئة الأندلس عرفت ازدهاراً شعرياً في فترات مختلفة من تاريخ الوجود العربي الإسلامي، ظهرت الموشحات التي اختلف فيها الدارسون منهم من يعتبر أصلها من المشرق ومنهم من يعتبر أصلها من الأندلس ومن بلاد الغرب الإسلامي، كيفما كان الأمر فقد ظهر بعض الشعراء الذين تمسكوا بعمود الشعر العربي من جملتهم على سبيل المثال عبدالملك المرغيثي وابوبكر اللمتوني وعدد آخر من الشعراء غير انه حين ظهرت القصيدة الحديثة في المشرق على يد البياتي ونازك الملائكة وبدر شاكر السياب وجدنا لهذا الشعر صدى في بلاد المغرب حيث ظهرت الريادة في القصيدة الحديثة على يد مصطفى المعداوي وأحمد المشاطي ومحمد الخمار القنوني ثم ابراهيم السولامي ثم جاءت أجيال بدأت تتعاقب لصناعة الشعر المغربي الحديث..
* كيف تنظر الى ابداعات الجيل في المغرب؟
برزت في مجال الكتابات الشعرية على مستوى القصيدة العمودية وعلى مستوى القصيدة التفعيلية واحيانا هناك جيل آخر يكتبون القصيدة النثرية وان كنا نختلف معهم فنحن نحترم قناعاتهم ونرجو لهم ان يلتفتوا الى التراث لكي يستمدوا منه ثقافة شعرية تساعد على الاستمرار في الإبداع.
* هل تجد ان هناك تواصلاً ثقافياً ما بين المشرق والمغرب؟
لا يوجد تواصل للأسف بين الأدب المشرقي والأدب المغربي علماً بأنهما ينهلان من منبع واحد من التراث العربي الإسلامي ونحن نعاني منها حتى الآن وهناك قطيعة ثقافية بين المشرق والمغرب حيث لا تصلنا في بعض الأحيان أعمال المشارقة إلا انتاجات الأعلام البارزة أما ابداعات اجيال المشارقة فلا تصل إلينا ونحن نتشوق الى معرف انجازاتها كما ان الإبداع المغربي لا يصل الى المشرق على الوجه المطلوب ولذا نهيب بجميع المعنيين بالثقافة هنا وهناك ان يعملوا على ان يصل الكتاب المشرقي الى المغرب بسهولة كذا في المقابل نتمنى ان يصل الكتاب المغربي الى المشرق بسهولة.
* تفتقر الساحة الثقافية العربية الى وجود آلية الحوار.. كيف لنا ان نتجاوز الأسلاك العالقة وهل يجوز محاسبة المبدع على كل ما يكتب؟
أما عن افتقار الساحة لآلية الحوار وهل يجوز محاسبة المبدع على اخطائه فنقول انه يجب ان تتسع صدورنا لمناقشة ما ينجزه الكاتب من ابداع وان تكون هذه المناقشة هادئة ومن خلال هذه المناقشة يمكن ان نظهر مواطن القوة ومواطن الضعف في النص الإبداعي.. والدين الإسلامي يتسع صدره لمحاورة الناس جميعا سواء كانوا مسلمين او غير مسلمين ولنا في رسول الله صلى الله عليه وسلم اسوة حسنة والإسلام دائماً يسمح للناس بأن تتدافع في أفكارها ليخلص بعد ذلك الأمر الى ان يظهر الحق ويتميز عن الباطل.
مشاهير آفيان
رجال من أفيان (6): عبد الله نايت عثمان
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بسم الله الرحمان الرحيم
كان ازدياد المولود الذكر عند الرجل في اداوزدوت عموما حدثا كبيرا ومميزا يستحق الوقوف والاستعداد الخاص لإقامة حفل عقيقة كبير يحرصون على أن يحضره عدد كبير من الناس من جميع الجهات وفي هده الظروف الدقيقة والرائعة والمميزة ازداد عبد الله أو بولاه كما ينادونه فأحاطه أبويه برعايتهما التامة مستعدين للدفاع عنه بكل ما أوتيا من قوة يخافون عليه من الهواء الطائر وقبل سفر أبيه لالتقاط رزقه في المدينة أوصي بفلذة كبده إلى أمه الحاجة كلثوم  وقابلته جوبة الحسن  وجدته الحاجة فاضمة وراص منبها عليهن أن لا يغفلن عنه ولو لحظة واحدة .
نفدت النساء الوصية وخوفا منهن ا ن يسقط اهتدين إلى حيلة لحفظه ا اشترين له قفة كبيرة من جريد النخل أو أريال وضعن فيه كمية من التبن وفوقه كمية من الصوف المقر شل وخرقة من خيوط الصوف من صنع أمه بعد إرضاعه واكله يلف في خرقة من الكتان الرطب ويحزم بخيط من الصوف لكي لا يتعرض لالتواء المفاصل أو كسر العظام اللينة لأنها لا زالت رطبة ويوضع برفق في تلك القفة فادا بكى يتم تحريكها برفق حتى يعود إلى نومه فادا صادف أن جدته أو أمه منشغلتان في أعمال البيت أو الحقل فان جدته أو قابلته تتدخل فتطعمه وتدغدغه ثم تحضنه حتى ينام وكان زوج عمته يزوره باستمرار ويسال عنه. ماني يكا بو وريال .أي أين يوجد صاحب القفة .
رجال من أفيان (5) : أدا الهاشمي
سم الله الرحمان الرحيم
ولد الهاشمي بدوار افيان سنة 1909تقريبا بعد وفاة ابيه وهو لا زال جنينا في بطن امه وهناك عادة في اداوزدوت ادا مات الرجل وزوجته حامل وولدت دكرا يتسمى باسم ابيه كفلته امه وسهرت على تربيته وتلبية متطلباته لان ابوه ترك تروة لا باس بها .اجتاح مرض رمد العينين منطقة سوس كاملة ولم يكن الطب متقدما بعد .خرج رجال لا يخافون الله جهالا يفتون الناس بغير علم فضلوا واضلوا الناس .
طلع رجل يدعي الطب وعلومه فامر الناس ان يضعوا في اعين المرضى نوعا من الكحل يسمى تازولت تازكزاوت  ادت الى اصابة الجميع للعمى بدون استثناء احق الكحل شبكية العينين وخرب القرنية ومن ضمنهم الهاشمي وامه .وامام هول الكارثة استسلم الناس لقضاء الله وقدره  .كفله اخوه الاكبر محمد بن الهاشمي ولسفره المتكرر الى المدينة لطلب الرزق كان الهاشمي ينوب عنه في ادارة اعمالهم في البادية واصبه هو المكلف بكل شيء .بما في دالك رعاية شؤون اسرة اخيه .
لم تتني الاعاقة الهاشمي عن فعل كل شيء كان يمارس انشطة موازية اهمها قرض الشعر ونضمه  وابدع فيه بل طوره وسبر اغواره وفهم معانيه بدا بمحاورة الشعراء في منطقة اداوزدوت وشهدوا له بالإبداع وتنبئوا له بالمستقبل الواعد .يتوسط حلقة احواش ممسكا بعكازته رافعا راسه الى السماء شامخا ابه بشيء يطرب جمهوره العريض غنى كل شيء من انواع الشعر ادا بلغ قمة نشاطه ينقر على عكازه ويصفر بفمه يحاكي ضربات الطبل والبندير وتصفيق الراقصين ويستلهم ابياتا جديدة في نفس الوقت .ناضر اكبر الشعراء والمنشدين كأمثال باخشين والسي عمر بن الحنفي وابنه عبد السلام والمعلم نيي والطيب بن المحجوب وابن زيدا وصديقه الحميم بها بن بها فقلما يفترقان ومن الجيل الجديد محمد بن المهدي وابن الحيان وبنت اخيه زينة بنت العباس وعددا لا يحصى من كبار الشعراء والشاعرات .
رجال من أفيان (4) : سي مسعود
سم الله الرحمان الرحيم
ولد السي مسعود بافيان سنة 1945وهو وحيد أمه ألا لزهراء بنت الدرحم كانت رحمها الله تعمل ما في وسعها وأكثر لتوفر له حياة سعيدة وان لا يحس باليتم اوباي نقص بين أقرانه , لا تستطيع ان تراه مهموما حزينا عملت في جميع المجالات من حرث وحصاد وجني ثمار الأركان وطحن الحبوب وغربلة الدقيق وكل ما هو متوفر من الأعمال في البادية , عملت طاهية للخبز في الأعراس والمناسبات وتولد النساء وتشتري لهن ما يلزمهن من السوق
ولج اسي مسعود المدرسة في السابعة وتابع دراسته بمدرسة افيان بعد افتتاحها بجد واجتهاد يكتب في كل شيء متوفر لديه من أوراق وأحجار مسطحة وجدران مملسة يقفز الدرجات حتى حصل على الشهادة الابتدائية  , والتحق بمعهد محمد الخامس للتعليم الأصيل بتار ودانت ثم غير وجهته إلى تلوين حيث تابع التعليم الابتدائي هناك هو وصديقه المرحوم محمد بن الحسن  نايت الحاج
رجال من أفيان ( 3) : آيت احمد أموح
سم الله الرحمان الرحيم
  كانت عائلة ايت احمد اموح معروفة من القدم كنار على علم على صعيد قبيلة اداوزدوت واندونيضيف واررغن وتكيوين واداوفنيس حتى بلغت شهرتها الى اغرم وطاطا وغير دالك
              كانت ثرية تملك كل شيء تجارة وفلاحة وتربية المواشي  واشجار الاركان واللوز والنخيل .
يحرثون اراضي شاسعة بافيان وتيليوى والوس  لهم قطيع من الغنم والماعز يربو على اربع مائة راس وعدة رؤوس من البقر والجمال
كان خالي احمد اموح مثالا للجود والكرم يطعم عابر السبيل ويجود على الفقراء والمساكين
يمتلك خلية كبيرة من النحل يجني منها كمية كبيرة من العسل الحر  يرسل صحنا منه الى كل بيت من بيوت افيان وان كانوا يملكون النحل هم ايضا وتسمى هده الهدية تصمضيت .
رجال من أفيان ( 2) : أدا حمادين
غادر الحاج حمادين كباقي اقرانه دوار افيان في اتجاه الدار البيضاء لطلب  الرزق نظرا لفقر بلدته الى الوسائل الضرورية للعيش الكريم و نظرا لتوالي سنوات الجفاف المتتالية وبما ان الدار البيضاء في اوج عطائها يقصدها الناس من كل حدب وصوب لطلب ا لرزق فاختلط فيها الحا بل بالنا بل كل واحد اختار لنفسه الحرفة التي تناسبه , فأبناء اداوزدوت واملن اتجهوا الي التجارة فابدعوا فيها بالرغم من انهم اميون واستطاعوا تكوين ثروات  كبيرة
 كان الحاج احمادين ضمن هؤلاء اشترى في حي بوركون الشهير منزلا اسفله فتح متجرا عبارة عن معرض مصغر يباع فيه كل شيء سلع مختلفة واواني وملابس وخصر وحليب وخبر وادوات مدرسية , ازدهرت تجارته ولكن حنين العودة الى افيان دائما كان يراوده والعيش بجانب امه الكبيرة في السن اشترى سيارة من نوع جيب ويتسوق عليها السلع الى متجر جديد فتحه بافيان ويوم الاثنين مساء يأتي بالخضر من سوق انزكان ويبيعها الى اهل افيان بثمن مناسب ليكونوا اول من يتذوق طعم الخضروات قبل السوق الاسبوعي الثلاثاء
رجال من أفيان : أدا عيوش
سم الله الرحمان الرحيم
    ازداد الحاج العياشي حوالي 1900  مات ابويه و نشأ يتيما فكفله ابن عمه عثمان بن محمد وكان يرعى له غنيمات هي كل ما تبقى من القطيع بعد جفاف طويل اصاب المنطقة
كان الدا عثمان يشارك في التجارة مع باقي اخوانه وافراد قبيلة النحيت ينضمون قوافل في رحلات ماراطونية بين سوس وطاطا يشترون الشعير من سوق اكلي بالضفة الجنوبية لواد سوس ويقايضونها بالتمر والحناء يبيعونه في سوس ; في فترات الاستراحة يجمعون تمر النبق بينما الجمال ترعى شجر السدر, وبحكم بعد المسافة يمرون بافيان ويتركون لأولادهم مؤونة تكفي لعدة اسابيع ريثما يعودون
الرايس يحيى كما أعرفه
الصعيد الوطني و كان خير سفير لهذا النوع من فنون التراث الشعبي المغربي الأصيل على الصعيد العربي و العالمي ، فرقة الفنون الشعبية التي يرؤسها أخونا يحيى و التي تحظى بتأشيرة وزارة الثقافة جابت العالم و قدمت عروضها في أكبر المسارح العالمية سواء في الأقطار العربية ، أو في دول أوروبا و أمريكا ،أو الصين
سيرة الشاعر بوقدير يحيى أزدو  تحدث عنها كثير من النقاد و المهتمين بالأدب الأمازيغي ، إسم يحيى مشهور على الساحة الفنية و متداول على شبكات الأنترنيت
La légende …BOUKDIR

Voici l’histoire de notre ancêtre Boukdir telle qu’elle nous a été transmise par nos parents.
Jadis, précisément vers la fin du 18e siècle, une forte  sécheresse frappa tout le pays, mais la région du Souss est la plus touchée, Boukdir comme tant d’autres jeunes villageois du Nihit (ensemble de villages ou douars attachées à cette commune de la tribu d’Ida Ouzeddout  appelée  Nihit) fut obligé de quitter son village Wakrarad à la recherche de travail agricole aux  rives de Oued Souss.
C’est dans un petit village du Souss,   partiellement épargné   par la sécheresse,  que Boukdir  compta s’y installer et songea même de fonder son foyer là-bas. Mais le destin  a prévu une autre orientation à sa vie, ainsi à la veille de son mariage avec une fille de son patron, un proche de sa famille originaire  du douar Azaghar l’a reconnu et  vient lui apprendre une terrible nouvelle, toute sa famille a été décimée  par la peste qui a ravagé le pays tout entier, c’était en 1797.
الأسطورة … بوقدير
ENTS

حكاية جدنا  الأول بوقدير الذي وضع الحجر الأساسي لقريتنا أفيان  توارثناها أبا عن جد ، و من واجبنا كذلك أن نحكي تاريخ كفاح هذا الرجل من أجل الأرض ، أرض أفيان ، لشبابنا و للأجيال القادمة حتى تبقى تلك المحبة الجياشة التي تربطنا بأرض أفيان دائما متوقدة لا تنطفئ أبدا ، مهما ابتعدنا عن أرض أفيان لأي سبب لا بد من  العودة إلى أرض الأجداد
أسطورة بوقدير ، و اسمه الحقيقي هو عبد القادر بن الحسن بن يدير ـ بوقدير هو تصغير لاسم عبد القادر ـ أنه لما طالت سنوات الجفاف التي عمت البلاد كلها ـ نهاية القرن 18 الميلادي ـ غادر مضطرا  قريته التي كانت تسمى َ واكراراض َ الواقعة قرب المسيد أو ما يصطلح عليه تمزكيد نغرمان ، غادر القرية إذن و حط الرحال في إحدى القرى على ضفاف واد سوس ، هذه المنطقة لم تتأثر كثيرا بالجفاف كما هو الشأن في قرى و مداشر قبيلة إدا وزدوت
رجال من أفيان ( 10 ) : احمد بن الحسن أكري
د احمد بن الحسن حوالي سنة1913حسب بطاقة الانتخاب وبعد بلوغه الرابعة من عمره أصيب بالعمى أو المياه الزرقاء
أصيب الناس بسنوات عجاف يبست الأرض وتشققت جف الضرع وقل الزرع وهلك الحافر والكراع وكثير من الناس هلكت واجبر الباقي على الهجرة الجماعية إلى ضفاف واد سوس ونواحي مراكش لعلهم يجدون لقمة تسد رمقهم , منهم من وصل إلى ضفاف نهر أم الربيع والشاوية والمجدبة وزناته وغيرها من النواحي الخصبة من المغرب
و أثبتت وثائق موثقة بان أهل سوس استوطنوا هده المناطق واستصلحوا الأراضي الزراعية وكونوا أسرا وماتوا هناك دون أن يعرف الكثير من الناس مصيرهم.ولقد اخبرنا عبد القادر رستم صاحب النقل الحضري بالدار البيضاء أن جده من سوس وعاش بمنطقة أولاد حريز وملك فيها أراضي شاسعة وصرح لنا الحاج بوقدير عبد الله انه اشتري أملاكا بمنطقة المجدبة أصل وثائقها تعود إلى أبناء سوس وحاحا
حياة رجل : بوقدير الحسين بن الهاشمي
ن منا لا يعرف صاحب هده الصورة هدا الشخص المعروف لدى ساكنة  افيان و القرى المجاورة  في منطقة النحيت بقبيلة إداوزدوت 
انه السيد  الحسين بن الهاشمي بن محمد بن لحسن  بن بوقدير وامه صفية بن محمد رحمهما الله. فقد كان المعيل  لوالديه و القاضي لجميع حوائجهما  ,  كان وحيد امه و له اشقاء اخرين من جهة ابيه  الهاشمي رحمه الله
عند بلوغه سن العشر سنوات اتجه صوب مدينة الدار البيضاء كسائر اقرانه من  أبناء القرى و الدواوير الامازيغية,فاشتغل في التجارة  بحي الصخور السوداء شارع السفير بن عائشة  نهاية الخمسينات وظل يتنقل من مكان لأخر بين بوركون و ( لاسامدي  ) و عين السبع
وحين اشتد عوده عاد الى القرية برغبة من ابوه الذي قرر ان يزوجه باحدى بنات عمته من مكزارت المجاور لدوار افيان فما كان له الا ان يوافق و يدخل قفص الزوجية
رجال من أفيان ـ الزاويت (9 ) : السي اليزيد
بلغيتي العلوي اليزيد
بسم الله الرحمان الرحيم
ازداد السي البلغيتي العلوي اليزيد بزاوية افيان بعد سنة 1900بقليل وكان الذكر الوحيد لأبيه السيد إدريس بن الطيب بن سيدي امحمد الشريف دفين افيان
أراد السي إدريس لابنه أن يكون عالما حاملا لكتاب الله يرجع إليه العامة لفهم أمور دينهم بعده ويحدو حدوه لكن الرياح تجري بما لا تشتهيه السفن . كان الطفل مهووسا ومولعا بسماع الأغاني المختلفة أغاني الروايس وكبار الشعراء وأحس بشيء داخله يدفعه دفعا لولوج عالم الشعر والغناء وكان يحفظ ببراعة كل ما سمعته أدنه من شعر الروايس الدين يزورون المنطقة باستمرار وكدالك ما يسمعه في نواد أحواش أي اسوياس نمارك وكلما ضبطه أبوه ينهره ويقول له انك لم تخلق لهدا بل للعلم والمعرفة ولن اسمح لك ان تدخل إلى العائلة الشريفة ما ليس فيها , لكن السي اليزيد قرر في نفسه الطريق الذي سيتبعه ويسير فيه إلى النهاية
رجال من أفيان ( 8) : أدا العباس
باس
بسم الله الرحمان الرحيم
نشا العباس بوقدير يتيما بعد استشهاد أبيه في المعركة الدائرة بين القائد محمد التيوتي والباشا حمو الروداني للظفر بحكم المنطقة الشمالية لتارودانت  , جند التيوتي جميع سكان المنطقة الغير المتدربين على حمل السلاح والمواجهة  المباشرة مع جيش منظم ومجهز بأحدث الأسلحة أنداك وهي مختلف البنادق والمدافع وتسمى بالامازغية النفض وكانت تجرها البغال أما جيش التيوتي فمسلح بما يسمى بوشفر  .كانت الحرب غير متكافئة بين الطرفين اد انهزم الجيش التيوتي سريعا وسقط عدد من الشهداء الدين فرضت عليهم هده الحرب رغما عنهم لا ناقة لهم فيها ولا جمل
رجال من أفيان (7) : الحسن نايت عثمان
سم الله الرحمان الرحيم
كان يمتلك الحسن بن الحسن رحمه الله دراجة نارية من نوع فلاندريا طاف بها عدة مناطق من اداوزدوت واسافن وتارودانت واكادير والدار البيضاء , قطعت هده الدراجة عدة مسافات طويلة وكان يعتز بها ويسهر على صيانتها ونظافتها , المهم لم يترك مكانا خطر على باله إلا و ذهب لزيارته
 وفي يوم من الأيام ذهب  هو وصديقه الحسين بن الهاشمي لحضور حفل عقيقه خالته باداوفنيس وتعرض لحادث انقلاب بالمنعرج الخطير الموجود قرب امي نتلات بجماعة النحيت أصيب  بخدوش وجروح طفيفة وتعرض الحسين لإلتواءات في مرفقي يديه , أما الدراجة فلم تصب إلا بخدوش في صباغتها وكسر زجاج الضوء الأمامي وتكسر جهاز الراديو الذي لا يفارقه بدوره
نبدة موجزة عن حياة سيدي محمد بن ابراهيم أعمر التمنارتي اللكوسي
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سبق أن نشرنا بعض المعلومات المتوفرة عن سيدي إبراهيم بن عمرو دفين أفيان ، أعود لأنقل للقراء الكرام نبدة عن حياة أحد أشهر أبناء هذا الولي الصالح عاش في القرن العاشر الهجري الموافق للقرن 16 ميلادي ، إنه  الشيخ محمد بن إبراهيم بن عمرو الذي عاش حسب هذه البيانات في نفس الحقبة التاريخية إبان الدولة السعدية التي حكمت المغرب  ما بين 1554 و 1659 ميلادية ، و معلوم أن سيدي إبراهيم بن عمرو  درس في المدرسة ـ تيمزكيد ـ التي ما تزال تحمل إسمه في واكراراض الموطن الأول لأبناء أفيان في تلك الحقبة ( القرن السادس عشر ميلادي ـ الموافق للقرن 10 الهجري ) و  نقل رفاته إلى مقبرة أفيان  من بعد ذلك حيث الضريح و المدرسة العتيقة التي تحمل إسمه ، أما إبنه سيدي محمد بن ابراهيم الشيخ   الذي سنتحدث عنه في هذا المقال فهذا العالم يقام له موسم سنوي بأكرض   تمنارت   دائرة أقا إقليم طاطا   باعتبار أكرض المكان الذي استقر فيه  إماما في أحد مساجده الى أن توفي به حوالي  سنة 1563 م 
قراءة مفيدة  
أوقفتنا كتب التراجم التي ترجمت لمحمد بن ابراهيم الشيخ التمنارتي على حقيقة تكاد لا تناقش و يتعلق الامر بانتسابه الى أبي بكر الصديق الخليفة الاول بعد رسول الله صلى الله عليه وسلم و هكدا أصبحنا أمام موضوع قريب الى ما نعته محمد القبلي بالشرف الديني و الشرف السياسي و هو موضوع له وزنه في تاريخ المغرب لدى وجب علينا و نحن نتناول شخصية محمد بن ابراهيم الشيخ التمنارتي البكري النسب ان نضع موضوعنا في اطاره الصحيح متسائلين عن دور النسب الدي يحمله في تشكيل الصورة التي تكونت عنه في مجموع الكتابات التي تناولتها بالدرس و التحليل
فمن هو ادن ؟
هو محمد بن ابراهيم بن عمر بن طلحة بن محمد بن سليمان بن عبد الجبار ابن محمد ابن عبد المؤمن ابن تموت بن عيسى بن محمد بن عمر بن سيدالناس ابن القاسم ابن محمد بن عبد الواحد بن العربي بن يوسف بن الحسن بن أبي الغيث بن الحسن ابن يوسف بن محمد بن عبد الله بن محراز بن المبارك بن العربي بن المبارك بن عبد الواحد بن يزر بن الحسن بن عبد الله بن عبد الرحمان بن أبي بكر الصديق
و اشتهر بعدة ألقاب ندكر منها أبو عبد الله الجزولي التمنارتي اللكوسي البكري الشيخ العالم العلامة الفقيه الامام القدوة السني التقي الصالح الصوفي امام الطريقة القطب ويختزل كل واحد منها جانبا مهما من جوانب حياته
مولده وتشأته
ولد محمد بن ابراهيم الشيخ التمنارتي بايمي اكادير نترصوات ازاء وادي لكوسة ( أحفاد سيدي إبراهيم أعمر ينادونهم ب إلوكاسن ) من قبيلة أمانوز حيث يستقر أهله ولم تعلن كتب التراجم الا بالقليل من حياته من ولادته كما ذهب الى  ذلك المختار السوسي الى غاية استقراره بتمنارت مما يجعلنا نتساءل عن العلاقة التي ربطته بابيه فمن المعلوم أن أباه ابراهيم بن عمر بن طلحة اشتغل بالتدريس ب ادازدوت وبها دفن
و كانت بداية دراسته بين ابيه و اخوته ثم قام بعد دلك برحلة عبر بلاد جزولة طالبا للعلم و بعد عودته الى موطنه الاصلي انكب على التدريس لمدة زمنية طويلة ثم هاجر صحبة عائلته الى تمنارت و استقر بقرية أكرض بصفة نهائية وعمل كامام لاحد مساجدها موازاتا مع قيامه للتدريس و تخرج على يده عدد هام من الطلبة أبرزهم العلامة الجليل القاضي أبي زيد عبد الرحمان بن محمد احمد بن ابراهيم المغافري صاحب كتاب الفوائد الجملة باسناد علوم الامة و كان الشيخ سيدي محمد بن ابراهيم اماما في العلوم الفقهية و اللغوية زيادة على تضلعه في مبادىء الصوفية و الشريعة الاسلامية و على الغم من شهرة سيدي أحمد أموسى بسوس فان هدا الاخير لم يهتم سوى بالمعرفة الالهية الروحية عكس ما نجد عليه معاصره سيدي محمد بن ابراهيم الشيخ التمنارتي الدي أولى اهتماما واسعا للغة العربية و قواعدها و قام بشرخ مقامات الحريري لطلبته بغية جعل اللغة العربية شيئا مألوفا و عاديا لدى سكان منطقة سوس و يرى أن بدون اللغة العربية لا يمكن للعلوم الفقهية و الدينية أن تنتشر بين سكان المنطقة و قال فيه أبو زيد عبد الرحمان صاحب الفائد الجملة الفقيه الامام العلم العامل الشهير فقيه كزولة اخد عن أبي علي ابن عفثمان بن عبد الله التملي عن الامام عبد الله محمد بن الحسن أخمد بن غازي و عن الامام ابي العباس أحمد بن يحي الونشريسي وعرض عليه قضاء الجماعة بسوس و لم يقبله و كان اماما مقدما في الفقه و العربية و غيرهما و شدت اليه الرواحل لطلب العلم من جميع الاوقاف السوسية وعنه نشر جل علوم جزولة و جمع الله له بين الحقيقة و الشريعة و بنى لطلب العلم مساكن يأوون اليها و هي باقية الى الان و كان الشيخ يرفض تقبل يده و منادته بسيدي و اعتبر هده العادات من السائل المستحدثة في مجال الاخلاق وتوفى رحمه الله يوم الثلاثاء التاسع دو الحجة سنة تسع مائة وواحد وسبعين بعد وفاة الشيخ سيدي أحمد أموسى بشهرين
دوره في تتبيث سلطة السعديين بأكرض تمنارت
معلوم أن الفكر الصوفي كثيرا ما يلتقي مع لأهداف السياسية للدولة الحاكمة و يقع تحت تأثيرها و أن القسم الأوفر من الصلحاء و المتصوفة يتميعون برضى الحكام بفضل نفودهم و مكانتهم داخل مجتمعهم وغالبا ما يلعبون دور الوساطة بين الحكام و بقية المجتمع وعن طريق هؤلاء تمكن الكثير من السلاطين من بسط سيطرتهم على المناطق التي استعصى اخضاعها و لتوضيح هده الفكرة سوف نتعرض للدور الدي قام به الشيخ سيدي محمد بن ابراهيم التمنارتي في تسهيل مأمورية الملوك السعديين في بسط نفودهم على منطقة تمنارت و المناطق المجاورة لها فعلى اثر اشتداد الوباء بتدسي رحل الملك السعدي مولاي أحمد الاعرج الى تمدولت سنة تسع مائة و اثنان و ثلاثين هجرية لـلاشراف على استغلال مناجم النحاس والفضة و الرصاص التي تزخر به المنطقة والتي اكتشفها الشيخ سيدي محمد بن ابراهيم فيي جبل تمزر الدي يسيح فيه كلما توفر لديه الوقت لدلك وكان لهدا الاخير دراية في مجال ما يوجد في باطن الارض و بعد مكوت السلطان السعدي بهده المنطقة قامت القبائل المحلية بمحاصرة تمدولت بواسطة جيوش كثيرة وظهر للسلطان السعدي أن عدد جيوشه لن تقف في وجه هده القبائل مما دفعه الى الاستنجاد بالشيخ سيدي محمد ابراهيم الشيخ التمنارتي الدي تمكن من اقناع هده المناطق للدخول في طاعة الملك السعدي وسارعت هده القبائل الى تقديم الهدايا للسلطان فان كانت هده الحادثة تدل على شي فانما تدل على مكانة الشيخ التمنارتي لدى هده القبائل من الناحية الدينية و الساسية و كان الشيخ سيدي محمد بن ابراهيم الشيخ شديد الحرص على طاعة أولي الامر وكثيرا يحث الناس على طاعة أوامر الملوك السعديين واعتبر دلك واجبا على المسلمين كما حرص على عدم ايواء مرتكبي جرائم القتل و العبيد الفارين من أسيادهم و الهاربين من قبضة السلطان في المساجد التي بناها خصيصا لطلبته
و قد قال صاحب الفوائد الجمة في هدا الصدد أوصى الشيخ أبناؤوه أن لايأووا ثلاثة قاتل النفس و العبد الابق و الهارب من السلطات قائلا ان ايواؤهم من الفساد في الارض و في اطار سياسة الغالب بالله الدي ترمي الى الحفاض عن استقلال المغرب و مواجهة الخطر العثماني و الاوروبي قام هدا الاخير بتنظيم حملة عسكرية تحت قيادة ابنه محمد وصهره القائد عبد الرحمان بن تودة قصد القيام بمحاصرة البريجة وقد تم استدعاء الشيخ سيدي محمد بن ابراهيم قبل وفاته بسنة واحدة و بالضبط في سنة الف وخمسمائة و اثنان وستون للمشاركة في محاصرة البريجة وقد لبى الشيخ هده الدعوة بدون تردد و رافقه عددهام من الجيوش الجزولية و أصحابه وعدد من الفقراء وبعد فشل هده المهمة عاد الشيخ الى تمنارت منهكا بمتاعب الطريق و حمل مسؤولية فشل حصار البريجة للسلطان وكان الغالب بالله قد استعمل محاصرة البريجة كورقة سياسية في اطار مخططه الدي يرمي الى استغلال الاوروبيين في صراعه مع العثمانيين كما يمكن اعتبار عملية البريجة بمتابة حيلة لارضاء المجاهدين و المتصوفة الدين اتهمونه بالتواطؤ مع الاوروبيين و الخيانة كل هده العوامل جعلت .الشيخ غير نادم على فشل هدا الحصار
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بأحد الأزقة العتيقة لمدينة عرفت بالزوايا والمساجد، مدينة القصر الكبير، كانت ولادتي وبالتحديد بدرب العبراق المجاور للزاوية التيجانية، هناك كانت البداية، بداية رافقت أحداثا مهولة جراء الفياضانات التي كانت تجتاح المدينة تحت وطأة البناء المهترء فتأتي في بعض الأحيان على حصاد بعض الأرواح،
تاركة بصمتها بعد رحيلها، لم أعرف قط هول هذه الأحداث الطبيعية، بل غالبا ما كنت أستمتع بالحكايات عنها التي كانت أمي ترددها على مسامعي بين الفينة والأخرى، لأن الفترة التي شهدتها هذه الأحداث كانت سنة 1963 أي في السنة التي خرجت فيها للوجود لأجرب حظي، على كل حال، ترعرعت في فضاءات هذه الأزقة الملتوية التي يفوح من ثقوبها و شقوقها عبير الرطوبة وثقل التاريخ الممزوج بروائح الطبخ المختلفة، باختلاف العادات والتقاليد، سوف يكون وقعها فيما بعد سندا لكل تخميناتي وتصوراتي الفنية،التي سوف تثير شغف أساتذتي بالمهجر.لقد كسبت صداقات طفولية سريعة، بحكم اكتظاظ الأزقة ومحاذات المنازل لبعضها البعض، ونظرا لروابط الجورة والمعايشة، فكان لي رفاق الدراسة واللهو واللعب بالطرق التقليدية يغيب فيها الحاسوب وتغيب فيها اللعب الإلكترونية، كما هو الحال عليه اليوم، كنا فقط نخترع ألعابا غاية في الخصوصية، (سبسبوت، الطريمبو، البولات، غميض البيض ولعب من نوع آخر نصنعها من مواد طبيعية وفقيرة كالقصب والخشب ونحولهالالدراجات وعربات مدفوعة...)، كان كل هذا في الحقيقة مجالا لتطوير قدراتنا الإبداعية، مع إعادة صياغة الأشياء التي أهملها الكبار.إني لازلت أتذكر أسماء بعض الأصدقاء من مرحلة الطفولة، كأحمد الشرادي، وفؤاد الوزاني وقد فتنت بطفلة في سني آنذاك كانت غاية في الجمال، واسمها (وفاء)، لازالت صورتها لم تفارق مخيلتي، تذكرني ببعض بطلات الأفلام الهندية الجميلات، اللواتي كنت من أجلهن أتردد على قاعات السينما، خاصة سينما السويقة (بيريس كالدوس) التي تحولت بفعل فاعل من مكان للمتعة البصرية، لمقهى للاستراحة والتجسس والمتعة من صنف آخر، كلها تفاصيل تؤثث ذاكرتي، وكلها ذكريات كان لها وقع إبداعي في تجاربي الشخصية فيما بعد.بعد هذه الفترة انتقلنا من هذا الحي لحي آخر، كان عبارة عن ثكنة عسكرية من مخلفات المعمر الإسباني، وهو (المحلة)، وكان ذلك في السنوات الأولى من الاستقلال، حيث بقي عدد قليل من الأجانب، الذين كان لهم الفضل في خلق النادي القصري لكرة القدم، والذي يعتبر من أوائل الأندية الكروية بالمغرب، التي ظهرت في ذلك الوقت بالمدن الصغرى، وغالبا ما كنت أتفرج على مقابلات ودية بين قاطني هذا الحي من المستعمرين الإسبان . فمدينة القصر بفضاءاتها الضيقة والملتوية (درب سبع ليات) وبساداتها وأوليائها ( مولاي علي بوغالب، سيدي بوخبزة، سبعة رجال، سيدي قاسم بن زبير... وسيد عقوب) الذي رسمهما الفنان الإسباني (بيرطوشي وبمساجدها ( المسجد الأعظم بسوق الصغير..) الشاهد على مرور الرومان، تحيى في ذاكرتي ووجداني، وتعكس صورا غاية في الجمال، تؤثثها ورود وأزهار خاصة بمقر تفتيشية التعليم الإبتدائي ، ثم حديقة الباشوية، التي كان يفوح منها عطر الياسمين ليلا.. ومحطة أساسية لتزاوج الطيور وعشق المحبين والمغرمين، كانت أجواء مطمئنة ولايشوبها القلق أو الهلع أو انعدام الأمن إذا ما تأخرنا في الشارع عند المساء، ولم تكن المدينة نقطة تقاطع قطاع الطرق وإعتراض السبيل أو المهربين ومتناولي المخدرات والمقامرين ومستعملي السلاح الأبيض، بل مدينة البسطاء والشعراء والفنانين، أي مدينة حضارية بكل المقاييس، إذ قال عنها الشاعر الكبير الراحل (نزار قباني) عند زيارته لها “ مدينة القصر، قصر من ألف ليلة وليلة" فالقصر الكبير، هو حيي الكبير ،و الذي حملته معي بذكرياته التي ترسخت في وجداني والتي أتنفس بها، رافقتني هذه المدينة الساحرة بكل فضاءاتها وروائحها بضياءها وعتماثها ، وحرفها التقليدية ( دار الدبغ، القشاشين، الكزارين...)، وعاداتها المتجذرة في عمق التاريخ إلى المهجر، ذلك التاريخ المثقل بمرجعيات حضارية متنوعة، عبر أربعة عصور مختلفة، حملته إلى فرنسا مهد الثورات والثقافات الحديثة، وهناك سوف ألتقي بصديق صدفتا يحمل هو الآخر جزءا من ذكريات اقتسمناها معا دون أن نعرف بعضنا البعض، وهو صديقي الفنان التشكيلي (شفيق الزكاري)، الذي كان بدوره يدرس هناك، فوجدت فيه الصديق المخلص والمساعد الذي يعول عليه.أكملت دراستي، ثم توجهت إلى إسبانيا، بلد العبور والتاريخ المشترك، حيث سوف ألتقي مرة أخرى هناك بصديقي شفيق بعد عشرين سنة من الغياب، وكأن القدر كان يجمعنا في الظاهر والغابر، لذلك بقيت الذكريات ترافقني أينما رحلت وارتحلت، فأنا بكل صدق مدين لمدينتي، لكرمها وعطاءها، منها استقيت عباراتي الأولى، ومنها تعلمت من أحزان وأفراح الناس، ومنها ابتكرت أفكاري وإبداعاتي، كانت منطلقا لتجربتي الإبداعية الشخصية التي صقلتها بالدراسة والتحصيل والبحث بالمهجر والتي أبهرت بها أساتذتي في عمل نلت به شهادة عليا بالمدرسة الفنية بديجون..إذن كيف لي أن أتنكر لمدينة القصر الكبير التي أحببتها حتى الردة كما قالت الشاعرة القصرية ( وفاء العمراني) في أحد قصائدها
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حتى لا ننسى مرة أخرى.. 
عوض إبن الفقيهنشر في القصر الكبير 24 يوم 22 - 09 - 2012
كنت أتصفح هذا الموقع يوم أمس ، حتى تفاجأت بخبر وفاة المناضل القصري الأستاذ توفيق الهراسي، و بهذه المناسبة أتقدم بتعازي الحارة لعائلته المكلومة و أدعو الله العلي القدير أن يلهمهم الصبر على مصابهم الجلل. غير أن ما زاد من حزني و غمي هو عدم إشارة أي موقع محلي -على حد علمي- لخبر وفاة قصري اخر و هو المرحوم ذ. مصطفى مومن الذي وافته المنية قبل أسابيع . و في حقيقة الأمر قد أصابي إحباط شديد لمدينة تلفظ أحيانا أبنائها البررة بقصد أو بدون ، في زمن نحن في أمس الحاجة إلى الحفاظ على ذاكرتنا الجماعية ، و هو ما يطرح تساؤلات عديدة تتعلق بكيفية تكريم أناس قدموا الكثير لمدينتهم و تبوؤا مراكز اجتماعية في زمن معين ، و تم طي صفحتهم ونسيانهم بدون اكتراث.
لقد شهدت فترة بداية الستينيات من القرن الماضي توجه شباب قصري طموح نحو المشرق طلبا للعلم و المعرفة، في كل من القاهرة، بغداد و دمشق، أذكر من بينهم المحامون :المرحوم ذ. نور الدين إبن الفقيه ، والمرحوم ذ. مصطفى مومن، ذ. عبد السلام الشرادي، ، ذ. أحمد التكموتي، ذ. إدريس الضحاك، و د. محمد علي الطود، واللائحة طويلة على الحصر. أذكر ذلك في وقت كان أغلب شباب عصرهم يقتصر على نيل شهادة الابتدائية أو شهادة البروفي كأقصى ما يحلمون به.
لقد كان هذا الشباب بحق نموذجا للطالب المتميز ، فمنهم من حصل على شهادة الإجازة في الحقوق و الآداب بل و حتى الدكتوراه، و تبوؤا مناصب مهمة ، فتخرج منهم الاستاذ في التعليم الثانوي ، و المحامي و القاضي ، و الاستاذ الجامعي، و كانوا يشكلون نخبة فريدة حالمة حاملة لأفكار حداثية من مثلث القاهرة ، دمشق، بغداد.
يحزنني كثيرا أن لا أقرأ مقالا واحدا ينعي وفاة ذ. مصطفى مومن الذي يعتبر هو مجموعته من أوائل المحامين بمدينة القصر الكبير، إذ تمرن على يديه العديد من محامي المدينة و هو أيضا المستشار الجماعي السابق سنة 1983 ، في وقت نقرأ أخبارا أخرى أو نشاهد حوارات أقل أهمية من هذا المصاب العظيم ،مع احترامي الشديد للقائمين على ذلك.
يؤلمني كثيرا أن لا نسلط الضوء على شخص آخر بدأ مزاولة مهنة المحاماة منذ أواخر الستينيات من القرن الماضي، و يعيش حاليا ظروفا اجتماعية سيئة، و أقصد هنا العزيز ذ. عبدالسلام الشرادي، الذي يعتبر بحق مرجعا قانونيا كبيرا قل نظيره، وهو الذي تحمل بإخلاص كبير مسئولية المستشار الجماعي للمدينة للولايتين متواليتين في 1977 و 1983، و يشهد له القاصي و الداني بالأمانة و الاخلاص، سواء في مهنته أو في المسؤوليات التي تقلدها.
ألا يستحق هؤلاء الرجال تكريما يليق بهم....؟
من أضاع ماضيه تاه......
ملابو، غينيا الاستوائية
هذا البريد محمى من المتطفلين. تحتاج إلى تشغيل الجافا سكريبت لمشاهدته.
وجه اليوم : محمد أسليم 
محمد الحاجينشر في بوابة القصر الكبير يوم 26 - 09 - 2012
قصري في الواجهة .. زاوية نرصد من خلالها كل ما ينشر في وسائل الإعلام الوطنية و الدولية من مقالات أو حوارات أو أشرطة تضم وجوها بارزة من أبناء القصر الكبير في المجالات العلمية و الأدبية و السياسية و الحقوقية و الرياضية و الفنية ..
هي فرصة لنتذكر و يتذكر معنا القارئ الكريم أسماء قصرية لامعة تصنع الحدث انطلاقا من منصبها الوازن .
وجه اليوم : محمد أسليم كاتب و باحث و مترجم
المثقف لا يكون على درجة عالية من التعليم بالضرورة
أجرى الحوار: لطيفة الزهراني
- هل التعليم يحكم الثقافة بمعنى هل بالضرورة أن يكون المثقف على درجة عالية من التعليم؟
يبدو أن الجواب يتوقف على المراد بمصطلح «الدرجة العالية من التعليم». إن كان هو الوصول إلى أعلى أسلاك التعليم المؤسسي والحصول على أرقى الشواهد والدبلومات، فإن الجواب سيكون بالنفي لا محالة: ليس بالضرورة أن يكون المثقف على درجة عالية من التعليم، لأن مؤسسات التعليم ومقرراته، بكافة أسلاكها، بمقرراتها وببرامجها، وإن كانت تضخ الثقافة يوميا في عقول التلاميذ والطلبة، فإنها لا تصنع بمفردها مثقفين. مثلما ليس كل الجامعيين مثقفين ليس كل المثقفين جامعيين، مثلما ليس كل الأساتذة كتاب رواية أو شعراء ليس كل الشعراء أو القصاصين أساتذة. بكلمة واحدة التعليم المؤسسي وإن كان ضروريا ل «صناعة» المثقف، إن جاز التعبير، فإنه وحده غير كاف. وهذا أمر عاد جدا وشائع في جميع البلدان، ولا يعيب إطلاقا المؤسسات التعليمية لأنه لا يدخل في صلب وظيفتها... لا أعتقد أن هناك دولة ما اتخذت من «جعل المواطنين مثقفين» إحدى غايات أو أهداف سياستها التعليمية... ولعل هذا المعيار هو ما جعل عالم المستقبليات المغربي، المهدي المنجرة، يصرح بأن الأمية متفشية بين الأساتذة الجامعيين المغاربة بنسبة 70%... يقصد أن هذه النسبة وإن كانت ذات تكوين عال جدا، فإنها تظل أسيرة المادة التعليمية والتخصصات الضيقة وتجهل ما تعج به الساحة الثقافية من منشورات إبداعية ونقدية ومعارض تشكيلية وندوات...
أما إذا كان المراد ب «الدرجة العالية من التعليم» هو مواظبة المرء على استهلاك المنتوجات الثقافية بكافة أشكالها (الفكرية والإبداعية، المكتوبة والسمعية البصرية) لإشباع حاجيات ذاتية قد تؤدي به إلى الانتقال إلى الفعل في الساحة الثقافية نفسها عبر ولوج دائرة الإنتاج، فإن التعليم يحكم الثقافة بالتأكيد: لكي يكون الإنسان مثقفا لابد أن يكون على درجة عالية من التعليم، بل يمكن القول إن هذه الدرجة هي التي تؤهل المرء لنيل الوضع الاعتباري لما يصطلح عليه ب «مثقف». كيف يتم الحصول على هذه الدرجة العالية من التعليم؟ بمجهود شخصي يتمثل في المواظبة على المطالعة وتنويع الاهتمامات الفكرية بشكل يجعل ما تم تلقيه في المدرسة والثانوية والجامعة - مهما عظم وكبر وتشعب وتنوع - مجرد حلقة في صيرورة أو خطوة ضمن مسيرة أو شرارة محفزة... المؤسسة التعليمية بوابة تفضي إلى أماكن شتى في المجتمع، فيمر منها الطبيب والمهندس وربان الطائرة، الخ. وليس مطلوبا من كل هؤلاء أن يكونوا مثقفين، بيد أن هذا لا يمنع أن نجد ضمنهم من يلج الوضع الاعتباري للمثقف بالقدر نفسه الذي نجد شخصا غادر سلك التعليم في وقت مبكر، ثم ولج الوضع الاعتباري نفسه، فنصادف طبيبا يكتب الرواية أو الشعر أو النقد الأدبي كما نعثر على مثقف وازن في الساحة الثقافية لبلاده – أو ربما اخترقت أعماله بلاده لتتجم إلى لغات العديدة – دون أن تطأ قدمه الجامعة طلبا للتعليم في يوم من الأيام. والسر في الحالتين معا يعود إلى نيل درجة عالية من التعليم بمجهود ذاتي...
- مادور المثقفين والأدباء في تفعيل أسبوع القراة للجميع؟
تطرح كلمة «القراءة للجميع» لبسا لا يرفعه إلا الجواب عن السؤالين: ما المقصود ب «القراءة» وما المقصود ب «الجميع»؟ مثلما القراءة قراءات كذلك فالجميع جموعٌ: المتصفح للجرائد اليومية والأسبوعية هو شخص قارئ، والمواظب على قراءة صادرات الساحة الثقافية من مجلات وملاحق ثقافية وإصدارات فكرية وإبداعية هو أيضا شخص قارئ، ولكنه يختلف عن الأول بقدر ما يختلف عن شخص آخر له جميع مؤهلات القراءة، لكن هذه الممارسة ليست واردة عنده في جدول الأعمال اليومية، إذ تراه يضع كتبا في المنزل يشتريها حسب المزاج مثلما يقرؤها حسب المزاج...
عندما نرفع شعار «القراءة للجميع»، فإننا نواجه للتو بمجموعة من الأسئلة، أهمها:
- هل المقصود هو تعميم القراءة، بصرف النظر عن المقروء، بغاية الانتقال بالمجتمع من مجتمع شفهي إلى مجتمع كتابي، بحيث تصير القراءة ممارسة يومية لدى كافة شرائح المجتمع، وبالتالي لا يبقى فرد واحد في المجتمع غير قادر على قراءة صحيفة أو سطور في شاشة؟
- أم المقصود هو توسيع دائرة قراءة ما يُنشر بحيث يقبل الناس بكثرة على شراء الكتب المنشورة، وبالتالي لا يطال الإفلاس ديوانا شعريا واحدا ولا رواية واحدة؟
الحالة الأولى تجعل تعميم القراءة مرادفا لمحو الأمية، وهو معنى يخص المجتمعات التي لم يكتمل دخولها لزمن الحداثة بعد، أي ما يصطلح على تسميته بالمجتمعات المتخلفة أو مجتمعات العالم الثالث أو دول الجنوب. إذا كان الأمر كذلك، فمفتاح الوصول هو السياسة التعليمية ووضع مخططات طارئة لمحو الأمية في أسرع وقت ممكن. والدور الوحيد الذي يمكن للمثقفين أن يقوموا به في هذا الصدد هو المساهمة في وضع خطة لمحو الأمية...
أما الحالة الثانية، فتضعنا أمام ظاهرة عالمية، تعاني منها دول العالم المتقدم نفسها، وتتمثل في تراجع حجم مبيعات الكتب الورقية، أعمالا فكرية كانت أم إبداعية، وهو ما يعني عزوفا متزايدا للناس عن القراءة. هذا الأمر يجد تفسيره في المنافسة التي يلاقيها الكتاب الورقي حاليا من قبل بدائل جديدة تتمثل أساسا في الوسائط المتعددة والمطبوعات الرقمية (أقراص مضغوطة، الكتب الرقمية المودعة على شبكة الأنترنيت، الدوريات الإلكترونية، الخ). بيد أن هذا التفسير يظل جزئيا أمام حقيقة أعمق تتمثل في الانتقال من مجتمعات الحداثة إلى ما بعدها. هذا الانتقال هو بصدد إجراء تحولات عميقة، وفي كافة الأصعدة، على مجموع الميراث البشري الذي ظل ثابتا بهذا القدر أو ذاك مند قرون: التنظيم الاجتماعي، المؤسسة العائلية، السياسة، الاقتصاد، لكن المعرفة أيضا.... في هذا الصدد ليس الحديث عن «النهايات» مجرد موضة أو مزايدة كلامية. تم الحديث عن نهاية التاريخ، ونهاية العمل، ونهاية السياسة، ويجري الحديث أيضا عن نهاية عصر جتنبرغ بمعنى نهاية الطباعة الورقية ومعها الكتاب بمفهومه التقليدي، أي ذلك الجسد المادي المغلق لفائدة شكلين: شكل وفي جزئيا للتقليد، وهو الكتاب الذي يوضع في أقراص لينة أو مضغوطة، أو حتى مواقع بشبكة الأنترنيت، وشكل لا أحد يتكهن بمستقبله، هو الآن عبارة عن نص مفتوح أو ما يصطلح على تسميته بالنص التشعبي المتواجد في قواعد البيانات والشبكة...
لقد اتخذت شعبة الوسائط التشعبية بجامعة باريس الثامنة من هذا الموضوع أحد اهتماماتها المركزية، ومما تركز عليه أعمال الفيلسوف بيير ليفي:
- مجتمعات ما بعد الحداثة تتميز بالفعل بكونها ستكون مجتمعات معرفية، بمعنى أن كافة ضروب المعلومات، ومنها الثقافية، ستكون في متناول سكان الأرض قاطبة عبر الشبكات الرقمية، على رأسها الأنترنيت.
- تجري الآن عودة من الكتابة إلى مشافهة الأصول، لكن بشكل حلزوني تصاعدي، إذ تتيح الشبكة حاليا للمبحرين تكوين جماعات تجمع بينها وحدة الاهتمامات (صالونات الدردشة والمنتديات)، تتبادل المعارف والخطابات بشكل آني، كما يلغي العمل الفكري أو الإبداعي المودع في الشبكة مجموع الوسطاء بين مؤلف الكتاب الورقي وقرائه لفائدة تواصل مباشر بين القارئ والمؤلف...
في هذه الحالة، لا يمكن للمثقف أن يقوم بأي دور للتحفيز على القراءة، لأنه إن ينشد ذلك يحتل مكان الوسيط والوسيط لا مكانه له في السياق المطبوع بطوفان معلوماتي كما نرى...
أما في حالة التشبث بالكتاب الورقي، المنقرض آجلا محالة، فيمكن للمثقف أن يقوم بدور التحفيز لملء الخانة الشاغرة من «الجميع» بتوظيف سلطته الرمزية التي لا زال يُعترف له بها في المجتمعات الكتابية، وذلك باللقاء المباشر مع قرائه الفعليين والمحتملين، إن كان كاتبا، أو إلقاء قراءات في أعمال، على مسمع قراء فعليين أيضا أو محتملين، إن كان ناقدا...
ويبقى أن تسوية مسألة القراءة، في المجتمعات التي لم تستكمل دخول عصر الحداثة بعد، رهينة بالإجابة عن سؤال أعمق، وهو: هل يتعين إتمام ولوج الكتابة / القراءة للانتقال، بعد ذلك إلى حقل الرقم أم يجب تحقيق طفرة تتيح الالتحاق على الفور بالمجتمعات المعرفية التي هي بصدد التشكل في الغرب؟
- كتابي الأول... ماهو الكتاب الأول الذي قرأته ولازلت تعاود مطالعته بين فترة وأخرى والسبب ؟
لا أذكر بتاتا عنوان أول كتاب قرأته. وهذا النسيان، برأيي، قد لا يمكن تفسيره إلا بأحد أمرين: إما لكثرة ما يقرأ المرء من كتب أو لعدم أهمية أن يكون هذا المؤلف أو ذاك هو أول لقاء مع الكتاب... وفيما عدا مرحلة التكوين الأولي، التي كان يتم فيها الانبهار بهذا الكاتب أو ذاك، وبالتالي قراءة أعماله مرارا وتكرارا، فإنني - شخصيا - لا أجد في مكتبتي كتابا يأسرني بحيث أعاود مطالعته بين الفينة والأخرى عدا واحد، هو القرآن الذي يخرج برأيي للتو من دائرة نقاشنا لكونه كلاما غير بشري فيما نتناول الآن مكتوبات البشر...
- هل لنا برحلة يسيرة معك في عالم القراءة ؟
فرق كبير بين أن يتعامل المرء مع الكتب المحتشدة في رفوف مكتبته باعتبارها أجسادا من أوراق وبين أن أن يتعامل مع الوثائق نفسها باعتبارها أشخاصا يكون كل واحد منهم حاملا لرسالة كلامية جاهزا لإلقائها حالما تأذن له بالكلام. الأول يفضي إلى التعامل مع الكتاب بوصفه شيئا جامدا، مثله مثل باقي الأشياء التي تؤثث المنزل... بينما يقتضي الثاني المضي أبعد: هؤلاء الأشخاص القابعون في مكتبتي، والذين يودون الكلام معي، بعد أن أذنت هم في مرحلة أولى من خلال شراء هذه العناوين وليس تلك، إنما يشكلون مجتمعا خاصا، افتراضيا، يتعالى عن الزمان والمكان: يجلس فيه الأحياء إلى جانب الأموات (محمود دويش إلى جانب جميل بثينة، ابن خلدون بجانب بورخيص، أرسطو بجانب أدونيس، الخ...) متعالين عن اختلافاتهم العرقية والجغرافية واللغوية... يترتب عن ذلك
القراءة عندي سلوك يومي، وتتم بشكل متناثر. باستثناء الأعمال الروائية التي تتطلب قراءة مسترسلة من البداية إلى النهاية، فإن كل القراءات تتم بشكل متقطع. لا أقرأ كتابا واحدا دفعة واحدة، كما لا أسجن نفسي أسبوعا كاملا في قراءة كتاب، وإنما أقرأ مجموعة من الكتب دفعة واحدة. صفحات من هذا وصفحات من ذاك... وهذا السلوك مبني على قناعتين فكريتين وشعورين متعارضين:
الأولى خلف كل نص أو كتاب يوجد مؤلف هو شخص في نهاية المطاف، وقراءته هي بديل عن كلامه الفعلي، ومن ثمة فهي استماع لقوله، وقضاء اليوم بكامله في الاستماع إلى شخص يفضي لا محالة إلى الملل ما لم تدع إليه ضرورة قصوى. الثانية أن القراءة وقود للفكر. فلو أرهفنا الإحساس بدواخلنا للاحظنا أن كل ما نقرأه لا يذهب سدى، وإنما يواصل الاشتغال بأذهاننا، في غفلة منا، فيطفو في ذهننا على شكل ما يبدو لنا أنه أفكار لنا أو أسئلة من اكتشافنا، أو فقرة نص من إبداعنا، الخ... ومادام الأمر على هذا النحو، فالأفضل أن نمد الفكر بوقود متعدد المصادر، أن نقرأ مادة متنوعة في اليوم.
أما الشعور المتعارض، فيتمثل فيما يلي: ثمة من الكتب ما يكون جميلا جدا ورائعا، لكني أحجم عن إتمامه مرة واحدة، فأعمد إلى تقطيع قراءته، لأستهلك لذة القراءة أقساطا. بهذا المعنى تكون قراءةُُ ملاذا من ملل - أومكافأة عن تعب – قراءة أخرى...
لم أستند أبدا في قراءاتي إلى هذه الخطاطة الفكرية. طالعتُ على الدوام بعشوائية، وفوضى أحيانا، وكان للسؤال فضل الاهتداء إلى الوجود الضمني لهذه الخطاطة ...
عبد الكريم الفيلالي كروان مشاكس 
بينو فيا حنة ليديننشر في آسفي اليوم يوم 29 - 08 - 2012
ميراني الناجي : نص المداخلة التي قدمت عبر الأثير تكريما للمطرب الشعبي الكبير عبد الكريم الفيلالي بتاريخ 16/05/2012 .
1. توضيح لا بد منه : في إطار البرنامج الإذاعي الناجح « غْنا بْلادنا » الذي يعده ويقدمه الزميل الدكتور رشيد أبو تاج الباحث في التراث والأغنية المغربية ويبث مباشرة كل والرامي إلى التعريف CASA FM إثنين وأربعاء ليلا عبر الأثير من إذاعة بتجربة ومسار أعلام الغناء الشعبي المغربي .ضمن هذا الإطار، إذن ، شارك عبد ربه الضعيف في التعريف ببعض تجارب ومسار بعض هذه الأعلام أمثال المرحوم محمد باعوت كروان منطقة تافيلالت ، وعملاق العيطة الجبلية الفنان محمد العروسي . ومن باب إنصاف مدينتي التي أعشقها كثيرا اقترحت على زميلي معد البرنامج أن نعرض لتجربة ومسار المطرب الشعبي الكبير عبد الكريم الفيلالي .لم يكن هذا الرجل معروفا بجميع تفاصيله الخفية والظاهرة لدى طاقم الإذاعة المذكورة . فلقد لعبت دورا كبيرا في رسم ملامحه في أغلب اجتماعاتي مع زميلي رشيد وتطوعت للبحث عن رقم هاتفه للاتصال به مباشرة من طرف طاقم البرنامج المذكور .
وقد شاءت الصدف الماكرة أن تتزامن زيارتنا لمدينة أسفي للاحتفال بتقديم وتوقيع رواية « نحيب الملائكة » للأديبة هند لبدك المنظم من طرف إدارة المسرح الوطني محمد الخامس وجمعية حوض أسفي مشكورتين أن نلتقي مباشرة بمطربنا الشعبي الكبير والذي رتبنا معه موعدا بفندق أسيف رفقة معد ومقدم البرنامج . من هنا ، إذن ، كانت بداية التخطيط ورسم خيوط التجربة والمسار لرجل عرف بتاريخ الغناء الشعبي المغربي ، وفصل تراث عبدة وأرخ له بحديث الحفاظة والعارف معرجا على طفولته وشبابه وجميع تفاصيل حياته التي أمتعت عشاق هذا البرنامج
أعتذر على هذا الاستطراد الذي فرضه السياق . وأتقدم بنص المداخلة التي أديعت عبر الأثير من جديد ، ولكن هذه المرة على صفحات مواقع مدينة أسفي الإلكترونية تكريما لفناننا المطرب الشعبي الكبير عبد الكريم الفيلالي . 
2. الوجه الآخر لعبد الكريم :
من فيض عبدة وأحراشها ظهر رجل نقش اسمه على جبين الأغنية الشعبية بعصامية قل نظيرها ... إنه المطرب الشعبي الشهير عبد الكريم الفيلالي .
إن الحديث عن هذا الرجل حديث يقودنا بالضرورة إلى الحديث عن مسيرة فنية طويلة لا تخلو من مفاجئات ربما لا تعكس ما هو معروف عن الرجل لدى جميع من تعرف عليه فقط من خلال هذا البرنامج الممتع .
من هذه الزاوية ، إذن ، سأحاول التركيز على الوجه الآخر لعبد الكريم ... عن المسكوت عنه في سيرة هذا الرجل الذي يعتبر جزء هاما من تاريخ الأغنية الشعبية بالمغرب . وربما هذا الوجه الآخر الذي سنتعرف عليه بعد قليل هو الذي ساهم في تهميش هذا الرجل وجعله غير مرغوب فيه لدى السلطات المحلية والمركزية .من هنا سأركز أولا على عبد الكريم النظًام الذي كانت له قدرة فائقة على نظم القوافي والأشعار ... وقد تمكن بهذه الموهبة الربانية الخوض في جميع المواضيع الدينية والاجتماعية ... كما تميز هذا الرجل أيضا بالتلحين والعزف والغناء... وبالتالي كان موهبة جماعة وحَفاظا للمتون الغنائية بامتياز ..لم يكن عبد الكريم نظاما تقليديا بقدر ما كان مبدعا وجريئا في طرح بعض القضايا التي تعبر عن هموم الناس ... ومن تم كان محط شبهة لدى السلطات المحلية .
كان عبد الكريم هو المؤلف ، والمخرج ، والممثل ، وكانت حلقته هي جمهوره الكبير . وهذا ما جعل السلطات المحلية بأسفي تستنفر جميع عيونها لمراقبة هذا الرجل المشاكس الذي اختار لغة الوضوح والبساطة واللحن الشجي للتواصل مع عامة الناس .
أتذكره شخصيا عندما كنت صغيرا ... كان يملأ الساحات الشعبية بشخصيته الصارمة بدون منازع ... كان يمتلك شخصية كاريزمية تفرض نفسها على المتفرج سواء في ساحة سيدي بوالذهب ، وباب الشعبة ، والرحبة بحي تراب الصيني ، وسوق الإثنين بحي الكورس إلى جانب الأسواق الأسبوعية بإقليم عبدة . صحيح أن عبد الكريم كان له منافسين على مستوى الحلقة أمثال حليمة الزاز الذي كان يلعب دور المرأة بطريقة ساخرة إلى جانب آخرين لا يتسع زمن البرنامج لذكرهم لكنه كان له أسلوبه الخاص في التعبير عن العقل الباطني لثقافة القهر . ومن تم يمكن اعتبار عبد الكريم الفيلالي جزء من منظومة الثقافة الشعبية التي صاغتها وبلورتها سنوات السبعينيات . 
3. عبد الكريم المشاكس : 
إنه مطرب بامتياز ... استطاع أن ينوب عن ملايين الصامتين في لحظة من لحظات تاريخ عبدة ، حيث تصدى لأسباب الرشوة ، والفساد ، واستنكر بأغانيه الطروبة كل أشكال الظلم والقهر ... له حكايات لا يتسع المقام هنا لذكرها مع رجال القضاء بمدينة أسفي ... وشخصيا تابعت بعض فصول هذا الموضوع وأذكر ذات مرة أنه خاطب أحد رجال البدلة السوداء بارتجال عفوي قائلا :
لون تبعتي حرفة باك
عَمر الخير ما يخطاك
وله حكايات أخرى مع الحملات الانتخابية بمدينة أسفي ، حيث كان يحول الحلقة إلى برلمان مصغر يطلق فيه العنان للسخرية السوداء من بعض وجهاء وأعيان المدينة المدعمين من طرف السلطة لاغتنام الكراسي الممنوحة سواء على صعيد الجماعة أو البرلمان .
كما اشتهر أيضا بإزعاج أحد عمال صاحب الجلالة بإقليم أسفي ، حيث كان يُشهر به في جميع الحلقات التي كان يقيمها بشجاعة قل نظيرها . وهذه الميزة هي التي جعلت حلقة عبد الكريم لا تجد فيها مكانا فارغا على الإطلاق ، وبوأته مكانة مهابة من طرف ساكنة منطقة عبدة قاطبة . 
4. يا مطرب يالله نقصرو : 
عنوان مثير لقصة واقعية اختزلها مطربنا الشعبي في أسطوانة نزلت للسوق في السبعينيات باسم ( يا مطرب يالله نقصرو ) لكنها سرعان ما نفذت ثم صودرت فيما بعد من طرف الرقابة المركزية لمناولتها لموضوع يعتبر وقتذاك من الخطوط الحمراء . 
الحكاية باختصار مع الضابطة القضائية ، لكن هذه المرة خارج مدينته الأصلية حيث تم اعتقاله من طرف ضابطين سريين بمدينة الصويرة .
هذه الواقعة سيحكيها لنا الفيلالي بصوته الرخيم ، وكلماته الساخرة والشجاعة وإيقاعه الأصيل الذي جعل الغناء الشعبي مقرونا برسالة إنسانية .ورغم السنوات التي مرت على هذه الأغنية فإن ذاكرتي مازالت تحتفظ ببعض مقاطعها التي تقول :
مْشيت لْصويرة عْلَى غافلة
وباش نْزور شي فاميلة
وَوليت قابض كاميلة
وْرَا النوبة مْعَ لَمْساجي
ندْريَسْ وْلَعْرَيْبي ما يَحْشم
بَيْنُو فيا حَنة ليدين
( يا مطرب يالله نقصرو ) عنوان له دلالة واضحة تعكس لا وعي المسؤولين وفهمهم للأغنية الشعبية التي أرادوا لها أن تكون وسيلة " للقصارة " وتنويم الطبقات الشعبية وبالمقابل يظهر، هنا ، وعي عبد الكريم الفيلالي المبكرالهادف إلى التعريف بالأغنية الشعبية كرسالة تربوية تسعى إلى نشر الوعي وتقويم اختلالات جذور الفساد وشطط السلطة .
على العموم ، لم يترك عبد الكريم أي موضوع إلا وتطرق إليه بطريقته الخاصة. فقد جعل ساكنة عبدة ، في زمن ما ، يبحثون عن حلقته مثلما يبحثون عن أغانيه ويقتنونها . ميزته هو كونه كان سليط اللسان . يعبر ، بمعنى ما من المعاني ، عن وجدان الآخرين ، ويحول صمتهم إلى احتفال لقمع القمع . تلك شهادة نالها الرجل عن استحقاق وجدارة . وحولته ، مع مر الزمان ، إلى تاريخ لا بد من إعادة قراءته وفق مقاربات جديدة تعيد للرجل حقه وريادته كمطرب شعبي بامتياز .
رائد السينما الامازيغية محمد مرنيش صاحب فيلم تيليلا في ذمة الله 
و م ع إدراج عبد الله القصطلنينشر في تيزبريس يوم 28 - 09 - 2012
انتقل الى عفو الله يوم أمس الخميس بالدار البيضاء المخرج محمد مرنيش٬ رائد السينما الأمازيغية بالمغرب وعلم لدى نجل الفقيد٬ أن هذا الأخير أسلم الروح بمنزله بالدار البيضاء بعد معاناة مع المرض ويعد محمد مرنيش٬ وهو من مواليد مزوضة بشيشاوة عام 1951٬ أول من أخرج فيلما أمازيغيا طويلا بالمعايير التقنية المتعارف عليها (35 ملم)٬ وهو فيلم “تيليلا" عام 2006. وكان... أول فيلم أمازيغي خرج الى القاعات السينمائية ولقي تجاوبا جماهيريا معتبرا وفي 2008٬ أخرج الراحل فيلم “تمازيرت أوفلا" الذي كان أول فيلم أمازيغي استفاد من الدعم العمومي للانتاج ويعود آخر إنتاج سينمائي للفقيد الى عام 2011 بفيلمه “واك واك أتيري"سبق للراحل أن حظي بتكريم في مهرجان “سيدي قاسم" مع تنويه بفيلم “تليلا" (2007)٬ كما حصل عام 2009 على جائزة الموسيقى التصويرية عن فيلم “تمازيرت اوفلا" بالمهرجان الوطني للفيلم بطنجة . و م ع
مداحة النبي عليه الصلاة والسلام الفنانة خديجة منت السويح تهاجم ولاة العيون 
صحراء بريسنشر في صحراء بريس يوم 12 - 08 - 2012
صحراء بريس/السالك ولد الناجم –العيون
الفناة خديجة منت السويح احدى رائدات الطرب الحساني بالعيون ،والمعروفة بمدحها لسيد الخلق محمد عليه الصلاة والسلام ،والتي افتتحت بها قناة العيون برامجها الغنائية وسهراتها الاسبوعية، سبق لها ان التحقت بمخيمات لحمادة خلال السنوات الاخيرة ،وبعد مراجعة لقرارها عادت الى ارض الوطن وتوجهت لولاية العيون من اجل تسوية وضعيتها كسائر العائدين، ،ورفض الوالي السابق الاعتراف بها كعائدة ،ونفس الشيء كرسه خلفه ،بالرغم من وساطة احد ابناء عمومتها لديه ،ولعل تصريحاتها الصوتية لخير دليل على ما لقيته الفنانةالصحراوية ، لدى السلطات من حفاوة استقبال ،كما انها اثنت على اعيان مدينة العيون .. وذكرت الفنانة انها رفضت كل الاغراءات التي قدمت لها ،من طرف جهات معادية للمغرب من اجل استقطابها كفنانة صحراوية .
عائشة كوردي:الشاعرة الامازيغية العصامية التي حملت مشعل الدفاع عن الإنسانية عبر بوابة الشعر. 
صحراء بريسنشر في صحراء بريس يوم 22 - 08 - 2012
من إعداد:المختار الفرياضي
ولدت الشاعرة الامازيغية عائشة كوردي في قرية اسمها *بقوية* بمدينة ازغنغان بإقليم الناضور سنة 1953، وعاشت طفولتها الأولى بازغنغان،وفيها تلقت تعليمها الابتدائي إلى أن حصلت على الشهادة الابتدائية،لكن نظرا لميولها إلى مجال الخياطة التحقت على الفور بدار الشباب والرياضة وتعلمت هناك فن الخياطة والطرز حيث أتقنت هدا الفن الذي كانت تهواه مند صغرها.
ما تزال هده الشاعرة الريفية العصامية الفذة تتذكر باستمرار لا متناهي أيام الطفولة والمدرسة بشوق و حنين مرفقين بدموع الحسرة والاشتياق إلى الماضي، عندما كانت تدرس بمدرستها الابتدائية بازغنغان.
تزوجت و عمرها آنذاك لا يتجاوز 16 سنة،لتغادر بعد دلك مدينة الناضور متجهة نحو مدينة وجدة مع زوجها بحكم عمله بمناجم زليجة و توسيت هناك، انتقلت فيما بعد إلى مدينة اليوسفية و مدينة اكادير ومراكش رفقة زوجها لتستقر في الأخير بمدينة الناضور .هذا التجوال و التنقل عبر أنحاء المملكة و التعرف على أناس من مختلف المناطق و معايشة مشاكلهم اكسبها خبرة و جعلها تهتم بمشاكل الآخرين و الإحساس بهم، و ما كان للقلم والورق إلا أن يكونوا سبيلا للتعبير عن دلك الإحساس والشعور،في غياب لوسائل تعبيرية أخرى.فلا يكاد يهدأ لها بال ولا ضمير إلا بعد أن تنظم قصائد شعرية في التغني بالذات والشباب والحياة اليومية للإنسان الريفي.
تقول متحدثة إلينا: تؤلمني حال امتنا و حال العالم لهذا اكتب عن جميع المواضيع الإنسانية التي أثرت فيا كثيرا لما لاحظته أثناء تنقلي عبر مختلف مدن المغرب .
هي شاعرة تعمل في الخفاء،بدا إلهامها بكتابة الشعر مند سنة 2000،وأخذت على عاتقها هدا التحدي إلى أن أصدرت ديوانها الأول تحت عنوان (إيزران تودات أو أشعار الحياة) الصادر عن مطبعة الأنوار المغربية بوجدة سنة 2009،وهو يضم بين ثناياه ثلاثة وعشرون قصيدة امازيغية،وقد سهر على كتابة الديوان وطبعه كل من الدكتور حسن بنعقية، والحسين فرهاد، ونجيب علالي. وتستعد حاليا لإصدار ديوان جديد لم تستقر بعد على اسم له سوف يعرف النور قريبا.
هي ليست كباقي الشعراء والشاعرات بالمغرب،ولم تشارك كثيرا في الملتقيات الشعرية رغم تلقيها مجموعة من الدعاوي من مختلف الجمعيات والمنظمات بالمنطقة بحكم عوامل ذاتية وموضوعية منها ارتباطها بالبيت وتحمل مسؤولية تربية الأبناء والاعتناء بأحوال المنزل ، وكان أن شاركت وكرمت ضمن فعاليات الملتقى السادس للشعراء الشباب بمدينة الناضور من تنظيم رابطة المبدعين المغاربة بالريف شهر ابريل الماضي،والدي كان له وقع ايجابي لنفض بعض الغبار على هدا الوجه الشاعري الأنثوي الذي لطالما طاله النسيان.
عموما فالحديث عن سيرة عائشة كوردي قد يتطلب منا صفحات،لكنها اختزالا هي شاعرة امازيغية حملت لواء الإنسانية عبر بوابة الشعر وتوفقت في إيصال رسالتها وتبليغها للجمهور الريفي الامازيغي خصوصا والمغربي عامة.
الأديب المغربي مبارك ربيع: "نحن اليوم في مرحلة مخاض جديد ولابد لهذه التحولات أن تنعكس على الثقافة" 
مهدية بن عبيدنشر في طنجة الأدبية يوم 01 - 08 - 2012
على هامش ملتقى الرواية، المنظم بأكادير من طرف رابطة أدباء الجنوب ، تحت شعار"الرواية العجائبية"، أجرينا حوارا مع الكاتب المغربي مبارك ربيع، للحديث من منطلق الملتقى الذي اختار موضوعة ال"فنتاستيك"، والتي من خلالها سنجوب مع المبدع عوالم وإشكالات الثقافة والإبداع، ونكتشف عن القالب المناسب للمرحلة الجديدة في مسارات سياسات البلدان العربية في ظل التحولات الراهنة.
س: بداية من هو/ أو من يكون مبارك ربيع؟
ج: يقولون عني أنني كاتب، وأعتقد أني في الطريق إلى ذلك، أستاذ و باحث جامعي، وهذا ألمسه في طلبتي، رب لعائلة، و هذا أراه مجسدا في أسرتي وزوجتي، وإذا جمعنا هذا، نقول إن مبارك ربيع إنسان عادي.
س:اختار ملتقى الرواية الذي شاركتم و كرمتم فيه موضوع ال"فنتاستيك"، - في نظركم- هل هذه الموضوعة هي القالب الإبداعي المناسب للمشهد العربي الحالي لقيام هذا النوع الروائي على التنافر بين الواقعي والمتخيل، والبحث معه في طيات المشكل عن الحل السحري والبطل الأسطوري المنقد؟
ج: كمقدمة أقولها في البداية، فالمبدع لا يجب أن يقع في فخاخ التنظير أو النقد الأدبي، إذ أن هذا فن من فنون الأدب المختلف عن الإبداع رواية وقصيدة، هذا من جهة، أما من جهة ثانية ف"الفنتاستيك" كان دائما موجود قبل - هذا- الواقع العربي أو الغربي، فهناك النموذج الأدبي الذي يستوعب ملحمة أو قصة أو قصيدة أو رواية، كما أن هناك "الفنتاستيك" الذي يأتي كالتماعات من خلال العمل الأدبي.
الواقع يعرف "فنتاستيكا" لإنفلاته عن التحديد الظاهري المألوف وغير "الفنتاستيكي" هو المنطقي العقلاني المنمط المنظم، وهذا المصطلح لا يجب أن يكون موجة أو توجيها، لأن المبدع لا يتقبل التوجيه، فلو تساءلنا عن توظيف "الفنتاستيك" فكأننا تساءلنا عن وجود جل الأجناس الإبداعية مثلا، لأن ما يخلقها هو السعي وراء الجمالية، فكما أن هناك جمالية لغوية، توجد أيضا جمالية "فنتاستيكية".
س: كثيرا ما يقع الخلط عند المتلقي حول تشابك مفاهيم الغرائبي والعجائبي فهل هناك فرق بينها بحسبكم؟
ج: هي مفاهيم متقاربة والتمييز ممكن أن يكون وممكن ألا يكون حيث إن المبدع لا تهمه التصنيفات أو المفاهيم، بل يهمه العمل الروائي وروائية الرواية واكتمال سمات ما يجعلها رواية، ف "الفنتاستيك" مكون احتمالي، وأحيانا تضليلي حسي يختلف سياقه حسب استعمالاته، ولا فرق عند المبدع بين الغريب و"الفنتاستيكي"، لأن مهمته خلق أشكال وقوالب فنية، فهو لا يكتب و في وعيه جنس أو نوع أو موضوعة ما، لأن التصنيف و التنظير عمل النقاد، و"الفنتاستيك" مكون احتمالي تفضيلي حسب نوعية اشتغال المبدع في عمله.
س: وهل توافق الطرح القائل بأسبقية التنظير الغربي "للفنتاستيك"؟
ج: "الفنتاستيك" موجود في تراثنا العربي، فنجد غرائب الأسفار وبعض أعمال بدر زمانو ومواقع الأبصار وغير ذلك من الكتب القديمة، لكنه لا يدخل في سياق التنظير الحالي الغربي "للفنتاستيك"، بل في سياق وصفي، فالظاهرة "الفنتاستيكية" موجودة في الرواية والتنظير اكتشفها ولم يصنعها.
لكن لا يستطيع منظروا "الفنتاستيك" خلق هذا الأخير من غير أن يوجد في أي عمل أو رواية أو قصيدة فمادة الدراسة موجودة، والظواهر النقدية مصدرها العمل الإبداعي وليس العكس، فالأصل هو العمل الإبداعي، من تم وجب الإذعان بأن كل القوالب والتصنيفات التي تنظر للأدب تستقي وتجعل من العمل الروائي حقلا للإشتغال و الخلق.
س: هل يمكن الحسم في معايير موضوعة ما مثل "الفنتاستيك"؟
ج: صورة العمل الإبداعي لن تكتمل أبدا، لأن تحديد المفاهيم من أصعب الأشياء، و"الفنتاستيك" هو ما يخرج عن المألوف، ومنطق الأشياء هو المبهر والخروج عن اللامعقول، فهو إذن ليس مقياس يقاس به.
فمثلا لو حددنا العمل وفق موضوعة ما، وجاء المبدع مجملا كل المعايير ليطبقها على أحد الكتاب في عمله الإبداعي لما استطاع، لأن الكاتب يكتب بعفوية غير آبه بالمعايير، فقد يكتب عملا يمتزج فيه الواقعي باللامعقول مثلا، والكل في تناغم و انسجام في حياة العمل الإبداعي، فليست هناك فائدة من تحديد المفاهيم وفق إطار معين.
فمهمة الكاتب هي كتابة رواية والعمل على تأثيثها بأساليب ومعايير وفضاءات فيها "الفنتاستيكي" والواقعي واللامعقول، الأهم هو تحديد العمل كونه روائيا محضا وليس "فنتاستيكا" فقط.
س: انسجاما مع موضوع "الفنتاستيك" الذي يعبر عن التنافر، هل تعتقدون أن الواقع العربي اليوم غدا أكثر تنافرا؟
ج: الواقع العربي دائما كان متنافرا، إذا كان الواقع العربي اليوم يبدو متنافرا فإنه لم يكن يوما من الأيام غير ذلك، بل كان دائما متناقضا و صاخبا؛ ليس عند العرب فقط، بل في العالم بأسره، وهذه سنة الحياة، الإنسجام ضد قانون الحياة والصراعات موجودة دائما، وهي حركية الطبيعة.
س: ماهو تقييمكم للوضع الثقافي بالمغرب؟
ج: للعصر الحالي عدة مزايا على مستوى الثقافة من ناحية وفرة الإبداع نتيجة التقدم التكنولوجي وتوفر الكتاب، وأيضا على مستوى التجارب الروائية اليوم؛ فهناك فيض في الرواية، علاوة على توفر بحوث في نهضة الشعرية، لكن الإشكال الذي يطرح أمام هذا الزخم من الإبداع يكمن في البحث في مستوى القراءة، والمواكبة النقدية المحللة المحاورة التي تبقى باهتة، فهي الشيء الغائب والذي نفتقده، لتبقى المتابعة مقتصرة على تكتلات صغيرة وصداقات تجمع المبدعين مثلا بمتتبعيهم من قراء أو نقاد ليس بمستوى الظاهرة الأدبية، وللأمية أيضا نصيب في تردي القراءة والوعي بالإبداع والثقافة، كما أننا نجد نسبة كبيرة من المتعلمين بالمداس لا يقرؤون.
على اعتبار أن القراءة عادة تربي هيئات المجتمع المدني، فمشكلنا نحن المغاربة هو غياب العناية بإنتاج بعضنا البعض، لأنه لدينا نزوع كبير نحو إنتاجات مشرقية وغربية. أشد على أيدي الباحثين والأساتذة الذين بدؤوا بإحياء الإنتاج المحلي المغربي في الدراسات والأبحاث الجامعية.
س: هل ساهم الفاعل السياسي فيما يشهده المشهد الثقافي الحالي؟
ج: عبرت سبعينيات القرن الماضي عن اتصال قوي بين الثقافي والسياسي، حيث كان سائدا نوع من استثمار السياسي لصالح الثقافي، وهذه براغماتية سياسية؛ حيث اشتغلت الثقافة كمتنفس للسياسي للتعبير غير المباشر، مستعملا اللغة الثقافية لتجاوز الضغوط السياسية، لكن من مرحلة التناوب التوافقي تغير الوضع، حيث أصبح السياسي هو السائد، فكان الثقافي - مبدئيا في تلك الفترة- في صف المعارضة، معارضة أغلبها مثقفون وذلك تحكمه أيضا عوامل خارجية ومحلية.
لكن بعد أن تولت المعارضة السياسية الحكم، حدثت خلخلة ورجة، حيث و جد المثقفون أنفسهم في موقع السلطة، فلم يشتغلوا وفق مبادئهم الثقافية؛ من تم لم يخدموا الثقافة ولا المثقف.
نحن اليوم في مرحلة مخاض جديد، وما يميزه أنه جديد ويوازي الحراك الشبابي والربيع العربي، ولابد لهذه التحولات أن تنعكس وتثمر في الثقافة، حيث لا تعدو المؤسسة ثقافية معزولة، بل لتصبح الثقافة في ترابط مع باقي المجالات -ومنها السياسي- لغاية تحقيق وعي عند الجميع؛ والجميع يشارك و يساهم.
أما على مستوى الدولة، فهي تجعل الشأن الثقافي في آخر اهتماماتها، وهذا يبدو من خلال عدة مؤشرات مادية مثل البرامج المقدمة مثلا على مستوى المشهد الإعلامي التلفزي أو الإذاعي، و كذا غياب التحليل و النقاش الثقافي الفعال على مستوى الصحف.
من تم فلابد للمجتمع المدني من القيام بدوره لتستعيد الثقافة مكانتها ضمن البرامج الحكومية، من خلال العمل على رعايتها واحتضانها عبر تكثيف الأنشطة على مستوى الجهات لكي لا يبقى الثقافي مقتصرا على المركز، ونشيد في هذا الصدد بمبادرة رابطة أدباء الجنوب التي تحاول خلق حراك و فسحة ثقافية بالجنوب المغربي.
س: هل الصحافة والإعلام يقصران في تجاوبهما و انفتاحهما على الثقافة؟
ج: ساهم الإعلام الثقافي في خدمة الثقافة المغربية في فترة معينة، كما ساهم في تدجينها للسياسي من جهة أخرى، حيث أن الفترة السبعينية مثلا خدم فيها الإعلام والصحافة الثقافة؛ والدليل على ذلك هو الملاحق الثقافية التي كانت تابعة لأحزاب سياسية، أما اليوم فقد تغير هذا الواقع، ويجب مسايرته بما يتناسب مع درجة تغيراته وتحولاته، بمعنى أن يكون الإعلام للجميع حسب اقتناعاته في النظر وفق رؤية تقييمية للمستقبل بعيدا عن مظلات تجعل من الإعلام خادما لمصالحها، أو يخضع لأي جهة ينتظر منها التوجيهات.
س: هل يمكن القول بأن الإعلام بخس الثقافة حقها؟
ج: لا يمكن القول بأن الإعلام يبخس الثقافة بالمطلق، لأن التعميم صعب، وهناك منابر تحرص على البعد الثقافي، كما أن هناك ظواهر إعلامية لم تخدم الثقافة المغربية، وإذا نظرنا برؤية إيجابية لما ينبغي أن يكون؛ فالإعلام الثقافي يجب أن يغير أدوات اشتغاله حتى يستوعب متطلبات العصر ثقافيا، من تم فالذي يجب أن يفعل، هو تظافر الجهود بين ما هو سياسي وإعلامي لاستيعاب متطلبات العصر ثقافيا.
الصديق عمر مديحي رحمة الله عليك 
أحمد سيجلماسينشر في طنجة الأدبية يوم 18 - 08 - 2012
حلت منذ أيام قليلة أربعينية الناشط الثقافي والجمعوي الدكتور عمر مديحي ، الذي وافته المنية صباح يوم الخميس خامس يوليوز 2012 ، بعد معاناة طويلة مع المرض الخبيث . وبهذه المناسبة نتقدم الى زوجته وأبنائه وأفراد عائلته وزملائه بكلية الاداب التابعة لجامعة السلطان مولاي سليمان والى الجسم الثقافي والجمعوي والرياضي بأبي الجعد وبني ملال بأحر التعازي سائلين العلي القدير أن يتغمده بواسع رحمته ومغفرته .
والمعروف عن الراحل الدكتور مديحي أنه كان يأخد زمام المبادرة في كل شيء ، في المسرح كما في السينما والرياضة وغيرها من المجالات . ألم يكن بالاضافة الى اشتغاله كأستاذ التعليم العالي بكلية الاداب والعلوم الانسانية ببني ملال ورئيس سابق لشعبة اللغة العربية بها من أبرز وجوه الحركة الثقافية والجمعوية والرياضية بمسقط رأسه أبي الجعد حيث انخرط منذ المرحلة التلاميذية في الشبيبة الاتحادية وفي الحركة المسرحية وشارك في تأسيس أول جريدة محلية وكان رئيسا للاتحاد الرياضي بها وساهم في بعض أفلام صديقه المخرج المتميز حكيم بلعباس المصورة بأبي الجعد ؟ ألم يساهم بقسط وافر في تأسيس أول مهرجان سينمائي ، أيام عين أسردون للسينما المغربية ، ببني ملال سنة 2009 بمبادرة من جمعية الحكواتي للمسرح والسينما والتنمية الثقافية ؟ ألم يكن كاتبا وعضوا في هيأة تحرير جريدة " ملفات تادلة " ؟ ...
رحم الله صديقنا عمر مديحي ، الذي كانت آخر مرة زرناه فيها بمنزله رفقة ثلة من المشاركين في ندوة " الأدب والسينما " التي احتضنتها كلية الاداب ببني ملال يومي فاتح وثاني مارس 2012 ، وألهم ذويه الصبر والسلوان ، وانا لله وانا اليه راجعون .
البحث عن المعاني اللامرئية ودلالات الأشياء في شعر محمد علي الرباوي 
عبد الدائم السلامينشر في طنجة الأدبية يوم 15 - 09 - 2012
بعد أن أصدر القاص والناقد المغربي حميد ركاطة مجموعته القصصية القصيرة جدا"دموع فراشة "عن دار التنوخي 2010 ، ينشر اليوم، عن مطبعة الأنوار المغاربية بوجدة، كتابا في النقد الأدبي بعنوان "البحث عن المعاني اللامرئية ودلالة الأشياء في شعر محمد علي الرباوي"، في 78 صفحة، تزيّن غلافه لوحة تشكيلية للفنان محمد سعود.
ويدرس فيه الباحث، ضمن المحور الأول، مجموعة من القضايا المحورية التي تناولتها أعمال الشاعر الرباوي كالتجلي الصوفي وتيمات الحب والندم وسؤال الموت. ولم يخف الباحث صعوبة هذه التجربة النقدية من جهة أنه"من العسير جدا دراسة تجربة ومسار شاعر أو إدعاء قراءة أعماله وهو لا يزال في قمة عطائه الإبداعي رغم كوننا سنقارب نتفا من إنجازه الذي يربو عن أربعة عقود من الكتابة، مبدع احتفلت دواوينه بالعديد من القضايا وهو يساير أحداثا ترك بعضها خدوشا بليغة في الروح والذات والكتابة، سيرة لا تزال مستمرة ومواكبة ومحتضنة لأجيال من الشعراء" "ص1".
أما في المحور الثاني فقد بحث الناقد دلالات الكتابة والجسد من خلال قصائد الرباوي كسفر نحو الشعر والجنون، وأنّ الكتابة والجنون والتصوف والغرابة أسباب للحياة، كما طرح الناقد سؤال علاقة الشعر بالحكاية من جهة أن ما مثل أشعار الربوي من"هدير أسئلة بقدر ما تخاطب الروح تبحث عن معاني غير مرئية للأشياء وعن دلالات توجد أصلا كلما تم الارتداد نحو الأعماق لاكتشاف قوة الذات وطاقتها الخبيئة". "ص 9".
وقد خصص المحور الثالث لدراسة المكان في قصائد الرباوي : كالصحراء، والمدن، وبعض الأمكنة التي زارها خارج الوطن، إضافة إلى الذات باعتبارها مكانا خاصا. فالصحراء تنهض في نصوص الرباوي فاتنة معشوقةً، ذلك أنّ "صلته بالصحراء لم تنقطع أبدا بحب وشوق ورائحة وألوان وصور وأعلام وأمكنة أثيرة منقوشة في الذاكرة ومحمولة مع روائح الأمطار، ما يجعلها محفوفة بدفء وحنان في ظل واقع بائس. أمر ترصده قصيدة الأسوار التي تضع قاب قوسين من الإدانة بل تدينها بالمطلق، حيث يقول الشاعر" لكنّي فِي فاسَ تَغَرَّبْتُ / وفِي إِسْفَلْتِ شوارعها / كالكأسِ تحطمتُ ..هَل أحدٌ يا فاسُ بكى وتوجع من ألَمِ". "ص 55".
وانتبه الباحث إلى توغّل الشاعر في تفاصيل الدار البيضاء من خلال القصائد التي تحمل نفس العنوان حيث "نلاحظ استحضار الشاعر للقيم المنهارة ومحاولة إعادة تشييدها من خلال رصد المفارقات بين زمنين ماض وحاضر في إشارته لساحاتها وملامحها البائسة كما يستحضر الشاعر تاريخ المقاومة المغربية ضد الاستعمار، مقاومة كانت بهدف الحفاظ على ملامح وهوية هي حسب وجهة نظره تشوه الآن يقول:
"مَاذا لَوْ أَنّ الْفَطْواكي عاد إلى البيضاء
أو عاد إليها الْحَنْصالِي ذات مساء
وَعليهِ ثيابٌ خضراء."..."
فِي ساحات البيضاءْ
تَعْرضُ باريسُ مفاتنَها الحمراء
وترشُّ روائحَها الزرقاءَ على
سِيقان الأرض" "ص 47"
وفي المحور الرابع من الكتاب، تتبّع الباحث كيفيات استثمار الشاعر لتقنيات السخرية والاحتجاج لإعلان موقفه من القضايا الوطنية. حيث لاحظ أنّ "قصائد الرباوي في طرحها للقضايا الحساسة بقدر ما تنتقد وتعري السلبيات تحاول رسم جانب مشرق وصاف يكون بمثابة تذكير وتحفيز وإثارة للغيرة الوطنية في ظل إكراهات واقع مرير فالشاعر لم يكتف بالتذكير بالمقاومة الجبلية بل تطرق إلى انتفاضة ماء بوفكران بمكناس وقبائل أيت عطا وأيت قلمان، محفزا على جعل الدلالات والأبعاد عاملا للتحريض، ودعوة إلى العودة إلى جهاد جديد ضد الفساد والدعارة والاستغلال.
هذا اللعب المغاير يحول القصيدة إلى مشاهد حية ولوحات بقدر ما تعلن تناصها تؤكد سخريتها اللاذعة ولعبها اللغوي نزوحا نحو تجديدٍ نادرِ الصنعةِ الشعرية". " ص 70".
نجل زعيم انتفاضة الريف 59/58 محمد سلام أمزيان يكتب عن والده.. 
محمد امزياننشر في شبكة دليل الريف يوم 27 - 09 - 2012
التاسع من الشهر التاسع من كل عام .. لا أخفي عليكم أنني أتوقف عند هذا التاريخ كل لحظة في حياتي مستذكرا منطق الأقدار، إن كان للقدر من منطق، وذلك لسببين: الأول لأنني فقدت في هذا التاريخ والدي الذي لا أتذكر أنني ناديته بهذا الاسم طيلة حياتي. الثاني لأن الله عوضني فقدان الوالد بأن رزقني في نفس التاريخ بابنتي الصغرى نادين، وكأن القدر الذي حرمني من كلمة “بابا” طيلة حياتي أ
هدى لي من يناديني بها في كل لحظة من حياتي الباقية.اليوم تمر الذكرى السابعة عشرة لرحيل محمد الحاج سلام أمزيان، والدي، الذي قُدر له أن يقود انتفاضة الكرامة في خريف 1958 – 1959 في الريف. مياه كثيرة جرت تحت الجسر الذي يسمى المغرب، وما زالت أسباب الانتفاضة قائمة؛ المطالب تتشابه وآلة القمع تتشابه حتى في التفاصيل الدقيقة.حينما آلت الانتفاضة إلى ما آلت إليه، حملتني أمي في بطنها ودخلنا كلنا معتقل هُيئ على عجل. إخوتي الصغار، أعمامي، عماتي، جدتي،،، الكل حشر في معتقل تابع للثكنة العسكرية في مدينة الحسيمة. في إحدى الليالي سمع الحراس دبيب حركة غير عادية تنبعث من ذلك المكان. تواصلت الحركة حتى الفجر، وفي الصباح سأل أحد الحراس جدتي:
- ما الخبر؟
- لا شيء! رزقنا الله بمولود ذكر. سأسميه محمد تيمنا باسم والده، ابني محمد الذي رحل، قالت جدتي وكأنها تحدث نفسها. كانت تستقرئ الغيب. فابنها الذي رحل لم يعد إلا وهو ميت بعد أربعة عقود، والذي ولد في ذلك الفجر المصادف لعيد الأضحى هو هذا الذي يقاسمكم هذه الذكريات الآن.
عادة ما أمازح أصدقائي المقربين بأن نصيبي من السجن حصلت عليه وأنا جنين ثم رضيع، ولن أسامح من يسجنني مرة أخرى!! لم أذكر في حياتي أنني فُهت بكلمة “بابا” ولا أحسست يوما بوقعها السحري إلى أن صرت بدوري أبا. عندئذ قدرت أن ما ضاع مني لن يساوي ذهب الأرض كلها. المؤلم في المشهد أن الخاسر فيه خاسران: الابن والأب، ولعل الأب هو الخاسر الأكبر لأنه فقد فجأة أربعة أبناء تركهم خلفه ليستقبل قدره المجهول. حينما أغيب أياما قلائل عن أبنائي الأربعة – ويا للصدفة – غيبة طوعية تتوجع دواخلي عندما تتراءى صورهم فجأة أمام عيني. فكم مرة توجع هو في منافيه وهو يتخيل صورنا؟ الخيال هو واقعنا المر. كنت أتخيله عائدا حاملا بسمات تعوضنا سنوات المعاناة، ولعله كان يراني في خياله أكبر معه حاملا كل شقاوات الأطفال.
حينما بلغت الرابعة فوق العشرين من عمري التقيت والدي لأول مرة. وحتى هذه اللحظة أتذكر تفاصيل اللقاء وما قبل اللقاء وكأنها وقائع تجري أمامي الآن في شريط لا يُبلى. تخيلته في كل الأشكال والهيئات والصور. كل آباء الأرض تخيلتهم فيه.
لماذا أتكلم عن نفسي في مناسبة تخص شخصا آخر؟ لا أدري صراحة. قد تكون الرغبة في الكلام بعد طول صمت. بعد طول انتظار للغائب الحاضر في دواخلي. قد تكون هي الحاجة للكلام – مع نفسي – عن والدي الذي لم يسمع مني يوما كلمة “أبي” ولم اسمع منه أبدا كلمة “ابني”.
حينما التقيت به في عمر لاحق كانت الطفولة فينا قد يبست.
اسمحوا لي، في هذه الذكرى التي لا ادري كيف أصنفها، أن أكتب هذه الكلمات المتأخر ة ل “أبي”. أريد أن أقول له: كم أفتقدك! أسرتك الصغيرة تفتقدك. أسرتك الكبيرة تفتقدك؛ الريف يفتقدك. المغرب يفتقدك. حينما أغمض عيناي أسمعك تناديني: ولدي ما أخبارك؟ كما تركتني يا والدي .. يتيما وأنت حي. كلنا أيتام يا أبي!
إبن الريف الدكتور سعيد حمديوي.. جوائز تقديرية عالمية وتجاهل ذوي القربى 
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تضيق على بعض العقول أوطانها فتسيح في الأرجاء باحثة عن حضن ومأوى. تبدأ من البدايات، تتسلق سلم الحياة ولا تخشى العثرات. وحينما يتراءى نور في آخر النفق تدرك أن وطنا جديدا قد ولد، لكن طبيعتها لا تستقر على وطن فزيائي أو جغرافي فتبحث عن وطن معرفي يعبر الحدود والآفاق. إحدى العقول المغربية المهاجرة شابها الشغب منذ بداية تكونها، فقادها شغبها العنيد إلى الهجرة، ليحتضنها فضاء جامعة دلفت التقنية. لم تتأفف من تنظيف صحون المطاعم ليلا والنهل من مناهل العلم نهارا، فجاءت النتائج مبهرة.
أطروحته حول الرقائق الإلكترونية عُدت من أهم الأبحاث الأكاديمية على مستوى العالم. “أطروحتي لنيل شهادة الدكتوراه فازت بجائزة أحسن أطروحة دكتوراه دولة على المستوى الدولي وفتحت لي آفاقا جديدة، لكنني ما زلت أنتظر معادلة الشهادة من المغرب”. إنها حكاية البروفيسور الشاب سعيد حمديوي.
لغة العالم
حصل الدكتور سعيد حمديوي مؤخرا على درجة أستاذ جامعي رئيسي وعمره لما يتجاوز الثامنة والثلاثين. كما تلقى، وهو يقضي إجازته الصفية في المغرب، نبأ حصوله على جائزة تقديرية من كوريا الجنوبية أثناء مؤتمر دولي حول ما يسمى “النانو تيكنولجيا” تقديرا لأبحاثه العلمية في مجال تطوير الرقائق الإلكترونية. وبهذه المناسبة زارته إذاعة هولندا العالمية في مكتبه بالطابق الخامس عشر في كلية تقنية الإلكترونيات بجامعة دلفت الهولندية. كان يستعد لإلقاء محاضرة على طلبة السنة الثالثة، وقبل التوجه للفصل قدمني لطلبة الدكتوراه الذين يشرف على أبحاثهم. أحدهم مغربي يشتغل على فكرة تطوير رقائق تبنى على شكل طبقات كما تبنى العمارة. الثاني طالب إندونيسي ومجال بحثه تطوير طاقة تخزين المعطيات والثالثة طالبة برتغالية تعمل على تطوير نظام الحماية الرقمية المستخدمة في الأماكن الرسمية الحساسة.
لغة التداول والتعامل هي اللغة الإنجليزية، فأين هي اللغة الهولندية؟ “اللغة الهولندية نستخدمها فقط أثناء التبضع وفي المقصف”، يقول الدكتور حمديوي ضاحكا، قبل أن يضيف: “اللغة الإنجليزية هي مفتاح ولوج ميدان العلم. عالميا، كل المراجع العلمية باللغة الإنجليزية، وعليه فكل طالب يروم الذهاب بعيدا في البحث العلمي عليه أن يتقن اللغة الإنجليزية، لأن الكتابة تكون باللغة الإنجليزية والمؤتمرات الدولية تستخدم اللغة الإنجليزية. إذن اللغة الإنجليزية حتمية ولا مفر منها”.
لغة العالم هذه تتيح استقطاب الجامعة لطلبة من مختلف بقاع العالم؛ من الصين والهند وآسيا وإفريقيا والعالم العربي. إلا أنها تشكل عائقا حقيقيا أمام الطلبة القادمين من شمال إفريقيا.
خوارزميات
من تعود على العلوم الإنسانية بفروعها لا يفقه في لغة الأرقام شيئا. حمل الدكتور حمديوي حاسوبه الصغير وصعد إلى الطابق السادس عشر لإلقاء محاضرته في موضوع الخوارزميات. استمع الطلبة باهتمام بالغ وكأن على رؤوسهم الطير. وبينما كانت الأرقام الجافة تترى، تبادر التساؤل عن أهميتها في الحياة العملية. فماذا تعني الخوارزميات في لغة البشر؟
“الخوارزمية هي مجموعة من الخطوات المنطقية والرياضية المتسلسلة اللازمة لحل مشكل ما. المشكل قد يكون تقنيا أو غير تقني. والحل طبعا يجب أن يكون فعالا ومن نوعية جيدة.” سميت الخوارزمية بهذا الاسم نسبة للعالم المسلم أبو جعفر بن موسى الخوارزمي”
.
اعتراف عالمي
يشرف الدكتور حمديوي على إنجاز عدة مشروعات علمية بمساعدة طلبة من جنسيات مختلفة. واستطاع ترسيخ اسمه الأكاديمي منذ خطواته الأولى. عمل طالبا – باحثا لدى شركة إنتيل الأمريكية التي آمنت بإمكانياته العلمية فمولت له مشروعا علميا أشرف على إنجازه في هولندا. ثم عرضت عليه فكرة التفرغ للعمل لديها، إلا أن أحداث الحادي عشر من سبتمبر عسرت عليه أمر الحصول على تأشيرة الدخول للأراضي الأمريكية. لكن الشركة لم تيأس فوجهت له دعوة خاصة لا توجه إلا للعناصر “النادرة جدا”، وعلى أساسها حصل على تأشيرة العمل في أمريكا. لكن حبه للتدريس والبحث الجامعي رجح كفة البقاء في هولندا التي أصبح أستاذا رئيسيا فيها قبل صيف هذا العام، وينال لقب أفضل أستاذ من حيث طريقة التدريس. كيف حصل ذلك؟
“ليس من السهل أن تشد انتباه الطلبة لمدة ساعتين. شخصيا تابعت حصصا في المسرح، والمسرح له تقنية خاصة لجذب اهتمام المشاهدين. وإذا لاحظت ذلك أثناء المحاضرة، كان صوتي أحيانا يرتفع وأحيانا ينخفض تماما، وأحيانا أسكت نهائيا وأنتقل من مكان إلى مكان. وكلما تطرقت لمفهوم نظري أتبعته بسؤال تطبيقي. أضف إلى ذلك أنني أعطيت في بداية الدرس نظرة شاملة عن تموقع درس اليوم في عالم الإلكترونيات وبعدها عرضت على الطلبة الهدف الاستراتيجي من الدرس وختمت بالرجوع إلى أهداف واهتمامات الدرس. هناك إذن تقنيات علمية ومسرحية لشد أنظار الطلبة”.
أمنية
أمنية والدي كانت أن أصبح فقيها شرعيا”، هكذا يستعيد الدكتور سعيد حمديوي طفولته في جبال الريف المغربية. فمن هو سعيد حمديوي؟
“سعيد حمديوي ابن الريف، ابن منطقة نائية في الريف المغربي تسمى أمجّاو. ابن فلاح، أمي أمية لا تفقه القراءة ولا الكتابة، وكذلك أبي. أمنية والدي كانت أن أصبح فقيها شرعيا، إلا أن عمي نجح في إقناعه بالسماح لي بدخول المدرسة وأنا في سن الثامنة”.
منذ البداية برزت علامات التفوق على التلميذ والطالب سعيد إلى أن حصل على شهادة الباكلوريا (الثانوية العامة) بتفوق، الأمر الذي كان يعني انفتاح أبواب المعاهد العلمية أمامه دون مشاكل. إلا أن العكس هو الذي حدث، إذ حال انضمامه للحركة الطلابية وما كتبته التقارير الأمنية في حقه عن نشاطه، دون تحقيق أمنيته، بل فوجئ بالطرد من الجامعة بمدينة وجدة. فما كان عليه إلا أن يقرر الهجرة.
“كنت مرغما على ترك الأهل والبلاد، فكان الأمر أمرين إما الهجرة نحو فرنسا وإما الهجرة نحو هولندا. وكما هو معروف، فالطالب أينما رحل وارتحل في كل بقاع العالم يعتبر إنسانا فقيرا. وما دفعني للهجرة نحو هولندا هو وجود أفراد من عائلتي فيها تكفلوا بإقامتي، فهو إذن دافع مادي”.
يشعر الدكتور سعيد حمديوي الذي نُشر له كتاب واحد وأكثر من ثمانين دراسة علمية في الدوريات العلمية العالمية المتخصصة، بالفخر بما حققه في حياته العلمية والعملية، وبالمكانة العلمية التي يحظى بها في الأوساط الأكاديمية على مستوى العالم. إلا أن بلده المغرب لم يعادل له حتى الآن شهادته الأكاديمية. ومع ذلك فهو يعمل من أجل تنظيم مؤتمرات علمية في المغرب يدعو لها علماء وزملاء له في حقول اهتماماته الأكاديمية. وهو الآن بصدد الإعداد لمؤتمر ثان قد ينظم في مدينة مراكش في غضون السنتين القادمتين. كما يحاول تنظيم لقاءات علمية بين المعاهد الدولية والمعاهد المغربية لخلق ثقافة بحثية لدى الطلبة المغاربة تتيح لهم فرصة التعارف على أكاديميات العالم.
“أتمنى أن تتاح لي الفرصة للمساهمة في تطوير التعليم والبحث العلمي بالمغرب. أعتقد أن هناك الشيء الكثير الذي يجب أن يتغير شكلا ومضمونا وسلوكا. وأملي أن يأتي الوقت والظرف المناسب لتحقيق ذلك”.
فتحي عثماني .. رحلة شاب ناظوري من الراب للإنشاد الديني 
ناظور سيتينشر في ناظور سيتي يوم 03 - 08 - 2012
محمد أمزيان – إذاعة هولندا العالمية
يستعد فتحي عثماني لإصدار ألبومه الأول في فن الإنشاد الذي يضم أعماله التي أنجزها بعد قراره طلاق موسيقى 'الراب‘. وبمناسبة شهر رمضان وزع أغنيته المصورة 'رمضان‘ عبر شبكات التواصل الاجتماعية. يأمل المنشد الشاب أن يعبر بصوته الحدود ولذلك جاءت أغانيه مزيجا من الإنجليزية والعربية والهولندية والأمازيغية.
بحث
ظهرت موهبة فتحي عثماني (25 سنة) في وقت مبكر من عمره وبدأ مشواره الفني في سن 14. اشتغل في بداياته على فن 'الراب‘ المحبوب لدى الشباب. يبدو أن فتحي لم يقتنع تماما بهذا النوع من الموسيقى وراح يفكر في صنف آخر. بحثه عن الاستقرار الموسيقي قاده للاستماع للموسيقى الإسلامية، ومنذ 2006 فكر جديا في الانتقال من 'الراب‘ للإنشاد، الأمر الذي حدث في صيف 2008 مع أغنيته "يا ربي"، بحسب ما ذكره لإذاعة هولندا العالمية. فكيف حدث الانتقال؟
"بطريقة أو بأخرى شعرت أنني لم أكن كاملا من حيث التكوين الموسيقي، إذ لم أكن أركز جديا على الغناء. وحين سمعت بعض الأناشيد أحببت هذا النوع من الغناء واستلهمته ثم قررت التركيز عليه وعلى مصدر هذا الإلهام".
عالم الإنشاد الشبابي ما يزال حديثا، ومن الأسماء التي لمعت في أوربا اسم سامي يوسف قبل أكثر من عقد واسم المنشد ماهر زين حديثا. غير أن واحدا من الملهمين الرئيسيين لفتحي عثماني هو المنشد الإماراتي الشاب أحمد بوخاطر -37 سنة -.
حب الله
في ألبومه المنتظر صدوره في سبتمبر القادم يتناول مختلف الموضوعات التي تهم الشباب، وهي مستمدة من صميم الحياة اليومية: حياة الشباب في مدينة كأمستردام حيث ولد المنشد، معنى أن تكون مسلما في الغرب وغيرها من الثيمات التي كان يتناولها أيضا حينما كان يغني 'الراب‘. وهل للحب مكان في كل هذا؟ "حب الله" يقول المنشد الصاعد.
يلحن فتحي مقطوعاته الموسيقية المصاحبة للإنشاد بنفسه وكذلك النصوص المغناة التي يساعده فيها أحيانا بعض أصدقائه. الانشودة المصورة الأولي التي وزعها قبل أسبوعين تحت عنوان 'رمضان‘ جاءت بمحض الصدفة يوضح فتحي. فقد كان يشتغل على بعض القطع وحينما انتهى من توضبيها كان رمضان "على الأبواب".
"رمضان هو الشهر الروحي للمسلمين وهو بالنسبة لنا مصدر إلهام لباقي أشهر السنة. اتخذت هذا القرار لأنني اعتقدت أن هذه الأغنية هي الأولى التي أريد إصدارها رسميا على شكل فيديو كليب".
طموح موسيقي
يهدف فتحي عثماني أن يصل لمساحة واسعة من الجمهور وخاصة في البلدان التي تستخدم اللغة الإنجليزية للتواصل إلى جانب اللغة العربية، ولذلك اختار أن تكون الإنجليزية هي اللغة الأساس في أناشيده، ولكنه لا يستبعد أن يضيف لغات أخرى لتجربته وخاصة الهولندية والأمازيغية (الريفية) التي تعد لغته الام. وقد سبق أن جربها في إحدى أناشيده.
يحيي المنشد فتحي عثماني حفلات في هولندا ويقول إن الجمهور الذي يعرف أعماله يتفاعل معه ب "إيجابية". وحول ما إذا كان سيحترف في المستقبل ويتخذ الإنشاد مصدرا لرزقه أكد فتحي أن هذا الأمر غير مستبعد وأن ما يقوم به هو "حب" لهذا الفن بالدرجة الأولى. "لدي طموح موسيقي" يقول فتحي مضيفا أنه "من الروعة أن تخصص كل وقتك لما تحبه".
تشجيع
يأمل فتحي عثماني ابن المهاجر الريفي القادم من جبال الريف المغربية (الناظور) أن يحقق في السنوات الخمس القادمة بعضا من أهدافه التي رسمها حينما اختار ولوج عالم الإنشاد؛ أن يرى ألبوماته تتداول وأن يراكم إنتاجا يمكن أن يفتخر به في المستقبل. يحاول فتحي عثماني أن ينجز كل شيء بمفرده. "من الناحية الموسيقية أنا من يقوم بكل شيء؛ ألحن وأصيغ الكلمات بنفسي بمشاركة بعض كتاب الأغاني".
من والديه يتلقى فتحي كل التشجيع. "والداي يتمنيان لي كل خير وأتمنى أن ينال ما أقوم به رضاهم، وهذا هو الأهم بالنسبة لي".
يأمل فتحي عثماني ابن المهاجر الريفي القادم من جبال الريف المغربية (الناظور) أن يحقق في السنوات الخمس القادمة بعضا من أهدافه التي رسمها حينما اختار ولوج عالم الإنشاد؛ أن يرى ألبوماته تتداول وأن يراكم إنتاجا يمكن أن يفتخر به في المستقبل. يحاول فتحي عثماني أن ينجز كل شيء بمفرده. "من الناحية الموسيقية أنا من يقوم بكل شيء؛ ألحن وأصيغ الكلمات بنفسي بمشاركة بعض كتاب الأغاني".
من والديه يتلقى فتحي كل التشجيع. "والداي يتمنيان لي كل خير وأتمنى أن ينال ما أقوم به رضاهم، وهذا هو الأهم بالنسبة لي".
وداعا السي أحمد 
عبد الحميد لجماهري رئيس الاتحادنشر في كود يوم 28 - 08 - 2012
لا أحد يستطيع أن يخرجك من عطانة الأدوية،وبقايا صور عن جسد ممدد في الغيبوبة، وبعض الأسئلة، سوى السي أحمد، أو بالضبط وفاة السي أحمد .
«لا تعود» من أجل قصيدة في حقول الآخرين، وبالقرب من نهر لا يستحم فيه الشهداء»، تعود من أجل شعر بسيط، شعور بالحزن البسيط، في بلاد مركبة كل الأشياء فيها.
السي احمد الذي أعنيه هو الباروزي، الولد الشرس في اتحاد القوات الشعبية بالريف الشرقي، الولد الصعب، والقريب جدا في الوقت ذاته.
ليس السي احمد سوى مناضل عاش بجوارحه وبجسده المتمترس وراء الصلابة والصعوبة والضحك، لم يشأ إلا ما أراد له قدره أن يكون،
السي أحمد الباروزي، في السيرة الرسمية لحياته، مناضل صلب ، من رعيل السبعينات الذي عاش بالنضال اليساري والديمقراطي، يجمع بين شراسة غير منقحة وبين طيبوبة تجعله طفلا حد الضحك.
في غياهب السبعينيات والثمانينيات والتسعينيات،كان السي احمد يحمل اسمه السياسي، الى جانب الإرث النقابي، كان مهرجانا لوحده كل فاتح ماي، وكان مهرجانا لوحده في كل حملة انتخابية.
يصعب أحيانا توقع ردود فعله، يصعب أحيانا التعايش مع غضبه، لكن يسلس للأصدقاء قياد نفسه بشكل لا متوقع، في الكثير من الأحيان.
عشت مع السي أحمد تجربة التنظيم السياسي في الناظور، في الكتابة الاقليمية وفي النقابة الوطنية والاتحاد المحلي للكونفدرالية الديمقراطية للشغل.
عشت معه أيضا أبويته في الحرص على أن تكون الشبيبة شبيهة بما يريد، ولو تطلب ذلك مراسا صعبا في العلاقة..
السي احمد هو أيضا حب الحياة التي لا تنقطع.
النكت التي يصنعها بيديه وبسيرته ولا يقترضها من أحد آخر أو من مرح الآخرين..
لست أعرف لحد الآن لما أذكر منه دوما لحظات الضحك والفرفشة، بالرغم من شراسته رحمه الله معنا أحيانا..
وبالرغم من تجهمه الذي يكاد يكون لوحة دائمة لوجهه، ..
أو لصوته الجهوري الذي يزأر به في جنبات القاعات وفي مقرات الحزب وفي الثانوية التي ارتادها..
تألم كثيرا
وحمل معه قلبه بصعوبة في الايام الاخيرة من عمره..
تألم كثيرا وكان مع ذلك يفرح لزيارة أو لمكالمة أو لوقفة بسيطة بالقرب منه وهو ممدد على سرير الرحيل الذي طال فيه كمقامه.
ضدا عليه
وضدا على حيويته التي كانت تهز الجبال..
يبدو كأنه عاش غاضبا، وعاش من أجل أن يغضب من كل شيء لا يستقيم..
وحده السي احمد يستطيع، في النزع الاخير من العمر أن ينقذ العاطفة من لغة التداول المتجعدة ..
لا عزاء لمصطفى الآن
لا عزاء لعبد القادر
ولا عزاء لعياد وللحسين
وللمختار
وللآخرين
لا عزاء لنا .. فالسي احمد، فلم أعرف منه إلا السي احمد..
الشاعر عبد اللطيف اللعبي: لا يمكن تحقيق نهضة ثقافية دون تحول ديموقراطي وأؤاخد حركة 20 فبراير لانها لم تدع المثقفين الى حوار حول مشروعها الثقافي 
العبدي عبد العزيزنشر في كود يوم 16 - 09 - 2012
في لقاء حول الثقافة المغربية، عوائق ورهانات، نظمته جمعية قدماء تلاميذ الإمام الأصيلي،واحتضنه مركز الحسن الثاني للملتقيات الدولية بأصيلة، أطلق الشاعر عبد اللطيف اللعبي النار على المشهد السياسي والثقافي المغربي، معتبراً أنه لا يمكن تحقيق نهضة ثقافية دون تحول ديمقراطي حقيقي، وان ما يعرفه المغرب هو تجديد لآليات التحكم والاستبداد لا غير، مع ما يمكن تسجيله من تراكم ايجابي عبر بعض المبادرات الفردية لمثقفين مغاربة تمكنوا من الصمود أمام التهميش والإقصاء من جهة، والإغراء والاحتواء من جهة أخرى.
لم تسلم حركة العشرين من فبراير من سهام الشاعر، إذ وجه إليها اللوم كونها لم تدع المثقفين إلى حوار حول مشروعها الثقافي، وأنه رغم نزوله كمواطن مرات عديدة للمسيرات التي كانت تنظمها، إلا أنه لا أحد من قيادتها تساءل حول وجوده هناك، ولا فتح معه حوارا حول الحراك الذي يعيشه المغرب.
للتذكير، فالشاعر عبد الطيف اللعبي مزداد بمدينة فاس سنة 1942، أسس مجلة أنفاس سنة 1966 والتي لعبت دورا مهما في في التجديد الأدبي والثقافي في المغرب. كما أسس رفقة ابراهام السرفاتي "جمعية البحث الثقافي" سنة 1968، اعتقل من أجل نضاله وأفكاره في مارس 1972 لمدة تزيد عن ثمان سنوات، ولم يطلق سراحه إلا في يوليوز 1980.
قلده وزير الثقافة الفرنسي الأسبق جاك لانغ وسام الفنون والآداب سنة 1985, وانتخب عضوا في أكاديمية مالارميه في سنة 1985. كما حاز على جائزة كونغور لكبار المثقفين والأدباء، وعمل رئيسا للعديد من لجن التحكيم في المجال الأدبي.
من بين أعماله الشعرية: أزهرت شجرة الحديد- قصة مغربية- عهد البربرية- قصة مصلوبي الأمل السبعة- خطاب فوق الهضبة المغربية- قصائد تحت الكمامة وغيرها.
من أعماله الروائية: العين والليل- مجنون الأمل-
كما له أعمال نظرية وترجمات عديدة. 
ماذا تبقى من الفكر السياسي عند المهدي بن بركة(*) 
يحيى بن الوليدنشر في لكم يوم 25 - 09 - 2012
في واحدة من أبرز وألمع أفكاره، وفي المقدمة ذاتها، والمستفيضة، التي خص بها تقديم مجموع أعمال المهدي بن بركة، والموسومة (أي الأعمال) ب"كتابات سياسية" (Ecrits Politiques) (1999)، أشار الباحث والمؤرخ الفرنسي، والمهتم بشؤون المغرب العربي، روني غاليسو (René Gallissot) إلى ما سمّاه ب"التكرار" الذي يطبع التاريخ السياسي الحديث للمغرب، ومنذ الإعلان عن فترة الاستقلال، حتى الآن، وكل ذلك في إطار من "قبضة الدولة الصارمة" التي أفضت، وبشكل لافت، إلى "دولنة" المجتمع برمته وفي جميع مجالاته. وإذا كان الفيلسوف الفرنسي ميشال فوكو يقول: "إن السلطة توجد في أي مكان" فإنه يمكننا القول في حال المغرب: "إن الدولة توجد في أي مكان". ومن ثم منشأ "الحصر"، أو "البلوكاج"، الذي هو قرين نوع من "الانسداد السياسي" الذي بلغ، حتى الآن، حد "الخواء السياسي" الناجم عن "توجيه" رموز الحياة السياسية بل و"تشويه" هذه الأخيرة. ويتجلى التكرار سالف الذكر في فترات متباعدة، ومتقاربة، وفي المحطات السياسية والاحتجاجات الاجتماعية... إلخ. وكل ذلك في إطار من "الدولة المسرح" إذا جاز أن نحوِّر مقولة الأنثروبولوجي الأمريكي كليفورد غيرتز التي يوظفها في الكتاب الذي خصَّه ل"التطور الديني في المغرب وأندونيسيا".
وفي ظل مثل هذا الواقع التسلطي الفولاذي، المرئي وغير المرئي، والناجم عن الحضور الكثيف للدولة، لا يملك المثقف، النبيل، وهو الذي لا يمللك أي سلاح من غير سلاح الفكر، إلا أن يجابه، وبصرامة وإلحاح، ودونما أي تقدير للمخاطر، المؤكدة، التي تعترض طريقه وإلى ذلك الحد الذي كان يبلغ التصفية الجسدية، وخصوصا في تلك الفترة العصيبة في تاريخ المغرب السياسي الحديث التي كان فيها "الجنرال الدموي" محمد أوفقير (1920 1972)، وفي واقعة من الوقائع الدالة على القمع اللاهب، ينزع الأضراس لناشطين سياسيين مشدودين من أرجلهم إلى السقف. غير أن هذا السجن الخانق، ومن حيث هو سجن بقضبان وبلا قضبان، لم يمنع المثقف النبيل، وقتذاك، من التأكيد على حضوره المضاد... ذلك الحضور الذي هو قرين إعلان هذا الأخير، وبصوت المؤذن كما يقال، تصوراته بخصوص أداء الدولة والمهام المنوطة بمؤسساتها.
ونتصور أن مطلب المثقف النبيل والملتزم وغير المهادن والمحاذي للألغام... ما يزال واردا وقائما حتى أيامنا. أجل لقد وقعت تغيرات، وعديدة، وفي التصور والمعجم، غير أنها لم تحدث "شروخا" في بنيان الدولة. بكلام جامع: لا يزال المغرب في "النفق" ذاته الذي قاتل البعض من أجل الخروج منه. وفي هذا السياق يمكن فهم خطاب المهدي بن بركة (1920 1965) الذي ما يزال ينطوي على أفكار ثاقبة تمس، وفي الصميم، المغرب الراهن حتى وإن كان الرجل لم يخلف سوى نصوص معدودة ومحكومة بمناسبات محددة وفي شكل عروض ومداخلات وحوارات... إلخ. وحتى إن كنا لا نعدم كتابات أخرى في عهد المهدي بن بركة فإن هذه الأخيرة تظل حبيسة فترتها، عكس كتابات هذا الأخير التي تمتد، وبشكل من الأشكال، إلى فترتنا بل وتخاطبها وفي وضوح تام. وليس غريبا أن نقرأ عن مجلات (فكرية وسياسية) تعيد، من حين لآخر، نشر بعض كتاباته في دلالة على فكره الذي ما يزال قابلا ل"التحيين" و"الترهين" في ظل "الحال المغربي الذي لم يتغير".
وللمناسبة لا ينبغي تلخيص فكر المهدي بن بركة في نص "الاختيار الثوري" فقط ورغم الأهمية البالغة لهذا النص. ومن هذه الناحية يمكن الحديث عن نوع من "النص العام" بخصوص فكر المهدي بن بركة. وكما تجدر الإشارة إلى أن نصه من النصوص التي تنطوي على "خطاب متعين" لا يتعارض والسياق المتحرك للقراءة وعلى الرغم من المنحى السياسي الظاهر والأحادي لهذا الخطاب. وقد بدا لنا أن نشدد، في هذه الدراسة، على "صور" أو "تمثلاث المثقف" في هذا الخطاب. ذلك المثقف الذي يعتقد في جدوى "السند السياسي" جنبا إلى جنب الاعتقاد في جدوى تسريب الخطاب من خلال أية قناة متاحة وبكثير من التألق والتأنق في الوقت ذاته. وكل ذلك في المدار الذي لا يجعل هذا المثقف يقف على الشاطئ بتعبير إدوارد سعيد، وفي المدار الذي لا يجعله يعتقد في جدوى الاستقرار على المخاطبة من خلال المنابر. واستخلاص دلالات هذا الخطاب وقف على الفكر القرائي الذي نتصور أن هذه الدراسة تسعى إلى الانتساب إليه.
وينتظم الكتاب في إطار مما حرصنا على نعته ب"فكر المهدي بن بركة"، وكل ذلك في المنظور الذي يصل الفكر، وعبر إواليات "التأثر المتبادل"، بالواقع؛ لكن دون تلخيصه في "الفكر السياسي" فقط وعلى نحو ما يفعل البعض. ف"الخلفية الثقافية" تبدو جلية في دراستنا ولا من ناحية التشديد على "خطاب المثقف" في هذا الفكر فحسب، بل وأيضا من ناحية إفادتنا وعلى صعيد القراءة ذاتها من "التحليل الثقافي" وبمعناه المرن والمدعم ببعض مفاهيم "نظرية الخطاب ما بعد الكولونيالي" وفي مقدمها مفهوم أو مقولة "صور" أو "تمثلات المثقف" سالفة الذكر التي هي في الأصل عنوان أحد كتب الأكاديمي الأمريكي والكاتب الفلسطيني الأبرز والأشهر إدوارد سعيد (1935 2003) الذي كان وراء تدشين هذا الحقل الأكاديمي المغاير الذي يستجيب لأبناء العالم الثالث. وكما أن التشديد على مرتكز "الفكر" في خطاب المهدي بن بركة هو ما جعلنا نصل هذا الخطاب بالحاضر، لكن من خارج دائرة "استعمال" هذا الفكر أو تأويله بشكل متعسف.
ويتضمن الكتاب دراستين مطولتين سعينا في أولاهما إلى استخلاص دلالات المثقف في فكر المهدي بن بركة، وذلك من خلال تتبع تمظهرات "المثقف الوطني" المهموم ب"التنمية" باعتبارها "قضية سياسية" لا "قضية فنية" أو "سياحية"، وكل ذلك قبل إن يتحول هذا المثقف إلى الاهتمام بالقضايا "الثالثية" وفي مقدمها التصدي للإمبريالية في أوج انتشارها. وبما أننا سعينا في الدراسة إلى التعبير عن وجهة نظرنا فإن أهم ما توصلنا إليه أن أهمية فكر الرجل كامنة في هذا المستوى بالذات الذي هو مستوى أو "درس المثقف" الذي يعتقد في "جدوى المواجهة" لا "لوثة المخايلة".
أما الدراسة الثانية فسعينا فيها إلى مقاربة ثلاث قراءات لفكر المهدي بن بركة وهي لثلاثة أسماء فكرية وازنة بالمغرب ويغني استحضارها عن توصيفها. ونقصد، هنا، إلى كل من عبد الله العروي ومحمد عابد الجابري والمهدي المنجرة. قراءات متفاوتة، غير أنها جديرة بالتأكيد على قابلية إثراء فكر المهدي بن بركة عن طريق "مرتكز النقد"، وبما في ذلك "النقد الحاد" كما في حال قراءة العروي، وعن طريق الاحتكام ل"النصوص" وفي المدار الذي لا يفارق "تداخل التأريخ بالتأويل" كما في حال قراءة الجابري، وعن طريق "استشراف المستقبل" كما في حال شهادة المنجرة.
غير أنه بدا لنا أن نذيل الدراسة الثانية، والكتاب بصفة عامة، بملحق هو في شكل "نصوص مختارة". وقد حرصنا على أن نجاور، هنا، ومن خلال النصوص ذاتها، ما بين محمد عابد الجابري وعبد العروي والمهدي بن بركة نفسه... حتى نفسح مجال الوعي للقارئ بطبيعة بعض النصوص التي مارست علينا تأثيرا ولا سيما في نص الدراسة الثانية كما أسلفنا. وكما أن هذه النصوص، وغيرها، ومن ناحية فعل الاختيار ذاته، جديرة بالتأكيد على ما يصطلح عليه في الفكر الفلسفي المعاصر، والدراسات التأويلية تعيينا، ب"التفكير بالنصوص".
ونأمل، من خلال دراستنا، أن نكون قد أسهمنا في استخلاص بعض دلالات فكر المهدي بن بركة. وكما نأمل أن نكون قد أسهمنا بدورنا في ملف المهدي بن بركة.
(*) نص مقدمة كتاب سيصدر لنا، وعما قريب، وبالمغرب، تحت عنوان "صور المثقف
قراءة في الفكر السياسي عند المهدي بن بركة".
محمود عبدالغني "الحياة": هاجس التخوم في الرواية العربية 
مغارب كمنشر في مغارب كم يوم 02 - 08 - 2012
يندرج كتاب « جمالية البين - بين في الرواية العربية» للناقد المغربي رشيد بنحدو ضمن اهتمام قديم يعرفه، ويتابعه جيداً، قراء هذا الناقد والمترجم، الذي التصق اسمه بدراسة الرواية المغربية المكتوبة باللغة الفرنسية، وبخاصة روايات الطاهر بنجلون، التي ترجم بنحدو معظمها، واستحق عليها متابعة جيدة وسمعة لائقة بباحث يتابع الإنتاج الأدبي والنقدي بمناهج علمية حديثة. ومن هنا ارتأت «جائزة المغرب» في حقل الدراسات الأدبية والجمالية، لموسم 2011، مكافأة هذا الناقد المثابر على مجمل مجهوداته النقدية الراسخة بوضوح في كتاب «جمالية البين - بين في الرواية العربية» (منشورات مؤسسة نادي الكتاب - المغرب).
يعمل بنحدو منذ مدة طويلة، سواء في الندوات أو في الدراسات المنشورة، على إبراز تجليات هذه النزعة المابينية في النصوص الروائية التي درسها وفحص آثارها بطريقة يلتقي فيها التحليل النصي بالتنظير و «المفهمة»، ليخلص في النهاية إلى أن تلك المنطقة التخومية (المابينية) هي ملاذ الأدب. وفي هذا السياق يعطي مثالاً في فيلم للمخرج الألماني رينار هوف عنوانه «رجل الحائط». يحكي الفيلم قصة الجدار الأسطوري الذي كان، إبان الحرب الباردة، يقسم برلين إلى منطقتين اشتراكية وليبرالية، وحكاية رجل كان ينتقل كل يوم بين برلين الشرقية وبرلين الغربية. فهو كلما وصل إلى إحداهما يحدوه الشوق إلى الأخرى، فيعود إليها. وحين يشرف الفيلم على النهاية يجد الرجل الشقي نفسه مدفوعاً بجسده إلى الجدار الفاصل، إيماناً منه بأنه المنطقة المابينية المحايدة التي لا يملكها أحد. يرى بنحدو أن هذا أبرز مثال على نداء الغوايتين الذي ينطبق على مجموعة من الروائيين العرب وعلى نصوصهم الروائية (بلغ عددها المدروس في الكتاب 24 رواية مشرقية ومغربية)، ولم يجد الناقد أفضل من سيميائية رولان بارت منهجاً لمقاربة جمالية البين - بين الراسخة فيها، من دون نسيان منهجيته هو نفسه الذي يعمل على تكريس وجهة نظر في غاية الأهمية مفادها أنه إذا كان للروائي متخيله، فلم لا يكون للناقد أيضاً متخيله؟ فبهذا المعنى فقط، يمكن النصوص أن تعيش حياة أخرى مختلفة عن تلك التي تصورها لها مؤلفوها» (ص 17).
استعارة يومية
يرى «بنحدو» أن مصطلح «البين - بين» لا يقف على حقل الأدب فقط، بل هو استعارة يومية تمرس عليها الإنسان كثيراً. إنه مفهوم لا شعوري: بين السماء والأرض، بين المطرقة والسندان، بين الموت والحياة... وهذا مفهوم «ترجمي» أيضاً: ألا يتراوح المترجمون بمتعة وقسوة بين اللغات والثقافات، وبين الرؤى والاختيارات؟ وهو مفهوم من مفاهيم الاغتراب. وهنا يستشهد الناقد بعبد الكبير الخطيبي، أكبر «محترفي الاغتراب»، الذي قال إنه «كائن خارق لحدود اللغات». وبذلك يبدو أن «البين - بين» مفهوم يتسم بقوة تداولية كبرى سائدة وراسخة في حياة كل إنسان، وكل كاتب، ما دام هذا «المركب» يحتل موقعاً وسطياً بين شتى أنواع الثنائيات المتعارضة.
ولهذا المفهوم المابيني أهمية خاصة في التحليل النفسي أيضاً، فدانييل سيبوني يرى أن «البين-بين دينامية يحتاز الإنسان من خلالها أصلاً متوهماً، أي طاقة كامنة تحتمل اختلافات مع ما هو في ذاته». أما في مجال اللسانيات فيشتغل المفهوم عبر مصطلح «البي-لغة»، أي كل لغة ثانية يتعلمها غير الناطقين بها بما هي نسق وسيط. ويتسع النطاق الدلالي لهذا «البين-بين اللغوي»، ليمتد إلى مجال الكتابة الأدبية نفسها. «فكل كاتب حق يطمح إلى تحصيل لغة نموذجية تبدو مستحيلة، مما يجعله يتقلب باستمرار بين اللغات والأساليب. فالتمكن من تلك اللغة هو إذاً مواجهة قدرية مع الغيرية». وفي نظرية النقد والأدب، فالمفهوم واسع الحضور والتجلي. ففي المجال الأول، اهتمت النظرية الأدبية في البداية بالنص في ذاته وبذاته، وفي السنين الأخيرة عمدت الى الالتفات إلى تخومه، «إلى درجة يمكن الحديث معها عن نظرية للأدب من حيث هي بلاغة خاصة بهوامش النص. يتجلى هذا التحول النوعي في كون الخطاب النقدي والتنظيري صار يلتمس نصية النص في ما حول النص (عتباته وحواشيه وتعلقه التناصي بنصوص أخرى)». وهذا التحول جعل «البين-بين» يدخل جمهورية الأدب من بابها الواسع.
ويناقش بنحدو بتوسع الأنساق المنهجية وأجهزتها المصطلحية بحثاً عن ال «بين-بين»، فيقف عند مصطلح «الكرنفال» الذي اعتمده ميخائيل باختين في تنظيره للجنس الروائي الذي ينطبق على كل نص ينفتح على ما بين اللغات والأصوات والموضوعات والصور. وكذلك مصطلح «الحوارية» الذي وضعه باختين للإشارة إلى العلاقة المابينية التي يعقدها النص الروائي مع نصوص أخرى. ومعروف أيضاً أن جوليا كريستيفا نحتت مصطلح «التناص» باستيحاء من مصطلح «الحوارية» الباختيني للإشارة أيضاً إلى الحضور الراسخ للمابين.
أما المتن الروائي الذي اعتمده رشيد بنحدو لرصد تجليات «البين-بين»، فتنوع بين نصوص مغربية ومشرقية، باللغتين العربية والفرنسية، ومن أجيال مختلفة: عبدالكريم غلاب، محمد برادة، محمد شكري، الطاهر بنجلون، محمد عز الدين التازي، إدمون عمران المليح، يوسف القعيد، أحمد المديني، فاضل العزاوي، محمد خير الدين، إدوار الخراط... ويستخلص أن «البين-بين» قبل أن يكون جمالية أدبية، هو قدر الرواية المحتوم..
الزين: التشكيل العربي لم ينل نصيبه من الإشعاع رغم الصيت الذي يحظى به 
مغارب كمنشر في مغارب كم يوم 29 - 08 - 2012
اعتبر الفنان التشكيلي عبد اللطيف الزين رئيس الصالون العربي للفن المعاصر٬ الذي ستستضيف مدينة مراكش فعاليات دورته الأولى مابين 13 و16 شتنبر المقبل٬ أن الفن التشكيلي في الوطن العربي "لم ينل نصيبه من الإشعاع الدولي رغم الصيت الذي يتبوأه في كبريات قاعات العروض الفنية العالمية".
ورأى الزين في تصريح لوكالة الأنباء الإماراتية٬ بثته امس الثلاثاء٬ أن موقع ومكانة الفن التشكيلي العربي في المشهد الفني العالمي٬ "لا يتلاءمان وأهمية الإرث الفني العربي وقيمة الأعمال المنجزة"٬ عازيا سبب ذلك إلى "عدم تداول الإبداعات التشكيلية العربية التي يعود إنجازها إلى عشرات السنين".
وبخصوص استضافة المدينة الحمراء لفعاليات الدورة الأولى للصالون العربي للفن المعاصر٬ أكد الزين أن هذه التظاهرة الفنية الأولى من نوعها على الصعيد العربي٬ تشكل "فضاء للتعريف بالإبداعات التشكيلية وبالفن العربي المعاصر بمختلف أصنافه وتلاوينه"٬ مبرزا أن هذا الموعد الفني الذي سيلتئم فيه الفنانون التشكيليون والمبدعون من مختلف الدول العربية يروم "التعريف بالصناعة الفنية العربية وبمختلف تعبيراتها التشكيلية وتقوية موقع الإبداع العربي في المجال الفني٬ فضلا عن إسهامه في تعزيز التقارب والتواصل بين مختلف الفاعلين في هذا المجال على الصعيد العربي".
وأشار إلى أن لقاء مراكش هذا يعد "فرصة سانحة للفنانين التشكيليين العرب للتعريف بأعمالهم الفنية وبحث كافة الإشكالات التي تعيق الرقي بالفن التشكيلي في الوطن العربي"٬ معتبرا أن هذه المناسبة الفنية ستكون بمثابة "المرآة التي تعكس درجة تطور قطاع الفن التشكيلي في البلدان العربية ونقطة تلاقي المبدعين التشكيليين العرب لبحث كيفية الرقي بالفنون التشكيلية في البلاد العربية".
وأبرز الفنان التشكيلي المغربي٬ أن الصالون العربي للفن المعاصر "سيغدو العنوان الدائم لمعرض سنوي جامع لفناني العالم العربي٬ وسيلعب دور المبادر والمحفز للنهوض بقطاع الفنون التشكيلية في العالم العربي".
ويمتد الصالون على مساحة خمسة آلاف متر مربع مقسمة على ثلاثة أروقة٬ رواق خاص بوزارات الثقافة في الوطن العربي والدول المشاركة وآخر لعرض أعمال الفنانين المشاركين في هذا الصالون وثالث يضم قاعات للتواصل والندوات.
وتضم اللجنة الفنية للصالون التي يرأسها الزين٬ العديد من التشكيليين العرب وهم نجاة مكي وعبد القادر الريس من الإمارات وعبد الله تواوي من السعودية وثريا قسمي ومحمد سامي ومحمد نحات وعبد الرسول من الكويت وآمال العسم ويوسف أحمد من قطر وعبد الرحيم الشريف من البحرين وغاري أنعيم من الأردن ونجا مهداوي من تونس وفؤاد بلامين من المغرب.
*تعليق الصورة: الفنان المغربي عبد اللطيف الزين.
مسار: حميد شكري.. نغمة الزمن الجميل 
عزيز المجدوبنشر في الصباح يوم 02 - 08 - 2012
حميد شكري اسم برنة شاعرية يتحدر إلينا من الزمن الغنائي المغربي الجميل. اختار هذا الفنان أن يظل موصولا بكل ما في هذا الزمن من عناصر جمالية، دون أن يفقد الصلة بما يعتمل في محيطه الحالي. إيقاع حياته الهادئ يكشف نزوعا رومانسيا متأصلا في نفس هذا الفنان الذي اختار الانزواء إلى الظل مراقبا مهازل الوضع الفني ببلادنا، ومحافظا على علاقته الذاتية بالفن.
رأى حميد شكري النور سنة 1947، بدرب بوشنتوف بالبيضاء. إنها الحارة نفسها التي ترعرع فيها محمد الحياني وثريا جبران ومحمد الخلفي ومحمد عصفور. أما إذا شئنا التوسع أكثر في ما أنجبه درب السلطان عموما فلن ننتهي. لم يكن هناك شيء في مميز سنوات الطفولة الأولى بالنسبة إلى حميد شكري، إذ كان طفلا خجولا وانطوائيا، لم يكن أحد يعتقد أن داخل هذا الطفل فنان قابع يتحين الفرصة ليعلن عن نفسه أمام الملأ، حتى الأنشطة المدرسية التي كان يغني فيها التلاميذ في المناسبات الوطنية وغيرها، لم يكن حميد فيها سوى متتبع ومستمع كما يؤكد بذلك. 
كان لدخول "الحاكي" بيت الأسرة عن طريق الشقيق الأكبر، وقعا خاصة في نفسية الطفل حميد شكري، فقد وجد ضالته في هذه الآلة التي مكنته من الاستماع بروائع الطرب السائد آنذاك، وكان له ذاكرة موسيقية مكنته من تخزين عشرات الأغاني، في سن مبكرة، والتي كان يرددها لنفسه، في أماكن خالية يختارها للغناء خلسة.
وجد شكري نفسه منجرفا وراء عشقه الطارئ للموسيقى الذي ملك عليه كيانه، فدخل إلى معهد الموسيقى منتصف الستينات، وكان من زملائه في المعهد محمد الأشهب والحاج يونس وفؤاد بنيس. وتتلمذ حميد على يد الفنان المخضرم سليمان شوقي.
كانت نوعية الأغاني التي تستهوي حميد شكري آنذاك لنجوم الطرب الشرقي الصاعدة خلال عقد الستينات، أمثال ماهر العطار وكمال حسني ومحرم فؤاد، دون الحديث عن الرواد أمثال عبد الوهاب وفريد الأطرش وعبد الحليم.
وكان أول ظهور لحميد شكري على شاشة التلفزيون المغربي، منتصف الستينات، وهو يغني رائعة "لا تكذبي" لمحمد عبد الوهاب، بمرافقة عود زميله محمد الأشهب، وكان المذيع الراحل محمد بناني اقتنع بأدائهما فقرر تقديمهما لجمهور التلفزيون.
أخذت شهرة حميد شكري تنتشر تدريجيا باعتباره واحدا من أبرز مقلدي نجوم الطرب الشرقي، إلا أن هذا الوضع لم يكن يروقه كثيرا فشرع في تأليف وتلحين أولى أغنياته وكانت بعنوان "لمن ذيك النظرة".
أما البداية الفعلية لحميد شكري فكانت مع المبدع الراحل عبد الرحيم السقاط الذي ثبت أقدام المطرب الصاعد، آنذاك، بمجموعة من الألحان التي فرضت اسمه لامعا إلى جانب رموز الجيل الثاني للأغنية المغربية منهم عبد الوهاب الدكالي وعبد الهادي بلخياط والحبيب الإدريسي والطاهر جيمي وغيرهم.
وكانت أولى القصائد التي لحنها السقاط لشكري هي أغنية "حكاية قلب" وهي من كلمات محمد العراقي وتوالت قطع أخرى منها "يا حبيبي" و"حرمان" و"ندم" و"عيونك" ورائعة "على حلاوة وعلى جمال" التي أعلنت ميلاده نجما غنائيا.
وواصل حميد شكري مساره بالاعتماد على ألحانه الخاصة فأثبت نفسه ملحنا مقتدرا من خلال العديد من الأغاني التي تعامل فيها مع كل من الراحل حسن المفتي الذي قدم له أغنية "وقتاش نلقاك". كما شكل شكري رفقة الشاعر الغنائي ميلود عنبر ثنائيا متميزا أثمر العديد من القطع الناجحة أشهرها "على شطك يا بحر"، ولم يمنعه هذا من التعامل مع ملحنين آخرين منهم الحبيب الإدريسي وعبدو العماري وإبراهيم العلمي.كما قضى حميد شكري فترة قصيرة بالولايات المتحدة الأمريكية مكنته من الانفتاح على آفاق إنسانية وحضارية أخرى، أغنت تجربته الفنية والإنسانية، لكن انعطاف المشهد الغنائي المغربي نحو الوضع الذي آل إليه حاليا، والذي بدأت مؤشراته تلوح منذ نهاية الثمانينات نحو تكريس أنماط موسيقية بعينها أغرقت الساحة رداءة، فرض على حميد شكري وجيله من المبدعين، الانزواء إلى الخلف حتى لا يساهموا في جريمة قتل الأغنية المغربية العصرية التي باتت في النزع الأخير من عمرها.ولحميد شكري رصيد غنائي يناهز ستين أغنية، كما لحن للعديد من الأصوات منها سعاد محمد ونادية أيوب وبشرى غزال، وما زالت في نفس حميد شكري أشياء من حتى، ومازال في الوتر بقية.
مسار: محمد الجابري... 75 عاما من الفلسفة 
المصري اليومنشر في الصباح يوم 07 - 08 - 2012
أحد أعمدة الفكر الإسلامي والعربي، استهواه التراث، فغاص في ثناياه، باحثاً ودارساً وناقداً ومنظراً، قاد مشروع التجديد والحداثة في فهم التراث العربي، إذ عكف عليه أوائل الثمانينات وتجسد في كتاب «نحن والتراث»، معتمداً فيه منهجاً تحليليا متميزاً، تحليل العقل اللغوي والعقل الفقهي والعقل السياسي العربي.
ولد الجابري سنة 1935، بفكيك، ودرس بها ثم غادرها إلى مدينة الدار البيضاء. في سنة 1967، حصل على دبلوم الدراسات العليا في الفلسفة، ليعمل بكلية الآداب بالرباط أستاذا مساعدا. ويعد الجابري واحداً من أشرس الذين خاضوا معركة التعريب بالجامعة المغربية، خصوصاً في شعبة الفلسفة، وكان ذلك تحدياً كبيراً لدعاة الفرنسية آنذاك، وفي سنة 1970 حصل على شهادة دكتوراه الدولة في الفلسفة، وكانت لجنة المناقشة مزدوجة (مغربية فرنسية).
الحداثة عند الفيلسوف محمد عابد الجابري، لا تعني رفض التراث، ولا القطيعة مع الماضي، بقدر ما تعني الارتفاع بطريقة التعامل مع التراث إلى مستوى ما نسميه المعاصرة، أي مواكبة التقدم الحاصل على الصعيد العالمى. أثارت كتاباته جدلاً ونقاشاً، في الساحة الثقافية العربية، لما تفجره من أسئلة معرفية وفلسفية جريئة.
سُئل الجابري ذات مرة: لماذا علينا أن نهتم بالتراث بكل ما يعنيه من ردة للوراء؟
فأجاب إن الذين يقولون هذا يشتكون من أن الاهتمام بالتراث وقضاياه يصرف عن الاهتمام بالحداثة ومتطلباتها. إنهم يتخيلون أن التراث العرب الإسلامي هو، ككل تراث، مجرد بضاعة تنتمي إلى الماضي ويجب أن تبقى فى الماضي، لكن الحداثة لا تعني رفض التراث ولا القطيعة مع الماضي بقدر ما تعني الارتفاع بطريقة التعامل مع التراث إلى مستوى ما نسميه المعاصرة، أي مواكبة التقدم الحاصل على الصعيد العالمى. صحيح أنه ما من شأن الحداثة أن تبحث عن مصداقية أطروحاتها في خطابها نفسه، خطاب المعاصرة وليس في خطاب الأصالة، الذى يعنى بالدعوة إلى التمسك بالأصول واستلهامها، ولكن صحيح أيضاً أن الحداثة فى الفكر العربي المعاصر لم ترتفع بعد إلى هذا المستوى، فهي تستوحى أطروحاتها وتطلب المصداقية لخطابها من الحداثة الأوربية التى تتخذها «أصولاً» لها.
«الجابري» هو مؤسس المنهج الفلسفي في جامعات المغرب منذ الستينيات من القرن الماضي، وخاض من أجل ذلك معارك متعددة مع المعارضين لمشروعه، وكما يقول المفكر عبد السلام بن عبد العالي: كان يشعرنا أن الأرض ما زالت خلاء، وأن علينا أن نؤسس الأمور من جذورها كما أن الفلسفة وتدريسها وتعريبها في المغرب قامت على أكتافه. وفي سنة 1997، أصدر مع محمد إبراهيم بوعلو، وعبد السلام بن عبد العالي، مجلة «فكر ونقد» التى تولى فيها مهمة رئيس التحرير.
ورحل عن عمر يناهز 75 عاماً، قضى معظمه في البحث والإنتاج، مثريا المكتبة العربية بأعمال فكرية وفلسفية مهمة، مثلت مدرسة قائمة بذاتها.
مسار: محمد الحياني.. فارس النغم المغربي 
عزيز المجدوبنشر في الصباح يوم 09 - 08 - 2012
كانت بدايات محمد الحياني الفنية خلال منتصف الستينات ضمن "كورال" الجوق الوطني للإذاعة بالرباط، بعد أن انتقل إليها من الدار البيضاء وتحديدا من درب السلطان حيث رأى النور سنة 1948، وغادر مقاعد الدراسة باكرا مفضلا عليها دراسة الموسيقى بالمعهد الموسيقي بشارع باريس، وهناك تعلم العزف على آلة العود وصقل مواهبه الغنائية.
وانتقل محمد الحياني إلى الرباط حيث عاش في كنف شقيقته الكبرى، وحدث أن تقدم الحياني ذات يوم من سنة 1964، إلى مباراة بقسم الموسيقى بالإذاعة الوطنية، وهناك التحق ب"الكورال" وغنى خلف العديد من الأسماء الوازنة في تلك الفترة التي تميزت بوفرة الإنتاج الغنائي، وإن كانت الأصوات معدودة على رؤوس الأصابع.
كانت الساحة الغنائية المغربية أحوج ما تكون إلى "فارس نغم" وفنان تتكامل فيه صفات المطرب العاطفي، شكلا ومضمونا، وبدا أن هذه المواصفات كانت تنطبق، إلى حد بعيد، على الشاب محمد الحياني الذي وضع الخطوة الأولى في مساره الغنائي، بأغنية "غياب الحبيب" من كلمات الشاعر الغنائي الراحل علي الحداني وألحان المرحوم حميد بنبراهيم، عازف الناي الشهير بالجوق الوطني، ثم أغنية "يا وليدي".
وقد شكلت قطعة "ياك الجرح برا" التي نظم كلماتها علي الحداني ووضع ألحانها الملحن والمبدع حسن القدميري، الانطلاقة الفعلية لمحمد الحياني، ومواصفات كثيرة كانت في المطرب العاطفي الأنيق دفعت القدميري إلى ركوب "المغامرة" وإعطاء لحن "ياك الجرح برا"، الذي حظي بإعجاب لجنة الاستماع في الإذاعة الوطنية، لشاب كان بالكاد يتلمس طريقه على درب الفن، مقارنة مع الأصوات التي كانت سائدة في تلك الفترة، لكن إيمان القدميري بقدرات الحياني جعلت حدسه في "فتى درب السلطان" لا يخيب، إذ سرعان ما نجحت الأغنية بصوت الحياني الذي أداها باقتدار واستطاع من خلالها أن يوقع على مسار غنائي متميز، مستند إلى "مشروع فني" قوامه تطوير الأغنية المغربية وإخراجها من التداول المحلي إلى باقي الأقطار العربية خاصة المشرق، مع الاحتفاظ بملامحها المغربية الأصيلة من خلال الكلمة الشاعرية واللحن "التعبيري" إضافة إلى الأداء المعبر، وهي العناصر التي توفرت لدى الثلاثي علي الحداني وحسن القدميري ومحمد الحياني.
وأدى نجاح أغنية "ياك الجرح برا" أواسط الستينات، إلى تعاون آخر بين الثلاثي أثمر قطعة غنائية أخرى لا تقل روعة عن سابقتها وهي أغنية "يا سيدي أنا حر" التي بدا فيها التوجه المذكور واضحا، وكانت ذات حمولة ثورية وتمردية وحملت معاني جديدة لم تكن مسبوقة على مستوى التصور والتي يتشبث فيها صاحبها ب"حرية الاختيارات العاطفية".
وجاءت بعدها رائعة "بارد وسخون ياهوى"التي شكلت نقلة نوعية في مسار الحياني الغنائي، وكانت أغنية مثيرة للجدل بكلماتها "المستفزة" لدرجة أن لجنة الكلمات بالإذاعة الوطنية رفضتها لأول وهلة، وتمكن القدميري، بصعوبة بالغة، من إقناع أعضاء اللجنة بقبولها، فضلا عن أن اللحن تضمن تركيبا لحنيا أبدع فيه القدميري إلى حد كبير، إذ تضمنت الأغنية توليفة بديعة بين مقاطع غربية ونغمات "العيطة"، كما تم فيها، لأول مرة في الأغنية المغربية، توظيف آلات موسيقية مثل الغيتار الكهربائي والأورغ.
ولاقت أغنية "بارد وسخون" نجاحا منقطع النظير، وحققت لمحمد الحياني امتدادا جماهيريا شعبيا واسعا، وحظيت الأغنية كذلك بالإعجاب الشخصي للملك الراحل الحسن الثاني الذي لم يتردد، خلال إحدى السهرات الخاصة بالقصرالملكي، في ترديدها رفقة الحياني وخلفهما الفرقة الموسيقية، وكان الملك الراحل يُسمعها لضيوفه، لدرجة أن عبد الحليم حافظ أبدى إعجابه الشديد بها وكثيرا ما كان يرددها، ودفعه إعجابه الشديد بلحنها إلى الاتصال بملحنها حسن القدميري وقرر التعامل معه من خلال أغنية "لا سماحة ياهوى" إلا أن هذا المشروع تأجل لينفذه الحياني. 
لم يقتصر تعامل الحياني الفني فقط مع الثنائي علي الحداني وحسن القدميري، بل تعامل مع العديد من الأسماء الفنية مثل المرحوم عبد القادر الراشدي وعبد القادر وهبي وعبد العاطي أمنا والراحل توفيق حلمي وغيرهم، دون نسيان الثلاثي الذي شكله الحياني رفقة كل من الشاعر عبد الرفيع جواهري والراحل عبد السلام عامر، وأثمر روائع مثل "راحلة" و"قصة الأشواق"... رفعت الحياني إلى مصاف المطربين الكبار وأعطت شحنة قوية للقصيدة المغناة في المغرب.
وخلال مطلع الثمانينات خاض محمد الحياني التجربة السينمائية الوحيدة في حياته، من خلال أداء دور البطولة في فيلم "دموع الندم" من إخراج الراحل حسن المفتي، الذي سبق أن تعامل مع الحياني كاتبا للكلمات، وتوفق "عندليب المغرب" إلى حد كبير، بشهادة العديد من النقاد، في دوره واستطاع إقناع المشاهدين ممثلا ومطربا بحكم أن الفيلم تضمن أغنيات ناجحة أشهرها قطعة "وقتاش تغني يا قلبي"، وكان بمقدور الحياني أن يصبح نجما لامعا في مجال السينما الغنائية المغربية، لولا الظروف العامة التي طبعت المشهد الفني الوطني برمته، خاصة خلال منتصف الثمانينات وما بعده، ما جعل الحياني يفكر في الاعتزال مبكرا بسبب حالة الإحباط النفسي التي كان يعيشها، بعد أن تبين له أن شروط الإبداع الحقيقي قد انتفت، قبل أن يعود سنوات قليلة قبل وفاته ليقدم أعمالا ختم بها مسيرته الفنية القصيرة مثل "دنيا" و"إليزا" و"أنت لي" إلى أن غيبه الموت يوم 23 أكتوبر 1996، بعد صراع مرير مع المرض مخلفا وراءه إرثا فنيا سيظل شاهدا على صدق عطائه.
مسار: رشيد بودير...عصامي يدافع عن قضايا المرأة 
أمينة كندينشر في الصباح يوم 30 - 08 - 2012
يعتبر الفنان التشكيلي رشيد بودير من المدافعين عن قضايا المرأة وهمومها، إذ اختار أن يخصص لها معرضا خاصا بها ينشغل بالتحضير له وتقديمه إلى الجمهور خلال الفترة المقبلة.
ويرى رشيد بودير أن الفنان التشكيلي لابد أن يتطرق بعمق إلى قضايا المرأة بدلا من التركيز على جمالها ومفاتنها، مؤكدا أن أغلب الفنانين التشكيليين ترصد لوحاتهم صورا نمطية للمرأة فتارة تعكس جمالها، وتارة أخرى ترصدها أثناء قيامها بأشغال منزلية مثل الطحن بالرحى التقليدية. ويؤمن رشيد بودير أن الفنان التشكيلي لا ينبغي أن يفكر في ما سيجنيه من وراء بيع اللوحة وإنما في مضمونها وقيمتها الفنية والرسالة التي تحملها إلى الجمهور.
وفي هذا الصدد، فإن معرض رشيد بودير المقبل سيميط اللثام عن طابوهات ترتبط بالمرأة مثلا الاغتصاب وفقد العذرية ومواضيع أخرى تؤكد دفاعه عن النساء وقضاياهم.
ويعتبر رشيد بودير من الفنانين التشكيليين الذين يقدرون المرأة ويسعى إلى إعادة الاعتبار إليها من خلال فنه، الأمر الذي يقول عنه إنه بمثابة تكريم واحتفاء بها.
ينظم حاليا رشيد بودير معرض "سمفونية الرمز" بمسقط رأسه بمدينة الصويرة، والذي انطلق منذ حوالي سنة ويضم سبعين لوحة تعكس اشتغاله على مدارس مختلفة.
لا يستطيع رشيد بودير تحديد المدرسة الفنية التي ينتمي إليها مادام قادرا على الاشتغال على جميعها في لوحات مختلفة رغبة منه في عدم الوقوع في دائرة التكرار.
رغم أن عمره الفني لا يتجاوز خمس سنوات إلا أن بودير استطاع أن يفرض اسمه في مجال الفن التشكيلي ويشارك في عدد من المعارض داخل المغرب وخارجه.
تابع رشيد بودير البالغ من العمر ستة وثلاثين سنة دراسته في مجال القانون الخاص بالفرنسية، ولم تفتح أمامه إمكانية ولوج مدرسة الفنون الجميلة لعدم توفر مدينة الصويرة على معهد متخصص في ذلك، لكن بعصاميته وإصراره وبحثه صار واحدا من الأسماء المعروفة في المجال.
كان التشجيع الذي لقيه رشيد بودير بعد رسم أول لوحة واقتناءها من طرف أحد الأسماء المعروفة في عالم السياسة لها وراء دفعه للاستمرار في المجال والانطلاق نحو عالم الاحتراف.
عرض رشيد بودير لوحاته بعدة دول مثل قطر وإسبانيا، وأتيحت الفرصة أمامه للقاء فنانين تشكيليين من مختلف أرجاء الوطن العربي مثل لبنان وسوريا وفلسطين.
الفنان جاكي بلحاج: شطحات بصرية 
عبد الله الشيخ ناقد فنينشر في بيان اليوم يوم 02 - 08 - 2012
تحفل لوحات جاكي بلحاج (فنان مغربي يعيش بين الهنا والهناك) بالجديد والمغاير في كل لحظة. فهي تلتقط المشاهد الكامنة في الذاكرة الجماعية بلغة البحث والإبداع التي لا تعرف المهادنة والاستكانة. إن الفنان جاكي بلحاج يستعير مفرداته البصرية من السجل السحري والمقدس (الأجساد الأنثوية، الأضرحة، أطياف الفضاءات والشخوص الآدمية...الخ) وكأنه يستعيد وهج الأيام الغابرة.
إننا بصدد لوحات ذات أصل مرجعي متعدد نحاول تدبر مسالكها المتشابكة لعلنا نسبر أغوار معاني التشكيل التي تعز عن كل وصف إنشائي، وسرد قبلي. تتسع بنيات لوحات جاكي تركيبا ورؤية جاعلة من «الحرية» جزر تيهها وشرودها البصريين، مما مكنها من الاقتراب من المعيش والمحسوس، ومن الحياة والتعبير الذاتي. تنهض هذه اللوحات، أيضا، كبنيات «مفتوحة» مفعمة بالحالات التعبيرية والمقامات الغرائبية التي تفوق الفنان جاكي في تخليصها من كل النزعات الصادمة والمفارقات الشاذة. لقد احتوت هذه المقامات الوجودية نسقية إيقاعية داخلية شبيهة بالتموجات الروحية ذات التدفقات الانسيابية من حيث المبنى والمعنى. ألسنا في ضيافة لغة بصرية تحتذي سبلا سردية طريفة يجيد جاكي روايتها بتلقائيته المعهودة، وبحسه الطفولي الذي ما زال يسكن جوارحه ووجدانه؟
رغم كل الإبدالات الشكلية والمشهدية، حافظت اللوحات على وحدتها العضوية، والتزمت بمعيار «الكثافة» والاقتصاد في استعمال المواد الصباغية وغير الصباغية وفق خيارات تأليفية متدرجة. فكل مشهد داخل اللوحة – المختبر وحدة بنائية مغايرة خارج التنميط والتكرار. لقد توطنت معالم تجربة جاكي الممهورة بالحنين إلى الجذور في البوح البصري الشذري ، مؤسسا لمشروع جمالي يندرج في إطار اللوحة – السيرة، حيث كل وحدة مشهدية بمثابة لقطة تسجيلية رمزية ترصد بعض هواجس الذات ومحكياتها الذهنية والوجدانية. كما أن تدفق الأشكال الغرائبية يجعل من اللوحة قصيدة بصرية ذات حوارية ممسرحة.
لا تشتمل لوحات جاكي على وقفات بيضاء كما هو حال الأشكال التجريدية الخالصة، بل تراها تحتفي بامتلاء «الحساسية الفردية» حد الإشباع الروحي، منساقة مع تداعيات التفاصيل الصغيرة، وموظفة المواد الخام (أسلاك ، قنب، حديد متلاشي...إلخ) بعناية بنائية وجمالية فريدة.
بعيدا عن مدارات النظام التشكيلي المعياري، حرص الفنان جاكي على رفع كل التحديات المتعلقة بالتصوير الصباغي، وهو الآتي من دروب تصميم الأزياء بباريس، حيث اتخذ منه «لعبته الجادة» ورهانه في الحياة والإبداع معا. كل لوحة تعبيرية عبارة عن لغة «سرية» تختزل نرجسية مبدع وغيريته في الآن ذاته، مما يعزز تجاربها «التفاعلية» على الحامل المادي، أقصد القماش الذي يغلب الجانب التأليفي على الجانب الشكلاني، إذ يصبح وسيطا يملي على النص البصري شروطه التأليفية (أتذكر في هذا السياق قول ماكلوهن، منظر الاتصالات الحديثة: «الوسيط هو الرسالة»)، أي رسائله الرمزية وغير الرمزية.
تعلي لوحات جاكي، بشكل مفرط، من مقام الجسد الأنثوي في ضوء معالجة وصفية تزاوج بين الألفة والغرابة. فهذا الجسد يصبح منظومة رمزية تتحكم في الوجود والقيم، وتكتسي كل الصفات والأحكام والمعاني. أليس الجسد مأوى للروح بالتعبير الأفلاطوني؟ إنه جسد متحرر يخترق كل الإكراهات والحواجز، جسد خارج «غرفة بملايين الجدران» بتعبير الشاعر محمد الماغوط . هاهنا، متخيل الذات والآخر. هاهنا، أيضا، الصورة الخفية للكائن الذي يفصح عن ذاته بكل عفوية وتلقائية، حيث يصبح الناطق الرسمي للعمل الإبداعي والمتكلم الشرعي في حضرة وجوده. جاكي ليس من طينة الفنانين الملعونين أو الهامشيين. إنه، أيضا، خارج دوائر «الصعاليك الجدد». فكل سجلاته البصرية مدونة ذاتية بدون أقنعة وطابوهات، لكن بكثير من الإيحاءات والكنايات، ما يحدد أبعادها التخييلية وتحققاتها الجمالية.
إن جاكي يروج لصورة الحضور المتمادي للهامشي وللمنسي والمكبوت بناء على ما يقتضيه القول الحميمي من مكاشفة وبوح. فلوحاته مرنة وعجائبية تحيل على إيقاعات الحلم، وهلوسات اللاوعي التي تنسج خيوط التركيب البلاغي للعمل التشكيلي، وتتحكم في سيرورة توليد معانيه العامة، وسبك بنياته البلاغية والتأليفية التي تجمع بين التشكيل الصباغي والسرد التخييلي بنوع من الاختزال والاستعارة.
ندرك من خلال تجربة جاكي البصرية بأن الجسد عالم صغير، وبأن العالم جسد كبير إلى حد يذكرنا بالتناظر العرفاني الذي يصل إلى حد التشاكل بين الإنسان والوجود. إننا في عالم شطحات بصرية تفتح هامشا كبيرا لحرية اللون وجذباته التي لا تسعفها لغة التواصل القسرية. فاللوحة طقس تعميد للجسد باعتباره عقلا عظيما، وميدان حرب وسلام، وقطيعا وراعيا معا. ألم يقل الفيلسوف الألماني نيتشه: «ما الجسد إلا الصوت، وما الروح إلا الصدى الناجم عنه والتابع له» (هكذا تكلم زرادشت).
أعلام وذكريات: الممثل كمال كظيمي (10) 
عبد العالي بركاتنشر في بيان اليوم يوم 13 - 08 - 2012
أفكر في «وان مان شو» لشخصية
برز الممثل كمال كظيمي في السلسلة الدرامية «احديدان» التي جسد فيها دور هذه الشخصية التراثية، غير أنه كان حاضرا حضورا قويا قبل ذلك، في العديد من الأعمال الفنية، سواء في إطار فرقة النورس للموسيقى والفنون، حيث كان عازفا ماهرا على آلة الإيقاع، فضلا عن أدائه الصوتي القوي، أو في إطار فرقة اللواء المسرحي التي جسد فيها العديد من الأدوار المركبة ونال جوائز هامة، من قبيل الجائزة التي تمنح ضمن مسابقة المهرجان الوطني للمسرح. وفي هذه السلسلة من الذكريات التي خص بها بيان اليوم، يستحضر كظيمي شغب الطفولة، الحي الشعبي السباتة، أسرته الصغيرة، نضال والده بالخصوص، الولع بآلة الإيقاع، عشق المسرح، فرقة النورس، شخصية احديدان، النجاح والإخفاق، علاقته بالمخرجين المسرحيين، علما بأنه اشتغل في العديد من الفرق المسرحية، وكان يوثر ذلك، أسفاره داخل الوطن وخارجه، مغامراته ومجازفاته، جنونه، مشاريعه المؤجلة..
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قصة إسناد دور احديدان لي، قصة بسيطة جدا، لها علاقة بتجسيدي لدور بونعالة الذي أعتبره ابن عم احديدان، فلما شاهدتني المخرجة فاطمة بوبكدي في دور بونعالة، ظل راسخا ذلك في ذهنها بصوته الخاص، لكن ليس بنفس الصوت الذي يصدر عن احديدان، ومن هنا حملتني بوبكدي عبء أن أكون شبيها ببونعالة، فقلت لها إنه لا يمكن لي أن أكرر التجربة نفسها، وإن كانت قد تمت في شريط تلفزي، فأخذت أبحث عن وسيلة لأميز شخصية احديدان عن بونعالة، ومن هنا كانت الانطلاقة، وبالفعل استطاعت المخرجة أن تتفوق في اختيار هذا الدور، وإن كان معي من قبل، لكن توجيهها وإصرارها على أن تكون شخصية احديدان ذات صوت متميز عن كافة شخصيات المسلسل، هو ما أعطى هذه النتيجة، وقد تم ذلك بالاتفاق بيننا، وأحمد الله أن الدور كان جيدا.
أنا لحد الساعة مبهور بما خلفه دوري في مسلسل احديدان، هناك ممثلون أمضوا ما يفوق خمسين سنة في ميدان التمثيل، لكنهم لم يصلوا إلى الشعب مثلي، فعندما ألتقي بعامة الناس، لا أرى إحساسهم بي في تحيات من قبيل: السلام عليك، تبارك الله عليك، كنت في المستوى..الناس يريدون معانقتي ولا أعرف بأي شكل يرغبون في الاحتفاء بي، هذا الجانب يفرحني غير أنه في نفس الوقت، أخرجني من شخصية كمال كظيمي، الإنسان العادي الذي فقد العديد من الأشياء، حيث كنت أستطيع القيام بما يحلو لي، مثل الجلوس على عتبة البيت، أو الاستلقاء على العشب في حديقة عمومية، دون أن يشكل ذلك حرجا بالنسبة إلي، وهذا هو الجانب الذي يقلقني، أنا أريد أن يظل كمال كظيمي محافظا على حريته، رغم أنني حر، لكنها حرية تخضع لاعتبارات.
لا أفكر حاليا في تقديم أعمال للأطفال، الأطفال يخيفونني، ففي السنة الماضية اشتغلت مع بعض الأطفال ولو لمدة محدودة جدا، لكن الجو العام للعمل الموجه للطفل، ليس كما ينبغي أن يكون، أنا رافض لشكل العمل الذي يقدم للطفل، أنا يخيفني الطفل، أرتاح عندما أقدم عملا للكبار، لكن أمام الطفل أجد نفسي مرعوبا بشكل كبير، أنا الآن أفكر قبل التوجه إلى الطفل، في وان مان شو لشخصية احديدان، الغريب أنني أتحمس لهذه الفكرة، لكن بمجرد أن أشرع في تنفيذها، يبدو لي أن ذلك ليس كما ينبغي أن يكون، أنا حاليا مازلت في تذبذب، لأنني إذا لم أقتنع بالعمل، لا يمكن لي أن أخرجه إلى الوجود، هناك أفكار كثيرة، لكن لا يمكن الإمساك بها كلها دفعة واحدة، أنا حاليا منشغل بإتمام حلقات الجزء الثاني من سلسلة احديدان، في هذا الجزء مقارنة مع الجزء الأول، سيجد المتلقي نفسه أمام فضاء آخر، رغم أننا صورنا في المكان نفسه، في تحناوت، ما بين مراكش وتارودانت، لكن فضاء التصوير جرى إدخال تغييرات عليه، لكي يبدو الفرق بين جزءي المسلسل، هناك فرق كبير بين الجزء الأول والجزء الثاني، ففي الجزء الأول كان هناك خيط واحد هو احديدان، كما هو معروف بمشاكله مع الشيخ ونسائه وصهره، لكن الجزء الثاني يتضمن مجموعة من الخيوط، أنا في هذا الجزء لن أشخص فقط دور احديدان أو حدو قدو، بل أباه، سأشخص دورين، دور الأب ودور الابن، كما سأجسد أدوارا أخرى، من قبيل: يطو التي هي أم احديدان، ودور يهودي..
إن فكرة أن أظل في الشخصية الدرامية نفسها لمدة أربع سنوات، شيء قاس بالنسبة إلي، أنا أفضل أن أجدد الشخصيات التي أجسدها، ولا أحب أن أظل ساكنا في شخصية بعينها، لكنني وقعت في عمل حقق نجاحا وعلي أن أستمر فيه، لأن الجمهور هو الذي يرغب في أن أظل في هذه الشخصية، شخصية احديدان، ما أثار إعجابي في الجزء الثاني، هو أنني خرجت قليلا من شخصية احديدان وقمت بتجسيد مجموعة من الشخصيات، وستكون هناك مفاجآت كثيرة في هذا الجانب، لن يكون بإمكان المتلقي أن يتوقعها.
بيت الشعر في المغرب ينعي الشاعر عبد الرزاق جبران: 
بيان اليومنشر في بيان اليوم يوم 22 - 08 - 2012
نشيد أخير للموت
غادرنا الشاعر والباحث عبد الرزاق جبران، الذي وافته المنية صبيحة الأحد الماضي 12 غشت 2012 بالمنزل الذي نشأ فيه بالحي الحسني، وذلك بعد مرض عضال لم يمهلهُ طويلاً. شاعر آمن بالقصيدة حدّ الاكتواء بعذاباتها. وظل يشتغل في صمت ونكران ذات. برز، من الدار البيضاء، كشاعر واعد منذ بداية الثمانينيات. ولأمر ما جمع حقائبه ليخرج من المركز والضوء، ويقيم في أقصى الجنوب: مدينة العيون تحديداً، كي يواصل بحثاً دؤوبا عن ينابيع الشعر، وكي يهب كثيراً من اهتمامه ونضاله للعمل الجمعوي، مسهماً في الفعل الثقافي من خلال ندوات ومحاضرات ولقاءات ثقافية كان يتوجها مهرجان شعري سنوي يتسع لكل أصوات الشعر المغربي وحساسياته من طنجة إلى الكويرة.
ثم هاهو عبد الرزاق جبران، يمضي إلى الموت الذي حضر كثيراً في قصائده، وخاصة في مجموعته الشعرية «بياض الحروف» الصادرة سنة 2006. نقرأ في قصيدة «أناشيد العتمة»:
مثقلاً بالموت
أرفع الحلم تعويذةً
لجرح الطين...
من أبواب العزلة
تمرقُ الحيرةُ
نحو البياض...
وفي قصيدة أخرى بعنوان «عبور»، يقول:
الورود،
أناشيد للموت..
والورود،
قُدَّاسٌ أخير لكائناتٍ
استكانت لصمت القبور.
تغمد الله الشاعر الراحل برحمته الواسعة، وألهم ذويه وأصدقاءه الصبر والسلوان.
يظل الأمير محمد عبد الكريم الخطابي يوحي لعبقر الشعراء بروائع الفن والإبداع 
العلمنشر في العلم يوم 30 - 09 - 2012
إذا كان لنا أن نقف وقفة تأمل في أحد مشاهد المسرحية المرصعة باستحضار الشاعر للأمير محمد عبد الكريم الخطابي على لسان المدينتين السليبتين، فإننا نبيح لأنفسنا بأن نؤكد بأن صرخة هاتين المدينتين تجسد صيحة المبدع الوطني الغيور الحق، أطلقها عاليا ليحرك مشاعر ذوي الإحساس من أبناء الشعب المغربي عامة وشبابه الطموح خاصة، شبابه الواعد القابض غدا على زمام أمره والمحقق لنمائه وازدهاره، ليتبوأ المكانة اللائقة به في طليعة الأمم المتقدمة، كما تبدت بوادر ذلكم التفعيل المتوّخى من المسرحية والاستنفار المتجدد لتحرير المدينتين عبر تلكم النفحات الشعرية الملهمة والمؤججة لحماس الجمهور الذي حظيت شريحة منه بمشاهدة عرض مختصر لفصولها في حفل كبير نظمته نيابة وزارة التربية الوطنية بإقليم المحمدية بمناسبة الاحتفال بانتهاء السنة الدراسية 1983 1984 تكريما للشاعر مبدعها، يتحدث عنه الأستاذ أحمد الزواوي نائب الوزارة في رسالة رسمية مؤرخة ب 17/07/1984 وجهها إلى وزارة التربية في الموضوع، يقول: «وقد ابتدأ الحفل بمشاهدة مسرحية شعرية، أعدها للنيابة الشاعر الكبير الأستاذ مولاي علي الصقلي، تعالج وضعية سبتة ومليلية، وقد أدت هذه التمثيلية مجموعة من التلميذات بإشراف مفتش التعليم الابتدائي، ولحن جزء منها معلم في التعليم الابتدائي.
قد أحدثت هذه المسرحية استحسانا كبيرا في الحاضرين، وأثرت في نفوسهم أبلغ التأثير، فكانت الدموع تنهمر من الأعين، وكان الهتاف يتصاعد بحياة أمير المؤمنين..(15)
والواقع أن استحضار المسرحية لحرب الأمير محمد عبد الكريم الخطابي وتجليات انتصاراته الباهرة في معركة أنوال التاريخية التي أطلقت الشرارة الأولي لحرب مستعرة ضد المستعمر عبر العالم لمما يشهد لشاعرنا العبقري الفذ بتفوقه المتميز وذكائه الحاد في تمرير رسالته الوطنية، في ظرف عصيب يجتازه المغرب، إلى جميع المغاربة على اختلاف مراتبهم وربتهم واهتماماتهم، مسؤولين وأحزاب سياسية وهيئات ومنظمات وجمعيات مدنية، لكي يُولُّوا وجوههم شطر المدينتين السليبتين ويقدّروا ثقل الصمت المتواطأ عليه في حقهما، وفي حق مواطنيهم المغاربة القاطنين في رحابهما، فيضعوا حدا للتسويف والانتظار ونهج سياسة التماطل والإرجاء، ويكسروا القيود ويقفوا جميعا وقفة رجل واحد في تحد لكل المعوقات ويمارسوا واجبهم التاريخي والديني والوطني لاسترجاع المدينتين إلى حظيرة الوطن الأم. إنها صرخة من أعماق الشاعر يعززها إيمانه القوي بأن ذلك ليس بعزيز عليهم إذا ما صدقوا القول وأحسنوا النيات وأخلصوا لمبادئهم الحقة، والمسيرة الخضراء بالباب، فلقد أثبتت رشدهم وداءهم وتفوقهم في نهج سياسة حكيمة ألهمها الله، المغفور له الملك الحسن الثاني، طيب الله ثراه، لاسترجاع الصحراء المغتصبة التي ظلت هي الأخرى ترزح تحت نير الاستعمار عقودا من الزمان.
إن اختيار الشاعر مسرحية شعرية قالبا فنيا بليغا لإبلاغ رسالته، وعقده الحوار بين المدينتين الأسيرتين لما يشهد له بطول الباع الفني وروعة التخيل والابتداع في تسخير الإبداع الراقي لتأجيج المشاعر والطاقات الكمينة في النفوس وشحنا بالقيم السامية لخدمة القضايا الوطنية السياسية الشائكة بذوق حضاري راق متميز، وجمالية فنية متألقة، فليس من السهل اختيار القوالب والأساليب التي تتواءم والمشاعر الإنسانية عموما، ما بالك بمشاعر الشباب تلامذة وطلابا، الذين تفوّقت المسرحية في إذكاء روح الوطنية الحق في أحساسيهم الدفينة. إن شاعرنا ليس ككل الشعراء الذين يتفاعل عبقرهم مع مشاعر مجردة فجة، إنه من مادة نفيسة ووزن ثقيل، ينفعل عبقره الشعري ويتفاعل مع ما يتوافر له من مخزون تاريخي هام ورصيد ثقافي متميز وضلاعة لغوية وبلاغة فائقة ونباهة متفوقة وروح وطنية رصينة، مما جعل حوار المدينتين السليبتين يأتي تحفة فنية رائعة، مادتها كبريات الأحداث التاريخية المتفردة وزخرفتها عظماء ورموز حضارة المغرب، سلاطين وأمراء ومصلحين وعلماء ومجاهدين أوفياء. إننا إذ نوشي هذا الإصدار في قسمه الرابع بإطلالة خاطفة على هذا المشهد الثالث من «السليبتين الراجعتين إلى أبيهما» لنعتز بها شهادة متميزة من شاعرنا في حق الأمير محمد عبد الكريم الخطابي تنضاف إلى شهادة أخرى قيمة أدلى بها لنا خلال جلسة أدبية في بيته العامر، تتعلق بحدث تاريخي هام ومتفرد، هو إنعام جلالة المغفور له محمد الخامس على القائد محمد عبد الكريم الخطابي بلقب «أمير» تلبية لطلب حمله إلى جلالته سفيره بالقاهرة آنذاك السيد عبد الخالق الطريس، مؤكدا بذلك أحقية القائد البطل بالإمارة في معناها «الملكي السامي»، وليس فقد بمعنى «إمارة الجهاد» التي بايعه بها المجاهدون الريفيون الذين خاضوا معارك الريف وحروبه ضد المستعمر تحت قيادته، وحققوا انتصارات باهرة،كان ذلك خلال لقاءجلالة الملك والأمير بالبطل في تزاور ببيت هذا الأخير بالقاهرة التي حل بها جلالته في زيارة رسمية، رافقه فيها الملحق بديوانه شاعرنا علي الصقلي. لقد تمت مراسيم هذا الإنعام الملكي السامي بحضوره وذلك يوم 13 يناير 1960. 
يحق لشاعرنا أن يفخر ويعتز بالظرف التاريخي وبالمناسبة التي سنحت له بحظوة معاينة هذا الإنعام الاستثنائي المتفرد، وطوبى له بأداء هذه الشهادة التي لا تدع مجالا للحذر أو التردد في إطلاق لقب «الأمير» على محمد عبد الكريم الخطابي وقد شهد له بها جلالة المغفور له الملك محمد الخامس، قدس الله روحه، فأية شهادة أكبر منه؟! لقد أفحمت ألسنة كل المتشدقين المذبذبين وكسرت أقفال قلوب جميع المرتابين.
يبقى أن نؤكد في ختام هذه الإطلالة أن استحضار هذا المشهد، المتفوق من هذه المسرحية المتميزة ، للأمير محمد عبد الكريم الخطابي بروعة نادرة وعبقرية فائقة وطرافة بليغة وذكاءحاد ولباقة متألقة ومشاعر فباضة منضبطة تسجل بإيجاز لماح وقوي ملحمة جهاده التاريخي ليعتبر آية من الآيات التي تشهد باستمرارية الحضور الفاعل والمفعل لرائد الثورات التحريرية في العالم، ولعبقريته الفذة التي ستظل الرمز الأمثل للشهامة والإباء، لا ولن تطاله يد الزمان مهما تعاقبت السنون والأحقاب. إن سعادتنا الكبيرة بهذه الكلمات المتواضعة التي أردنا بها الإسهام في رص صرح هذا المشهد المسرحي الشعري الرائع، نضعها بين أيدي القراء من مختلف الطبقات والتوجهات والاهتمامات موعظة وذكرى لمن يتذكر.
لأخينا الأعز،الشاعر الفذ مولاي علي الصقلي، منا الشكر الجزيل مع أزكى التحيات وأسمى مشاعر التقدير والود،ودعاؤنا له بالمزيد من التوفيق والسداد والصحة والعافية وطول العمر.
الهوامش:
4 الإكليل: التاج
5 النجي في الأصل: من تُسارّه.
6 الأرومة: الأصل.
7 الفاتح المشهور الذي انطلق من سبتة بفتحه قاصدا إسبانيا.
8 عقر الدار: وسطها، وقد يطلق على أحسن موضع في الدار.
9 الربيب في الأصل: ابن امرأة الرجل من غيره أو زوج الأم لها ولد من غيره.
10 كوكب خفي، يضرب به المثل في البعد.
11 نجوم
12 المراد به الأمير محمد بن عبدالكريم الخطابي زعيم الثورة الريفية وقائد معركة أنوال الشهيرة.
13 المراد به الملك العلوي سيدي محمد بن عبدالله الذي كان ضرب حول المدينة حصارا دام أربعة أشهر ونيفا.
14 المراد به الملك العلوي مولاي إسماعيل الذي كان ضرب، هو الآخر حصارات على سبتة أطولها دام ثلاثا وثلاثين سنة.
15- المصدر السابق، ص 6.
أحجام: ليس بالخبز وحده يعيش الشعب 
عبد الصمد الراجينشر في هسبريس يوم 08 - 08 - 2012
يعتبر ياسين أحجام، في حواره مع "هسبريس" أن العمل السياسي في المغرب مشكلته تتجلى حاليا في كيفية إعادته إلى حالة المصداقية والبرغماتية لدى المواطن المغربي، ويرى أنه من أجل تحسين مناخ الابداع الدرامي في المغرب اصبح لزاما ضخ المشهد الفني بالكفاءات الضرورية في مجالات كتابة السيناريوهات والتصوير والانتاج والاخراج والمونتاج وتصميم الديكور والاكسسوارات، وأن الاعلام الذي يستحقه الشعب المغربي يجب أن ينبثق منه، وأنه يجب علينا ان نستثمر في الطفل والانسان لأنهما مصدر الحضارة ومنبع الإبداع فليس بالخبز وحده يعيش الشعب.
رمضان هذه السنة مختلف بالنسبة لياسين أحجام، لانه يعتبر أول رمضان لك بعد ان دخلت عالم السياسة بوصولك للبرلمان. كيف يقضي ياسين الممثل والسياسي يومه في رمضان، وماهي الطقوس التي تقوم بها في هذا الشهر؟
لا اعتبر شهر رمضان الكريم حالة استثناء بالنسبة إلي، فهو شهر كباقي الشهور إلا فيما يحمله من خصوصية دينية وروحية، ثم فيما يتعلق بالنظام الغذائي الذي يكتسي أيضا استثناءا ملحوظا، ماعدا ذلك، فوتيرة حياتي العملية لا تتغير ولا ينخفض إيقاعها، والأمر الجديد الذي استجد علي في هذا الشهر الفضيل هو دخولي عالم السياسة بإكراهاتها وتطوراتها التي ألقت بظلالها بطبيعة الحال على فقرات يومي الرمضاني من خلال أشغال مجلس النواب مع ما يواكب ذلك من تحضير ودراسة وبحث في اجتماعات الفريق البرلماني والشعب واللجان.
الأمر الثاني الذي يشغلني هو استكمال دوري في مسلسل بنات "لالة منانة" الذي تعرض حلقاته على القناة الثانية بتزامن مع تصوير مشاهده الأخيرة هنا بمسقط رأسي بمدينة شفشاون، واشكر بالمناسبة الشركة المنتجة التي راعت في برنامج التصوير الجدول الزمني لمهامي النيابية وبالخصوص إفراغ يوم الاثنين حتى أتمكن من الحضور والمشاركة في الجلسات العامة بشكل عادي وطبيعي.
كيف يتعاطى ياسين أحجام الممثل السياسة بمفهومها البسيط والمعقد في شهر رمضان؟
أتعاطى مع العمل السياسي في رمضان بهدوء وتأني كما فعلت في باقي الشهور المنصرمة، والأهم بالنسبة إلي هو التفاعل في الزمن والمكان المناسبين مع الأحداث السياسية ومستجداتها بالقراءة المتفحصة والتروي اللازمين بدون اندفاع أو تسرع من شأنه إرباك خطواتي الأولى في هذا المجال.
كيف يرى أحجام العمل السياسي في المغرب؟
أعتقد أن العمل السياسي في المغرب مشكلته تتجلى حاليا في كيفية إعادته الى حالة المصداقية والبرغماتية لدى المواطن المغربي، وفي نفس الوقت لا يجب إنكار أن الساحة السياسية عرفت مؤخرا دينامية جديدة خاصة بعد صدور الدستور الجديد وإقامة انتخابات تشريعية استثنائية عرفت ارتفاعا في نسبة المشاركة في التصويت رغم أن هذه النسبة تظل غير كافية في سبيل ترسيخ الديمقراطية الحقيقية.
الملاحظ في الساحة الفنية، أنه تجد فوضى في تنظيم وتدبير الإنتاجان التلفزيونية والصناعة الفنية التي أصبحت تخضع لاعتبارات وشروط أخرى غير الكفاءة والجودة، وهذا راجع لعدم وجود كفاءات متمكنة من تقنيات الكتابة والإخراج والإبداع الدرامي والسينمائي في عمليات الإنتاج وتطوير العمل الفني والفرجة التلفزية لماذا نجد هذا الضعف في التكوين الفني المغربي؟
أعتقد أنك في سؤالك قد وضعت يدك على الجرح الذي يعاني منه قطاع السينما والتلفزيون وهو ضعف التكوين في مهن السمعي البصري، لكن نتفاءل خيرا بعدما تم اقتراح مشروع إحداث أول معهد عالي وطني للتكوين في المهن المرتبطة بمجال الاتصال أثناء مناقشة الميزانية الفرعية لوزارة الاتصال حيث تمت المصادقة على هذا المشروع في مجلس النواب، ومن شأن هذه الخطوة أن تسد الفراغات الموجودة بالقطاع والتي تؤثر سلبا على جودة الإنتاج الفني، فلكي يتحسن مناخ الإبداع الدرامي في المغرب أصبح لزاما ضخ المشهد الفني بالكفاءات الضرورية في مجالات كتابة السيناريوهات والتصوير والإنتاج والإخراج والمونتاج وتصميم الديكور والإكسسوارات... فالاهتمام بهذه التخصصات في الدراسات العليا الجامعية من شأنه أن يعزز الاحتراف الحقيقي في أفق تحقيق النهضة المرجوة في ميدان الدراما المغربية.
القنوات التلفزية وإنتاجاتها الدرامية ووصلاتها الإشهارية التي تعرض على القنوات المغربية في شهر رمضان أصبحت مهملة ونجد أنها مهجورة من طرف الجمهور، لأن هذا الأخير لا يجد فيها ما يرضي فضوله ونجده يتجه الروايات والأشعار ومعارض وقاعات السينما والمسرح. لماذا لا نجد هذه الوسائل تعكس الوعي العام والذوق الجميل وتستجيب لحاجيات وانتظارات الجمهور المغربي عبر تقديم أعمال إبداعية تحترم ذكاءه وذوقه وتتوفر على شروط الفرجة والمتعة المفقودة في الأعمال المغربية؟
الإعلام الذي يستحقه الشعب المغربي يجب أن ينبثق منه، سأعطي المثال بكرة القدم، سابقا لم يكن لدينا مشكلة في أبطال الكرة والرياضة بصفة عامة، من أين أتتنا هاته الكفاءات الرياضية أمثال بادو الزاكي وعزيز بودربالة وبصير وخيري والتيمومي والكروج وعويطة والمتوكل وبدوان، لقد تخرجوا من ملاعب الأحياء والمركبات الرياضية القريبة من الشعب، ومن سخرية الأقدار أن أحدهم قد أخبرني بأن الإقامة السكنية التي أقطن بها في الدار البيضاء كانت في السابق ملعبا لكرة القدم حيث ترعرعت الموهبة الكروية للصديق عزيز بودربالة وقد سألته بدوري عن صحة هذه المعلومة فأقر بذلك في غبن وتأسف واضحين، إذن بهذا المنطق المريض إذا أردنا أن نبحث الآن عن مواهب رياضية في مستوى بودربالة فيجب أن نبحث عنها وسط الاسمنت، الاسمنت في بلادنا أكل كل شيء... لقد أعطيت هذا المثال في الرياضة المغربية لأنه ينطبق على وضعية الفن والإبداع في بلادنا حيث يتم إنشاء مدن جديدة عبارة عن مستوطنات بدون حياة تذكر بل هي مقابر للحياة بدون مسارح ومركبات ثقافية ومتاحف ودور الشباب، إذن من أين سيأتينا الإبداع الجيد في المستقبل، يجب أن يأتينا طبعا من طفل اليوم، يجب أن نستثمر في الطفل والإنسان لأنهما مصدر الحضارة ومنبع الإبداع، فليس بالخبز وحده يعيش الشعب.
مع هذا نجد أن القنوات التلفزية ووسائل الاتصال هي الفاعل الثقافي المتحكم في توجهات الأفراد والمجتمع وصناعة الأذواق والصور وتشكيل الوجدان والمتخيل العام في المجتمع المغربي برغم من ضعف الذي تعاني منه ما هو تعليقك؟
بلا شك التلفزيون يلعب دورا مهما في توجيه المجتمع وتربية الذوق العام وترسيخ ثقافة القرب والحفاظ على الهوية المغربية الغنية بتعدديتها وتنوع روافدها وأيضا يجب أن يكون المجال الرحب والطبيعي للتعبير الحر والنزيه والمكان الأنسب لمختلف التعبيرات الشفهية واللسانية التي تزخر بها بلادنا، ولهذا فنحن مطالبون مجتمعا ودولة بالرقي بإعلامنا التلفزيوني وتقويمه وتقويته في أفق التحرير الشامل لقطاع السمعي البصري الذي بلا شك سيكون امتحانا عسيرا للقنوات العمومية.
الروائية المغربية حفيظة الحر في ذمة الله 
و م عنشر في هسبريس يوم 16 - 08 - 2012
توفيت مؤخرا بالعاصمة الرباط، الروائية والشاعرة المغربية حفيظة الحر عن سن يناهز خمسين عاما بعد معاناة من نزيف دماغي ألزمها الفراش شهورا طويلة.
ونشرت الراحلة التي كانت تزاول مهنة التدريس ثلاث روايات هي على التوالي "فاتحة الجرح" و "امرأة ..وبقايا رجل" و "كأنها هي".
حفيظة الحر٬ التي كانت عضوا في اتحاد كتاب المغرب٬ خلفت أيضا رواية مخطوطة تحت عنوان "بين الآيتين" وديوانا مخطوطا بعنوان "تسليت"٬ تعتزم عائلتها العمل على نشرهما قريبا.
الجباري: الإعلام المغربي يتخبّط بعيدا عن مشروع بناء وعي جماعي 
عبد الصمد الراجينشر في هسبريس يوم 25 - 09 - 2012
أكد المخرج المغربي هشام الجباري أن المغرب من الدول المتقدمة على مستوى "الوعي" داخل الوطن العربي، لكن هذا الوعي يبقى عبارة عن محاولات فردية، بفعل أن المغرب ليس لديه مشروع وعي جماعي شمولي.
كما اعتبر الجباري الذي أخرج مجموعة من الأعمال التلفزيونية والسينمائية المغربية منها سلسلة "عش البنات" و"دار الوراثة"، والفيلمين الطويلين "الزبير وجلول" و"درع الموت"، وبعض الأفلام القصيرة، - اعتبر- في حوار مع هسبريس أن الإعلام يتخبط في مجالات بعيدة كل البعد عن مشروع بناء وعي جماعي في المغرب، مشيرا أن الفن لابد ان يظل فنا للتاريخ، من غير استهتار، أو ابتذال أو فراغ.. لأن الفن فقط لأجل الفن ليس فنّاً.
هناك جدل حول "اتهام" البعض للقناتين الأولى والثانية بأنها مثال للعشوائية والاستفزاز وسوء التدبير، والاستخفاف بالمشاهد المغربي الذي يبقى دائما عرضة للتجارب الطائشة ونزوات المسؤولين في القناتين ما هو تعليقك؟
لا يمكن أن نتحدث عن العشوائية أو الاستفزاز أو حتى الاستخفاف حتى لا نستعمل ألفاظا فضفاضة تثير عواطف الحقد والغضب أكثر مما تحلل وتستنبط عمق الظاهرة الإعلامية المغربية ككل. فمشهدنا الإعلامي (باعتبار علاقته الكبيرة بالجمهور الواسع بكل فئاته) أهم بكثير من جعله عرضة الانتقادات التي لن تخلف في النهاية إلا تبادل التهم والشتائم والمسؤوليات.. ولا أقول هذا تهربا من الإجابة، بل فعلا لأننا تعبنا كإعلاميين وفنانين، يحاولون أن يخلقوا لهم قبولا من طرف الجمهور، من كثرة الذم والشتم والقدح المتبادل.. نعم قنواتنا تعاني بعض العلل، كما هو الشأن في العديد من المجالات، وهذا لا يرجع إلى العشوائية أو غيرها بقدر ما يرجع إلى السياسة المتبعة من طرف القناتين والتي تصيب مرة وتخطأ مرات عديدة.. فالقناتان عموميتان، والمفروض أن تعملا على الرفع من المستوى الثقافي للجمهور، أن تخاطب كل فئاته العمرية، الناشئ والناضج والشيخ، أن تضع إستراتيجية فنية (وهذا مجال كلامنا) تهدف إلى خلق جمهور عريض متتبع لا أن تجعله يهرب إلى قنوات أخرى.. أن تدعم العمل الناجح وتأخذ بيده نحو التطور والاستمرارية، وأن تنبذ العمل الغير ناجح وتبحث في أسباب فشله.. والعمل الناجح في اعتقادي هو ما مس وجدان الجمهور وجذب انتباهه وفي نفس الوقت حمل في طياته مستوى ثقافيا يوازي ما يريده مغرب القرن الواحد والعشرين. لكننا ما نلاحظه أحيانا هو برامج تلفزية تعيد نفسها، لا تبدع البتة ولا تفاجأ الجمهور.. هناك بعض التجارب المحمودة، لكنها تموت وهي في خطواتها الأولى., مع كامل الأسف.
سلسلة دار الوراثة من بين الأعمال المغربية الجميلة في جزئها الأول والثاني، وكان من المنتظر أن يكون هناك جزء ثالث الذي لم يتم تصويره، فما هي الأسباب لذلك؟ ومن هي الجهات المسؤولة عن هذا؟
سلسلة "دار الورثة" من الأعمال التي كان من الممكن أن نشاهد مواسم متتالية لها، ليس لأني مخرج العمل، بل للحب والإعجاب الكبير الذي لمسته من الجمهور إتجاه السلسلة، في الشارع، في المقاهي، في المتاجر، ومن فئات عمرية مختلفة من شباب وشيوخ وأطفال، قاسمهم المشترك هو أن السلسلة تشبههم لحد كبير، المراهقون يتبادلون حوارت شخصيات السلسلة على الفايسبوك والنوادي الافتراضية، العمل كان يحتاج دعما جزئيا ليصبح "ظاهرة" في الدراما المغربية. لكن مع الأسف، قدمنا تصورا شاملا لجزء ثالث، بشخصيات جديدة وحكايات جديدة لكن لم يكتب للمشروع أن يرى النور.
أنا لا أنكر أن سلسلة "دار الورثة" في جزءها الأول كانت بها بعض الهفوات، لكننا حاولنا تجاوزها في الجزء الثاني.. ولو استمرينا كنا سنتجاوز أخطاء الجزء الثاني في الجزء الذي يليه وهكذا.. فالإبداع هو محاولات متكررة لكن عن اقتناع.
فيما سبق كانت القنوات المغربية تعتمد فقط على المخرجين العاملين بها، اليوم أصبحت ملزمة بالانفتاح على طاقات شابة مؤهلة من خارج محيطها، لكن بعض المخرجين الذين تكلفهم القنوات نجد أنهم يقيمون أعمال ضعيفة من حيث المضمون فيما يرفضون العديد من الأعمال التي يمكن أن تكون في المستوى المطلوب ما هو تعليقك؟ وهل يمكن القول إن الطاقات التي قدمت من خارج القنوات ساهمت في تحقيق القفزة التلفزيونية على مستوى الإخراج؟
الانفتاح على المحيط الخارجي كان دائما صحيا ومفيدا وخصوص في مجال الفن والإبداع. والمسألة ليست هل المخرج "ولد الدار" أو"خارج الدار"، اعتقد أن أي مخرج، يعتبر نفسه عن حق مخرجا وفنانا، لا بد أن يكون حاملا لمشروع، يتوفر على رؤية، يحمل إبداعا يبحث عن مجال لتفجيره.. لا أستطيع أن أتصور مخرجا يطلب منه تنفيذ عمل ما لا علاقة له به، والأدهى من ذلك أن يحضر يوما أو يومان قبل بدأ التصوير.. لا.. أبدا.. أي مشروع هو جنين، طفل، والمخرج والده الشرعي.. والقنوات لا بد أن تبحث في هذا الجانب، المشاريع الموضوعة أمام أية لجن انتقاء لا بد وأن ينظر إلى الثلاثي الذي يكون المشروع ويؤمن به: السيناريست، المخرج ثم المنتج.
مخرجو المحطات التلفزية يهيئون أعمالا تحت الطلب، أي أن التلفزة تكلفهم بمهام يؤدونها، بخلاف العاملين خارجها، يتمتعون بحرية اختيار الأعمال وغيرها، هل لهذا الأمر تأثير على العملية الإبداعية؟
كما قلت، فرق كبير بين مخرج يحمل مشروعا ومخرج ينفذ مشروعا، والفرق يبدو جليا على الشاشة، وممكن أن يشعر به المتفرج دون أن ينتبه إليه.. وحتى لو وجدنا مخرجا يتقن تقنيات الإخراج، "يتفنن في الصورة" كما يقال، فلو لم تكن له رؤية سيكون عمله وكأنه كليب أغنية غربية لن تمس المتفرج في شيء ولن تهز مشاعره.
الوعي بمفهومه يفيض بالمعاني السامية التي ننشدها في المغرب، ما هو الوعي الثقافي بالنسبة لك وكيف يرى الجباري مساحة الوعي في الساحة الثقافية المغربية خصوصا ونحن نمتلك بعض العقول جيدة التي تبني وتبدع في أن واحد؟
أعتقد ان المغرب من الدول المتقدمة على مستوى "الوعي" داخل الوطن العربي، لكن الوعي الذي نعيشه يبقى محاولات فردية، تجارب شبه جماعية حسب المنطقة ومجال العمل وغيره.. ليس لدينا مشروع وعي جماعي شمولي، ليس لدينا توجها غنيا بالآراء المختلفة والأفكار المتنوعة ويسير نحو هدف واحد.. والوعي الثقافي هو أهم شق في هذا المجال إن لم يكن هو الوعي ذاته.. وشيئان يساهما في تنشئة هذا الوعي، المدرسة والإعلام.
مع الأسف المدرسة تحولت في شقها العمومي إلى رجل هرم يسير في صحراء من دون ماء، وفي شقها الخاص تاجر يبحث عن الربح.. والإعلام يتخبط في مجالات بعيدة كل البعد عن مشروع بناء وعي جماعي.. تصور طفلا مغربيا ينشأ في هذه الظروف، كيف سنكون رجالا يحترمون بلدهم، يحترمون مهنهم، يحترمون مسؤولياتهم. كيف سننشأ جمهور للسينما، أو للمسرح أو للباليه.. أعتقد أن الطريق طويلة جدا أمامنا، وجمهورنا مع الأسف جمهور يزدحم كل يوم على كراسي مقاهي الشوارع والأرصفة وليس جمهور السينما والمسرح والمكتبات.. وهنا يكمن الفرق.
ما هي حدود المسؤولية عند المخرجين إزاء المجتمع؟
المخرج يجمع بين مسؤولية الفنان ومسؤولية الإعلامي على حد سواء، ولذلك دوما أومن بأن المخرج لا بد أن يبتعد عن الاستهتار، فإبداعه يظل مع الزمن، يؤثر على النشء، يصنع التاريخ، يؤسس لفن مستقل، لنا أن ننتقد، ولنا أن نصف ولنا أن نحكي كل ما نشعر به، لكن الفن لابد أن يظل فنا للتاريخ، من غير استهتار، أو ابتذال أو فراغ.. فالفن فقط لأجل الفن ليس بفن.
ما هو تقييمك لمستوى الإخراج في المغرب؟ وكيف ترى مستقبل الإخراج في المغرب؟
أنا متفائل في هذا الجانب، جيل جديد من المخرجين ووعي بأن الإخراج أهم عنصر في عجلة الإبداع الدرامي والسينمائي. مخرجون منفتحون على التجارب العالمية ولهم غيرة أن يصنعوا فنا يعيد الجمهور إلى القاعات.. لكن الدول التي تمتلك سينما 100 عام وصناعة تعيل مدن بأكملها لم تصنع ذلك من فراغ، بل شدت على أيدي مبدعيها، وأقامت القاعات واستوديوهات التصوير، وسنّت قوانين تضمن حقوقهم، وبحثت لهم عن أسواق خارجية وحمتهم من اللصوص والقراصنة وأصحاب الشكارة.
النفّري شاعر على حافة المستحيل 
هبة بريسنشر في هبة بريس يوم 31 - 08 - 2012
هبة بريس
يواصل الباحث المغربيّ خالد بلقاسم الحفر في الخطاب الصوفيّ من أجل الكشف عن محتمل هذا الإرث وما يختزنه من آفاق تأويليّة واسعة. ففي كتابه «الصوفيّة والفراغ» الصّادر حديثاً عن المركز الثقافيّ العربيّ، يتناول الباحث بالدرس كتاب «المواقف والمخاطبات» للنفري، متأملاً على وجه الخصوص مفهوم الفراغ فيه بصفته تجربة تنشد الأقصى وتستشرف الماوراء كما سنبيّن لاحقاً.
سببان اثنان دفعا الكاتب للعودة إلى هذا الكتاب هما:
قابليّة خطاب النفري من حيث بناء الكتابة لاستقبال أسئلة جديدة. فهو خطاب، كما يقول الكاتب، مهيّأ من هذا الوجه للانفصال عن ذاته، ومشرع على التجدّد وتجديد الأسئلة متى توجّهت القراءة إليه من أمكنة معرفيّة وفلسفيّة حديثة.
محاولة شق مسلك تأويليّ جديد في قراءة كتاب النّفري بما يساهم في «تخصيب المعنى وتحيينه».
يؤكّد الباحث أنّ كتاب النفري، مثله مثل الأعمال الكبرى، لا ينطوي على حقيقة في ذاته، مستقلّة عن قارئه... فحقيقة الكتاب تتمثّل في الآفاق الجديدة التي تفتحها القراءة معه... ومن ثمّة لا وجود لمعنى نهائي يمكن القارئ أن يمسك به، «فالمعنى هنا ليس إلاّ سيرورة تحوّله. سيرورةٌ هي التأويل ذاته». فكتاب النّفري كتاب غامض، ليل لا بارقة ضوء تنيره، حتّى ليبدو، كما قال الكاتب، كما لو أنّ النفري كتبه لنفسه». ثمّة مناطق قصيّة في هذا الكتاب، مناطق متمنّعة على الفهم، لكنّ هذه المناطق بالذات هي التي تتيح للقراءة أن تكون. وقد أشار الصوفيّة إلى أن الغموض أو المنع متى فُتح باب الفهم عطاء في ذاته... فالقراءة هي الإقامة في الملتبس الغامض والبحث فيه عن ضوء يخبّئه.
يهتمّ الباحث أوّل ما يهتمّ ب «الوقفة» في كتاب النفري بصفتها التجربة التي بها وفيها أقام على حافّة المستحيل... فهي، على حدّ تعبير النفري، «سفر بلا طريق» حيناً و «سفر وعر» حيناً آخر... لم يقتف الباحث خطى من سبقوه في تحليل معنى «الوقفة» وإنّما نظر إليها من موقع أنطولوجيّ مختلف. فهي، في نظره، تجربة مع المستحيل ومجاهدة تبتغي استنبات الممكن في هذا المستحيل. فبالوقفة يتطلّع النفري إلى الانسلاخ عن حدوده البشريّة ليرتفع إلى المطلق. ولمّا كان الارتفاع إلى المطلق أمراً غير ممكن، يصبح الهدف، عبر الوقفة، اكتساب بعض صفات هذا المطلق، ويكون ذلك عبر مفاهيم معيّنة مثل الاستخلاف، والأمانة، والولاية...
ويتوغّل الباحث في كتاب «المواقف...» ليضيء على ما تعتّم من مصطلحاته ومفاهيمه. ويتأنّى على وجه الخصوص عند مفاهيم «الطريق» و «السوى» و «المكان والزمان»... ليصل، مستعيناً بتلك المفاهيم إلى العلاقة القائمة بين «الوقفة والفراغ».
يقرّ الباحث بأنّ مفهوم الفراغ يكتسي أهمّية بالغة في خطاب النفري، لكون هذا المفهوم «مؤسّساً على تجربة مشدودة إلى الأقاصي وموجّهة برغبة الخروج من الحدّ والتقيّد».
وإذا جاز لنا أن نتحدّث عن معنى الفراغ، فإنّ معناه عند النفريّ «ألاّ ترتبط بشيء، وألاّ تبحث عن شيء، وألاّ تنتظر شيئاً... إنّها منطقة حرّة لتأسيس تعالٍ ينطلق من توقيف الأحكام وتعليق الكون ومن جعل ذات الواقف تكتشف ما يحجبها عن نفسها»... ومن ثمّ شدّد على أنّ الفراغ قوّة واتّساع ونور... فالفراغ ليس فارغاً وإنّما هو ممدّ وواهب. الفراغ امتلاء. لكن تجربة الفراغ لا تتاح إلاّ لمن ركب مشاقّها واعتصم «بصبر لا يشيخ».
مستعيناً بكلّ هذه المفاهيم، يتأمّل الباحث «نمط الإدراك في الوقفة» ويتأمّل، على وجه الخصوص، مفهوم الرؤية، فيقول إنّها ارتفاع نحو المطلق وهي، في ضوء ذلك، «ملامسة للأقصى بما تقتضيه من فراغ وتطهّر وتعال». إنّها «تجربة على تخوم المستحيل... فيها يلامس الواقف أقصى ممكنه...». لكن كيف يفصح الواقف عن هذه التجربة؟ وأيّة أجناس أدبيّة يمكن أن يتوسّل بها؟ يقرّ النّفري بعجز اللغة عن حمل أعباء تجربته... بل ربّما ذهب إلى حدّ اعتبار الحرف حجاباً لا يكشف بقدر ما يخفي... «قال لي: الحرف يعجز عن أن يخبر عن نفسه، فكيف يخبر عنّي»... هكذا قال النفري وهو يقف على عجز اللغة عن «قول ما لا يُقال»، فغاية النفري تتمثّل في دفع اللغة إلى القبض على «ما يتملّص وينفلت...»، لكنّها تخفق في ذلك... هذا الإخفاق حوّله النفري إلى «موقع لإنتاج معنى متملّص... إنه المعنى الذي تهيّأ من ملامسة اللغة لأقصى ممكنها... وهذا ما جعل الكتابة تجربة وعرة تتحقّق في الحدود بصفتها إخفاقاً منتجاً. وقد تجلّى هذا الانفلات وتمنّع اللغة على مستوى الشكل في «الشذرات»، هذه النصوص القصيرة المتقطّعة التي تتخلّلها فراغات وبياضات يُدعى القارئ إلى ملئها. يقول الباحث: «بالتقطّع انتظم خطاب النفري، بل إنّ التقطّع هو ما يبني إيقاع الكتابة كاشفاً عن خيبة خصيبة ناتجة من اصطدام الكتابة بالمنفلت ومن انتسابها إلى أفقه»...
هذا الكتاب يؤكد أنّ الآثار الصوفيّة بعامّة وكتابات النفري، على وجه الخصوص، لا تزال مفتوحة على شتّى التأويلات والقراءات... فهي مهيّأة، وفق طبيعة لغتها، وطرائق تصريف القول فيها، كي تحيا «حيوات متعدّدة ومتجدّدة»... على حدّ عبارة الباحث. وما هذا الكتاب إلا احتمال دلاليّ من جملة احتمالات أخرى ممكنة.
عبد الواحد التطواني :   «فنانو الأغنية الشعبية كيشوهو أغاني الرواد» 
نورالدين زرورينشر في الأحداث المغربية يوم 10 - 08 - 2012
في التفاتة تحسب لمنظمي مهرجان رمضان المريسة بسلا، اختاروا تكريم واحد من رواد الأغنية المغربية العصرية عبد الواحد التطواني يوم الثلاثاء الماضي، الذي أعطى الكثير للغناء المغربي ولم يكافأ نظير عمله ومجهوداته.  ملحن وكاتب كلمات يشتغل في صمت وينأى بنفسه عن الأضواء لم يحظ لحد الآن بأي تكريم يناسب مقامه الفني. يدنو عبد الواحد التطواني، أو عبد الواحد كريكش، اسمه الحقيقي، من سن السبعين، ويختزن طاقة شاب مصر على عدم التفريط في الأغنية المغربية والتأصيل لهويتها كلمة ولحنا وإيقاعا. بعد كل هذه السنوات، وما يجره عبد الواحد التطواني وراءه من تجربة طويلة، يأتي هذا التكريم وتسميته مديرا شرفيا لنسخة هذا العام من مهرجان رمضان المريسة …… هل من معان لهذا التكريم بالنسبة للمحتفى به؟ عن هذا السؤال، يجيب التطواني بصراحته المعهودة :«قدمت الشيء الكثير لهذا الوطن، وخدمت الأغنية المغربية وأعتبر هذا التكريم حافزا وشحنة معنوية قوية للاستمرار والاجتهاد. وباش نعطي الأحسن وأبدع الأجمل لبلورة فكر فني يغني الخزانة المغربية ويحسن ذوق المستمع الذي أصبح دون المستوى في الآونة الأخيرة ولم يعد كما كان…».  ويعزو عبد الواحد التطواني سبب تردي الذوق الفني بشكل عام إلى «فقدان الهوية المغربية فيما يقدم من أعمال سواء تحت مسمى الأغنية الشعبية البعيدة عن العيطة الجبلية وباقي أنواع العيوط الأخرى»، حيث يقول موضحا : «هذا النوع الشعبي، الذي يمارس حاليا والذي أصبح له شأن لا كلام ولا ألحان جميلة بل حتى أغاني الرواد التي يرددها مغنو هذا اللون شوهوها» أو تحت مسمى الموسيقى الشبابية «كالراب وغيرها هذه الأنماط الموسيقية ليست منا أو منها التطوير مطلوب والاستماع إلى إبداعات الآخر مطلوب لكن كل هذا يجب ألا يخرج عن إطار النمط المغربي». إذا كان جيل عبد الواحد التطواني قد تربت آذانهم الموسيقية كما قال هو نفسه على الموسيقى الأندلسية والطرب الغرناطي، والأهازيج الشعبية الجميلة والإيقاعات الغنية المغربية، فضلا عن الجيل الأول المؤسس للأغنية المغربية كالحسين السلاوي واسماعيل أحمد وابراهيم العلمي واللائحة طويلة أو الاستماع إلى أصوات عمالقة الشرق كأم كلثوم ومحمد عبد الوهاب وفريد الأطرش، ألا يتحمل جيلهم أي مسؤولية في عدم حمله المشعل من الرواد؟  يحمل عبد الواحد التطواني هذه المسؤولية إلى الإعلام العمومي بشكل خاص، وينفي أي دور للفاعلين في حقل الأغنية المغربية، بيد أنه يستثني مجهودات الصحافة المكتوبة وصيحاتها المتكررة لإصلاح ما يمكن إصلاحه لكنها صيحات لاتجد لها صدى. «القنوات التلفزية والإذاعات تشجع الألوان الموسيقية الشعبية والشبابية، التي لا علاقة لها بالأنماط الموسيقية المغربية الأصيلة. القناة الثانية مثلا بات لديها هاجس لتقديم هذه الألوان صباح مساء دونا عن غيرها، والأمر نفسه بالنسبة للأولى والإذاعات، أما وزارة الثقافة فإنها لا تبدي رأيا ولا تحرك ساكنا» يضيف التطواني .  وكي لا يظل كلام عبد الواحد التطواني مجرد كلام حسب تصريحه، فإنه ينكب حاليا على تهييء ألبوم من 7 قطع، يسعى من خلاله إلى «تحقيق معادلة الجمع بين الأصالة والمعاصرة»و ذلك «حتى نرضي جميع الأذواق واخا صعيب ترضي الجميع ولكن كنحاول...». هذا الألبوم، لن يطرحه التطواني إلا بعد تنقيبه عن أصوات يرى فيها الموهبة وبارقة أمل للاستمرار في طريق الرواد الأوائل والحفاظ على «تمغربيت ديال الأغنية المغربية»..
«زمن الطلبة والعسكر» لمحمد العمري الوصول إلى البدايات 
محمد العمرينشر في الاتحاد الاشتراكي يوم 23 - 08 - 2012
نشر البلاغي المغربي محمد العمري سيرته الذاتية الأولى» أشواق درعية،العودة إلى الحارة» سنة2000، وكانت عبارة عن سرد استرجاعي عاد فيه إلى مولده و نشأته و تلقيه العلم في مسقط رأسه بمنطقة «سكورة» بمدينة «ورزازات»، جنوب المغرب. فكان بعودته إلى طفولته ونشأته يتبع ناموس كل كتاب السير الذاتية. ومنذ ذلك الحين والقارئ، وخصوصا المهتمون بنصوص الأدب الذاتي والبلاغيون الذين رافقوا هذا الباحث، ينتظرون ذيلا وتكملة لسيرة الصبا هذه. فكان عليهم الانتظار 12 سنة كي يصدر سيرته الذاتية الثانية «زمن الطلبة والعسكر» (الدار البيضاء، 2012). وهي فعلا سيرة الفتوة والنضج. يرويها العمري بضمير «أنا»، في زمن الجامعة والتخرج و النضال السياسي ضد كل أشكال القمع و التدجين و «عسكرة الدين». وهو أيضا زمن الانقلابات العسكرية التي عرفها المغرب، وزلزلت البلاد ملكا وشعبا.
يصدر العمري كتاب «زمن الطلبة والعسكر»، خلافا لسيرته الأولى «أشواق درعية» بتقديم يجيب فيه عن سؤال: لماذا نكتب سيرة ذاتية؟ وهو استفهام هام. فما يكتب عنه الكاتب ليس حياة فقط تفاصيل حياة «نعيشها لنرويها»، بل يكتب عن رحلة شاقة وصعبة سارها المرء وحده بعناد و إصرار. لكن العمري يضيف شيئا: إنه يرويها لزوجته فاطمة. وذلك يخفي اعترافا آخر: إنني أكتبها لنفسي، مادامت السيرة الذاتية، ومجمل نصوص الأدب الذاتي، هي حسب «جورج غوسدورف»: « كتابات الذات هي تمارين الذات في شكل كتابة». و العمري نفسه يجيب عن سؤال : لماذا نكتب سيرة ذاتية قائلا: لنتفرج على الذات. لكن أين القارئ؟ هل الملفوظ الذاتي يتحاشاه؟ نعم إنه يتحاشاه لأنه قارئ مرتاب يطرح أسئلة عديدة: من يتكلم؟ هل أنا أمام خطاب صادق؟ كيف التأكد من ذلك؟ وهي كلها أسئلة مشروعة. لذلك فما يخشاه كاتب السيرة الذاتية ليس اللغة، ليس الحقيقة، ليس الذاكرة التي تخون، ليس الماضي الذي أصبح غائما، بل هذا القارئ المرتاب القادم إليه من كل العصور. لكن مهما حفرنا في أرض هذا النص لن نعتر على أجمل و أبلغ من هذا التعبير:» نقرأ لمعرفة ما عند الآخرين، ونكتب لمعرفة ما عندنا».
عسكرة الدين:
قبل سرد تلك السنوات الصعبة يعود العمري إلى أيامه الأولى حين كان طالبا في «المعهد الإسلامي» بمدينة «تارودانت» في سنوات 1959-1968، ساردا تفاصيل عن تكوينه الذهني الأول، سماه ب «العسكردينية»، ذلك النمط من التعليم الذي عاشه كل طالب علم في تلك المرحلة، وخصوصا في القرى و المناطق النائية. يقول:»كان حراس الداخلية بالمعهد يقومون بعمل شبيه بعمل الشرطة الدينية في بعض البلاد الإسلامية في المشرق العربي».
يخصص العمري كل فصول «زمن الطلبة والعسكر» للحديث عن القهر الذي كان يتلقاه كل طالب علم الذي اختصر إلى مجرد طالب دين من خلال ذلك المخطط الجهنمي الذي انتهجته الدولة، و المتجلي في اغتيال العقل، ورمزه هو الفلسفة، وإحلال برامج المؤلفات الإسلامية. بعدما كانت نفس الدولة تتبنى تدريس كتب ابن رشد و نصوصا أخرى تحرر الفكر وتنشر فكرة النقد. فبدأت تبذل مجهودات لمحو أثر الفلسفة في العقول اليافعة، لتحقيق ذلك قامت باستيراد مدرسين من الشرق العربي والإكثار من شعب الدراسات الإسلامية. وهنا يذكر العمري قولا مأثورا للدكتور «سامي النشار»: « لقد جئنا نحن المشارقة إلى المغرب لغرض واحد: إفساد برامج الفلسفة».
رأس المال و رأس المخزن:
يحرص العمري على تغطية التتابع الزمني الكافي لإظهار مسار حياته. ومعروف أن هذه السمة تقتسمها السيرة الذاتية مع الرواية التي تطمح إلى سرد تغيرات الوجود الذي تعيش مغامرته الشخصيات الروائية. وهنا نجد العمري يكتب تحت ضغط السارد الذي يريد تقديم تجارب من كل نوع في تسلسل زمني متتابع لإقناع القارئ المرتاب بوقائعية ما يقرأ. بهذه المنهجية ينتقل الكاتب من «درعة» و أشواقها و عسكرة الدين في مدارسها، إلى مرحلة التحصيل العلمي الجامعي. وهنا تبدأ الشخصية الرئيسية في إجراء نوع من التطهير للذات. ولن يتم ذلك إلا بقراءة نصوص المناقضة ذهنيا و إيديولوجيا لكل النصوص الدينية المغلقة. قيبدأ الشاب الجامعي في قراءة «رأس المال» لكارل ماركس، وكتب «لينين» و «إنجلز» و «ماوتسي تونغ»، وقد اعترف بخصوص كتب هذا الأخير بأنها لم تكن تستهويه بحكم قربها إلى الصحافة منها إلى التفكير النسقي الفلسفي. وما أن يدخل العمري إلى هذه المرحلة حتى يبأ في تقديم ما يشبه البورتريهات عن زملاء له في التدريس بعد التخرج من الجامعة. وهي تقنية يقدم من خلالها السارد الأجواء الفكرية والإيديولوجية المحيطة به. وهي إيديولوجية ماركسية في معظمها تنبئ بقدوم الطبقة العاملة ذات قضية، وخوضها صراعات مع المخزن والرأسمالية، وهو ما سيغير كل شيء. أما الدولة في تلك المرحلة فلم تكن في أحسن أحوالها، ف محاولات الانقلابية العسكرية تهدد الملك ومحيطه. الشيء الذي جعله ينتهج سياسة القوة والرقابة والتضييق. وقد كانت لتلك الانقلابات أخرى شبيهة في الحياة الاجتماعية والمعيشية والنفسية للمغاربة.
زمن المجلات:
في سنة 1985 ظهرت في واجهات المكتبات والأكشاك المغربية، على غير توقع، مجلة بعنوان علمي غير مألوف: «دراسات أدبية ولسانية». إنه محمد العمري يحقق حلمه. ولم يكن وحده بل رفقة هيئة تحرير من خيرة اللغويين والبلاغيين واللسانيين المغاربة والعرب: مبارك حنون، محمد الولي وحميد الحميداني. ويشترك هؤلاء الشباب في ذكريات عديدة: دراساتهم العليا في مدينة فاس، تخصصهم في البلاغة (العمري والوالي) و النقد الأدبي (حميد الحميداني)، و اللسانيات مبارك حنون). يسرد العمري عمل هذه المجموعة ومكابدتها العلمية والمالية. كانوا يعملون ويبحثون وينشرون وهم يضعون في ذهنهم قارئهم المفترض الذي ينبغي الاحتياط منه، و كأنهم يعملون بنصيحة الجاحظ الذي ينصح كل مشتغل بالعلم باعتبار الناس جميعا أعداء، أي نقادا صارمين. وهذ الاحتياط هو ما جعل مجلة «دراسات أدبية ولسانية». لكن بعد ثلاث سنوات من ممارسة التحرير» استنفذت المجموعة قوة دفعها وطاقة تماسكها، في حين بقي المشروع مفتوحا و ممتدا» وقفزت الكوكبة قبل الوصول. فتوقفت المجلة وبدأت تصدر محلها مجلة أخرى هي «دراسات سيميائية». غير أن هيئة التحرير لم تبق على حالها، بل تخلى عنها بعض الأعضاء، وعلى رأسهم والباحث اللغوي واللساني الأستاذ مبارك حنون. في هذا المنعطف يلاحظ القارئ ان العمري يتستر عن حقائق أخرى: لماذا توقفت مجلة «دراسات أدبية ولسانية»، التي بدات أيضا تصدر كتبا وترجمات تحت اسم «منشورات سال»؟ هل الخلاف مادي أو علمي أو شخصي؟ هل وزارة الداخلية، من خلال وزيرها الشرس إدريس البصري، هي من كان وراء هذا التدبدب والعياء؟ هنا بياض كبير تتركه سيرة العمري. لكن يبقى فصل « فضاءات القلم» من أقوى فصول السيرة على كل من يعتزم إنشاء دار نشر أو تأسيس مجلة أن يقرأه لأنه مخل هام إلى «فقه النشر». لكن السيرة تنتهي ولا تنتهي الحكاية. فالعمري لم يقد تحليلا واسعا لرفاقه في تأسيس المجلة، على غرار ما فعله في الصفحات الخاصة بالطلبة وزملاءه الأساتذة. أو بوصف المؤتمرات الطلابية والمعارك النقابية.
الشاعرة نسيمة الراوي: «عندما يداهمني الشعر أشعر بالاختناق؛ فأنزوي في زاوية ما من زوايا غرفتي أراقب روحي» 
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شاعرة تلبس زرقة البحر، وهي تغربل ذاكرتها المثقلة بالأسفار في عواصم عربية وعالمية، لتلقي بها في ديوانها « قبل أن تستيقظ طنجة» الصادر مؤخرا عن دار النهضة العربية ببيروت وبيت الشعر بالمغرب في إطار مبادرة شاعر لأول مرة. هذه الزرقة الممزوجة بملوحة حلم شعري يتدثر برياح قصيدة النثر في أبهى صورها جعلت شاعرتنا الطنجاوية نسيمة الراوي تحضر بعدد من المجلات العربية والدولية: مجلة دبي الثقافية (الإمارات العربية المتحدة)، مجلة الكلمة (لندن)، مجلة الشعر (مصر)، مجلة الغاوون (بيروت)، مجلة عشتروت (كندا)، مجلة الدوحة (قطر)، مجلة أبابيل (سوريا)، مجلة الحركة الشعرية (المكسيك)، مجلة طنجة الأدبية(المغرب)، والمجلة العربية (المملكة العربية السعودية)..وبعدد من المنابر الوازنة: جريدة أخبار الأدب(مصر)، جريدة القدس العربي(لندن)، الملحق الثقافي لجريدة الدستور(الأردن)، العرب الأسبوعي (لندن)، الواشنطوني العربي (الولايات المتحدة الأمريكية)، الملحق الثقافي لجريدة الاتحاد الاشتراكي (المغرب)، وجريدة الوطن (قطر)، وجريدة العرب العالمية(لندن)، وجريدة الشمال(المغرب). في هذا الحوار نسترجع نوستالجيا البديات مع نسيمة الراوي الطالبة في تخصص تدبير المقاولات بالمدرسة العليا للإعلاميات وتجارة التقنيات بطنجة.
لماذا يحاصرك البحر من كل الجهات في نصوصك الشعرية؟
البحر لا يحاصرني في نصوصي الشعرية وفقط بل يحاصرني من الجهات كلها؛ يحاصرني عندما استيقظ من نومي ليلا وأنا في عطش إلى الموسيقى/ وأنا ارتشف كؤوس الموسيقى اللذيذة أرى العالم كله ازرق. يحاصرني البحر عند محلات الألبسة الجاهزة/ عندما أجد نفسي لا شعوريا اختار كل ما هو ازرق/ يحاصرني في كل مرة أسافر فيها إلى مدينة داخلية، فأجدني أبحث عنه وكلي إيمان أني سأعثر عليه في مكان ما أبحث أبحث.. وأنتهي باستخراجه من أباري الداخلية يحاصرني وأحاصره داخلي في عشق أسطوري أزرق.
نقرأ من نص»طنخرينا» «كلما أوجعتني الحياة/أذبت قرص شمس/ في كوب بحر..». هل الشعر قراءة للوجع فقط أم تأويل للحياة برمتها؟
لا يقرأ الوجع. الوجع يعصر يقطر قطرة قطرة على الورق لذلك تتبلل أرواحنا عندما نقرأ الشعر، ولا نستطيع تأويل الحياة إلا إذا عشنا هذه الشتاء.
هناك معجم صوفي في نصوصك، ولغة شعرية تقرب إلى مفردات الروح ؟ ما مرد هذا الحضور؟
بالنسبة لي لا يستطيع الشاعر والموسيقي والفنان بصفة عامة أن يبدع إلا إذا كانت روحه قريبة منه. عندما تطلع روحي مني في بعض النصوص، وتجلس القرفصاء على الورق أفرح وأتمنى من كل أعماقي أن تبقى روحي قريبة مني سواء في الكتابة أو في الحياة اليومية التي تصر على تجريدنا من إنسانيتنا..
متى تحسين أنك بحاجة إلى الكتابة؟ ومتى تحسين أنك بحاجة إلى القراءة؟ وماذا تقرئين الآن؟ وماذا تكتبين الآن؟ وماهي طقوس القراءة والكتابة عند نسيمة الراوي؟
عندما يداهمني الشعر أشعر بالاختناق؛ فانزوي في زاوية ما من زوايا غرفتي أراقب روحي، وهي تطير حولي أحس بالبحر يقترب يبللني، يدعوني إلى سماع الموسيقى فنكتب القصيدة معا أنا والبحر والموسيقى..اشتغل الآن على قصيدة عن الشارقة كتبتها هناك ولم انته منها بعد، وأقرا رواية أورهان باموق» اسطنبول الذكريات والمدينة» وأحس بالرغبة في العودة إلى البوسفور وسهرات الدراويش.
عندما أقرأ عملا إبداعيا أعيش كل تفاصيله؛ فمثلا عندما أقرأ الرواية أتخيل أنني شخصية من شخصياتها أذكر على سبيل المثال رواية «شرفات بحر الشمال» لواسيني الأعرج التي جعلتني أرى هولندا في الحلم، رغم أني لم أرها في حياتي، ورواية «إحدى عشرة دقيقة» لباولو كويلو التي جعلتني أعود إلى كوبا كابانا بريو دي جينيرو دون أن أحتاج إلى شراء تذكرة سفر مجددا إليها..
مثلت مؤخرا الشعر المغربي إلى جانب الناقد المغربي الكبير محمد مفتاح في ملتقى الشارقة العاشر للشعر العربي. كيف عشت هذه التجربة؟
مشاركتي في ملتقى الشعر العربي بالشارقة تجربة غنية جدا، استطعت من خلالها الانفتاح على تجارب شعرية ونقدية من مختلف الأقطار العربية، وعلى بلد يقدر الشعر كثيرا إلى درجة أن الأمسيات الشعرية تنظم باستمرار ولا تحتاج إلى مناسبات. إضافة إلى أن مرافقة الناقد الكبير الدكتور محمد مفتاح كانت ممتعة وغنية جدا، حيث كان يحدثني عن النقد والشعر والموسيقى والحياة..
هناك احتفاء خاص في ديوانك بالشاعر الراحل منير بولعيش من خلال قصيدة» نكاية بالمدينة». ماذا تقولين عن صاحب» لن أصدقك أيتها المدينة» ؟
عُشْبٌ مِنْ أَقَاصِي الْقَلْبِ يَسْقُطُ،
وَأَنَا أُمَشِّطُ عَلَى طُولِ «البُولِڤَارْ»
هِپِّيّاً يَسْتَعِينُ بِقُبَّعَةٍ
كَيْ لاَ تُزْعِجَ أَصْوَاتُ الْمَطَارِقِ
قَصِيدَةً تَتَدَرَّبُ عَلَى الغِنَاءِ بِالْبَالِ،
قَصِيدَةً مُصَابَةً بِفُوبْيَا الضَّوْءِ..
ماذا تمثل لك تجربة نشر «خواطرك» وأنت لم تبلغي ست عشرة سنة؟ وكيف تنظرين إلى قصصك»شغب الكلمات» الصادر سنة 2007؟
علينا أن ننصت إلى أعماق صغارنا، وذلك ما فعلته أمي حين نشرت كتاباتي وأنا صغيرة «شغب الكلمات» هو نسيمة الطفلة، ونسيمة الطفلة هي التي تحدثك الآن عن البحر والسفر والحياة. أنا ما كنته وليس ما قد أكونه أنا شغب الكلمات.
من هذا المنطلق، كان الحديث عن الحضور الفني التشكيلي المغربي في المهرجانات التونسية بناء على الماضي المشترك الذي يضرب بجذوره في التاريخ الجميل الذي يجمع البلدين الشقيقين و القواسم المشتركة بينهما. كما كان اللقاء مناسبة للرئيس المؤسس للحركة المغربية للتشكيليين بلا حدود الفنان عمر البلغيثي ، ليهدي للسيد الوزير لوحة تشكيلية من أعماله تعبر عن عمق التلاحم المغربي التونسي و تترجم الإندماج الكامل بين المغرب و تونس. الجدير بالذكر أن لوحة البلغيثي ضمت إلى المجموعة الخاصة لوزارة الثقافة التونسية .
من جهة أخرى، تعتبر هذه هي أول خطوة تقوم بها الحركة المغربية للتشكيليين بلا حدود، بعد تأسيسها أواخر شهر غشت المنصرم.
بلقاس.. مسرحي متميز عشق أعماله ملكان 
ترك أعمالا رائعة نهلت من التراث المغربي الأصيل
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رجال صدقوا ما عاهدوا الله والشعب عليه، منهم من لقي ربه ومنهم من ينتظر. أسماء دوى صداها في أرجاء المدينة الحمراء وخارجها وشمخوا شموخ صومعة «الكتبية» أو أكثر، وبصموا بأناملهم
وكتبهم تاريخا ظل عصيا على المحو. لكن فئة قليلة من الجيل الحالي من تعرفهم أو تعرف إنجازاتهم. غير أن الذين عاصروهم أو الذين تتلمذوا على أيديهم يعتبرون أن هذا الرعيل صنع ما لم يصنعه أحد ممن سبقوهم كل في تخصصه. «المساء» نبشت في ذكرياتهم في مراكش وخارجها، وجالست من بقي منهم على قيد الحياة، واستمعت إلى تلامذتهم، الذين لا زالوا يعيشون جمالية تلك اللحظات التي لازالت منقوشة في أذهانهم وقلوبهم. 
ترك رحيل محمد بلقاس، المسرحي الساخر مكانة كبيرة لم يملأها أحد إلى حدود الآن. فهو الذي بصم الفكاهة والسخرية «المرصعة» على خشبة المسرح، وأشعل نور البهجة في نفوس رواد هذا الفن الأصيل. بنى محمد بلقاس مجده من البساطة وخفة الدم، والوجه البشوش، الذي ملأ الضوء مساحاته التي لم يأكلها الزمان رغم طوله، واقتحم قلوب الجماهير بالفرجة والمتعة الهادفة، التي تخرج من القلب لتصل إلى القلب.
لم يقو الطفل محمد بلقاس على النطق السليم إلا في ال 11 سنة، بينما اسمه الحقيقي هو محمد بن الطيب، ينحدر من أحواز مراكش، تربى في كنف أسرة أمازيغية جد محافظة على الأصول، تهوى وتحترف فن التجارة. وفي سن مبكرة عُرف محمد بن الطيب (بلقاس) بميوله لفن الفكاهة، وتقليد الأشخاص المعروفين في تلك الحقبة الزمنية على سبيل المثال: نجيب الريحاني، واسماعيل ياسين، ويوسف وهبي، وبوشعيب البيضاوي، وبوجمعة الفروج...لينخرط بمعية زملائه في فرقة الأطلس الشعبية تحت إشراف قيدوم المسرح المحلي عبد الواحد العلوي الحسنين وبالضبط في فترة بزوغ فجر الاستقلال. اقتحم محمد بلقاس عالم المسرح من خلال فرقة «الأطلس»، هذه المدرسة الفنية الكبيرة، والأم الولود، التي خرج من أحشائها عدد كبير من الممثلين والمسرحيين والفنانين، الذين ملؤوا دنيا المسرح والسينما والتمثيل إبداعا وإنتاجا ذاع صيته في المغرب والعالم العربي.
عشق الملكين
تدرج محمد بلقاس، هذا العَلَم الشامخ في ميدان المسرح الساخر شموخ صومعة «الكتبية»، في المسرح الشعبي فأسس فرقة للمسرح الشعبي غايته استعمال التلقائية و البساطة كأداة لخلق الفرجة الهادفة والمتعة المؤثرة فكان أول عمل مسرحي يؤديه بلقاس هو مسرحية «الفاطمي والضاوية»، رفقة صديقه الحميم، وعملاق المسرح المراكشي عبد الجبار لوزير. هذا العمل، الذي لا زال صيته حيا رغم انتقال هذا البطل الكبير إلى دار البقاء.
عرض العشرات من الأعمال في مختلف مناطق المغرب. وقد كانت أهم مناسبة سيقدم فيها «التوأم» محمد بلقاس وعبد الجبار لوزير هذه المسرحية الخالدة أمام الراحل محمد الخامس بفضاء قصر الباهية بمراكش سنة 1957، حيث أمتعوا الملك الراحل وجل الحاضرين، الذين خرجوا ومشاهد المسرحية وعبارات الفكاهة والسخرية الهادفة تتردد على مسامعه، حتى صارت ديدنهم في اليوم والليلة.
كما أن الملك الراحل الحسن الثاني كان من عشاق مشاهدة أعمال محمد بلقاس وعبد الجبار لوزير المسرحية، فقد كان يصر على استدعائهما لتقديم أعمالهما الهزلية أمامه بل كان يزودهم بالاقتراحات والنصح، كلما تأتى له ذلك، يقول عبد الجبار لوزير في كتاب حواري أعده الصحفي عبد الصمد الكباص بعنوان: «ثلاث طلقات و نكتة و حلم كبير».
النهم من الأسواق والحلاقي
ارتبط المشوار الفني والشهرة، التي صاحبت محمد بلقاس بكيانين: الأول هو فرقة الوفاء المراكشية، التي كانت الإطار الفني الذي قدم فيه محمد بلقاس أروع أدواره على خشبة المسرح في أعمال يصعب انتزاع أثرها من الذاكرة كمسرحية «الحراز» و «سيدي قدور العلمي» و«الدار الكبيرة» و غيرها ... ثم عبد الجبار لوزير الذي شكل إلى جانبه ثنائيا أسطوريا في خدمة البهجة والنكتة الساخرة والفرح بالحياة. رفقة رفيقه عبد الجبار الوزير قدم بلقاس مئات السكيتشات التي كانت تبث على أمواج الإذاعة الوطنية، فملأت قلوب المغاربة من شمال البلاد إلى جنوبها ومن شرقها إلى غربها بالبهجة المشرقة، والفرجة الممتعة في زمن لم تكن فيه الفضائيات ولا التجهيزات الإلكترونية لإدخال المسرح الممتع إلى كل البيوت.
كان بلقاس كما هو شأن جيله من الفنانين العصاميين، يخلق روائع عظيمة
انطلاقا من أشياء بسيطة ونكرة يجعل منها أمورا ذات معنى، بحيث يعطي للجماد حركة، ويحيي الساكن ويزرع فيه روح الفرجة، بلكنة مراكشية أصيلة نابعة من تراب مراكش «المرصّع». سكنت محمد بلقاس بلاغة المراكشيين التي تشربها من عالم الحرفيين المتمكنين من منابع فن الملحون والنكتة المتحركة على الألسن وخفة الروح. لذلك لا يستغرب أحد إذا علم أن كل الحوارات الهزلية التي كانت تدور بين محمد بلقاس وعبد الجبار لوزير التي كانت تبث على أمواج الإذاعة كانت مرتجلة في الحين ومباشرة من دون تكلف أو تصنع. يقول عبد الجبار لوزير: «كنا بالفعل نشكل، أنا وبلقاس، ثنائيا فنيا حتى داخل فرقة الوفاء. العامل الرئيسي في ذلك يعود إلى تواجدنا الدائم مع بعضنا مما رسخ بيننا انسجاما عميقا في الأداء وتناغما أقوى حتى في الارتجال. أما السر الأكبر في ذلك فيكمن في ارتوائنا المشترك من المنابع الصافية لجامع الفنا. نرتاد سوية الحلاقي ونلتقط غريب كلامها ونعيد توظيفه في سياقات فنية ونذهب للسوق العتيق ونجالس الحرفيين، نطلب براد شاي ونستمع لسيل من النكت، ومن الكلام البليغ، الذي يجري في المحادثات العابرة بينهم .. كنا نتشبع بالفن من منابعه التي تسري في الحياة...».
ترك الراحل محمد بلقاس الذي توفي في 11 دجنبر 2002 بعد مرض ألم به، أمرين اثنين: أعمال خالدة أبرزها: «مكتب الوكيل»، و«ديرو معنا التاويل»، و«الميت الفضولي»، «وعالجونا»، و«مزاوك في الله»، و«الحراز» في صيغتها الأولى 1968 والثانية 1982،و «سيدي قدور العملي»، و» الدار الكبيرة»، و»مكسور لجناح»، و»هالالاي»... ومسرحية «محجوبة»، و«نص عقل»، و«اللي ما عرفك خسرك»، و«نسيب المديرة»، والأمر الثاني أسرة تحتاج لمن يعيد مجد ربها، ويلتفت إليها وهو المسرحي الكبير الذي أعطى الشيء الكثير للجميع.
كائنات محمد شكري تنهش " الخبز الحافي" 
عبد الرحمان مسحتنشر في خريبكة أون لاين يوم 29 - 08 - 2012
فتحية تنتظر وعود المسؤولين والكلب والسلحفاة أصدقاء أوفياء غيبهم الرحيل
الروائي: عبد الرحمان مسحت
katibe2008@yahoo.fr

حفلت كتابات محمد شكري، الروائية والقصصية والمسرحية، بشخوص تفاوتت مستوياتها الثقافية والاجتماعية..لكنها ظلت مرسومة في مخيلة القراء والمهتمين...وأصبحت معروفة بطبائعها وسلوكاتها السوية والشاذة ( سي محمد-عبدالقادر-الكبداني-فاطي...)، لكن هناك كائنات انفلتت خارج النص السردي ولم نسمع عنها شيئا – إبداعيا- لكنها لعبت دورا مهما في حياة شكري، فمن تكون هذه الكائنات التي عاشت في الظل، باختيار مجنون الورد والخيمة وزمن الشطار ووجوه؟ وهل آن الأوان لإخراج هذه الكائنات إلى النور، لتحتج على التهميش الذي طالها في غياب شكري؟ لتكن هذه المقالة رسالة واضحة إلى من يهمهم الأمر...
"فتحية"
بطلة أبت إلا أن تبقى خارج الزمن السردي، مكتفية بالدور الذي لعبته في حياة شكري الواقعية. لم يرد اسمها ولا حتى طيفها في كتابات شكري؟ هل هي مجرد خادمة؟ وهل كان دورها مجرد الطبخ والتنظيف وخدمة الرجل لمدة عشرين سنة؟ ألاتكفي هذه المدة الطويلة لخلق ألفة من نوع خاص؟ لعل الرجل وجد فيها مالم يجده في كل النساء اللواتي عرفهن في حياته، وذكر بعض أسمائهن، سواء في السير الروائية أو في الحوارات التي كان يجريها في الصحف والمجلات ..تصريحا أو تلميحا.
1983، هي السنة التي التحقت فيها فتحية كخادمة بمنزل محمد شكري، وكانت كما ذكر شكري نفسه، خادمة مطيعة متفهمة لظروفه ككاتب كبير يعيش خارج إيقاع الزمن، يعاند العالم بشغبه وجنونه..وكانت فتحية بفطرتها وذكائها البسيط، تذرك ما لهذا الرجل من أهمية، وان خدمته ستكون مفخرة لها لامحالة؟ سيما وان شقة محمد شكري كانت قبلة للكتاب والأدباء، مغاربة وأجانب..فأدركت أن الزوار من طينة أخرى.
لماذا احتفظ محمد شكري بفتحية كل هذه المدة الطويلة؟ هل لأنه وجد فيها صورة لأم ظلت غائبة حتى في زمن طفولته المشردة؟ لم تكن تملك الإرادة لتدافع عن محمد ( الجرو)، كما كان يناديه الأب."..أبي يعود كل مساء خائبا. نسكن في حجرة واحدة، أحيانا أنام في المكان نفسه الذي أتقرفص فيه.إن أبي وحش، عندما يدخل لا حركة، لاكلمة إلا بإذنه كما هو كل شيء ، لا يحدث إلا بإذن الله كما سمعت الناس يقولون. يضرب أمي بدون سبب أعرفه. سمعته مرارا يقول لها:" سأهجرك يا.. دبري أمرك وحدك مع هذين الجروين"1 – يقصد الأخوين شكري وعبد القادر- إلى جانب ذلك، فقد كانت الأم تحب عبد القادر أكثر من محمد، ونلمس ذلك في حوار محمد مع الشيخ الذي حضر مراسيم دفن عبد القادر. سألني الشيخ:"أكنت تحب أخاك؟ كثيرا"( مازلت منتحبا)/ أمي تحبه أكثر مما تحبني"2.
قد يكون وجد فيها صورة لأخت لم يشبع من عطفها نظرا للظروف التي مرت بها عائلته، بالإضافة إلى موت أختين قبلها؟"..قبل رحيلنا بيوم رأيت الفتاة التي حررتني من الحبس وأعطتني الخبز المعسل . أخبرتها برحيلنا إلى تطوان. أخذتني معهاإلى منزلها ماسكة إياي من يدي ...غسلت لي وجهي وأطرافي .كنت أخاها الأصغر؟ إبنها؟ ..ودعتني بالقبلات على خدي. باست فمي . فكرت فيها مثل أخت لم تلدها أمي".3
وقد يكون وجد فيها الزوجة التي لم تكن سوى طيفا في حياته وحبا مفقودا-أبدا- رغم كل اللواتي عرفهن وعشقهن. " من حسن حظي أني لم أحب امرأة أقدسها في المساء لكي ألعنها في الصباح كما يفعل أكثر الملاعين...أما أنا فما برحت أكابد من أجل أن أحب نفسي وأقهر هواجسي الحمقاء الخبيثة.."4
هل وجد في فتحية، تلك الخادمة الضعيفة البسيطة، الذكية بالفطرة والمتفهمة لظروفه التي ذكرناها آنفا، ما لم يجده في كل النساء اللواتي تعرف عليهن في حياته؟
تقول فتحية إن" ..شكري كان هو يدي ورجلي، ولم يكن يستغني عني ولا استغني عنه...كنت على اطلاع بما يرغب فيه . وكنت أعد له أكلته المضلة ، وهي إما اللحم بالمولوخية أو الدجاج البلدي بالزبيب والبصل..". ولم يقتصر هذا الارتباط العجيب بالأكل والتنظيف ..ولكن العلاقة تطورت بينهما لتصبح من نوع خاص: تضيف فتحية قائلة".. كان يحكي لي عن أعماله ومعاناته في طفولته.."
كان شكري كل شيء في حياتها، أحست بجانبه بالأمان والاستقرار المادي والمعنوي..بمناسبة وبغير مناسبة . وفي مقابل هذا العطف الكبير الذي كان يغدقه على فتحية، تقديرا محترما، كان شكري يكره المتملقين والجاحدين .. حتى من داخل العائلة التي لم يكن على وفاق مع أفرادها، منذ صدور رواية " الخبز الحافي"، وما تلا هذه الرواية من نصوص استفزت وأقلقت راحة عائلته، فكانت فتحية الفرد الوحيد الذي اختار مرافقة شكري في رحلته الأدبية وفي حياته الخاصة، وتأقلمت مع الجو العام الذي كان يعيشه رغم ما كان يكتنف هذا الجو من جنون وشغب المبدع حينما يعانق الكتابة بعمق وصدق..مواجها الضجة التي أثارها خصومه من الأميين والمثقفين على السواء؟ وظلت فتحية الطيبة الهادئة تهئ له الظروف المناسبة ليواجه كل العالم بحماقاته، بوسائلها الخاصة. وكان شكري يدرك كل هذا ، لذلك أوصى بتخصيص مبلغ مالي قدره ألف درهم تستفيد منه طول حياتها، قابل للزيادة حسب تغير الظروف الاقتصادية والاجتماعية..من مؤسسة محمد شكري، وبناء على القانون المنظم لهذه المؤسسة التي تم الإعلان عنها خلال مهرجان أصيلة الثقافي لسنة 2003. وبالفعل تكون مجلس إداري ضم محمد الأشعري وحسن أوريد ومحمد برادة وحسن نجمي وعبدالحميد عقار. ولم يتم التصديق على بنودها – للأسف- إلا على فراش الموت حين كان محمد شكري يعيش اللحظات الأخيرة من عمره. وأقصى شكري ورثته متعمدا، إلا فتحية خادمته ورفيقة عمره والشاهدة على معاركه مع خصومه، والفاضحة للخونة الذين كانوا يستغلون اسمه ووجوده وبيته المفتوح على الدوام، ليمارسوا لعبة الصداقة والإعجاب.. وقضاء مآربهم. بل والمخجل حقا أن بعضهم وصلت به الوقاحة إلى الادعاء الزائف برعايته لمحمد شكري في مرضه ومواساته ماديا ومعنويا..وما أكثر الذين ظهروا بعد وفاته في صور ملائكية وملأوا الدنيا ضجيجا..حزنا عليه ، وهو منهم بريء. لقد أكدت فتحية- وهي التي كانت لا تبارح سريره- قلة الذين كانوا يزورونه، بل أصبح شكري لا يطيق أحدا، مكتفيا بعزلته غارقا في تأملاته البعيدة، مدركا بحدسه الروائي زيف الأصدقاء وخبثهم..مستأنسا بفتحية والسلحفاة والكلب، وبذاكرته التي لم تعد تسعفه لرسم خريطة حياته الجديدة، وكأن لسان حاله يقول:
**" ينتظرون موتك،
يبللون الأوراق بالدموع وبالأسف والشجن المقيت،
ويترقبون رحيلك،
يتقاضون، على حثتك، نقودا من مجلات سخيفة
الأوغاد...
يخافون من الحياة فيهربون إلى الموت.
بروتون قال: إن هناك موتى ينبغي قتلهم.
هناك أجلاف ينبغي أن يخرسوا".
فتحية، بطلة ظلت خارج النص السردي، لكنها عاشت داخل وجدان شكري لأنها كانت اقرب إليه من كل الكائنات الكرطونية التي سطرها شكري في رواياته، ولأنها كانت اصدق أبطاله على الإطلاق ، فآثر شكري أن يحتفظ بها بعيدا عن عيون لصوص المشاعر، وان تظل معه حتى في العدم.
تتساءل فتحية، بعد رحيل شكري، وبعد الوعود التي التزم بها من كلفوا أنفسهم أعضاء المجلس الإداري لمؤسسة شكري الثقافية، عن مصير هذه المؤسسة ؟ ومن سيتكلف بمنحها راتبها الشهري الذي وعدها به محمد شكري، كأحد البنود الأساسيين في قانون المؤسسة المزعومة؟ وأين هي" الشلة" الصادقة من أصدقائه الذين كانت تعتني بهم كلما زاروا شكري، وهم يعرفون أكثر من غيرهم، أن فتحية تعيش الآن حياة قاسية في غياب سي محمد- كما كانت تحب أن تناديه-؟
"السلحفاة"
السلحفاة، البطل الغائب، في نصوص محمد شكري وأيضا في الواقع. يقول شكري عن هذا الكائن الصغير:" ..فالسلحفاة لا تعرفها متى تشيخ حتى تراها ميتة دون أن تظهر عليها علامات الشيخوخة، ثم إني افتقدها رغم أنها تعيش معي في منزل واحد ولا أراها سوى مرة كل ثلاثة أشهر أو أربعة...كانت صغيرة مثل عود ثقاب، والآن صارت كبيرة مثل صحن طيني.." .عاشت بدون قيود ، جوالة في أركان البيت الصغير تنصت إلى الروائي الكبير- سيدها الطيب- وهو ينشد قصيدته عن العالم السفلي في أقصى تجلياته. أرادها أن تكون مثل كتاباته: حرة ..طليقة..بلا رقابة ولا سلطة احد. ومثلما حرص على أن تظل حرة بلا قيود، حرص أيضا على أن تظل بعيدة عن أعين القراء، وفضل أن تعيش خارج النص الروائي.
" الكلب وتمسان"
سبعة عشر عاما هي الفترة التي قضاها هذا الكلب الوفي صحبة شكري، ظل بجانبه عندما غاب الأصدقاء، الكائنات البشرية المريضة..يقول شكري عن هذا الكلب:" .. فقد عاش معي أكثر من سبعة عشر عاما..شاخ بطريقة سيئة وصرنا نغسله بأنبوب الماء..". ويتأسف شكري لحال صديقه عندما تبدو عليه علامات الشيخوخة ويصبح يتحرك بصعوبة، ويضعف بصره ويسقط عنه الزغب فيصير منظره محزنا.
آثر شكري أن يظل صديقه بعيدا عن كاميرات القراء والفضوليين ..وان يموت في صمت بعيدا عن كائناته " الكرطونية". لقد أحبه بصدق، لذلك أراده أن يموت دون صخب. قيل سلحفاة شكري التقت بغيلم محمد زفزاف وسافرا إلى مكان مجهول، حيث يرقد البطلان في برزخهما؟ ومن يدري، قد تكون أيدي الخونة سرقتهما وحددت مصيرهما المعلوم؟ قيل للذبح والسلخ؟ وقيل – والله اعلم- بيعا في المزاد العلني لمثقفين فاشلين بائسين...
ملحوظة:
1 – رواية "الخبز الحافي" لمحمد شكري، ص10
2 – نفس المصدر ص12
3 – نفس المصدر ص29
4 – نفس المصدرص56
* فقرات جاءت متفرقة في بعض الحوارات المنشورة في بعض الصحف والمجلات
ترجمة شيخنا المقرئ الشيخ محمد بن الشريف السحابي
نبذة عن حياة الشيخ :
أبي معاذ محمد بن الشريف السحابي
ولادته ونشأته : 
هو الشيخ المقرئ الفقيه الداعية أبو معاذ محمد بن الشريف السحابي العبيدي الزعري، ولد حفظه الله بقرية عين الريبعة من قبيلة بني عبيد زعير ضواحي مدينةالرباط عام 1370هـ - 1949 م، وبها نشأ وترعرع، دخل الكتّاب القرآني في سن مبكرة، وتعلم الهجاء والكتابة على يد الفقيه محمد سنجاي، وحفظ عليه بعض القرآن، ثم أتم حفظه على الفقيه محمد الغماري والفقيه محمد التسولي والفقيه علي الشيظمي، وكلهم شهدوا له بالحفظ التام بعد اختباره في حفل أقيم له بمناسبة ختمه لحفظ القرءان الكريم، وهو ما يسمى عند المغاربة بـ ” لفْصَال“ أي :عرس القرءان، على عادتهم في الاحتفاء بكل من يحفظ القرءان الكريم . ولما يتجاوز عمره آنذاك الثالثة عشر ربيعا.
رحلته وطلبه للعلم :
وفي هذا السن المبكر عزم الشيخ على الرحلة في طلب العلم متوجها إلى شمال المغرب صوب قبيلة بني مستارة بناحية مدينة وزان، للأخذ عن علمائها، فأعاد ختمة أخرى للقرءان الكريم برواية ورش على يد أحد الشيوخ بتلك المنطقة، والذي شجعه على حفظ ما يصطلح على تسميته بالأصول، وهي متون علمية يتعين على الطالب حفظها مباشرة بعد أن يكون قد أنهى حفظ القرءان كاملا، إذ تعتبر هذه المتون مدخلا أساسيا لكثير من فنون العلم التي لابد لطالب العلم من معرفتها خصوصا وهو في بداية الطلب.
ومكث الشيخ هناك مابين سنتي 1963-1965 فحفظ متن الآجرومية وألفية ابن مالك والمرشد المعين لابن عاشر في الفقه المالكي ،والبردة ،والهمزية، كل ذلك باللوح، ثم عاد بعدها إلى قبيلته فأُسند إليه تحفيظ أبنائها القرءان وهو دون العشرين من عمره.
وحدث مرة أن سمع الشيخ أحد الحفاظ يقرأ ببعض الروايات، ولم يكن الشيخ يعلم شيئا عنها، فأثار ذلك انتباهه، فأخبر بأنها قراءة من القراءات المتواترة الصحيحة، فأخذ على نفسه أن يحفظ القراءات؛ ومنذ ذلك الحين عكف الشيخ على حفظها مع متن الشاطبية، ولم يمنعه إقباله على هذا العلم من استمراره في تدريس أبناء القبيلة، فاستطاع أن يوفق بين الأخذ والعطاء في آن واحد.
لكن هذه الظروف لم تدم طويلا بسبب وفاة شيخه الذي كان يأخذ عنه القراءات، فاضطر لأن يغادر ثانية مسقط رأسه ويشد الرحال إلى مدرسة سيدي الزوين الواقعة قرب مدينة مراكش، وهي مدرسة مشهورة بتخصصها في القراءات العشر الكبرى والصغرى ) العَشَريْن( على صعيد المغرب كله، ومكث فيها يأخذ عن علمائها وشيوخها طيلة أربع سنوات، ما بين 1970م1974. 
وخلال هذه الفترة تكونت لدى الشيخ ملكة قوية في الحفظ مكنته من المشاركة في مباراة نظمتهما وزارة الأوقاف والشؤون الإسلامية في حفظ القراءات لنيل جائزة الحسن الثاني بمناسبة عيد العرش سنة 1971م فحاز على الرتبة الأولى في القراءات السبع، وفي سنة 1972م حفظ موطأ الإمام مالك ونال به جائزة الحسن الثاني أيضا حيث استظهره كاملا أمام لجنة علمية مكونة من الفقهاء: عبد الرحمن ، والفقيه أحمد الصديقي ابني الحافظ أبي شعيب الدكالي والشيخ مولاي مصطفى العلوي، والعلامة محمد الطنجي، والأستاذ قدور الورطاسي . وكان هذا مثار إعجاب هؤلاء الشيوخ والمسؤولين بالوزارة بقوة ذاكرته وبراعة حفظه وسرعة بديهته، فقرروا ترشيحه لمتابعة الدراسة بالعاصمة الرباط مع تحمل نفقات إقامته ودراسته.
وجد الشيخ في هذه المبادرة فرصة العمر التي كان يتمناها، وفعلا انتقل إلى مدينة الرباط والتحق بدار القرءان التابعة لرابطة المجودين بالمغرب، وبمعهد التكوين الديني بمسجد السنة، وانتسب لدار الحديث الحسنية، وكان بين الفينة والأخرى يتردد على مدرسة سيدي الزوين لإتمام القراءات العشر الكبرى والصغرى،
فانكب بشغف على الدراسة والتحصيل ليل نهار بجد واجتهاد دون كلل ولا ملل.
ثم أخذ الشيخ يتردد على هذه المؤسسات العلمية بانتظام ينهل من معارفها ويستفيد من كل ما يسمعه ويتلقاه بها من العلوم على عدد من الشيوخ والأساتذة الأفاضل الذين كان لهم الأثر الطيب والحسن في تكوين شخصيته وتهذيب سلوكه.
وخلال هذه الفترة من التحصيل التي دامت خمس سنوات تمكن الشيخ من عدد من العلوم، وكُللت جهوده ومثابرته بالتوفيق والنجاح، فتخرج في ختامها ضمن أول فوج ممن درسوا بدار القرءان التابعة لرابطة المجودين بالمغرب، ومن معهد التكوين الديني بمسجد السنة بالرباط .
وإثر ذلك استفاد الشيخ من دورة تكوينية نظمتها وزارة الأوقاف والشؤون الإسلامية لإعداد وتأطير عدد من الدعاة والعلماء والأساتذة للقيام بالدعوة إلى الله، ودامت هذه الدورة ستة أشهر، التقى خلالها بعدد من الشيوخ والأساتذة والعلماء من داخل المغرب وخارجه ممن كانوا يشاركون في هذه الدورة بمحاضراتهم ودروسهم القيمة، من بينهم الأستاذ العلامة الشيخ المكي الناصري ،والأستاذ أحمد بركاش، والأستاذ العلامة الشيخ عبد الرحيم عبد البر المصري ،والأستاذ علال الفاسي ،والشيخ الداعية الكبير أحمد الصواف من العراق .
وبعد هذا التكوين المكثف والمسيرة العلمية الحافلة تم تعيين الشيخ بمعهد التعليم التابع للمكتب الشريف للفوسفاط بمدينة اليوسفية حيث أصبح مدرسا وخطيبا .
شـيــوخـه :
أخذ الشيخ محمد بن الشريف السحابي حفظه الله القراءات السبع على يد الفقيه الحاج عابد السوسي، والشيخ محمد بن فنان السرغيني ،والشيخ أحمد السالك الدكالي ، كما أخذ العشر الصغرى والكبرى على الشيخ العلامة علال العشراوي القاسمي العبدي مدير مدرسة سيدي الزوين آنذاك، كل ذلك في تسع ختمات على اللوح .
وأخذ علم النحو والأدب على يد العلامة الأستاذ عبد الله الجراري، والفقه والمواريت على يد كل من العلامة محمد بن المهدي العلوي و الشيخ المقرئ محمد بن المكي بربيش ،وأخذ التفسير على الأستاذ العلامة محمد يسف، والنحو على العلامة النحوي محمد العوينة الرباطي، كما أخذ علم التجويد على يد العلامة مولاي الشريف العلوي مجدد علم التجويد بالمغرب .
ومن شيوخه الذين أخذ عنهم بدار الحديث الحسنية الفقيه العلامة المحافظ على سمت العلماء الشيخ عبد الرحمن لغريسي ، والأستاذ ناصر الدين الكتاني، والمحدث العلامة محمد بن عباس الأمراني الفاسي ، والأستاذ علال الفاسي.
محفوظاته ومؤلفاته :
للشيخ حفظه الله محفوظات كثيرة في فنون شتى : من أبرزها متن الشاطبية ، ومتن الدرة في القراءات السبع والعشر ،وموطأ الإمام مالك، وتفصيل عقد الدرر في قراءة نافع العشرية ،وكذاالعقيلة ،وناظمة الزهر و مورد الظمآن في الضبط والرسم ، ومن محفوظاته في اللغة والأدب والنحو والصرف ألفية ابن مالك، والجوهر المكنون ،ولامية العرب، ولامية العجم ، . وغير ذلك من المتون العلمية .
أما مؤلفاته فمنها:
* رمزيته في القراءات السبع 
* شرح على مورد الظمآن.
* شرح على متن الدرر اللوامع في أصل مقرإ الإمام نافع . 
* رسالة في الحجاب.
* شرح ماتع على متن الشاطبية أوشك على الانتهاء منه. 
* تحقيق كتاب التعريف في اختلاف الرواة عن نافع للحافظ أبي عمرو 
الداني. 
* مذكرات في مسيرة حياته العلمية والدعوية نشرت في جريدة 
التجديد. وهي قيد الإعداد للطبع . 
تلامـذ تـه : 
تتلمذ على يد الشيخ عدد كثير وجم غفير من الطلبة الحفاظ والأئمة 
والدعاة من أبرزهم : 
ـ صهره الشيخ مصطفى بلعياشيالذي أخذ عنه القراءات السبع في 
ثلاث ختمات.
ـ الشيخ عبد الإله تجاني الذي لازمه طويلا وأخذ عنه القراءات السبع 
جمعا وإفرادا في خمسة عشر ختمة .
ـ الفقيه الحسين الكلاوي أخذ عنه القراءات السبع كذالك.
ـ الطالب إسماعيل كيسانالذي ختم عليه القراءات السبع في ثلاث 
ختمات. 
ـ الشيخ محمد القشيري. ـ الشيخ عبد الرحمن شتور 
ـ الشيخ مبارك المكدوري ـ الأستاذ عبد اللطيف زاهد 
ـ الأستاذ بوعزة بلعياشي ـ نجله الأستاذ معاذ السحابي 
ـ الفقيه الملوك المامون ـ الطالب عبد الكريم الداغوش 
ـ الطالب الإمام عبد المجيد تجاني ـ الطالب محمد إد سعيد 
ـ الفقيه أحمد فوزي ـ الفقيه عبد الله العماري ـ الأستاذ 
إبراهيم بوشعرة.
ـ الأستاذ يحيى الحكمي الفيفيمن المملكة العربية السعودية الذي 
ختم عليه ثلاث ختمات بطرق الإمام نافع العشرة وختم عليه قراءة 
حمزة و الكسائي، وابن كثير .
ـ الأستاذ أنس العبد الله من دولة الكويت الشقيقة الذي ختم على 
الشيخ رواية قالون،ورواية إسماعيل بن جعفر ،ورواية إسحاق المسيبي بطرقهم السبعة . 
وغير هؤلاء التلاميذ كثير. 
دعوته وآثاره : 
انطلق الشيخ حفظه الله في الدعوة إلى الله على بصيرة مسلحا بالعلم والصبر والعزيمة الصادقة منذ تعيينه بمدينة اليوسفية، فخطب ووعظ وأرشد، وقارب وسدد، وثابر وجاهد، بعدد من المنابر والمساجد هناك؛ فمالت إليه القلوب ، واستجاب الناس لدعوته، وأقبلوا بكثافة على دروسه من شتى أنحاء المنطقة المجاورة لمدينة اليوسفية.
وقرر أن يترك مدينة اليوسفية مؤثرا التفرغ للدعوة وتحفيظ القران الكريم وتدريس علومه على الوظيفة ، فأسس مدرسة التوحيد القرءانية بتعاون مع بعض المشايخ وأهل الفضل بمدينة بسلا سنة 1400هـ1980م، وكرس جهده لهذه المدرسة الفتية التي اتخذ منها مقرا لإلقاء عدد من الدروس العلمية، بالإضافة إلى تحفيظ القرءان الكريم وتدريس القراءات، وتزامن هذا مع تعيين الشيخ رسميا للخطابة والوعظ بأحد المساجد بعين العودة بنواحي مدينة الرباط .
كل ذلك لم يكن ليشغله عن الدعوة إلى الله بمفهومها الواسع خارج فضاء المسجد والمدرسة، فنشر العلم النافع والعقيدة الصحيحة، متنقلا بين مدينة سلا والقنيطرة والرباط وتماره وعين العودة والنواحي، مقسما وقته بين مجالس هنا وحلقات هناك على امتداد أيام الأسبوع، فخالط الناس، وعرف كيف يخاطبهم
ويأخذ بلبهم، معتمدا البساطة في الأسلوب والصدق والأمانة في التبليغ، ففتح الله له قلوبهم فأحبوه والتفوا حوله وازدحموا على أبواب مجالسه وحلقاته فنفع الله به.
وخلال هذه الفترة الدعوية المباركة كان الشيخ حريصا دائما على التعاون مع جميع الحركات الإسلامية لا يميز بين جماعة وأخرى ولا يفضل جماعة على غيرها كما لم يتخذ لنفسه جماعة بعينها، وإنما سلك سبيل الوسطية والاعتدال مع الجميع في نصح وحض على الخير والتعاون والمحبة والتآلف بين كافة المسلمين وجمع الكلمة وتوحيد الصف ونبذ الخلاف والفرقة، مما أكسبه ثقة الجميع ومحبتهم واحترامهم .
لكن بعد هذه الفترة المشرقة من الصحوة المباركة التي امتدت زهاء عشر سنوات بدأ الفتور يدب إلى الدعوة بسبب دخول بعض أدعياء العلم، وبسبب ظهور وانتشار أفكار وشبهات منحرفة بين الشباب الذين تحمسوا لها وتلقفوها دون تمحيص في تراجع ملحوظ لدور العلماء والدعاة وخلو الساحة منهم ، ولما رأى الشيخ أن هذا الأفكار بدأ ت تثير الفتن والقلاقل داخل المجتمع حينها شرع في التصدي لها والرد على أصحابها من خلال محاوراتهم ومناقشتهم بالقران والسنة وأقوال أهل العلم، بالرغم مما كان يجده منهم من تعنت وشدة وغلظة وسوء الطباع، لكنه كعادته كان يصبر عليهم ويأخذهم بالرفق واللين والحكمة والتبصر وكان يعذرهم لجهلهم وقلة علمهم، راجيا توبتهم وهدايتهم، وبالفعل كلل الله مساعيه بالتوفيق والنجاح ورجع على يديه العدد الكثير منهم بعد أن تخلوا عن تلك الأفكار والشبهات المضللة.
عنايته بإحياء علم القراءات والرسم والضبط :
ومن أعماله البارزة اليوم الشاهدة على امتداد دعوته وآثاره حفاظه على علم القراءات وفنون الرسم والضبط وذلك بتدريسها ونشرها من خلال :
- تأسيسه لمقرأة خاصة بالقراءات السبع والعشر حيث وصل عدد الختمات على يديه أكثر من ستين ختمة بمختلف الروايات والقراءات.
- حفاظه مع ثلة قليلة من علماء المغرب على قراءة الإمام نافع من طرقه العشرة، تدريسا وإقراء، والتي ضمنها الإمام الداني في كتابه التعريف.
وقد قرأها الشيخ حفظه الله على شيخه الفقيه علال العشراوي الذي أخبره أنه أخذها عن شيخه إبراهيم الماسي ومنه بالإسناد المتصل إلى النبي .
ـ تدريسه لمجموعة من المتون العلمية المتعلقة بالقراءات والرسم والضبط، منها: متن الدرر اللوامع في قراءة نافع متن عقد تفصيل الدرر في طرق نافع العشرة ومتن الشاطبية في القراءات السبع ومورد الظمآن في رسم وضبط آي القرءان .
ـ تأسيسه لمدرسة قرآنية هي مدرسة التوحيد، التابعة لجمعية الحافظ أبي شعيب الدكالي لتحفيظ القرآن الكريم وتدريس علومه، يقوم على الإشراف عليها مع نخبة من الأساتذة.
ولا زالت هذه المدرسة إلى الآن تصدح بالقرآن في أرجاء مدينة سلا، وقد أحيا الله بها علم القراءات، وتخرج منها عدد من القراء والأئمة والدعاة. 
ولله الحمد والمنة، وإليه الأمر من قبل ومن بعد.
أعدّ هذه المادة وأشرف عليها لجنة
مكونة من تلامذة الشيخ حفظه الله.
سلا في: 15 رجب 1431
الموافق 28 يونيو 2010
قال يحيى الغوثاني : وقد زرت شيخنا مراراً أولها في بيته في مدينة سلا في ذلك اليوم الشاتي الماطر حيث استقبلنا استقبالاً رائعاً وكان لقاءً ماتعاً وكان الشيخ وقتها مريضاً ومع ذلك كان فرحاً أشد الفرح بزيارتي 
ومرة أخرى في مؤتمر القراءات الذي أقيم في جامعة أبي شعيب الدوكالي في مدينة الجديدة وكان لقاء علمياً مفيداً حضره ثلة من العلماء والباحثين 
والشيخ الشريف السحابي له جهد كبير في تعليم القرآن والقراءات ويتمتع بغيرة على كتاب الله ، حفظه الله ورعاه وأدام نفعه للمسلمين ولطلبة العلم .
حوار مع الكاتب و الصحفي ذ. محمد كماشين 
أسماء التمالحنشر في القصر الكبير 24 يوم 13 - 09 - 2012
- لا أتخيل قاموسا للحياة بدون تاء التأنيث .
– المشهد الاعلامي في حاجة ملحة الى التنظيم.
– تسيير بعض المرافق الجماعية البلدية لازال مطبوعا بالارتجال و الضبابية .
- محمد كماشين اسم معروف مشهود له بالأخلاق الحميدة ،و النزاهة ، و الكفاءة . هلا قربتنا أكثر من شخصك الكريم : نشأتك ، دراستك ، ونطاق عملك إن أمكن ؟
لا تختلف نشأتي عن نشأة الكثير من أترابي، فقد أبصرت النور في إحدى ليالي شهر رمضان /الخامس والعشرين من مارس 1960 بمدينة القصر الكبير بحي حمل ساعتها اسم القصر الجديد ، وبه إلتحقت بكتاب الحي ، وهناك حفظت البعض من كتاب الله قبل الالتحاق بمدرسة مولاي علي بوغالب الابتدائية ، بعدما كان التسجيل بمدرسة ابن خلدون المركزية ،ومن تم كان يوزع المتعلمون على المؤسسات القريبة من مقرات سكناهم ،، وفي هذه المرحلة تتلمذت على يد أساتذة أجلاء كالسادة الصديق بنكيران،، الأمين بوعجاج ،، محمد الوزاري وغيرهم ..
التحقت إثر ذلك بالتعليم الثانوي وبه جايلت مجموعة من الأسماء التي تحمل الآن مشعل الريادة في الثقافة، وقد تميزت هذه المرحلة بتفوقي في التحصيل حتى كنت من بين سبعة تلاميذ فقط ،حصلوا على شهادة الباكالوريا في دورتها الأولى موسم 1980/1981
بعد قضاء سنة تدريبية بطنجة، توجت بدبلوم تربوي ،عينت بضاحية مشرع بلقصيري وبعدها التحقت بمدرسة وادي الذهب القصر الكبير ، حيث لا زلت أحد مدرسيها إلى اللحظة .
شغلت من2000 إلى 2005 كاتبا محليا لفرع العصبة المغربية للتربية الأساسية ومحاربة الأمية، وعضوا بمجلسها الوطني ،مع حصولي على تنويه من مكتبها التنفيذي على الجهود التي بذلتها في هذا المجال ..توصلت برسالة شكر وتنويه من طرف نائب وزارة التربية الوطنية بالعرائش السيد محمد شابلي، بعد المشاركة في أشغال اللجنة الإقليمية لتحكيم المسرح المدرسي ، ورسالة شكر وتقدير أخرى من السيد نائب وزارة التربية بالإقليم السيد عبد الجليل ابن عبد الهادي على الجهد المبذول لإنجاح التظاهرات الرياضية موسم 2008/2009 وأشغل حاليا نائب رئيس جمعية التواصل للتنمية والثقافة، وعضو الجمعية المغربية للصحافة والإعلام، وكاتب عام لجمعية القصر نت للإعلام الالكتروني، وقد قمت جمعويا بتنفيذ اتفاقيات الشراكة المتعلقة بالتعبئة الاجتماعية من أجل التمدرس مع مندوبية التعاون الوطني ،ومؤسسة البنك الشعبي للتربية والثقافة ،كما شاركت كنائب مسير مخيم رأس الرمل بالعرائش ومسير بإدارة مخيم رأس الما بإيفران .....
- كماشين الأب ، كيف يرى تربية الأبناء في ظل متغيرات كثيرة قلبت المفاهيم رأسا على عقب؟؟ وما هي متطلبات الأبوة المعاصرة ؟
فعلا أنا أب لثلاثة أبناء ذكور، أكبرهم يهيئ دبلوما في التجارة، وثانيهم يحضر لشهادة مهندس دولة بالمدرسة الوطنية للعلوم التطبيقية ، أما ثالثهم فلا زال بالمرحلة الإعدادية، ولقد سلكت ولا زلت في تربيتهم مسلكا لا يقر بالتهميش والإقصاء والإهانة بل الإشراك والثقة في النفس، والإيمان بالافكارالايجابية، والاعتقاد في صحة وجدوى المواقف، مع الشعور بالاستقلالية في اتخاذ القرار والإجابة عن السؤال المحوري ماذا أريد من كل مرحلة عمرية ومحطة دراسية ؟؟؟
قد تكون لأبنائنا معرفة مغايرة لواقعنا الاجتماعي المجتمعي لدرجة المواقف المتصلبة ، والتي لا تتماشى بما نؤمن به كآباء،، ساعتها نستحضر أننا نعيش في مجتمعات متفتحة ديمقراطية ، فلماذا لا نتفاوض نتحاور نقتنع أو نقنع تجنبا لأي تصادم نحن في غنى عنه قد يكون غير متوقع النتائج .
وأعتقد أن علينا الاهتمام بالحاجات النفسية للأبناء كالحاجة إلى القبول والرضا ،فنتجنب الاستهانة بهم إلى جانب الاهتمام بالحاجات الاجتماعية كالصحبة والرفقة ، والحاجات النفسية وأبرزها الحاجة إلى العبادة حتى يشعروا بحتمية التوجه إلى الله متى أحسوا بالشدة والضيق .
وشخصيا فأنا لا أجد أي حرج في تقدير رغبات الأبناء وهواياتهم، والحرص على مشاركتهم في أنشطتهم وأحاديثهم وأفكارهم لدرجة قبول بعضنا كأصدقاء عل صفحات الفايس بوك .
- هل للمرأة دور في حياة الأستاذ محمد كماشين ؟ أين يتجلى ؟
أعتقد أن للمرأة أدوارا متعددة و ليس دورا فريدا ،فمهما كانت الإمكانات المتوفرة لها فإن هناك وظائف معينة ستضل باقية مهما كان حظ المرأة من تطور و تغير و إمكانات،، منها الوظيفة التربوية لأفراد أسرتها ، و ما يرتبط بها من تنشئة و تطبيع اجتماعي، و إرشاد وتوجيه ،و كشف و إظهار لقابليات و مواهب و صفات أفرادها المرغوبة، و إخراج هذه المكونات من القوة إلى الفعل.
و سوف تظل الوظيفة التربوية على الدوام وظيفة أساسية للمرأة لم يغير من أهميتها ما يحدث من تطور في المفاهيم و الأفكار التربوية ،وما آل إليه الأمر من إنشاء مؤسسات خاصة بالعمل التربوي من دور للحضانة و مدارس ، و معاهد ..
سبق أن دعوت مرة في إحدى الصحف الوطنية إلى تغيير النظرة إلى المرأة ،و ذلك بالانتقال من اعتبارها وعاء نسل إلى محرك أساسي للتجدد و التطور، كما أنني لا أومن – ثقافيا بذاك التقسيم التعسفي الذي يقسم الأدب إلى نسائي وغيره.
فمقولة الأدب النسائي خاطئة إلى ما لا نهاية، فقبل أن تكون كذلك فالنفس الإنسانية واحدة لا تقبل التجزيء !!
من عجائب مثقفينا و غرائبهم أن مكتب اتحاد كتاب المغرب لا يضم من بين أفراده امرأة واحدة فقط، فكيف يكتب هؤلاء غدا عن الطفل والمرأة ؟
لقد برهن مثقفونا أنهم استبداديون أكثر من رؤساء الأحزاب الذين دافعوا عن التمثيلية النسائية ... استبداديون ورجعيون أكثر من وزارة الداخلية نفسها و هي تدافع عن كوطا المرأة !! و عموما فإن الموقف من المرأة يعني الموقف من الوجود فلا أتخيل قاموسا للحياة بدون تاء التأنيث و صدق نزار قباني حين قال : ( لو فقدت إيماني بالمرأة سأفقد إيماني بنفسي ) .
عموما المرأة عندي مناضلة بالفطرة وهي تقوم بأدورها الطبيعية .....
- كيف كانت الانطلاقة نحو الإعلام بشكل عام ، والإعلام الالكتروني بشكل خاص ؟ ما هي مواصفات الإعلامي الناجح ؟ وما هي الصعوبات التي تواجهك باعتبارك إعلاميا صحفيا ؟
الانطلاقة الأولى نحو الإعلام كانت عبر تجربة تلاميذية بالثانوية نهاية العقد السابع من القرن الماضي 1978 ،عبر إنشاء فريق تحقيق بمعية الأديب المغربي الدكتور احمد ادريسو سلام ،، اثر ذلك و سنة 1985 نشرت أول عمل أدبي لي بصفحة حوار لجريدة العلم ثم تلته بعد ذلك سلسلة مقالات و نصوص إبداعية بجريدة الاتحاد الاشتراكي ، إذ لم تكن ساعتها موجة الصحف المستقلة قد ظهرت بحدة للوجود .
و مع الانفتاح الإعلامي و تعدد المنابر الإعلامية المستقلة سواء كانت أسبوعية أو يومية كان لي شرف النشر على صفحاتها، حيث لم أشأ الالتزام مع إحداها كمراسل حتى لا أكون ملزما بخط تحريري قد يتعارض وقناعاتي، ثم أن تكون مراسلا يعني التواجد بقلب الأحداث ،و هو ما لا أستطعه لارتباطات مهنية من جهة،، و أسباب صحية من جهة أخرى ..و عموما فأنا أفضل أن أبقى متحررا إعلاميا من كل ارتباط،، و الإشتغال كهاو ،لا كمحترف .
إلكترونيا،،، كان للصدفة دور بارز في اقتحام عالم الإعلام الالكتروني ، فعادة ما كنت أرسل إسهاماتي الصحفية عبر مقاهي الانترنت بعد أن ترقن هناك ، و في إحدى المرات اقترحت على إحدى الشابات الراقنات تعديل بعض الفقرات حتى يستقيم المعنى ، فكان أن أجابتني بطريقة هازئة "اسكت هاد الشي ما تفهملوش" فقررت ركوب التحدي والتعامل حالا مع الحاسوب ،،و بعدها سار من الهين الإبحار عبر الشبكة العنكبوتية التي يسرت فرصة الاقتراب من المنتديات و المواقع الإخبارية التي مارست علي لعبة الغواية ،فالشغف ،فالمساهمة بمواد إخبارية، تحليلية ، أدبية، و من تم كانت الانطلاقة .
بخصوص مواصفات الإعلامي الناجح : فالالتزام بأخلاقيات المهنة أهم صفة لضمان النجاح شريطة الإفصاح عن الخط التحريري المتبع ،و الدفاع عنه بتقديم الحجج و البراهين على صدقيته بما لا يتعارض مع مبادئه ، حتى لا يقع في مطب طرح الفكرة ونقيضها !!
ولعل من أسباب تهاوي صورة الإعلامي دخوله دائرة المحاباة ،واستحضار خيوط الزمالة، الصداقة، القرابة، عند تحرير المادة الإعلامية وجعلها مرتهنة للعلائقية أكثر من الارتهان لموضوعية الطرح والتحليل .
وصدق من قال عن الصحافة مهنة المتاعب : متاعب عند البحث عن الخبر ومصادره ،متاعب عند التحرير بانتقاء ما يناسب من المفردات حتى لا تعطى للخبر أبعادا ربما تكون غير واردة في ذهن المحرر، وربما تجره لردهات المحاكم،، ومتاعب عند سماع صدى المنتوج الإعلامي لدى المتلقي،، ومتاعب وأنت تكتشف يوما انك أسأت التقدير فتحس ساعتها بوخز الضمير ...ولعل على الإعلامي عدم الثقة الزائدة بالنفس حتى لا يفقد العفوية الشرط الأساسي للنجاح .
- ما هو تقييمك للمشهد الإعلامي المحلي ، والوطني ، و العربي ؟
إن للإعلام قدرة على بلورة وثيرة الإصلاح و التطوير، و لتقييم المشهد الإعلامي الوطني هناك مستويين متفاعلين : المستوى اللوجيستيكي بمعداته، و مستوى الخطاب بحمولته الفكرية ، ثم أن الانتقال من مفهوم تقليدي للإعلام إلى منظور متطور يحتم إنتاج قيم جديدة،، و تعميم معارف أكثر جدة ،مع القدرة على تدبير الخلافات، و تجنب الانغلاق ،حيث أصبحنا غير قادرين على الانعزال في محيط يفرز تحولات هي أقوى منا ،و بالتالي فنحن مرغمين على التفاعل و التحاور مع الحرص على الخروج بأقل الخسائر في ثورة إعلامية لا تعترف بالخصوصيات.
نعلم أن الصحافي قادر على صناعة الرأي العام و تكوينه ،لكن هل بوجود محدودية القراء ، وصحفيين يفتقرون جلهم للكفاءة ،نستطيع صناعة هذا الرأي العام؟ و بالتالي هل هناك تكوينا مستمرا لهذه الشريحة في ظل أسئلة المهنية و الاستقلالية ؟
المشهد الإعلامي في حاجة ملحة إلى التنظيم فإذا كانت الحرية في إصدار جريدة مثلا مكسبا في نظر البعض فإنها مظهرا سلبيا يروم إسكات الأقليات السياسية باسم الحرية ، و هي بذلك تدفع الثمن حيث تعمد السلطة في كثير من الأحايين إلى العمل على احتواء شبكة المراسلين لاستخدامها وقت الحاجة !!
- ما نظرتك للعمل الجمعوي بمدينة القصر الكبير ؟ وبم تفسر ظاهرة ميلاد جمعيات واختفاؤها عن الأنظار بسرعة والى الأبد؟
غريب أمر المجتمع المدني المحلي فهو يتحرك وفق أجندة سياسية بمواقف انتقائية تستحضر مدى القرب أو البعد من هذا الحزب أو ذاك، أو من هذا الفرد و ذاك كذلك !!
لا أحد ينكر أن المجتمع المدني هو إحدى ثمرات الحداثة و أن النخبة المثقفة هي الدعامة الصلبة ضمن المجتمع المدني .
لكن الواقع اليومي يؤكد – بكل مرارة – أنه حين تحضر أسباب الانتفاع يغيب تماما مؤشر التدخل المدني الذي يغمض عينيه عن :
أ‌- الفوضى اليومية للسير و الجولان و احتلال الأرصفة حتى قيل أن مدينة القصر الكبير مدينة بلا رصيف !
ب‌- طمس المعالم الأثرية ذات الحمولة الثقافية من مسارح و حدائق و ملاعب .
ج- تحول شوارع رئيسية إلى أسواق مفتوحة مشرعة على معروضات تهدد سلامة المواطن الصحية أكثر مما تلبي الاحتياجات اليومية .
د- عدم شعور المواطن القصري بالراحة النفسية أمام ارتفاع معدلات السرقة و الجريمة .
ه – الفساد الإداري و الأخلاقي ببعض المؤسسات العمومية .
على مجتمعنا المدني المحلي أن يغيب الإنتقائية في اختيار المواقف حتى يضمن مصداقية أكثر عبر :
- الإيمان المتين مع القوى المؤمنة بقيم الحرية و المناهضة .
- عدم التوظيف من وراء الستار من طرف مصالح سياسية، اقتصادية، و مصالح مهنية فلا فائدة من المناداة بمفاهيم كونية متحضرة و فينا من هو مستعد للصمت ولو بتمويل وجبة !!
و تبقى محطة المجتمع المدني و الإيديولوجيا من المحطات التي وجب التوقف عندها لأن في فك شفراتها تيسير لما هو حضاري .
أما اختفاء بعض الجمعيات والى الأبد فمرده لأمرين أولهما عدم وقوفها على أرضية فكرية ثقافية صلبة ،وارتهانها لما هو سياسي، إذ سرعان ما تختفي باختفاء الفاعل السياسي ،، ثانيهما انتقال بعض أفراد هذه الجمعيات إلى مدن أخرى قصد استكمال الدراسة أو العمل ....
- ما هي توقعاتك حول المستقبل الأدبي و الفني لمدينة القصر الكبير ؟ وهل تؤمن بقدرة المنتديات و المواقع الالكترونية على المساهمة في تغيير حقيقي للمدينة ؟
استشراف المستقبل الأدبي الفني بالمدينة لا يبعث على الارتياح إطلاقا ،في ظل ما يمكن تسميته "بمثقفي الطوائف" ، و هي ظاهرة ليست بالصحية ما دامت لا تدافع عن أنساق فكرية بهويات واضحة و اتجاهات معينة في الكتابة ، بقدر ما تتبنى مواقف مشخصنة بعيدة تماما عن تنظير يخضع لشروط بعينها .
و ما نتابعه أحيانا من كتابات نقدية لما يعتمل بالساحة الأدبية المحلية لا يخرج عن إطار القراءات الأحادية ذات البصمة المحاباتية، حتى أن هؤلاء المتتبعين يتناسون أن النصوص مهما كانت طبيعتها فهي غير مكتفية بذاتها ، و أن تعدد القراءات هو إثراء لمنظومة النصوص ، فما نحتاجه محليا نقادا بقراءات كاشفة مغرضة تبتعد عن المجاملات .
فهل كتابنا قادرين على تجاوز المستوى المعهود إلى مستوى الإنتاج الدلالي ؟؟ و هل بمقدورهم تعدد القراءات حد التصادم للمتن الأدبي الواحد ؟؟
لقد حضرت العديد من مناسبات تقديم بعض الانتاجات الأدبية المحلية، فلم تكن الحصيلة غير انفلات نقدي بعين واحدة ، و تنميط فج.
الساحة الثقافية المحلية تتوق لذاك العمل الفني الجديد في تغيير أفق انتظار القراء .
الكل يعلم محليا ارتهان الثقافي للسياسي ، فالعلاقة بينهما ليست علاقة مريحة بل خاصيتها الأساسية أنها مقلقة و معذبة و كثيرا ما تقترن بلغة ( يا رفيق لا زلنا على الطريق )
لم يستطع مثقفونا القدرة على احتواء كل الأطياف والحساسيات – حتى الغير المسيسة منها – لأنهم عجزوا عن فهم متغيرات الواقع و إدراكها من خلال صيرورتها لدرجة أنهم لم يخجلوا في صنع كيانات ثقافية و كأنها فروع لأحزاب وطنية !!!
و المؤمل أن تكون للمنتديات و المواقع الالكترونية القدرة على احتواء الاختلاف، و تجاوز كل ما ذكرته بمشروعية بتبني مقاربات نقدية تتسع للجميع ،و لا تلغي الآخر، و فق إطار عام يعبئ حوله أغلب الفاعلين و مختلف الكفاءات و القدرات ،،،ساعتها يمكننا الحلم بتغييرثقافي حقيقي بالمدينة .
- لماذا يرفض الأستاذ كماشين تقلد المناصب القيادية دائما * النقابة مثلا * ؟
طالما رفضت مناصب قيادية نقابية و حزبية و لي مبرراتي الموضوعية و الذاتية ،فالعمل النقابي عرف ببلادنا تمييعا مضطردا بسبب مواقف بعض القيادات و الزعامات النقابية الملتبسة ،و كثيرا ما قد نجد أنفسنا من باب الالتزام النقابي مجبرين على الدفاع عن أطروحات لا نؤمن بها ،و من ثم نصبح في اعتقاد القواعد مجرد أدوات ( بايعين الماتش) و هذا يطرح في حد ذاته افتقادنا كنقابات إلى ديمقراطية داخلية ،و حالما تنادي بذلك تحاك ضدك خيوط المؤامرات أقل ما توصف به : الدناءة. .
لقد أكدت التجارب أن العمل النقابي الناجح تتم معالجة فصوله الدقيقة بمناطق الظل أكثر منها بمناطق الأضواء ...
هذا من جهة ، من جهة ثانية ما يبعدني عن التحمل المباشر لبعض المسؤوليات ما أتعايش معه في صمت من مرض مزمن حيث نصحني الأطباء بترك مسافة بيني و بين الانفعالات و التجاذبات و الخلود للراحة والاسترخاء ما أمكن..
- شاركتم في حركة تصحيحية داخلية ، وساندتم مكتبا مكونا من شباب طموح ، هل تراهنون على دور رائد للشباب في تفعيل دور النقابات ؟
لم تكن حركة تصحيحية داخلية بالمدلول المتعارف عليه، بإستراتيجية مسبقة ، وتصورات ومشاريع تناقض السائد ،بقدر ما كان توقا نحو التغيير، وانتقالا روتينيا أسفر على تشكيلة شابة طموحة لها رغبة أكيدة في المضي بالعمل النقابي إلى أشواط متقدمة و مقدورها تقديم صورة مغايرة ،،
صحيح أن بعض المسالك التي سلكها البعض من هؤلاء الشباب لم تكن لتحظى بالرضا التام، لكنها أثمرت مكتبا سيجد نفسه يوما مجبرا على تلمس العمل النقابي تلمسا قد يخلخل الكثير من الصور المثلى المشتركة التي نؤمن بها !!!
من لم يراهن على الشباب يراهن على الانقراض ، وهي فرصة لتجديد النخب المحلية فكثيرا ما ننادي بالتغيير وإسقاط الرموز ، لكن حينما يتعلق الأمر بنا كمسؤولين نقابين كنا أو سياسيين ،نتشبث بالكراسي ، وهي حالة عربية بامتياز وجزء من مآسينا ...
10-الاسطار * اسم جعلته لمدونتك التي رأت النور أخيرا ، ماذا تعني كلمة * الاسطار * ؟ وهل أنت من المشجعين على التدوين ؟ وما رأيك في التدوين المغربي ؟
الإسطار و الإسطارة : ما يسطر و يكتب .
خضت تجربة التدوين لكن بطريقة متقطعة إلى أن استقر قراري على ركوب تجربة متواضعة هاوية أطلقت عليها كعتبة الإسطار، و أعني به ما يسطر ويكتب (بضم الياء) و كلا اللفظين لا يتعديان حدود التدوين الذي أومن به كرسالة راقية ذات أبعاد حضارية خصوصا إذا كان المدونون من ذوي التجارب الثقافية الإبداعية السياسية في إطار من القيم و المبادئ الماتحة من المشترك الإنساني، البعيد عن تشويه الإنسية المغربية .
و لدينا في المغرب تجارب رائدة لمدونين استطاعوا تكسير طابو الخوف بمواقف جريئة متقدمة كما أن مدينتنا تحبل بمدونين أبانوا عن كعبهم العالي كالأستاذ عبد الصمد الكطابي ومشروعه الرائد في نظرات حسيرة ، ومنتديات الناصح التطويرية ، والمقتدرة الأستاذة أسماء التمالح في الرائعة القلم البريء ، والأستاذ عبد الرزاق التابعي في عقرب النت ، والأستاذ إبراهيم عفيف في تحفته قالوا ازمان ثم نوادي تربوية للزميل الأستاذ محمد جواد بيزا،، وموقع مشاعل القصر الكبير، وليعذرني الزملاء إن سهوت عن ذكر مدوناتهم .....
و هي مناسبة أدعو فيها هذه الفئة المتنورة لتشكيل إطار محلي نقترح له اسما بهوية محلية .
11- أطياف هيسبريس * مجموعة قصصية موقعة باسمك، لماذا تأخر نشرها حتى الآن ؟ ولماذا لا تعرف إبداعاتك الأدبية طريقها للطبع و النشر ؟
لقد قمت بتجميع مجموعتي من المتون السردية القصصية المنشورة سلفا بالعديد من الصحف والملاحق الوطنية ابتداء من غشت 1985 ( تاريخ نشر أول محاولة ) إلى الآن وسمتها بأطياف هسبريس و هي نفسها التي أعيد نشرها الكترونيا ببعض المواقع الأدبية المتخصصة و حالما يتوفر المناخ لذلك ستعرف طريقها للطبع.
وشخصيا لا أعتبر الإصدارات الشخصية شهادة ميلاد الإبداع لأصحابها كما يعتقدون .....
- ما هي الطريقة المثلى للرد على الإساءة في حال التعرض إليها ؟ بماذا تنصح الأدباء و المثقفين ورجال الإعلام الذين يردون السيء من القول بالأسوأ منه ؟
العلاقة البينية بين الأدباء والمثقفين تخضع لمعايير اللامألوف بدوافع مختلفة،، فإن كانت من زوايا تبني أراء نقدية متعارضة فذلك يخدم الإبداع والثقافة ،ويثري المشهد النقدي بقراءات متعددة تعطي للأعمال الإبداعية تلك القيمة المفتقدة، حتى أنها تطلع المبدع على إشراقات لم يقصدها، وربما ظلت في منطقة الظل ، ومتى سلط الناقد بمسلاطه كشف عنها .
أما إذا كان من زوايا مشخصنة مشحونة بذلك التدافع من أجل إثبات نرجسية الحضور الإبداعي الثقافي، فذلك زلة ما بعدها زلة، لأن الحضور الإبداعي الايجابي ينبع من الهوية الفردية للمبدع والتي تتطور إلى موهبة حاملة لمشروع ،لمنهج التفرد الأدبي الذي يحمله صاحبه .
و أتساءل هل لدينا – محليا – مبدعين بهويات متفردة ؟؟ أم لدينا كتابا فقط ؟؟؟
لقد حمل لنا التاريخ الأدبي ،الطريف من النصوص الشعرية بين جرير والفرزدق، وموقف المتنبي من الإخشيدي، والمناظرات النقدية بين محمود عباس العقاد وطه حسين، ومغربيا لم تخل الساحة الأدبية من مشاهد التباين حد التنابز،، وما نطالعه بين الفينة والأخرى محليا لا يعدو أن يكون سحابة صيف سرعان ما تنقشع فجميعنا يتذكر ما وصلت إليه العلاقة بين شاعرين نحترم فيهما إبداعهما الأول المرحوم الشاعر محمد عفيف العرائشي، والثاني أطال الله عمره الشاعر الشريف مصطفى الطريبق فكان للأيام أن بددت ذلك ...
إننا نحتاج للبراءة كي نكتب،، كما أننا في حاجة إلى من يفجر المعنى ويبرز التنافرات الحاصلة في تكوين الأفكار، بحيث تصبح قابلة إلى أن تهجر أو تحتضن ،، ولسنا في حاجة لمن يفجر فينا انسيتنا بتطرف ثقافي غير مبرر .
- يحتفل العالم يوم 5 أكتوبر من كل سنة باليوم العالمي للمدرس ، ما كلمتك بالمناسبة للمدرسين و المتمدرسين على حد سواء ؟
كلمتي بمناسبة اليوم العالمي للمدرس أن الاقتناع و الرضا عن المهنة، و الإخلاص لها و التحلي بالضمير المهني، المروءة ،و التضحية والحلم ، و تقديم القدوة الحسنة ، كلها مرتكزات أساسية لأخلاقيات مهنة التدريس إلى الجانب المساهمة بالاقتراحات لما فيه صالح المؤسسة قصد الخروج من الدور الروتيني لشركاء المؤسسة إلى الاهتمام بالحاجات الاجتماعية التربوية ثم أن واقع العلاقة التواصلية- من خلال الممارسة -يؤكد أن شخصية المدرس تلعب دورا أساسيا فهو الذي يطبع العلاقة و يحدد مسارها تبعا لسلوكياته ...
لن نختلف كون المدرسة العمومية المغربية ستبقى في حاجة إلى التحديث و المراجعة و الإصلاح حتى تقوم بأدوارها المختلفة لصالح المجتمع فأزمة المدرسة المغربية راهنا ليست سوى مظهر من مظاهر أزمة الدولة المغربية في ارتباطها بتطور المجتمع المغربي .
- كيف يقيم الأستاذ محمد كماشين الاستقلالي حصيلة التسيير الجماعي للشأن المحلي لمدينة القصر الكبير من لدن العدالة والتنمية ؟؟؟
لا يمكن تقييم العمل الجماعي بمدينة القصر الكبير دون استحضار روح الميثاق الجماعي الذي دعا إلى تدقيق وتوسيع الاختصاصات الجماعية عبر تطور كمي ونوعي له دلالته الرمزية السياسية، التي تنأى عن المقاربة التقليدية، وتقترب أكثر من مفهوم سياسة القرب ،واعتبار الحي وحدة اجتماعية يربط بين سكانها مجال ترابي يتطلب خدمات هي من صميم العمل الجماعي وذلك بالاطلاع على قضايا المجال ومواصفاتها من أجل تشخيص الوضعية وتصنيف الأولويات .
إن نقدا موضوعيا لتقييم الحصيلة الجماعية بالقصر الكبير أضحى ضرورة ملحة ما دمنا نقف دائما عند مستوى محدد من (الإصلاحات) والبرامج المرتبطة بالبنية التحتية في حين كان من الممكن الانتقال إلى مستويات أخرى ذات الصلة بتقوية البنية الاقتصادية ،وجلب الاستثمارات، أو دعم شبكة البنية الثقافية الترفيهية بالمدينة .
يتجلى للرائي أن هناك أورشا مفتوحة بينما هي عجة بلا إتقان، ولا مواصفات بجودة عالية، ولنا في الأشجار المعلقة بحديقة السلام ، والمنشأة الفنية ( النفق ) خير دليل، ثم أن النقط السوداء المهددة للمجال البيئي لا زالت على حالها ،إلى جانب بقاء أسواق المدينة في قاعة انتظار من يهيكلها ،و وجود تجربة مشوهة لسوق المنوعات " للا رقية " حيث خضعت لتصميم عشوائي لم يحترم المعايير لغياب وجود هيئة المتابعة .
إن تسيير بعض المرافق الجماعية البلدية لا زال مطبوعا بالارتجال والضبابية، و تغلغل نفوذ حواريي الحزب المسير فيها .
تابعنا في أكثر من منبر إعلامي أن المؤسسة المنتخبة الحالية حققت فائضا ماليا يساوي أو يفوق ما حققته المجالس السابقة خلال ربع قرن، في حين لا يتم التصريح بحقيقة القروض الكبرى التي تثقل كاهل الميزانية فهل يعلم المواطن القصري البسيط أن ما سدده المجلس لفائدة صندوق التسيير الجماعي سنة 2006 هو 1027000.00 بينما وصل المبلغ سنة 2007: 1530000.00 درهما وان فوائد الديون لسنة 2007 وحدها هي 654000.00 درهما وهو رقم ضاعف فوائد 2006 حيث بلغت 321.000.00 درهما ...وما فتىء هذا الرقم يرتفع كل سنة والى الآن ...
لا احد ينكر أن المدينة سائرة نحو الترييف والبداوة، فاحتلال الملك العمومي غدا ظاهرة قصراوية بامتياز، لحد أن المواطنين انتقلوا من مرحلة انتقادها إلى مرحلة التعايش معها !!!!!
فأين نحن من الفصل الثامن من القرار البلدي المستمر بشأن شغل الملك الجماعي العام مؤقتا، والذي ينصص صراحة على كل من استغل الملك الجماعي بعرضه سلع وبضائع أو آلات أو كراسي بدون ترخيص مسبق، يعتبر مخالفا للقانون ويجب حجز معروضاته بالمحجز البلدي إلى حين تسوية الوضعية القانونية وأداء واجب المخالفة ؟؟؟
إن التدبير المعقلن لمشاكل الجماعة يقتضي البحث عن الحلول التشاركية، وخلق جسور للتواصل بين المنتخبين والسلطة الوصية، بإيجاد مخرج للمشاكل العالقة والطارئة، أما التنصل من المسؤولية لأهداف انتخابوية وسياسوية من أجل كسب ود الناخبين فلن يخدم المدينة في شيء، بل يكرس المفهوم التقليدي في التسيير ،حيث لا تتم التعبئة القصوى للموارد ولا تعبئة كافة الجهود وتغييب التنسيق بين الفاعلين .
من الضروري تفعيل آليات التضامن ،وتجدير الديمقراطية اللامركزية ،والبحث عن الحلول الملائمة باعتماد الإنصاف الاجتماعي، والتفاوض في اختيار المشاريع والبرامج.
لقد حاولت ما أمكن ملامسة الأداء الجماعي المحلي من زاوية السياسي ...وإعلاميا اقترح مقاربة مرتكزة على : الشرح الدائم لتدبير المجلس، وتفسير الحساب العام للميزانية من أجل فضح المتلاعبين، وإنشاء قناة لتلقي الملاحظات بإحداث صندوق مفتوح للشاكيات، ورقم اخضر، مع التفكير في آليات من أجل حوار دائم للإجابة عن كل التساؤلات بإحداث مكتب للشكايات، وانتهاج أسلوب الأبواب المفتوحة لتوضيح الإكراهات، وضرورة الانفتاح على الشباب وقضايا المرأة، وقطاع التربية والأسرة، والقيام بالحملات التحسيسية التي تستهدف التربية المدنية من نظافة ووقاية صحية بواسطة عقد الندوات ونشر الملصقات .
لقد بات مؤكدا اعتماد ملحق إعلامي للمجلس مهمته متابعة كل ما يهم أعماله.
وأخيرا هل فكر مجلسنا في محاربة الإقصاء الاجتماعي الحضري الذي يستهدف أحياء المدينة التي تعاني من البطالة والانحراف وصعوبة الولوج إلى الخدمات العمومية الأساسية وانعدام البنيات الترفيهية الثقافية ؟؟؟
شروط التعليقات
الآراء الواردة في التعليقات تعبر عن وجهات نظر أصحابها وليس عن رأي ksar24.com

الطيب الصديقي.. المعلم الجوال 
حاتم قسيمينشر في صحافة اليوم يوم 06 - 09 - 2012
العديد من المهتمين والمتتبعين يتساءلون عن مصير المسرح الذي أعلن الفنان المسرحي الطيب الصديقي بناءه قبل سنوات. وهو المسرح الذي أطلق عليه اسم "مسرح موغادور" على مساحة 3000 متر مربع. ولعل أفضل تكريم يمكن أن يمنح للرجل، بعد هذا المسار الفني والثقافي الزاخر، هو أن يحظى بالتفاتة من قطاعات حكومية ومؤسسات مالية تنهض بأوراش البناء المعطلة بعد أن استنزفت كل ثروة الصديقي التي راكمها من مشواره الفني.
الطيب الصديقي واحد من أشهر وألمع المسرحيين في المغرب والعالم العربي، وهي شهرة لعبت فيها شخصيته بحضورها الصاخب دورا رئيسيا. بدأ الصديقي نشاطه في «فرقة التمثيل المغربي» التابعة لمصلحة الشبيبة والرياضة، وأسس عام 1957 بطلب من الاتحاد المغربي للشغل «المسرح العمالي» بالدار البيضاء، وبعد عدة مساهمات في فرقة المعمورة بالرباط عاد للاستقرار بالدار البيضاء، فأنشأ عام 1963 فرقة تحمل اسمه، ثم أسس فرقة المسرح البلدي الذي كان يشغل فيه منصب المدير، ومنذ 1974 أصبحت الفرقة تحمل اسم «مسرح الناس» وهو الاسم الذي ما زالت تحمله حتى اليوم وتقدم عروضها في إطار المسرح الجوال. يقول صديقه المسرحي عبد الواحد عوزري إن «المسار الفني الشخصي للطيب الصديقي يلخص لوحده مسار المسرح المغربي خلال مرحلة الستينات والسبعينات، كما يكشف عن بعض جوانب المبادرات التجديدية في المسرح العربي».
قدم إلى الدار البيضاء من مدينة الصويرة التي قضى مرحلة طفولته فيها. وما زال يتذكر عندما كان عمره ست سنوات: "لم نكن نفرق بين العربية والعبرية، إذ كنا نتحدث باللغتين معا بحكم العدد الكبير للجالية اليهودية التي كانت تعيش في المدينة، حيث كان التعايش طبيعيا بين المسلمين واليهود والمسحيين، فالمنزل الذي كنا نقطنه يوجد على يمينه منزل عائلة مسيحية وعلى يساره منزل عائلة يهودية، طبعا كان ذلك قبل ما يسمى دولة إسرائيل أو مدينات إسرائيل كما يطلق عليها بالعبرية".
ربما هذا ما دفعه لربط صداقات قوية مع بعض الشخصيات السياسية البارزة في إسرائيل مثل وزير الخارجية الحالي شيمون بيريس. "هذه العلاقة كانت مبنية على حسن نية، وأؤكد هنا أن أول زيارة لي إلى إسرائيل والتي تمت بعد اتفاقية أوسلو كانت بدعوة من ياسر عرفات، الذي طلب من مجموعة من الكتاب والشعراء والتشكيليين العرب القيام بهذه الزيارة في إطار الدعوة إلى التطبيع، وكان آنذاك شيمون بيريس يتفوه بالسلام في جميع خطاباته، لكن اتضح فيما بعد أنه حليف شارون، في الوقت الذي كنا نحسبه من دعاة السلام، وهذه هي الحقيقة المرة".
هذه الزيارة جلبت للصديقي انتقادات واسعة، وخصوصا تلك الانتقادات التي وجهت إليه من المصريين. لكنه يؤكد أنه لم يسبق له أن مثل في إسرائيل ولا ألقى محاضرة عن المسرح هناك، إنها مجرد زيارة.
سبق للصديقي أن رشح نفسه للانتخابات، وكان يعلم أنه لن يفوز، "لأن إدريس البصري (وزير الداخلية السابق) كان يكرهني" يقول الصديقي.
لم يعد يغادر المنزل إلا للضرورة، حيث تفرغ للكتابة والرسم، السر الخفي في حياة الصديقي، أنه كان لاعبا دوليا سابقا في كرة السلة مع فريق الوداد لمدة 10سنوات، ومارس أيضا العدو الريفي.
الصديقي ودادي حتى النخاع، رغم أنه أطلق اسم رجاء على إحدى بناته، وفي كل المباريات التي تجمع الفريقين يتمنى أن تكون النتيجة متعادلة، حتى لا تتأثر علاقته بابنته.
رصيد الفنان الكبير الطيب الصديقى مليء بالأعمال المسرحية التي نهلت من التراث المغربي، العربي وأيضا العالمي، فقد قام لسنوات عديدة بإخراج وتأليف مجموعة من المسرحيات، ولعب أدوارا متنوعة...
كانت ورشات الفن المسرحي التي كان الطيب الصديقي يشتغل فيها، تتكون من مجموعتين: الأولى تتكلم اللغة العربية والثانية تتكلم الفرنسية، وكان الصديقي من بين أولئك الذين يتقنون هاتين اللغتين، وهو ما جعله يلعب دور الوسيط بين المجموعتين، حيث كان يقوم بالترجمة إلى جانب اهتمامه بكل ما له علاقة بالديكور.
بدأ الطيب الصديقي "النبش" في التراث المغربي والعربي، وأعاد الحياة لمجموعة من الأعمال على رأسها "مقامات بديع الزمان الهمداني"، "رسالة الغفران" لأبي العلاء المعري و"ديوان عبد الرحمان المجدوب"، إضافة إلى مسرحيات استلهم مواضيعها من الحياة اليومية، وأعاد تركيبها في قالب فني يمزج بين الدلالات والرموز، أما بالنسبة للمسرح العالمي، فقد قدم الصديقي أعمالا لكبار كتاب المسرح، كأوجين يونيسكو على سبيل المثال، الذي قدم له مسرحية "الكراسي".
أسس الطيب الصديقي بتعاون مع الاتحاد المغربي للشغل مسرح العمال، وفي أواسط الخمسينيات أنشأ فرقة الصديقي، وأصبح سنوات بعد ذلك المدير التقني لمسرح محمد الخامس، ثم أسس الصديقي "مسرح اليوم"، وبعد ذلك "مسرح موغادور"، وكان له الفضل في تقديم مجموعتي "جيل جيلالة" و"ناس الغيوان"، وهما المجموعتان اللتان بقيتا راسختين في ذاكرة المغاربة إلى حد الآن.
ومن بين الأعمال المسرحية الكثيرة التي قدمها الصديقي نذكر: "الحراز"، "لقوق فالصندوق"، "مومو بوخرصة"، "بوكتف"،" النقشة الحافية"...
رغم تجاوزه سن السبعين من عمره، لا يزال الصديقي يحمل شعلة من الجنون، وأحلاما بسعة الحلم، وزوار بيته يتفاجأون دائما بمشاريعه المتدفقة والطموحة. هل تعلمون أن الطيب الصديقي تعلم اللهجة الأمازيغية حديثا وبدون معلم؟
وراء سيرة الطيب الصديقي المسرحية، وعلاقاته بزعماء سياسيين وفنانين عالميين، هناك سيرة أخرى لم تكتب بعد، إنها قصة الطيب الصديقي ومحنته لبناء أول مسرح خاص بالمغرب. وإذا كان الفنان الطيب الصديقي قد أجاد وأبدع في كتابة نهايات مسرحياته، فإنه اليوم حزين على مآل مسرحه المعلق حتى إشعار آخر، ولا يعرف كيف سينتهي.
تصريحات صحفية حول موسم الولي الصالح سيدي ابو عبيد الله محمد الشرقي 
سعيد العيدينشر في خريبكة أون لاين يوم 09 - 09 - 2012
أشار السيد احمد البوكاري في لقاء معه أن المواسم في المغرب تقوم بدور جد مهم يتمثل في الحفاظ على التراث الروحي والديني بصفة عامة . وان المغرب بلد محظوظ لأنه لم يبتل (من الابتلاء) بتعدد المذاهب الدينية : فهو ينعم بوحدة المذهب المالكي . كما أن التصوف في المغرب يبقى تصوفا بسيطا بعيدا عن التعقيدات والغلو بمعنى انه قريب جدا من القران والسنة المحمدية السمحة. وذكر أن الإنسان لا يمكنه أن يعيش بدون روحانيات .والتصوف في جوانب يغطي الدين أكثر مما يغطي العقيدة .
وعن طبيعة زيارة الأضرحة وما يرتبط بها من ممارسات أكد السيد احمد البوكاري أن هذه الظاهرة تتجاوب مع الموروث والتصورات الدينية لدى الأفراد والجماعات وان الإسلام هذبها وصححها . ولفهم سلوك الزوار وتصرفاتهم خلال فترة الموسم وخاصة بضريح الولى الصالح سيدي ابوعبيد الله محمد الشرقي أكد ان نظرة الباحث تختلف اختلافا جذريا عن نظرة المواطن العادي: فلا بد من النظر إلى هذه الممارسات من عدة جوانب ويتحتم الأخذ بعين الاعتبار الجانب السوسيولوجي و الانتروبولوجي والتاريخي والثقافي ...لتكتمل الرؤية .
وبخصوص الإشعاع الحضاري للزاوية الشرقاوية ومدينة أبي الجعد أشار إلى البعد الثقافي لموسم الولي الصالح سيدي ابو عبيد الله محمد الشرقي الذي يعمق المعطى التاريخي والحضاري لمعالم مدينة أبي الجعد وهويتها الدينية والحضارية : فهما أي المدينة والزاوية يمثلان مركزا حضاريا وحيدا وسط المغرب باجمعه يربط بين قطب حضاري شمالي يتجسد في مدينة فاس وأخر جنوبي يتمثل في مدينة مراكش . وهذا ملموس واقعيا على المستوى المادي من خلال الطبيعة المعمارية للمدينة تم على المستوى الروحي والمعنوي من خلال الارتباط القبلي بالزاوية سواء كان إطارا قبليا بعيدا أو قريبا من الشاوية وبني عمير وبني موسى وبني شكدال وقبائل سهل تادلة وقبائل بني زمور.
ومن جهته أشار نقيب الزاوية الشرقاوية السيد عبد الرحمان الشرقاوي إلى أهمية الزوايا ودورها الحضاري وإشعاعها الديني عبر تاريخها وشيوخها .
وعن الموسم الحالي ذكر السيد النقيب بالقيمة المضافة التي تشكلها المدرسة القرآنية التي دشن نهاية أشغالها جلالة الملك محمد السادس نصره الله وأيده على اثر زيارته الميمونة لمدينة أبي الجعد . هذا الدور الذي يتجلى في الحفاظ على المقومات الروحية للمدينة والمساهمة في حفظ القران للطلبة وتعزيز التعليم الأصيل .
كما أشار إلى حضور شرفاء و ممثلين عن عدة زوايا لمشاركة إخوتهم حفدة شيخ الزاوية سيدي ابو عبيد الله محمد الشرقي فرحة ونشوة إحياء هذه الذكرى وتجديد الصلة والمحبة بمناسبة انعقاد فعاليات الموسم تحت شعار '' تعايش متجدد وإشعاع للموروث الديني و الحضاري '' طيلة الأيام الممتدة من خامس إلى غاية تاسع شتنبر الجاري.
وعن الأفاق المستقبلية عبر السيد النقيب عن طموحه للرفع من خدمات ومنجزات الزاوية وتطويرها أما السيد محمد نوكة رئيس المجلس البلدي لأبي الجعد فقد على الدور الاقتصادي الذي يقوم به الموسم ، المنظم من طرف الزاوية الشرقاوية والمجلس البلدي لأبي الجعد . إذ يعتبر محركا للعملية التجارية وفرصة للتعريف بالمنتوج المحلي وتثمينه وتسويقه عبر معرض الصناعة التقليدية ومعرض المنتوجات الفلاحية .
وأشار إلى ان هذه السنة تتميزمن حيث الكم بزيادة يومين في مدة انعقاد الموسم بدلا من ثلاثة أيام التي اعتدناها : فستنظم فعاليات الموسم هذه السنة طيلة خمسة أيام من الخامس شتنبر إلى غاية التاسع منه . كما أن نوعية الأنشطة الدينية والثقافية والفنية المتميزة ستساهم في رفع عدد الزوار . وعلى مستوى التنظيم هناك تعزيز قدرات التدخل في مجال الوقاية المدنية والطبية والتنسيق و الحراسة للحفاظ على طمأنينة المواطنين والسهر على راحتهم .
كما أن التحضيرات للموسم بدأت مبكرا خاصة فيما يخص المسالك والماء والكهرباء وفي إطار تعاون وتنسيق مع عمالة إقليم خريبكة والسلطة المحلية.
شخصية العدد 30 : الخليفة بوراس الشاعر و الصانع و الفنان 
عمود ذاكرة واد نوننشر في صحراء بريس يوم 22 - 02 - 2013
من إعداد : إبراهيم بدي
brahimbaddi62@gmail.com

تعتبر منطقة واد نون إحدى أكثر المناطق إيغالا في التاريخ بالجنوب المغربي ، على مرور القرون . و هي بذلك ظلت منطقة منفتحة على العالم و على سمفونية تمازج كل الحضارات و تلاقح كل الإثنيات . و تظل عاصمتها و مركزها مدينة كليميم مدخلا و بوابة لكل متعطش و طواق لصبر أغوار الصحراء وللتعرف عن قرب على مكنوناتها المتعددة الروافد ولينعم بهدوء و كرم طبيعتها رغم قسوتها ، هذه القساوسة التي كسرها الإنسان الصحراوي و جعلها طيعة بأمور أكثر ليونة ، و هذا طبعا لن يتأتى لأي كان لولا دهاء و ذكاء الإنسان الصحراوي ، هذه الليونة التي تتجلى في العديد من العادات و التقاليد المتمثلة في جلسات السمر التي تكتنفها فنون الغناء ( الهول ) و الرقص و طقوس الشاي ، و حسن الضيافة و الكرم . بهذه العادات ظلت ساكنة واد نون تحاول الحفاظ على هذا الموروث الحضاري و الذي يعتبر هوية منطقة و جيل على مدى العصور لا يمكن بأي حال من الأحوال التخلي عنه أو طمسها لحساب أمور لا تخدم سوى مساحات ضيقة جغرافيا و حتى تاريخيا .. فالتشبث بالذاكرة و الموروث هو تشبث بهوية و اعترافا بما قدمه الأسلاف و بما قدمه رجالات هذه المنطقة طوال مسيرهم عبر طريق الزمن .. كما قال الشاعر العربي الكبير أبو الطيب :
نحن أدرى وقد سألنا بنجد *** أقصير طريقنا أم يطول
و كثير من السؤال اشتياق **** و كثير من رده تعليل
فبقدر تنازعنا و سباقنا إلى ما هو كوني بفعل التحولات العالمية الكبرى ، يجب أن نتشبث بالمحلي و الدفاع عنه ، لأنه في آخر المطاف سيظل هذا الموروث و هذه الثقافة الشعبية هي المرتبطة بالوجدان و تعبيرا صادقا لروح الإنسان . و لعل من بين من ظل يحمل هذا الهم و الذي ورثه أبا عن جد ، و ظل يكابد في السراء و الضراء من اجل أن يظل نبراس هذا الموروث قائما هو شخصية عددنا المسمى الخليفة بوراس ، هو الصانع الفنان الذي ترعرع في وسط أتقن فيه كل أبجديات الصناعة التقليدية بواد نون و الصحراء ، و هو الفنان الذي غنى و أطرب و أمد أصابع وحيه إلى أغشية القلوب فهو صاحب الصوت الشجي العذب الذي ينفد إلى الأعماق .. و هو الشاعر الذي أتقن حسن السبك و الصياغة في الشعر الحساني و لم يترك لونا و لا نوعا إلا وفاه نصيبه بدءا بالمدح مرورا بالغزل و شعر الأطلال و الهجاء و صولا إلى شعر الحكمة و الوصف و المساجلة ( النقائض ) و الشعر الوطني الحماسي . وله ديوانين شعريين ، الأول بعنوان : فتح في أزوان و الشعر الحساني ، تم طبعه و توزيعه ، و الثاني في طور التجميع و الطبع . الخليفة بوراس مزداد بكليميم سنة 1936 ، كان تعليمه الأولي بالكتاب القرآني . و بحكم النشأة بوسط فني فقد امتهن الصناعة التقليدية منذ نعومة أظافره و التي ظل يحافظ عليها و يلقنها لأبنائه بكل أمانة كما ورثها هو عن الآباء و السلف العائلي ، و هو بذلك يكون من بين سفراء واد نون الذين يروجون لهذا الموروث أين ما حل وأر تحل، سواء داخل أرض الوطن عبر ربوع الأقاليم و الجهات أو عبر المنتديات الدولية . فهو الحائز على شهادة أمهر صانع و التي تقدمها مؤسسة مجموعة البنك الشعبي للصناع التقليديين ، و الحائز على شهادة المهارة أيضا من وزارة الصناعة التقليدية، و غيرها من الشواهد التي تنوه بالعمل الذي يقوم به ، ناهيك عن شواهد المشاركة في العديد من المعارض أهمها تلك التي مثل خلالها المغرب خارج أرض الوطن ، و نذكر منها على سبيل الذكر لا الحصر المشاركة في معرض نظم بالجزائر سنة 1974 على هامش إحتضان هذه الأخيرة لمؤتمر دول عدم الانحياز ، و كانت مشاركته كفنان (مغني) و كصانع تقليدي . إضافة إلى مشاركته في معارض للصناعة للتعريف بالموروث الثقافي الصحراوي بكل من فرنسا و اسبانيا ..فالخليفة بوراس كان و سيظل من فطاحل و عباقرة الشعر الحساني نظما و غناء، فهو من لقبه أصدقاء دربه بشاعر '' الملوك الثلاث ''.
بهذا الحضور المتميز على الساحة الفنية ، منحته وزارة الدولة المكلفة بالإعلام آنذاك بتاريخ : 21 يونيو 1980 شهادة الإعتراف الفني . و حاصل أيضا على بطاقة فنان من وزارة الثقافة ، كيف لا و هو الذي اطرب و صال و جال بعقولنا خلال أيام الحر الشديد بمدينة كليميم و الليالي المقمرة و في كل مناسبات الزفاف و المهرجانات ، فكان أينما حل و ارتحل إلا نتعقبه و لا يهدأ لنا بال الا عندما نعود في ساعات متأخرة من الليل و نحن نردد '' أشوار أو كيفان '' تغنى بها .. فما أروع ما تغنى به الخليفة بوراس '' وني بيه فلبتيت و أشكال فاغو .. '' أما الجانبه البيضاء و السوداء ذاك الا ما شاء الله ..'' بنبوغ هذا الهرم الغنائي أصبحت العديد من المجموعات الغنائية الناشئة تنهل من مكارمه و تحدو حدوه و التي لم يبخل عليها بما علم وما لم يعلم بصدر رحب ،بل ساندها . و بعلو كعبه في هذا الثلاثي: الفن ، الصناعة و الشعر، سيظل الخليفة بوراس رمزا يحمل هم جزء مهم من هذا الموروث الفني و الثقافي الإبداعي لمنطقة واد نون و الصحراء بامتياز . لكن ما يحز في نفس شاعرنا المبدع و صانعنا الماهر و مطربنا المترنح الصداح ، هو ما طاله من إهمال و نسيان و نكرا ن للجميل ، ليدخل في تعداد خبر كان . و هو ما أصبح ينطبق عليه قول الشاعر في نكران الجميل :
اعلمه الرماية كل يوم *** فلما اشتد ساعده رماني .
وكم علمته نظم القوافي *** فلما قال قافية هجاني
وكم علمته هجرا لحزن *** فلما كان هاجرا جفاني
أحمد الدمناتي طِفْلٌ مُكَفَّنٌ بالقصيدةِ 
طنجة الأدبيةنشر في طنجة الأدبية يوم 05 - 09 - 2012
عن دار الفراشة الكويتية في طبعته الأولى 2012،صدر للشاعر والناقد المغربي أحمد الدمناتي ديوانه الشعري الرابع بعنوان ( طفل مكفن بالقصيدة) في 64 صفحة من القطع المتوسط،لوحة الغلاف من إنجاز الفنان التشكيلي العراقي ضياء العزاوي.ويضم القصائد التالية:أسفار القصائد،طفولة القصيدة،دهشة لعبور البياض،خرائط الضوء،تهمة الجنون،ذكريات رجل ملون،فِخاخ الحنين،فاكسات قصيرة،خسارة،العزلة ملكة الفراغات،شِباك الشاعر،هاجر،لارا تضفر موج الغواية،بيروت،
دمشق،جنون ليل الجديدة،امرأة وشاعر،الحزن شرفة لا تنتظر أحدا،
للسماء صنابير،وشم على ذاكرة البحر،القلب ممر للمعنى،عِناية عائلة عاشقة،آخر الحب الكي.ومن الديوان نقتطف هذه القصيدة:
بيروت
-ب-
بِنْتٌ تُرَقِعُ سيرة الموج برغبة المنفى
تُعَانِدُ تيه البياضِ المفترسِ
وتَسْكنُ خيْمَةَ المعنى
لا تثقْ بالليلِ
وانحني سريعا في اتجاه السؤالِ
مطرُ البارحةِ ينظف القصائد
غِيرةٌ صارخةٌ تَجُر اللغة
لبهو تأوهَاتِ الحديقةِ
-ي-
يَدٌ ترسم تاريخ النسيان
على حافةِ الجنون بألقِ الطفولةِ
تُسابقُ القصيدة شهوة الغيابِ
تُشَطبُ العينُ عناد الزُرقةِ
وهي تُقبلُ نورساً يسكنُ عُش الحنينِ
بمجْدِ الرسائلِ النائمةِ في أبراجِ القلبِ
-ر-
رَاحِلاً في فلواتِ الغبطةِ
بسيرةِ عاشقٍ منكسرٍ
يُرَبي الأحاسيسَ بِعنايةٍ فائقةٍ
في خِيَامِ الأبجديةِ،
يَنْضُجُ المحو في قبائلِ الخيانةِ
والمرأةُ التي استلذتْ عُزلتك
ذاتَ خريفٍ باذخٍ
شاخت فراديسُ رقصتها الأخيرةِ
-و-
وَزعْ بنفسج القصيدة على طفولة الصباحِ
وارحلْ سريعاً في ملكوتِ الفراغِ
بِعُزْلَةٍ مدربةٍ على فِتنةِ الحواس
واقتناصِ مخبأ الفراشاتِ بمخيلةِ شاعرٍ
يتلصَصُ على هسيس الضوْءِ
- ت-
تَمْشِطُ الأرجوحةُ تواريخَ الأرْزِ
من بُستانِ مِرْوحةٍ
يسيلُ الماءُ من شقوق بهجتها
يَشيخُ الظل من جفون لهجتها
ينامُ الفراغُ في عيون عتمتها
تقولُ بلقيسُ:
بيروت جنة الأرض على عرشِ الزُرْقَةِ
ويقول الشاعرُ:
بيروت غجرية تجمع القصائدَ
في سَلةِ الخرافَةِ
وتنادي على لصوصِ الخيالِ
ومجانينِ الاستعارة
بيروت رئة الشاعر المسكونة بأسرار بلقيس
الشاعر حلم الفقراء في غابة الأرض
المدججة بحنو امرأة
بيروت كتاب مفتوح على القصيدة
القصيدة فخ يتجسس على عزلة الشاعر.
أهدى الشاعر الديوان لأمه (إلى أمي التي رَتبَتْ قصائِدِي تحتَ سَرِيرِ
الغَيْمِ،ونامتْ بهدوءِ طِفْلَةٍ كفراشَةِ خوان ميرو)
كما تجدر الإشارة أن قصائده ترجمت إلى العديد من اللغات العالمية كاللغة الفرنسية والإسبانية والألمانية ;والكردية،كما حضرت في أنطولوجيات وموسوعات شعرية متنوعة.
من أعماله:
أحبك بجنون البحر،شعر ( القاهرة ،1996 )
امرأة تلبس البحر، شعر (الرباط ،2005)
العزلة غيرت عناوينها باكرا،شعر (الرباط،،2011)
المساهمة في كتاب جماعي(الأدب الكويتي الحديث بأقلام مغربية) (أصيلة،2011)
حوار: 
زهرة زيراوي: إبداع دائم و مواقف ثابتة
إبراهيم أكرافنشر في طنجة الأدبية يوم 08 - 09 - 2012
التقينا الأستاذة/ المبدعة زهرة زيراوي بمنزلها بالدار البيضاء. منزل يعبق بالمعرفة، في مدخله تستقبلك رفوف مملوءة بالكتب، وتنحني لك لوحات تشكيلية معلقة على الجدران، فأججنا معها حوارا عفويا، أوضحت لنا موقفها مما يسمى كتابة نسائية و كذا سيرة ذاتية.
• من هي زهرة زيراوي؟
 من مواليد الدار البيضاء سنة 1940 
 تخرجت من دار المعلمين 1961.
 عينت أستاذة بمركز تكوين المعلمين بالبيضاء.
 اتجهت إلى الصحافة. وضمن هيئة الكتاب المساهمين بمجلة الزمان الجديد اللندنية.
 عضو اتحاد كتاب المغرب.
 رئيسة جمعية ملتقى الفن
 عضو مؤسس لنقابة الأدباء و الباحثين
 وسام الاستحقاق الوطني من الدرجة الممتازة 
 تكتب الشعر والقصة والمقالة الأدبية و تمارس التشكيل والنقد الفني.
 جعلت بيتها صالونا أدبيا مند عام 1990 ينظم لقاءات مفتوحة وقراءات شعرية للشباب تهدف لخصوصية ثقافية و تفجير الطاقات المحلية.
 تحضر ندوات النادي جنسيات عربية وأوربية واستضاف النادي أسماء من العالم العربي لها دورها التفعيلي- أشارت مجلة الهلال القاهرية التي أسسها جرجي زيدان عام 1892 إلى ذلك في رسالة المغرب عدد أكتوبر 1997 ص: 105 عمود 1 و 2
 شاركت في العديد من المهرجانات الأدبية العربية و الأوروبية(بروكسل-باريس-لاهاي فيينا القاهرة ).
 شهادة الدكتوراه الفخرية عن الجمعية الدولية للمترجمين و اللغويين العرب.
صدر لها: 
الذي كان! ... / مجموعة قصصية عن مطبعة النجاح الدار البيضاء 1994.
نصف يوم يكفي / مجموعة قصصية عن دار النشر المعرفة 2000.
مجرد حكاية / مجموعة قصصية قدم لها كل من الشاعر عبد المنعم رمضان والأديب سعيد الكفراوي صدرت عن مطبعة النجاح الجديدة 2002 .
ليس إلا! ... / قصائد شعرية عن دار مريت - القاهرة. قدم لها الشاعر الكبير عفيفي مطر
الفن التشكيلي: مقامات / سلسلة من لقاءات مع فنانين من مختلف أنحاء الوطن العربي: مصر سورية العراق. الجزائر تونس المغرب فلسطين ... صدر عن دار إيديسوفت-البيضاء.
حنين " مجموعة قصصية صدرت عن دار النجاح بالبيضاء
و لأني ! ..ديوان شعر صادر عن منشورات ملتقى الفن
أعمال تنتظر الطبع
الفردوس البعيد / رواية صدر الفصل الثاني منها بمجلة المدى السورية العدد 20 - 1998و الأول بالبوصلة و فصل بمجلة موقع وزارة الثقافة المغربية
نساء على خط منكسر / مجموعة قصصية .
الأرض برتقالة زرقاء / ما الكتابة ؟؟.... وأية خصوصية للإبداع.؟...
الفن التشكيلي بالعالم العربي / مقامات ثانية سلسلة لقاءات مع فنانين من المغرب و العالم العربي حول
قضايا الفن و راهنيته و واقع اللوحة العربية اليوم ، الهندسة المعمارية بالمغرب أية آفاق ؟؟
تميمة ضد الحزن / مراسلات مع مجموعة من الأدباء العرب حول قضايا الكتابة 
* * * *
نشرت كتاباتها الأدبية والنقدية الفنية في المجلات و الجرائد التالية : القدس العربي الحقائق اللندنية الزمان الجديد – المدى – أخبار الأدب – عمان – الآداب البيروتية - القصة – الناقد سابقا- مجلة كيكا و ميدوزا و البوصلة و بموقع وزارة الثقافة المغربية
* * * *
شاركت في عديد من المعارض الجماعية بمجموعة من أعمالها التشكيلية في جهات عدة من أوربا و المغرب
إضاءة لا بد منها:
لم تدخل زهرة زيراوي عالم النشر إلا بعد أن نضجت تجربتها في الكتابة وذلك ما يؤكده أول إصدار لها؛ حيث إن أول إصدار لها : الذي كان! ...، مجموعة قصصية ، مطبعة النجاح الدار البيضاء 1994، أصدرته في سن الرابعة و الخمسين، و آخر إصدار لها : و لأنني...، منشورات ملتقى الفن 2012، تقديم الشاعر الدكتور محمد علي الرباوي. قامة حسب الناقد المغربي عبد النبي ذاكر تتمتع بخاصية إبداعية قلَّما اجتمعت لأهل الكتابة في المغرب، ذاك هو جمعها بين كتابة القصيصة والأقصوصة والمقالة الأدبية والمقالة النقدية والشعر والتشكيل ونقد الفن التشكيلي. وكلّها في تقديرنا روافد أخصبت تجربة الكتابة لديها وطبعتها بميسم خاص. فقد أفادت تجربتها الشعرية والقصصية من تجربتها التشكيلية البصرية، مثلما أفادت تجربتها القصصية من تجربتها الشعرية، والعكس صحيح.
مواقف ثابتة:
الكتابة كتابة و لا أومن بوجود كتابة نسائية و أخرى رجالية
بدأت الأستاذة زهرة زيراوي منزعجة من تقسيم الأدب إلى أدب نسائي و أدب رجالي، وقالت إن الإبداع إبداع و لا تؤمن بغير ذلك ؛ فلا وجود لطب رجالي و آخر نسائي، و هل سنتحدث عن فن تشكيلي رجالي و فن تشكيلي نسائي. فإذا كنا نقول بأدب نسائي فما المقابل أهو أدب رجالي أم ماذا؟ كما صرحت لنا أيضا أنها في إحدى الملتقيات بمصر، عمدت إلى اختيار روايتين يناقش أحد الفصول للروايتين معا القضايا نفسها بلبنان ، الروايتان هما : " لا تنبت جذور في السماء " ليوسف الأشقر حبش و الثانية " أهل الهوى " لهدى بركات ، وقامت بقراءة فقرات تتعلق بما يحدث في لبنان ، وطلبت من المشاركين تحديد رواية كل من الرجل و المرأة و هو ما استعصى عليهم ، ثم تتساءل أليست خنساء العصر الجاهلي كانت ستحبر قصيدتها " يذكرني " التي ترثي فيها صخرا بالذهب و تعلق على جدار الكعبة مع كبار الشعراء آنذاك إنه ، احتفاء بالقصيدة الشعرية ، إنها القصيدة التي تنتمي لجنس الشعر ، و ليس لنسائي أو رجالي . و تتذكر أحد المهرجانات الشعرية التي تناول فيها الدكتور فواز شعر المرأة بمنطقة من المناطق العربية فرآها أنها لا تستقيم فيها العروض ، سأله أحد المتابعين إن كنت تقول ذلك عن شعر المرأة ، فما قولك في شعر خنساء العصر الجاهلي ؟ قال تلك لها أربعة خصي ، و طبعا هو يعني بها خصي الكفاءة و الدراية و القوة . وفي هذا الصدد أسرت لنا أنها تعد كتابا تتساءل فيه ما الكتابة؟...
هل لا وجود لسيرة ذاتية ؟؟...
الأستاذة زهرة زيراوي لها سؤال من تسمية السيرة الذاتية ؛ إذ تقول في معرض كلامها، يوم ازددت سماني والدي زهرة، فلم يكن لدي هناك خيار لاختيار حتى اسمي، أنا ازددت داخل شرط اجتماعي و أنا حمالة لهذا الشرط. فما الذي يتبقى مني؟ فلما ازددت لم أكن أعرف القراءة و الكتابة... فالمجتمع يغمسك في شرطه ، ولا يبقى لك إلا حرية الاختيار بين ما أنت فيه ، عندما نتحدث عن الكاتب أو الفنان أو العالم عموما نتحدث عن زمانه و مجنمعه و عن روافده الفكرية الثقافية عامة .
تتذكر الدكتور عابد الجابري رحمه الله تعالى فتقول و هو يناقش معنا الذاتي يسوق لنا خبر طفلة وجدت في الغابة ، فأخضعت للأبحاث الطبية و النفسية الاجتماعية ، أسماها الأطباء و الباحثون النفسانيون الذين أشرفوا عليها : " كمالا "، تتابع أستدرجت يومها للحياة الاجتماعية و حسب الكاميرا التي كانت تعكس ما تقوم به كمالا في غياب اللجنة المراقبة كانوا يرونها تعود لحياة الغابة في المشي على أربع و في طريقة الأكل و في كل ما تقوم به الحيوانات في الغابة ، و حاولوا تعليمها اللغة ، على امتداد عامين من خضوعها للتدريب على الحياة البشرية فلم تستوعب غير أربعين كلمة ، و أخيراماتت لأنها لم تستطع الاندماج مع المحيط الذي تستدرج إليه . يضيف الدكتور عابد الجابري : هذا لأنها لم تستدرج للمحيط الإجتماعي فيما قبل الخمس سنوات الأولى حيث تكتب الخطوط العريضة من حياة الطفلة ، وجدت كمالا و هي في السابعة من العمر ، في هذا السياق تتذكر ما قاله الدكتور الباحث رشدي فكار عن دعوته لسويسرا لدراسة حالة تتعلق بفتاتين توأمين ، إحداهما راقصة و الأخرى دخلت الدير للرهبنة ، في الحديث الذي أجري مع الراقصة قالت : أخذتها أمها و هي طفلة في الخامسة لعرس فشاهدت فيه راقصة ترقص فأعجبت بها ، و سارت ترقص كلما خلت لنفسها . إلى أن كبرت فاختارت أن تكون راقصة ، أما الراهبة فتقول : أصبحت أتعرض لكثير من المضايقات في الطريق نظرا للشبه الكبير بيني و بين أختي فاخترت الدير ليفرق الناس بيني و بينها . ثم ينتهي بها الحديث إلينا عن الطريقة الجشتالطية الألمانية التي تقول فيما معناه أن العقل واحد و أن الارتواء من المعارف لا يعطي إلا نسقا واحدا ، أحد الجشطالتيين علق يوما : اعطني أربعة عشر طفلا لأكون منهم مجموعة من المحامين و مجموعة من ... إذن القضية قضية نوعية التعليم التي تخضع لها الذات في الشرط الاجتماعي تضيف : عندما نتذكر لوحة الجرنيكا نعرف أنها كانت التعبير عن الحروب التي عرفها الغرب آنذاك و نتأمل لوحة افريداكالو التي تعكس صورتها متمثلة في صورة غزال تترصدها السهام من كل الجهات و هي تركض في الغابة ، هذا ما عاشته فريدا كالو في شرطها الاجتماعي ، نعم الذات عندما تمتلئ بالمعارف عامة تكون المعبر عن ما يعكسه الزمن و ما يتطلع إليه الأنا الأعلى بشكل من الأشكال
ثم تتساءل ألا يظل الذاتي نسبي إلى حد ما ؟؟
الدكتور عبد النبي ذاكر أنصفني
تقول " الدكتور الأديب عبد النبي ذاكر لا أقول أنصفني بل اقترب مني عرف فعلا ما أقصده وضع سبابته على ما أردت أن أطرحه عبر النص ، الانصاف يظل فضفاضا و غائما كأننا في محكمة . فأنصف الرجل في حكمه ، تعني عدل . بحيث يكون متوسطا بين طرفين متضادين هو كان قارئا عميقا قادرا على استجلاء ما يطرحه النص ، ففي النص " جسد رشيق " وضع الدكتور عبد النبي ذاكرسبابته على ما كنت أرمي إليه في قراءته للنص القصصي إذ يقول " إن الكاتبة وظفت لغة الجسد لأغراض بعيدة جدا عن الجنس " و هو عكس ما قد يذهب إليه البعض "
تضيف هذا دور المؤسسات التي ينبغي أن تسعى لإقامة لقاءات بين الكاتب و الناقد بل القارئ المتذوق عموما لنحاول أن نعد هذه اللقاءات على امتداد العام ، ما عددها ؟؟...
و من هم الذين يحظون بالدعوة ؟؟؟...تلك هي القضية
"قرارة الخيط" سيرة ذاتية للكاتب المغربي جمال العثماني 
فاطمة الزهراء الرابطنشر في طنجة الأدبية يوم 12 - 09 - 2012
عن مطبعة الجسور بوجدة، صدرت مؤخرا للكاتب المغربي جمال العثماني سيرة ذاتية بعنوان: "قرارة الخيط"، تقع هذه السيرة الذاتية في 185 صفحة. تضم السيرة ثمانية عشر فصلا تتحدث عن الطرد التعسفي للمغاربة من الجزائر سنة 1975 والترحيل التعسفي لعدة أسر في ظروف مأساوية لا تختلف عما عرفته مخلفات الحروب، وانزعت منها أملاكها المادية والمعنوية.
وقد ورد في ظهر الغلاف: «الطرد هو الذي شتت العائلة الكبيرة من خال وخالة، وعم وعمة، وفرق النسب والصهر المجموع في حمام بوحجر، بحيث العزيز "الحاج قدور" لم أره منذ أن جئت، والخلف لم نعد نعرفه، ولم نحضر أعراسا، ولم نمش في جنازة خالي "الميلود" الله يرحمه.
************
الطرد، هو من شتت العش، وأتلف العشب، وحبس الطير في القفص. الترحيل التعسفي من الجزائر، هو من أربك الحساب، وحطم قواعد الغد، وضيع الحلم، وأتى على الدراسة، وعقد النفس، وجردنا من الحياة وقتل أمي.»
كما جاء في كلمة الشاعر المغربي الزبير خياط: «عندما قرأت الفصول الأليمة من هذه السيرة الذاتية فكرت في قولة سارتر "الجحيم والآخرون". جمال العثماني الذي سرقت طفولته عندما نزل سيف الترحيل قدرا غاشما على أسرته وآلاف المغاربة لم يعد يرى في الجزائر إلا جحيما. الصور الطفولية الوادعة والجيرة الطيبة والمدرسة والحيوان.. كل ذلك احترق في عينيه. لكن الرماد الذي خلفه الاحتراق صار فينيقيا انبعث مثل مارد ليجعل الكلام شاهد إدانة ضد سلوك همجي سكت العالم عنه...»
والكاتب المغربي جمال العثماني، من مواليد "حمام بوحجر" (الجزائر)، يشتغل حاليا كأمين مكتبة شعبة الرياضيات والاعلاميات (كلية العلوم جامعة محمد الأول وجدة)، نال جائزة أحسن موظف خدمة للبحث العلمي والعضوية الشرفية سنة 1991 من جمعية الطلبة الباحثين في الآداب واللغة(كلية محمد الخامس الرباط). حائز على شهادة التقديرية من الملتقى الفرنكومغاربي للتوثيق (دورة تونس 2008)، وها هو يدخل إلى عالم الكتابة من أبوابها المفتوحة بسيرته الذاتية "قرارة الخيط".
درس ابن بطوطة 
24 فبراير يوم وطني لأمير الرحالين أبن بطوطة
عبد الرحيم مؤذننشر في طنجة الأدبية يوم 23 - 02 - 2013
تابعت ، باهتمام وانتشاء أيضا، نداء العلامة عبد الهادي التازي،بجعل الرابع( 24والعشرين من شهر فبراير، من كل سنة ، يوما وطنيا، احتفالا ب"أمير الرحالين" ابن بطوطة" الذي ارتحل ، في رحلته ، طوال ما يقرب من العقود الثلاثة، بحثا عن الإنسان ، قبل أن يرتحل من أجل هدف محدد، سواء كان خير أو شرا.
ولم يعد مستساغا اليوم الإكتفاء بإطلاق- وهذا في أحسن الأحوال- اسم الرحالة على المدرسة والشارع والفندق ووكالة الأسفار..الخ، بل أصبح، من اللازم التعامل مع الرحلة والرحالة، في سياق أسئلة تتجدد كل وقت وحين ، بتجدد طبيعة التعامل مع المتن الرحلي للرحالة، تبعا لطبيعة تنوع القراءة ذاتها، من مواقع مختلفة، فضلا عن كون الرحلة لاتقتصر على اكتشاف المكان، بل هي– كما يقول أحد الجغرافيين-( اكتشاف وظيفة للمكان).
في تلك الصبيحة من يوم الرابع(14) عشر من يونيوسنة 1325م، انطلق الفتي اليافع، وهو لم يتجاوز العشرين من عمره إلا بسنة واحدة، نحو بيت الله الحرام،للقيام بشعيرة الحج.كان فرحا بتقريظ الجيران،وانثيال الدعوات من النوافذ والحوانيت والباعة المتجولين والسقائين واهل الحرف... الكل كان في وداع أصغر حاج لتلك السنة التى انحفرت في ذاكرة الحاج ومودعيه.
ومن المؤكد أن الحاج اليافع لم يشك لحظة واحدة في عودته مثل باقي الحجاج، إلى بلدته معززا مكرما،بعد أن حمل الفليل أو الكثير من ماء زمزم، وهدايا رمزية للأسرة والأقارب وإمام المسجد. غير أن رحلة الحج امتدت إلى ما يقارب العقود الثلاثة، وأصبحت الحجة ست حجات، وظل البيت الحرام بوصلته الهادية، يعود إليها بعد أن يضرب في الأرض، برا وبحرا، شرقا وغربا، شمالا وجنوبا ،بعد أن طوى ما يقرب من 120.000كلم، أي ما يعادل ثلاث مرات محيط الأرض.
ومن ثم تحولت الرحلة إلى ارتحال في السفر ذاته. أو بعبارة أخرى: هي رحلة لتمجيد السفر الذي جعل من ابن بطوطة داعية لممارسة الإرتحال بهدف الإنتماء إلى المختلف والمتعدد والمغاير، بعيدا عن الوثوقية المريضة، والمركزية المقيتة، والأحادية المتخلفة، والدوغمائية الكارثية.
الرحلة، إذن، عند ابن بطوطة لحظة من لحظات التطهير( الكاثرسيس)مما سبق ذكره. ولعل ذلك هو الذي دفع بالكثير من الباحثين ، في هذاالمجال، إلى اعتبار دور الرحلة في تغييرالكائن المرتحل الذي يصبح كائنا جديدا يختلف عن الكائن السابق على الرحلة .
ارتبطت رحلة ابن بطوطة بمرحلة القرون الوسطى، مرحلة ازدهار المخيال العربي- الإسلامي ، من جهة، والمخيال الأسيوي( الصيني) ،خاصة، من جهة ثانية.والعالمان معا شكلا ، آنذاك، فضاء مميزا ، في عمق الخارطة العالمية، ساهمت الرحلة في موقعته ، في سياق مركزية مادية، ورمزية، افتقدها الغرب،أو أوروبا.
وتكفي الإشارة إلى أنماط الطريق، برا وبحرا، في رحلات هذه المرحلة، لنلمس عن قرب،طبيعة المقاصد والغايات للرحالين التي تداخل فيها الكشف بالإكتشاف، والواقع بالحلم، والحقيقة بالخيال، والعلم بالإسطورة،والمادي بالرمزي، والسماء بالأرض، والمؤتلف بالمختلف.من أهم هذه الطرق نذكر:
أ-طريق الحرير(الشام/بغداد/ سمرقند/ بحر الصين..)
ب-طريق التوابل(القدس/ مكة / البحر الأحمر/ المحيط الهندي..)
ج- طريق الملح والذهب(طنجة/ سجلماسة/تغازا/ غانا/...)
د-طريق الحج( القدس/ مكة.)
ه- طريق الفرو( منطقة البحر الأسود)
ساهمت رحلة ابن بطوطة في صياغة تضاريس خارطة العالم ،من موقع "مركزية الإسلام" التي بدأت في العد التنازلي، أمام بصر " ابن بطوطة" الذي جسد آخر مثقفي المرحلة، وهو يتابع بداية تسرب الخراب إلى بغداد العامرة،أكبر حواضر الإسلام في هذه المرحلة.والقاهرة يتعالى فيها، في الوقت ذاته، صدى تطاحنات المماليك،وفي الأفق تلوح رايات الصليب، كحلقة من حلقات الحروب الصليبية المتجددة.
غربا، كان البلاط المريني يعيش، محليا ومغاربيا، مخاضات تاريخية تتوزع بين المأساة والملهاة، وفي الأفق تتضاءل غرناطة أما م الأنياب المكشرة للجنود الإسبان، والبحر يتحول، تدريجيا، بعيدا عن طريق البر،إلى طريق سالكة لسفن المغامرين الجدد المسلحين بالكثير من العلم ، والكثير من المغامرة، والكثير من العتاد ، والكثير من التسلط والعدوان.
شكل "ابن بطوطة، إذن،" ضمير العصر ، ضمير العالم.والإنتقال من مكان إلى آخر،شكل بالنسبة إليه، انتقالا من الجهل إلى المعرفة،وهو- المكان- محفز من محفزات السفر، والسفر متعة وإمتاع، قبل أن يكون تكليفا من قبل جهة معينة، رأسماله الوحيد هوتحقيق هذه المتعة التي امتزجت بأدوار عديدة لعبها ، في تلك المرحلة، من موقع فهم (الأخر)في مختلف تجلياته المادية والرمزية.فالحاجة إلى ابن بطوطة تظل ملحة الآن ،أكثر من أي وقت مضى، في زمن استعصى فيه الحوار،من جهة، والأحكام المسبقة من جهة ثانية.
لنجعل من هذا اليوم-24فبراير- لحظة للإرتحال في هذه التجربة التي لم تكن تجربة فردية ،بقدر ما كانت تجربة إنسانية، كشفت، وتكشف، عن إرادة الإنسان التي لاتقهر، في بحثها الدؤوب عن جوهر كيان أصيل لايتغير بالرغم من بعد المسافات، وتعدد الطبائع و العادات، واختلاف الألوان واللغات، والقيم والأخلاقيات. ذلك هو درس ابن بطوطة.
محمد بنلحسن بن التجاني ومحمد عبدالرحمن جابري وإبراهيم الحجري وخالد بلقاسم 
أبو محمد أمين الوجدينشر في الوجدية يوم 25 - 02 - 2013
أربعة دكاترة باحثين مغاربة مرشحين لنهائيات جائزة الشيخ زايد للكتاب في فرع "الفنون والدراسات النقدية" للدورة السابعة 2012 – 2013
أعلنت جائزة الشيخ زايد للكتاب عن القائمة الطويلة للأعمال المرشحة في فرع " الفنون والدراسات النقدية " للدورة السابعة 2012 – 2013 .وجاء الإعلان بعد انتهاء جلسات لجنة القراءة والفرز التي نظرت في ألف و/ 262 / ترشيحا في فروع الجائزة كافة خلال ست جلسات عقدت بين شهري شتنبر ونونبر الماضيين وأحالت الترشيحات إلى لجان التحكيم المتخصصة التي بدأت أعمالها منذ نونبر الماضي.
وكانت الترشيحات التي تقدمت إلى فرع " الفنون والدراسات النقدية " في دورة هذا العام قد وصلت إلى 139 مشاركة ومثلت نسبة 11 في المائة من العدد الكلي للأعمال المرشحة في هذه الدورة.وتضم القائمة الطويلة في هذا الفرع ثمانية أعمال نصفها لدكاترة باحثين مغاربة هي :"الشعر والمعنى..قراءة تحليلية للقصيدة العربية الجديدة " للباحث الدكتور إبراهيم الحجري الصادر سنة 2012،و"الصوفية والفراغ..الكتابة عند النفري" للباحث الدكتور خالد بلقاسم الصادر سنة 2012،و"نظرية العلامات عند جماعة فيينا " للباحث الدكتور محمد عبدالرحمن جابري من المغرب لسنة 2012،و"التلقي لدى حازم القرطاجني" للباحث الدكتور محمد بنلحسن بن التجاني الصادر سنة 2011.
وتضم القائمة أيضا كتاب " هيكلية التكوين في منمنمات مقامات الحريري للمزوق الواسطي " للباحثة الدكتورة وسماء حسن الأغا من العراق الصادر سنة 2012،و"المطولة في الشعر العربي الحديث" للباحث أحمد أبو بكر الجوة من تونس الذي صدر سنة 2011،و"التخيل التاريخي..السرد والإمبراطورية" للناقد الدكتور عبدالله إبراهيم من العراق الصادر سنة 2011،و"النقد بين الحداثة وما بعد الحداثة" للباحث الدكتور إبراهيم الحيدري " العراق - بريطانيا " الصادر سنة 2012.
يذكر أن الأعمال المرشحة في هذه القائمة ستخضع إلى تقييم لجان التحكيم التي شكلتها الجائزة وتضم نخبة من المتخصصين في حقول الفنون والدراسات النقدية لاختيار الأعمال المرشحة في قائمة قصيرة سوف تعلن في شهر فبراير 2013 ..فيما لا يعني الإعلان عن القوائم الطويلة أو القصيرة عدم إمكانية حجب الجائزة في أي فرع من فروعها حتى ولو أعلنت خصوصا وأن الإعلان عن القوائم الطويلة والقصيرة جاء بهدف بيان مراحل التحكيم في الجائزة التي تبدأ من "لجان القراءة والفرز" الأولى ثم تنتقل إلى لجان التحكيم وبالتالي إلى الهيئة العلمية وانتهاء بمجلس الأمناء..ومن المقرر أن تعلن قوائم بقية الفروع قريبا.
وتجري الآن أعمال لجان التحكيم لتقييم المشاركات المعلن عنها في هذه القائمة وفي بقية قوائم الفروع الأخرى وستجتمع الهيئة العلمية في نهاية شهر فبراير القادم لمراجعة تقارير المحكمين تمهيدا لعرضها على مجلس أمناء الجائزة لاعتماد الأسماء المرشحة للفوز في هذا الفرع وفي بقية فروع الجائزة التسعة التي تبلغ القيمة الإجمالية لها سبعة ملايين درهم فيما تختتم أعمال الدورة السابعة للجائزة بالإعلان عن أسماء الفائزين في شهر مارس المقبل بينما يقام حفل التكريم في 25 أبريل 2013 في العاصمة أبوظبي.
ويشمل فرع الفنون والدراسات النقدية على دراسات النقد التشكيلي والنقد السينمائي والنقد الموسيقي والنقد المسرحي ودراسات فنون الصورة والعمارة والخط العربي والنحت والآثار التاريخية والفنون الشعبية أو الفلكلورية ودراسات النقد السردي والنقد الشعري وتاريخ الأدب ونظرياته.
العثور على جثة أخر ملوك غرناطة بمدينة فاس 
خالد الطويلنشر في تازة اليوم وغدا يوم 26 - 02 - 2013
بمقاطعة المرينيين بفاس الشمالية حيث كانت المصلى القديمة التي أعدت في ذلك الوقت لصلاة الأعياد وفي الوقت الذي تضاربت أقوال الباحثين و المؤرخين حول وجود جثة أخر ملوك غرناطة محمد أبو عبد الله محمد الثاني عشر و من خلال دراسات و أبحاث في أماكن متعددة بمدينة فاس استقر في آخر المطاف رأي مجموعة من الخبراء الاسبان و الإماراتيين حيث تم ضبط مكان جثة هذا الملك بالمصلى القديمة بفاس الشمالية حيث حوالي الساعة العاشرة صباحا تم الحفر للجمع ما تبقى من جثة أخر ملوك غرناطة محمد أبو عبد الله محمد الثاني عشر بحضور الخبراء و العلماء من مختلف الدول اسبانيا _الامارات العربية و المغرب و فيما يلي نبذة عن أخر ملوك غرناطة ,.
أبو عبد الله محمد الثاني عشر
محمد الثاني عشر
الملك أبو عبد الله محمد الثاني عشر
أبو عبد الله محمد الثاني عشر (1460؟ - 1527) هو آخر ملوك الأندلس المسلمين الملقب ب((الغالب بالله)). وكان ملكاً على غرناطة (من بني نصر من ملوك الطوائف) واستسلم لفرديناند وإيزابيلا يوم 2 يناير 1492. وسماه الإسبان el chico (أي الصغير) وBoabdil (أبو عبديل)، بينما سماه أهل غرناطة الزغابي (أي المشؤم أو التعيس). وهو ابن أبو الحسن علي بن سعد، الذي خلعه من الحكم وطرده من البلاد عام 1482، وذلك لرفض الوالد دفع الجزية لفرناندو الثاني ملك أراغون كما كان يفعل ملوك غرناطة السابقين.
حاول غزو قشتالة عاصمة فرناندو فهُزم وأسر في لوسينا عام 1483، ولم يفك أسره حتى وافق على أن تصبح مملكة غرناطة تابعة لفرناندو وإيزابيلا ملوك قشتالة وأراجون. الأعوام التالية قضاها في الاقتتال مع أبيه أبي الحسن علي بن سعد وعمه أبي عبد الله محمد الزغل.
حصار غرناطة
استسلام غرناطة: لوحة زيتية لپاديا توضح استسلام أبو عبد الله لفرديناند وإيزابيلا
في عام 1489 استدعاه فرناندو وإيزابيلا لتسليم غرناطة، ولدى رفضه أقاما حصارا على المدينة. وأخيراً في 2 يناير 1492 استسلمت المدينة.
المكان الذي ألقى منه نظرته الأخيرة على غرناطة ما زال معروفاً باسم زفرة العربي الأخيرة (el último suspiro del Moro) وبكى فقالت له أمه عائشة الحرة
«ابكِ مثل النساء ملكاَ مضاعا لم تحافظ عليه مثل الرجال»
.]في المنفى
انتقل لفترة وجيزة إلى قصر له في البشرات بالأندلس ثم رحل إلى المغرب الأقصى عند محمد الشيخ المهدي، فقد نزل في مدينة غساسة الأثرية المتواجدة في إقليم الناظور ونهايته أتت حين تقاتل مع قريب له يحكم فاس، وقُتل في تلك المعركة عام 1527.
كان من شروط الاستسلام أن يأمن الغرناطيون على أنفسهم وأموالهم ودينهم كمدجنين، ولكن ما أن استقر له الحكم بعد مرور 9 سنوات على سقوط غرناطة نكث فرديناند بالعهد وخير المسلمين إما اعتناق المسيحية وإما مغادرة الأندلس، وكانت تلك هي نهاية الأندلس.
فاس خالد الطويل
عبدالسلام بنعبد العالي – "الحياة": مسؤولية المثقف في زمن «الدوخة» 
مغارب كمنشر في مغارب كم يوم 11 - 09 - 2012
لا يفتأ بعض مثقفينا ينبهوننا من حين لآخر إلى أن العالم في طريق التبدّل، وأن ما اعتدنا التعامل به ذاهب إلى زوال، وأن القيم التي تشرّبناها و عشنا على أساسها في طريقها إلى التخلخل. بل ربما حتى كيفية إدراكنا لمحيطنا وطريقة التفاعل معه سائرة هي كذلك نحو التحوّل. مجمل القول إذاً إنهم يضعون أيديهم على ما يعرفه عالمنا المعاصر من أزمات مالية واقتصادية واجتماعية، وأيضاً أخلاقية ومعرفية.
لا تكمن أهمية ما يشير إليه مثقفونا بطبيعة الحال في رصد هذه الأزمات، ولكن في ما يستخلصونه هم من ذلك الرصد. السمة الغالبة على ذلك هو أنهم يتخذون الأمر حجة لاستباحة كل سلوك وانتهاج الأساليب جميعها. كأنهم يقولون إن العالم في دوخة، فلندخ معه. هنا يغدو رصد التحولات والأزمات غياباً لأي معيار وتبريراً لكل التصرفات. غير أن ما نلحظه بالفعل أنه غالباً ما يكون تبريراً لتصرفات بعينها، هي أقرب ما يكون إلى الانتهازية، و «استغلال» الفرض و «الهرولة» نحو المناصب والمراتب.
غداة الحرب العالمية الثانية وما خلّفته من هزات كبرى، بل ومن إعادة نظر حتى في انسانية الإنسان، ظهرت بعض التيارات ذات النزعة الوجودية، لا لتتغنى هي أيضاً بتفكك القيم، فتستبيح جميع التصرفات. بل لتتساءل بالضبط: كيف نقيم «وجودية ذات نزعة إنسانية»، ونعيد للإنسان مكانته، وللعالم اللامعقول معقولية ما. صحيح أن الوجوديات اتهمت جميعها تقريباً بأنها أغفلت المسألة الأخلاقية. وهذا ليس بعيداً من الصواب إن نحن بحثنا عندها عن امتداد للسؤال الأخلاقي التي اعتادت الفلسفة التقليدية طرحه. ولكن ما ميز تلك التيارات، التي تولدت بعد مخلفات الحرب، هو أنها لم تعد تتساءل عن أخلاق الفضيلة، ولا أخلاق الواجب، وإنما عن «أخلاق الالتباس» على حد قول سيمون دو بوفوار، فاستحضرت «مسألة الشر» كواقع بشري، واعتبرت هشاشة القيم و«جواز» الوضعية البشرية من بدهيات الوجود، وأوليات كل تفكير. كان على تلك التيارات إذاً أن تنحت مفهوماً عن إنسان يبتدع قيماً في عالم تخلخلت فيه القيم جميعها، بما فيها قيمة الإنسان. من هنا ظهور ذلك المثقف المناضل. لا أقصد بطبيعة الحال فقط نضالاً سياسياً يلزم المثقف الانخراط في الممارسة الاجتماعية، وإنما أقصد نوعاً من «النضال» الأنطلوجي، الذي يجعل الإنسان، كما كان يقول جان - بول سارتر، مسؤولاً عن وضعه كإنسان، فيحمّله لا مسؤولية التاريخ والسياسة وحدهما، بل مسؤولية الوجود. لا عجب إذاً أن يقرن سارتر الحرية بالمسؤولية، ويربط مفهوم المثقف بفكرة الالتزام. لعل هذا الربط اليوم، هو الكفيل وحده بأن يجعلنا، لا نصفق لدوخة العالم، بل نعتبر أنفسنا، في كل وقت وحين، مسؤولين عن تلك الدوخة.
مسار: مناف ... ذكرى الوفاء والالتزام 
أحمد ذو الرشادنشر في الصباح يوم 06 - 09 - 2012
حلت يوم 31 غشت الماضي الذكرى الثانية لوفاة الفنانة الشعبية بنت البلد، عائشة مناف، دون أن ينتبه إليها أحد، سواء من الفنانين الذين اشتغلت إلى جانبهم، أو من أبناء مدينتها الذين يتبجحون باهتمامهم بكل ما هو فني وثقافي، أو من المسؤولين الذين يهبون لملاقاة والاحتفاء بكل ما هو أجنبي ووافد من بلد الأرز أو الدلتا أو الصامبا أو الجاز أو الماتدور. جحود قل نظيره يعانيه الفنان في حياته وفي مماته.
اكتشفت الفنانة عائشة مناف إصابتها بالسرطان بشكل متأخر في نهاية شهر أبريل من سنة 2010، وظلت تعاني في صمت، قبل أن تنقل إلى عدة مستشفيات بكل من الجديدة والدار البيضاء والمحمدية، لتلقي العلاج عبر الأشعة، علما أن هذا النوع من العلاج مكلف جدا ويتطلب عناية فائقة وحضورا نفسيا خارقا. وكان جلالة الملك محمد السادس أعطى أوامره للتكفل بعلاجها، إلا أن اكتشاف المرض اللعين بشكل متأخر، عجل بوفاتها يوم الاثنين 31 غشت 2010، بمصحة "الكندي" بالدار البيضاء، وووري جثمانها بمسقط رأسها بالجديدة.
رغم إصابتها بالمرض، ظلت الفنانة عائشة مناف تكابر وتواصل تصوير حلقات مسلسها الناجح "حديدان" الذي عرض أثناء مرضها وبعد وفاتها، دون أن تعلم أن المرض اللعين كان يأتي يوما عن يوم، على ما تبقى من أوعيتها الدموية وينهش محتويات أعصابها وعضلاتها. كانت تعلم أن مصاريف العلاج ثقيلة، وتعلم أيضا أن إمكانياتها وإمكانيات أسرتها محدودة، ففضلت مواصلة مسارها رغم الألم الفظيع الذي كانت تحس به.
ولدت الفنانة الراحلة عائشة مناف سنة 1978، وانضمت إلى المجال الفني بشكل متأخر، عبر مسرح الهواة بين سنوات 1986 و1999، ثم انضمت إلى الفرقة الجهوية للمسرح، التي تنشط بجهة دكالة عبدة، وشاركت في أول عمل مسرحي "خربوشة" للمخرج لحبيب لصفر.
بعد ذلك، اقتنصتها عيون المخرجة فاطمة بوبكدي واقترحت عليها المشاركة في أعمال جديدة تهتم بالتراث المغربي، قدمتها للتلفزيون المغربي، منها سلسلة "رمانة وبرطال" و "حديدان" و"الدويبة". كما شاركت في عدة أعمال مسرحية بالمغرب وخارجه، مع "مسرح أبعاد"، قبل أن تكتشف إصابتها بالسرطان في مرحلة متقدمة في عظم الفخذ نهاية شهر أبريل من العام 2010. وسبق لها أن شاركت في جولة عربية قادتها إلى مدينة حلب بسوريا ولقيت نجاحا كبيرا.
اشتهرت المرحومة بأدائها المتميز والتلقائي لشخصية "خميسة" في سلسلة "حديدان"، واستطاعت بحضورها المتميز وتألقها الفني أن تجد لها مكانا في الوسط الفني المغربي من خلال سلسلة "رمانة وبرطال" التي حققت نسبة عالية من المشاهدة، ونالت إعجاب الجمهور المغربي.
بعد أيام من اكتشافها للمرض، تم تكريمها في غيابها بحضور والدتها والفنان كمال الكاظمي (حديدان) والمخرجة فاطمة بوبكدي بالزمامرة يوم ثاني ماي سنة 2010 بحضور مدير دار الثقافة والمدير الجهوي للثقافة وممثلين ومهتمين بالشأن الثقافي، ولم يكن بإمكانهم سوى الدعاء بالشفاء لواحدة من الفنانين الذين برزوا في صمت وغادرونا في صمت. فهل يتحرك القائمون والنائمون للوفاء والالتزام برد الاعتبار للفنان المغربي حيا وميتا؟
عصيد وعرس الذئب/ رمضان مصباح الإدريسي 
رمضان مصباح الإدريسينشر في وجدة البوابة يوم 26 - 02 - 2013
عصيد وعرس الذئب
التثاقف المعاق، مرة أخرى:
من لم يعرف،من الداخل، خِصب المِخيال الأمازيغي ،وثراء موروثه الشفوي المتداول الى اليوم –على الأقل في ما أعرفه ،جيدا،عن “ثازنتيت” ؛وهو المصطلح الذي أفضله، لأنه ينسحب على كل أمازيغيات الجهة الشرقية،شمالا وجنوبا،بما فيها “ثاريفيث” و'ثافيكيكيث”- ستظل معرفته بنظرة الإنسان المغربي إلى الحياة والطبيعة ،والوجود عموما،بما فيها أسئلته المحيرة ،قاصرة ؛لأن أبنية اللغة العربية ،ثراءها اللفظي ،أخيلتها وصورها ،وفدت علينا جاهزة ،كما أبدعتها حياة قبلية عربية ضاربة في الصحراء ؛وكما نظمتها قصائد عصماء لفحول الشعراء؛وكما استوت ،في أقصى درجات الإعجاز الإلهي،لغة للقرآن الكريم.
حتى بعد الصدام، أولا، ثم التلاقح ،وصولا الى التثاقف والانصهار ،استطاعت اللغة العربية،فقط، أن تنقل الجزيرة العربية- أخيلة وصورا- الى وجدان الأمازيغ دون أن تتمكن من كسر” آلتهم ” التصويرية الأصيلة ،التي تأتت لهم بحكم بيئتهم المتميزة – تضاريس ،نباتات،مناخا وحيوانا- عن البيئة الأصلية للعربية.
الأمثلة عما أذهب اليه كثيرة ؛ولعلها في الشعر المغربي -الذي فاجأ به العلامة سيدي عبد الله كنون المشارقة والفرنسيين معا، في كتابه الانقلابي،”النبوغ المغربي”- أبلغُ وأظهرُ.
أجْهدَ الشعراء المغاربة أنفسَهم كثيرا، دون أن يتمكنوا من نقل الروح المغربية الأمازيغية/العربية إلى شعرهم ،وتخليصه من أبنيته وأخيلته القديمة،التي ساروا فيها على ما أثنى عليه قدماء النقاد في شعر الجاهليين والمحدثين ؛دون أن ينتبهوا الى ما يؤثث محيطهم من صور وأخيلة شعرية عميقة الارتباط بالأرض والإنسان، في هذه المنطقة التي لا يمكن اختزالها فقط في نعت” الغرب الإسلامي”.
لم يُصدِرْ هؤلاء الشعراء،ومنهم أمازيغ، عن تعصب لغوي وشعري؛وهم ينظمون مقدمات طللية صحراوية، في غابات وجبال الأطلس،ويمدحون ملوك المغرب بما مُدح به عمرو بن هند ،هارون الرشيد، وسيف الدولة، ؛بل كانوا ينسجون على منوال وافد ,ويكِدون من أجل الرئاسة الشعرية بأدواتها المعترف بها عربيا .
لا يمكن أن نلومهم,أو نتهمهم بالإقصاء، لأنهم لم يجدوا بين أياديهم –من الضوابط الشعرية الأمازيغية-ما يتبنونه أو يرفضونه .لقد ظلت البيئة الأمازيغية- ولا تزال- شعرية بامتياز ؛لكن على مستوى قول الشعر والتغني به وليس تقعيده.
يصدح الأمازيغي بكل عفوية وتلقائية، وهو يترجى من الغابة أن تزهر وتتخلج، حتى تغطي حبيبته عن أنظار العشاق المنافسين. هو لا يحتاج لينسج على عمود شعري بل تهمه عينا حبيبته، وقدها فقط؛وصولا الى دعائه الله- في موضع آخر- أن يحوله ،حين يموت،الى بذور نعناع تذروها الرياح ،وتنثرها على قبر حبيبته ليظللها من الحر.. الله أكبر لم يقل قيس مثل هذا في ليلى..ولا حتى روميو في جولييت..
كثيرا ما نقدتُ الشعر ،وقليلا ما عثرت على مثل هذه الصور الأمازيغية الرائعة. التي أغفلها شعراؤنا الأقدمون ،وراحوا يبحثون لدى عمرو بن العلاء وابن رشيق وغيرهما ،عما يطرب الأذن العربية هناك في مرابع ليلى وسعاد وفاطم.
بعد هذا أقترح على السيد عصيد ،وهو يُنصب نفسه أميرا للأمازيغية-أهلا به إن عدل وأنصف-أن يطرح أسئلة التثاقف، بفتح ورش في المعهد الذي لا نريد إلا تصحيح طلقاته ،لطرح كل أسئلة هذا التثاقف المعاق وليس “الفينغة “والمعيرة فقط.
كيف نجسر بين الثقافتين ،التجسير الذي يتطلب أولا أن يعي نشطاء الأمازيغية ،فعلا،ما ضيعته القرون؛وكيف،ولماذا ،حتى تتسع مداركهم أكثر للقطع مع كل الأخطاء السابقة.
لو اتسع المقام لحدثتكم عن أحاجي جدتي بالأمازيغية ،وكيف كانت تأسر أنفاسنا،ساعات الليل القروي الجبلي؛ لتُسلمنا إلى نوم نخاف فيه من أبطال مروياتها ،وهم يداهمون أحلامنا،أو نسعد بهم.
أحاسيس لم تتكرر أبدا،في حياتي، حتى وأنا أقرأ ذخائر الأدب العالمي،شرقا وغربا..
هنا مربط الفرس الأمازيغي،ياعصيد ؛ومهما اختلفنا أو اتفقنا سنصل أخيرا الى طرح الأسئلة الحقيقية ،أسئلة التثاقف.
نهايات الأحاجي الأمازيغية كانت تنهيها الجدة دائما بقولها: أنا مضيت من جهة الطريق السوية وهي(الأحجية) مرت،هناك، بمحاذاة الجبل…(نتش اكِّيغ أبْريذْ أبريذ ،نَتَّاثْ ثَكِّي أزْرُو أزرو).وتسكت شهرزاد عن الكلام وننام ؛تارة تقودنا الأحلام صوب طريق الجدة السهل ،وتارة أخرى صوب شعاب الجبل .ليتكم تختارون في الايركام ما اختارته جدتي لمسارها :السهل الموصل . الأحجية ،بكل غموضها ،تريد لها الجدة دائما – جريا على تقاليد الحكي الأمازيغي- المسلك الوعر.
أستاذ عصيد؛هل تتقن لغة الحديث مع الجبال الأمازيغية؟ هل يحاورك طبقال ؟ هل استمعت الى الشعر الأمازيغي في سقف العالم “أوكايمدن' ؟لو كنت تحسن كل هذا ما سطحت الأمور كما تفعل الآن.
نحن نبحث في عمق المحيط ،حيث ظلمات القرون، وأنت تبني قلاعا من رمال على الشاطئ.
عرس الذئب: أورار وْ وُوشن
حينما ترعد وتبرق ،في قبيلتي الجبلية,حيث جبل الصواعق “آلغ اييسام”،وتتهاطل الأمطار ؛ولا يكاد الناس يلملمون أغراضهم، في الحقول والغابات ،طلبا للنجدة في العودة إلى الديار ،حتى تصحو السماء من جديد وتعاود الشمس مُلكها ونورها.
بعيدا في الأفق من جبل “ثامنارث” (المقبرة) الى “آلغ أووذاي” (جبل اليهودي)يرتسم ،عاليا في السماء،قوس قزح بكل بهائه الكوني الرائع. حينها يعود المتوجسون الزكراويون الى سابق شغلهم ؛وهم يرددون ضاحكين : “غِيرْ ذُورَار أووشنْ”.انه عرس الذئب فقط.أو “اَدْجْ خَكْ قَا غِيرْ ذُورُارْ أوُّوشُنْ” لا تهتم انه مجرد عرس الذئب.ألوان زاهية لا يبحثون لها في الميتافيزيقا عن جواب ،بل في ما يسلي:عرس الديب.
حينما قرأت مقالك سيدي: “الأمازيغية المعيار' ردا على مقالي “ميلاد الأمية الأمازيغية” ؛وقد أسالا ،معا كثيرا من المداد الالكتروني ,تعليقا:88 للأول الى حد الساعة و129 للثاني ؛مما يدل –ربما-على حالة الاحتقان التي وضعتم الناس فيها بتسييس النقاش وتسطيحه .
حينما قرأت هذا المقال وجدتني ؛دفعة واحدة ،وبدون علم مني ولا استشارتي, خادما للمحيط الملكي ،وناطقا باسم جهات حمشتها السياسة والانتخابات ؛أنا الذي انتمت طفولتي الى أحاجي جدتي ،وما أكملته المدرسة ،وأشيخ الآن وسط خزانة الجاحظ ،موليير والشيخ غوغل ،وأتنفس من خلال الشبكة لأعاود الغطس حرا طليقا …
ضحكت زوجتي كثيرا وهي تقول لي:لُمَ أخفيت عني كل هذا الدهاء،والنفوذ، والاشتغال في الدواوين السلطانية الشماء، والدفع بالمشورة ذات اليمين وذات الشمال ؟
لماذا تنكر علي حتى أن يكون لي رأي في الأمازيغية وأنا أمزغ منك روحا ،وقد تركت لك أن تكونها شكلا؟
عجبا كيف استقام لك ألا ترى فِيَّ مُطلعا على أدبيات المناهج والبرامج التربوية ،وتشريعاتها أنا الذي ما نفضت كنانتي منها ،رغم تقاعدي؛بعد التقلب في عدة مهام منها بناء البرامج والتأليف والمراقبة ؟
ثم تنكر علي أمازيغيتي مولدا ،وأمازيغية الجهة الشرقية ،جوارا،وأمازيغية بني اوراين وبني سادن مخالطة ؛ليستقيم لك أن تجيش نشطاء الشاطئ وليس عمق المحيط ،وتجهز لهم العديد من “المعيور” والمصطلحات التي يقذفون بها في وجه كل من حام حول الحمى:عروبي، قومجي ،صدامي،قذافي…..
وكل إخوان الاستبداد.
بل بلغ بك التهور أن ناوشت نسب الشرفاء الأدارسة،في موضع آخر ،وكان أحسن جواب أ لا يجيبوك .
كيف أقنع الآن أسرتي بأنني لست ناطقا باسم أحد من محيط الملك ،ولا باسم سياسي يهاب الاحتراق؛وكيف أستعيد ثقة قرائي، في أفكاري ،باعتبارها خالصة الانتماء لقلم عربي أمازيغي يعرفونه كما يعرفونك؟
لم أجد صورة تحقق أحسن وصف لوضعك -ووضع كل من لا يهمه من الأمازيغية الا أن يغلق نوافذها
في وجه من يتقنونها ومن لا يتقنونها ،حتى تظل الحبيبة داخل الغابة ،بكل بهائها الذي خاف عليه الشاعر الأمازيغي الزكراوي - غير عرس الذئب:
رعد ،برق، مطر ، وتصفوا السماء ليعود الهدوء من جديد ،وتتواصل الحياة في هذا الوطن بالكيفية التي تجري منذ آلاف السنين :فنيقيون ،رومان،عرب مسلمون،ملوك عرب وأمازيغ ،وآلاف الحكايا والقصائد التي اختار الأمازيغ أن يدونوها –حتى وهي خالصة لهم-بغير تفناغ..حتى وهم أهل سلطان ودواوين..
رغم كونكم أكاديميين، و نعترف بكم- رغم نظرتكم إلينا كمجرد مروجين لرؤى غيرنا- لم تَصْدُقونا يوما ،ما الخبر ؟لماذا هذا الجحود الأمازيغي الأمازيغي ؛قبل أن تتهموا من يسميهم غلاتنا بالعربان .
لَمْ تفترضوا ،مثلا، أن تكون حروفا معبدية، تعبدية مقدسة، لديانة منقرضة .
رحم الله الجدة فقد عاشت بوشم،في جسدها ،به خليط من رموز تفناغ والشمس والحيوان …وحينما كانت،في أواخر سبعينيات القرن الماضي، بين يدي الطبيبة الفرنسية،في الدار البيضاء،وهي تتداوى من مرض خبيث أصابها، استأذنت هذه الفرنسية أخا لي في أن تلتقط صورا لهذا الوشم ،ولما استفسارها عن سر اهتمامها أجابت :أبحث في الديانات القديمة للأمازيغ ،ولعلي بصدد بعض مفاتيحها.
هذه جدتي التي أغلب بها مائة عصيد؛كما قال الشاعر جرير عن أبيه حينما رئي وهو يرضع من شاة.
“هذا أبي وبه غلبت مائة شاعر”.
رحمها الله ورحم جدتك ،فلا شك أنها كانت تحمل الشطر الثاني من القصيدة الأمازيغية التي لا تشرحونها للناس كما هي؛وتسارعون إلى إثارة الزوابع ، وخلق الاثنيات،قسرا، في بلد متميز بتفتحه في كل شيء.
ابحثوا في العمق ،وأفسحوا لآرائنا المتواضعة ،ولو باعتبارها مجرد فرضيات وأسئلة ؛ولا تجعلوا أساتذة الأجيال مجرد مرايا تعكس صور غيرهم.
من يمارس الهدم؟
من أداته العمق الوجداني الأمازيغي ،يسعى الى سبر أغواره لفهمه ,ولتيسير وصول المغاربة اليه، في لغته – أنى وجدت-أم من يعرض عنه ،ويتمسك أولا بالشكل :يغلق الباب ويضع المفتاح في جيبه هو فقط؟
لقد ذكرت في موضوع سابق أن التثاقف سابق عن التفانغ. وأكرر أن التريث ريثما نتمكن من تجميع التراث الأمازيغي الشفوي ،لفهم أنثروبولوجي سليم ،بعيدا عن الروح الديكية الاقتتالية ،أفضل من استنفاذ الجهد ,والاستثمار في بغضاء لم تَسْرِ أبدا بين العرب والأمازيغ ؛بل عششت في أذهانكم فقط.
لقد اطلعت على كثير من الكتابات الكولونيالية التي تناولت الشأن الأمازيغي –لغة وثقافة- وصدقوني ان قلت لكم بأن هؤلاء الرواد خدموا الأمازيغية وحضارة الأمازيغ –خصوصا في الجزائر ،لطول المقام- أفضل مما تفعلون الآن .وما عثرت في ما قرأت على إدانة لغوية للعربية باعتبارها المتلبسة بجريمة القتل، التي تلبسونها اليوم لها. كانوا أمزغ منكم،ومنا، وهم يخصصون الدراسات المرجعية الضخمة لأحاجي الأمازيغ في القبائل الجزائرية بالخصوص.
ان ثقلت عليكم الثقافة العربية الإسلامية فعلى الأقل كونوا – منهجا-في مستوى هذا التراث الفرنسي ،الذي لا أخالكم إلا مطلعين عليه.
صحيح لا نستطيع اليوم –نحن أمازيغ الكتلة الزناتية- أن نبرر غيابنا عن بدايات البحث الديداكتيكي في اللغة الأمازيغية سوى بإقصائنا من تمثيلية معقولة في المعهد؛وفي اعتقادي أن السبب يعود الى مصطلح قاصر هو “ثريفيث” بكل حمولاته التاريخية ،التي تقع كل نضالات وعيكم الأمازيغي دونها.
لغة عبد الكريم الخطابي ،وهو يجندل عتاة الاستعماريين الاسبان ؛ ضمن هوية مغربية أمازيغية، لم يجد غضاضة في التعبير عنها،وتثبيتها، بالفصحى قالبا ،وبالأمازيغية روحا.
لن تجدوا نصا واحدا لهذا البطل ،سواء بتفناغ، أو مروجا لها ؛لكنكم ستجدون حتما خريطة جبلية للوطن ،عرف كيف يحررها بالروح الأمازيغية ،وبالحرف العربي؛حتى أزرى بلغتي موليير وسرفانتس على السواء.
لو كان المصطلح الشامل”ثازنتيت” حاضرا ،في البدايات، بكل الوضوح الذي أثبتته الدراسات الكولونيالية المختصة- على علاتها-لما مورس ،على جهة كاملة، كل هذا الإقصاء.
في ما يخصني شخصيا ؛أذكر أنني عايشت بدايات البيداغوجيا الأمازيغية، في أكاديمية القنيطرة ،حيث حضرت بعض أنشطة جمعية التبادل الثقافي ،وجمعتني المهام التربوية مع زميل من السبعة رجال المستقيلين من الاركام؛وجرت بيننا نقاشات لم تكن تنتهي إلا لتبدأ؛ عرفت من خلالها كل الخطوات التي قطعت؛منذ نداء أحرضان على الفتية الأمازيغ أن أقبلوا ” جا وقتكم، ياك ما فيكم غي لهدرا”.
وكم كانت دهشتي عظيمة حينما اقترحت على هذا الزميل العزيز أن نفكر سوية في نموذج ديداكتيكي نقدمه للوزارة كأرضية للنقاش. كان الجواب :اجر معي مقابلة صحفية. وشتان بين اقتراحي وهذا الجواب المتعالي؛تماما كما تفعل اليوم أنت ياعصيد.كنت وقتها –مستهل الثمانينيات- أنشر في العلم الثقافي فاهتبلها صاحبي ذريعة ليطالب بما طالب به.
لم ننجز عملا لكن نقاشنا تواصل ؛حتى فرقت بيننا السبل ،دون أن تبعدني عن القضية.
وحتى حينما رفضت تفتيش الأمازيغية،اذ اقترح علي لأمازيغيتي- أواخر التسعينيات- في نيابة وجدة أنكاد؛ كنت أصدر عن حِس منهجي ديداكتيكي لا يمكن أن يوافق على العبث ،من أية جهة صدر؛ولا يمكن أن يتواطأ مع أحد .
ولا زلت لا أقر أحدا على العبث بالمصير اللغوي والثقافي لهذا الوطن ،لا أستقوي بأحد عدا الوشم الأمازيغي على جسد جدتي ،وقلمي الذي تعلم من كل حكيها ،ومن لغة القرآن ومن التراث الإنساني عموما ؛وربما صوفيتي التي جعلتني أفهم عن الغابة والجبل أكثر منك يا عصيد.
ورغم كل التباين في الفهم ،والطرح، لكم تحيتي على كل جهودكم المصيبة . وقد سررت لوعدكم بمقالات في الشأن الأمازيغي،وثمنت مطالبتكم بنماذج مقنعة لأفضل طريقة يكتب بها النص الأمازيغي.
هكذا تكون قد تجاوبت معي حينما قلت :ان الدستور يعود على بدء، ولا شيء حسم ،ولا شيء سيحسم حتى يستقر الجدل على الأفضل.
عصيد وعرس الذئب 
رمضان مصباح الإدريسينشر في هسبريس يوم 25 - 02 - 2013
التثاقف المعاق،مرة أخرى:
من لم يعرف،من الداخل، خِصب المِخيال الأمازيغي ،وثراء موروثه الشفوي المتداول الى اليوم –على الأقل في ما أعرفه ،جيدا،عن "ثازنتيت" ؛وهو المصطلح الذي أفضله، لأنه ينسحب على كل أمازيغيات الجهة الشرقية،شمالا وجنوبا،بما فيها "ثاريفيث" و'ثافيكيكيث"- ستظل معرفته بنظرة الإنسان المغربي إلى الحياة والطبيعة ،والوجود عموما،بما فيها أسئلته المحيرة ،قاصرة ؛لأن أبنية اللغة العربية ،ثراءها اللفظي ،أخيلتها وصورها ،وفدت علينا جاهزة ،كما أبدعتها حياة قبلية عربية ضاربة في الصحراء ؛وكما نظمتها قصائد عصماء لفحول الشعراء؛وكما استوت ،في أقصى درجات الإعجاز الإلهي،لغة للقرآن الكريم.
حتى بعد الصدام، أولا، ثم التلاقح ،وصولا الى التثاقف والانصهار ،استطاعت اللغة العربية،فقط، أن تنقل الجزيرة العربية- أخيلة وصورا- الى وجدان الأمازيغ دون أن تتمكن من كسر" آلتهم " التصويرية الأصيلة ،التي تأتت لهم بحكم بيئتهم المتميزة – تضاريس ،نباتات،مناخا وحيوانا- عن البيئة الأصلية للعربية.
الأمثلة عما أذهب اليه كثيرة ؛ولعلها في الشعر المغربي -الذي فاجأ به العلامة سيدي عبد الله كنون المشارقة والفرنسيين معا، في كتابه الانقلابي،"النبوغ المغربي"- أبلغُ وأظهرُ.
أجْهدَ الشعراء المغاربة أنفسَهم كثيرا، دون أن يتمكنوا من نقل الروح المغربية الأمازيغية/العربية إلى شعرهم ،وتخليصه من أبنيته وأخيلته القديمة،التي ساروا فيها على ما أثنى عليه قدماء النقاد في شعر الجاهليين والمحدثين ؛دون أن ينتبهوا الى ما يؤثث محيطهم من صور وأخيلة شعرية عميقة الارتباط بالأرض والإنسان، في هذه المنطقة التي لا يمكن اختزالها فقط في نعت" الغرب الإسلامي".
لم يُصدِرْ هؤلاء الشعراء،ومنهم أمازيغ، عن تعصب لغوي وشعري؛وهم ينظمون مقدمات طللية صحراوية، في غابات وجبال الأطلس،ويمدحون ملوك المغرب بما مُدح به عمرو بن هند ،هارون الرشيد، وسيف الدولة، ؛بل كانوا ينسجون على منوال وافد ,ويكِدون من أجل الرئاسة الشعرية بأدواتها المعترف بها عربيا .
لا يمكن أن نلومهم,أو نتهمهم بالإقصاء، لأنهم لم يجدوا بين أياديهم –من الضوابط الشعرية الأمازيغية-ما يتبنونه أو يرفضونه .لقد ظلت البيئة الأمازيغية- ولا تزال- شعرية بامتياز ؛لكن على مستوى قول الشعر والتغني به وليس تقعيده.
يصدح الأمازيغي بكل عفوية وتلقائية، وهو يترجى من الغابة أن تزهر وتتخلج، حتى تغطي حبيبته عن أنظار العشاق المنافسين. هو لا يحتاج لينسج على عمود شعري بل تهمه عينا حبيبته، وقدها فقط؛وصولا الى دعائه الله- في موضع آخر- أن يحوله ،حين يموت،الى بذور نعناع تذروها الرياح ،وتنثرها على قبر حبيبته ليظللها من الحر.. الله أكبر لم يقل قيس مثل هذا في ليلى..ولا حتى روميو في جولييت..
كثيرا ما نقدتُ الشعر ،وقليلا ما عثرت على مثل هذه الصور الأمازيغية الرائعة. التي أغفلها شعراؤنا الأقدمون ،وراحوا يبحثون لدى عمرو بن العلاء وابن رشيق وغيرهما ،عما يطرب الأذن العربية هناك في مرابع ليلى وسعاد وفاطم.
بعد هذا أقترح على السيد عصيد ،وهو يُنصب نفسه أميرا للأمازيغية-أهلا به إن عدل وأنصف-أن يطرح أسئلة التثاقف، بفتح ورش في المعهد الذي لا نريد إلا تصحيح طلقاته ،لطرح كل أسئلة هذا التثاقف المعاق وليس "الفينغة "والمعيرة فقط.
كيف نجسر بين الثقافتين ،التجسير الذي يتطلب أولا أن يعي نشطاء الأمازيغية ،فعلا،ما ضيعته القرون؛وكيف،ولماذا ،حتى تتسع مداركهم أكثر للقطع مع كل الأخطاء السابقة.
لو اتسع المقام لحدثتكم عن أحاجي جدتي بالأمازيغية ،وكيف كانت تأسر أنفاسنا،ساعات الليل القروي الجبلي؛ لتُسلمنا إلى نوم نخاف فيه من أبطال مروياتها ،وهم يداهمون أحلامنا،أو نسعد بهم.
أحاسيس لم تتكرر أبدا،في حياتي، حتى وأنا أقرأ ذخائر الأدب العالمي،شرقا وغربا..
هنا مربط الفرس الأمازيغي،ياعصيد ؛ومهما اختلفنا أو اتفقنا سنصل أخيرا الى طرح الأسئلة الحقيقية ،أسئلة التثاقف.
نهايات الأحاجي الأمازيغية كانت تنهيها الجدة دائما بقولها: أنا مضيت من جهة الطريق السوية وهي(الأحجية) مرت،هناك، بمحاذاة الجبل...(نتش اكِّيغ أبْريذْ أبريذ ،نَتَّاثْ ثَكِّي أزْرُو أزرو).وتسكت شهرزاد عن الكلام وننام ؛تارة تقودنا الأحلام صوب طريق الجدة السهل ،وتارة أخرى صوب شعاب الجبل .ليتكم تختارون في الايركام ما اختارته جدتي لمسارها :السهل الموصل . الأحجية ،بكل غموضها ،تريد لها الجدة دائما – جريا على تقاليد الحكي الأمازيغي- المسلك الوعر.
أستاذ عصيد؛هل تتقن لغة الحديث مع الجبال الأمازيغية؟ هل يحاورك طبقال ؟ هل استمعت الى الشعر الأمازيغي في سقف العالم "أوكايمدن' ؟لو كنت تحسن كل هذا ما سطحت الأمور كما تفعل الآن.
نحن نبحث في عمق المحيط ،حيث ظلمات القرون، وأنت تبني قلاعا من رمال على الشاطئ.
عرس الذئب: أورار وْ وُوشن
حينما ترعد وتبرق ،في قبيلتي الجبلية,حيث جبل الصواعق "آلغ اييسام"،وتتهاطل الأمطار ؛ولا يكاد الناس يلملمون أغراضهم، في الحقول والغابات ،طلبا للنجدة في العودة إلى الديار ،حتى تصحو السماء من جديد وتعاود الشمس مُلكها ونورها.
بعيدا في الأفق من جبل "ثامنارث" (المقبرة) الى "آلغ أووذاي" (جبل اليهودي)يرتسم ،عاليا في السماء،قوس قزح بكل بهائه الكوني الرائع. حينها يعود المتوجسون الزكراويون الى سابق شغلهم ؛وهم يرددون ضاحكين : "غِيرْ ذُورَار أووشنْ".انه عرس الذئب فقط.أو "اَدْجْ خَكْ قَا غِيرْ ذُورُارْ أوُّوشُنْ" لا تهتم انه مجرد عرس الذئب.ألوان زاهية لا يبحثون لها في الميتافيزيقا عن جواب ،بل في ما يسلي:عرس الديب.
حينما قرأت مقالك سيدي: "الأمازيغية المعيار' ردا على مقالي "ميلاد الأمية الأمازيغية" ؛وقد أسالا ،معا كثيرا من المداد الالكتروني ,تعليقا:88 للأول الى حد الساعة و129 للثاني ؛مما يدل –ربما-على حالة الاحتقان التي وضعتم الناس فيها بتسييس النقاش وتسطيحه .
حينما قرأت هذا المقال وجدتني ؛دفعة واحدة ،وبدون علم مني ولا استشارتي, خادما للمحيط الملكي ،وناطقا باسم جهات حمشتها السياسة والانتخابات ؛أنا الذي انتمت طفولتي الى أحاجي جدتي ،وما أكملته المدرسة ،وأشيخ الآن وسط خزانة الجاحظ ،موليير والشيخ غوغل ،وأتنفس من خلال هسبريس لأعاود الغطس حرا طليقا ...
ضحكت زوجتي كثيرا وهي تقول لي:لُمَ أخفيت عني كل هذا الدهاء،والنفوذ، والاشتغال في الدواوين السلطانية الشماء، والدفع بالمشورة ذات اليمين وذات الشمال ؟
لماذا تنكر علي حتى أن يكون لي رأي في الأمازيغية وأنا أمزغ منك روحا ،وقد تركت لك أن تكونها شكلا؟
عجبا كيف استقام لك ألا ترى فِيَّ مُطلعا على أدبيات المناهج والبرامج التربوية ،وتشريعاتها أنا الذي ما نفضت كنانتي منها ،رغم تقاعدي؛بعد التقلب في عدة مهام منها بناء البرامج والتأليف والمراقبة ؟
ثم تنكر علي أمازيغيتي مولدا ،وأمازيغية الجهة الشرقية ،جوارا،وأمازيغية بني اوراين وبني سادن مخالطة ؛ليستقيم لك أن تجيش نشطاء الشاطئ وليس عمق المحيط ،وتجهز لهم العديد من "المعيور" والمصطلحات التي يقذفون بها في وجه كل من حام حول الحمى:عروبي، قومجي ،صدامي،قذافي.....
وكل إخوان الاستبداد.
بل بلغ بك التهور أن ناوشت نسب الشرفاء الأدارسة،في موضع آخر ،وكان أحسن جواب أ لا يجيبوك .
كيف أقنع الآن أسرتي بأنني لست ناطقا باسم أحد من محيط الملك ،ولا باسم سياسي يهاب الاحتراق؛وكيف أستعيد ثقة قرائي، في أفكاري ،باعتبارها خالصة الانتماء لقلم عربي أمازيغي يعرفونه كما يعرفونك؟
لم أجد صورة تحقق أحسن وصف لوضعك -ووضع كل من لا يهمه من الأمازيغية الا أن يغلق نوافذها في وجه من يتقنونها ومن لا يتقنونها ،حتى تظل الحبيبة داخل الغابة ،بكل بهائها الذي خاف عليه الشاعر الأمازيغي الزكراوي - غير عرس الذئب:
رعد ،برق، مطر ، وتصفوا السماء ليعود الهدوء من جديد ،وتتواصل الحياة في هذا الوطن بالكيفية التي تجري منذ آلاف السنين :فنيقيون ،رومان،عرب مسلمون،ملوك عرب وأمازيغ ،وآلاف الحكايا والقصائد التي اختار الأمازيغ أن يدونوها –حتى وهي خالصة لهم-بغير تفناغ..حتى وهم أهل سلطان ودواوين..
رغم كونكم أكاديميين، و نعترف بكم- رغم نظرتكم إلينا كمجرد مروجين لرؤى غيرنا- لم تَصْدُقونا يوما ،ما الخبر ؟لماذا هذا الجحود الأمازيغي الأمازيغي ؛قبل أن تتهموا من يسميهم غلاتنا بالعربان .
لَمْ تفترضوا ،مثلا، أن تكون حروفا معبدية، تعبدية مقدسة، لديانة منقرضة .
رحم الله الجدة فقد عاشت بوشم،في جسدها ،به خليط من رموز تفناغ والشمس والحيوان ...وحينما كانت،في أواخر سبعينيات القرن الماضي، بين يدي الطبيبة الفرنسية،في الدار البيضاء،وهي تتداوى من مرض خبيث أصابها، استأذنت هذه الفرنسية أخا لي في أن تلتقط صورا لهذا الوشم ،ولما استفسارها عن سر اهتمامها أجابت :أبحث في الديانات القديمة للأمازيغ ،ولعلي بصدد بعض مفاتيحها.
هذه جدتي التي أغلب بها مائة عصيد؛كما قال الشاعر جرير عن أبيه حينما رئي وهو يرضع من شاة.
"هذا أبي وبه غلبت مائة شاعر".
رحمها الله ورحم جدتك ،فلا شك أنها كانت تحمل الشطر الثاني من القصيدة الأمازيغية التي لا تشرحونها للناس كما هي؛وتسارعون إلى إثارة الزوابع ، وخلق الاثنيات،قسرا، في بلد متميز بتفتحه في كل شيء.
ابحثوا في العمق ،وأفسحوا لآرائنا المتواضعة ،ولو باعتبارها مجرد فرضيات وأسئلة ؛ولا تجعلوا أساتذة الأجيال مجرد مرايا تعكس صور غيرهم.
من يمارس الهدم؟
من أداته العمق الوجداني الأمازيغي ،يسعى الى سبر أغواره لفهمه ,ولتيسير وصول المغاربة اليه، في لغته – أنى وجدت-أم من يعرض عنه ،ويتمسك أولا بالشكل :يغلق الباب ويضع المفتاح في جيبه هو فقط؟
لقد ذكرت في موضوع سابق أن التثاقف سابق عن التفانغ. وأكرر أن التريث ريثما نتمكن من تجميع التراث الأمازيغي الشفوي ،لفهم أنثروبولوجي سليم ،بعيدا عن الروح الديكية الاقتتالية ،أفضل من استنفاذ الجهد ,والاستثمار في بغضاء لم تَسْرِ أبدا بين العرب والأمازيغ ؛بل عششت في أذهانكم فقط.
لقد اطلعت على كثير من الكتابات الكولونيالية التي تناولت الشأن الأمازيغي –لغة وثقافة- وصدقوني ان قلت لكم بأن هؤلاء الرواد خدموا الأمازيغية وحضارة الأمازيغ –خصوصا في الجزائر ،لطول المقام- أفضل مما تفعلون الآن .وما عثرت في ما قرأت على إدانة لغوية للعربية باعتبارها المتلبسة بجريمة القتل، التي تلبسونها اليوم لها. كانوا أمزغ منكم،ومنا، وهم يخصصون الدراسات المرجعية الضخمة لأحاجي الأمازيغ في القبائل الجزائرية بالخصوص.
ان ثقلت عليكم الثقافة العربية الإسلامية فعلى الأقل كونوا – منهجا-في مستوى هذا التراث الفرنسي ،الذي لا أخالكم إلا مطلعين عليه.
صحيح لا نستطيع اليوم –نحن أمازيغ الكتلة الزناتية- أن نبرر غيابنا عن بدايات البحث الديداكتيكي في اللغة الأمازيغية سوى بإقصائنا من تمثيلية معقولة في المعهد؛وفي اعتقادي أن السبب يعود الى مصطلح قاصر هو "ثريفيث" بكل حمولاته التاريخية ،التي تقع كل نضالات وعيكم الأمازيغي دونها.
لغة عبد الكريم الخطابي ،وهو يجندل عتاة الاستعماريين الاسبان ؛ ضمن هوية مغربية أمازيغية، لم يجد غضاضة في التعبير عنها،وتثبيتها، بالفصحى قالبا ،وبالأمازيغية روحا.
لن تجدوا نصا واحدا لهذا البطل ،سواء بتفناغ، أو مروجا لها ؛لكنكم ستجدون حتما خريطة جبلية للوطن ،عرف كيف يحررها بالروح الأمازيغية ،وبالحرف العربي؛حتى أزرى بلغتي موليير وسرفانتس على السواء.
لو كان المصطلح الشامل"ثازنتيت" حاضرا ،في البدايات، بكل الوضوح الذي أثبتته الدراسات الكولونيالية المختصة- على علاتها-لما مورس ،على جهة كاملة، كل هذا الإقصاء.
في ما يخصني شخصيا ؛أذكر أنني عايشت بدايات البيداغوجيا الأمازيغية، في أكاديمية القنيطرة ،حيث حضرت بعض أنشطة جمعية التبادل الثقافي ،وجمعتني المهام التربوية مع زميل من السبعة رجال المستقيلين من الاركام؛وجرت بيننا نقاشات لم تكن تنتهي إلا لتبدأ؛ عرفت من خلالها كل الخطوات التي قطعت؛منذ نداء أحرضان على الفتية الأمازيغ أن أقبلوا " جا وقتكم، ياك ما فيكم غي لهدرا".
وكم كانت دهشتي عظيمة حينما اقترحت على هذا الزميل العزيز أن نفكر سوية في نموذج ديداكتيكي نقدمه للوزارة كأرضية للنقاش. كان الجواب :اجر معي مقابلة صحفية. وشتان بين اقتراحي وهذا الجواب المتعالي؛تماما كما تفعل اليوم أنت ياعصيد.كنت وقتها –مستهل الثمانينيات- أنشر في العلم الثقافي فاهتبلها صاحبي ذريعة ليطالب بما طالب به.
لم ننجز عملا لكن نقاشنا تواصل ؛حتى فرقت بيننا السبل ،دون أن تبعدني عن القضية.
وحتى حينما رفضت تفتيش الأمازيغية،اذ اقترح علي لأمازيغيتي- أواخر التسعينيات- في نيابة وجدة أنكاد؛ كنت أصدر عن حِس منهجي ديداكتيكي لا يمكن أن يوافق على العبث ،من أية جهة صدر؛ولا يمكن أن يتواطأ مع أحد .
ولا زلت لا أقر أحدا على العبث بالمصير اللغوي والثقافي لهذا الوطن ،لا أستقوي بأحد عدا الوشم الأمازيغي على جسد جدتي ،وقلمي الذي تعلم من كل حكيها ،ومن لغة القرآن ومن التراث الإنساني عموما ؛وربما صوفيتي التي جعلتني أفهم عن الغابة والجبل أكثر منك يا عصيد.
ورغم كل التباين في الفهم ،والطرح، لكم تحيتي على كل جهودكم المصيبة . وقد سررت لوعدكم بمقالات في الشأن الأمازيغي،وثمنت مطالبتكم بنماذج مقنعة لأفضل طريقة يكتب بها النص الأمازيغي.
هكذا تكون قد تجاوبت معي حينما قلت :ان الدستور يعود على بدء، ولا شيء حسم ،ولا شيء سيحسم حتى يستقر الجدل على الأفضل.
Ramdane3@gmail.com

Ramdane3.ahlablog.com

الطاهر بنجلون «تعودت على الهديان العنصري لريشار ميلي لكن هذه المرة ذهب بعيدا 
يوسف لهلالينشر في الاتحاد الاشتراكي يوم 05 - 09 - 2012
تميز الدخول الادبي هذه السنة بفرنسا بالغنى والتنوع حيث تم اصدار اكثر من 600 عنوان جديد،هذا التنوع يغطي مختلف الوجهات والادواق بفرنسا ،وتميز هذا الدخول ايضا بالتطور الرقمي الكبير حيث ان اغلب العناوين حوالي 90 في المائة تقريبا يمكن شراؤها على الشكل الرقمي،خاصة ان الكتب الرقمية هي ارخص بحوالي 20 في المائة عن نظيرتها العادية ورغم هذا التطور فان الاغلبية الساحقة للقراء تختار الكتب الورقية في حين ان الكتب الرقمية مازال عدد مستهلكيها محدود جدا.
فضيحة هذا الدخول كانت كتاب ريشار ميلي الذي يبحث عن الشهرة مند مدة طويلة وحول من خلال عدة كتب دون ان ينجح ويبدو انه وجد الفضيحة بطريقته الخاصة حيث اختار عنونة كتابه «مديح ادبي لسفاح النرويج أنديرس بريفيك» حيث قتل 77 من مواطنيه بسبب اعتقاده ان بلده مهدد بالتعدد الثقافي وبتزايد عدد المسلمين.وعندما سئل هذا الكاتب عن مدحه لقدرة القتل الكبيرة لسفاح النرويج الذي قتل عشرات الابرياء بدم بارد لمجرد افكارهم المخالفة لأفكاره ،اجاب ريشار ميلي مجلة في لقاء مع مجلة الاكسبريس « هي ملاحظة تقنية وليس حكم قيمة» اي ان فعالية سفاح النرويج هي مجرد براعة تقنية؟
وبالاضافة الى كتابه «مدح ادبي لأنديرس بريفيك»، اصدر كتابا جديدا سماه « عندما تصبح مناهضة العنصرية ارهابا»وهو كتاب يتساءل فيه لماذا اصبح ممنوعا التعبير عن مواقف عنصرية بفرنسا؟وريشار ميلي عان بنفسه من العنصرية،فبسسبب لمنته المشرقية عندما يتكلم الفرنسية كان ينعث بالعربي « بونيول» ، فهل يزايد اليوم على العنصريين؟
هذا الكاتب العادي بفرنسا يبحث مند فترة على الشهرة وعلى اهتمام الاعلام به حتى بشكل فضائحي وحالو في المرة الاولى على خلفية الحرب الاهلية التي نخرت لبنان ،و اصدر سنة 2009 كتابا حول الحرب الاهلية اللبنانية تحت عنوان « اعترافات سلبية»وادعى فيه انه قاتل في الحرب الاهلية وقام بعملية القتل كذلك ،اي قتل «المسلمين اعداء المسيحين» وهي محاولة لاعادة احياء فنطازمات الحرب الصليبية من خلال احد مواقعها التاريخية وهو لبنان لكن محاولة اثارة الجدل هذه لم يعرها احد الاهتمام اللازم ،والكتاب لم يثر اي جدل،ولا احد صدق انه بامكانه القتال او المشاركة في حرب أهلية ،لكن يبدو ان هذا الوضع احبط ريشار ميلي على المستوى النفسي لان لا احد بفرنسا اخذه مأخذ الجد لا احد استفسره على اعاء قتل الاخرين ،لكن محاولة اثارة الانتاه والشهرة باءت بالفشل . وظل الكاتب يتحين الفرصة ليجد موضوعا اخر ، وجاءت مدبحة النرويج التي قام بها بريفيك ووجد ميلي ذلك فرصة سانحة واصدر هذه المرة اصدر كتابه «مديح اندريس بريفيك» قبل صدور الحكم على سفاح النرويج بيومين.يتابع هذه القضية ويتساءل كيف سيتعامل القضاء النرويجي هل يحاكمه على افعاله الجنونية ،ام يعتبره مجرد مختل عقليا ويفرض عليه العلاج . ميلي نجح هذه المرة في اثارة الجدل وردود افعال العديد من الكتاب حول هذا الاختيار المجنون لهذا الكاتب المغمور وحاول من خلال كتابه فهم دوافع بريفيك الاجرامية خاصة التعدد الثقفافي الذي اصبحت تعرفه اوربا ووجود ديانة وثقافة جديدة باروبا وهي الاسلام والمسليمن .والكاتب الفرنسي ميلي له نفس افكار بريفيك هو الاخر يكره الاجانب ،يكره الاسلام والمسلمين ويكره التعدد الثقافي الذي تعرفه فرنسا النرويج واوربا واذا كان بريفيك اختار القتل بطريقة همجية وبدائية لتعبير عن جنونه فان ميلير لحد الساعة يصدر الكتب لتعبير عن نفس الافكار والتي ربما سوف تؤدي غدا الى دفع مختلين اخرين بفرنسا نحو الاجرام.
مشكل ميلي اليوم هو ان احد اكبر دور النشر الفرنسية كاليمار تعطيه سلطة اختيار عدد من الكتب سنويا وهو ما يطرح مشكلا اخلاقيا كبيرا على دار النشر الفرنسية هذه .وهو ما دفع الكاتب الطاهر بنجلون،وأني إيرنو الى المطالبة بمغادرته للجنة القراءة بكاليمار وهو ما رفضه صاحب دار النشر، معتبرين ان مواقفه الايديولوجية لم تعد تتلاءم مع دوره بدار النشر وهو الطلب الذي رفضه صاحب دار النشر انطوان كاليمار واعتبر ان المعني تعامل دائما باحترافية ولا يخلط عمله مع مواقفه الايديولوجية.وهذا الموقف من صاحب اكبر دار نشر مؤشر على الحالة السيئة التي وصلت اليها فرنسا حيث اصبحت مواقف دعم القتل والاجرام ومهاجمة التعدد الثقافي وكراهية الاجانب موقفا كمختلف المواقف.وان هذا الموقف يدخل في اطار حرية الراي حسب مالك دار النشر الفرنسية.
يضيف الطاهر بنجلون «تعودت على هديانه العنصري لكن هذه المرة دهب بعيدا « واعتبر ان زميله بلجنة القراءة بكاليمار تجاوز كل الحدود خاصة انه يعتبر ان التعدد الثقافي الذي تعيشه فرنسا هو تراجع ،هو انحطاط تعيشه فرنسا بدل اعتبار ان ذلك هو غنى وتطور طبيعي لفرنسا.
في برنامج تاديي بالقناة التالثة لم يتوان ميلي عن التصريح انه لا يتحمل وجود مساجد باوربا وفرنسا وانه لم يعد يعرف نفسه اين يوجد ،ويتساءل عن هويته؟ طبعا ميلي عبر العديد من البرامج التلفزية االتي شارك فيها يعبر عن انتمائه وعن عنصريته وكراهيته للاخرين رغم انه يكرر ان لا انتماء سياسي له. ولم يتردد في القول انهالرجل الابيض الوحيد الذي يجد نفسه بعد السادسة مساءا بمحطة شاتلي ليهال( احد اكبر المحطات والمراكز التجارية بباريس ) ويضيف لقد كبرت بلبنان وترعرعت به وخذت الحرب فيه الى جانب المسحيين.واضاف انه اليوم بفرنسا له احساس انه لا يعرفه نفسه اين يوجد ؟» طبعا هو تعبر ادبي وراقي لعنصرية البسطاء وهي ان عدد الاجانب اصبح كبير بفرنسا الى حد انه يجد نفسه وحيدا في كل مكان يضع نفسه فيه.طبعا هذا الكتاب وهذه الخرجة الاعلامية لاحد الكتاب وعضو لجنة القراءة باحد اكبر دور النشر الفرنسية ،يعبر عن تحول جديد ،حيث ان العنصرية والكراهية الاجانب غير المسحيين اصبحت امرا عاديا وسط مثقفي باريس بعد ا كانت موقفا في السابق يؤذي لا محالة الى النهاية الادبية والثقافية لصاحبه وصعوبة ايجاد دار نشر تقوم بمواكبة اعماله العنصرية . فقد انتهى عصر المثقفين الملتزمين والمدافعين عم القيم الانسانية والمساواة والاخاء .هذا التوجه الفكري الجديد بفرنسا لم يعد يقتصر على اليمين المتطرف والغاضبين من السياسة بل اصبح موقفا يوجد ويعرض باكبر القنوات ودور النشر الفرنسية ،وهو ما يعني ان فرنسا الازمة تسير الى طريق تخليها عن مبادئ الكونية وشعارات الثورة التي رفعتها لعدة قرون وصدرتها او حاولت تصديرها الى باقي بلدان العالم.وجه فرنسا المقبل اليوم هو ريشار ميلي وما يمثل من حقد وكراهية للاخرين .
كان مشهد الأطفال في مجزرة داريا السورية رهيباً، شديد الرهبة، مثله مثل سائر المشاهد التي تتوالى منذ اندلعت ثورة الشعب السوريّ. لكنّ المرارة إزاء هذا المشهد الأخير كانت حارقة. لم يكن من معنى للتألّم والتأوّه، فاقت المأساة الحدود القدرية المرسومة لها. لم يكن من معنى لإغماض العينين أو الإشاحة بهما عن الجثث المعذبة. كانت الكارثة أشدّ هولاً من الكوارث السابقة. أو هكذا ظننت. أطفال لا يحصى لهم عدد، لفّوهم بما تيسّر من أكفان أو شراشف، حفروا لهم ما يشبه ساقية ماء طويلة، ووزّعوهم جثة جثة. وعندما راحوا يجمعونهم بُعيد المجزرة، بدا المشهد »أبوكاليبسياً«، مهولاً بدمويته: أشلاء أطفال، أيد وأرجل مقطوعة، ثياب وأحذية مبعثرة، بقايا منزل أو بقايا عالم والدم ينتشر كالغبار، غبار أحمر...
لا أعتقد أن وحشية القتل الاسرائيلي بلغت مثل هذا الحجم أو الرعب. القتل »التوراتي« قد يبدو أشدّ رحمة أمام القتل »البعثي« السوري. حتى مقتلة الأطفال التي ارتكبتها اسرائيل في بلدة قانا لم تكن في هذه الحدّة. الاسرائيليون يقتلون الأطفال العرب خوفاً من مستقبل هؤلاء الاطفال. »البعث« السوري يقتل الأطفال خوفاً منهم، ماضياً، والآن وغداً. هذا ليس قتلاً للقتل كما تفعل اسرائيل، هذا قتل متعمّد، قتل للترويع، قتل من أجل »البعث«، بعث الأطفال من حطام العالم، بعثهم الى المقابر والى هاوية ذاكرة الحياة.
حملت الفتاة الصغيرة »أسماء« لافتة بيضاء في تظاهرة شهدتها بلدة داريا السورية، على اللافتة كتبت: »انصر يا ربّ الجيش الحر قبل أن يأتي دوري في الموت«. لم تمضِ بضعة أيام حتى سقطت »أسماء« في مجزرة داريا. نقلت الكاميرات صورتها راقدة بين الخرائب، على وجهها ابتسامة ملؤها الأسى، عيناها المفتوحتان اللتان تنظران الى السماء كانتا تخفيان الكثير من العتب. لم تقرأ السماء ما كتبت »أسماء« على لافتتها، لعلّ السماء لا تقرأ مثل هذه الرسائل، لعلّها كانت ملبّدة بغيوم الموت فلم تبصر.
يخشى »البعث« السوري وجوه الأطفال وما يرتسم عليها، فيحرقها ويمزّقها. يخاف هذا »البعث« عيون الأطفال وما تخفي في عمقها، فيطفئها. يخاف »البعث« صراخ الأطفال فينزع حناجرهم... لأنهم المستقبل يقتلهم، لأنهم الماضي يقتلهم، لأنهم أبرياء وبسطاء وأنقياء يقتلهم، لأنهم سيحاكمونه في محكمة القدر، يقتلهم. بلا رحمة ولا رأفة ولا حسرة...
لا أدري مَن قال إن الجرح على وجه الطفل يزيّنه... فعلاً رأينا وجوه الأطفال كأنها مزيّنة بالجروح... كأنها وجوه في لحظة جنازتها، في لحظة زفّها الى السماء. إنهم الأطفال الذين لم يتسنّ لهم أن يكبروا ليعودوا كالأطفال ويدخلوا ملكوتهم. قتلهم »البعث« السوري قبل أن يدركوا ماذا تعني الحياة، جعلهم يسبقون أنفسهم الى الملكوت.
قد لا يجدي الكلام أمام مشاهد الأطفال المقتولين. حتى الشعر المأسوي لا يجدي. حتى الرثاء. حتى الدمع وإن انهمر كالمطر. الصمت، وحده الصمت. الصمت الأعمق من صرخة، الأشدّ فتكاً من صرخة، الأشدّ حدّة من صرخة. الصمت.
أحمد الدمناتي طِفْلٌ مُكَفَّنٌ بالقصيدةِ 
الاتحاد الاشتراكينشر في الاتحاد الاشتراكي يوم 08 - 09 - 2012
عن دار الفراشة الكويتية في طبعته الأولى 2012،صدر للشاعر والناقد المغربي أحمد الدمناتي ديوانه الشعري الرابع بعنوان ( طفل مكفن بالقصيدة) في 64 صفحة من القطع المتوسط،لوحة الغلاف من إنجاز الفنان التشكيلي العراقي ضياء العزاوي.ويضم القصائد التالية:أسفار القصائد،طفولة القصيدة،دهشة لعبور البياض،خرائط الضوء،تهمة الجنون،ذكريات رجل ملون،فِخاخ الحنين،فاكسات قصيرة،خسارة،العزلة ملكة الفراغات،شِباك الشاعر،هاجر،لارا تضفر موج الغواية،بيروت،
دمشق،جنون ليل الجديدة،امرأة وشاعر،الحزن شرفة لا تنتظر أحدا،
للسماء صنابير،وشم على ذاكرة البحر،القلب ممر للمعنى،عِناية عائلة عاشقة،آخر الحب الكي.ومن الديوان نقتطف هذه القصيدة:
بيروت
-ب-
بِنْتٌ تُرَقِعُ سيرة الموج برغبة المنفى/ تُعَانِدُ تيه البياضِ المفترسِ/ وتَسْكنُ خيْمَةَ المعنى/ لا تثقْ بالليلِ
وانحني سريعا في اتجاه السؤالِ/ مطرُ البارحةِ ينظف القصائد/ غِيرةٌ صارخةٌ تَجُر اللغة / لبهو تأوهَاتِ الحديقةِ
-ي-
يَدٌ ترسم تاريخ النسيان / على حافةِ الجنون بألقِ الطفولةِ / تُسابقُ القصيدة شهوة الغيابِ / تُشَطبُ العينُ عناد الزُرقةِ / وهي تُقبلُ نورساً يسكنُ عُش الحنينِ / بمجْدِ الرسائلِ النائمةِ في أبراجِ القلبِ
-ر-
رَاحِلاً في فلواتِ الغبطةِ / بسيرةِ عاشقٍ منكسرٍ / يُرَبي الأحاسيسَ بِعنايةٍ فائقةٍ / في خِيَامِ الأبجديةِ، / يَنْضُجُ المحو في قبائلِ الخيانةِ / والمرأةُ التي استلذتْ عُزلتك / ذاتَ خريفٍ باذخٍ / شاخت فراديسُ رقصتها الأخيرةِ
-و-
وَزعْ بنفسج القصيدة على طفولة الصباحِ / وارحلْ سريعاً في ملكوتِ الفراغِ / بِعُزْلَةٍ مدربةٍ على فِتنةِ الحواس / واقتناصِ مخبأ الفراشاتِ بمخيلةِ شاعرٍ / يتلصَصُ على هسيس الضوْءِ
- ت-
تَمْشِطُ الأرجوحةُ تواريخَ الأرْزِ / من بُستانِ مِرْوحةٍ / يسيلُ الماءُ من شقوق بهجتها / يَشيخُ الظل من جفون لهجتها / ينامُ الفراغُ في عيون عتمتها / تقولُ بلقيسُ: / بيروت جنة الأرض على عرشِ الزُرْقَةِ / ويقول الشاعرُ:
بيروت غجرية تجمع القصائدَ / في سَلةِ الخرافَةِ / وتنادي على لصوصِ الخيالِ ومجانينِ الاستعارة
بيروت رئة الشاعر المسكونة بأسرار بلقيس
الشاعر حلم الفقراء في غابة الأرض
المدججة بحنو امرأة
بيروت كتاب مفتوح على القصيدة
القصيدة فخ يتجسس على عزلة الشاعر.
أهدى الشاعر الديوان لأمه (إلى أمي التي رَتبَتْ قصائِدِي تحتَ سَرِيرِ
الغَيْمِ،ونامتْ بهدوءِ طِفْلَةٍ كفراشَةِ خوان ميرو)
كما تجدر الإشارة أن قصائده ترجمت إلى العديد من اللغات العالمية كاللغة الفرنسية والإسبانية والألمانية ;والكردية،كما حضرت في أنطولوجيات وموسوعات شعرية متنوعة.
من أعماله:
أحبك بجنون البحر،شعر ( القاهرة ،1996 )
امرأة تلبس البحر، شعر
(الرباط ،2005)
العزلة غيرت عناوينها باكرا،شعر (الرباط،،2011)
المساهمة في كتاب جماعي(الأدب الكويتي الحديث بأقلام مغربية) (أصيلة،2011)
محمد سبيلا: في التباس تعامل الإسلاميين مع الديمقراطية بعد الربيع العربي 
حمزة محفوظنشر في الاتحاد الاشتراكي يوم 11 - 09 - 2012
تأملا في تطورات الربيع العربي وصعود الحركات الإسلامية، حاضر الأستاذ محمد سبيلا، أمسية الخميس الماضي، عن مواضيع الدين والدولة والحداثة، ضمن فعاليات الجامعة الصيفية لمنظمة منتدى الحرية، بمنطقة ضاية الرومي.
 واختيار الموضوع المتأمل كان بدافع، بروز عدة مؤشرات وملامح غير مطمئنة، لتطور نزعة عند حركات الإسلام السياسي التي وصلت للحكم، يوصفها البعض بأنها نزعة هيمنة وإقصاء، منها في مصر، من محاولة الهيمنة على الإعلام، و»عسكرة الإخوان»، عبر تشجيع الشباب الإخواني على الانضمام للجيش، وفتح الكليات العسكرية نحوهم، وأخونة الجيش والدولة، وهيمنة مكتب الإرشاد. 
ونجد في تونس، أسبابا كثيرة للصدام بين رئيس الحكومة و رئيس الجمهورية، تغول السلفية الجهادية في الجامعات والأمر وصل إلى حد تعنيف العمداء، تجريم التطاول على المقدسات، والهجوم على الشاعر أحمد التونسي.
 ويؤشر ذلك  على أنه بالرغم من بداية ترسيخ الديمقراطية، يمكننا أن نلاحظ أن الاتجاهات الإسلامية تتجه للهيمنة، ما يجعل  البعض، إذ هي غالبا تعتقد أنها الحق وأن الآخرين «باطل» و»كفر»، ولم تتشرب قواعد التداول والاختلاف السياسي، ولم تستوعب ثقافة الديمقراطية وتعيشها على مفاهيم ملتبسة...
 تأمل مفهوم الدولة المدنية الذي كثر تداوله، يرشدنا على التقابلات المتداولة، فالبعض يقول إنها مقابلة للدينية، وتلك الأولى مضمونها قيم التعاقد وسيادة القوانين وليس العرف، والمساواة الصورية بين الناس، و المواطنية وليس دولة الرعايا، وتوزيع السلطة، والمقابلة المشاركة، فيما يكتفي البعض بأنها مقابلة للدولة العسكرية فقط.
ونجد أن الدولة المدنية حسب الاسلاميين هي حكم بأمر من الله، وتطبيق للقانون الإلاهي، ويحاولون إيجاد تمييزات لها، عن الدولة الأتوقراطية الدينية الكهنوتية.
الحاكم لا يحكم بإسم الله، ولا هو مقدس، إذ الدولة الاسلامية لا أحد فيها مقدس، ولا وجود لقدسية ولا عصمة ولا مرجعية مطلقة.»
 
الريسوني محاولا التوفيق:
 
عد الأستاذ سبيلا كتاب «فقه الثورة»، للأستاذ أحمد الريسوني ثورة في مجاله، إذ تشجع للبحث في حقل جديد، ما كان الإسلاميون ليدخلونه، محاولا فيه التوفيق بين العلمانيين والاسلاميين، إذ يقول: «من الناحية العملية لا طائل من الدولة الدينية، لأن هذا الشعار المبهم سيحتاج إلى تفصيل وتفسير، فتكون العبرة بالتفصيل الدستوري والقانوني»، وتفسير ذلك تبنيه لما يسموه الفقه المقاصدي، الذي يدعي أن»الشريعة جاءت لجلب المصالح ودرء المفاسد»، وأيضا ينقل عنه: «أسس النظام الإسلامي الشورى على تصرف الإمام على الرعية، على أساس المصلحة، وعليه يبدو أن الاختلاف جوهريا عما سمي بالديمقراطية التي يكون فيه الشعب مصدرا للسلطة، وحق الناس في اختيار من يمثلهم، ولهم الحق الطبيعي في مراقبة ومحاسبة الحكام، والتداول السلمي على السلطة وحرية التعبير..
 ما خلص منه الأستاذ سبيلا بقول أن الحركات الإسلامية مع الربيع العربي، بدأت تتجه نحو الاعتراف والقبول للديمقراطية على الأقل نظريا، في عكس السابق التي كانت تحكم عليها بأنها كفر وشرك.
وهو ما كان أكده قول الريسوني نفسه بالقول: «الثورات العربية الأخيرة، دفعت الكثير من الاسلاميين لتغيير موقفهم من الديمقراطية، بغض النظر عن أصولها الوثنية والعلمانية».
 
الديمقراطية آلية وثقافة:
 
هذه «الثورة» الفكرية عند الإسلاميين، يوصفه مراقبون بأنه على الرغم من التحول، إلا أنه اختزال من الديمقراطية، فيبتعد عنها كثقافة(التعاقد- السلطة التمثيلية- الثقافة الحداثية) باتجاه شكليات وعناصر منفصلة، غير مرتبطة، بل ويفترض البعض أن الإسلاميين يتخذونها فقط أداة وسلم، للسيطرة والوصول.
 ما فعله الريسوني من الحديث عن «فقه الثورة»، يمكننا أن نجد فيه ملامح ثورة، على مستوى تغير (جزئي ومحدود) على المستوى المفاهيمي عند الإسلاميين، ومثاله هذا الفقه الجديد الذي يحاول الريسوني التأسيس له.
تساؤلات عن إذا ما كان الحكم بالولاية أو بالوكالة.
ويحكم الريسوني على الثورات العربية الحديثة، بأنها «مشروعة ما دامت على أساس سلمي، ضد الظلم و الفساد المالي والإداري، من أجل العدالة والحرية والكرامة.
 الثورة الإسلامية» الجملة المتناقضة:
في مقابل كتاب الأستاذ الريسوني، استرشد الأستاذ سبيلا، بكتاب الفيلسوف الإيراني داريوش شايجان «ما معنى الثورة الدينية»،  جاء فيه:»من دون أربعة قرون من الدنونة والعلمنة في الغرب وتفكيك الرموز القدسية وإعادتها لأصولها، كان يستحيل بلوغ الديمقراطية»، ويضيف «الحداثة الفكرية هي توسط التاريخ بين المثال والواقع»، وإبعاد القضايا من الغيب، وإعادة الصراع بين الناس وللناس.
ويؤكد شايجان على أن مصطلح «الثورة الإسلامية» عبارة متناقضة، يشبهها بعبارة «الدائرة المربعة»، وأن الثورة مغامرة الروح الإنسانية في الزمن التاريخي، وينتج التحولات، أما كلمة «إسلامية» فهي خارج حركة التاريخ الدنيوي، لأنها تتحدث عما وراء التاريخ.
ليحكم عن أن الثورة الإيرانية هي خلائط وحقل صخبة، للتجميع والترقيع والتلصيق.
 الخلاصة:
خلص الأستاذ سبيلا «أوليا» إلى  أن هناك مخاضا حاد ايسمى بالربيع العربي، هو مخاض بين الآلية التقليدية، والآلية التحديثية.
تتداخل فيه حصارات «السياجات الدوغمائية» حسب تعبير أركون، مع استغلال الديني، الذي يشكل أثمن شيء بالنسبة للسياسي، إذ لا شيء أكثر أهمية من استغلال عقيدة الجمهور.
يشار إلى أن المحاضرة كانت ليلة الخميس السابق، في إطار فعاليات الجامعة الصيفية لمنتدى الحرية، والتي استضافت 35 باحثا من مختلف الدول العربية، انكبوا على دراسة مفاهيم الحرية والدين والليبرالية والثورة.
الشاعر زبير خياط يطل من بين المديح والرثاء 
الاتحاد الاشتراكينشر في الاتحاد الاشتراكي يوم 13 - 09 - 2012
أصدر الشاعر المغربي الزبير خياط، ديوانا جديدا، اختار له عنوان «وقتٌ بين المديح والرثاء»، عن شركة مطابع الأنوار المغاربية، في سبعين صفحة من القطع المتوسط، بلغة أنيقة، يتناص فيها مع كلمات قرآنية وتراثية رائقة.
الإهداء الذي خصصه الشاعر إلى والديه وزوجته وطفليه، تتبعه مقالة نقدية للشاعر والناقد نجيب العوفي عن الديوان، نقرأ منه: «المجموعة في المحصلة، نص واحد متلاحم الأجزاء ومتناغم الأصوات والأصداء، يشد بعضه بعضا.. بما يجعلنا تجاه «مطولة شعرية» أو «نشيد شعري». وبما يجعل نصوصه - ليلى، الوعد، الرهان، الخروج، طلل الملاحم ...-، تنويعات وثر واحد، اختار لها الشاعر، هذا العنوان «البيني»: وقت بين قطبي الرثاء والمديح، رثاء الوقت والحال والمآل، ومديح الشعر والحرف ويواقيت الحياة التي تشكل العزاء والتأساء للشاعر.. وواضح للعيان، من جماع الشواهد الشعرية التي يحتويها الديوان، أن النغم الإيقاعي والعروضي الرخيم الملازم لهذا الكلام المعتق، والناجم عن الاحساس الموسيقي والعروضي الرهيف لدى الشاعر، والتزامه بالوزن والقافية، في وقت شعري طم فيه شعر النثر.. وقصيدة النثر.»
نشير إلى أن الشاعر الزبير خياط، سبق أن حاز جائزة الشعر في دورة 1994، من اتحاد كتاب المغرب، وسبق أن صدر له ديوان آدم يسافر في جدائل لونجا، وديوان الطريق إلى إرم.
سبيلا: الدين يشكل الملجأ المفضل للحركات السياسية 
المساءنشر في المساء يوم 10 - 09 - 2012
أكد المفكر المغربي محمد سبيلا، في مداخلة ألقاها في الدورة الثامنة لجامعة «منبر الحرية»، الصيفية، أن «الحديث عن العلمانية في ظل مجتمعات يزداد فيها منسوب التدين أمر مجانب للصواب». واعتبر سبيلا، في المحاضرة التي حملت عنوان «الدين والحداثة والثورة»، أن «الدين يشكل بالنسبة إلى الحركات الإسلامية أثمنَ ثروة إيديولوجية تفيد في تحقيق الأهداف السياسية”.
وقال سبيلا، في اليوم الثاني من الجامعة الصيفية ل«منبر الحرية»، التي انعقدت ما بين رابع وتاسع شتنبر الجاري، إن الدين يشكل الملجأ المفضل للحركات السياسية في فترات التضييق والحصار. وفي مرحلة ما بعد الحراك العربي، صار الدين ثروة إيديولوجية انتخابية مكّنت من السيطرة على الحكم.
وفي سياق تحليله لوصول الإسلام السياسي إلى السلطة وصعود الإسلاميين، قال سبيلا إن «الحركات الإسلامية الحاكمة اليوم بدأت تواجه انتقادات كثيرة، رغم أن الفترة التي قضتها على رأس السلطة قصيرة جدا».
وعزا سبيلا أسباب الانتقادات إلى ما سماه «ظهور نزعة الهيمنة والإقصاء من قبيل محاولة الهيمنة على الإعلام وتشجيع الشباب على ولوج الكليات العسكرية والأمنية (أخونة الجيش والأمن)، هيمنة مكاتب الإرشاد على التوجيه السياسي والإيديولوجي، هيمنة الشبيبات الإسلامية على الجامعات والهجوم على المبدعين والفنانين». وشدّد سبيلا على كون «الهيمنة والإقصاء ميكانيزما من ميكزمات الحركات الإسلامية، كما هو الحال في باقي التوجهات الإديولوجية، ومن ثمة كانت الإختزالية المنهجَ المعتمَد لدى هذه الحركات». وأضاف المحاضر أنه «رغم أن التنظيرات الدينية تؤكد كون الديمقراطية امتدادا عصريا لتحقيق الشورى الإسلامية، كما جاء به ميثاق الأزهر، أو كما أكد الريسوني من أنه لا خلاف جوهريا بين الشورى والديمقراطية في مسألة كون الشعب مصدر السلطة، فإنّه في الحقيقة لم يتم قبول الديمقراطية إلا كمجرد آلية انتخابية قصد الوصول إلى السلطة وتجاهُل كون الديمقراطية، قبل كل شيء، ثقافة أساسها الحرية الفردية وحقوق الإنسان».
وبخصوص مسألة الشريعة، أكد سبيلا أن «المنظور الديني التجديدي ما يزال حبيس التصور الكلاسيكي، القائم على اعتبار الشريعة قانونا إلهيا، مما لا يدع مجالا لمساءلة قضية الحدود، بيد أن الشريعة كما يؤكد ذلك أركون، ليست قانونا إلهيا، بل هي قواعد ناتجة عن بلورة تاريخية قام بها بشر استنادا إلى التراث».
وفي مقاربته لذعلاقة الدين بالثورة، استحضر سبيلا مواقف بعض المفكرين المعاصرين، من قبيل الريسوني في آخر كتبه المعنون «فقه الثورة»، مما يُبيّن، من جهة، مدى اهتمام الفقهاء المعاصرين بما يجري في الساحة العربية من «حراكات» و»ثورات» وخروجهم من بوثقة الفقه الكلاسيكي لمقاربة قضايا أخرى جديدة، ومن جهة أخرى، يلاحَظ أن الاهتمام بفقه الثورة كان مرتبطا، أيّما ارتباط، بالبنية الفقهية وبالبحث له عن مكان داخل منظومة الفقه الإسلامي».
وخلص المحاضر إلى أن النقاشات والجدالات الدائرة حول قضايا الديمقراطية والشريعة تعكس، في نهاية المطاف، ذلك المخاض الذي أفرزه هذا الحراك وما رافقه من خلافات حادة وجوهرية.
شراك: المثقف دُجِّن وأصبح يعرض نفسه في المزاد بأبخس الأثمان 
الباحث السوسيولوجي ل«المساء»: أنا من أنصار نقد الحكومة ورئيسها الذي يحن إلى ثقافة «نعماس» ولست من أنصار تخريبها
الطاهر حمزاوينشر في المساء يوم 11 - 09 - 2012
في حواره مع «المساء» يكشف الكاتب والباحث السوسيولوجي أحمد شراك أن مفهوم المثقف تغير نتيجة التحولات والهزات
التي عرفها العالم العربي اليوم وأن المثقف المغربي دُجِّن من خلال استمالته، عبر العزف على وتر واقعه الاجتماعي البئيس، مما دفعه إلى عرض نفسه في المزاد العلني من أجل الابتياع وبأبخس الأثمان، وزاد في القول إن ثقافة «نْعماسْ» انتشرت في المجتمع كالنار في الهشيم، ومن تم دعا جميع المثقفين المغاربة إلى القطع مع هذه الثقافة وبناء ثقافة «آش درتي آسي؟».. أما بخصوص الحكومة فقال: «أنا من أنصار إعطائها مزيدا من الوقت ونقد رئيسها، الذي يحن إلى ثقافة «نْعماس».. ولكني لست من أنصار تخريبها ووضع العصا في عجلاتها وقشور الموز في طريقها». لكنه أضاف أن الزيادات التي أقرّتها حكومة بنكيران هي نقطة من السيئات في جبين هذه الحكومة. كما دعا إلى احترام درس الديمقراطية، لأنه من صميم الشعب الذي لا ينبغي التآمر عليه.
- لماذا لم يعد المثقف يصنع بوصلات المجتمعات واكتفى فقط بمراقبة الأحداث والتفرج عليها دون أي تأثير فيها؟
يطرح هذا السؤال، في العمق هكذا: من هو المثقف؟ ما هي وظيفته أمام التحولات والهزات التي عرفها العالم العربي اليوم؟ وإعادة طرح هذا السؤال هي إعادة استشكاله وفق رؤية جديدة تستجيب للتحولات والتغيرات، التي لم تبق لصيقة ببراديغم كلاسي يلغي دور المثقف أو يعتبره تابعا، تافها، لا فائدة منه.. والحال أن هذا المثقف قد لبس لباسا جديدا بلون جديد، استجاب للتطورات السياسية في العالم من جهة، وللثورة المعلومياتية من جهة ثانية، إنه المثقف الخبير المثقف الرقمي، والذي يمكن تقسيمه إلى تراتبين، فأولا هناك المثقف الخبير الرقمي، القادر على المناكفة والمشاكسة التقنية، من خلال تراكم خبرته التكنولوجية، هذا المثقف الذي أفرزته الثورات العربية الجديدة، يمكن أن أذكر -على سبيل المثال لا الحصر- الشاب المهندس وائل غنيم، المسؤول عن «غوغل» في الشرق الأوسط من خلال كتابه -شهادته عن الثورة المصرية.. والخبير التونسي سليم اعمامو، الذي أصبح وزيرا في الحكومة المؤقتة بعد هروب بنعلي، والذي عرض شهادته في كتاب «ارحل» (بالفرنسية). كيف كان هذان الخبيران يناكفان المخابرات التقنية والمعلومياتية لكل من النظام المصري والنظام التونسي، لأن الأنظمة السياسية التي انهارت، فقد قاومت بكل ما أوتيت من قوة، وعلى رأس هذه المقاومة محاولة منع وتوقيف لكل وسائل الاتصال التقنية والرقمية، ومن تم دخلت في مواجهة قائمة على المعرفة، معرفة تقنية من نوع جديد.. فضلا على كل هذا، فالمثقف الجديد هذا لم يكن عارفا وتقنيا فحسب، بل كانت له رؤية سياسية ديمقراطية تجلّت في محاربة الاستبداد والقضاء عليه..
وهناك المثقف المدون الرقمي، وهذا هو التراتب الثاني، الذي لا يخلو من وظيفة إستراتيجية في التدوين -التحريض، التدوين -التجييش والتعبئة للمنخرطين، في الشبكات الاجتماعية، والذين شكلوا -أي المنخرطين- القاعدة العريضة لهذه الثورات على المستوى الافتراضي، أولا، فالواقعي ثانيا، والذي تعزز بالتحاق جماهير أخرى.. لقد نجح هذا المثقف الجديد في استعمال تواصل تقني جديد من أجل فعل سياسي احتجاجي جماهيري عريض، الأمر الذي أدهش الجميع. لكن في المقابل فإن هذا المثقف، الريادي حقا، لم يلغ أنواع المثقفين الآخرين.. الذين التحقوا بالثورة في شوارعها وميادينها، أقصد بذلك المثقف العضوي الكلاسي، وكذا المثقف الميتا-نقدي، فكل هؤلاء انصهروا في هذه الثورات، مع أولويات في الأدوار والأفعال، وعلى رأسها لسان هذه الثورات.. ألم يشكل أبو القاسم الشابي حالة عجيبة في العالم العربي مغربا ومشرقا؟
- كثيرون يرون أن الواقع السياسي البئيس الذي بات يعرفه المغرب مرده انسحاب المثقف إلى الظل والتفريط في سلطته الإبداعية والانتقادية التي كان يحسب لها السياسي ألف حساب، كيف تنظر إلى هذا الطرح؟
لعل هذا السؤال يستوضح السؤال السابق في فضاء مخصوص، وهو الفضاء المغربي.. ومن ثم يسأل عن دور المثقف المغربي تحديدا وبالفعل.. لقد دُجِّن المثقف المغربي، من خلال استمالته، عبر العزف على وتر واقعه الاجتماعي البئيس، مما جعله أكلة سائغة في فم ثقافة السباق نحو المواقع وعرض نفسه في المزاد العلني من أجل الابتياع، وبأبخس الأثمان.. هذه فئة لها ملامح واضحة في مغرب اليوم.
وهناك فئة ثانية استجلبتها الأحزاب ودخلت في معمعان الانكماش والولاء للزعماء، من أجل الظفر بغنيمة ما، في إطار توزيع «الكعكات»، وحتى تلك التي «يسخن رأسها».. تحاصر ويتم استقطابها، بل إن بعض المثقفين أصبحوا -من داخل الأحزاب- يغرّدون خارج السرب حتى يُلتفت إلى غنائهم النشاز.. فتلبى طلباتهم العميقة، فيسكتون ويعودون إلى غيهم السياسي.. وهذه الحالات كثيرة مع الأسف، وهناك فئة ثالثة، تدخل في باب المثقف العضوي، لكنْ مع لعبة الديمقراطية، التي تفترض جدلا بين الموالاة والمعارضة، ووجدت نفسها أحيانا في موقع التبرير و«قولوا العام زين».. وقد ظهرت هذه الفئة بعد النتائج الهزيلة التي خرجت بها حكومة التناوب التوافقي.. والتي أدت إلى مزيد من سيادة ثقافة «نْعَمَاسْ»، والتي تحيل في المستوى الإيتيمولوجي، إلى «نَعَمْ آسْ»، فالمقصود بها السيد.. ولكن تحذف ما تبقى في الكلمة وتختزل في آسْ، وآسْ في الدارجة المغربية: تعني اسْكُت، وإذا جمعت نعم بالسكوت فلن تعطيك إلا مثقفين يتقنون الموالاة والتملق والمبالغة في هذا الولاء والنفاق، تجدهم يُلّمعون ويزيّنون للحاكم ما يفعل وللزعيم ما يريد.. هؤلاء لا ينصحون ولا يحللون الواقع بصفة موضوعية ولا يناقشون الحاكم أو يجادلون الزعيم، خوفا على أنفسهم ومصالحهم، وفي مقدمة هذه المصالح الإعفاء من مهامهم، وهكذا انتشرت ثقافة «نْعَمَاسْ» في المجتمع كالنار في الهشيم، وشملت شظاياها حتى أولئك المثقفين الذين وصفناهم قبْلاً.. والحال أنه اليوم، أن «ثقافة «نْعَمَاسْ» هي التي جعلت بعض الحكام «يسقطون» من عروشهم، بعد أن داهمتهم الثورات، ومن بينهم، الرئيس التونسي المخلوع الذي لم يَفْطن إلى حاله، ومن ثم لم يفهم حاجات شعبه إلا بعد فوات الأوان، وكانت آخر كلمة تفوه بها: «راني فَْهْمتكوم».. قبل أن يرحل..
- يرى ملاحظون أن قوة الأحزاب خارت حينما حاربت المثقفين ومنعتهم من حقهم في النقاش.. كيف تتأمل دورهم الآن في هذه الإطارات والإطارات الشبيهة؟ وداخل إطار الدولة؟
لقد أشرت في السؤال السابق إلى وضع بعض المثقفين داخل الأحزاب.. وكيف أن هذه الأحزاب انتصرت للسياسي على الثقافي، فظل الثقافي دائما في وضعية إلحاق وتبعية.. وأن هذا المثقف ظل يصفق لهذه الأحزاب دون حاسة نقدية، لأنه يخاف بدوره على مصالحه الرمزية، ومن بين تلك المصالح: النشر، في مرحلة الصحافة الحزبية، أو دور النشر الحزبية، أو المؤسسات التي عناوينها ثقافية ومحتواها حزبي.. الخوف من سياسة غضّ الطرف والتهميش، فكم من كاتب أو مثقف حورب بالإقصاء والصمت، لسبب أساسي هو أنه رفض التدجين والعزف في الجوقة ومعها.. ورفض سياسة علاقة الشيخ بالمريد.. وأدعو في إطار سوسيولوجيا المثقفين إلى البحث عن سياسة تكريس أسماء بعينها في منابر معينة وكيف يُطبّل لها ويُزمَّر، حتى ولو نشرت نصا تافها.. وكم تجدها حاضرة في كل حيّز ومكان، وكيف كانت سياسة التلميع الشفوي في المقاهي وفي الأقبية الخاصة تُلمّع أسماء وتؤسطرها حتى، فتصبح في عداد الشعراء الكبار والروائيين الكبار والنقاد الألمعيين والمفكرين الاستثنائيين وهلم جرا، إلا أن التحولات التي يعرفها العالم العربي ستجعل هذه السياسة تتوارى، فضلا على أن التاريخ يُنصف كل المقصيين، بسبب نقديتهم واستقلاليتهم الفكرية لا بسبب كفاءتهم المحدودة.. إن المعاصرة حجاب.
- في رأيك، ما السر الذي جعل الثقافة تبقى ملغاة في وقت وضعت لكل القطاعات مخططات، مثل المخطط الأزرق للسياحة والمغرب الأخضر للفلاحة؟..
إن السبب الأول، كما أسلفت، هو الدور السَّبُوعِي لثقافة «نْعَمَاسْ»، لأن سيادة هذه الثقافة جعلت الاهتمام بالثقافة كمكون أساسي للإنسان المغربي على الهامش، بل مغضوبا عليها.. وأعطيك مثلا: فقد سئل وزير الداخلية الأسبق، إدريس البصري، يوما عن ضرورة الدراسات السياسية في مجال الانتخابات (كالعلوم السياسية والسوسيولوجيا السياسية والسيكولوجيا السياسية مثلا) فأجاب بأن الشيوخ والمقدّمين يقومون بكل الأدوار، فهم يعطون الإحصاءات والأرقام عن المصوتين وعن الممتنعين وعن الماردين وعن الذين هم داخلون «سوق راسهم».. آه كم عانى المغرب من هذه الإيديولوجيا: إيديولوجيا السوق الرأسية.. عندما اعتُقِلنا في السبعينيات كان البوليس ينشد هذه المعزوفة: «لو كنتِ دخلت سوق رأسك لما كنت هنا» (يقصد المعتقل الرهيب درب مولاي الشريف، وما جاوره أو ما كان أبعد كتزمامارت)..
لقد كانت إيديولوجيا السوق الرأسية في العمق، وما زالت آثارها، هي السند التحتي لثقافة «نْعَمَاسْ».. التي تلغي الاعتراف بأهمية الثقافة كقطاع حقيقي، فتم إقبار الخطة الوطنية للقراءة العمومية، على عهد وزيرة للثقافة، ثريا جبران، والتي كانت من الممكن أن تكون (الخطة) عنوانا ل«مخطط أخضر» ثقافي.. فالفلاحة أشبه بالثقافة، والحقل الفلاحي أشبه بالحقل الرمزي، فكما نريد أن نحرث ونحصد ونقطف الثمار.. فكذلك نريد أن نحرث ونحصد ونقطف ثمار المعرفة والعقول.. لأن الاستثمار في الثقافة لا بد أن يكون هدفا، للاقتصاد، كما للاجتماع كما للسياسة، وعلى رأسها الأمن الثقافي وهو الأهمّ.
- ينزع كثيرون إلى التسليم بصعوبة تحقيق ديمقراطية في المغرب رغم رفع شعاراتها، فهل هناك، حسب تأمل للواقع، أسباب تتعلق بسيكولوجيا المغربي ومعيقات اجتماعية أم ماذا؟
ليست هناك لا أسباب سيكولوجية خاصة ولا أسباب بيولوجية أيضا.. فالنظريات الاستشراقية، التي تدور في فلك المنطق الاستشراقي، الذي يركز على العامل النفسي أو البيولوجي المخصوص، نظريات بالية ومتلاشية.. فالديمقراطية قادمة في المغرب لا محالة، فهناك ملامح مشجعة بل ومتميزة.. ملامح في الطريق الإصلاحي الثالث، وسيواصل المغاربة المسار الديمقراطي بكل التفاصيل الكونية، بعيدا عن لغة الخصوصية والاستثناء واليُتم..
- ما يزال المرء، رغم مرور ما يفوق 50 سنة على استقلال المغرب، حائرا أمام أي خانة يمكن إدخاله؟ فهل هو مجتمع تقليدي أم عصري أم ماذا؟..
لعله سؤال سوسيولوجي عميق، وقد سبقت مداولته علميا مع كثير من السوسيولوجيين المغاربة، وعلى رأسهم المرحوم بول باسكون، الذي توصل إلى مفهوم المجتمع المركب، أي الذي يتكون من عناوين مجتمعات متداخلة ومتشاوجة داخل المجتمع الواحد.. بالنسبة إلى سؤالك يمكن القول إن هناك تواشجا بين التقليدي والعصري في المجتمع، بين التقليدانية والحداثة بشكل عمودي وأفقي في مختلف الفئات والشرائح الاجتماعية، إنه مجتمع «البَيْن بين»، لم يقطع نحو الحداثة ولم ينفصل عن التقليد، ففي جوفه تتعايش كل الأحوال.. لكن أعتقد أن القطع نحو الحداثة، على الأقل في جانبها السياسي، سيحدث لكنْ بعد حين، قد يكون جيلا أو أكثر...
- أمام الحراك الذي عرفته الساحة العربية والمغربية، ما هو المطلوب من المثقفين المغاربة فعله ؟
على المثقفين المغاربة أن يدفعوا بقطار الديمقراطية نحو الأمام، أن يمارسوا النقد والميتا -نقد أكثر من أي وقت مضى، لأن عصر التحول قد بدأ، ويتطلب تعميق صوره ومداراته مجهودا إضافيا، مع القطع النهائي مع ثقافة «نْعَمَاسْ» وبناء ثقافة بديلة (وقد بدأت تُبنى بالفعل) وهي ثقافة «أَش دَرْت آسِي؟».. أي ماذا فعلت يا سيدي؟ يا أيها الفاعل السياسي، في مختلف الدرجات والمستويات؟..
والملاحظ أن الجماهير اليوم لم تعد تقبل ولا تطيق «لمْهَادر»، أي كثرة الكلام في الميكروفونات وأمام الكاميرات وفي كل المواقع.. إن المواطن اليوم أصبح يمارس ثقافة الاحتجاج والمحاسبة والمطالبة بتوسيع الحريات الفردية والجماعية، إنها ثقافة جديدة بلورتها وأنضجتها الحركات الاحتجاجية في العالم العربي، ومن بينها حركة 20 فبراير في المغرب.
- من بين النتائج التي أثارت الانتباه بعد الانتخابات في المغرب أن المغاربة مرتبطون بالدين، ولذلك ذهب البعض إلى القول إن الخطابات الأخرى خاسرة وفاشلة، كيف تقرأ ذلك؟
إن الارتباط بالدين ظاهرة عادية، تدخل في صميم الأمن الروحي للإنسان بصفة عامة، سواء كان مسلما أو غيرَ مسلم، إنما الخلاف حول قراءة الدين واستثماره في الشأن العام، بل والحديث باسمه في الإصلاح والإنجاز وتوزيع الأحلام، الدنيوية والأخروية.. بالارتكاز على المرجعية الإسلامية، في إطار ما أسميه بالإيوديو -إسلامية وإذا كان العدالة والتنمية كحزب سياسي ذي نزوع إسلامي ورؤية إسلامية، قد نجح في الانتخابات، فمرد نجاحه ليس إلا سياسيا في الخط الأول، قبل أن يكون دينيا، لأن هناك أحزابا أخرى، بل والدولة أيضا، تستثمر الدين في الخطاب والسياسة..
ولذا فإن مجيء العدالة والتنمية هو تعبير عن حراك سياسي واجتماعي، اختار فيه المغاربة هذا اللون السياسي.. والسؤال المطروح هو: لماذا؟ هنا ينبغي البحث، وبعيدا عن بلاغة السهل، التي تنطلق من استغلال الديني، لأن الدين موجود في كل الأحزاب، فالاتحاد الاشتراكي، مثلا، لا يلغي المتدينين من صفوفه.. كما حزب التقدم والاشتراكية... وكما حزب الاستقلال، وكما هو حال الجماعات الدينية، وعلى رأسها العدل والإحسان.. بل وفي المقدمة، يعتبر الدين الإسلامي من ضمن عناوين أخرى للمؤسسة الإيديولوجية للتدبير السياسي القائم.
- أمام تعاقد المغاربة على دستور جديد، كيف تنظر إلى تنزيلاته؟ هل ترى أن الحكومة امتلكت جرأة وشجاعة في هذا الباب أم إن الهوة بقيت ساحقة بين الخطاب والواقع؟
أنا من أنصار إعطاء مزيد من الوقت للحكومة الحالية، بل من أنصار نقد هذه الحكومة ونقد رئيسها، الذي يحن إلى ثقافة «نْعَمَاسْ»، ولكني لست من أنصار تخريبها، أقصد أن نضع لها -عن سبق إصرار وترصد- إما العصيّ في العجلات أو نضع قشور الموز على الطريق.. من أجل الإيقاع بها والانقضاض عليها والانتصار إلى وجهات نظر قديمة.. كان همها وما يزال هو محاربة هذه الحكومة... وعندما أقول هذا فذلك من مصلحة الديمقراطية في المغرب، فمن حق الإسلاميين أن يحكموا وفق مبادئ الديمقراطية، وعلى رأسها التناوب السلمي في ممارسة السلطة، وهنا أسأل: كم من حملة انتخابية في أمريكا أدت إلى انتصار الديمقراطيين وكم من حملة أدت إلى انتصار الجمهوريين؟.. وكذلك الأمر في فرنسا، كم من مرة نجح اليمينيون بمختلف أطيافهم.. وهذه المرة الثانية فقط لنجاح الاشتراكيين.. أما في الوطن العربي، فإن الإسلاميين، كحساسية سياسية، لهم الحق في أن يمارسوا السلطة، إلى حين لفظهم ورفضهم من طرف صناديق الاقتراع.. إن درس الديمقراطية في المغرب وغيره ينبغي أن يحترم إيقاعها وإفرازها، لأنه من صميم إرادة الشعب، ولذا لا ينبغي التآمر على الشعب، فهو الأنضج وليس بعض النخب التي تزعم أنها أكثر معرفة ودراية من الشعب نفسه.
- كثيرا ما كانت الزيادات هي النقطة التي تفيض الكأس عند المغاربة، ولذلك قيل «المغاربة لا تْقيسهم لا في جْيوبهم ولا في معداتهومْ».. لكن المغاربة تقبلوا الزيادات التي أقرّتها «حكومة بنكيران»، فهل هذا في رأيك راجع إلى ثقة المغاربة في حكومتهم واستعدادهم للتضحية من أجل إنجاح تجربة «الإسلاميين» في المغرب؟ أم ماذا؟
إن القول بتقبلها من طرف المغاربة قول فيه نظر وأنظار، لأن التقبل السياسي قد لا يقاس بالأمد الآني أو القصير، بل يقاس بأمد أطول، لأن السياسة والأثر السياسي قد لا تظهر تداعياته على الفور.. أما القول بإرادة إنجاح تجربة الإسلاميين، فهذا كلام مردود عليه، لأن في السياسة نجاح الإرادوية -إذا كان- يكون في مسافة قصيرة جدا.
تأسيسا على هذا، فإن الزيادات التي وقعت هي نقطة من السيئات على جبين هذه الحكومة، لسبب بسيط وهو أن البرنامج الحكومي الذي قدمته كان خاليا من هذا التوقع... ولهذا أقول إن من الأسرار العظيمة للديمقراطية، هي أسرار موضوعية، كالعلاقة اللا متجانسة بين الأنظار والأفعال، بين البرامج النظرية والممارسة الفعلية، وبين الإرادة (الإرادوية) والفعلية واللا تجانس بين خطاب التدبير وفعل التدبير.. ولهذا في الغرب، حيث قطعت الديمقراطية أشواطا تاريخية، لم يعد هناك مجال للمزايدة ولا للديماغوجية في خطاب الاستمالات والحملات، لأن الممارسة في الواقع متبوعة بالمحاسبة العسيرة.. فلا مجال ل«المَهَادْرْ!»..
الشرعية الوحيدة هي التي تستمد نواميسها من الشعب
- سبق لعبد الله العروي القول ببقاء المجال الديني بيد الملك، فهل ما يزال مثل هذا الطرح قائما أمام ما يشهده العالم من تحولات؟
هو قائم إيديولوجيا، والإيديولوجيا هي خطاب تبريري ووهمي، يكون هدفه الاستمالات وإضفاء الشرعيات على الأفكار والمسلكيات السياسية، في هذا الإطار يأتي قول عبد الله العروي، وهو مجال ما تزال له أساطير تؤسسه وتعمل على تأبيده، لكن واقع المجتمعات اليوم قد يقتضي التفكير ضمن أفق مغاير، انطلاقا من أن الشرعية الوحيدة هي تلك التي تستمد نواميسها من الشعب، من الشعب كإرادة وسلوك... صحيح أن المغرب يعتقد في هذا المنحى ويعتقد بيقينيته، وهي يقينية دامت في التاريخ.. لكن السؤال المؤرّق هو إلى متى ستدوم بهذا الشكل وبهذا المضمون؟.. كان المغرب يعتقد أنه في مأمن عن الإرهاب بفعل التصريف الإيديولوجي للمشهد الديني في بلادنا، لكنّ أحداث الدار البيضاء، وفي ما بعد أحداث مراكش، أثبتت أنْ لا شيء يقيني، والعلوم الاجتماعية اليوم تعتبر أن ثقافة «نْعَمَاسْ» قد انتهت وتعتبر أن اليقين الوحيد هو اللا يقين عندما يتعلق الأمر بمجال الأفكار والاعتقادات الفكرية...
حوار مع الباحث و الناقد شرف الدين ماجدولين .. البحث في التراث هو بحث في نسق القيم 
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يحتل الباحث والناقد شرف الدين ماجدولين مكانة هامة في النقد المغربي و العربي. إذ منذ صدور كتابه «بيان شهرزاد» عن المركز الثقافي العربي، وتعاقب طبعاته، و الباحث يتابع مسيرته البحثية في مساءلة النص السردي العربي قديمه وحديثه. و قد كان آخر كتبه «فتنة الآخر، أنساق الغيرية في السرد العربي» وقفة نقدية عند موضوعة شغلت السرد العربي، متناولا إياها من زوايا مختلفة. للوقوف على عالم البحث لدى شرف الدين نجري معه الحوار الآتي.
{ ارتبط اسمك بالكتاب العربي الساحر «ألف ليلة وليلة» إذ أنت من الدارسين العرب الذين اشتغلوا على حكايات الليالي مبرزين مواطن الفتنة والجمالية في هذا الكتاب. ودراستك «بيان شهرزاد: التشكلات النوعية لصور الليالي» شاهدة على ذلك. ما الذي دفعك إلى الاهتمام بهذا الكتاب؟
كتاب ألف ليلة وليلة نص فريد في تاريخ الآداب العالمية، وتأثيره القائم أو المحتمل في مختلف أشكال التعبير الفني في العالم العربي، وفي الغرب، هو نتاج أصالته وصدقه وقدرته على التغلغل إلى أعماق الكيانات الفردية والجماعية. إنه من النصوص النادرة، إن لم يكن الوحيد، الذي استمرت عملية إبداعه على ألسنة الرواة ومخيلة النساخ أجيالا عديدة فامتزجت فيه التأثيرات الثقافية الفارسية بالهندية بالتركية بالعربية... ولذا فهو حصيلة تعدد ثقافي قبل أن يكون مولدا لهذا التعدد على مستوى التعبيرات الفنية في الثقافات المعاصرة، بل إنه بحكم وضعه ذاك بات مؤهلا أكثر من غيره لأن يستثير شتى أنواع المحاكيات النصية والمعالجات الدرامية والسينمائية والروائية والموسيقية والتشكيلية... كما هو حال عدد من روائع الفن والأدب التي لا يمكن إلا نستحضرها كلما ذكرنا ألف ليلة وليلة من قبيل: «الديكامرون» لبكاشيو، و«اسم الوردة» لأمبيرتو إيكو، وفيلم بيير باولو بازوليني «الف ليلة وليلة»، ولوحات كاندانسكي ودولاكروا ، وسانفونية ريمسكي كورساكوف: «شهرزاد»، وغيرها... لكل هذه التأثيرات وغيرها كان اهتمامي بهذا الكتاب وأعتقد أنه اختيار مكنني من ارتياد مجالات معرفية ما كنت لأرتادها مع نص غيره، فدراسته علمتني التعامل مع الأدب الشفوي والمكتوب معا، وولوج عوالم الطبعات الحجرية القديمة، وأن أتعرف الصعاب التي تعترص تحقيق الأدب الشعبي، هذا فضلا عن أنه ليس نصا عربيا خالصا أو حكرا على العارفين بالعربية ولكنه نص نقل إلى عدد لا حصر له من اللغات وله أصول بلغات شرقية أخرى غير العربية، ولا يتعلق الأمر هنا بترجمات، وهو التعدد اللغوي الذي استتبع عددا لا حصر له من الدراسات والقراءات والأطاريح النقدية التي يمكن أن تستنفذ عمر الباحث دون أن يلم باليسير منها. في المحصلة هو نص يعلم كل من تصدى لدراسته خصلة رفيعة ميدان المعرفة وهي خصلة التواضع.
{ إذا طلبنا منك تقييم الدراسات العربية وغير العربية التي قاربت كتاب الليالي ماذا تقول؟ أو ما هو رأيك في: سهير القلماوي، جمال الدين بن الشيخ، محسن جاسم الموسوي، عبد الفتاح كيليطو...؟
كتاب الرائدة سهير القلماوي عن ألف ليلة وليلة، شكل في سياقه عملا طليعيا في الالتفات إلى نصوص التعبير الشعبي التي ظلت لقرون طويلة من الزمن على هامش الانشغال النقدي، كما شكل اعترافا من قبل الوسط الأكاديمي بمشروعية الدراسات الشعبية، مما مهد السبيل لإنشاء أول كرسي لدراسات الأدب الشعبي في الجامعات العربية (في جامعة القاهرة تحديدا) تعاقب عليه تلامذة سهير القلماوي ممن أرسوا دعامات هذا النوع من الدراسات الأدبية، من مثل: عبد الحميد يونس، وأحمد مرسي، وأحمد شمس الدين الحجاجي، وعبد الحميد حواس، ونبيلة إبراهيم... لقد كان للقلماوي، إذن- فضل السبق والتأسيس، وإن صار كتابها اليوم لا يكتسي إلا قيمة تاريخية، فإنه كان في أوانه جهدا عظيما، لا تخفى أهميته في تتبع المسار التاريخي لكتاب الليالي، وتصنيف موضوعاته، وتعريف القارئ العربي بالجهود العلمية الرائدة التي بذلها المستشرفون في دراسة نصوصه الحكائية، والبحث في أصولها اللغوية والقومية والثقافية، ولذا فإنه من البديهي أن تفصل كتاب سهير القلماوي، عن كتب أخرى ك: «ألف ليلة وليلة أو القول الأسير» لجمال الدين بن الشيخ، أو «مجتمع ألف ليلة وليلة» و»الوقوع في دائرة السحر» لمحسن جاسم الموسوي، مسافة طويلة من الزمن الثقافي تعاقبت خلاله شتى أنواع المقاربات لنصوص الليالي ما بين التاريخية الكلاسيكية وسسيولوجيا الأدب، والتحليل النفسي، ومورفولوجيا الحكايات، والسيميائية، والدراسات النسائية، والبلاغية ودراسات الصور، ... فالكتاب بات إلى حد ما معيارا لرصد تطور أليات البحث في السرد الشعبي، والسرد التراثي عموما، وهو المنطلق الذي جعلني أعاود النظر في تشكلاته النوعية، بالرغم من وعيي بصعوبة مثل هذا المسعى بصدد كتاب تداولته مهارات نقدية تند عن الحصر، وشكل العديد منها مح’(طات استثنائية في التحليل النقدي، كدراسات عبد الفتاح كليطو وكلود بريمون، وفريال جبوري غزول، ومحسن مهدي، وأندرياس هاموري وغيرهم كثير، ممن انصبت أعمالهم الأساسية على حكايات ألف ليلة وليلة.
{ كل دارس لنصوص التراث يواجه مباشرة مسألة المنهج. هل تواجه هذه القضية في دراساتك التي انطلقت من نصوص تراثية؟
لا أريد أن أكرر هنا ما يردده الكثيرون من كون النصوص هي التي تختار مناهجها، في الواقع أومن أن الاشتغال على التراث السردي، والتراث عموما، يطرح دوما أسئلة تتعلق بعدم مصادرة حق النصوص في الانتماء إلى مدار جمالي وسياق تعبيري، لا نعلم عنه نحن إلا ما نحاول أن نتخيله بناء على ما تمدنا به كتب التاريخ ومصنفات الأخبار والتراجم والطبقات، أي أن نهجنا في التعامل مع تلك النصوص هو مرتبط جدليا بقدرتنا على تمثل المؤثرات الجمالية وثقافية والتاريخية التي احتضنت ذلك النص، وهي قدرة تتعرض مع مرور الزمن إلى التشكيك والارتياب مما يجعل الباحثين في كل عصر يتقدمون بقراءات وتأويلات تختلف عن قراءات وتأويلات سابقيهم لنصوص بعينها. وما دمنا بصدد كتاب ألف ليلة وليلة، أستطيع القول إن مختلف القراءات الموجودة اليوم، والمتواترة عبر التاريخ الحديث، يمكن تناولها من حيث حي حكايات موازية للنص، لها متعتها وعمقها ومبرراتها النقدية والثقافية، لكن لا يمكن أن ننظر إليها عبر معايير الصواب والخطأ الدائمين.
ما أريد قوله ?إذن- هو أني لم أكن أشغل ذهني كثيرا بقضايا المنهج، بقدر انشغلت دوما بأسئلة معينة، وأترك للوقت والقراءات المتعاقبة، مسألة ترتيب المداخل، وصياغة المفاهيم الإجرائية في تناول النصوص.
{ كما أنه لابد لكل دارس لنصوص التراث أن يواجه قضية الأجناس الأدبية في التراث العربي؟
قضية الأجناس في التراث العربي، ليست بالتعقيد الذي يمكن أن يتبادر إلى الذهن لأول وهلة؛ فما يضفي على الأمر بعض الغموض، ويجعله محفوفا بالصعوبات، هو النظر إلى الموروث وأجناسه الخطابية العامة بما فيها الأجناس الأدبية، من أفق ذهني وذوقي ومعرفي يغاير أفقه، إن لم يتعارض معه أحيانا، لذا فإن تجربة من هذا القبيل لا يمكن إلا أن تعترضها صعوبات ومزالق جمة، فالقارئ الذي هو أنا أو أنت أو أي إنسان آخر، يمتلك نسقا من القيم يتداخل فيها الجمالي بالإطار الثقافي الحاضن له، بحيث يتحول هذا الجمالي إلى مكون من ضمن مكونات ثقافية عديدة تؤلف فيما بينها نسق القيم الخاصة بمجتمعنا المعاصر، ويمكن في هذا المستوى من التحليل أن تقرّ معي بأن تذوقك وتقييمك لعمل روائي مغربي مثلا يتم عبر منظومتك القرائية التي تتألف في الأصل من مضمون خبراتك الأدبية في تلقي مختلف النصوص الروائية وغير الروائية، وكذا من خبراتك في تلقي كل أشكال التعبير الجمالي من سينما إلى مسرح إلى شعر حديث إلى تشكيل... بحيث تتحول ملكاتك الإدراكية والتمثيلية إلى إفراز من إفرازات نسق القيم ذاك، وهو نسق من القوة والفاعلية بحيث يعسر الابتعاد عنه بمسافة معينة من الوعي، فبالأحرى تخطيه، مع أن صفة الحياد أو التجاوز الذهني تبدو لنا ضرورية في التعامل مع الجماليات التعبيرية، وأجناس الخطاب التي لا تنتمي إلى عالم اليوم وإلى قيمه؛ أي التي تقع خارج ما أسميته بالإطار الثقافي الحاضن وقيمه الجمالية، وإلا فسنسيء إلى تلك الجماليات التراثية، ولا ننجز الوعي السليم بقيمها وإمكاناتها التعبيرية ووسائطها.
{ كتبت في كتابك النقدي الأخير «الفتنة و الآخر، أنساق الغيرية في السرد العربي» أن السرد العربي، بخلاف الشعر، مثل نسقا خطابيا غير ذي حظوة في تراث النظر النقدي العربي. و الآن انقلبت الصورة، حيث بدأ القص و الحكي و الرواية تحتل مكانا مركزيا في النظر النقدي الحديث.
المسألة تتبع مكانة الجنس التعبيري في المجتمع ولدى جمهور القراء ومدى قوته كأداة تعبيرية ووسيط جمالي. في التراث العربي كان الشعر مركزيا في المجتمع وفي بلاطات الحكام، ولدى الفقهاء ورجال الدين، وعند المثقفين وعموم الناس، فشكل منظومة الثقافة المهيمنة، وبات المرجع في تشكيل قواعد النحو والبلاغة، لدرجة أن الإعجاز القرآني ذاته كان يفسر عبر موازنته بالقول الشعري، أي أن قوالب الكلام العربي باتت رهينة الخطاب الشعري، فكان طبيعيا أن يتشكل النظر النقدي، وبالأحرى البلاغي، عبر المرجعيات والأنساق والظواهر الشعرية، ... في العصر الحالي -وأتحدث عن السياق العربي تحديدا، بما أنني معني به أولا- بات السرد مهيمنا لشروط تاريخية وسسيوثقافية معقدة، وانحسر تأثير الشعر إلى أضيق الحدود، لدرجة عزوف الغالبية العظمى من الناشرين عنه، فقارئ اليوم يستهلك الروايات والأفلام والمسلسلات الدرامية والسير الذاتية والرحلات والبورتريهات وسير الفضاءات... وغيرها من السرود التي تتوالد أنواعها بكثافة، وتنتشر بقوة بين السواد الأعظم من الناس، لدرجة أضحى معها من البديهي أن ينصرف النقد إلى دراسة الأجناس السردية، سعيا منه إلى فهم جمالياتها التعبيرية، وهو المسعى الذي لا ينفصل في مضمونه عن غاية فهم ذهنية المجتمع المعاصر.
{ كل دراساتك عن السرد العربي، وكتابك الأخير يؤكد نفس المنحى، لكنه يخط مسافة مع اختياراتك المنهجية الأولى، ففي البداية كنت تنطلق من أرضية مشتركة مع عموم «السرديات» واليوم في كتاب «الفتنة والآخر» تنطلق من مفهوم «الغيرية»، هل هو إقرار بأن هذا النوع من البحث أي «السرديات» يسير إلى نهايته؟
أعتقد أنه يجب التفريق ، بداية- بين معنيين للتحليل النقدي المستند إلى قاعدة «السرد»، أولهما ?وهو المضمن في سؤالك- ينصرف إلى اعتبار التحليل السردي متماهيا بشكل كلي مع نهج «السرديات» الذي يولي الاهتمام الأكبر ل: «بنية الخطاب»؛ مع مايتصل بها، ويتفرع عنها، من عناصر بنائية لاشتغال السرد في جنس الرواية أساسا، من قبيل: «زاوية النظر»، و»الزمن» و»الوظائف»، و»الفضاءات»، وغيرها من آليات الخطاب السردي، التي اتخذت في التنظيرات والاجتهادات السردية ?خصوصا المنتمية منها للمدرسة الفرنسية- منحى شكليا صرفا. وهذا الاختيار قد ينطبق عليه إلى حد بعيدك تقيمك الذاهب إلى وصوله إلى مشارف نهايته. أما المعنى الثاني للاشتغال السردي، وهو الذي يعنيني، وأصدر عنه في مؤلفاتي حول السرد العربي، فينطلق من عالم الأسلوب، والبلاغة النوعية، وهو يولي الأهمية القصوى لأنساق التشكيل الجمالي، وأذكر في هذا السياق أن كتابي الأول عن ألف ليلة وليلة الذي حمل عنوان : «بيان شهرزاد: التشكلات النوعية لصور الليالي» يمثل اختيارا تحليليا يراهن على الطاقة الفنية للصور في أساليب السرد القديم، يتداخل في غماره الجانب العلمي المرتبط بالقواعد والمكونات البنائية للسرد بالجوانب الذاتية والذوقية المرتبطة بالرؤية الفنية لعوالم الصور وما تنضح بها من حقائق ومعان إنسانية. وهي القاعدة المعيارية ذاتها التي انطلقت منها في كتابي الأخير عن : «الفتنة والآخر»، وإن اختلفت المفاهيم المركزية المشغلة وانزاحت بحسب ما أتصور أنه تطور طبيعي في أي قراءة نقدية. إذن فهو منظور مختلف عن ذلك الذي ترمي إليه في سؤالك عن «السرد»، إذ بقدر ما يولي الاهتمام للعناصر والبنيات، يسعى إلى رصد تداخلها مع النسيج النوعي للأسلوب ومحموله الثقافي، في لحظة بذاتها، وبالنظر إلى جدلها مع ما أسميته ب: «النسق الثقافي الحاضن» الذي يفرز القيم القرائية والذوقية في محيط اجتماعي وفكري معين، سواء كان هذا المحيط هو «العصر العباسي» أو «عصر النهضة»، أو الزمن المعاصر.
{ ما هو تقييمك للنظر النقدي المغربي اليوم، على ضوء بعض الآراء التي ترى أنه فقد وهجه، ومكانته الثقافية؟
بخلاف ما ذهب إليه بعضهم من تأويل مبتسر يرى إلى واقع النقد المغربي من زاوية انحسار دوره في التوجيه والتقويم واستثارة السجال حول دور الأدب ووظيفة الأجناس التعبيرية المختلفة، وقدرته الاستشرافية التي ترسم معالم الطريق؛ وهو رأي ينطوي على قدر كبير من الغرور وقلة الذكاء في آن (حتى لا أقول الغباء)، أقول بخلاف ذلك أرى أن النقد المغربي يعيش مرحلة سكينة، ونضج، وعقلانية في الطموحات والمقاصد، حيث بات الناقد المغربي اليوم على وعي بأنه لن يغير العالم، ولن يجعل الروائي الضعيف يتحول بقدرة قادر إلى تولستوي مغربي، كما أنه أدرك أن وظيفته تحليلية بقدر ما هي تقييمية. وبما أن سياق زمننا الثقافي الراهن تحفف إلى أكبر حد من أحطاب الإيديولوجيا وأمراضها، فإن عددا كبيرا من النقاد المغاربة الجادين، آثروا ألا يضيعوا وقتهم في في تسقط فضائح النصوص المخالفة لعقائدكم وقناعاتهم الجمالية والثقافية، واقتصدوا زمنهم وزمن قرائهم وأعصابهم أيضا، بأن انكبوا فقط على النصوص التي ترضي ذوقهم، وهي طريقة قد يرى فيها البعض قلة حيلة نقدية، وضعفا وهروبا... ، بينما أرى أنها تمثل نوعا من العقلانية الحكيمة، فأن نصمت على العمل الضعيف أفضل من أن نضيع وقتا ومجهودا وورقا في تقليب سقطاته والترويج له بطريقة أخرى.
عبد السلام الشعشوع ابن تطوان : أول من قدم النشرة الجوية في التلفزة المغربية 
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(و.م.ع)
يعتبر المهندس عبد السلام الشعشوع، هذا الاعلامي الفذ، من الأوائل الذين قدموا النشرة الجوية على شاشة التلفزيون بل وقام بذلك لمدة تقارب 39 سنة الى درجة أن الكثير من المغاربة لا يكادوا يفرقون بين النشرة الجوية ومبدعها عبد السلام الشعشوش.
لا يخفي عبد السلام الشعشوع، الذي ولد في تطوان سنة 1942، ان دراسته للارصاد الجوية في مدريد جاءت بمحو الصدفة، بعد ان وضع القدر قربه وهو ملقى على شاطئ مرتيل سنة 1960 جريدة تتضمن اعلانا عن مباراة لدراسات الارصاد الجوية بمدريد، لينطلق بعد ذلك مساره الدراسي ثم الوظيفي الذي ابدع فيه مع ثلة من المهندسين المغاربة الذين انتسبوا لمصلحة الارصاد الجوية بالدار البيضاء.
وتمكن عبد السلام الشعشوع ان يبصم على مسار مبهر ليس فقط كمتخصص في الارصاد الجوية، بل ويبدع كإعلامي حظي بشرف تقديم النشرة الجوية وتقديمها في التلفزة المغربية بطريقة سلسة تجمع بين التنشيط وتقديم المعلومات، وجعلها مادة محببة لدى المشاهدين ومستمعي الاذاعة، كما يرجع له الفضل في بروز اسماء اخرى سارت على نفس الدرب كمحمد بلعوشي والمرحوم احمد بلفايدة ولطيفة كيتان وغيرهم .
ويبوح عبد السلام الشعشوع في كل المحافل ان سر نجاحه في مجال تخصصه يعود الى تفانيه في عمله واجتهاده المتواصل والعمل بالنصائح وبحثه المستمر عن الجديد وتضحيته بوقته واهتمامات اخرى، حتى انه لم يتمتع بعطلة سبت او احد او عيد طوال 15 سنة، لا لشيء الا ليكون في موعده اليومي مع المتتبع رغم ضعف امكانيات العمل التقنية والعلمية في الستينات والسبعينات والثمانينات، اذ ان مدى التوقعات في ذلك الوقت لم يكن يتعد يوما واحدا في وقت يصل مداها حاليا إلى عشرة أيام أو أكثر.
إلا أن مواهب الشعشوع لا تقف عند الأرصاد الجوية، فللرجل اطلاع واسع بالموسيقى الاندلسية، فهو المنتسب الى عائلة تطوانية اصيلة أنجبت موسيقيين معروفين، مثل جده احمد الشعشوع، الذي كان من ابرز العازفين على العود، وهذا النبوغ الموسيقي ظهر في نجليه المهدي، الذي يترأس جوق المعهد التطواني، والامين، الذي يرأس بتطوان مؤسسة خاصة للحفاظ على الموسيقى الاندلسية.
كما لا تقف اهتمامات الشعشوع عند هذا الحد بل تتجاوزه إلى ابداع من نوع اخر هو الاشتغال في العمل الجمعوي، وقال في هذا الصدد انه بعد يومين من احالته على التقاعد انخرط في جمعية تطاون اسمير (يشغل حاليا منصب رئيس الجمعية بالنيابة) على اعتبار ان اتجاهها وأهدافها تتوافق مع وتطلعاته وحرصه الدؤوب على المحافظة على هوية مدينة تطوان ونواحيها كتراث حضاري يعكس غنى التراث المغربي.
ويؤكد الشعشوع، الذي يقول عنه المقربون منه انه «لا يغضب ابدا مثلما لا يغضب أحدا»، أن أوقات فراغه القليلة «لا تذهب سدى»، فهو يقضيها في رسم الكاريكاتير والإبداع في المسرح كأحد رواد جمعية المسرح الادبي، ويشرف مع زملائه في المجال على تنظيم مهرجان تطاون المتوسطي للمسرح الدولي المتعدد، الذي يزداد تألقا من سنة لأخرى بعد ازيد من 15 سنة من التراكمات التنظيمية.
وبرزت ميولاته المسرحية منذ كان يافعا، وهو ما خول له الصعود على خشبة المسرح في مدن مغربية عديدة، كتطوان ومرتيل والرباط وطنجة والعرائش، وخضع لتكوين في مركز المعمورة، حيث تعرف عن قرب على رواد المسرح المغربي امثال المرحوم احمد الطيب لعلج وعبد الصمد دينية وفريد بن مبارك والطيب الصديقي وامينة رشيد وفاطمة الركراكي، كما حظي بالمشاركة في فرقة مثلث المغرب في مهرجان «أفينيون» الشهير بفرنسا.
تعددت مواهب الرجل، إلا انه بقي متواضعا هادئا ومنسجما مع نفسه ومواقفه وعلى استعداد دائم ومتواصل لوضع خبراته في يد كل من يحتاجها في كل الميادين، ولا تفارق وجهه الابتسامة حتى في اصعب الاوقات.
إلى مصطفى المسناوي (الله يرحمك) الدكتور محمد جسوس حي يرزق 
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بكل صدق، لربما كنت أتحين الفرصة لأرد بعض من جميل أستاذنا الدكتور محمد جسوس المفكر، الباحث، المثقف، الموجه، السوسيولوجي، المناضل النقابي والسياسي، إذ لا يمكن التحقيب سواء للعمل السياسي، وبالضبط الاتحاد الاشتراكي للقوات الشعبية أو السوسيولوجيا بالمغرب، دون ذكر اسم الدكتور محمد جسوس لما يتسم به من روح العمل والخلق والإبداع والأخلاق العالية والصراحة الفوق عادية، فهو علم ومنارة شامخة، لم يبخل قط عن المناضلات والمناضلين بالأفكار النيرة ودعاباته الهادفة أثناء استحضار بعض الأمثلة الشعبية والمصطلحات الجديدة أثناء اللقاءات الفكرية والسياسية بالأقاليم، أو حين انعقاد دورات اللجنة المركزية للشبيبة الاتحادية أو الدورات التكوينية أو الأوراش أو وسط طلبته، إذ يعتبر الدكتور محمد جسوس قريبا جدا من الشباب، ينصت إليهم بإمعان، ويطلق لأفكاره كل العنان.
محمد جسوس رأى النور بالمدينة العتيقة بفاس سنة 1938 ويعتبر الابن البكر وسط أسرة تضم سبعة أفراد، حفظ القران الكريم في السابعة من عمره، وحاصل على شهادتين ابتدائيتين سنة 1942 والثانية سنة 1952 بمدرسة أبناء الأعيان، وكان محمد جسوس تلميذا نجيبا متفوقا يحصد جميع الجوائز طيلة دراسته، يكفي أن نذكر هنا أن مجلس الأساتذة قرر السماح لهذا التلميذ تجاوز قسمين بدون امتحان أثناء التحاقه بثانوية مولاي ادريس (5 سنوات عوض 7 سنوات ).
انخرط خلال هذه الفترة في خلايا حزب الاستقلال، وأضحى كاتبا عاما للشبيبة الاستقلالية 1955 - 1957، حاز الباكالوريا الأولى سنة 1956 والثانية سنة 1957 بالرباط. ولابد من الإشارة هنا إلى أن محمد جسوس كان يعشق فن الغناء، فأحب الموسيقى الأندلسية والملحون والغرناطي والكلاسيكيات ومارس الغناء ضمن جوق مع ثلة من التلاميذ الذين أضحوا فنانين كبارا فيما بعد أمثال عبد الرحيم السقاط ومحمد فويتح ومحمد المزكلدي، مما عرضه آنذاك إلى الفلقة لعدم رضى والده عن ممارسة الغناء، كما عشق أيضا كرة القدم.
ولما نال الباكالوريا عزم على متابعة الدراسة بالديار الكندية، وحين تلقيه نبأ قبوله بكلية لافال، كان متواجدا بطنجة مترئسا لقاء للشبيبة الاستقلالية، فغادر توا الملتقى ليتجه إلى العاصمة الرباط للحصول على جواز السفر والمنحة الدراسية، فاستطاع أن يحصل على مبتغاه من خلال مقابلته لأربع شخصيات وطنية بغية مساعدته لبلوغ مرماه من بينهم الشهيد المهدي بنبركة و المرحوم أحمد بلافريج.
غادر المغرب وتابع دراسته بكلية لافال بكندا 1957 - 1960 وحصل على شهادة الميتريز في موضوع «حضارة القبيلة في المغرب: نموذج سوس» سنة 1960، ثم انتقل إلى جامعة برينستون بأمريكا ودرس بها ما بين 1960 - 1968 . وشغل منصب رئيس الطلبة الأفارقة بالجامعة، وكان ناشطا فعالا في مساندة القضايا العادلة كالثورة الجزائرية والقضية الفلسطينة والحرب على الفيتنام.
كما مارس شغبه وشغفه الصحفي، إذ اشتغل كمقدم برنامج أسبوعي مدته ساعة حول قضايا العالم الثالث من خلال إذاعة محلية ببرينستون، كما سبق له إصدار جريدة «الوثبة» L?ELAN أثناء تمدرسه بثانوية مولاي إدريس .
عاد إلى المغرب حاصلا على الدكتوراه في علم الاجتماع سنة 1968 في موضوع : «نظرية التوازن ومسألة التغيير الاجتماعي».
التحق مباشرة بالعمل السياسي من خلال الاتحاد الوطني للقوات الشعبية والعمل النقابي، حين تحمله المسؤولية بالنقابة الوطنية للتعليم العالي سواء بالمكتب الوطني أو اللجنة الإدارية، كما مارس سياسة القرب ليس كسوسيولوجي فقط، بل كمنخرط في استراتيجية النضال الديمقراطي حين انتخب مستشارا جماعيا بالرباط من سنة 1976 إلى 1992، وسهر على مشروع التنمية الحضرية بدوار الدوم وشغل منصب نائب رئيس البلدية كما انخرط في العمل السياسي بالاتحاد الاشتراكي للقوات الشعبية من موقع الكتابة الإقليمية بالرباط أو اللجنة الإدارية أو اللجنة المركزية أو المجلس الوطني أو المكتب السياسي.
هذا هو محمد جسوس الأستاذ الجامعي مدى الحياة بجامعة محمد الخامس منذ سنة 2004 ورئيس المؤسسة الاشتراكية للأبحاث والدراسات منذ 2006 (لي كامل الشرف أني اشتغلت بجانبه حين تسييره هذه المؤسسة) ورئيس الجمعية المغربية لعلم الاجتماع، فعلا الأستاذ محمد جسوس إنتاجاته وفيرة وأفكاره غزيرة، لكن علاقته بالقلم شحيحة ونادرة، إذ لا يميل إلى المكتوب، بل مناصرا للشفاهي بامتياز (يتداول بين الطلبة أن البعض منهم يدونون فقرات وأجزاء بكاملها لإنجاز أطروحاتهم من خلال مداخلات ومحاضرات محمد جسوس) ولقد أشرف على العديد من الأطروحات الجامعية لنيل الدكتوراه. كما أن له إصدارات كالمسألة الاجتماعية والثقافة والتربية والتعليم : منشورات جريدة الأحداث المغربية ورهانات الفكر السوسيولوجي بالمغرب :منشورات وزارة الثقافة ( د إدريس بنسعيد) وله العديد من المقالات بالجرائد الوطنية : الاتحاد الاشتراكي، ليبيراسيون، الأحداث المغربية، والمجلات كالوحدة ومجلة عالم التربية وغيرها كثير.
وعودا على بدء، مرد هذا المقال هو ما كان يردده دوما الدكتور محمد جسوس في عز القهر والبصري أن هذا الزمن ، زمن خلق وإنتاج جيل من الضباع، وظل يردد ذلك دون كلل أو ملل كفانا / BASTA من سياسة التضبيع، وإذ نهمس في أذن الأستاذ مصطفى المسناوي صاحب زاوية (ركن ) يا أمة ضحكت : زمن «التضبيع» العالي الصادر يوم الجمعة 23 فبراير 2013 العدد 1995 بجريدة المساء، أن السي محمد جسوس حي يرزق (وليس كما جاء في سياق ما رقنته :عالم الاجتماع المغربي الراحل محمد جسوس) شفاه الله وأطال عمر هذا العالم المربي والمناضل الخلوق وأبو السوسيولوجيا بالمغرب. ووجب الاعتذار.
سيناصر: ميشال فوكو أخذ ببعض أفكاري رغم تأثره بالمواقف الصهيونية 
حكى أن مدير اليونسكو مختار مبو اتهم بالتضحية بالثقافة لصالح السياسة
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في هذه الحلقات، يسرد محمد علال سيناصر، المثقف والمفكر، محطات من حياته انطلاقا من طفولته التي عاشها بمدينة وجدة في كنف أسرة تنتمي إلى الحركة الوطنية، كانت وراء تعرفه على كبار الشخصيات المغربية كعلال الفاسي و
المهدي بنبركة ومحمد بلحسن الوزاني وغيرهم.
وقد استهوت الفلسفة سيناصر، الذي تابع دراسته في ثانوية مولاي يوسف بالرباط، وواصلها بباريس وألمانيا، مما أهله لتدريس المنطق في جامعة السوربون والعمل في المركز الوطني الفرنسي للبحث العلمي، كما ترأس قسم الفلسفة والعلوم الإنسانية في منظمة الأمم المتحدة للتربية والثقافة والعلوم (اليونسكو).
ويقدم سيناصر، فوق «كرسي الاعتراف»، شهادته على مواقف وأحداث عايشها خلال حياته، سواء عندما تقلد منصب وزير الثقافة سنة 1992 وهو يقول «اللهم لا تجعلني وزرا على وزارة الثقافة» أو عندما عين مستشارا للملك الراحل الحسن الثاني وبعدها مستشارا للملك محمد السادس قبل أن يتم إعفاؤه سنة 2003 رفقة المستشارين أحمد بن سودة ومحمد عواد، وتوشيحه بوسام العرش من درجة ضابط كبير.
«صبر واجتهاد»، هكذا يلخص سيناصر رحلة حياته التي جمع فيها بين الإنتاج العلمي والمعرفي المتنوع وبين التدبير اليومي لعدد من الملفات، سواء في «اليونسكو» أو في الديوان الملكي.
- تعرض مدير اليونسكو السابق أحمد مختار مبو إلى حملة غضب اتهم خلالها بتسييس اليونسكو على حساب الثقافة التي تحتل مركز الاهتمام الأول لدى المنظمة الدولية التي يترأسها؛ ما هي خلفيات هذه الحملة؟
من خلال تجربتي مع مدير اليونسكو أحمد مختار مبو، وهو سينغالي، وكان رجلا وطنيا وله تكوين فرنكفوني، بدا لي أنه كان يعتمد بالأساس على القدرات الثقافية الأصيلة للبلدان كيفما كانت. وهذا الاتجاه لم يكن ليعجب جل الأوربيين، فأثاروا ضده حملة كان وقودها هو اتهام السيد مختار مبو بكونه لا يهتم بالثقافة الصرفة، بدعوى أنه يولي عناية كبيرة للهويات الثقافية المختلفة. وفي سياق هذه الحملة تعالت ضده أصوات تقول إنه ضحى بالثقافة من أجل السياسة. وعند دخولي إلى اليونسكو، أدركت أهمية هذه الإشكالية وحاولت الدفاع عن موقف اليونسكو وعن أفكار مديرها لاقتناعي التام بأنه على حق وأنه يريد للثقافة رقيا وتقدما غير محدود.
- لا شك أن قضايا الصراعات بين الدول كانت تثار داخل اليونسكو، من قبيل قضية الصراع المفتعل حول الصحراء المغربية؛ كيف كان يتم التعامل مع مثل هذه الملفات؟
كان السيد مختار مبو يحتفظ بالتوازنات الضرورية بين مختلف البلدان كيفما كانت العلاقات القائمة بينهم. وفي هذا الإطار، تمكن بحكمته وحنكته من الاحتفاظ بماء وجه جميع ممثلي الدول، وعلى رأسها بطبيعة الحال دول المغرب العربي.
- كيف كانت علاقتك بمدير اليونسكو أحمد مختار مبو، وهل كان قسم الفلسفة يحظى بالأولوية؟ وهل كانت لديك مهام أخرى إلى جانب المهام المسندة إليك بصفتك رئيسا لقسم الفلسفة؟
مدير اليونسكو كان يعتمد علي بالدرجة الأولى بصفتي مديرا لقسم حظي من لدنه باهتمام بالغ، لأنه كان عليه أن يجعل من الفلسفة أمرا يهم الجميع، وليس أمرا خاصا بالثقافات الأوربية، كما كان الحال عليه من قبل في غالب الأحيان. وفي هذا الإطار، كنت أحضر، بالطبع، جميع المؤتمرات واللقاءات الرسمية العامة، بما فيها الخاصة باليونسكو. وأذكر في هذا السياق أنني كنت أول من تحدث في اليونسكو باللغة العربية في مؤتمره العام، ولم يمانع السيد أحمد مختار مبو في ذلك.
- ما هي أهم المهام أو الأسفار التي قمت بها في إطار عملك باليونسكو؟
كانت أسفارا متعددة إلى بلدان مختلفة، تنتمي إلى كل القارات، لأن اليونسكو منظمة عالمية تعنى بمد جسور التواصل بين عناصر هذه المجموعة البشرية الكبيرة في إطار الفلسفة؛ فكان أول ما قمت به أن ربطت الاتصال ما بين مختلف المؤسسات الفلسفية في إفريقيا، وتم ذلك لأول مرة في إطار اليونسكو، علما بأنه كان هناك في ما قبل تباعد كبير بين الأفارقة المتفرنسين والمتأثرين بالبرتغال والناطقين باللغة الإنجليزية، وغيرهم ممن حاولت اليونسكو أن تلمَّ شملهم في إطار إفريقي جامع غير مانع.
ولست أذكر كل المهمات التي قمت بها، ولحسن الحظ أن بعضها معروف، وعلى رأسه حضور الاحتفاء بأرسطو في إطار اليونسكو، وأقيم بعد ذلك اجتماع دولي في أثينا باليونان بتعاون مع المنظمة الدولية.
- هل سبق أن نظمت أنشطة تهم العرب في إطار قسم الفلسفة؟
نظمت معرضا للفلسفة والعلوم عند العرب، شارك فيه الفيلسوف والرياضي المصري «رشدي راشد» وغيره من المهتمين بتاريخ الإسلام من الناحية العلمية وبآثاره التي لا تزال موجودة على الخصوص في متاحف تركيا وغيرها من بلاد الإسلام في آسيا الوسطى. وقد اهتم بالمعرض كثير من العلماء والمفكرين.
- كيف كانت علاقتك بالمثقفين خلال فترة عملك باليونسكو؟
عندما كنت أباشر عملي في اليونسكو، كنت أتصل بكبار المثقفين، سواء في فرنسا أو في غيرها من البلدان، وكان الهم الأساسي هو المساهمة في ازدهار الثقافة وترسيخ الاعتقاد بأنها ملك للجميع، وكنت أشعر الذين أتحدث إليهم بأنني منهم وإليهم ومن أجلهم، بما في ذلك الذين كانوا متأثرين بالمواقف الصهيوينة، ومنهم المفكر الكبير ميشال فوكو وبعض أصحابه الذين أخذوا بأفكاري.
- هل تخليت عن العمل في المركز الفرنسي للبحث العلمي بعد التحاقك باليونسكو؟
بقيت مستمرا في العمل بالمركز الفرنسي للبحث العلمي، لكن كمتطوع، لأنني كنت قد بدأت عملي باليونسكو، وبقي الأستاذ مارتان يشرف على أعمالي، وكان إذاك مختصا في شؤون المنطق، فعملت في هذا الإطار الذي كان هو مهتما به، والذي يتعلق بالتأريخ لنشأة المنطق الحديث وتطوراته.
وفي هذا السياق، يجب التذكير بأن الاهتمام بالمنطق كان يتطلب معارف رياضية خاصة، كما تبين ذلك عبر أعمال العالم الألماني الرياضي المشهور فريجه، وكما يهدي إليه العالمان الإنجليزيان بيرتراند روسل وصديقه وايتهيد في كتبهما المشهورة في هذا الموضوع.
الهدية الهادية لمن أنكر وجود القاسم بن النفس الزكية
الحسني المغربي
14-11-12, 14:09
إن الحمد نحمده و نستعينه و نستغفره , و نعوذ بالله من شرور أنفسنا ومن سيئات أعمالنا , من يهده الله فلا مضل له , و من يضلل فلا هادي له , و أشهد أن لاإله إلا الله وحده لا شريك له و أشهد أن محمد عبده ورسوله .
أما بعد : فإن أصدق الكلام كلام الله تعالى و خير الهدي هدي محمد صلى الله عليه و آله وسلم وشر الأمور محدثاتها و كل محدثة بدعة و كل بدعة ضلالة و كل ضلالة في النار .
ثم أما بعد فإني سَارِدٌ بإذن الله تعالى بعض من ذكر القاسم بن النفس الزكية ؛ وذلك لأني رأيت بعض الناس هداهم الله تعالى أو قصم ظهورهم و شق رؤوسهم ينكرون على بعض الأشراف الانتساب إليه و انقسموا إلى أقسام :
- قسم جهل أن هذا القاسم قد ذكرته كتب الأنساب القديمة و اعتمدوا فقط على ما ذكره ابن عنبة و غيره من النسابين و لكنهم يقرون بشرف من انتسب له لشهرة شرفهم و استفاضته منذ القديم في الحجاز و المغرب و هؤلاء هم من أخاطب.
- و قسم قد ملأ الحسد قلوبهم و أعمى به أبصارهم فلم يريدوا أن يسمعوا و لا أن يقرؤوا الكتب التي ذكر فيها القاسم فتراهم يتربصون الفرص للطعن في أنساب بعض الأشراف و هؤلاء ليس لنا فيهم إلا الدعاء: ( نسأل الله أن يهديهم أن يقصم ظهورهم ).
- و قسم أخير يقر بذكر القاسم في بعض الكتب و لكن دخلتهم الشبهة من قول بعض النسابين بأن العقب من عبد الله الأشتر فقط , فنسوا بذلك أن للنسب قواعد و ضوابط منها أن المثبت مقدم على النافي و منها عدم العلم بالشيء لا يستلزم عدم وجوده و لو أهملنا هذه القواعد لضربنا بكل الأنساب الموجودة في كتب الأنساب إذ بعضها يذكر في كتاب و يأتي آخر فينفيها و هكذا ..
و لهذا قررت و بعجالة أن أسرد ما وقفت عليه من كتب و مخطوطات ذكر فيها القاسم بن النفس الزكية و ذلك بالترتيب التاريخي أي ابتداء من الأقدم فالأحدث إلى أواخر القرن الرابع عشر فقط .
و أحب أن أشير إلى أن المؤرخين و النسابين اختلفوا في ولد النفس الزكية ؛ نظرا لأنه كان في البادية و غائبا عن أنظار الناس فخفي أمره لدى كثير من المؤرخين و اختلفوا في أولاده فمنهم من قال بأنهم أربعة فقط و منهم من قال بأنهم أكثر من ذلك و قد كتب أخونا الشريف النسابة باسم بن يعقوب الحسني حول هذا الموضوع و استخلص إلى أنهم عشرة حيث قال حفظه الله تعالى : (وأعقب محمد النفس الزكية عشرة رجال, وخمس بنات ، أما الرجال فهم :
القاسم بن النفس الزكية وهو الأكبر و من عقبه ملوك المغرب السعديون و العلويون (الفيلاليون) ، وعبد الله الأشتر وبه يكنى لهوأعقاب في العراق و بلاد فارس والهند،وعلي ، والحسن وقال بعضهم الحسين،والطاهر,,وإبراهيم, وأحمد قيل له عقب ، ويحيى , وموسى , ومحمد ذكره الفتوني في التهذيب .
قلت ( و الكلام لأخينا باسم الحسني أعلى الله قدره ) : و كنت قد وقفت على مقبرة قديمة عند جبل طرف حزره ,وهي قرية من قرى المدينة قرب سويقة الثائرة , , بها قبور كثيرة, منها قبرين عليهما شاهدين , مكتوب على أحدهما : محمد بن أحمد بن محمد بن محمد بن عبدالله بن الحسن بن الحسن بن علي بن أبي طالب , والاخر ابن للأول الا أني لم أستطع قراءة اسمه , فظهر لي ان هناك ابن للنفس الزكية أسمة محمد لم تذكره كتب النسب ,ثم رأيت النسابة الفتوني العاملي ذكر ه , فصح عندي , والله العالم.
و حين بحثي عن وجود القاسم او عدم وجوده خلصت إلى أن الآراء التي اختلفت في نسب العلويين و أبناء عمومتهم البركاتيين و السعديين و الأزارفيين بالمغرب انقسمت إلى أقسام :
1- فمنهم من يقول بأن نسبهم إلى القاسم بن النفس الزكية و سأذكر البعض منهم في هذا الموضوع .
2- و منهم من ينسبهم إلى القاسم بن إبراهيم النفس الزكية و استدلوا بالمؤرخ علي بن محمد المدائني المتوفى سنة 225 هـ حين ذكر أحمد بن إسماعيل بن القاسم بن إبراهيم بن النفس الزكية في كتابه أسماء من قتل من الطالبيين و أيضا ما ذكره النسابة أبو الحسين يحيى العقيقي المتوفى سنة 277 هـ حين ذكر أحمد المجنون بن إسماعيل بن القاسم بن إبراهيم بن النفس الزكية و مشى على هذا النسابة يحيى الهاروني بن الحسين الأول المتوفى سنة 424 هـ و تبع هؤلاء النسابة البيهقي ابن فندق المتوفى سنة 565 هـ فقال هؤلاء بأن الصحيح هو أن القاسم ابن لإبراهيم بن النفس الزكية و ليس ابنا مباشرا له و لكني وقفت على كلام النسابة أبو محمد الحسن بن محمد العلوي المتوفى سنة 358 هـ في كتابه مفاخر النسب أو فاخر النسب فذكر أن عقب القاسم دخل في عقب أخيه إبراهيم فزال الإشكال بحمد الله تعالى .
3- وقسم آخر يقول بأن القاسم هذا ليس ابنا مباشرا لمحمد النفس الزكية و إنما هو ابن عبد الله الأشتر بن محمد النفس الزكية و قالوا بأنه لا وجود للقاسم هذا فيما لم يعلموه و هذا ترده الأدلة التي جئنا بها لنثبت وجود القاسم و الحمد لله و تبع هذا قسم يقول بأنهم القاسم بن الحسن الأعور و هذا أيضا مردود .
4- أما القسم الذي بعد هذا فيقولون بأن الأشراف العلويين و لشهرتهم في الآفاق و عند أشراف الحجاز فلا يمكن أن نرد شرفهم و لكن يصحح فهم من أبناء إبراهيم الغمر أو أبناء إبراهيم الأزرق و هذا القول جاء تبعا لعدم العلم بوجود ابن للنفس الزكية اسمه القاسم .
و أما القسم الأخير فيقول بأن القاسم لا وجود له و أن الخطأ من النساخ و إنما هو إسماعيل بن الحسن بن محمد بن عبد الله الأشتر بن النفس الزكية و هو قول لبعض البركاتيين ابناء عمومة العلويين بالمغرب وهو مردود أيضا .
و أما القول الصحيح وهو أن القاسم هو ابن مباشر للنفس الزكية وهو قول كثير من العلماء العدول الثقات الذين اشتهروا بالعدل و التقوى و يستحيل تواطؤهم على الكذب وهم في مشارق الأرض و مغاربها وهم على التوالي :
1- أحمد بن سهل الرازي المولود سنة 250 هـ المتوفى سنة 315 هـ في كتابه أخبار فخ المؤلف سنة 293 هـ .
2- السيد أبو عبد الله الحسين المعروف بابن طباطبا المتوفى سنة 499 هـ في كتابه بحر الأنساب أو تهذيب الأنساب المخطوط الورقة 2 أعلى الصفحة .
3- النسابة أبو محمد الحسن بن محمد العلوي المتوفى سنة 358 هـ في كتابه مفاخر النسب المخطوط الورقة 3 و ذكر أنه دخل في عقب أخيه إبراهيم .
4- النسابة نقيب الأشراف العلويين الشريف يحيى بن محمد العلوي الذي كان حيا سنة 375 هـ في كتابه نسب الطالبيين المخطوط في أول الصفحة 7 و ذكر أنه من أم ولد حبشية و ذكر إسماعيل من ولد أخيه عبد الله الأشتر رواية عن شيخه النسابة أبو محمد الحسن بن محمد بن يحيى الدانداني المتوفى سنة 358 هـ .
5- العلامة الإمام المحدث أبو زرعة أحمد بن الحسين الرازي المعروف بالصغير المتوفى سنة 375 هـ و ذلك فيما نقله جماعة من المؤرخين منهم : الشيخ عبد القادر العلوي و الزكي الحسني و محمد الطالب المرداسي رحمهم الله تعالى .
6- النسابة أبو عبد الله إسماعيل بن الحسين الازورقاني المولود 572 هـ و المتوفى سنة 614 هـ فيما ذكره جمع من العلماء منهم الشيخ محمد الصغير الوفراني في نزهة الحادي و الفضيلي العلوي في الدرر البهية و الكنسوسي في الجيش العرمرم و غيرهم . 
7- ابن هنا العبدلي المتوفى سنة 675 هـ في كتابه الدوحة المطلبية المخطوط .
8- ابن مهنا العبدلي المتوفى سنة 675 هـ في كتابه التذكرة في الأنساب المطهرة أو تذكرة الأنساب المخطوط الورقة 4 ب الطائي .
9- الشيخ المؤرخ محمد بن عبد السلام بن يوسف التنوخي المولود سنة 676 هـ و المتوفى سنة 749 هـ في ظهير تلميذه الشيخ ابن عرفة الآتي و هو مخطوط .
10- رسم عليه شهادة بعض أشراف الحجاز و مصر جاء به الشريف الحسن بن قاسم بن محمد الينبعي من ينبع و هو بخط يده و تاريخه في أواخر القرن السابع هجري وهو مخطوط بالمكتبة الزيدانية بمكناس .
11- الشجرة الحجازية الينبوعية شهد فيها علماء سجلماسة ووجهائها و عدولها وهو متوارث لدى أشراف سجلماسة منذ سنة 691 هـ و حمله معه مولاي علي الشريف و أخوه أبو البركات مولاي عبد الرحمن إلى الديار الحجازية قصد فريضة الحج و زيارة أعمام جدهم هناك في ينبع .
12- الشيخ محمد بن محمد بن عرفة المولود سنة 716 هـ و المتوفى سنة 803 هـ في ظهيره و هو مخطوط و قد اطلع عليه جماعة من العلماء منهم الشيخ عبد السلام بن يعقوب الولالي المتوفى سنة 1023 هـ و الشيخ أبو العباس المقري ت 1041 هـ و الشيخ محمد بن سودة المتوفى سنة 1076 هـ .
13- الشيخ الفقيه العلامة الثقة أبو عبد الله محمد بن محمد بن عيسى بن علال المصمودي الكتامي المتوفى سنة 805 هـ و ذلك تصديقا على النسبة المكتوبة بخط ابن جشار الآتي ذكره و هو مخطوط .
14- شجرة عتيقة كتبت بيد بعض حفدة الشيخ سيدي إبراهيم العمري رحمه الله و قد أكل بعضها و هي بتاريخ 811 هـ و عليها شهادة أكثر من عشرين عالما من علماء سجلماسة مع خطاب العلماء عليها و هي مخطوطة بالمكتبة الزيدانية بمكناس .
15- شجرة عتيقة كتبت بتونس سنة 831 هـ و قد أكل أولها و هي مخطوطة في المكتبة الزيدانية .
16- إحصاء الأشراف الذي تم سنة 851 في عهد السلطان عبد الحق المريني و عليه اعتمدت سلاطين بني وطاس و السلاطين السعديين ثم العلويين .
17- ظهير مريني مؤرخ سنة 863 هـ مخطوط .
18- الشيخ العلامة الفقيه المحدث النسابة أبو عبد الله بن غالب المدعو ابن جشار المغيلي المتوفى سنة 898 هـ في نسبته المكتوبة بخطه و عليها استقلال ابن علال الآنف الذكر ؛ و هو مخطوط .
19- الشيخ الفقيه الأصولي أبو إسحاق إبراهيم بن هلال بن علي السجلماسي المولود سنة 817 هـ المتوفى سنة 903 هـ في مناسكه.
20- الشيخ أبو عبد الله محمد بن المبارك السوسي كان حيا سنة 915 هت في شهادته للسلاطين السعديين الشرفاء .
21- الشيخ الفقيه أبو محمد عبد الله بن عمر المطغري المتوفى سنة 927 هـ في شهادته للسلاطين السعديين وهو مخطوط .
22- الشيخ أبو علي الحسن بن عثمان التاملي المتوفى سنة 932 هـ في شهادته للسلاطين السعديين الشرفاء وهو مخطوط .
23- الشيخ أبو عبد الله محمد بن أحمد الدرعي المتوفى سنة 959 هـ في شهادته للسلاطين السعديين و هو مخطوط . 
24- المؤرخ النسابة أبو عبد الله الديار بكري المتوفى سنة 966 هـ في كتابه كتاب ديار بكريه تاريخ حسن بيك بالفارسية وهو مخطوط .
25- الشيخ العلامة الفقيه محمد بن محمد بن أبي القاسم الحسني المتوفى سنة 988 هـ بخطه و هو مخطوط .
26- الشيخ الفقيه أبو عبد الله محمد بن عيسى المتوفى سنة 990 هـ في شهادته للسلاطين السعديين و هو مخطوط .
27- الوزير أحمد بن يحيى الهوزالي المتوفى سنة 994 هـ في شهادته للأشراف السعديين و أطلع عليها الشيخ ابن القاضي سنة 993 هـ .
28- الشيخ الفقيه الأصولي أبو راشد يعقوب بن يحيى اليدري المولود سنة 908 هـ والمتوفى سنة 999 هـ حيث رأى نسبة ابن جشار المذكور و أقرها .
29- الشيخ أحمد بن علي بن عبد الرحمن المنجور المولود سنة 926 هـ و المتوفى سنة 995 هـ حين ذكر نسب تلميذه السطان السعدي أحمد المنصور الذهبي رحمه الله و نقلها عنه الشيخ الثقة ابن القاضي الاتي ذكره .
30- النسابة الشريف و نقيب الأشراف الأدارسة في عهده الشيخ أحمد بن يحيى العلمي الإدريسي المولود سنة 945 هـ المتوفى سنة 1001 هـ في ورقته لأشراف المغرب و هو مخطوط .
31- مفتي مراكش في عصره الشيخ المحدث عبد الواحد بن أحمد بن محمد الحسني المتوفى سنة 1003 هـ في مخطوط بخط يده . 
32- مخطوط الأنساب وهو إحصاء للأشراف في المغرب الأقصى بتاريخ 1006 هـ بأمر من أمير المؤمنين أحمد المنصور السعدي رحمه الله و اطلع عليه النسابة أبو القاسم الزياني .
33- الشيخ الفقيه محمد بن الحسن بن عرضون المولود بعد سنة 950 هـ و المتوفى سنة 1012 هـ في شهادته المخطوطة .
34- الشيخ أبو عبد الله محمد بن قاسم القصار المولود سنة 938 هـ و المتوفى سنة 1012 هـ في شهادته المؤرخة سنة 998 هـ للأشراف سجلماسة و هو مخطوط .
35- الشيخ العالم أحمد بن أبي القاسم الهروي التادلي الصومعي المولود سنة 920 هـ المتوفى سنة 1013 هـ في شهادته وهو مخطوط .
36- الشيخ الفقيه أبو المحاسن يوسف الفاسي الفهري المولود سنة 988 هـ و المتوفى سنة 1013 هـ بخطه ذكرها ابنه في كتابه مرآة المحاسن و اطلع عليها النسابة أبو القاسم الزياني الآتي ذكره .
37- الشيخ الفقيه أحمد بن محمد المكناسي الشهير بابن القاضي المولود سنة 960 هـ و المتوفى سنة 1025 هـ في شهادته للأشراف السعديين وهو مخطوط .
38- الشريف النسابة أبو العباس أحمد بن علي الشفشاوني المتوفى سنة 1027 هـ في شهادته المخطوطة .
39- الشيخ الشريف الفقيه القاضي أبو عبد الله محمد بن هاشم الحسني المتوفى سنة 1027 هـ في منظومته المخطوطة .
40- الشيخ عبد العزيز بن محمد بن إبراهيم الفشتالي الملود سنة 956 هـ و المتوفى سنة 1031 هـ في شهادته المخطوط .
41- الشيخ الفقيه أحمد بابا بن أحمد التنبكتي السوداني المولود سنة 960 هت و المتوفى سنة 1036 هـ في شهادته المخطوطة .
42- الشيخ الفقيه أحمد بن محمد بن أحمد المقري المولود سنة 992 هت و المتوفى سنة 1041 هـ في شهادته لأشراف سجلماسة و في كتابه كنوز الأسرار في أنساب آل البيت الأطهار .
43- الحافظ المحدث الفقيه عبد الله بن علي بن طاهر المولود سنة 960 هـ و المتوفى سنة 1044 هـ في شهادتها المخطوطة رآها بخطه النسابة أبو القاسم الزياني و ذكرها في البستان الظريف رحمهم الله جميعا .
44- الشيخ الفقيه العلامة أحمد بن علي السوسي البوسعيدي المولود سنة 970 هـ و المتوفى سنة 1046 هـ في نظمه للنسب الشريف وهو مخطوط .
45- الشيخ الفقيه أبو حامد محمد العربي بن يوسف الفهري المولود سنة 988 هت و المتوفى سنة 1052 هـ في كتابه مرآة المحاسن .
46- الشيخ الفقيه العالم عبد الهادي بن عبد الله بن علي بن طاهر المتوفى سنة 1056 هـ بالمدينة النبوية الشريف في منظومته الشهيرة في نسب العلويين وهو مخطوط .
47- الشيخ النسابة الفقيه أبو عبد الله سيدي محمد المسناوي المتوفى سنة 1059 هـ في شهادته لأشراف سجلماسة فيما رواه أشياخه عن أشياخهم و قد اطلع عليها النسابة أبو القاسم الزياني الآتي ذكره .
48- الشيخ الفقيه الأديب الشهاب الخفاجي أحمد بن محمد بن عمر المصري المولود سنة 979 هـ و المتوفى سنة 1069 هـ في شهادته للسطان الشريف أحمد المنصور الذهبي و هو مخطوط .
49- الشيخ الفقيه الزيدي المذهب المطهر بن محمد بن أحمد الجرموزي المولود سنة 1003 هـ و المتوفى سنة 1077 هـ في كتابه النبذة المشيرة إلى جمل من عيون السيرة . 
50- الشيخ الفقيه محمد بن سعيد السوسي المرغيثي المولود سنة 1007 هـ و المتوفى سنة 1089 هـ في شهادته المنظومة لأشراف سجلماسة وهو مخطوط .
51- الشيخ الفقيه أبو سالم العياشي عبد الله بن محمد بن أبي بكر المولد سنة 1037 هت و المتوفى سنة 1090 هـ في شهادته المخطوطة لأشراف سجلماسة .
52- الشيخ عبد القادر بن علي الفاسي المولود سنة 1007 هـ المتوفى سنة 1091 هـ وهو صاحب كتاب بيوتات فاس في شهادته المخطوطة .
53- الحافظ أبو زيد عبد الرحمن بن عبد القادر بن علي الفاسي ( المولود سنة 1040 هـ و المتوفى سنة 1096 هـ ) في ابتهاج القلوب و زهر الشماريخ في علم التاريخ .
54- نقيب الأشراف الشريف النسابة الشيخ أبو محمد عبد القادر الفاسي الشبيهي المتوفى سنة 1099 هـ في شهادته المخطوطة .
55- الشيخ النسابة الشريف أحمد بن محمد الحسني كان حيا سنة 1101 هـ في كتابه الأنوار الحسنية .
56- الشيخ النسابة أبو الحسن الشريف بن محمد طاهر الفتوني العاملي المتوفى سنة 1138 هـ في كتابه تهذيب حدائق الألباب في الأنساب .
57- الشيخ النسابة المؤرخ أبو علي الحسن اليوسي المولود سنة 1040 هـ و المتوفى سنة 1102 هـ في شهادته المخطوطة .
58- الشيخ النسابة الحافظ عبد القادر بن محمد المتوفى سنة 1102 هـ في شرحه للهمزية .
59- النسابة الفقيه أبو محمد عبد القادر القادري المولود سنة 1058 هـ و المتوفى سنة 1110 هـ في كتابه الدر السني فيمن بفاس من النسب الحسني .
60- الوزير أبو عبد الله محمد بن عبد الوهاب الغساني الأندلسي المتوفى سنة 1119 هـ في شهادته المخطوطة و في كتابه رحلة الوزير في افتكاك الأسير .
61- الشيخ الفقيه أحمد بن محمد بن عبد الله بن معن المولود سنة 1043 هـ و المتوفى سنة 1120 هـ في شهادته المخطوطة .
62- النسابة الشريف محمد بن أحمد بن علي الكتاني المتوفى سنة 1125 هـ في مؤلفه لأنساب الأشراف بالمغرب وهو مخطوط .
63- الشيخ النسابة الفقيه عبد الوهاب بن محمد العرائشي الذي كان حيا سنة 1123 هـ في شهادته في الشجرة الحجازية المخطوط .
64- النسابة الشريف محمد التهامي بن رحمون العلمي الإدريسي الذي كان حيا سنة 1130 هـ 
65- النسابة المؤرخ الفقيه أبو محمد عبد الله بن محمد بن عبد الرحمن الفاسي الفهري المتوفى سنة 1131 هـ في كتابه الإعلام بمن غبر من اهل القرن حادي عشر .
66- الشيخ العربي بن عبد السلام دفين طيبة كان حيا سنة 1136 هـ في كتابه الدرة المكنونة .
67- النسابة الشيخ أحمد بن محمد العشماوي الذي كان حيا سنة 1142 هـ في كتابه السلسلة الوافية .
68- الشيخ النسابة محمد بن أحمد المسناوي المولود سنة 1072 هـ و المتوفى سنة 1136 هـ في كتابه لأنساب الأشراف بالمغرب وهو مخطوط .
69- الشيخ أبو عبد الله محمد بن العياشي المتوفى سنة 1139 هـ في شهادته المخطوطة .
70- الشيخ الشريف الفقيه هاشم بن أحمد بن محمد المدغري المتوفى سنة 1139 هـ في منظومته المخطوطة .
71- الشيخ النسابة محمد فتحا بن أحمد بن السيد الحسني كان حيا سنة 1140 هـ في منطومته الطويلة مبتدئا فيها بأمير المؤمنين سيدي محمد بن عبد الله العلوي و هو مخطوط .
72- الشيخ القاضي العادل صاحب السيرة الطيبة أحمد بن محمد بن عبد الواحد المتوفى سنة 1139 هـ في أرجوزته الطويلة التي نظمت في فروع العلويين 
73- الشيخ النسابة الفقيه محمد بن محمد بن محمد الدلائي المتوفى سنة 1141 هـ في كتابه درة التيجان .
74- الشيخ النسابة المؤرخ الفقيه محمد الصغير الوفراني أو الافراني النجار المولود سنة 1080 هـ و المتوفى سنة 1155 هـ في كتابه نزهة الحادي .
75- الشيخ الفقيه أحمد بن عبد العزيز بن رشيد الهلالي المولود سنة 1113 هـ و المتوفى سنة 1175 هـ في أرجوزته المخطوطة .
76- الشيخ النسابة المؤرخ محمد بن الطيب بن عبد السلام القادري المولود سنة 1124 هـ و المتوفى سنة 1187 هـ في كتبه التقاط الدرر و نشر المثاني و درة المفاخر .
77- الشريف الشيخ القاضي عبد القادر بن محمد بن عبد المالك المتوفى سنة 1187 هـ في شهادته المخطوطة بيده .
78- النسابة أبو الربيع سليمان بن محمد الحوات المولود سنة 1160 هـ و المتوفى سنة 1231 هـ في كتابه السر الظاهر فيمن أحرز بفاس الشرف الطاهر .
79- النسابة المؤرخ الفقيه اللغوي الشريف محمد مرتضى بن محمد الزبيدي الحسيني المولود سنة 1145 هـ و المتوفى سنة 1205 هـ في كتابه الروض الجلي .
80- الشيخ المجاهد الفقيه أحمد بن علي البلغيثي المتوفى سن 1208 هـ في منظومته التي مدح فيها السلطان العلوي مولاي سليمان وهي مخطوطة .
81- النسابة المؤرخ الفقيه حمدون بن عبد الرحمن الحاج السلمي المولود سنة 1174 هـ و المتوفى سنة 1232 هـ ذكرها عنه ابنه في كتابه الاشراف على بعض من بفاس من مشاهير الأشراف .
82- الشيخ الفقيه الطايع بن محمد بن هاشم المتوفى سنة 1234 هـ في منظومته المخطوطة .
83- النسابة الشريف ابن ريسون العلمي الإدريسي المتوفى سنة 1234 هـ في كتابه الشهير فتح العليم الخبير .
84- النسابة المؤرخ الضابط الفقيه الشيخ أبو القاسم محمد بن القاسم الزياني المولود سنة 1147 هـ و المتوفى سنة 1249 هـ في كتابه الترجمانة الكبرى و تحفة الحادي المطرب و البستان الظريف . 
85- الشيخ الفقيه عبد الهادي بن عبد الله بن التهامي الحسني المتوفى سنة 1270 هـ في أرجوزته التي مدح فيها السلطان مولاي عبد الرحمن العلوي و هو مخطوط .
86- النسابة الشريف محمد الزكي بن هاشم الحسني المتوفى سنة 1270 هـ في كتبه مطالع الزهراء و الدرة الفائقة و الدرة المنتحلة .
87- النسابة المؤرخ الفقيه محمد الطالب بن حمدون السلمي المتوفى سنة 1274 هـ في كتابه الإشراف على بعض من بفاس من مشاهير الأشراف .
88- الوزير الفقيه السيد العابد بن علي بن محمد الحسني الشريف المتوفى سنة 1274 هـ في شهادته بخط يده في مخطوطة .
89- الشيخ المؤرخ الفقيه محمد بن أحمد الكنسوسي المتوفى سنة 1294 هـ في كتابه الجيش العرمرم الخماسي .
90- الشيخ النسابة المؤرخ الفقيه عبد الكبير الفاسي الفهري المتوفى سنة 1295 هـ في شهادته المخطوطة بخط يده رحمه الله تعالى .
91- الشيخ النسابة الشريف هاشم بن محمد بن محمد بن عبد الله المدغري المتوفى أواخر القرن الثالث عشر هجري في منظومته في مدح الأشراف العلويين وهو مخطوط .
92- النسابة المؤرخ الفقيه أحمد بن خالد الناصري الجعفري المتوفى سنة 1315 هـ 
93- النسابة الشريف العلوي إدريس الفضيلي العلوي المتوفى سنة 1316 هـ في كتابه الدرر البهية .
94- النسابة المؤرخ محمد بن محمد المشرفي الجزائري المتوفى سنة 1334 هـ في كتابه الحلل البهية في ملوك الدولة العلوية .
و أظن أن هذا الكم الهائل من العلماء المغاربة و المشارقة لكاف لمن كان يبحث عن الحق و يريده و أما من يريد الجدال و من يريد طمس الحق فإن الحق أبلج و الباطل لجلج و مهما أراد المبطلون إخفاءه فلن يختفي بإذن الواحد الأحد و كما صمد منذ سنين عديدة فالله قادر على أن يزيده قوة و ثباتا .
و لي عودة أخرى إن شاء الله تعالى .
كتبه الباحث في الأنساب العبد الفقير إلى الله تعالى 
إسماعيل بن علي الشريف الحسني
إبراهيم القادري بوتشيش: حول محن المتصوفة المغاربة في العصر المرابطي
حول محن المتصوفة المغاربة في العصر المرابطي
د. إبراهيم القادري بوتشيش
شكل التيار الصوفي في معظم مراحل تاريخ المغرب قوة اجتماعية هامة فرضت على المؤسسة الحاكمة اتخاذ حسابات دقيقة في اختيار أساليب التعامل معها ، سواء بالاصطدام معها ومواجهتها بالعنف والبطش ، أو احتوائها ومداراتها وكسب ودها . وقد آثرنا في هذه الورقة الوقوف على الاختيار الأول المعتمد على أساليب المواجهة العنيفة ، وما تمخض عن ذلك من محن عصفت بالمتصوفة ، كان الهدف منها هزم نفوذهم الروحي ، وإبراز سلطة الدولة فوق أي نفوذ ، فكيف كانت علاقة السلطة المرابطية بهم ، وما هي أساليب المواجهة التي نهجتها معهم ؟
1- المتصوفة والسلطة تقارب أم تنافر ؟
إذا كان من الصعب تعميم حكم على ظاهرة تاريخية ، فإن معظم النصوص والروايات الصوفية تنحو نحو إثبات صور النفور والتباعد التي أطرت علاقة السلطة المرابطية بالمتصوفة . في هذا الاتجاه ، يسرد ابن الزيات[1] في ترجمة أحد متصوفة المرحلة مدار الدراسة أنه (( لم يمش بقدمه في مظلمة ولا إلى باب سلطان )) . ومن جهته كان المتصوف أبو عبد الله المجاهد (( مباعدا للملوك ، مع شدة رغبتهم فيه ، منافرا لهم ، لا يقبل منهم قليلا ولا كثيرا )) [2] . وفي نفس السياق ، يخبرنا ابن صعد[3] عن متصوف آخر اشتهر بشدة الزهد ومباعدة الأمراء و المترفين . كما عرف المتصوف ابن العريف أيضا بتحاشيه مجالسة الأمراء وعدم قبول هداياهم ، وحسبنا أنه بعد ثبوت براءته من التهمة التي كالها له بعض الفقهاء ، سعى الأمير المرابطي علي بن يوسف إلى استرضائه (( فسأله عن حوائجه )) ، بيد أنه ترفع عن ذلك ولم يقبل إغراءات الأمير المذكور [4] .
وبلغ من شدة حرص المتصوفة على تجنب تقاربهم مع السلطة ، أن كانوا يوصون تلامذتهم ومريديهم بالابتعاد عن السلطان و التعفف عن تقلد المناصب والخطوط حتى لا يكونوا (( كبائع السلاح من اللصوص )) [5] .
وحتى المتصوفة الذين قبلوا هدايا الأمراء وإنعاماتهم ، لم يستأثروا بها ، بل وهبوها بدورهم صدفة للفقراء وذوي الحاجة[6] .
وإذا كان المؤرخ المنصف لا يمكن أن ينكر أن أسلوب الإحتواء والتقارب ومحاولة كسب المتصوفة لم يكن غائبا في استراتيجية المؤسسة الحاكمة خلال العصر المرابطي ، فإن تحليل ظرفية سياسة التقارب هاته ، يكشف أنها جاءت نتيجة فشلها في هزم النفوذ الروحي للمتصوفة ، ودخولها هي نفسها في مرحلة الهرم والانهيار ، مما جعلها تسارع مكرهة نحو مهادنة المتصوفة والتقارب معهم .
ولعلّ أهم معلم من معالم سياسة التقارب التي تبنتها السلطة المرابطية ، يكمن في نموذج أسرة آل أمغار الصوفية بعين تيط الفطر بـأزمور ، إذ بادرت إلى منح شيوخ هذه الأسرة ظهائر التوقير والاحترام كما يشهد على ذلك الظهير الذي بعثه الأمير علي بن يوسف إلى أبي عبد الله محمد بن الشيخ أمغار سنة 527هـ/1132م ، يلتمس فيه دعاء الشيخ ويتوق للحصول على بركته ورضاه [7] .
والواقع أن سنة 527هـ مليئة بالدلالات ، إذ أنها تشكل بداية دخول الدولة المرابطية مرحلة الانهيار ، وفيها بدأت موارد خزينة الدولة في النضوب ، وخلالها حصدت الدولة أيضا أول هزيمة ضد الموحدين ، لذلك حاول الأمير المذكور استقطاب بعض المتصوفة وضمنهم آل أمغار لكسب ودهم . بيد أن هذا التقارب لا يعني أنهم استطاعوا استقطابهم نهائيا ، أوأن آل أمغار انبطحوا أمام إغراءات السلطة المرابطية . وحسبنا دليلا على ذلك أن هؤلاء عارضوا بشدة إحراق كتاب إحياء علوم الدين للإمام الغزالي ، مخالفين في ذلك اتجاه الرياح التي كانت تسير فيها المؤسسة الحاكمة . وانعكست هذه المعارضة في عدم حضور شيخ الطريقة الأمغارية الاجتماع الموسع الذي كان قد دعا إليه الأمير المرابطي علي بن يوسف كافة صلحاء المغرب للاجتماع قصد مناقشة مسألة إحراق كتاب الإمام الغزالي[8] ، وهو اجتماع أشبه " بمؤتمر" كبير ضم عددا من أقطاب التصوف بالمغرب , و شكل في حد ذاته حدثا هاما لم تفصح عنه المصادر أو تعطينا تفاصيل عنه للأسف ، رغم أهميته كمحطة من محطات التصالح والتقارب بين السلطة والمتصوفة ، واكتفت بالقول بأنه (( اجتمع له – علي بن يوسف – في الوقت المعين كل من اشتهر فضله وصلاحه في ذلك العصر )) [9] .
يتضح من حصيلة المعطيات السالفة أن علاقة السلطة بالتيار الصوفي كانت في معظم مراحلها علاقة مشوبة بالحذر ، تميل إلى التباعد والتنافر أكثر من التقارب والمهادنة ، لأن التقارب ارتبط في مخيال المتصوفة " بصك اتهام " قد يفسد صورتهم أمام الرأي العام الذي كان يكنّ لهم كل آيات الاحترام والإجلال والوقار .
وإذا كان من الصعب الغوص في نفسية هؤلاء المتصوفة لاستكشاف خبايا مشاعرهم، والوقوف على جوهر حقيقة موقفهم من السلطة ، فإن المصادر على تنوع مشاربها تجعل الباحث يميل إلى الأخذ بالصورة التي تفرضها المصادر على مخياله، و نقصد بها صورة التباعد والتنافر بين السلطة والمتصوفة ، وهو ما سيعالجه المبحث الثاني من خلال دراسة تطبيقية حول المحن التي تعرض لها هؤلاء ، وأساليب المواجهة التي نهجتها الدولة المرابطية لكسر شوكتهم والحد من نفوذهم الروحي .
2- أساليب مواجهة المتصوفة :
أ‌- المراقبة والمتابعة :
اتبعت السلطة المرابطية سياسة المراقبة الصارمة لكل من اشتبه في أمره من المتصوفة ، باعتبارهم يشكلون معارضة صريحة أو ضمنية لها ، خاصة بعد إحراق كتاب إحياء علوم الدين للإمام الغزالي ، فصارت تلتقط أنفاسهم ، وتمنع إرسال الرسائل و الخطابات المتبادلة بينهم . كما كانت تستدعيهم للاختبار والتحقيق معهم ، وحسبنا أن الرسائل المتبادلة بين المتصوف ابن العريف ومريديه كانت من الكثرة ما جعلت السلطة المرابطية تتوجس منها خيفة فتلجأ إلى التضييق على هذه المراسلات ، حتى أن ابن العريف شكا في إحدى رسائله الموجهة لأحد مريديه انقطاع الأخبار عنه بقوله : (( ....واجعل منها معنى كتابي السالف الذي لم يكن عليه جواب ، وكنت في عام تسعة وعشرين (529هـ) لم يصل إلينا في وجهة المشرق مخبور يأنس ولا مخبور بطيبة نفس ...)) [10] ، وهو نص يعكس دور السلطة المرابطية في مراقبة الاتصالات والمراسلات التي كانت تجري بين المتصوفة ، ومحاولة التعتيم على أنشطتهم ، ولو أنها لم تنجح نجاحا كليا في قطع التواصل بينهم كما تشهد على ذلك نفس الرسالة التي تكشف عن تمكن التنظيم الصوفي من اختراق هذا التضييق بواسطة شخص يدعى (( أبو موسى )) [11] .
و الراجح أن عدم تمكن السلطة المرابطية من لجم حركة التواصل بين المتصوفة بواسطة الرسائل والخطابات المتبادلة بينهم ، جعلتها تلجأ إلى أسلوب التحقيق مع زعمائهم ، فالمصادر تجمع على استدعاء الأمير علي بن يوسف لابن العريف إلى مراكش بضغط من قاضي ألمرية ابن الأسود الذي بالغ في تهويل خطوه ، فأرسل مقيدا إلى العاصمة المرابطية ليتم التحقيق معه ، لكن الأمر انتهى بتبرئة ساحته وهو في سبتة [12] ، ولكن تبرئته لم تحل دون اغتياله كما سنبين بعد حين .
وعلى كل حال ، يبدو أن أسلوب المراقبة والمتابعة الذي نهجته السلطة المرابطية لم يكن عفويا ، وإنما كان وليد استراتيجية شاملة وضعت المتصوفة ضمن قوى المعارضة التي شكلت خطرا داهما على السلطة المرابطية ، خاصة بعد ازدياد شعبيتهم نتيجة مناهضتهم لإحراق كتاب الإحياء .
ب - اتهام النص الصوفي بالتأويل والخروج عن السنة :
سعت السلطة المرابطية لإيجاد مبرر شرعي يطلق يدها في البطش بكل من اشتبه في أمره من المتصوفة ، لذلك سعت إلى وضعهم خارج سياج الشرع عن طريق اتهامهم بتأويل النصوص القرآنية والخروج عن السنة . ويحضرنا في هذا السياق التهمة التي كيلت للمتصوف ابن برجان الذي (( سئل عن مسائل عيبت عليه ، فأخرجها على ما تحتمله من التأويل ، فانفصل عمّا ألزمه من النقد )) [13] ، وهو نص يعكس أن مجرد التأويل كان يشكل مطية تركب عليها السلطة المرابطية لإثبات صحة الاتهام ، لولا أن ابن برجان تمكن بذكائه من دفع التهمة عنه بتوضيح ما كان غامضا من تأويلاته .
وفي نفس المنحى حاول فقهاء المرابطين ضرب الاتجاه الصوفي بتوجيه التهمة إلى كتاب الإحياء نفسه بأنه يحتوي على مسائل منافية للسنة ، واقتنعت السلطة المرابطية " بصحة " هذا الادعاء ، فأمرت بإحراق الكتاب في كل من في قرطبة [14] ومراكش [15] ، وتشددت في متابعة كل من يقرأه أو يقوم بنسخه ، على اعتبار أنه يساهم في ترويج الفكرالصوفي ، لذلك لا غرابة أن يقوم المريدون بنسخه سرا .
ورغم كل الجهود التي قامت بها السلطة المرابطية لإلصاق التهمة بالمتصوفة بتأويلهم القرآن الكريم و الأحاديث الشريفة ، فإنها لم تفلح ، بل كانت النتيجة عكسية ، فانتصر التيار الصوفي الغزالي فوق حدود المتوقع [16] .
ج - الملاحقة والإبعاد :
لم تكتف المؤسسة الحاكمة بالتتبع والمراقبة ، بل لجأت إلى منع بعض المتصوفة من التدريس، تحسبا لأي ترويج لأفكارهم ؛ ولا غرو فقد منع المتصوف أبو الفضل بن النحوي من إلقاء دروسه في أحد مساجد سجلماسة [17] ، بل إنه تعرض بعد ذلك للملاحقة ، فاضطر إلى الاختفاء في جنة كانت في ملكه ، وبقي مختفيا بها (( إلى أن أشرف على الموت من شدة الجوع )) [18] . كما طالت الملاحقة والإبعاد متصوفة آخرين نذكر من بينهم المتصوف الشهير أبو يعزى الذي تم إبعاده عن حومة البليدة بفاس ، تحت ذريعة أن أهل البدع كانوا يشاركون في مجالسه [19] .
وبذلك يتضح أن أسلوب الملاحقة والإبعاد كان يدخل ضمن استراتيجية السلطة المرابطية في اجتثاث التيارات الصوفية التي كانت ترى فيها مسا بأمنها واستقرارها .
د - السجن والتعذيب :
لم يقتصر اضطهاد السلطة المرابطية للمتصوفة على الملاحقة والإبعاد ، بل ذهبت إلى الزج بهم في السجون وتعريضهم للضرب والتعذيب . ومن النماذج التي يمكن أن نسوقها في هذا الصدد المتصوف الشهير أبو الحسن علي بن حرزهم الذي تم سجنه في مدينة فاس[20]، وأبو عبد الله محمد بن عمر الأصم ، وأبو عبد الله الدقاق الذي سجن مع مجموعة من المريدين في فاس أيضا [21] ، فضلا عن متصوف آخر يدعى أحمد بن وشون [22] .
ومن أبرز المتصوفة الذين امتحنوا بالسجن أيضا ابن برجان السالف الذكر وذلك بسبب أفكاره التصوفية وتأويلاته للنصوص القرآنية ، حتى أنه لقي حتفه نتيجة هذا الأسر [23] .
وشملت عمليات الاعتقال كذلك المتصوف الذي عرف في المصادر التاريخية باسم الميورقي . ويورد ابن الأبار خبر اعتقاله وسجنه بقوله " (( وامتحن بالقبض عليه مع أبي الحكم بن برجان وأبي العباس بن العريف ، وتخلص دونهما ، فقصد المشرق ثانية وأقام بمدينة بجاية برهة في هربه من المغرب )) [24] ، مما ينهض دليلا أن الاعتقالات لم تكن فردية أو متعلقة بشخص بعينه ، بقدر ما كانت موجهة ضد تيار اعتبر آنذاك من أخطر التيارات المناوئة للسلطة .
وبالمثل سجلت لنا المصادر لائحة من المتصوفة الذين ألقي بهم في غياهب السجن نذكر من بينهم محمد بن أحمد نمارة الحجري ومحمد بن خلف اللخمي [25] وأبو عبد الله الشبوقي الذي تم إبعاده من الأندلس واعتقل بحضرة مراكش [26] .
ومن غير المستبعد أن يكون هؤلاء السجناء قد تعرضوا أثناء فترة اعتقالهم لشتى أنواع التنكيل والتعذيب . شفيعنا في ذلك ما ورد في إحدى رسائل ابن العريف من أن رجال الأمن المنخرطين في ما كان يعرف بخطة الشرطة ، أمعنوا في تعذيب امرأة لإجبارها على الإخبار عن أسماء بعض المتصوفة ، فلما يئسوا من الحصول بواسطتها على معلومات فقأوا عينها دون رحمة[27]. كما يخبرنا ابن الزيات[28] عما تعرض له متصوف آخر من أصناف الضرب والتنكيل ، لذلك حاول زعماء التنظيمات الصوفية الرفع من معنويات مريديهم الذين زج بهم في السجن ؛ ومن هذا القبيل ، رسالة وجهها ابن العريف لأحد مريديه يهوّن فيها عليه عذاب السجن وأهواله من خلال الإحالة على بعض المرجعيات الدينية ، خاصة بعض الأنبياء الذين تعرضوا للسجن ، فضلا عن سرد بعض أقوال الحكماء ، ومما جاء بها : (( وفي بعض سير الملوك السالفة ، كانوا كلما سجنوا عاقلا قرنوا به جاهلا ، وقالوا إنما السجن للأرواح لا سجن الأشباح ، فلا أدري من أي الفرق أتت فأهنئك أو أعزيك ...فسمّ الله إذا كان سجنا سراحك ، وتكفل لك و للحق أنك تكفل العناية )) [29] .
ويفهم من نص هذه الرسالة أن ابن العريف كان يدرك تماما عذاب السجن وأهواله ، لذلك كان يسعى إلى رفع معنويات مريديه من خلال الإحالة على مجموعة من المرجعيات التي تصور السجن بأنه دليل حق ، وليس وسيلة عقاب ، وأن الصبر واجب لبلوغ هذا الحق ، وتتجلى تلك المرجعيات في :
1- المرجعية النبوية : حيث تتضمن الرسالة بيانات حول سجن بعض الأنبياء وارتفاع معنوياتهم رغم أهوال السجن وظروفه المقيتة .
2- المرجعية الحكمية ، حيث تشير الرسالة إلى منظور بعض حكماء الملوك حول السجن واعتباره ممرا لتبليغ رسالة الحق والوصول إلى طريق الصواب.
3- مرجعية تضاد المفاهيم غير المألوفة في مخيال المجتمع ، حيث أن كاتب الرسالة يعتبر السجن – على عكس ما هو شائع - حرية إذا كان سببه الجهر بالحق .
4- مرجعية التمييز الإيجابي ، إذ تميز الرسالة بين سجن العاقل وسجن الجاهل .
5 ـ مرجعية الصراع بين الأضداد : الحق /الباطل والعقل /الجهل ، إذ تؤكد الرسالة على أن سجن العقلاء هو طريق الوصول إلى الحق .
وتجدر الإشارة أنه رغم ما تعرض له بعض المتصوفة من محن داخل السجون ، فإنهم لم ينقطعوا عن التعبير عن آرائهم وأفكارهم داخل معتقلاتهم ، فألفوا كتبا في هذا المجال نذكر من بينهم محمد بن خلف اللخمي الذي صنّف داخل زنزانته مجموعا في التصوف ، انتهى من تأليفه سنة 529هـ/1139م [30] .
يتضح مما سبق أن وسيلة السجن التي نهجتها السلطة المرابطية لم تفلح رغم قساوتها في إطفاء جمرة الفكر الصوفي ولذلك لجأت إلى وسيلة الاغتيال .
هـ - اغتيال المتصوفة :
وصل حد المواجهة بين المرابطين والمتصوفة إلى حد اغتيال هؤلاء ، وإن كان الفقهاء يتحملون وزر هذه المواجهة التي بلغت هذا الحد الخطير . فإذا كانت العوامل المذهبية تظهر كعامل أساسي في الصراع بين بعض الفقهاء والمتصوفة حيث اختص الفقهاء بالإفتاء والأحكام العامة في العبادات والمعاملات ، في حين تميز المتصوفة بالمجاهدة ومحاسبة النفس والكلام في الأذواق [31] ، فإن ذلك لم يكن سوى غطاء للصراع الاجتماعي بين تيار ثري وآخر يدعو إلى الزهد والتقشف ، لذلك تفننوا في تأليب السلطة المرابطية عليهم ، وتدبير أسباب اغتيالهم . فجلّ المصادر تجمع على حسد القاضي ابن الأسود لابن العريف وتدبير أمر اغتياله [32] . ورغم تبرئته مما نسب إليه ، فقد استأسد القاضي المذكور في نسج مؤامرة اغتياله ، ونجح فيها حيث قتل ابن العريف في مراكش أو سبتة حسب اختلاف الروايات [33] . كما تم اغتيال ابن برجان بعد اعتقاله في مراكش نتيجة آرائه التصوفية ، لا بل أمر الأمير علي بن يوسف أن تلقى حثته على المزبلة ومنع أن تقام عليه صلاة الجنازة [34] .
ولم ينج المتصوف أبو عبد الله الدقاق من موت محقق مع جماعة من مريديه من مدينة سجلماسة، إلا بعد تدخل أحد أشياخ قبيلة فاس الذي تشفع له لدى الأمير المرابطي[35] .
ويبدو أن وصول منحى التوتر بين السلطة المرابطية وأقطاب التصوف إلى هذا الحد من القتل والاغتيال يعكس الخطورة التي أصبح يشكلها الفكر الصوفي عليها ، مما جعلها سلاح الاغتيال إحدى الأساليب التي نهجتها للحدّ من تسرب الفكر الصوفي . بيد أن الأمور كانت قد استفحلت ، وكان التنظيم الصوفي خاصة الباطني منه قد بلغ مرحلة من النضج ، مما هيّأ المناخ لقيام ثورات صوفية كثورة ابن قسي التي قضت مضجع المرابطين .
والخلاصة أن علاقة السلطة المرابطية بالمتصوفة كانت في أغلبها علاقة تنافر وتباعد ومواجهة ، وسلكت المؤسسة الحاكمة في مواجهة التيار الصوفي مجموعة من الأساليب التي تراوحت بين المراقبة والمتابعة وإلصاق تهم الخروج عن السنة ، والملاحقة والإبعاد والاعتقال والسجن والاغتيال، وكلها أسليب تفصح عن مدى خطورة المتصوفة كتيار فكري فرض نفسه في المجتمع المغربي الوسيط ، بيد أنها عجزت عن قطع دابر المتصوفة ، فاضطرت إلى نهج أسلوب جديد معهم يتجلى في أسلوب الاحتواء والمهادنة ، ولكن وضعيتها آنذاك كانت قد بدأت تجنح نحو الانهيار، فهل يمكن اعتبار التيار الصوفي عاملا من عوامل انهيار دولة المرابطين ؟ سؤال نطرحه ونترك الإجابة عنه لأقلام الباحثين .
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بورتريه ... محمد الصّباغ، ريشة شعْريّة 
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برحيل محمّد الصباغ، تكون مرحلة هامّة من الشعر المغربيّ قد طُويتْ، وحانت قراءتها قراءة تحليلية موضوعية، بلْ يمكن اعتبارها مرحلة تأسيسيّة كنواة أولى للقصيدة المغربية النثرية ذات البعد الشعري المُشرق. فهلْ نال الرّاحل نصيبه من الاعتراف النقدي كمجدّد في القصيدة النثرية؟ لم ينلْ أيّ شيء، بلْ تُجُوهل تماما من طرف هذا النّقد الشُّلليّ الذي يهتمّ بأبناء الشعر أكثر من الانتباه إلى آبائهم المؤسّسين مثل الصباغ، هكذا كان الراحل يختلي إلى نفسه الأبيّة، عازفا عن الظهور الإعلاميّ، معتكفا على كتاباته الاستثنائية.
شخصيّا، كنتُ أنظر دائما إلى كتابات الصباغ بنوْع من التحفّظ لما فيها من مبالغة في التأنّق والحذْلقة اللّغوية، لكنني اكتشفْتُ بأنّني كنتُ مخطئا وقْتها، ذلك أنّ هذه الأناقة، أناقة الصّباغ نفسه، هي سرّ فَرَادته وقوّة مُتخيّله الشعري. وبمرور السّنوات تلو السنوات، تأكّد لنا كقرّاء ليس إلا، مَدى فرادة الصباغ في كتاباته. إنّ المتأمّل في عناوين كتبه، سيندهش لاختيارها ولشاعريتها المحمّلة بالايماءات والاستعارات: عنقود ندى، العبير الملتهب، أنا و القمر ، شموع على الطريق ، كالرسم بالوهم، الخ،
كتاباتُ الصباغ مزيج متآلف من الرومانسية العذراء البريئة، والرّمزية المغلّفة باللغة ولا شيء غير اللغة. اللغةُ عنده هي الكتابة خارج المعنى، ماهو المعنى؟ إنه مضْمون أخلاقي لا داعي حتى للتفكير فيه.
لقدْ كان الصباغ يصبغ كلماته الزاهية، كلماته الفخمة الباذخة المُوغلة في التجْريد اللّغوي، البعيدة عن الكتابات النَّمَطيّة، ربما لأنّ محيطه الأسْرويّ المحافظ، ومُحيطه الاجتماعي في تطوان، وتشبّعه بالثقافة الإسْبّانية القريبة من وجْدانها، ربما ساعدته على أنْ ينتقي لنفسه عالما خاصّا قريبا إلى تكْوينه الثّقافي والنّفسي، والفكريّ، بعيدا عن أيّة إيديولوجية سياسية، بالرّغم من مُيوله العاطفية تُجاه حزب الاستقلال.
2
وأنا أَتَواجدُ بمكتب عبد الجبار السحيمي كان الصباغ يأتي إليْه هادئا مثل برْد خفيف لا صوت له: أنيقا،بشوشا، صامتا، وجهه مورّد مثل وردة حمْراء تسرّ الناظرين! هذا هو الصباغ الذي انبهر به محمد شكري، ذات يوم في مقهى «الكونْتنُنْطالْ» بوسط المدينة حيث يرتاده روّاده من أجل قراءة الجرائد مجّانا، وقرّر أنْ يكون كاتبا مثله، لذلك ذكره صاحب «الخبز الحافي» بكل حبّ في «زمن الأخطاء». يَوْمَهَا أصْبح الشّحْرور كاتبا عالميّا بين قوسيْن!
كانتْ للصّباغ علاقات ثقافية مع أدباء لبنان جيدة ممّن يسيرون في طريقه الشعريّ، وفي الاهتمامات، سعيد عقل، شفيق المعلوف، بولص سلامة (وهذا الأخير كان الأقربَ إليه)، وهنا لابدّ من الإشارة إلى شاعر هامّ نثريّ لبنانيّ هو نقولا قربانْ الذي كان يملأ صفحات مجلة «الأديب» بكتاباته النثرية الشعرية، دون أنْ ننسى علاقاته الجيّدة مع شعراء إسبان، وعلى رأْسهم خوانْ رامون خمينيثْ، أنْطونيو ماشتادو، فيسنتي إلكسندرْ وغيرهم.
رَحَلَ الصّبّاغ ولمْ يلْتفتْ إليْه النقد في المغرب.
محمّد بنيسف.. رسم النقود المغربية فكرّمته إسبانيا
وداد بنموسى إشبيلية نشر في هسبريس يوم 20 - 04 - 2013
هو ‬فنان ‬رحالة، ‬عودنا ‬على ‬حماماته ‬التي ‬تحط ‬هنا ‬وهناك، ‬حتى ‬أنها ‬أصبحت ‬تعيش ‬معنا ‬كل ‬يوم، ‬نخبؤها ‬في ‬أكثر ‬الأماكن ‬سرية، ‬ونفرح ‬بها ‬محلقة ‬جانحة ‬على ‬الأوراق ‬النقدية ‬المغربية ‬التي ‬صممها.‬
فنان ‬من ‬العيار ‬الثقيل، ‬يشهد ‬لنفسه ‬بالعبقرية، ‬ويطالب ‬العالم ‬بأن ‬يحتفي ‬به ‬قبل ‬مماته.. ‬في ‬لوحته ‬سحر ‬يستحوذ ‬عليك، ‬وقوة ‬تنفذ ‬إلى ‬أعماقك ‬بعذوبة ‬مغلفة ‬بالأسى، ‬ذلك ‬أنه ‬رسم ‬الإنسان ‬في ‬كثير ‬من ‬لحظات ‬ضعفه ‬وصراعاته ‬ضد ‬الفقر ‬والاضطهاد ‬والجهل ‬والجوع..‬ معاناة ‬ترجمها ‬على ‬الوجوه ‬الحزينة ‬التي ‬صادفته ‬في ‬الممشى ‬الرحب ‬في ‬تطوان ‬البيضاء، ‬في ‬هذا ‬الحوار ‬كثير ‬من ‬بوح ‬الرسام ‬الذي ‬ما ‬فتئ ‬يتشبث ‬بنظرته ‬المواربة ‬وبحماماته ‬التي ‬تحلق ‬في ‬سماء ‬إشبيلية، ‬وتحديدا ‬في ‬ساحة ‬‮«‬لاخيرالدا‮»‬، ‬في ‬هذا ‬الحوار ‬أيضا، ‬كثير ‬من ‬الكلام ‬الذي ‬خلف ‬الكلام، ‬للفتى ‬الذي ‬يحتفظ ‬بالجوائز ‬الثلاث، ‬والتي ‬عُدَّت ‬سابقة ‬في ‬تاريخ ‬جامعة ‬إشبيلية ‬للفنون ‬التشكيلية ‬الجائزة ‬الأولى ‬للصباغة ‬الزيتية‪،‬ ‬الجائزة ‬الأولى ‬للرسم ‬القديم، ‬الجائزة ‬الأولى ‬للمناظر ‬الطبيعية. ‬
بحضور ‬صديقه ‬الروائي ‬المبدع ‬بهاء ‬الدين ‬الطود، ‬صاحب ‬‮ «البعيدون‮»‬ ‬و «أبو ‬حيان ‬في ‬طنجة‮»‬، ‬والذي ‬كان ‬شاهدا ‬على ‬النبش ‬في ‬عوالم ‬بنيسف، ‬سأستهل ‬الحديث ‬بالسؤال ‬التالي: ‬
البدايات ‬هي ‬منبع ‬الخصب، ‬كيف ‬كانت ‬بدايات ‬الفنان ‬الكبير ‬أحمد ‬بنيسف؟
لا ‬أذكر ‬شيئا ‬آخر ‬عن ‬علاقتي ‬الأولى ‬بالحياة ‬سوى ‬أني ‬كنت ‬منذ ‬البدء ‬رساما، ‬لم ‬أع ‬بوجودي ‬إلا ‬وأنا ‬رسام، ‬الفقيه ‬‮«‬السي ‬الحسن‮»‬ ‬في ‬‮«‬المسيد‮»‬ ‬الذي ‬كنت ‬أحفظ ‬على ‬يديه ‬القرآن، ‬كان ‬كثيرا ‬ما ‬يضربني ‬على ‬أصابعي، ‬لأني ‬بدل ‬أن ‬أكتب ‬القرآن، ‬كنت ‬أرسم ‬على ‬اللوح، ‬أما ‬في ‬مرحلة ‬الابتدائي ‬والثانوي، ‬فقد ‬كنت ‬قد ‬رسمت ‬جميع ‬المعلمين ‬والأساتذة ‬الذين ‬تتلمذت ‬على ‬أيديهم، ‬وقد ‬تسبب ‬لي ‬ذلك ‬في ‬العديد ‬من ‬الخصومات ‬والمشاكل ‬مع ‬والدي ‬ومع ‬المعلمين، ‬الذين ‬كانوا ‬باستمرار ‬يعاتبوني ‬على ‬عدم ‬الاهتمام ‬بالدراسة ‬وصرف ‬جل ‬أوقاتي ‬في ‬رسم ‬الوجوه ‬والسحنات... ‬إلا ‬أنني ‬كنت ‬أجتهد ‬في ‬الابتدائي ‬والثانوي ‬كي ‬يتحقق ‬لي ‬ولوج ‬مدرسة ‬الفنون ‬الجميلة، ‬وهو ‬حلم ‬راودني ‬منذ ‬أن ‬علمت ‬بوجود ‬تلك ‬المدرسة..‬
عشت ‬بعد ‬ذلك ‬مغامرة ‬التحدي، ‬وكنت ‬دائما ‬أومن ‬بأن ‬الحظ ‬لا ‬يحالف ‬الكسالى، ‬فكان ‬علي ‬أن ‬أعمل ‬وأجتهد، ‬وكثيرا ‬ما ‬يُقال ‬لي ‬أنني ‬محظوظ، ‬إلا ‬أنني ‬أقول ‬إني ‬مجتهد ‬ومكافح.. ‬وما ‬زلت ‬لحد ‬الآن ‬في ‬مرحلة ‬البحث ‬والمثابرة ‬من ‬أجل ‬رسم ‬اللوحة ‬التي ‬لم ‬أرسم ‬بعد.‬. وأنا ‬نكاية ‬بكل ‬المتطفلين ‬الذين ‬يستسهلون ‬الفن ‬التشكيلي ‬والإبداع ‬عموما، ‬أقول: ‬ولدت ‬عبقريا، ‬لكني ‬أتمنى ‬أن ‬أموت ‬رساما.‬
منحك ‬الفن ‬التشكيلي ‬شهرة ‬واسعة ‬وحظوة ‬بين ‬الناس، ‬ونجاحات ‬باهرة، ‬فما ‬الذي ‬امتلأتَ ‬به ‬بعد ‬هذا ‬المشوار ‬العريض ‬والغني؟ ‬
أصبحت ‬أنظر ‬إلى ‬الحياة ‬بمنظور ‬مختلف ‬تماما، ‬ربما ‬بسبب ‬ذلك ‬أصبحت ‬أكثر ‬عزلة ‬وأكثر ‬ميلا ‬إلى ‬الانزواء، ‬ففي ‬مرسمي ‬كم ‬من ‬مرة ‬أحسست ‬أني ‬أطير ‬خارج ‬هذا ‬العالم، ‬أشعر ‬في ‬كثير ‬من ‬الأحيان ‬أني ‬أنتمي ‬إلى ‬عالم ‬آخر...‬قد ‬يحدث ‬معي ‬أن ‬أبقى ‬لفترة ‬طويلة ‬غير ‬راض ‬عن ‬اللوحة ‬التي ‬رسمتها، ‬وأنا ‬أعرف ‬جيدا ‬مكمن ‬الخلل ‬فيها ‬وكيف ‬يمكنني ‬أن ‬أقوم ‬بتصحيحه ‬أو ‬معالجته، ‬غير ‬أن ‬يدي ‬لا ‬تسعفني، ‬إلا ‬أنه ‬وبعد ‬مضي ‬أيام ‬وليالي ‬في ‬محاولاتي ‬لضبط ‬الخطأ، ‬يحدث ‬معي ‬هكذا ‬فجأة، ‬أن ‬تسعفني ‬يدي ‬فأصحح ‬ما ‬فا ‬تني ‬في ‬اللوحة، ‬فكيف ‬يمكن ‬تفسير ‬ذلك؟؟
هناك ‬من ‬الناس ‬منْ ،‬حين ‬أحكي ‬لهم ‬ما ‬يحدث ‬معي، ‬يعتبرها ‬فلسفة، ‬ويذهب ‬إلى ‬القول ‬إنها ‬فلسفة ‬آثمة، ‬فمن ‬الصعب ‬شرح ‬أشياء ‬كهذه، ‬غير ‬أني ‬غالبا ‬ما ‬أردد: ‬‮«‬ماكيعْرَفْ ‬الحال ‬غير ‬صاحب ‬الحال‮».
كيف ‬يقرأ ‬بنيسف ‬المشهد ‬التشكيلي ‬المغربي؟
في ‬الحقيقة، ‬يمكنني ‬القول ‬بأننا ‬خطونا ‬خطوات ‬عملاقة ‬في ‬هذا ‬المجال، ‬لكن ‬على ‬المستوى ‬الفردي، ‬وليس ‬على ‬المستوى ‬المؤسساتي، ‬ليس ‬هناك ‬مؤسسات ‬لا ‬خاصة ‬ولا ‬رسمية، ‬نحن ‬لا ‬نملك ‬لحد ‬الآن ‬حتى ‬وزارة ‬الثقافة، ‬نحن ‬لدينا ‬فقط ‬وزارة ‬الشؤون ‬الثقافية، ‬ولهذا ‬ففي ‬رأيي ‬أن ‬الخطوات ‬التي ‬وقعناها ‬في ‬مجال ‬الفن ‬التشكيلي ‬تعتبر ‬معجزة، ‬لذلك ‬فالرسام ‬المغربي ‬اليوم ‬لا ‬يقل ‬أهمية ‬عن ‬أي ‬رسام ‬عالمي ‬آخر.. ‬ولكن ‬لسوء ‬الحظ، ‬نحن ‬لا ‬نتوفر ‬على ‬قاعات ‬وطنية ‬في ‬المدن ‬الكبرى ‬في ‬المستوى ‬المطلوب، ‬لا ‬نتوفر ‬على ‬جائزة ‬وطنية ‬للفنون ‬التشكيلية، ‬لا ‬نتوفر ‬على ‬معرض ‬دولي ‬سنوي ‬يقام ‬خصيصا ‬لرصد ‬الحركة ‬التشكيلية ‬بالمغرب ‬وخارجه، ‬نحن ‬لا ‬نملك ‬متحفا ‬للفن ‬المعاصر، ‬هناك ‬قاعة ‬وطنية ‬يتيمة ‬مستواها ‬رديء ‬هي ‬قاعة ‬باب ‬الرواح، ‬قاعة ‬ممتازة ‬ولكن ‬تشييدها ‬سيء، ‬ليس ‬هناك ‬إعلام ‬حقيقي ‬متخصص ‬في ‬الفن ‬التشكيلي، ‬وبالتالي ‬ليس ‬هناك ‬نقاد ‬حقيقيون..
ومع ‬ذلك، ‬أحب ‬التأكيد ‬على ‬أن ‬ما ‬تراكم ‬لحد ‬الآن ‬في ‬مجال ‬الفن ‬التشكيلي ‬يعتبر ‬ذا ‬قيمة ‬كبيرة ‬، ‬بالنظر ‬إلى ‬الإمكانيات ‬الضعيفة ‬والهزيلة ‬التي ‬تقدم ‬للفنان، ‬وأنا ‬في ‬هذه ‬المرحلة ‬من ‬العمر، ‬لم ‬يعد ‬يمكنني ‬أن ‬أزيف ‬الحقائق ‬أو ‬أخفي ‬الواقع ‬بالغربال..‬
أنتم ‬كمؤسسين ‬وكرواد ‬للفن ‬التشكيلي ‬المعاصر ‬وأقصد ‬هنا ‬جيل ‬مدرسة ‬الفنون ‬الجميلة ‬بتطوان ..
(يقاطعني)
نحن ‬لسنا ‬روادا ‬ولسنا ‬مؤسسين، ‬نحن ‬جيل ‬التضحية، ‬نحن ‬القنطرة ‬التي ‬سيُعبَرُ ‬منها، ‬الدليل ‬القاطع ‬على ‬هذا ‬الكلام ‬هو ‬أننا ‬لا ‬نملك ‬ذاكرة ‬تشكيلية. ‬هناك ‬فنانين ‬مغاربة ‬أنتجوا ‬وأعطوا ‬الكثير ‬ولكن ‬من ‬يذكرهم ‬اليوم، ‬لذلك ‬فأنا ‬لن ‬أستغرب ‬أنه ‬بعد ‬عشر ‬سنوات ‬لن ‬يكون ‬هناك ‬من ‬سيذكر ‬المكي ‬مغارة ‬أو ‬الورديغي ‬أو ‬بنعلام...‬
ماذا ‬يحدث ‬عندنا، ‬الذي ‬يحدث ‬هو ‬أن ‬الناس ‬تقتني ‬اللوحات ‬فتضعها ‬في ‬البيت، ‬وينتهي ‬الأمر، ‬فبدل ‬أن ‬تقتني ‬بعض ‬المؤسسات ‬الرسمية ‬لوحات ‬الفنانين ‬الحقيقيين، ‬حتى ‬تشمل ‬المتعة ‬والتواصل ‬كافة ‬الناس، ‬ثمة ‬أعمال ‬تبقى ‬حبيسة ‬جدران ‬الغرف ‬والصالونات، ‬أنت ‬تلاحظين ‬معي ‬أن ‬جل ‬المكاتب ‬في ‬جل ‬المؤسسات ‬فارغة ‬تماما ‬إلا ‬من ‬صورة ‬الملك ‬أطال ‬الله ‬عمره، ‬ولكن ‬أين ‬لوحات ‬الفنانين ‬الكبار؟
وهنا ‬أذكر ‬أن ‬الحسن ‬الثاني ‬نفسه ‬رحمه ‬الله ‬تساءل ‬يوما: ‬إن ‬كل ‬من ‬يفكر ‬في ‬مشروع، ‬يفتح ‬مقهى، ‬أليس ‬هناك ‬من ‬يفكر ‬في ‬متحف ‬أو ‬قاعات ‬عرض ...‬؟
إن ‬المصلحة ‬الذاتية ‬الصرفة ‬تحكم ‬كل ‬العقليات ‬في ‬بلادنا، ‬لذلك ‬نحن ‬لا ‬نتطور، ‬ليس ‬هناك ‬من ‬يفكر ‬في ‬الفنان، ‬لأن ‬السائد ‬عندنا ‬هو ‬أن ‬الفنان ‬لا ‬بد ‬أن ‬يكون ‬‮«‬مزلوطا‮»‬، ‬وأن ‬يكون ‬دائما ‬مبعث ‬شفقة، ‬حتى ‬عندما ‬يراه ‬أحدهم ‬يقول: ‬إنه ‬فنان ‬كبير ‬ولكني ‬أعطيته ‬بالأمس ‬خمسين ‬درهما ‬لكي ‬‮«‬يتعشى‮»‬.. ‬وهذا ‬حاصل ‬عندنا ‬في ‬المغرب ‬وأنا ‬أعرف ‬هذا ‬جيدا... ‬وفي ‬النهاية ‬لا ‬يمكنني ‬القول ‬إلا ‬أن ‬ذلك ‬بكل ‬تأكيد ‬يعتبر ‬علامة ‬تخلف ‬ليس ‬إلا..‬
ولكني ‬أعتقد ‬أن ‬هناك ‬رغم ‬ذلك ‬اعتراف ‬بك ‬داخل ‬المغرب ‬؟
اعتراف ‬بي ‬لأنني ‬نجحت ‬في ‬الخارج، ‬وهنا ‬أنا ‬لا ‬أريد ‬أن ‬أنافق ‬أحدا، ‬ولو ‬كنت ‬بقيت ‬في ‬المغرب، ‬لما ‬تحقق ‬لي ‬هذا ‬الحضور، ‬فحضوري ‬والاعتراف ‬بي ‬جاء ‬من ‬الغرب ‬وليس ‬من ‬المغرب.‬
لذلك ‬أردد ‬دائما ‬في ‬مناسبات ‬كثيرة ‬وأقول ‬أنا ‬لست ‬في ‬حاجة ‬إلى ‬اعتراف ‬بعد ‬مماتي، ‬لا ‬أريد ‬تكريما ‬بعد ‬موتي، ‬وعلى ‬من ‬يفكر ‬في ‬تكريمي ‬أو ‬الاحتفاء ‬بي ‬غدا ‬بعد ‬أن ‬أرحل ‬عن ‬هذا ‬العالم، ‬فعليه ‬أن ‬يكرمني ‬اليوم، ‬ومن ‬يريد ‬الاحتفاء ‬بي ‬فليحتفي ‬بي ‬اليوم... ‬أما ‬بعد ‬موتي ‬فما ‬الفائدة؟ ‬
علمت ‬من ‬مصدر ‬مقرب ‬أنك ‬في ‬مرحلة ‬التهييء ‬لتشييد ‬مؤسسة ‬بنيسف ‬للفن ‬التشكيلي، ‬ماذا ‬عن ‬هذا ‬المشروع ‬الهام؟ ‬
هناك ‬عروض ‬من ‬إشبيلية ‬ليقدموا ‬لي ‬كل ‬ما ‬أنا ‬في ‬حاجة ‬إليه ‬لتشييد ‬هذه ‬المؤسسة، ‬ولكني ‬كنت ‬وما ‬أزال ‬مصرا ‬على ‬أن ‬تكون ‬المؤسسة ‬التي ‬أريدها ‬أن ‬تحمل ‬اسمي ‬واسم ‬زوجتي ‬أي ‬‮«‬بنيسف ‬فيلاسكيس‮»‬ ‬يكون ‬مقرها ‬في ‬تطوان ‬وتحديدا ‬في ‬المدينة ‬العتيقة، ‬وقد ‬اشتريت ‬بيتا ‬ذا ‬واجهتين، ‬وقررت ‬إصلاحه ‬وتهيئته ‬ليصبح ‬قابلا ‬لاستيعاب ‬متحف ‬دائم ‬لأعمالي ‬على ‬اختلاف ‬أساليبها ‬ومراحلها ‬في ‬الطابق ‬الأول، ‬ثم ‬معرضا ‬دائما ‬لكبار ‬الرسامين ‬المغاربة ‬الذين ‬اقتنيت ‬أعمالهم، ‬والذين ‬لهم ‬علاقة ‬بتاريخ ‬المدينة ‬في ‬الطابق ‬الثاني، ‬كما ‬قررت ‬أن ‬أخصص ‬الطابق ‬الأعلى ‬لمقصف ‬أو ‬مقهى ‬يطل ‬على ‬المدينة ‬العتيقة ‬ويضم ‬كذلك ‬مكتبة ‬وقاعة ‬للمحاضرات ‬واللقاءات ‬الثقافية، ‬ليكون ‬مكان ‬تأمل ‬لكل ‬زائر ‬لهذه ‬المؤسسة، ‬غير ‬أن ‬المشكل ‬هو ‬أن ‬أحد ‬المنعشين ‬العقاريين ‬بدون ‬وجه ‬حق ‬وبدون ‬رخصة ‬أيضا، ‬بنى ‬عمارة ‬مقابلة ‬لمبنى ‬المؤسسة، ‬وحجبتْ ‬بذلك ‬المشهد ‬الذي ‬يطل ‬على ‬المدينة ‬العتيقة، ‬الشيء ‬الذي ‬أغاظني ‬كثيرا ‬وقدمت ‬شكاية ‬في ‬الموضوع، ‬ومازلت ‬لم ‬أتلق ‬ردا..‬
ففي ‬الوقت ‬الذي ‬أفكر ‬فيه ‬بالقيام ‬بشيء ‬لأجل ‬مدينتي ‬ووطني، ‬أصدم ‬بهذا ‬السلوك.. ‬المثل ‬المغربي ‬يقول: ‬ «‬شْكُونْ ‬شافو ‬لكْ ‬ألمَكَحْلة ‬الظلام‮»‬ ‬أو ‬مثل ‬المثل ‬المغربي ‬الآخر ‬الذي ‬يقول : ‬‮«‬بحال ‬اللي ‬كتكب ‬ما ‬وَرْدْ ‬في ‬العطارين‮».‬
مؤسسة ‬بنيسف ‬للفن ‬التشكيلي، ‬من ‬مشاريعي ‬الحياتية، ‬ولحسن ‬حظي ‬اليوم ‬أنني ‬مرتاح ‬ماديا ‬فلست ‬في ‬حاجة ‬إلى ‬أن ‬أبيع ‬إحدى ‬لوحاتي ‬كي ‬أتدبر ‬قوت ‬يومي، ‬لذلك ‬فكرت ‬في ‬مشروع ‬إيجابي ‬لبلدي، ‬غير ‬أني ‬لو ‬استمرت ‬هذه ‬العراقيل ‬فسأكون ‬مضطرا ‬لإنشاء ‬المؤسسة ‬هنا ‬في ‬إشبيلية ‬بما ‬أن ‬كل ‬الظروف ‬متوفرة، ‬ولكني ‬رغم ‬ذلك ‬سأشعر ‬بأسف ‬شديد، ‬كوني ‬لن ‬أحقق ‬حلما ‬راودني ‬منذ ‬زمن ‬في ‬بلدي.‬
أنت ‬فنان ‬كبير ‬معني ‬بالإبداع ‬والخلق، ‬ولكنك ‬بكل ‬تأكيد ‬إنسان ‬عربي ‬معني ‬كذلك ‬بالوضع ‬الراهن، ‬كيف ‬يتفاعل ‬بنيسف ‬مع ‬ما ‬يحدث ‬من ‬حراك ‬عربي؟
الرسام ‬في ‬رأيي ‬يصبح ‬مؤرخا ‬للمرحلة ‬التي ‬يعيش ‬فيها، ‬موثقا ‬لحياته ‬التي ‬يعيشها، ‬والدليل ‬على ‬ذلك، ‬أنك ‬في ‬كل ‬المتاحف ‬العالمية ‬ومن ‬حسن ‬الحظ ‬أن ‬العالم ‬العربي ‬لا ‬يتوفر ‬على ‬متاحف ‬حقيقية ‬ ‬تجد ‬أن ‬تاريخ ‬الإنسانية ‬كله ‬موجود ‬فيها ‬ومرسوم ‬على ‬جدرانها، ‬وهذا ‬العبد ‬الضعيف ‬ركز ‬كثيرا ‬على ‬هذا ‬الموضوع ‬، ‬فكثير ‬من ‬أعمالي ‬شاهدة ‬على ‬ذلك، ‬فقد ‬رسمت ‬المسيرة ‬الخضراء، ‬ورسمت ‬أول ‬لقاء ‬بين ‬الفلسطينيين ‬والإسرائيليين ‬في ‬مدريد، ‬رسمت ‬الربيع ‬العربي ‬وهذه ‬اللوحة ‬اقتنتها ‬مؤسسة ‬‮«‬مشيش ‬العلمي‮»‬ ‬بالقنيطرة، ‬رسمت ‬انقلاب ‬الصخيرات ‬سنة ‬1971... ‬لقد ‬اشتغلت ‬على ‬هذا ‬الموضوع ‬جماليا ‬وفنيا، ‬كما ‬أعتبر ‬أيضا ‬أني ‬وثقت ‬له ‬وأرخته ‬عبر ‬اللوحة، ‬فبطبيعة ‬الحال ‬أنا ‬لا ‬أرسم ‬كي ‬أرسم.
ابن بطوطة.. كم تركنا الحصان وحيدا 
المساءنشر في المساء يوم 29 - 03 - 2013
مرت، منذ شهر تقريبا، ذكرى مولد الرحالة المغربي، الطنجي، الشهير «ابن بطوطة»، الذي يُجمع عددٌ من المصادر، في مقدمتها «الإنسيكلوبيديا العالمية»، على أنه ولد يوم 24 فبراير من سنة 1304 (فيما تضاربت المصادر حول
سنة وفاته ومكانها، بين من يقول إنها كانت في طنجة ومن يقول إنها كانت في مراكش).
بل إن ذات الإنسيكلوبيديا ستختاره واحدا من أهم شخصيات العالم في القرن ال14؛ فيما خصصت له مجلة «التايم» الأمريكية عددا مزدوجا صيف 2011، كواحد من أهم رجالات العالمين العربي والإسلامي، الذي سعى إلى الانفتاح على البشرية، من خلال رحلاته الأربع الكبرى إلى آسيا وإفريقيا وأوربا، مثلما أنه كان العربي والمسلم الوحيد الذي خصصت له حلقة كاملة، ضمن الحلقات ال26، للسلسلة التلفزيونية الفرنسية الشهيرة «المستكشفون»، إلى جانب الإمبراطور اليوناني الشهير الإسكندر الأكبر، والقائد المغولي جنكيزخان، والرحالة البرتغالي فاسكو ديغاما والمستكشف البريطاني جيمس كوك.
«ابن بطوطة» الذي رأى النور في طنجة في عهد بني مرين، والذي قطع 120 ألف كيلومتر مشيا على الأقدام، أو راكبا دابة، أو مبحرا في سفينة، على مدى 28 سنة كاملة، هل نحن في تصالح معه، هل نستحقه، أم إننا في الواقع في خصومة مع ذكراه؟.. إنه السؤال الذي يطرحه المرء بغير قليل من الإحساس بالمرارة، ليس فقط لأنه يحق لنا الاعتزاز بمنجزه الباهر، الذي جعل منه أكبر رحالة في التاريخ، بشهادة كبريات مدارس الجغرافية، والذي جعل كتابه «تحفة النظار في غرائب الأمصار وعجائب الأسفار» واحدا من أكثر الكتب مبيعا في لغات العالم الحية، خاصة الإنجليزية.. بل، أساسا، لأن الحاجة ماسة، اليوم، إلى إعادة تمثل شخصية ذلك الرحالة المغربي، عنوانا لمعنى الانفتاح وللرغبة في اكتشاف الناس والثقافات.. وأن النظر إلى الآخر لا يجب أن يحكمه منطق التعالي بل منطق التواصل.. وكم أجيالنا العربية اليوم في حاجة إلى تمثل سيرة مثل سيرة ابن بطوطة، ترجمانا على أن الإنسان القوي ليس ذلك المحتمي بالسلاح والجاه أو المدعي للاستثناء عن العالمين، بل هو ذلك المتشرب لمعنى تجارب الآخرين، كتجربة إنسانية في الحياة، المنصت لصوتها المختلف. ومن خلال تمثل مثل هذه السيرة، سينتصر الإنسان اليوم على وهم «صراع الحضارات» أو «نهاية التاريخ» اللذين يبرر بهما كل من هنتنغتون وفوكو ياما ذلك السعي الحثيث لجماعات مالية عالمية إلى قيادة شعوب كاملة إلى التصادم المدمر، تماما، مثلما تقاد النعاج إلى المسالخ.
إن قوة ابن بطوطة كامنة في أنه كوني.. وأن كل ثقافات وحضارات العالم تجد نفسها فيه، وتعتبره منتميا إلى أفق أحلامها في الحياة.. أي ذلك الأفق المنتصر للإنسان في الأول والأخير.. لأن سيرة ذلك الرحالة المغربي قد علمت البشرية بأن معنى التعايش ليست فاتورته بالضرورة هي الانسلاخ عن الهوية، بل هي في التعايش بين الهويات المتعددة، وفي مكرمة تقبل الآخر، في اختلافه كما هو.. وأساسا في التعلم من بعضها البعض، لأن ابن طنجة، حين كان يلج إلى بلاط إمبراطور الصين، في أواسط القرن ال14، مثله مثل فاسكو ديغاما، وأبهر بتداول الأوراق المالية هناك بدلا من النقود المسكوكة؛ حين كان يلج إلى ذلك البلاط، فليس من أجل أن يصبح بوذيا بالضرورة، بل من أجل الاكتشاف والتعلم.. وبفضل اختلافه الحضاري، أمر إمبراطور الصين رسامه الخاص بأن يرسم له لوحة عن هذا المغربي المتميز، لباسا وملامح وسلوكا.. وحين كان يلج إلى ملك الفولغا الروسي في برد سيبيريا القتال، إنما كان ينقل إليه معاني حضارته المغربية، وكان يقف مشدوها أمام تجمد ماء الوضوء الساخن بسرعة في لحيته، وأمام الصوم الطويل في نهارات الشمال الطويلة، وكيف أن أذان المغرب والعشاء والفجر متلاحقة بسرعة هناك، لأن الليل قصير جدا، مما علمه أن الحياة ليست ساعة معان واحدة نهائية، بل إنها متوالية مفتوحة للتعلم. ونفس الحال وقف عليه في ماليزيا والهند والفلبين وأفغانستان وتركيا وإيران والعراق وفلسطين والشام وبلاد الحجاز، وهو ذات ما تعلمه في بلاد زنجبار والصومال واليمن وظفار وتمبكتو.
إن سيرة ابن بطوطة هي درس، نحتاجه اليوم أكثر، عن كون قوة أية حضارة هي في الإنصات للآخر، وفي التعايش الذي لا علاقة له بمنطق التبعية، بل ذاك المنتصر لمنطق التكامل. وما يغري في هذه السيرة، وفي قصة هذا الطنجاوي الأمازيغي المغربي، كما مجدتها العشرات من الدراسات عبر كبريات جامعات العام، أنها ترجمت في زمنها قلقا مغربيا، عربيا إسلاميا، أمام بدايات الاندحار التواصلي الحضاري لأمة العرب المسلمين، وأن ركوب الآفاق لفهم الآخر والتواصل معه والإفادة منه هي الحل.. أليس زمنه زمن ابن خلدون، ذلك الذي أغلقت فيه بلاد العرب على نفسها باب التاريخ ودخلت في سبات طويل.. ويحق لنا السؤال عن كيف استغلت أوربا رحلة فاسكو ديغاما وماركو بولو وماجلان، من أجل اكتشاف الآخر وارتياد الأسواق، فيما ظلت تجربة رحلات ابن بطوطة، نائمة منسية بين دفتي كتابه لأربعة قرون كاملة؟.. ماذا لو استغل السياسي والتاجر والعالم والفقيه حينها، نتائج تلك الكشوفات التي عاد بها الرجل من رحلاته الطويلة، لنسج طريق للحرير وللمصالح، ألن يكون الحال غير الحال والوعي غير الوعي؟
إننا، بهذا المعنى، في حاجة ملحة مرة أخرى إلى تمثل سيرة ابن بطوطة، التي مثير كيف أنها لم تغر بعد مخرجي السينما والتلفزيون، ولا سمح لها بأن تكون مادة مركزية في نظمنا التعليمية.. تمثلها بغاية توسيع هوامش مكرمة التكامل مع العالم، انطلاقا من خصوصيتنا.. لأنه كم هو مؤسف حين نتأمل شكل تعاملنا مع سيرته الباهرة، فإننا أشبه بالمصاب بالعمى التاريخي، لأنه ما أكثر العنبر النائم في ذاكرتنا الجماعية، فيما نختار أن نترك روائح الانغلاق وحدها التي تملأ الخياشم.
لحسن العسبي
ادريس بلعطار... الصوت الجريح والجرح الصائت ! 
تازا سيتينشر في تازا سيتي يوم 10 - 04 - 2013
محمد جنياح *
- سلام الى القصيدة الزجلية الصادقة وهي تعانق اعالي لالة عدرا الشامخة.
- سلام الى المحتفى به مجدوب الزجل الشامخ دوما الصديق ادريس بلعطار.
- سلام الى فرع اتحاد كتاب المغرب بتازة وشركائه.
- سلام الى جمهور تازة العظيم الكريم، فردا فردا.
- سلام اليكم جميعا عشاق الحرف الهادف والكلمة الصادقة.
- عريس الليلة، المحتفى به الشاعر ادريس بلعطار زجال مغربي من مواليد 1960 بمدينة الشماعية شرق مدينة أسفي.
- استاذ التعليم الابتدائي.
- عضو الاتحاد المغربي للزجل 
- فاعل جمعوي في عدة إطارات محلية ووطنية.
- صدر له: ديوان "عيوط أم هاني" سنة 2005.
- له عدة دواوين مخطوطة تنتظر الطبع، منها: ديوان: "خاص لمداد بحر" مرفق بشريط صوتي.
- مهتم بمتون وايقاعات العيطة الحصباوية.
- بدأ الكتابة والنشر أواخر الثمانينيات.
- ادريس بلعطار شاعر اسس تجربة متميزة في هذا الفن المغربي العريق، دخله من بابه الاوسع فألبس هذه اللهجة دلالات جديدة داخل سياقها الزجلي، دلالات تفتح نصوصه على قراءات اللامتناهية.
- ادريس وجد في هذا الفن الذي توسل لغة العموم أو العامة معبرا حقيقيا عن الاحاسيس الصادقة بدون تصنع ولا ادعاء.
فقد استطاع منذ قصائده الاولى أن يحجز له مكانا متقدما في الساحة الزجلية بالمغرب متقدما على كل المتشاعرين و(الفصعاميين) الذين اعطوا صورة سيئة عن القصيدة الزجلية المغربية، وقد ساعده على ذلك عشقه المبكر للكلمة وانتمائه الى منطقة زاخرة بالتراث الشعبي.
يقول ادريس بلعطار عن بداياته وسبب تعلقه بهذا الفن الشعبي الجميل: "إنه ولد في حضن أم كانت توظف الهدهدة والمناغاة لاسكات صغيرها وطمئنته، مرورا بمرحلة الطفولة من خلال أشكال اللعب التي كان يمارسها والتي تتغنى بقصائد وأشعار.
وكذلك بسماعه للأهازيج المحلية أثناء الافراح والاعياد والمناسبات، وانصهاره بعد ذلك مع الظاهرة الغيوانية في السبعينيات من القرن الماضي أيام بوجميع وبعده العربي باطما رحمهما الله.
هذه المجموعة التي كانت معبرا حقيقيا عن آمال وانتظارات المواطن المغربي.
فقد بلغت درجة تأثره بالمجموعة في تلك الفترة، حد محاولة محاكاة تجربتهم بإنشاء مجموعة غنائية بمعية بعض الأصدقاء، اختاروا لها اسم: (شموع القصبة) التي كان يقوم فيها بدور كاتب الكلمات".
ذلك ما يبرر الآن بان ادريس بلعطار يعد عازفا ماهرا على آلة الهجهوج والانصهار فيها ومعها حد الجدبة.
- وليس غريبا أن يكون ادريس بلعطار زجالا كبيرا وفنانا عميقا، حتما لانه من سلالة الحمريين (اولاد حمر) الضاربين بجذورهم في الصحراء العميقة في ثقافة المغرب.
هذه المساحة الشاسعة، وما تحاكيه هذه الثقافات من تاريخ للعواطف والاحاسيس، من تبلور الدهنيات والافكار، من صراعات للافراد والقبائل من تضاريس للامكنة والاراضي، من تبدل الناس والاحوال، من تجدر السلط والرموز، من نتوءات في الجغرافيا والتاريخ.
فما منطقة أولاد حمر الا تلك الانثى البلورية للاحلام والخيبات، للصمود والانكسارات للانتصارات تارة والهزائم تارة أخرى، وما تعرفه من صراع بين الطبيعة والانسان، وبما تحبل به من الاهازيج المعروفة بعبيدات الرمى المتعددة الاشكال. " لهوير، اولاد مني، اولاد براهيم، خوت بوجمعة، وآخرون.
- وكذلك اصناف لعيوط ولبراويل، المرافقة لمواسم الجني والحصاد، أواستقبال مولود، أو غياب عزيز، أو فرح فتاة بغد جميل.
- عرفت الشاعر ادريس بلعطار مطلع التسعينيات على صفحات بعض الجرائد الوطنية، فغالبا ما كنا نلتقي على هذه الصفحات، وبعض الملاحق الثقافية، التي كانت المتنفس الوحيد للنشر انذاك، أذكر منها: الملحق الثقافي لجريدة البيان، نوار الشمس، أنوال، المنظمة، أنوار، جريدة النشرة، وغيرها.
- لكن معرفتي الشخصية به كانت سنة 199 اثناء تأسيس الرابطة المغربية للزجل بالرباط.
حينها استمتعت به لما استمعت اليه على هامش التأسيس وهو يلقي قصائده البادخات بطريقته العجيبة والغريبة.
ازداد ارتباطي بالرجل اكثر حين انفردت به في مقاهي الرباط، فاشتركنا القهوة والخبز والزجل وتقاسمنا الفرح.
- بعدها امتد حبل الوصل والاتصال بيننا فتمتنت حبال الصداقة وسارت قاطرة المودة والتصافي من غير حاجة الى قائد اوربان.
ثم تتالت اللقاءات فتواصلنا في الكثير من المهرجانات والملتقيات الوطنية والمحطات الثقافية.
فكلما التقيت بي إلا وأبلى في المحبة واخلص في الصداقة.
فإدريس بلعطار انسان عجيب وطيب، كريم ولبيب، جلوس بشوش وأنيس، عازف ماهر وساهر مطرب، حقيقي في زمن الزيف منحرف عن الزيف والعجرفة والتصنع، حقيقي في تواضعه و تلقائيته، في حب الناس اليه والى أزجاله والقائه بصوته الجريح وجرحه الصائت.
حيث لا تملك في مجالسته الا أن تبارك اكتمال الشق الابداعي فيه.
ولعل من اطلع على نصوصه واستمع اليه وهو في قمة جدبته، يدرك مدى حب الرجل لنصوصه والانصهار فيها حد الجنون.
بلعطار شاعر مهووس بعشق الحرف، هذا العشق الممزوج بالوفاء والعطاء، والعمق والانتقاء، والصدق والجمال.
- الحقيقة أن شخصية ادريس بلعطار، شخصية تعجز الكلمات المختصرة عن الإحاطة بجوانبها المتعددة والمثيرة.
- هو انسان موهوب، واسع الآفاق، غزير العطاء، رحب النفس، فكل اللذين يعرفونه يجمعون على أنه انسان، عجيب وغريب، كناوي حتى النخاع، مجذوب حد الجنون، والغريب فيه أنه لا يحتاج كباقي الشعراء الى كتابة أزجاله وحملها معه في الحل والترحال، فإدريس بلعطار يحمل كل ما كتب في ذاكرته الى الابد الرجل قطعا لا يشبهنا فهو يحمل ذاكرته بالمعنى المعروف، بمعنى يملك في ذهنه جهاز مسح ضوئي (سكانير).
- فهذا الصديق الصادق، المخلص، العميق المتألق، الوطني المائز، يتميز بشيء مهم هو عشقه وتقديسه لما يؤمن به ويفعله.
اعتقد هذا هو الشيء الوحيد الثابت الذي يجعل كل من يعرفه يشعر بعمق إيمانه بما يكتب وينشد.
- اعترف أن هذه الكلمات البسيطة والجمل المتواضعة لا تكفي للحديث عن الصديق الشاعر الكبير ادريس بلعطار، ولكي تكتمل الشهادة:
خاص لمداد بحر
خاص صبر على حدو
خاص كبر
خاص عمر على قدو
خاص كتر
خاص لقلام يلى يعدو
تكون حجر
خاص لمداد يلا زهدو
يكون بحر.
· الحميم إدريس بلعطار، دمت مبدعا صادقا عميقا متألقا وهنيئا لنا بك.
الباحث موليم العروسي ... على السياسي أن يستمع جيدا لما يروج في المجتمع وأن لا ينصت فقط للسلطة 
إدريس البعقيلينشر في الاتحاد الاشتراكي يوم 12 - 04 - 2013
في هذا الحوار الذي خص به الباحث موليم العروسي جريدة «الاتحاد الاشتراكي» يبرز فيه أن النقاش حول التدين والعقيدة ينبغي أن يبتعد عن الحسابات السياسية ويندرج في الحقوق العامة للمواطن
{ إشكالية حرّية المعتقد في علاقتها بمواقف النّخب المغربية السّياسية والمدنية.
هل هي مقاربات يطغى السياسي عليها أم المدني؟
أولا ماذا نعني بالنخب؟ هل هي النخب المثقفة؟ وحتى هذا المفهوم قد يتمطط لكي يشمل كل متعلم بغض النظر عن مستواه التعليمي وقد يقتصر على المثقفين المنخرطين بشكل أو آخر في الصراع والحوار من أجل تطوير المجتمع. لكن الأمر هنا قد يخص اساسا المتعلمين المنخرطين في الشأن العام سواء بنضالاتهم اليومية الرامية إلى جعل المجتمع المغربي يلج عصر الحداثة بالفعل أو بأفكارهم التي ينشرونها عبر كتاباتهم أو مواقفهم المعلنة هنا وهناك.
أما فيما يتعلق بعمق سؤالك فلقد دأبنا في المغرب، ومن باب عقدة المؤامرة أن نرى وراء كل تحرك مدني ظل رجل سياسة أو هيئة سياسية. الحقيقة أنني لا أرى حضور السياسي بشكل صريح في المطالبة بحرية المعتقد. المطالبة بحرية المعتقد تأخذ أشكالا متعددة مرة صريحة وأخرى ضمنية. فمطالب الحركات النسائية مثلا والحركة الأمازيغية والحقوقية ومظاهر الرفض التي تبديها جماعات الشباب سواء بالتعري أو المطالبة بالإفطار العلني أو المطالبة بالحد من سلطات معينة كلها تتطلب حلولا سوف تفضي لا محالة إلى فك الارتباط بين الدين والدولة وإلى حرية المعتقد. المقاربة كما ترى مدنية بامتياز لكنها في نهاية التحليل سوف تلتقي بالسياسي.
{ ما الذي تغير في المغرب حتى سيطر هذا السؤال على الساحة الثقافية والفكرية والسياسية؟
كان من المفروض أن يطرح هذا السؤال خلال تحرير الوثيقة الدستورية لسنة 2011، لكن ملابسات عدة جعلت المثقفين الحداثيين والنخب التي تقول بالحداثة تخلف الموعد. ذلك أن التقليدانيين توصلوا بخبر يقول أن اللجنة المكلفة بتقديم مقترح الدستور تتهيأ للتنصيص على فصل الدين عن الدولة، فهبوا هبة رجل واحد ، وهو رئيس حزب العدالة والتنمية آنذاك ورئيس الحكومة حاليا لقرع طبول الحرب. فتوقفت اللجنة عن أن تقترح هذا الفصل، هذه هي الرواية.
بالطبع هذه هي الأمثولة أو الخرافة أو الدعابة أو سمها ما شئت: كيف للجنة مكلفة من طرف أعلى سلطة في البلاد أن تخضع لخرجات إعلامية لفصيل واحد من المجتمع لا يمثل بالضرورة حتى التيارات التقليدانية الأخرى، فبالأحرى المغاربة؟ هذا سؤال سيما وأن بعض أعضاء اللجنة إياها (والمحسوبين على الحداثيين) طلعوا علينا زمنا طويلا بعد المصادقة على الدستور ببيانات يلومون من خلالها الحداثيين ويصفونهم تارة بالهامشيين داخل المجتمع وتارة أخرى بكونهم لم يضغطوا كما فعل ذلك التقليدانيون.
هذا الكلام كله قد يشير إلى أن هناك تردد من طرف السلطة الماسكة بخيوط اللعبة، فيما يتعلق بهذا الملف: فهي تريد أن تسحب المجال الديني بشكل نهائي من زحمة السياسي وإخضاعه لمؤسسة إمارة المؤمنين في ظل التخلي عن بعض السلطات من طرف المؤسسة الملكية لقطع الطريق على أي تيار قد يصل إلى رئاسة الحكومة وتوسوس له نفسه في استعمال الدين لغرض ما. لأن في الأمر إشكال أنت تمنع وفق الدستور استعمال الدين في السياسة وتسمح للدولة باستعماله. فما الذي سوف يمنع إذن تيارا معينا من استعماله؟ وحتى يمكنك تفادي هذا الأمر لا بد من بلورة وظيفة معينة لمؤسسة إمارة المؤمنين لا يكون لها فيها دور تشريعي في الميدان السياسي، ولكن يكون على العكس من ذلك دور الحكم فيما بين المؤمنين على اختلاف دياناتهم. حتى يمكننا تجاوز ما يمكن أن يحدث في المستقبل سواء تدخل الدولة، كما حدث على عهد الحسن الثاني ضد مستشاري الاتحاد الاشتراكي بالبرلمان) أو تدخل تيارات سياسية لا ندري ما هي).
تغير أيضا، أن فئات واسعة من المجتمع المغربي ضاقت درعا بالأطر الثقافية والسياسية التقليدية التي تحد من حريته وعبرت على ذلك ضمنيا أو بوضوح خلال مسيرات 20 فبراير وقبل ذلك بخرجات تكاد تكون انتحارية (عبدة الشيطان، مالي، المثليين، التشيع، التنصر....). أضف إلى ذلك كل المطالب النوعية والثقافية...
{ هل النقاش الفكريّ والسياسيّ الذي تعرفه فضاءات النقاش ، في نظرك صعب وغير متوازن أم له ملامح أخرى؟
أكيد أنه صعب وغير متوازن. ذلك أن التقليدانيين لا يتعبون أنفسهم في بناء الحجج ووضع التصورات إنهم يكررون بدون كلل ما عرفناه منذ ما يسمى في الأدبيات العربية بعصور الانحطاط من قبيل: «نحن أمة إسلامية ولا يمكننا أن نتخلى عن ذلك، ولقد وصل المسلمون إلى حكم العالم بتطبيقهم للشريعة فلماذا لا نحن؟...». هذه الحجج واهية ، وهم يعرفون أنه باسم الدين توقف العلم والبحث والإبداع، وباسم الدين أيضا رفضت مشاريع تحديث المغرب والتي اقترحها ملوك هذا البلد وظل الفقهاء يرفضونها ، ويرفضون كل جديد بحجة «كل محدثة بدعة وكل بدعة ضلالة وكل ضلالة في النار...»، إلى أن استفاقوا ذات يوم فوجدوا أنفسهم محتلين من طرف من كانوا يسمونه الكافر. كما اكتشفوا أن هذا الكافر يعرفهم أكثر مما يعرفونه، بل أكثر مما يعرفون هم أنفسهم.
النقاش غير متكافئ أيضا، لأن للفكر التقليداني الحرية المطلقة في استعمال الفضاءات العمومية التي يمولها دافعو الضرائب (التلفزة، الراديو، المساجد، الساحات العمومية وأعني بائعو الشرائط المسجلة والذين يتحولون بسرعة إلى دعاة)، بينما تقلص فضاءات الفكر الحداثي بل وتقيد هذه الحرية إذا لم تمنع: تقديم طلب مسبق، عدم الاستدعاء إلى برامج تناقش الأمور الدينية بينما يستدعى دعاة التقليد للبرامج التي تناقش الفكر الحداثي العلماني... ، وتسير الجرائد والمواقع الإلكترونية على نفس المنوال. لايفتح أبدا المجال لمثقف حداثي داخل برنامج تقليداني على قناة السادسة أو إذاعة محمد السادس لكن للتقليداني وبمقتضى دفتر التحملات يستدعى للبرامج الأخرى ممثل عن السلطة الدينية...
لكن إذا نظرنا، من جهة أخرى إلى المجتمع فسوف نجد أن الغلبة لأولئك المطالبين بالحرية خصوصا إذا تأملنا المطالبات الحقوقية والنوعية والثقافية فكلها تظهر بشكل جلي أن الخلط بين السياسي والاعتقادات الدينية تحد من الحرية الفردية، وهنا نجد أن التيار التقليداني حيث يفقد سند الدولة حليفه الأساسي يكاد يغيب صوته نهائيا. حضور التيار المطالب بالحرية أقوى في نظري لكنه غير مهيكل وغير منظم لأنه يفتقد إلى بنيات الميديا.
{ السجال التقليدي والديمقراطي الذي يعرفه هذا الموضوع من جهة ، والثقافي و الديني والسياسي من جهة اخرى ، في تصوركم الى ماذا سيفضي من فرضيات على مستقبل المغرب ، خصوصا اذا ما استحضرنا من جديد أسئلة الربيع العربي ؟
لن يفضي الصراع والجدال اللذين أود أن يتحولا إلى حوار وسجال ديمقراطيين بكل ما تحمل الكلمة من معنى، إلا لفصل الدين عن الدولة وإلى حرية المعتقد. لقد علمتنا التجارب أنه مهما تراجعت الشعوب ومهما تقوقعت على نفسها فإنها تعود وتنطلق من جديد، إضافة إلى أن ما يحدث في عمق المجتمع على المستوى الفعلي هو تطور مادي وملموس نحو فصل الفضاءات. فالتقليدانيون يمكن أن يربحوا معركة اليوم لكنهم لو كان لهم بعد النظر التاريخي وراجعوا مواقف أسلافهم لرأوا أن المجتمعات تخلت كل مرة عنهم واعتنقت كل الأفكار التي كانوا يدينونها ويحاربونها. نعرف أن تدخل الدين في الشؤون الفردية للناس يطرح مشاكل عدة وعلى عدة أصعدة منها الاقتصادي والاجتماعي والثقافي... ، ولذا فلا مناص من إعادة النظر الشاملة في هذا الموضوع. تدخل المثقفين يريد فقط أن يختصر الزمن ويربح الوقت، لماذا نؤجل إلى الغد ما باستطاعتنا فعله اليوم؟
{ وهل الثقافة السياسية للنخب المغربية مسئولية في جانب كبير منها على غياب حوار مجتمعيّ واسع حوْل قضيّة حرّية المُعتقد؟
أكيد لثقافة النخب السياسية مسؤولية كبيرة في هذا التأخر، أو إذا شئت لغياب شجاعة النخب السياسية مسؤولية كبيرة في هذا الباب. كانت شجاعة الحركات الأمازيغية والحقوقية والنسائية والمطالبات الشبابية أشجع من النخب السياسية. فإلى حدود 2010 أي قبيل انطلاق «حركة 20 فبراير» لم يكن السياسيون يملكون الشجاعة للحديث عن هذا الموضوع. وحتى عندما طرحه شباب «حركة مالي» للنقاش بالشكل الذي طرحه به تجرأت بعض القوى المحسوبة على اليسار على التنديد بهؤلاء الشباب عوض فهم المسألة على أساس أنها عرض من أعراض الحالة النفسية وحالة الضيق التي يعيشها الشباب في علاقتهم مع أطر تقليدية أصبحت متجاوزة في الواقع لكن المشرع لم يفطن بعدلتغييرها.
أنا لا أقول أنه من شأن السياسي لوحده القيام بذلك. أقول أنه على السياسي أن يستمع جيدا لما يروج في المجتمع وأن لا ينصت فقط للسلطة ويكيف عمله السياسي وفق ما تقوم به أي أن لا يكون عمله السياسي فقط ردة فعل على ما تقوم به سلطة الدولة. الإنصات لما يحدث في المجتمع هو ما يمكن السياسي من بلورة برامج الغد. والإنصات إلى الفئات الاجتماعية عوض التنديد بها هو ما يمكن من فتح نقاش وحوار عوض الصدام.. هذه مسؤولية السياسي وهو مقصر فيها.
الباحث والحقوقي مصطفى الناوي : إشكالية حرية الضمير.. شبه غائبة عن اهتمامات النخب السياسية والمدنية 
ادريس البعقيلينشر في الاتحاد الاشتراكي يوم 13 - 04 - 2013
في سياق الملف «حرية المعتقد في المغرب» الذي نشر ضمن ملحق الثقافي ليوم أمس الجمعة ، خص الباحث والحقوقي مصطفى الناوي جريدة «الاتحاد الاشتراكي» بحوار هام تحدث فيه عن مقاربة الجانب القانوني لهذا الموضوع، ودسترة الإسلام كدين للدولة وما خلفه من أسئلة..إلى غيرها، وتتمة للنقاش الذي أثاره الملف هذه رؤية القانوني في الموضوع تضمنها نص هذا الحوار:
إشكالية «حرّية المعتقد»، في علاقتها بمواقف النّخب المغربية السّياسية والمدنية.
أين يحضر الجانب القانوني في مقارباتها ؟ أم هو غائب تماما؟
الواقع أن إشكالية حرية الضمير (وأنا أفضل هذه العبارة لشموليتها ودقتها في ذات الآن)، باعتبارها قضية ومطلبا وهدفا، شبه غائبة عن اهتمامات النخب السياسية والمدنية. إنها تبدو مسألة حارقة لا يجلب الاقتراب منها سوى المشاكل والوصم والإقصاء، وفي أحسن الأحوال فإنها غالبا ما تعتبر مسألة ثانوية ليس لها أية أولوية، خاصة بالنظر إلى الحقوق الاقتصادية والاجتماعية وغيرها. بيد أن الأمر يتعلق هنا بموقف إيديولوجي استسلامي يهرب، تحت تبريرات واهية، من مواجهة الإشكالات الحقيقية التي ترهن مصير الإنسان المغربي وراهنه وتحكم عليه بالعجز عن معاصرة عصره والدخول إلى الحداثة من بابها الواسع وعن أن يكون ديمقراطيا ومساهما في بناء الديمقراطية.
وبالفعل فإن أهمية إقرار حرية الضمير تتجسد في الأبعاد والامتدادات والأفضال القانونية لهذا الإقرار. فالحقيقة أن المرء لا يحتاج إلى كبير جهد ليتبين مدى التناقض والتضارب اللذين يطبعان المنظومة القانونية جراء عدم إقرار هذا الحق وهذه الحرية ويحولان من ثمة دون انسجامها وفعاليتها وتطبيقها التطبيق السليم اللائق بها. ولا أدل على ذلك من وجود مقتضيات وضعية إلى جانب مقتضيات ذات طبيعة دينية أو ذات خلفية دينية، كما هو الشأن بالنسبة للقانون الجنائي الذي يعتبر قانونا وضعيا على مستوى مجمل أحكامه وعلى مستوى آليتي التجريم والعقاب، لكنه يجرم الإفطار في رمضان، وهو مخالفة دينية، ويفرض عليه عقوبة دنيوية لا علاقة لها بالجزاء الديني ! ويجرم العلاقات الرضائية بين الجنسين بخلفية دينية، ويجرم الإجهاض بكيفية شبه مطلقة ويقرر له عقوبات قاسية جدا بخلفية دينية أيضا، ويعطي الأولوية في جرائم خطيرة بالنسبة لضحاياها، مثل الاغتصاب، لنظام الأسرة والأخلاق العامة، وكل ذلك بناء على خلفية دينية واضحة. ومن أبرز القوانين التي يتجلى فيها الأثر التشريعي السلبي لعدم الاعتراف بالحق في حرية الضمير مدونة الأسرة التي تفرض على الناس، بصرف النظر عن اختياراتهم الشخصية في الحياة وحرياتهم الفردية، طرقا وأشكالا وحيدة وحصرية للزواج والطلاق والنسب والبنوة وانتقال التركات... ربما كانت بعد تعديلها سنة 2004 تمثل الجوانب المشرقة في الدين (بعد صراع مرير طبعا)، ولكنها تبقى أحكاما دينية بالأساس وعلى وجه العموم تحول دون تحقيق المساواة الحقيقية بين النساء والرجال ودون ممارسة عدد من الحقوق مثل التبني الذي قد يشكل، فضلا عن كونه حقا إنسانيا، حلا لعدد من المشاكل الاجتماعية التي نقف أمامها حائرين ونحن نلمس المفارقات التي نتخبط فيها والازدواجية الخطيرة التي نغرق فيها والتي تكاد تضحي شيزوفرينيا شاملة لا توفر القوانين، ولا القيم الأخلاقية ، ولا المعايير الثقافية، ولا أنماط الوجود والسلوك.
ويبقى الالتباس الكبير في هذا الباب، هو كون عدم تجريم القانون الجنائي للردة لا يمنعه من تجريم الإفطار في رمضان وهو دونها بما لا يقاس. وغني عن البيان أن الاضطراب والتشوش في القوانين يعتبران أكبر مشجع أو مساعد على خرقها والتحايل عليها وعدم احترامها وإخضاعها عند الاقتضاء لقواعد الكيل بمكيالين ناهيك عن تحويل المواطنين المتشبثين بحريتهم إلى رهائن. وإن هذا الأمر ليس له سوى حل وحيد هو تحرير القوانين، باعتبارها شأنا دنيويا خالصا، من كل مقتضى ديني ومن كل خلفية دينية. ولن يتحقق ذلك بالطبع إلا بإقرار حرية الضمير التي هي في حقيقتها وجوهرها حرية الفرد في اختيار القيم التي تحدد علاقته بالوجود وبالحياة، وقدرته على تجسيدها باستقلال نسبي عن المجتمع، حقه في أن يتملك ذهنه، كما جسده، يتصرف فيه كما يشاء ويفكر به كما يريد. ومن ثمة فإنها تطرح من زاوية الحدود الفاصلة بين نطاق الخيار الفردي وحدود الإلزام الجمعي، وتومئ إلى الحياة المعيارية والقيمية الداخلية للفرد والتي تتيح له أن يبلور قناعاته، بما فيها القناعات الدينية والإيمان من عدمه، بكل حرية واستقلال، وتسمح له، بعبارة أخرى، أن يبدل دينه أو يعتنق دينا آخر، أو أن لا يأخذ بدين من الأديان، دون أن يكون عرضة لأي حساب أو عقاب أو إقصاء، ودون أن ينتقص ذلك من مواطنته. إنها باختصار حقه البسيط والمشروع والمتأصل في ألا يفكر مثل الأغلبية. فحرية الضمير هي في نهاية المطاف من حريات الذهن التي لا يمكن بأي حال من الأحوال التحكم فيها أو السيطرة عليها. ومعنى ذلك أن حرية الضمير تقوم أساسا في النهاية على الفصل، في الواقع كما في القانون، بين المواطنة والإيمان.
الحرص على دسترة الإسلام كدين للدولة كان يهدف إلى تحقيق هدفين : من جهة إثبات أن الدولة المغربية ليست علمانية، ومن جهة أخرى، التأكيد على أن الدين المرجعي للدولة هو الإسلام، وليس هو الدين الوحيد المسموح به..
في نظرك مثل هذا الطرح، ألا يشكل اشكالا قانونيا ، قد يثير اشكالات تبعد النقاش الحقيقي في الموضوع سواء عن السياق القانوني والثقافي ويسيطر عليه السياسي؟
من المعلوم لدى عموم الناس أن الصيغة الأولى للدستور التي كان من المفروض عرضها على الاستفتاء كانت تتضمن إقرارا صريحا للحق في حرية الضمير، اعتبارا لسياق التأصيل الدستوري الشامل للحقوق والحريات الذي حرصت عليه اللجنة التي كانت مكلفة بوضع الدستور باعتباره مدخلا أساسيا للديمقراطية والحداثة ودولة القانون. ومن المعلوم ، كذلك، أن ضغوطا كبيرة مورست في آخر لحظة، من قبل المحافظين والامتثاليين المؤمنين بأن ليس بالإمكان أبدع مما كان، من أجل حذف هذا الحق بالذات، وأن هذه الضغوط لم تتطلب أية تضحية تذكر بسبب تخاذل النخبة وعدم إدراك المجتمع لخطورة عدم إقرار هذا الحق بل فداحة حذفه بطريقة شبه مهينة في آخر لحظة. بيد أن الذين ضغطوا من أجل حذف هذا الحق كانوا واعين جيدا لما يفعلون وواعين لتبعات إقرار حق من هذا النوع. فالمعركة بالنسبة إليهم معركة سياسية بالأساس، استندوا فيها بالطبع على كون الإسلام دين الدولة وعلى كون النظام القائم يستمد جانبا أساسيا من شرعيته من الدين. لكن موقفهم هذا ينطوي على مغالطة فاضحة ومفضوحة. فكون الإسلام دينا للدولة أو لغالبية سكانها لا يمنعها من أن تكون دولة مدنية تدبر أمور دنياها ووضعية مواطنيها وعلاقاتهم فيما بينهم بتشريعات وضعية مسايرة للعصر ولتطور المجتمع ومستلزمات علاقته مع المجتمعات الأخرى، وتترك للأفراد حرية اختيار معتقداتهم الدينية وممارستها ولا تجعل من هذه المعتقدات أساسا أو نطاقا أو حدودا لمعاملاتهم الدنيوية من زواج وطلاق وميراث أو قيودا عليها....، فلم يعد من المقبول أن تمنع المغربية المسلمة من الزواج من غير المسلم في حين يسمح للمغربي المسلم بذلك. وكيف للعقل أن يقبل أن يحرم البنات اللواتي ليس لهن إخوة ذكور من الإرث في حين يقدم لأشخاص آخرين قد يكونون من ألذ أعداء الموروث وأسرته؟ وأي عدل في أن تحرم المسيحية المتزوجة من مغربي مسلم من الإرث؟ وأي مساواة أو عدل يمكن تحقيقهما في ظل هذه المقتضيات؟ وهل مازال من المقبول أن يتضمن القانون الجنائي جريمة اسمها زعزعة عقيدة مسلم، وأي مسلم هذا يمكن أن تزعزع عقيدته بفعل فاعل من الإنس؟...
اعتبار الإسلام دين الدولة، يعني أن هذه الأخيرة تضمن فقط حرية ممارسة العقائد التي يعترف بها الدين الإسلامي. أما ما سواها من المعتقدات الدينية والمذهبية، فغير معترف بها وغير مسموح بها أيضا.
من الجانب القانوني ، كيف نعالج هذا الاشكال؟
أولا ينبغي أن نوضح أنه لا يوجد أي مقتضى يخول للسلطات أن تحول دون ممارسة الأجانب غير المسلمين، بوذيين كانوا أو بهائيين أو غيرهم، لشعائرهم الدينية وطقوسهم في نطاق القانون، وأنى له أن يوجد. والأكثر من ذلك أن هنالك قرارات قاضية مثلا بتخصيص مقابر لهم يدفنون فيها موتاهم وفق شعائرهم الدينية. لا يطرح الإشكال إلا بالنسبة للمواطنين المغاربة الذين ارتأوا أن يغيروا ديانتهم أو أن يعلنوا أنهم يتخلون عن دينهم أو أن يتجاهروا بالإفطار في شهر رمضان دون عذر أو سبب اللهم إلا قناعتهم... وقد يطرح كذلك بالنسبة للأشخاص المنحدرين من هذه الملل أو النحل والذين يريدون، لأسباب عاطفية أو إنسانية أو اجتماعية... اكتساب الجنسية المغربية ويستوفون شروطها، فهؤلاء تحتم عليهم الجهات التي تبت في طلباتهم أن يتخلوا عن قناعاتهم الدينية ويعلنوا إسلامهم.
وثانيا: إن الدستور ينص في الفصل الثالث على ضمان حرية ممارسة الشؤون الدينية «لكل واحد». وهو مقتضى واضح غير مشروط ولا لبس فيه. ومعناه أن لكل شخص أن يمارس شؤونه الدينية بكل حرية، مع أن دين الدولة الرسمي (أي الغالب) هو الإسلام، كما جاء في بداية الفصل.
وثالثا: ينص الدستور في الفصل الخامس والعشرين على أن حرية الفكر والرأي والتعبير مكفولة بكل أشكالها. وبالرجوع إلى الصكوك الدولية لحقوق الإنسان، وخاصة منها الإعلان العالمي لحقوق الإنسان والعهد الدولي الخاص بالحقوق المدنية والسياسية نلاحظ بكل يسر أنها تصوغ المقتضيات ذات الصلة على هذا النحو: حرية التفكير والضمير والدين. فحرية التفكير أصل ومنطلق وحاضنة، وهي التي تسمح للفرد أن يختار أدوات تفكيره. أما حرية الضمير فإنها تأتي بعد ذلك في منتصف الطريق فتسمح للفرد بأن يكون لنفسه اختيارات وقناعات تحدد علاقته مع الحياة، ومع الوجود ، ومع المجتمع، ومع المصير، وما الاختيارات الدينية سوى جزء من هذه الاختيارات.
ومن هذا المنظور، فإن حرية الاعتقاد وممارسة الاعتقاد، في حد ذاتهما، مكفولتان بصريح نص الدستور كما أن القانون الجنائي لا يعاقب صراحة (وحسب قواعد صياغة القانون الجنائي وعملا بمبدأ الشرعية) على ممارسة الاعتقاد أو تغييره. وإن كل المتابعات التي قد تجري في هذا الباب تكون، في تصوري، غير قائمة على أي أساس.
واسمحوا لي، في النهاية، أن أقترح عليكم نصا معبرا في الموضوع مقتطفا من الفصل العشرين من «رسالة سبينوزا في اللاهوت والسياسية»:
«لو كان من السهل السيطرة على الأذهان مثلما يمكن السيطرة على الألسنة، لما وجدت أية حكومة نفسها في خطر، ولما احتاجت أية سلطة لاستعمال العنف، ولعاش كل فرد وفقا لهوى الحكام، ولما أصدر حكما على حق أو باطل، على عدل أو ظلم إلا وفقا لمشيئتهم. ولكن الأمور لا تجري على هذا النحو، (...) لأن ذهن الإنسان لا يمكن أن يقع تحت سيطرة أي إنسان آخر، إذ لا يمكن أن يخول أحد بإرادته أو رغما عنه إلى أي إنسان حقه الطبيعي أو قدرته على التفكير وعلى الحكم الحر في كل شيء. وعلى ذلك فإن سلطة تدعي أنها تسيطر على الأذهان إنما توصف بالعنف، كما تبدو السيادة الحاكمة ظالمة لرعاياها ومغتصبة لحقوقهم عندما تحاول أن تفرض على كل منهم ما يتعين عليه قبوله على أنه حق، وما يتعين عليه رفضه على أنه باطل، وأن يفرض عليه المعتقدات التي تحثه على تقوى الله. ذلك لأن هذه الأمور تعد حقا خالصا بكل فرد، لا يمكن لأحد إن شاء أن يسلبه إياه (...) ،إن الغاية القصوى من تأسيس الدولة ليست السيادة، أو إرهاب الناس، أو جعلهم يقعون تحت نير الآخرين، بل هي تحرير الفرد من الخوف بحيث يعيش كل فرد في أمان بقدر الإمكان، أي يحتفظ بالقدر المستطاع بحقه الطبيعي في الحياة وفي العمل دون إلحاق الضرر بالغير. وأكرر القول بأن الغاية من تأسيس الدولة ليست تحويل الكائنات العاقلة إلى حيوانات أو آلات صماء، بل المقصود منها هو إتاحة الفرصة لأبدانهم وأذهانهم لكي تقوم بوظائفها كاملة في أمان تام، بحيث يتسنى لهم أن يستخدموا عقولهم استخداما حرا دون إشهار لأسلحة الحقد أو الغضب أو الخداع وبحيث يتعاملون معا دون ظلم أو إجحاف، فالحرية إذن هي الغاية الحقيقية من قيام الدولة».
التشكيلي عبد الله الهيطوط.. التجربة العالمة 
شفيق الزكارينشر في المساء يوم 17 - 04 - 2013
يعرض الفنان التشكيلي، عبد الله الهيطوط، آخر أعماله بعنوان «غموض و وضوح»، برواق محمد الفاسي بالرباط، يوم الثلاثاء 16 أبريل 2013 في الساعة السادسة والنصف، تحت إشراف وزارة الثقافة.
لم تكن تجربة هذا الفنان محض صدفة، وإنما كانت تجربة عالمة بمكوناتها التقنية، التاريخية و الإبداعية، نظرا للمرجعية العميقة التي تحتوي عليها، استنادا لمعرفة صاحبها و درايته بجل التطورات الفنية التي صاحبتها في شموليتها، سواء محليا أو عالميا، وكذلك لاضطلاعه بكل الأجناس التعبيرية بدون استثناء، مستشهدا في بعض الأحيان بالتراكمات المعرفية للأجناس الأدبية والفلسفية، قراءة وتحليلا، نادرا ما يتوفر عليها التشكيليون المغاربة.
إن تجربته التشكيلية في فحواها المفاهيمي اختزالية و إيجازية في اختياره لنوعية السند (الكارتون) والمادة معا، لكنها تراكم معرفة فكرية، لتكون نسقا مترابطا، جعلت ممارسته الحرفية في خدمة الأفكار، مما يدل على منهجيته الاستدراكية لكنه الأشياء، التي يوظفها كشذرات إيحائية، تحيلنا على أسئلة أساسية في تاريخ التشكيل بصفة عامة.
الغموض والوضوح (ambiguïté et clarté)، هو التيمة المحورية والمهيمنة التي أفرزتها تجربة الفنان عبد الله الهيطوط، في علاقتها بطريقة معالجته للأشكال التي وظفها، كمشروع غير مكتمل (Inachevé)، كان السند فيه جسرا نحو تحقيق الفكرة في شموليتها، كسؤال عن أهميته و استجابته لمتطلبات تقنية حوارية ثنائية، بين اتجاهين تمت فيهما عملية انتقالية متبادلة بين التجريد والتشخيص، استنادا لرؤية منهجية للعلاقة التاريخية بينهما.
إن عمل الفنان عبد الله الهيطوط عمل تركيبي، ينطلق من مفردات مستقلة، استنبطها من إحاطته بعناصر كرافيكية وأخرى صباغية، مما شكل عبورا ثنائيا من الجزء للكل و من التجريد للتشخيص ومن الرسم (Dessin) للصباغة، اعتمد في جزء من مكوناتها على ذاكرة طفولية كان سندها الجدار، بحرية انعتقت من سلطة القواعد الأكاديمية إلى حرية تعبيرية تحكم فيها عامل فعل الحركة والانسياب.
فالظاهر في عمل هذا الفنان هو الشكل الخارجي، بما يحتويه من خربشات كرافيكية بتقابلاتها الضوئية، حيث هيمنة الأبيض بتوهجه، ثم الأسود بالظل المحدد للأشكال، أما الغابر فيه فهو تلك النفحة الصوفية بامتداداتها الحركية.
الحاج يونس.. رفيق درب "العود" 
ي رنشر في الصباح يوم 11 - 04 - 2013
يطل الفنان المغربي الحاج يونس، على الجمهور المغربي، عبر مجموعة من المواعيد التلفزيونية، أو في المهرجانات والملتقيات الموسيقية الوطنية، كما أن شهرته تخطت الحدود الوطنية، من خلال مهرجانات دولية، واعتبر فيها «سفير» العود المغربي.
وأطل يونس، أيضا على الجمهور المغربي، من خلال عضويته للجنة تحكيم برنامج «استوديو دوزيم» على القناة الثانية، كما أنه أنجز مجموعة من الأعمال المتعلقة ب»جينريك» الأعمال الفنية، فضلا عن إنجازه موسيقى عدد من الأعمال المشتركة لعدد من الفنانين المغاربة، كما أحيى سهرات في عزف العود بعدد من المسارح الكبرى في العالم العربي. تعود علاقة الحاج يونس، بالموسيقى، إلى سن مبكرة من عمره، عندما جلب والده من القاعة الأمريكية الموجودة بالقرب من النواصر ضواحي مدينة الدار البيضاء، آلة موسيقية، صنعها أحد نزلاء مستشفى الأمراض العصبية، وبدأ يلعب بها، لتنطلق علاقته بالموسيقى، إذ قرر الالتحاق بالمعهد الموسيقي بالعاصمة
الاقتصادية، في سن السادسة عشرة، قبل أن يغادره ويعود إليه أستاذا، ثم مديرا.عزف الحاج يونس داخل وخارج المغرب، ونال جوائز وتقديرات مهمة، من أبزرها وسام الثقافة من أجل السلام، سنة 2000 في مقر الأمم المتحدة بنيويورك الأمريكية، ثم لقب سفير الثقافة المغربية بالولايات المتحدة الأمريكية في 2004، واستمرت علاقته بالولايات المتحدة الأمريكية، من خلال مشاركته إلى جانب 15 عازفا من جنسيات مختلفة، في حفل «لنكولن بارك» بشيكاغو، وفي أوبرا واشنطن الشهيرة باسم «كينيدي سانتر».
مزج يونس العود، بإيقاعات موسيقية رفقة عدد من زملائه في تظاهرات مغربية بالخارج، من بينها المعارض التي تسعى إلى التعريف بالسياحة المغربية في العالم.
تأثر يونس في مسيرته الفنية، وحسب حوارات أجراها مع عدد من المنابر الإعلامية الوطنية والدولية، بمدرستين موسيقيتين، وهما «مدرسة زرياب» التي تضم فريد الأطرش، ومحمد القصبجي، ورياض السنباطي، وعبد الرحيم السقاط، وعمر طنطاوي، «مدرسة إسحاق الموصلي»، التي تضم سلمان شكر، ونصير شمة، ومنير بشير، مؤكدا أن مدرسة «زرياب» توجد بقوة في المغرب، في الوقت الذي يعكس زميله سعيد الشرايبي نموذجا لمدرسة «الموصلي».
يعتبر الحاج يونس، أن آلة العود هي نصفه الثاني، وأنها رفيقته في حياته المهنية، كما تربطه بها علاقة قوية، تجسدها الأعمال التي قدمها، مبرزا في الآن ذاته في لقاءاته الإعلامية، أن العود من بين آلات الموسيقية الراقية، وهو ما يعكسه تفاعل الجمهور مع الآلة.
الراحل عبد العزيز مريد: أخرجت الشيطان الذي يسكن البلاد بكاملها(!!) 
سعيد منتسبنشر في الاتحاد الاشتراكي يوم 13 - 04 - 2013
صباح الثلاثاء الماضي، وبعد مرض لم تنفع معه قوة المقاومة التي تميز بها في مواجهة الجلاد والمعتقل، رحل المبدع والمعتقل السياسي السابق عبد العزيز مريد. ويعتبر الراحل، الذي قضى في درب مولاي الشريف والسجن المركزي بالقنيطرة عشر سنوات (1974- 1984)بسبب أفكاره السياسية وانتمائه لمنظمة «23 مارس»، أحد مؤسسي جنس القصص المرسومة مغربيا.
وإذا كانت تجربة الرسم لديه قد انطلقت خلف القضبان، فإنها وصلت أوجها مع إصداره لقصته المصورة الأولى سنة 2001: « إنهم يجوعون الفئران تجويعا» (دار النشر طارق).
في هذا المؤلف الصادر باللغة الفرنسية وباللونين الأبيض والأسود، يسترجع مريد تجربة الاعتقال والتعذيب بكل أشكاله والمحاكمة غير العادلة التي اكتوى بنيرانها في مغرب سنوات الرصاص.
وبالإضافة إلى إبداعاته في مجال القصة المرسومة، مارس الراحل التشكيل والنقد، كما مارس العمل الصحفي.
في ما يلي نعيد نشر الحوار الذي أجريناه معه في صيف 2001.
} نهنئك على هذا الكتاب الجميل والرائع الذي يجسد محنة جيل كان يحلم بإشراقة شمس على وطنه، وخصوصاً جيل اليساريين الذين اعتقلوا وعذبوا وقتلوا في أقبية الظلام والظلم والعار، في ظل سلطات القمع التي كانت تنشر رعبها وقتامتها وكوابيسها في كل حلم، تحملوا ذلك من أجل أفكارهم وتوقهم إلى نظام سياسي قوامه الحرية والكرامة والديمقراطية..
نهنئك على هذا الكتاب الذي نعتبره دليلا على ذاكرة جماعية، نريد أن نتعرف معكم على الظروف المؤسسة لكتابة هذه الذاكرة؟ متى جاءت الفكرة؟ وما هي الصيرورة التي معها وأين أنجزتها؟
الكتاب يرجع تاريخه إلى 1980، بعد الإضراب عن الطعام الذي وصل الى 45 يوما، حين قمنا في السجن المركزي، نحن مجموعة مكونة من 139 معتقلا سياسيا وكان بيننا مناضلون من الاتحاد الاشتراكي بإضراب عن الطعام احتجاجا على ظروف الاعتقال.
بعد الإضراب، كنت في وضعية صحية خطيرة، وكان علاجي الأساسي هو الرسم والرياضة، هكذا قررت أن يكون العلاج، أن أدون عبر الرسم كل هذه البشاعة التي عبرت أجسادنا وعقولنا وزهرة أيامنا، قلت مع نفسي، لا يمكن أن نعيش كل هذه الفظاعات بدون أن يسجلها التاريخ. لقد لاحظت أن أجيالا من المعتقلين السياسيين الذين عانوا المحن، منذ الستينيات لم يسبق لها أن دونت تجربتها, نحن جميعا نعرف أن مناضلين وشهداء أفذاذ كلهم مروا من هناك، من هذا الظلام الذي كان يخنق المغرب، كلهم ضحوا في سبيل هذا الوطن، سواء في فترة الاستعمار أو أثناء مرحلة الاستقلال، لكنهم لم يتركوا للأجيال اللاحقة شيئاً، حيث أصبحنا نعيش أحداثاً بدون أن نؤرخها أو نودعها بين أيدي التاريخ كشهادة ,أصبحنا نقع خارج التاريخ، لأننا لا ندون ذاكرة المرحلة.
هكذا بدأت أكتب وأرسم قصة معاناتنا من أولها إلى آخرها، كيف اعتقلنا؟ ماذا جرى لنا في المعتقلات؟ أنواع التعذيب التي كابدنا في »غرف العمليات« الخاصة؟
وبطبيعة الحال، كانت حملات التفتيش في مرحلة الاعتقال مكثفة ويومية، فرغم نجاح الإضراب وتحقيقنا للقليل من الحرية والمكتسبات، كانت المداهمات يومية.. غير أنني كنت أرسم وأرسم في أوراق صغيرة، وأبعثها إلى الخارج عبر العائلة الأصدقاء الذين كانوا يزورونني, حتى تمكنت من الانتهاء من الكتاب.. وبالفعل، رحل الكتاب الى بلجيكا، هذا ما علمته وأنا رهن برودة الاعتقال، ومنذ ذلك الحين، انقطعت كل المعلومات المرتبطة بمصير الكتاب عني، لكنني عرفت فيما بعد أن كارتر الرئيس الأمريكي الأسبق قرأ الكتاب، وعرفت أن الجميع في »أمنستي« الدولية قرأ الكتاب، ومجموعة من الحقوقيين في العالم تمكنوا من قراءة الكتاب وتأثروا به، وساهموا في الدفع لإطلاق سراحنا.
في ذلك الوقت، لم أكن أعرف كل ما صنعه هذا الكتاب.. على سبيل المثال، نشرت »ليبراسيون« الفرنسية رسومات منه على صدر صفحتها الأولى، كذلك »لوموند« وجرائد أخرى كانت تصلني عنها الأصداء فقط.
لم أر الكتاب إلا بعد خروجي، وجدت أن الرسوم لم تكن في المستوى، لأنني كنت مريضاً ويداي ترتجفان، لذلك قررت أن أعيد رسوم الكتاب كلها.
كانت لدي نسخة من الرسوم داخل السجن، لكنني أضعتها لما خرجت، ولم أحصل على نسخة جديدة إلا في سنة 1999 حين حملتها إلى صديقة أمريكية، لم تكن كتاباً، بل نسخة كاربونية من الكتاب، حينها قررت أن أعيده من جديد، بمنطق سردي جديد، وأن أعمل على تحيينه بما يتلاءم مع هذا المنطق.
مباشرة شرعت في العمل، أربعة أشهر قضيتها ملازما البيت، أرسم وأرسم، حتى اكتمل العمل الذي بين يديك الآن.
} اسمح لي أن أسألك: لماذا اخترت الرسوم وليس الكتابة؟
رغم أنني صحافي قضيت 15 سنة وأنا أكتب، فإنني لم أستطع لحد الآن أن أصوغ كلمات لوصف البشاعة، إنني أحيي جميع الأصدقاء والرفاق الذين استطاعوا أن يكتبوا ولو أنكم لاحظتم من خلال هذه الكتابات أن كل من عبد القادر الشاوي وصلاح الوديع وأبو يوسف، وعبد اللطيف لم يكتبوا التجربة بشكل مباشر..
} تقصد أنهم صبوا هذه التجربة في قالب روائي، يمتزج فيه الخيال بالتجربة والواقع بالأدب؟
نعم، كتبوا عن التجربة كموضوع أدبي غير مرتبط بالذات والمعاناة الشخصية، كانوا يلفون حول الموضوع، دون أن يترجموا حقيقته وهي تقوم بجلد أجسادهم وذاكرتهم..
} هل كنت تعتقد وأنت ترسم التجربة بكل هذه الفظاعة والبشاعة التي تطل من الرسومات أن الصورة المرئية أكثر تعبيراً من الكلمات؟ هل هناك قصدية معينة؟
لا أستطيع أن أكتب، هذا شيء فوق قدرتي، حاولت لكنني عجزت..
} لكننا نلاحظ، نحن قراء هذا الكتاب أنه مليء ليس بالحوار بين الشخصيات، بل بالتعاليق التي تمنح الموضوع قوة في الشكل والمعنى.
تماما، أولا، أنا رسام، ولدي إمكانية للتعبير بالصورة والرسومات، وهذا كما تعلمون عصر الصورة، والصورة القوية يمكنها أن تلخص مقالا بكامله، بل يمكنها أن تكون أكثر تعبيرية وأكثر نجاحاً في توصيل المعنى.. حين عجزت عن الكتابة لذات الرسم..
} إذن، المسألة ليست اختياراً مفكراً فيه..
لا، إنه العجز، نعم العجز.. أنا عاجز عن الكتابة، ويمكنني أن أقول إنني أعاني من حالة انحصار قوي يمنع كل الأشياء التي أخبئها في أعماقي في الخروج، لا يمكن لأية كلمة أن تترجم بدقة وصدق هذه الأشياء.. لذلك، صادفتني الصورة أو صادفتها، وجدت فيها الإبداع الفني الذي يمكنه أن يربط تجربتي بما يمكن أن نسميه التعبير.
هذا ما أردت أن أصل إليه من قبل: هل الصورة أكثر تعبيرية وفنية وصدق من الكلمة...
شخصيا، حين اطلعت على الكتاب وجدته أكثر تعبيرية عن كل الفظاعات التي تحدث في أقبية الاعتقال السرية من الكلمات.. فالعبارة في مثل تجربتكم أضيق من التجربة.. الواقع أكبر من الكملة والصورة في مثل هذه الحالة، تعبر عن امتداد التجربة في لحظة معينة وهو ما لا تستطيع الكلمات فعله نظرا لخطيتها وارتباطها بالوصف اللغوي الامتدادي في الزمن زمن الكتابة والقراءة معا.
الرسم تعبير ولغة له منطلقه ومعاييره الخاصة. وقد حاولت في رسوماتي أن أوفق بين الفكرة التي أروم إيصالها والتعبير الفني.
} اثارني في هذا الكتاب شيء أساسي جعلني ارجع إلى مرحلة الطفولة أو الشباب الأول حين كنت ومجموعة من الأصدقاء من جيلي المتمدرسين وغير المتمدرسين, نلتهم قصص وحكايات الرسوم المصورة من قبيل سلسلات »روديو« وليس »ألبمراكس« و»كابيت سوينغ« و»زامبلا» و»كيوي وبليك« و»اكيم« الخ.
هل كنت أيضا في طفولتك من هواة قراءة هذه السلسلات؟ وإذا كنت كذلك ما حجم التأثير الذي أحدثته فيك كرسام وكاتب؟
بطبيعة الحال هناك تأثير للعديد من الرسامين العالميين الذين كانوا يبدعون هذه السلسلات، أنا قارئ قديم للرسوم المصورة واعتبرها دائما شكلا من أشكال التعبير البطل وهذه مسألة ليست سهلة.
وإذا لاحظت فإن النصوص أو التعاليق المقترنة بالرسوم ذات شحنة تعبيرية وفنية مهمة ليس فيها أي ابتذال.
} حين شرعت في قراءة الكتاب لمست حضورا مستترا للجانب السير ذاتي.. هل هناك فعلا سيرة ذاتية تنكتب عبر صفحات الكتاب بشكل محتشم وغير واثق, كأنك لا تريد أن تعكس هذا الجانب الذاتي.
.. نعم، هناك حضور للجانب السير ذاتي ولكنه حضور غير مباشر، لأنني نسبته إلى شخص آخر, ثم أنني أميل إلى الحديث عن عملي كشهادة، وليس كسيرة ذاتية. الشخص الذي يكتب مذكراته في آخر الكتاب هو أنا، أنا الذي أصابني العمى، وذهبت إلى المستشفى وعانيت من مضاعفات الاضراب.. لكنني وجدت أنه من الأفضل أن أنسب كل هذه الوقائع والفظاعات إلى شخص آخر, هناك أشياء تخصني في هذا الكتاب، لكنني رفضت أن أقدم شهادة شخصية لأنني اعتبرت أنه ليس من المعقول أن أنسب إلى نفسي تجربة جماعية. ربما تكون قد لاحظت أن الأنوية (أنا.. أنا.. أنا) منعدمة هناك (نحن) ومجموعة من المشاهد لم تقع لي وحدي، بل تشمل تجربة جيل بكامله.
والقضية التي أريد أن ألح عليها هي أن هناك ثلاث مراحل في الكتاب: مرحلة التعذيب, ثم مرحلة المحاكمة, ثم مرحلة النضال من أجل تحسين الأوضاع في المعتقل.
مرحلة المكافحة اعتبرها جانبا مركزيا في الكتاب، لأننا كنا بالفعل بصدد بناء دولة الحق والقانون، فلا يمكن أن نصل إلى هذا المطمح بدون إصلاح القضاء. فمستوى القضاء عندما هزيل جدا وما صورته في الكتاب شهادة بسيطة عن هذا الابتذال والسقوط الذي يعيشه قضاؤنا.
} هل هذه الشهادة بمثابة تخلص من ثقل الذاكرة؟ هل شعرت، وأنت ترى كتابك يولد بين الناس في مغرب الان بنوع من الراحة والاطمئنان.
»شوف يا منتسب» تجربة الاعتقال التي مررنا بها كجيل ليست موضوعا للسخرية والمزاح عندي. لا أطيق أن يتحدث معي أي شخص عن هذه التجربة. وكأنه يتحدث عن شيء بسيط وعاد وقع ذات يوم و انتهى. أنا حين أنجزت هذا الكتاب أردت أن أتخلص من ثقل جسيم فوق ذاكرتي، وأن أساهم في تخليص ذاكرة جيلي من كل البشاعة التي عبرتها.
} هل أحسست فعلا وصدقا، أنك تخلصت من جرح داخلي؟
بطبيعة الحال. بطبيعة الحال..
} هل يمكن لعمل تعبيري وفني ان يساهم في تحقيق ما يمكن ان نسميه بالتطهير بالمعنى الارسطي، أي الاغتسال من التوتر.؟
هذا يقع في كل مكان، في الشيلي وكواتيمالا.. الخ.. الناس يتكلمون في التلفزيون والصحف، ليخرجوا ذلك السواد والحقد، ذلك الشيطان الذي يسكن حواسهم والذي سكن البلاد بكاملها.
لا يمكن أن نتقدم خطوة نحو الديمقراطية وحقوق الانسان ونحو احترام أنفسنا، ما لم نتعرض للتطهير.
} ألا تعتقد معي أن ذاكرة الاعتقال السياسي هي ذاكرة جسد أساسا ومن الصعب على أي عمل إبداعي أو تعبير فني بشكل عام أن يمحو ذاكرة القمع والارهاب بسهولة. بل إنه يساهم فقط في تلطيفها و التخفيف من حدتها.
ذاكرتنا لايمكنها أن تمحي. لكن من الضروري أن نضع هذه الذاكرة أمامنا بشجاعة. نحن لا نخطو نحو النسيان، وليست هذه رغبتنا. مهمتنا ان نؤرخ هذه الذاكرة لأنها جزء من تاريخنا. من منا عرف شيئا عن المرحلة الاستعمارية؟ شخصيا أؤاخذ المغاربة لأنهم لم يتحدثوا عن الاستعمار الذي تحول بفعل الصمت الى مجموعة من النكت والمستملحات، لماذا وقع الاستعمار؟ ماهي التحولات الاجتماعية والسياسية والفكرية التي سهلت دخول الاستعمار؟ هذا مهم.
} سؤال آخر أريد أن أطرحه عليك، هل تعتقد ان ذاكرة الاعتقال السياسي لن يكتبها الا المعتقلون السياسيون. ام أنها لن تنكتب بصورة دقيقة وكاملة إلا إذا ساهم فيها الجلادون وعائلات الضحايا؟
أتمنى أن يساهم في كتابة هذه الذاكرة علماء الاجتماع، وعلماء النفس والمؤرخون والاطباء ورجالات مختلف العلوم الانسانية بشكل عام وبطبيعة الحال، لا يمكن لهؤلاء ان يساهموا في كتابتها اذا لم تكن بحوزتهم معطيات كافية.
أما إذا رغب الجلادون في المساهمة، فأنا سأكون سعيدا جدا، لأنهم بدون شك، سيغنون التجربة من زاوية أخرى وبنظرة أخرى مغايرة تماما.
مساهمة هؤلاء ستعبر عن تلك العقلية التي نكلت بنا، ستعبر أيضا عن منطق الصراع.سيفهم الجميع أن القمع لا يبني مجتمعا، بل يهدمه. أتمنى أن يكون هناك حوار حول الذاكرة، بدون حقد أو كراهية أو رغبة في الانتقام.
الرايس سعيد أشتوك : إنسانا وناقدا اجتماعيا 
سعيد جليلنشر في اشتوكة بريس يوم 13 - 04 - 2013
يعد الرايس سعيد بيزران المعروف بأشتوك أحد الفنانين المجددين في تقديم المضمون الشعري وتبليغه ضمن إطار فن "تارايست" حيث استطاع التأثير على جيله من الفنانين الكبار أمثال: أهروش – الدمسيري – بيهتي… وفرض مكانته في مدرسة تيزنيت-أشتوكن للغناء التي ينتمي إليها الحاج بلعيد وأنشاد وبودراع وجانطي… كما كان لخطه الفني استمرار بفضل الفنانين الذين تتلمذوا في فرقته.
وقد ولد الرايس سعيد بقرية بيزوران، قبيلة إدَاوْبوزيا في الثلاثينات، وكان أبوه فقيها مشارطا أصله من أيت صواب (قرية أيت واغزن)، وعلى يد أبيه تعلم القراءة والكتابة وحفظ شيئا من القرآن في كتاب القرية، لكن سرعان ما تعاطى للعمل، وأخذه ولع بالشعر والغناء سواء بالآلة أو بالدف في مراقص "أجماك" بالمنطقة ، وكان يحاكي في الغناء الفردي جيل الرواد (بلعيد، أنشاد، بودراع…..) ويتحلق حوله المعجبون به من الصبيان والشباب.
وفي سنة 1958 سيتعرف على أحمد أمنتاك عن طريق عبد الله أشتوك، ثم ينضم إلى فرقته، ليشكل بعدها فرقته الخاصة من العازفين والمنشدين مثل: عبد الله بيزنكاض –
عبد الله أشتوك – عبد الله أعشاق – العربي أسموكَن – جامع الحامدي – لحسن الفطواكي – إبراهيم أشتوك – جامع أزيكي … ثم من الفنانات: رقية الدمسرية – فاطمة الناشطة – وفاطمة تباعمرانت…
كما أن أشتوك فرض مكانته بين جيل قوي من الروايس أمثال: عمر واهروش – محمد ألبنسير – عبد الله بن ادريس – أحمد بيزماون – المهدي بن مبارك – إبراهيم بيهتي… حيث أُنشدت أروع القصائد، واشتدت المنافسة في النظم والتلحين وتجويد الأداء، كما نشأت معارك أدبية شعرية خفية تارة وظاهرة تارة أخرى.
وبفضل شهرته الواسعة، وكثرة محبيه، والشغوفين بسماع روائعه، قام بزيارة عدة دول أوربية، كما أحيى حفلات لمحبيه في جل مناطق الوطن، وهو ما يفتخر به في عدة قصائد، مذكرا بأن المال والطمع ليسا غاية لفنه، والملاحظ أنه لا يستغرق في المدح إلا إذا أيقن أن الممدوح أهل لكل ثناء وحسن ذكر، متجنبا الاستجداء الذي أفقد بعض الشعر قيمته، وحط من قدر أصحابه في أعين المتلقين، ولم يُعرف عن أشتوك أنه غنى في "الحلقة" –كما هي عادة الكثير من الروايس- إلا مرة واحدة كان فيها متفرجا ثم اضطر للدخول إلى حلقة أستاذه أحمد أمنتاكَ بأكادير للدفاع عن هذا الأخير بعدما سمع كلاما أثر فيه خارج الحلقة.1
وعن ثقافته الموسيقية، فقد أتقن الضرب على "تالُّونت" (الدف) منذ الصغر، ثم تعلم العزف على "لوطار" فأتقنه كما أتقن العزف على "الريباب"* والضرب على "الناقوس" فجمع بين التوقيع على الآلات الوترية، وإتقان الإيقاع وتجويد الأداء بفضل ما يتمتع به من حنجرة جيدة، ويكون في أوج عطائه وسعادته حينما يساعده المحترفون في فرقته ولا يتغيب منهم أحد، ويلتقي بجمهور متذوق يجمع بين التلقي الواعي والمتعة الفنية.
وفي جانب آخر لم تكن لدى الرايس سعيد ثقافة مدرسية عميقة، ولكن ثقافته كانت شعبية ممتازة تمتح من الخبرة بالحياة ومن عمق التجارب، فهو يمتلك دراية بعادات سوس وتقاليدها، وله علم واسع باللغة الأمازيغية السوسية، يعرف الألفاظ المؤثرة، ويتقن بناء العبارة والصورة الشعرية الأخاذة، ويوظف المثل والتشبيه والكناية، خصوصا في غرض كثر فيه النظم كالغزل وبات التجديد فيه أمر صعبا، كما كانت له ثقافة دينية تشوبها نزعة صوفية من حيث الاعتقاد في الزوايا والأولياء والصالحين المتبرك بهم، والداخلين في طقوس الاجتياز الشعري (أحمد أوموسى، مولاي إبراهيم، مولاي الحاج..)، كما يظهر بجلاء في مقدمات قصائده المشهورة.
أما اجتماعيا فقد كان أشتوك عضوا في جماعة بلفاع وشحه السكان بوسام تمثيلهم بعد أن أسدى للناس وللمنطقة خدمات جلى، كما كان محبا لكرة القدم مدعما لأندية المحلية في: بيوكَرى، أيت ملول، إنزكان وبنسركَاو، ماديا ومعنويا، كما أنه فلاح مثابر وبناء مجد لا يتوانى عن تقديم يد المساعدة لكل من التجأ إليه من أبناء المنطقة.
توفي الرايس سعيد يوم 07/09/1989 وترك تراثا أكثره مجهول طاله النسيان والاندثار2، أما أغانيه المشهورة فهي: أيامارك، ضيامان، ألايهنيك، ليقامت، لاوصاف ن زين، تاماضونت، رواح أنمون،... وغيرها كثير.
مدرسة للشعر والغناء:
من أهم السمات التي تميز بها المسار الفني للرايس سعيد والتي يشترك فيها مع بعض عمالقة مدرسة تيزنيت – أشتوكن ما يلي:
1.رفضه لتسجيل أغانيه استجابة لرغبة والده –الفقيه- الذي كانت له رؤية متشددة تجاه الفن، وهو نفس موقف الحسين جانطي وإبراهيم بيهتي رغم اختلاف الأسباب.
2.ممارسته للإرتجال الشعري في حفلات "أجماك" السائدة بأشتوكن حيث تحاور مع الشعراء "إيماريرن".
3.إتقانه لشعر "أساراكَ" في السهرات الغنائية، وهو ما أكسبه احترافية عزّ نظيرها، واكتسب من خلالها نفسا شعريا طويلا لا يُشعر الناس بالرتابة والملل.
4.تميزه بذوق أدبي رفيع يمكن من توظيف كثير من التراث الأدبي والشعري في سياقات مناسبة ولأغراض محددة.
5.الإبداع في الألحان بإنتاج المؤثر منها والقادر على الأخذ بألباب المتلقين.
6.أداء المنظومات الغزلية الخارجة عن المألوف والمتميزة بالتعفف مع تثوير العاطفة وتوليد المعاني المختلف بفتح المجال واسعا أمام التأمل والتأويل والتخييل.
هذه السمات وغيرها جعلت الرايس سعيد يندمج كلية في عملية الإبداع والأداء الفني، مما يعطي لفنه طابع الأصالة والإنسانية والاحترافية، ويذهب البعض إلى أن الفراغ الذي تركه في فن تدبير السهرات لا يمكن تعويضه، يقول إبراهيم بيهتي في رثائه:
أشتوك سعيد لكمخ تاوالانس
رايس ؤساراكَ ؤلا لياقين نس
ئخد ئفوغ ئكَلين س ئسوياسن
ئخد ئلوح لهاوا ورا صرموين
أرد ئلين ئزلاين ن تافوكت
وايني غاساد ئموت خيصينانخ
ؤرتا جود ئبايين واناونس3
فلا يمكن إذن وصف الرايس سعيد بأقل من أنه "مدرسة للغناء" لا يمكن حصر مميزاتها في هذا الحيز الضيق، ويبقى أن صاحب هذه المدرسة يقدس الفن وممارسته، وحرص على أن يكون ومرافقوه في احترام دائم للضوابط الأخلاقية والمهنية اللازمة في إحياء الأفراح والتعامل مع الجمهور، ومن هذه المدرسة تعلم الكثير كل شيء تقريبا عن "تارايست" كما قالت رقية الدمسيرية.
ورغم كل هذا، لم يسلم شخص الرايس سعيد ولا فنه من الانتقادات المختلفة، وأقساها تلك التي جاءت على لسان الجاهلين به وبقيمته الأدبية، والذين يصدرون الأحكام على ظاهر الممارسة الفنية ولا يدركون أبعادها الحقيقية، وما تستلزمه من معاناة مستهدفين تدمير نفسية الفنان والحط من منزلته، وقد كان للرايس محمد الدمسيري موقف جد مشرف في الدفاع عن رموز الشعر الأمازيغي، متنزها عن الحسابات الشخصية الضيقة، ومتأسفا على وضعية الفنان الأمازيغي المادية والمعنوية أمام واقع لا يرحم، أعطى كل الامتياز للأغنية الشرقية ممثلة في: عبد الحليم حافظ، منافحا عن: أهروش، المهدي بن مبارك، جامع الحامدي،
محمد بونصير وبيهتي، والرايس سعيد، حيث يقول عنه:
أك ئفسي ربي خ ؤسكرف أييموريكَ
ئما تكَيت ئكَيكَيل كَاخ نكي واياض (…)
كويان دمكنا كَيسن ئتيني دلعيب
ئخا تسلان ئواشتوك سعيد ئبيد
ناناس هان ئلا كَيسن شيكي دلغرض4
أما النقد الموجه لفنه وقصائده، فيلخصه في عجزه عن النظم، وتكراره كل مرة للقصائد القديمة التي لا يتوقف عن غنائها، فيقول الرايس سعيد مقرا بأن النقد قد توصل به، فرد عليه قائلا:
أداخ ئنيخ ئويليد غيد ئما كَارن
أشكو يلا مايس ئنان ؤرا تنضامن
غايلي بدا تينين ؤرات تبادالن5
وفي رده الذي لم يكن حاد اللهجة، يربط بين التوقف عن البحث ونظم الجديد من القصائد، وبين فساد الذوق وتردي وضعية الساحة الفنية، وانتشار القرصنة المنظمة* التي لا تكتفي بسرقة إبداع الآخرين بل تتجاوزه إلى التحريف لتحقيق مآرب مادية، فالسؤال إذن ليس عن أسباب انعدام الإبداع عنده، بل هو عن جدوى الإبداع في واقع يغتال المبدع رمزيا باغتيال شعره:
ؤرد ئس ؤكَيخ أفلان أوكان تنضامخ
أنيت نضمخ أقصيد نزكَا لحسابنس
ياكرت كرا لمسخوط أركَيس تخرباقن6
أما توجهه الواضح، فيبرره بما يعانيه هو شخصيا من معاناة عاطفية لها امتدادات في ماضي الشاعر/الإنسان، لذلك يستحيل التخلص من الذكرى ومن العشق الذي وشم في الذهن والعاطفة، يقول:
أح أربي يان خ ئلا لحوب ئكَابلن
ؤرسار ئلا صاحت ؤلا يصمد لغرضنس7
ومن خصال الرايس سعيد أنه تجنب الهجاء دائما، وتنزه عن الصراعات التي تحدث بين الروايس لسبب أو لآخر، وهو سلوك نبيل يفهم صاحبه أن تجريح الآخر وإن كانت فيه المتعة للبعض فإنه يتعارض مع نبل الرسالة الفنية، ويحط من منزلة "الرايس" خصوصا حينما يصل الهجاء إلى الفحش والتشهير بالأعراض وتبادل التهم، لذلك حافظ الرايس سعيد طيلة حياته على علاقات أخوية طيبة مع جمهوره، ومع كل الفنانين والشعراء والروايس كيفما كانت منزلتهم، مبتدئين أو محترفين، لا يتوقف عن التشجيع والتحفيز، ورغم أن الكثير من الروايس كانت لهم مواقف متشددة تجاه "المجموعات"، إلا أن الرايس سعيد كان يشجع بعضها كما هو الشأن بالنسبة لمجموعة "أيت العاتي" بأيت ملول، ومن كل هذا نفهم كيف أن الرايس سعيد "عاش عزيزا ومات عزيزا" على حد قول الرايس جامع الحامدي، ونفهم لماذا كان نصيبه وافرا من قصائد الرثاء التي خصه بها الكثير من فناني الأمازيغية وشعرائها، رغم أنه لم يدخل منافسات الشهرة، ولم تثنه الإغراءات المادية التي يقدمها أصحاب شركات التسجيل عن الوفاء لمبدأ وعهد قطعه مع نفسه وأبيه.
لم يجدد الرايس سعيد في شكل الغناء المعهود في أشتوكن، ولكنه جدد في الموضوع الغزلي، وجعل القصيدة تستقل بالغرض الواحد متناولة كل جزئياته ومحافظة على وحدتها الموضوعية الداخلية، وإن امتدت ظاهريا إلى تناول عناصر أخرى من قبيل الوصف أو الفخر أو النقد الاجتماعي لأوضاع المرأة في علاقتها بمجتمع ذكوري تقليدي لم يع بعد المفهوم الحقيقي والشامل للحياة "تودرت" وما يستلزمه من عمق الإحساس بالوجود والجمال في الجسد والكون، كثيرا ما تحدث عن قيمة الجمال (أفولكي)، يقول:
أفولكي كاح ئسا بنادم زود أمان
وانّا دار لاّن ئزريكنت أدونيت8
وربما كان الجمال الأنثوي سببا لإطالة عمر من يمتلكه، في إشارة إلى السعادة والراحة النفسية التي يعيش فيها من احسن الاختيار، فالتملك الحقيقي للسعادة هو تملك للجمال، يقول:
يان رايصبر ياوي زين أشكو يستاهلات
لعشرت ن زين أر تزاياد خ لعمر دؤسان
لعشرت ن واروش إسكا تناقاص لعومور
والغزل هنا غرض شعري يختلط فيه الذاتي بالموضوعي، ويحاول الفنان أن تكون قصيدة الحب "تايري" كشفا لمعاناة كل محب، تحمل كل العمق العاطفي الإنساني، وتثير المشترك البشري في مجال جغرافي وثقافي معين، مع جعلها كأي خطاب شعري، تتفجر بالتأويلات المختلفة، والدلالات المتعددة، ويضيف إليها الأداء الفني تمكنا راسخا في وجدان المتلقي، وهي مناسبة للقول بأنه إذا كان شعر "سيدي حمو الطالب" يتميز "بسحر الحكمة" فإن الرايس سعيد تميز ب "سحر الأداء"، وكثيرا ما تتوقف الآلات لتمكن الأذن المتلقية من الإنصات المباشر والطبيعي لصوت الفنان في مواويل لا يتسع المجال لذكرها، ولا زالت الذاكرة الشعبية محتفظة بجلها.
غير أننا نؤكد أن موضوع الغزل وإن كان مهيمنا على مجمل نصوص أغاني الرايس سعيد، لدرجة أنه صار محل انتقاد بسبب ذلك، وقد أشار إليه في إحدى قصائده:
ئلا مايس ئنّان ئكَا رّايس والاكينّْ
غاين أرداخ ئتنضام غار ف تمغارين
أغار ئبلا س لحوبّ أر فلاس ئساوال
ورد عليه بما يناسب في موضعه، فإن "أشتوك"، أبدع في المدح حيث جعله وسيلة لتقديم ملف مطالب السكان الاجتماعية (تعليم، صحة، طرق…) كلما سنحت الفرصة، خصوصا حينما يكون الممدوح شخصية سياسية أو إدارية تتولى تدبير الشأن العام، وفي الوصف توقف عند جمالية الأمكنة وخصائصها الطبيعية وما يسود فيها من قيم اجتماعية راقية، كما جاء في قصيدة "بوسالم" التي يقول في مطلعها:
بسم لاّه أتينيخ نعاود ئنيخت
إنات ؤمزيل ئخ يوت ؤزال ئخدم طاعت
ؤكان ئلهو د لكمامي والا يبورين
معاني النقد في الرؤية الإجتماعية عند الرايس سعيد أشتوك:
تتشكل الرؤية الاجتماعية عند الرايس سعيد من مجموع التصورات المقدمة حول الوضع الأخلاقي والاجتماعي الذي سجله وصور علاقاته من الداخل والخارج معا، وهو ما جعله ينتقد الفاسد من السلوك والأخلاق ويبين آثاره السلبية، كما جعله يشيد بالصالح أو داعيا إليه مبينا مزاياه أحيانا، سواء في القصيدة الغزلية أو الاجتماعية أو الدينية، حيث تغيب الفواصل والحدود أحيانا، ويحضر تداخل الأغراض لتشكيل مقومات الفكرة النقدية التوجيهية في الشعر، والشاعر يوسع من دائرة الرؤية إذ حينما ينظر إلى نفسه أو لأي فرد فإنما ينظر للمجتمع أو للنفس البشرية في كليتها وما تصنعه من سلوكات بارزة في الواقع المعيش.
1.استغلال المرأة: يرى الرايس سعيد أن الضعف هو الذي يجعل قابلية الإذعان للظلم والاستغلال ممكنة، فكل قوي له إمكانية استغلال الضعيف، وكل ضعيف غير محصن ضد الظلم:
أوالي يكَان الضاعيف رايش أكوراي
واستغلال المرأة سلوك مناف للمروءة، خصوصا حينما يتعلق الأمر باستغلالها من طرف زوجها الذي يقتات من عرق جبينها دون أن يبذل أي جهد لمساعدتها، يقول:
أرجلي سكرن أهيضور خاماس ن وامار
يازن تامغارت س لوزين ييري سيمانات
ئخن تنسا غييض ؤرفلاس ئلي يات
وتبلغ الوقاحة قمتها حينما يتعاطى الرجل لأنواع الترفيه والتسلية بينما تعاني زوجته من أعباء العمل ومشاقه:
يازنت س لوزين ييري كرا لّحسابي
دون س لقهوا يامز أخوتي لحليبي
لعبن كَيس لكارطا يامز لعوضودي
ورغم ما تعانيه المرأة من متاعب صورها هذا الشعر، تؤدي الأنانية بالرجل إلى اتباع شهوته الخاصة وتناسى التزاماته تجاه أسرته، والشاعر يندد بهذا السلوك عن طريق دعاء ديني يحجب الرحمة عن كل من تملص من مسؤوليته، يقول:
أور ئرحم ربي يان ئفوغن ؤكان أغاراس
ئفل أرّاو ؤراك لسين ئضفور شاهاوات
وكم من رجل أنساه الجمال كل شيء، فذهب يلهث وراءه دون كوابح، حتى أفقده كل ما يملك وأوصله إلى بر الإفلاس، وهو نفس المعنى الذي أراده في قوله:
إناخ كا يزرا زين ئتلف ئضفرتن زود ئفيس
أراسن اكان أر أس نات سيزين إبالاك
فالشهوة من هذا المنطلق خطر يفقد الصواب والقيمة والمال، ويجعل صاحبها ضحية لأمواج الحياة العاتية التي لا ترحم:
شاهوا تجليت ؤكان مدن فكان إتا كَانين
2-الشعوذة: إذا كانت الشعوذة أسلوبا خرافيا يتفشى في المجتمعات التقليدية، ويهدف إلى السيطرة على الحاضر، وضمان شيء من المستقبل، فإنها حظيت بتناول شعري هام من طرف الرايس سعيد في ارتباط بالمرأة والزواج وغيره، ولا يخلو التناول أحيانا من تصوير فكاهي، خصوصا حينما تحدث عن بائع مواد الشعوذة الذي لا يتردد في التحايل على الناس بالكذب والخداع، كما في الأبيات:
ئعمر كرا تيحبوبين سرسن تيكمسين
ئسرس إلم واغاض أرتن ياكا س ئفيس
ئكرف ئقجدر خ ؤضار أراسنت إمال
وأهم ما توظف فيه الشعوذة، هو امتلاك الزوج بما يعنيه من إمكانية التساكن والعيش وضمان المستقبل من طرف المرأة، لكن التفريق بينه وبين والديه وارد في حسابات المرأة الشريرة / المشعوذة، يقول في ذلك المعنى:
لاّن لحروز وداين ؤلا تيكمسين
أت ؤكان ؤتنت ئكَاور أمر خ لماحال
ئحان ئصدوقور إباس والا سول إناس
نكرن إلكَرد لباب إفكاسنت تاساروت
أر ئتيكسوض إخد أوكَان أيش أكوراي
واشتكى الرايس سعيد من تعرضه لأعمال الشعوذة ومختلف أنواع الإساءة المعنوية بدافع الحسد، وذلك لإيقاف ممارسته الغنائية، والتأثير في جمهور محبيه الذين يطلبونه لإحياء أفراحهم، وهو ما أشار إليه بقوله:
ؤرمن لحروز أد ئكَوتن ؤلا تيكمسين
ولا لبخور ؤر ئكي لحال مكلي ران
ؤرمن ئدبو لكدوب أرتن فلي توصون
ناناس هان ئمنع ئح سول ئلا خ لفرح
3.الحسد: رصد الرايس سعيد آفة الحسد في المجتمع وتحدث عن تفشيها، وأرجع إليها كل الأخلاقيات السلبية، ولئن كانت مرضا نفسيا يدفع بصاحبه إلى إلحاق الضرر المعنوي بالمحسود، فإنها جنت على المجتمع –في نظره- لأنها أدت إلى إفساد الحياة وتقليل البركة فيها، يقول:
أركا نتيني ما ياغن غاياد ن دونيت
ليخ تفوغ لباراكا لاسرار لّي كَيسنت
زيغد لحاسادا نتات أس عمرن لكَومان
وهنا لا يخرج القائل عن التصور الديني الذي يربط كل المصائب والكوارث (جفاف، أمراض، كوارث طبيعية..) بما يقترفه البشر من آثام وما يتمادى فيه من أخلاق لا يرتضيها الخالق، وفي كل مرة يتغزل أشتوك يتوقف عند وشاية الحاسد وسعيه إلى إفساد العلاقة بينه وبين حبيبه، فهي علاقة مهددة دائما تخضع لتقلبات مزاج المعشوق، كما تخضع أحيانا لقوة تسلط الحاسد التي تسعى إلى المنافسة على التملك، يقول:
ئزد أمحساد ئس ت ؤكان ئسرس ربي خ تامانو
أجداع نّاد ربيخ أردا يفرد ئكسييتن
ثم إن الحسد قد يكون صادرا عن أهل القبيلة، وهو ما يؤجج من نار المعاناة الداخلية، كما في قوله:
أميد ؤقبيل أح ئكَان خ ؤفوسنس ئفرح
أغار أكَما لبلادينو أخ نشا أكوراي
ئلين ئركَازن لي كَي يساوالن س لعار
وهنا مفارقة تكمن في أن الذي يعطي للفنان قيمته الحقيقية هو البعيد الدار، أما القريب المنتمي إلى نفس القبيلة والموطن فهو الذي يتكلم في الشاعر بالسوء، ويطعن في قدره وسمعته، وهو عامل آخر يبرر نظرة الرايس سعيد السوداوية لزمنه:
أجاتانخ أنكَاور ئما لوقت ؤر عدلنت
تلا لحاسادا خ مدن لكوفر أيكَوتن
4.الغدر والنفاق: انتشار أخلاق الغدر والنفاق مرتبط بتبدل سلوك الفرد حسب المصالح الظرفية، هو تصنع إذن للخير في الظاهر، وإخفاء للسوء في الباطن، ويبقى الظاهر شبكة مهيأة للإيقاع بالضحايا، وقد حذر الرايس سعيد من هذه الآفة ملمحا إلى تجارب شخصية تضفي على الصور الشعرية مصداقية واقعية، وتجعل من التجربة مرجعا لبناء الخطاب الشعري، يقول:
مدن كَوتن ئلما كَيسن لمونافقين
أنيت ديدك ئش كرا غاس خ لماحال نون
إخاك ؤركَين لعيب ئكَت ئتيرمت نون
يوريد كَين ضيدنك ئتوياك لخير
وفي مقام آخر يربط مصايد الغدر والوقوع فيها بحظه السيئ مع الأصدقاء، نقرأ:
أد أمنح سربي ساعدينو أخور ئلي يات
لخير أرت نكرز لعار كاسايّ ئتوروي
وإن أشد الغدر إيلاما للنفس، وتدميرا لها، ما يؤدي اكتشافه إلى فقدان الثقة في كل شيء، فيكون وقعه وقع الصدمة، وخير مثال عليه هو التلميذ الذي ينقلب على أستاذه فيستعمل كل مكتسباته التي تلقاها عنه لإلحاق الأذى به، يقول:
كيكَان دؤملماد نفكاياس لقرطاس
دلحينت ئبرم كَينخ ؤراساك نفاق
ومما يساعد الغادر أحيانا في تحقيق مآربه هو اطلاعه على أسرار المستهدف فتكون ضربته موجهة بدقة، يقول:
يان كاينّان أنمون أرسرس تازالخ
أنيت ئنا تاكَمات أنشرك نكي ديون
أركيخ ئسن لاسرارينو ئبرم كَينخ
5.الخداع: للخداع تمظهرات مختلفة وكثيرة، وصور متنوعة الدلالات، في شعر أشتوك، وكان انتشاره قضاء على الثقة والأمان في العلاقات الشخصية والتجارية، وحتى الزوجية، حيث يمكن للشخص أن ينخدع بزواج مفخخ لا يمكن معالجة آثاره كما جاء في الأبيات:
واناك ياد ئحوبان ؤكان ئربوكن زود أراوْ
أرك ئتختال أر أسنّا خوان لجيب نون
غين داخ أفوس إوياض ئلهو دلعيب نون
وتصير النفعية الفجة واجهة خفية لنفوس تبدل من حال إلى حال، ولا تراعي حتى القرابة الدموية بل تستثنيها من تفكيرها المصلحي الفج، كما في قوله:
كولو تاكَمات نزا كَيس والا لافاميل
أكويان دلغاراضانس أتين إتاوين
إنيت ئقضا يناهان كيي كاي ئران
6.الطمع: ولم يفت الرايس سعيد أن يسجل صورا هامة عن انتشار الطمع، والرغبة في المال وجمعه كيفما كان مصدره وطريقة تحصيله، يقول:
ماداك زاسول ئهول ئخ ئشا لحرامْ
وحينما ينتشر الحرام، واغتصاب حق الغير يصير الأمان مفقودا، والارتياح للآخر أمرا متعذرا، كما في قوله:
نزرا لامان ئس ئموت أشكو طمع إهلكاخ
فالطمع يؤدي إلى تدمير كثير من الأخلاق، حينما ينتشر الفقر والحاجة ومادام التحصيل مضمونا، فإن المستفيد قادر على اقتراف الجريمة، وشهادة الزور وما إلى ذلك، مما لا يتصوره العقل السوي، يقول:
أكولّو طّما أداخ ئهلكن أيليخ نتلف
ئخ ؤكان تنيت ؤهوي تارمتين أوال
أواناس تيوتي توكَا فكاس ؤكان ئميك
ئراداك ناكرن ربي يناكرك أراسول
وبتعميق النظر في شؤون الحياة والناس يتبين أن تجذر الطمع حاصل في المجتمع، وخير دليل عليه للعلاقات الأسرية، فالابن الذي لا يملك المال لا حظ له من حب الوالدين، نقرأ:
أس مقارد لوالدين لّيت ؤرونين
ئخور ئطف لمال ئكَوتن ؤراتاك ئرين
أدونيت غار طمع أس كولو تنصارّاف
كما أن الذي لا يملك المال، أو افتقده لسبب من الأسباب، سيكتشف أنه لا يملك صديقا حقيقيا واحدا، فالكل قد ذهب بذهاب الثروة، وبقي القيل والقال ينهش في جسد المفلس ونفسيته متخذا المساوئ والعيوب موضوعا لمتعة الأعداء والأصدقاء معا، كما في قوله:
أشكون لمال أفاك طرصيت أدونيت
أسان ك ئفوغ أراك فلن لاحباب لي دارون
أركَيكَون أدرن لعيب أكن ؤر ئحوبو يان
فرحن إنواشن كويان ئرزم كّيك أغاراس
ئخك ئفوغ لغرض ؤراك ئسن ؤقشابنون
والعكس وارد بقوة، إذ أن المتوفر على المال وإن كان عديم الثقافة، قبيح المنظر كالضربان.. لا يمكن أن يزدرى أو ينتقص من شأنه، فالمال إذن هو الجمال الحقيقي، وهو السمعة المعتبرة دون غيره، وهو المعنى المراد في قوله:
مقار تنيت نكَا لغشيم نخشن زوند أروش
ئح دارون لمال ؤرئتمكن أك ئحكَر يان
وهكذا نجد أن الصداقة شيء مفقود، لا يمكن تحديده أو الإمساك به ولو كان له وجود عقلي، أما وجوده المادي فيحصره الرايس سعيد في ثلاثة عناصر: المال – الصحة – الولد، أما ما دونها فهو سراب أتت عليه المصلحية والأطماع بمعاول الهدم فأصبح أطلالا، كما نجد في الأبيات:
أمداكل ؤرئلي غاس غار خ يان مناو
لجيب نك نخ أفودنك نخ أراو نون
ئما تاروا ن بنادم طما كاسا تلين
7.الكِبر: جاء تناول الرايس سعيد للكبر والإحساس بالعظمة مشحونا بالرؤية الأخلاقية الدينية، مبينا أن امتلاك المال وسمو القدر لا يؤثر في التدخل الإلاهي، ويبقى الإنسان كيفما علا شأنه ضعيفا، يقول:
سيدي ربي يانخ ئلا لكيبر كرهانت
واخا يطاف رياضات دلمال ئكَوتن
ئخ رات نغين ؤركَيس ئحتاجا توزالت
وهو يصدر هنا عن تصور آخر للمال يعتبره سببا من أسباب المكابرة والإحساس بالقوة والتفوق، لكنه يرى أن الشيء يمكن أن ينقلب إلى ضده ، فالقوة تنقلب إلى ضعف، والغنى إلى فقر، والتحليق في السماء يرتد سقوطا مهينا على الأرض، نقرأ:
لحورمانون أوالي دار ئركاناد ن دونيت
أتن ئفوغ لكيبر واخا غلين أر ئكَنوان
ؤر ئغلا ف ربا أتيد ئلوح أركيح إحادا أكال
وإلى جانب المال، يمكن أن يدفع الجمال الأنثى إلى الغرور والتكبر، وهو ما يحتاج إلى تقويم بالنصح من طرف خبير بالحياة وتقلباتها، يدرك أن مرحلة الشباب زائلة زوال الربيع، وأن الخير في التواضع، لأنه أنفع وأليق، يقول:
وانا مي يفكا ربي زين راك ؤكان ؤصوخ
مامو تريت لكيبر سكار ؤكان لخير
8.فساد الذوق: راقب الرايس سعيد المتلقي بالقدر الذي اهتم فيه بفن النظم والإلقاء ووجد أن الفئة الأصيلة المتذوقة للشعر الأمازيغي والمدركة لأصوله وتقنيات أدائه أصبحت تختفي يوما بعد يوم، إما بفعل شواغل الحياة المختلفة، أو بفعل طبيعي هو الموت، فقرر أن يقلل من نشاطه الفني كما في الأبيات:
أهان ؤرد ئموريكَ أفلان أي ئصرمين
أويليد كَيس تميكيرخ أسول ؤر ئلين
لباعض ئجلاتن طمع أكرا يموت ؤكان
وأمام انقراض الجيل القديم ظهر جيل جديد من الشباب المتمرد، يحمل قيم العصرنة الظاهرية وينظر إلى لغة أجداده وفنهم وتراثهم نظرة احتقار دفعت الرايس سعيد إلى محاولة التخلي نهائيا عن الفن، يقول:
ياكَورد الشباب ؤرسول ئسنتل يات
ئخ نبيد خ ؤساراكَ أرفلاتي تاكين
ماغن ف واوالاد ن تشلحيت أت محون
أكن سرسخ أريباب نكشم نيت لماحال
وهذا التغير في النظرة والقيم والذوق أفسد الممارسة الفنية حيث قرر البعض الاستجابة لرغبة "الموجة"، كما أدى إلى الانسياق وراء ألوان من الطرب الغربي أو الهندي أو الشرقي – العربي، ولو كان نابتا في أرض أخرى وناطقا بلغة أصحابه، يقول:
تروا ن سكيلا كايي هلكن لي غرانين
أشكو فاريد إناياك ؤرت ئشابها يان
وبتأمل هذه الرؤية الاجتماعية نجد أنها ترتكز على العناصر الآتية:
- التوق إلى رجوع الذوق السليم الذي يمنح الرفعة للشعر والغناء الأمازيغيين الأصيلين.
- نقد الأخلاق الفاسدة وتبيان ما جنته على الفرد والمجتمع.
- الدعوة إلى الأخلاق الفاضلة المستمدة من المرجعية الدينية (الإيمان، التقوى، التوحيد..) وأخلاق القبيلة ذات الأصول الأمازيغية (التضامن، الإخاء، الوفاء…)
لكن الملاحظ أن الأخلاق عند أشتوك أخلاق فردية تدخل في إطار رؤية إصلاحية عامة، لا تستطيع أن تنفذ إلى عمق البنيات الاجتماعية، وتسائل بالتالي الاختلالات الحقيقة والعميقة في علاقتها بالسلطة ومختلف مكونات المجتمع المغربي وطبقاته، لذلك يظل هذا الخطاب الشعري خطابا مهادنا يمكن تسميته تجاوزا برؤية الطبقة الفلاحية الوسطى عكس ما يمكن ملاحظته في نصوص محماد ألبنسير مثلا.
1 –م. مستاوي – أ. عصيد: الرايس سعيد أشتوك: شاعر الحب والغزل، النجاح الجديدة، البيضاء 1998، ص: 12.
* وفي حفلات الغناء يعزف على آلة الريباب لأنه من العيب عند الروايس قديما أن لا يمسك الرايس آلة كما هو حاصل الآن.
2 –باستثناء مادة بعض الدراسات الجامعية أو المنتخبات التي جمعها الأستاذان: مستاوي وعصيد في كتاب: الرايس سعيد أشتوك: شاعر الحب والغزل.
3 –قصيدة في رثاء سعيد أشتوك ومحمد الدمسيري، غناها في سهرة بالمعدر، تيزنيت.
4 –الحاج محمد الدمسيري: "رزمغد ئوولِّي"، تشكافون 502.
5 –6-7-سعيد أشتوك: قصيدة: "أداخ ئنيخ"
* -اشتكى من القرصنة الكثير من شعراء أشتوكن الذين امتنعوا عن تسجيل أشعارهم مثل: إبراهيم بيهتي، أحمد الريح،
الحسن موفليح… إذ يكون إبداعهم دائما معرضا للقرصنة وإعادة التسجيل، ولا ينال أصحابه الحقيقيون إلا التعب والمعاناة.
8 –الرايس سعيد أشتوك: شاعر الحب والغزل، ص: 51.
الشاعر الأمازيغي موحى الزهراوي يعاني في صمت 
محمد زروالنشر في طنجة الأدبية يوم 13 - 04 - 2013
يعاني الشاعر الأمازيغي موحى الزهرواي، الذي ينحدر من قبيلة أيت سليمان المعروفة بمواهبها الفنية نواحي بلدة تونفيت إقليم ميدلت ، من مرض عضال ألزمه الفراش لشهور عديدة ، ويقطن حاليا ببلدة بومية في منزل متواضع رفقة أسرته الصغيرة.
شكل الشاعر موحى الزهرواي أحد أعمدة الشعر الامازيغي بالأطلس الكبير الشرقي في العقود الأخيرة، و يشتهر بقصائده الهجائية الطويلة اللاذعة التي قالها في شاعر أخر من المنطقة في معركة دارت رحاها في الأسواق الشعبية بالأطلس الكبير الشرقي منتصف التسعينيات، كما يعرف بصوته القوي وإيقاعه السريع في إلقاء قصائده.
إلى حدود كتابة هذه الأسطر لم تسجل أية مبادرة أو التفاتة جمعوية أو رسمية، للتضامن معه ماديا أو معنويا، وبالمقابل يتم التطبيل في الإعلام الرسمي لفنانين أخرين ينتمون لعوالم أخرى أو يعيشون بالقرب من محور الرباط الدار البيضاء، كما يتلقون الرعاية الاجتماعية من السلطات العمومية في الكثير من الأحيان لأن وسائل الإعلام تهتم بإبداعهم أو محنهم أو هناك من يدافع عنهم.
من هذا المنبر ندعو كل الفعاليات المدنية والحقوقية والمؤسسات الرسمية وعلى رأسها وزارة الثقافة والمعهد الملكي للثقافة الأمازيغية لتقديم المساعدة الضرورية للشاعر موحى الزهرواي ودعمه رفقة أسرته الصغيرة لأنه لا يعقل أن يتم تهميش الفنانين الذين قدموا الكثير للفن الأمازيغي الأصيل وحافظوا على استمراريته وانقذوه من الضياع . لقد أخذ الموت منا في الأيام الأخيرة تحفا فنية لن نستطيع تعويضها مهما حاولنا ، من قبيل عبد النبي الكاس و لحسن واعراب ، فلا تفتحوا الباب له ليأخذ منا شيخنا الزهراوي موحى.
الشاعر عبد الله راجع يعود إلى الواجهة بعد 23 سنة من النسيان 
شهادات أصدقائه أكدت على تفرد تجربته وانبعاثها بعد الموت
شفيق الزكارينشر في المساء يوم 09 - 04 - 2013
نظمت وزارة الثقافة مؤخرا، بالمعرض الدولي للكتاب بالدار البيضاء، لقاء حول صدور الأعمال الكاملة للشاعر الراحل عبد الله راجع، بحضور الشاعرين محمد بنطلحة وصلاح بوسريف والدكتور محمد العمري. فيما سير الجلسة الشاعر محمد بودويك.
قدم محمد العمري شهادة، اعتبر فيها أن اللقاء هو احتفاء بصدور الأعمال الكاملة لعبد الله راجع فيما يخص الشعرية منها والنقدية، خصوصا رسالته الجامعية «القصيدة المغربية المعاصرة، بنية الشهادة ة والاستشهاد». في هذه الشهادة تحدث العمري عن العلاقة التي ربطته بعبد الله راجع، سواء أثناء الدراسة بكلية «ظهر المهراز» بفاس، أو بعدما عينا معا بمدينة الفقيه بنصالح، ثم أشار إلى الاختلافات التي كانت تقع بينهما حول قضايا تهم الشعر بالأساس. كما تحدث العمري كذلك عن انشغالات راجع بالشعر كلحظة دائمة ومستمرة في حياته، ثم انتقالهما معا من الفقيه بنصالح إلى ثانوية مصطفى المعاني بالدار البيضاء، حيث لن تدوم علاقتهما طويلا بسبب اعتقاله، إلى حين خروجه من السجن، ليعاود الاتصال به، ويحكي راجع له، بحرقة، عن معاناته مع بعض الأصدقاء، الذين لم يحافظوا على العلاقة التي كان يعتقد أنها علاقة شعرية وصداقة ومودة، لأنهم تنكروا له. كما كان يحس بأنه تعرض لخيانة ما من طرفهم، خصوصا من الجانب الشعري، وروى له أشياء كثيرة امتنع العمري عن ذكرها، وهي موجودة في شهادته المكتوبة التي لم يسعف الوقت لإلقائها كاملة.
أما الشاعر محمد بنطلحة، فقد استهل مداخلته بكلمة لعبد الله راجع قال فيها: «أيها الأعزاء، جمرة الشعر قدرنا جميعا. إن أيديكم التي امتدت للقبض على هذه الجمرة توغل في قدسيتها وسموها، لكم جميعا هوس الشعر وبراءة الدخول إلى متاهاته، مقدسة هي أياديكم لأنها لم تمتد إلا لتؤسس، وأجمل الشعر هو ما لم يكتب بعد».
وأشار إلى أن الشاعر عبد الله راجع، من فئة الذين يولدون بعد أن يموتوا، وليس من فئة الذين يموتون قبل أن يموتوا، كطرفة بن العبد والشابي وبدر شاكر السياب ورامبو والسبايلي والطوبي...، وأن فقدانه خسارة كبيرة في حق الشعر والثقافة المغربية. وذكر بنطلحة فترة لقائه براجع، التي كانت في أواخر الستينيات وبداية السبعينيات بفاس، ومدى تماسكها، والتقائهما شعريا في أكثر من فرصة في بعض المنابر الإعلامية، مشيرا إلى رسالة توصل بها من الشاعر عبد الله راجع عربونا على صداقتهما وعلاقتهما الطيبة والحميمية. وخلص إلى أن شهادته غير كافية للحديث بالتفصيل عن هذا الشاعر الشامخ كما وصفه في مداخلته، نظرا لضيق الوقت.
بينما أشار الشاعر صلاح بوسريف إلى أنه مرت ثلاثة وعشرون سنة حتى ينتبه لأعمال الشاعر عبد الله راجع، دون أن تفكر أي جهة من المؤسسات الثقافية، سواء بيت الشعر أو اتحاد كتاب المغرب أو وزارة الثقافة، أو أصدقاؤه، في نشر أعمال هذا الشاعر، فبقيت منسية، ومن بين هذه الأعمال ديوانان شعريان، هما «وردة المتاريس» و«أصوات بألوان الخطى» الذي كتبه في لحظات مواجهته الموت. وبفضل المقال الذي نشره بوسريف بجريدة «المساء»، والذي كان بمثابة صرخة، انتبه وزير الثقافة لأهمية الأمر، وأكد على ضرورة نشر الأعمال الكاملة، النقدية والشعرية، لعبد الله راجع. ونظرا للعلاقة الحميمية والمعرفية، التي كانت تربط الشاعرين، قام بالاتصال بزوجته- يضيف صلاح بوسريف- التي سلمته كل ما بقي في حوزتها من كتابات نقدية وشعرية، وعمل على الحفاظ عليها كما تسلمها، لتصدر في الحلة التي هي عليها، مشيدا في ختام مداخلته بالتجربة الشعرية لعبد الله راجع.
العربي الدغمي.. الفنان المتكامل 
شفيق الزكارينشر في المساء يوم 16 - 04 - 2013
ولد الفنان المسرحي والسينمائي العربي الدغمي سنة 1931، بمدينة الرباط، بعد دراسته الثانوية، التحق بمدرسة المعمورة سنة 1948، ثم بمعهد المسرح الذي كان تحت إشراف وزارة الشبيبة والرياضة،
حيث تلقى تعليمه على يد عدد من الأساتذة أمثال: أندري فوازان، شارل لونيك، بيير ريشي وعبد الله شقرون...
التحق بفرقة المسرح الوطني، التي تأسست سنة 1953، صحبة مجايليه من الفنانين كأحمد الطيب لعلج ومحمد عفيفي.. حيث أسندت له أدوار من المسرح العالمي لكل من شكسبير وموليير..
هاجر الدغمي إلى باريس، رفقة الممثل المغربي حميدو بن مسعود من أجل التدريب في الأداء السينمائي، وعند عودته، أسند له عدد من الأدوار التمثيلية، أولها في الفيلم الفرنسي «طبيب بالعافية» عن رواية لموليير، وهو عمل مشترك في الإنتاج بين المغرب وفرنسا، بالإضافة إلى عدد آخر من الأفلام السينمائية القصيرة، من بينها: «ألبير»، «محنة إدريس»، «الدجاجة» و»كنز الحكيم»، كما شغل منصب أستاذ لفن الإلقاء بمدرسة التمثيل التابعة لمعهد الأبحاث المسرحية.
لم تقف مسيرة الفنان العربي الدغمي عند هذا الحد، بل لعب كذلك أدوارا على خشبة المسرح، وشارك في أفلام مغربية ومسلسلات تلفزيونية، وساهم في دبلجة الأفلام الهندية بالعامية المغربية، من بينها فيلم «الصداقة Dosti « و»أمنا الأرض» وغيرها.
أما على المستوى العالمي، فقد شارك في فيلمين هما «الرجل الذي أراد أن يكون ملكا» سنة 1975، ثم «الحصان الأسود» سنة 1982، للمخرجين (جون هيوستن و فرانسيس فورد كوبولا»، ولعب دور البطولة في فيلم «ألان كاتيرمان والذهب المفقود»، صحبة الممثلة الأمريكية «شارون ستون» سنة 1986.
وللعربي الدغمي مشاركات أخرى ملفتة للنظر في السينما المغربية، كفيلم «حلاق درب الفقراء»، «قفطان الحب» و»ابراهيم ياش؟»، ويعتبر فيلم «معركة الملوك الثلاث» لمخرجه سهيل بنبركة، آخر شريط سينمائي يشارك فيه قبل وفاته يوم 28 أكتوبر 1994، بعد مشاركته في فيلم «عرس الدم» لنفس المخرج و»ريح القديسين» للمخرج جيل بريا، مما جعل الفنان العربي الدغمي يراكم في مسيرته الفنية، رصيدا فنيا مهما، وصل إلى 480 عملا خلال 35 سنة.
الفنان أحمد البيضاوي.. صاحب «الصولة والصولجة» 
شفيق الزكارينشر في المساء يوم 02 - 04 - 2013
ولد الفنان أحمد البيضاوي سنة 1918 بمدينة الدار البيضاء، اسمه الحقيقي هو أحمد بنشعبون، من أسرة متوسطة، عرف برصانته وهدوئه، كان يقطن قريبا من جامع «الشلوح» الشهير بالمدينة القديمة، المعروف بمحلات بيع وكراء
الآلات الموسيقية. ويعتبر أحمد البيضاوي من أحد أعمدة الموسيقى المغربية، عزفا وطربا، لم تكن اختياراته للقصائد عفوية، بل مبنية على أسس علمية تخضع لمقاييس عالمة بأهمية المحتوى الدلالي لمعناها، من حيث الموضوع والإيقاع معا، وغالبا ما كانت اختياراته ترسو على الشعر الفصيح، حيث اشتغل على قصائد شرقية عديدة منها: «ذكرى فلاحي» للشاعر الفلسطيني وجيه فهمي صلاح، «ياحبيبي أفق» للشاعر السوري أنور العطار، «حبيبي تعال» للشاعر إلياس فرحات و»انتظار» للشاعر المصري علي محمد طه.. ثم قصيدة «يا غزال» و»شفتاك» للشاعر الأندلسي إبن زيدون.
أما بالنسبة للمغرب، فقد أدى عددا من الأغاني المتنوعة التي تناولت ما هو ديني كقصيدة «نهج البردة» للإمام البصيري، وما هو عاطفي «حبيبي تعال»، ثم ما هو وطني، خاصة القصيدة المعروفة للشاعر محمد بن الراضي تحت عنوان «يا صاحب الصولة والصولجان»، التي تغنى من خلالها بالملك الراحل محمد الخامس، في أوج الاستعمار، ويقول مطلعها :
«يا صاحب الصولة والصولجان
تمل بالملك وعش في أمان
محصنا من عاديات الزمن
في ظل خافقين أحمر قان
وقلب شعبي دائم الخفقان
من حبه المشفوع بالطوقان»..
كما كان للفنان احمد البيضاوي دور وفضل في ظهور وبروز عدد من المطربين، في إطار المسؤولية التي أسندت له بالإذاعة الوطنية المغربية، واشتغاله على عدد من رموز الأغنية العربية والمغربية، كالمطربتين الراحلتين هدى سلطان وعليا التونسية وتقديمه مجموعة من الأغاني لكل من الفنان المصري ماهر العطار، والفنانين المغربيين عبد الهادي بلخياط وعبد الوهاب الدكالي...
أدى أول إنتاجاته الغنائية بعدما تعلم وأتقن العزف على العود سنة 1946، مما جعل الراحل محمد الخامس يكلفه رفقة عباس والغالي الخياطي والحاج عبد القادر صالح، بتأسيس جوق موسيقي وغنائي مغربي، وبهذا سوف يؤسس أحمد البيضاوي أول خلية فنية كانت بداية لرسم معالم توجهه وخطه الإبداعي في المغرب.
ونظرا لقيمته الإبداعية والفنية، كانت شهادة الفنان الكبير الراحل فريد الأطرش إبان الخمسينيات في حق الفنان أحمد البيضاوي،عربونا على اعترافه بمستواه الفني، حيث قال له وهو يعزف على العود: «يا عزيزي أحمد كذبت ظني، لقد كنت أحسب أني الوحيد الذي يعرف العود على مستوى شمال إفريقيا لكنني وجدتك أنت».
توفي أحمد البيضاوي سنة 1989، بعد أن أغنى وراكم رصيدا فنيا يعتبر كمرجع أساسي في تاريخ الموسيقى المغربية.
أمير علي...عشق خاص لآلة الكمان 
قدم أعمالا رفقة أشهر الفنانين العالميين
أمينة كندينشر في الصباح يوم 11 - 04 - 2013
نسج أمير علي علاقة وطيدة مع آلة الكمان في سن مبكرة جدا، إذ لم يكن يتجاوز الثامنة من عمره حين التحق بالمعهد البلدي بمكناس لدراسة الموسيقى ومن تم وقع اختياره على تعلم العزف عليها.
تابع أمير علي دروسا في الحقل الموسيقي وتعلم العزف على عدة آلات منها العود وآلات إيقاعية، لكنه أبدى عشقا خاصا لآلة العود، التي أصبحت لا تفارقه في ما بعد في كل السهرات التي أحياها داخل المغرب وخارجه. يرجع الفضل في تعلم أصول العزف على الكمان، حسب أمير علي، إلى عدد من الأساتذة الذين ذكر منهم محمد الأشهب، أحد أمهر عازفي الكمان في مجال الموسيقى الغربية والحاج أحمد أكومي في مجال تدريس الملحون.
وبالموازاة مع متابعة دروس في المعهد البلدي بمكناس، التحق أمير علي بمعهد تابع لوزارة الثقافة، حيث كان يتلقى دروسا في مجالي العزف والغناء.
واستطاع أمير علي أن يكتسب مهارة كبيرة في العزف على آلة الكمان وهو لم يتجاوز سن السادسة عشرة، الأمر الذي لاحظه أساتذته وشجعوه على الاستمرار فيه، ليكون بذلك عازف الكمان الوحيد ضمن جوق المعهد البلدي المكون من أزيد من ثلاثين شخصا.
مع بلوغ أمير سن التاسعة عشرة انتقل إلى الولايات المتحدة الأمريكية للعمل بالرواق المغربي بولاية فلوريدا، وبالموازاة مع ذلك قرر متابعة دراساته العليا في الحقل الموسيقي.
يعتبر أمير علي نفسه محظوظا لأنه أتيحت أمامه الفرصة للدراسة بجامعة "يو سي إف"، وتتلمذ على يد أسماء لامعة في عالم العزف على آلة الكمان منهم المدرسة اليابانية أياكو والمدرس أوليغ، الذي كان يعمل رئيسا لسمفونية بأوكرانيا.
تحقق حلم أمير علي بعد سنوات، ليلتقي بعبود عبد العال الملقب ب"ملك الكمان"، وهو من أشهر العازفين المغاربة المقيم بلندن حينئذ، إذ التقاه سنة 1998 وأحيى رفقته حفلا أدى فيه أغاني للراحلين عبد الحليم حافظ ومحمد عبد الوهاب مصحوبا بعزفه على آلة الكمان. وقع أمير علي كثيرا من المعزوفات على آلة الكمان منها أفلام وثائقية من إنتاج "ديزني" وعددا من الشركات مثل "يونيفرسال ميوزيك" و"ورنر برادرز" و"سوني ريكوردس". وقدم أمير علي مجموعة من الألبومات الموسيقية التي أظهر فيها مهاراته في العزف على آلة الكمان من بينها ألبوم أنتجه إيميليو إستفان زوج الفنانة العالمية غلوريا غستفان، وكذلك ألبوم تعاون فيه مع الموسيقي العالمي آل دي ميولا.
أحيى أمير علي حفلات كثيرة داخل المغرب وخارجه من بينها حفل بمدينة الدار البيضاء سنة 2010 رفقة فيكتور وتن، أحد أشهر عازفي الباص على الصعيد العالمي وحفل أحياه بالهند رفقة الحاج يونس، عازف العود.
حاز أمير علي في مجال العزف على آلة الكمان عدة جوائز وتكريمات في تظاهرات وطنية وعالمية، كان من بينها جائزة أحسن إبداع في العزف على الكمان بأمريكا سنة 1999 واختياره ضمن أحسن شخصية في مجال الموسيقى من طرف "يوسايد".
بأصوات متعددة: خالد بن الصغير.. عنوان افتخار آخر لمدرسة التاريخ المغربية 
لحسن العسبينشر في الاتحاد الاشتراكي يوم 13 - 04 - 2013
تمة معطى علمي مغربي، يستحق التنويه والتوقف عنده، هو تحقق ملامح جدية ل «مدرسة مغربية في التاريخ»، أنضجت مباحث وأسماء تعتبر اليوم مرجعا ليس في المشهد الجامعي المغربي فحسب، بل في كل البحر الأبيض المتوسط، وفي العالم العربي. بل، يمكن للمرء الذهاب بعيدا، والجزم أنها المدرسة الوحيدة من نوعها في كل العالم العربي (عدا التجربة الجزائرية التي بدأت تعلن عن نفسها منذ عشر سنوات)، من حيث اعتمادها منهجا علميا، تمحيصيا، يتأسس على تجربة مدرسة الحوليات الشهيرة. ولعل التراكم المنهجي العلمي المتحقق مغربيا في مجال البحث التاريخي، هو الذي سمح لنا اليوم، أن نربح كتابا تأسيسا في التأريخ لقصتنا المغربية كما حدتث في الزمن منذ العصر الجيولوجي الأول، إلى سنة 1999، هو كتاب «تاريخ المغرب، تحيين وتركيب» الصادر عن المعهد الملكي للبحث في التاريخ، وتحت إشراف فقيه عالم في مجال التاريخ، من قيمة ومستوى الدكتور محمد القبلي. وهو كتاب منتصر للعلم وليس للحساب السياسي، في تأليف قصتنا المغربية في التاريخ كما وقعت بأكبر قدر من الدقة العلمية الواجبة.
ضمن هذا المنجز العلمي المغربي في مجال التاريخ، تمة اجتهادات لباحثين ومؤرخين مغاربة تستحق منفردة مباحث وكتابات تنويهية متعددة. أود اليوم أن أتوقف بتقدير عند منجز واحد منها، هو منجز الباحث المغربي خالد بن الصغير. فالرجل، ليس فقط أنه يفاجئنا بنوعية أبحاثه ودقته العلمية وذكائه المعرفي، وصبره الدؤوب علميا، وعدم تسابقه إلى الأضواء، بل إنه امتلك فطنة أخدنا إلى مباحث تاريخية غير مطروقة عادة في الدرس التاريخي المغربي، بفضل تمكنه اللغوي من اللغة الإنجليزية، ذلك المتمثل في ما تضمه أرشيفات البحث التاريخي البريطاني عن المغرب. وهي أرشيفات جد جد غنية، بل مبهرة، إذا ما قورنت بمثيلتها الفرنسية، التي ظلت لعقود تكاد تكون مصدرنا المغربي الوحيد في مجال الأرشيف الخارجي للبحث في تاريخ المغرب، وبدرجة ثانية الأرشيف الإسباني (خاصة أبحاث مؤرخي تطوان والشمال عموما، وفي المقدمة منهم المؤرخ الفقيه بنعزوز حكيم). لقد اشتغل الباحث خالد بن الصغير على جزء كبير من تلك الأرشيفات الإنجليزية في موقع مصاردها بلندن، في رحلات بحث وتنقيب جد مطولة وممتدة على سنوات، ليخرج لنا بمعاني تاريخية أخرى مغايرة لما تعودناه في قراءة تاريخنا المغربي، على الأقل منذ نهاية القرن الثامن عشر وبداية القرن التاسع عشر. وهي مرحلة جد حاسمة في التأثير على ما صار إليه المغرب والمغاربة خلال القرن العشرين وما تلا ذلك من تطورات إلى اليوم. أي منذ بداية عهد السلطان مولاي سليمان في أول القرن 19، مباشرة بعد حملة نابليون بونابارت على مصر وفلسطين سنة 1798، ثم ما تلا ذلك من طاعون جارف في السنوات الأولى لعهد ذلك السلطان المغربي.
إن تأمل وقراءة كتب خالد بن الصغير، تجعلنا نكتشف رؤية أخرى للواقعة التاريخية المغربية، بسبب من مكانة الثاج البريطاني في التاريخ المغربي الحديث، أقله منذ أواسط القرن 18، حتى سنة 1904، السنة التي فوتت فيها لندن المغرب إلى فرنسا في اتفاقية سرية بين وزيري خارجيتي البلدين، أو ما عرف بتنازل بريطانيا عن المغرب لصالح فرنسا، مقابل رفع فرنسا اليد عن مصر والسودان. وهي الصفقة التي اعتبرت مقدمة لاتفاقية سايكس بيكو التي جاءت سنتين بعد ذلك، الخاصة بكل العالم العربي وتقسيمه بين الدولتين الإستعماريتين الكبريين حينها بأروبا. لقد ظلت بريطانيا، كما تؤكد لنا ذلك بالأدلة التاريخية كتابات خالد بن الصغير، اللاعب رقم واحد في التأثير في العلاقات الدولية للدولة المغربية، وكانت هي الشريك السياسي والإقتصادي والعسكري رقم واحد لبلادنا. بل كانت موانئ مانشستير وليفربول ولندن، هي الموانئ رقم واحد في معاملات المغرب التجارية الدولية. ومن خلال واحد من كتب هذا المؤرخ المغربي (كتاب «بريطانيا وإشكالية الإصلاح بالمغرب: 1886 ? 1904»)، سنكتشف بالدليل الحاسم كيف اعترفت لندن بسيادة المغرب على أقاليمه الصحراوية الجنوبية منذ عهد السلطان الحسن الأول وابنه مولاي عبد العزيز، بعد صراع طويل مع إحدى الشركات البريطانية التجارية التي كان لها طموح التغلغل في الصحراء والوصول إلى تجارة بلاد الساحل وأساسا تمبكتو بالسودان القديمة (مالي الحالية). وأن السلطات المغربية ظلت حاسمة في موقفها تجاه لندن، التي سعت بكل الوسائل لتحييد السلطات المخزنية المغربية والتحالف مع جزء من إحدى العائلات الصحراوية لفرض الأمر الواقع هناك، قبل أن تنيخ لقوة الواقع وتعترف أنه لا سبيل لها سوى بالتنسيق مع سلطان المغرب وجيشه.
إن كتابات خالد بن الصغير، ستجعلنا نكتشف أيضا جزء من ذاكرة اليهود المغاربة التجار في علاقتهم ببريطانيا (قصة مايير موقنين الصويري المراكشي دفين مراكش) وكذا قصة العلاقات العسكرية المغربية البريطانية والتنافس البريطاني الألماني الفرنسي والإسباني على المغرب، ودور الولايات المتحدة الأمريكية في ذلك التنافس منذ بداية القرن 19. بصيغة مجملة، إن منجز هذا الباحث المغربي ليس فقط أنه يعلي من قيمة «مدرسة التاريخ المغربية»، بل إنه واحد من عناوين تميزها وفخرها العلمي، وهو يستحق بالتالي، التنويه به عاليا.
بأصوات متعددة: عبد الله راجع 
محمد بوجبيرينشر في الاتحاد الاشتراكي يوم 18 - 04 - 2013
أخيرا بعد ثلاث وعشرين سنة من الرحيل تمَّ طبع الأعمال الكاملة للشاعر عبد الله راجع . صدرت في ثلاثة كتب : الرسالة الجامعية في جزئين ، وهي التي نال بها دبلوم الدراسات العليا ،وتحمل عنوان»القصيدة المغربية المعاصرة: بنية الشهادة والاستشهاد «الكتاب الثالث ضم بين دفتيه خمسة دواوين هي : «الهجرة إلى المدن السفلى»، و»سلاما وليشربوا البحار»، و»أياد كانت تسرق القمر» ، و» وردة المتاريس» ، و» أصوات بلون الخطى».
صدرت في 489 ص هذه الأعمال الشعرية بعد طول انتظار عن منشورات وزارة الثقافة ، مطبعة المناهل . صمم الغلاف الفنان والناقد التشكيلي شفيق الزكاري .
«الرجوع الشعري الكامل لعبد الله راجع» هو عنوان المقدمة
التي كتبها وزيرالثقافة محمد الأمين الصبيحي .
يؤكد السيد الوزيرأن نشرالوزارة لهذه الأعمال هو» استجابة لحيوية ورسوخ الاسم المتميز لعبد الله راجع في خريطة الشعر المغربي والعربي ، كما تدل على ذلك الأطاريح والدراسات العديدة التي انصبت ولا تزال على دواوينه ونصوصه «. كما أن هذه الأعمال جاءت لكي تستجيب « لمطلب ثقافي يخص الباحثين والدارسين والقراء والشعراء معا، من حيث تقديمه للتضاريس المكتملة لجغرافية عبد الله راجع الإبداعية « أخيرا في هذا التقديم تمَّ التنويه بأرملة المرحوم السيدة فاطمة شاهي لأنها صانت وحافظت على تراث زوجها . تمَّ التنويه أيضا بالشاعر والباحث صلاح بوسريف لما بدله من جهد من أجل أن هذه الأعمال .
لاشك أن عبد الله توصل ببريد ما يفيد أن رجوعه الشعري الكامل قد تمَّ بالفعل . لا شك أيضا أنه بعث من هناك البعيد ما يفيد رضاه التام ، مع ما يكفي من الشكر والامتنان .
هذه الاستعادة للشاعر بلا شك ستجعل النقد يشتغل مجددا على هذه التجربة الغنية في حقلنا الشعري المغربي والعربي. بإمكان النقاد بعد أن اكتمل المتن أن يعودوا لمسار الشاعر كي يخرجوا باستنتاجات إضافية تجعل هذا المبدع الخلاق في المكانة التي تليق به .
كأني به مات ميتتين : واحدة بالشاهدة المنتصبة على رأسه ، وأخرى بشاهدة التغييب لمدة تزيد على عقدين من الزمن ؛ إذ حتى دواوينه المشورة قيد حياته لم يُعَد طبعها ، وبالتالي غاب الاسم عن الأذهان خاصة بين الأجيال الجديدة من الشعراء والكتاب . يسمعون عنه فقط ، وإن قرؤوا له فبعض القصائد هنا وهناك ، أو في هذا الكتاب المدرسي أو ذاك. والشاعر لكي نتمثله بما يكفي لا بد من الإحاطة بمنجزه الشعري ، كي نتعقب خطاه على درب القصيدة ، وهو يؤسس لعالمه الشعري . هذا لم يتحقق مع عبد الله بسبب الغبن الذي لحق به ، فحتى النقاد سكتوا ، ليس تقصيرا منهم ، بل إيمانا بأن الحكم الموضوعي لا بد أن يستوفي شرطه الأساس ، والمتمثل في طبع الأعمال الكاملة . كانوا بدورهم يتوجسون ويتطلعون إلى الإفراج عن الديوانين الأخيرين لتكتمل صورة الشاعر من مبتداها إلى منتهاها .
إن عبد الله راجع علامة في المشهد الشعري المغربي في حقبة السبعينيات . استطاع مع ثلة من الشعراء أن يمدوا القصيدة بدماء جديدة ، واستكمال المشروع الحداثي الذي دشنه الآباء : مصطفى المعداوي وأحمد المجاطي ومحمد الخمار الكنوني وعبد الكريم الطبال وبنسالم الدمناتي وأحمد صبري ومحمد حبيب الفرقاني ومحمد علي الهواري وغيرهم من الشعراء الذين أخذوا على عاتقهم تحرير الشعر المغربي من التقليد قلبا وقالبا ، وقد تزامن ذلك مع الرغبة في استشراف آفاق مستقبل أكثر رحابة بعد التحرر من الاستعمار .
الحقبة الزمنية التي انتسب إليها راجع السبعينيات عرفت زخما على مستوى الإبداعي إذ ظهرت عدة مجموعات شعرية أغنت المشهد الشعري المغربي . قبلهم كانت المجموعات الشعرية تعد على الأصابع . المسألة الثانية هي أن هؤلاء الشعراء بقاماتهم الشامخة في سماء الشعر انفتحوا على تجارب شعرية عالمية عكس بعض شعراء الستينيات الذين اكتفوا بالرافد الشرقي. ما يجمعهم أيضا هو أنهم ينتمون إلى اليسار انخراطا أو تعاطفا ، كما أنهم لا ينشرون إلا في المنابر التي تليق بمنجزهم الشعري.
جيل عبد الله بمثابة قنطرة بين الذي كان مع آباء القصيدة المغربية المعاصرة في نهاية الخمسينيات ومطلع الستينيات ،والذي صار مع أجيال من الشعراء في الثمانينيات والتسعينيات والعقد الأول من الألفية الثالثة .
إن إصدار الأعمال الكاملة للشاعر عبد الله راجع يعتبر أهم حدث ثقافي لهذه السنة ، وذلك لاعتبارات كثيرة يضيق المجال لذكرها.
بأصوات متعددة: محمد قاوتي 
محمد بوجبيرينشر في الاتحاد الاشتراكي يوم 11 - 04 - 2013
في المعرض الدولي للكتاب بقاعة الطيب لعلج يوم الجمعة 5 أبريل كان عشاق المسرح على موعد مع ندوة « الاستنباتات في المسرح المغربي : محمد قاوتي نموذجا «
شارك فيها الأساتذة : الحسين الشعبي مسيرا للندوة ، وثلاثة متدخلين هم سالم اكويندي ، ولحسن العسيبي ، وخالد أمين . كان من المفروض أن يحضر هذا اللقاء الأكاديمي حسن يوسفي إلا أن ظروفا قاهرة حالت دون ذلك .
استهل المسرحي والإعلامي الحسين الشعبي هذا الاحتفاء بالحديث عن محمد قاوتي كفاعل مهم في المجالين الثقافي والنضالي ، وذلك منذ مطلع السبعينيات من القرن الماضي . وقف عند انشغالاته الإبداعية في المجال المسرحي كتابة وتمثيلا ، مستعرضا بعضا من أعماله : «القرامطة يتمرنون» و»الحلاج يصلب مرتين «، و»نومانس لاند»، و»بوغابة» و»سيدنا قدر»، و»اندحار الأوثان» ، و»حَبْ وتْبَن « بالإضافة إلى كتابته الزجلية والحكائية التي أبدع فيها بشكل استثنائي . يضاف إلى ذلك مساهمته في إنتاج برامج للتلفزيون المغربي ؛ كالسلسة الشهيرة «ألف لام ميم» ، و» ياز»، و» في البال أغنية «، كما له إسهامات في الإنتاج السينمائي.
ولأن هذا الحيز لا يتسع لكل ما جاء في هذه الندوة ، أكتفي ببعض ما ورد في تدخل الباحث المسرحي الأستاذ سالم اكويندي . هذا الرجل الاستثنائي في كل شيء ، بما في ذلك صمته البليغ . بَيَّن للحاضرين بما فيه الكفاية ، وبطريقة بيداغوجية دلالة مفهوم الاستنبات مستعملا المقارنات كآلية
من آليات الشرح والتفسير والتوضيح . عَنْون ورقته ب « الاستنبات في مسرح محمد قاوتي « . هذا المفهوم أثارانتباهه في مسرحية بوغابة المستنبتة من مسرحية « السيد بونتيلا وتابعه ماتي» للمسرحي الألماني برتولد بريخت ، وهي المسرحية التي أخرجها عبد الواحد عوزري سنة 1989 لفرقة مسرح اليوم ، ولعبت فيها الفنانة المقتدرة ثريا جبران دورا باذخا .
الاستنبات إذن مفهوم دراماتورجي اشتغل عليه اكويندي في دراسة عن التناص في تجارب مسرحية مشرقية ومغربية ، وقد أشار إلى تجارب الرواد كمارون النقاش وسليم النقاش اللذين قاما بتعريب تجارب مسرحية غربية ، خاصة موليير.
عرَّج المحاضر على توفيق الحكيم الذي كان يشتغل على قالب جاهز.
وقف الأستاذ اكويندي عند مسرح الطيب لعلج الذي عمد في العديد من مسرحياته إلى الاقتباس ، فهو كما جاء على لسانه موليير بالطربوش والجلابة . أما الطيب الصديقي فهو يعطينا اقتباسات مجاورة ومحاورة للمسرح العالمي ، لكن بخصوصية مغربية .
ماذا عن قاوتي ؟
قاوتي لا يقتبس، ولا يعرب ، ولا يبحث عن قالب جاهز. إنه يقوم بالاستنبات . هذا المفهوم كما وضح أثناء النقاش الأستاذ في معهد العالي للمسرح أحمد أمل يعود في أصله إلى المجال النباتي ؛ أي نقل نبتة من تربة ، واستنباتها في تربة أخرى . هذا التعريف ساعد الحاضرين خاصة منهم الشباب على تمثل هذا المفهوم . بذلك يكون الاستنبات عند محمد قاوتي خلقا وإبداعا ، وليس استعارة لشكل أو قالب . إنه إعادة كتابة بلغة بقدر ما هي درامية عالية ، فهي قريبة حتى النخاع من قضايا العصر محليا وكونيا . نصوص أسست لفتنتها قلبا وقالبا ، وبخصوصية منفتحة على العالم .
مسرحيات قاوتي حين نقرؤها ، أو نشاهدها كما ذهب إلى ذلك المشاركون في الندوة لا نشعر بالأثر الذي استنبتت منه ، فمسرحية « بوغابة « يقول اكويندي لا علاقة لها بالنص الأصلي لبريخت ، لكن الحكاية تعاد .
الخلاصة هي أن الاستنبات كما أكد ذلك الحسين الشعبي
مفهوم مغربي مسرحي لم يرد من الغرب ،ولا الجامعة . مفهوم نحته محمد قاوتي بعد أن أدرك أن لا قيمة له إن لم ينغرس في تربة الوطن . إنها تمغربيت كما أكد لحسن لعسيبي في ورقته .
الأستاذ لعزيز صاحب أطروحة جامعية في المسرح أكد بدوره أثناء النقاش أن مسرح قاوتي لا يتأسس على التناص ، بل على مجاورة نصوص أجنبية استطاع تمثلها ، كما أعلن انبهاره بلغة كتاباته الدرامية .
قاوتي العائد إلينا من وعكة صحية قاسية كان جد متأثر ، وإن حاول إخفاء ذلك بابتسامته طيلة اللقاء سعد لأن جل الحاضرين يعرفهم بالاسم ، ولكل منهم حكاية في مشواره المترع بالعمل والحب والجمال . أمتع نفسه أولا لأنه ضحك حد البكاء كما أمتع الجمهور الحاضر بنصوص شعرية زجلية جميلة سماها «نزوحات» حاكى فيها العديد من الشعراء مما يدل على سعة اطلاعه . معارضات أبلغ من الأصل ، وبلسان الشعب . أيها الصديق المبدع مزيدا من العطاء ، ومزيدا من الشفاء .
بنجلون وليلة القدر والحاج 
حكيم عنكرنشر في المساء يوم 05 - 04 - 2013
ما هو المهم في معرض للكتب؟ قد يقول قائل إن المهم هي الكتب نفسها، لأنها هي مادة المعرض، ولكن عن أية كتب نتحدث؟
خلال هذه الدورة بدا أن الجدل السابق الذي يسبق المعرض عادة ويصاحبه أقل مما هو عليه في السنوات السابقة، بل هو معدوم بالمرة.
لا حديث عن منع الكتب في ظل حكومة بنكيران، ولا عن رقابة قبلية ولا بعيدة، ولا ضجة من الإسلاميين حول هذا الكتاب أو ذاك. فكتب شكري التي كانت تثير كل مرة لغطا في المعرض موجودة ومعروضة في الأروقة، وروايات وكتب «العلمانيين» لا حرج منها، أما المتبضعون فيمكنهم أن يختاروا ما يشاؤون بكل حرية.
الاختيار مضمون، وكل فريق من الفرق وكل تيار يذهب إلى اختياراته والأروقة التي يحب بكامل الحرية. فقط تحتاج إلى النقود، لأنها هي المفتاح المباشر نحو رواية مترجمة أو متن من المتون القديمة.
كتب التفاسير وغيرها من الكتب الدينية أيضا مرتفعة الأثمان، وما يزال «لسان العرب» يباع بأجزائه وبتجليد جيد بثمن خارج الطاقة «الاستهلاكية»، أما كتب التفاسير فتحقق أرقاما عالية، خصوصا في الطبعات الأنيقة البراقة. ولمن يريد الحصول على «حزمة كتب» مجلدة للزينة في صالون البيت، يحتاج إلى معدل لا يقل عن 2500 درهم، لكي يصبح ركن البيت كما تشتهي الأنفس.
أنا نفسي أحرص على وضع مصحف كريم جيد التجليد والطباعة، وسبحة اشتريتها من مطار دمشق منذ سنوات، وسجادة في زاوية الصالون الصغير. أيضا توجد في مكتبتي كتب للتفاسير بتجليد ذي لون أزرق، كما لا تفوتني بعض التوشيات من الأرابيسك الإسلامي.
طبعا كل هذا إلى جانب روايات عالمية وكتب سياسية وأبحاث ونصوص مسرحية وكتب شعرية وطه حسين وإدوارد سعيد والجابري والعروي وابن تيمية والجاحظ وابن حزم والحلاج وابن عربي ونسخ من كتابين لي هما حصيلتي من النشر خلال ما مضى.
معارض الكتب مثل المكتبات الشخصية، فيها كل شيء، ويمكن أن تتعايش فيها جميع الكتب، دون أن يخلق ذلك مشكلة «ثقافية» ما.. المصيبة الكبرى أنه لا توجد مكتبة في البيت من الأصل، أو أن تستبدل بفخاريات الصناعة التقليدية أو رف من «طباسل الطاووس».
مرة، وجدت في بيت الحاج كتابا نشازا في مكتبته، عنوانه «ليلة القدر»، سألته: آالحاج آش كايدير الطاهر بنجلون في مكتبتك؟ فأجابني: آش من الطاهر بنجلون؟ رددت عليه: آش كاتدير ليلة القدر عندك؟ فأجاب مستغربا: ومال ليلة القدر، هي خير من ألف شهر. ضحكت، وحين شرحت له الأمر، رد باسما: «دي علي هاد الشي، آه آه، نصحبو ليلة القدر ديال بصح».
بورتريه : محمد شهرمان.. قصيدة في دروب الحياة 
أحمد بن أعيوشنشر في الاتحاد الاشتراكي يوم 05 - 04 - 2013
هذا البورتريه أنجزه لجريدة «الاتحاد الاشتراكي» الاعلامي احمد بن أعيوش زميلنا في إذاعة «امفم أطلس» منذ أربع سنوات، قرّب من خلاله هذا المبدع المتميز بعطائه الكبير، ولأنه اليوم رحل عنا فقد استأذنا زميلنا لإعادة نشره مع بعض التصرف ليكون ضمن هذا الملف الذي تخصصه جريدتنا لاستحضار روحه الطاهرة.. لكن شهرمان لم ولن يرحل لأنه ترك أعمالا أدبية ستبقى خالدة ويبقى معها خالدا شامخا..
محمد شهرمان أحد أهم رواد مسرح الهواة في الستينيات، الذي لعب دورا مهما في تطعيم الساحة الفنية بعناصر يشكلون الآن رموز الفن المسرحي بالمغرب، كتب لمجموعة جيل جيلالة ومجموعة الأرصاد ومجموعة النواس الحمراء .. والثنائي بزيز وباز .. تغنى بكلماته الفنانين البشير عبده ومحمد علي، ولحن له شكيب العاصمي وعبد الحي التطواني .. وأنتج للإذاعة والتلفزة أعمالا رائعة، لازالت خالدة في الذاكرة المغربية، لكن عدسة الكاميرا تجاهلته بقساوة.. ومسؤولي هذه المدينة الحمراء أجحدوا أعماله الشهيرة..
يعيش محمد شهرمان سنته الرابعة بعد الستين من عمره، الشيب قد طال رأسه، وتجاعيد وجهه دلالة على ماض حافل بالعطاء والإبداع، تجاعيد تخبئ بين طياتها آهات الرجل من إهمال وإقصاء وجحود وطنه له، بجسده النحيف جدا يمشي وحيدا، مخترقا شوارع وأزقة المدينة الحمراء طول النهار، وبمقاهيها يقبع منفردا منهمكا على ذاته، ومنطويا على زاوية دواخله، كأنه غريب عن المدينة، لكنها ليست سوى لحظات مخاض وولادة إبداعية جديدة.
بدأ اسم محمد شهرمان يتسلل إلى مسامع عشاق المسرح في بداية الستينيات بمراكش، المدينة التي شهدت ولادته سنة 1948، ولم تمض عن ذلك سوى سنوات قليلة، حتى أصبحت له عناوين شهيرة
لمسرحياته المتميزة كمسرحية "خدوج" و"التكعكيعة" للمخرج الكبير عبد الكريم بناني، ومسرحية " نكسة أرقام" و"الضفادع الكحلة"و"الرهوط" للمخرج القدير عبد العزيز الزيادي، وهي مسرحيات عرفت النور على خشبة مسارح المدينة الحمراء في أوائل السبعينات، نال شهرمان عن مسرحيته "الضفادع الكحلة"جائزة أحسن نص سنة 1972. بإبداعاته المتميزة هذه ساهم شهرمان في ازدهار المسرح المغربي، وأضاف إلى سجله مسرحيات أخرى في أواخر السبعينات، عرفت كذلك إقبالا جماهيريا كبيرا كمسرحية"الأقزام" و"الخنقطيرة" للمخرج عبد الكريم بناني، ومسرحيتين "الجارالداعي" و"الجهاد الأكبر" من تأليف وإخراج شهرمان وذلك في الثمانينات، ثم مسرحية "خمسة وخميس" أخرجها الفنان مصطفى تاه تاه، ومسرحية "سوق الرشوق" وهي من إخراج مولاي إدريس المعروف، أما في بداية الألفية الثالثة وإلى حدود سنة 2007 ألف ثلاث مسرحيات وقام بإخراجها "حكاية سين ونون"، "خذلك مشوار" و"مذكرات فلتان".
محمد شهرمان كماوصفه الفنان المبدع مولاي الغالي الصقلي هو " فنان متكامل خطاط، زجال، كاتب مسرحي متميز، يجمع بين الخفة في الأسلوب واللعب بالألفاظ حتى يعطي صورة مشحونة بأبعاد، إنه يصنع فسيفساء بالكلمات، معروف بالنكتة، خفيف الظل، خفيف الروح، حلو المعشر وحلو الحديث".
ويقول عنه محمد المبارك البومسهولي الكاتب الصحفي "كلام شهرمان كلام فيه الكثير من الإبداع، إبداع موزون، إبداع تحس أن الرجل يمتلك الكثير من المواهب، شهرمان هامة إبداعية تطاول شموخ الأطلس المطل على مراكش، سواء في كتابته المسرحية أو الزجلية أو حتى كتابته باللسان العربي الفصيح، هذا الرجل النحيل ذو الهامة التي تطاول عنان السماء، لا يتحدث هكذا اعتباطا، ولكنه حتى وإن غضب عليك، وأراد أن يوجه لك سبة أو شتيمة فتكون مرصعة بالشعر".
في الشارع يسير شهرمان بأناقة واتزان، يحرك أطراف جسده بدقة وعناية، ولا يسمح لها بحرية الحركة على الإطلاق، يلقي عليك التحية فتستشعر الاحترام المتدفق من طريقته الدقيقة جدا في الإلقاء.. وإن حدثك أنظم شعرا.. عشق المسرح وارتبط به ارتباطا وثيقا منذ شبابه، أبدع فيه ومنحه من وقته الكثير، إنه سحر الخشبة،
والمسرح كما يعرفه شهرمان هو قال بامفرج يا سادة بعبارالكلام المسبوك جوهر المسرح إفادة إبداع نظيف ومحبوك المسرح بشهادة غير محبوك ولا متروك ليس اجترار وإعادة مابين دوك وهذوكالمسرح يا هذا مسؤولية أخلاق وسلوك سفير هو فوق العادة ساعي للخير المشروك  بالإضافة إلى أنه كاتب مسرحي فهو زجال كبير أغنى الساحة الفنية المغربية بمجموعة رائعة من الأزجال المغناة، إذ نظم لمجموعة جيل جيلالة أغنية "الكلام المرصع" في سنة 1972و"العيون عينيا" مناصفة مع الطاهري سنة 1975والتي تغنى بها الشعب المغربي في العمل الجماهيري الخالد "المسيرة الخضراء"، ثم أغنية "دارت بينا الدورة" سنة 1976 وجميعها قصائد لا زالت تطرب مسامع عاشقي مجموعة جيل جيلالة، كما أنه ملأ خزانة مجموعة الأرصاد للفن الشعبي بعدة أزجال تغنت بها المجموعة ولا زالت عالقة في أذهان محبي هذا الفن، مثل"الرواية"، "سقط العقل"، "قوارب الموت" وكان ذلك في بداية الثمانينيات،
وبعد انقسام ذات المجموعة إلى مجموعتين فنيتين نظم الزجال شهرمان في سنة 2006 ثلاث قطع مغناة لمجموعة لرصاد "اعتاق اعتاق"، "خلينا ليه الله" والخالدة "أحلى مكان".
وتغنت مجموعة النواس الحمراء ومجموعة الورشان بعدة أغاني لمحمد شهرمان، الذي يصفه عبد المجيد الحراب رئيس فرقة لرصاد الفنية كأنه "الكتبية أو المنارة بمراكش، وأنه عقد في عنق المدينةالحمراء، أغنى الساحة الثقافية والفنية بالمغرب بإنتاجاته المتنوعة والرائعة".
أدى من كلماته الفنان البشير عبده أغنيتين "خمس نجوم" و"ياصانع مجد الأجيال"، أما الفنان محمد علي فقد أدى أغنية جميلة تحت عنوان "عشقي فيك يا بلادي"، كما لحن له شكيب العاصمي "بطل الأبطال" و"هكذا الصورة". يقول عنه الممثل عمر العزوزي :"شهرمان معلمة، فهورجل يستطيع أن يستخرج من كل حدث مهما كان، النكتة والكلمة الجميلة
الهادفة، ويستحق من المغاربة أكثر من التفاتة وأكثر من تكريم". استضيف محمد شهرمان بعدة وسائل إعلامية سمعية وبصرية، وأنتج منذ سنة 1969 إلى حدود سنة 2007 أعمالا ايداعية رائعة مثل دواوين " احمر واخضر " ، " الشموع" ، " فرحة الشباب " ، " بابا عقربة " ، " سيدي فلتان " و" عمي مشقاف "، ومن انتاجاته التلفزيونية مسرحيات "خدوج" ، "الاقزام فالشبكة، "سي مشوار" ، "حلقة فروج و فروجة".
حظي شهرمان بتكريم في الدورة العاشرة للمهرجان الدولي للمسرحية القصيرة بتمارة في شهر أبريل سنة 2008 نظمته جمعية الستار الذهبي للفنون الدرامية، إذ كان نجم مراكش الساطع بتمارة في مهرجان شاركت فيه فرق من فرنسا، إسبانيا، ليبيا، الجزائر، الكامرون والمغرب، وكان تكريما محترما على حد تعبير محمد شهرمان بخلاف تكريمه اليتيم بمراكش الذي نظمه المجلس البلدي حيث رفض تسلم "صحن" كان مهدى له من الجهة المنظمة بعاصمة النخيل، احتجاجا على قيمة التنظيم التي كانت جد هزيلة ولا ترقى وقيمة الرجل.
سألته عن الأسباب الخفية وراء ذاك الاستخفاف فأجابني "لأن مطرب الحي لا يطرب".
بيان بلعياشي: الطرب الغرناطي منحني كينونتي وتشبثي بهويتي المغربية 
الفنانة بيان بلعياشينشر في الوجدية يوم 01 - 04 - 2013
الطرب الغرناطي منحني كينونتي وتشبثي بهويتي المغربية.
ذ.ميلود بو عمامة
لم تكن تعلم بيان بلعياشي الطفلة ذات ثمان سنوات أنها ستكون ذات يوم سفيرة لفن الغرناطي في الداخل والخارج، وذلك بعدما اكتشفت والدتها موهبة فذة تنتقل من زهرة لأخرى ومن غصن لأخر في إبداع متقن لقطع مغربية مشهورة، منذ ذاك الوقت فكرت العائلة توجيه الطفلة بيان أول الأم إلى مدرسة الجمعية الموصلية للطرب الغرناطي تحت قيادة الأخوين محمد ونصر الدين شعبان، اللذان تبنيا الموهبة الصغيرة، وصقلا موهبتها ومن تم
فتحت لها بوابة التألق وسنها لا يتعدى تسع سنوات، حيث حصلت على الجائزة الأولى في الأداء في أول مشاركة لها بمهرجان مغاربي للطرب الغرناطي وطرب الآلة احتضنته المدينة العلمية فاس سنة 1990 .
منذ تلك الفترة، بزغ إشعاع بيان بلعياشي في سماء فن الطرب الغرناطي بكل نوباته ووصلاته الطربية الرائقة ، لتلتحق بطائفة الكبار على مستوى اللحن والعزف والأداء، ومثلت المدينة الألفية وجدة في أهم التظاهرات الفنية داخل وخارج المغرب، وسن الفتاة الصغيرة لا يتعدى هذه المرة عشر سنوات، دشندت مشاركاتها بمهرجانات : تلمسان ووهران وقسنطينة (المدينة الجزائرية التي إحتضنت آنداك المنتدى الدولي لموسيقى المالوف)، لتنطلق السفريات الكبرى نحو المهرجانات الغربية والعربية ذات الإشعاع الوازن، حيث شاركت بيان بلعياشي في سوريا والأردن وبالتحديد بمهرجان (جرش) تحت الرعاية الفعلية للملكة نور .. ثم بالبحرين والبرتغال وفرنسا وأجلترا...
الفنانة بيان بلعياشي، حصلت في أكثر من مناسبة على جوائز مهمة منذ بداية مشوارها الفني، وكانت تجيد العزف على آلة الماندولين، وهو الشيء الذي جعلها تتميز على كثير من العازفات اللائي جايلناها في مرحلة التألق والظهور، ومثلث المغرب من ذلك الوقت رفقة الجمعية الموصلية للطرب الغرناطي، لكن هذه المرة مع الأستاذ أحمد الطنطاوي، حيث شاركت في أكثر من مرة في المهرجان الوطني لفن الطرب الغرناطي بوجدة الذي تنظمه وزارة الثقافة في كل سنة، بالإضافة لبعض المواعيد الثقافية الفنية التي تعقد بمختلق المدن المغربية.
وفي حديث مقتضب " للحدث الشرقي "، أكدت الفنانة المغربية بيان بلعياشي أنها راضية كل الرضى على مسارها الفني الناجح الذي بدأته منذ الصغر مع " الموصلية" مروا ب "لاسيكادا"، والحضور المتميز على شاشة التلفزيون المغربي، خاصة في البرنامج التراثي الأصيل " شدى الألحان" الذي تقدمه الفنانة ماجدة اليحياوي، استضافها فيه أكثر من خمس مرات وهي شابة يافعة، قبل أن تتذكر تجربتها التلفزيونية في السابق مع الإعلامي عتيق بنشيكر في برنامج المواهب "نجوم الغد"، الذي إحتلت فيه بيان المرتبة الثانية من بين ثمان مشاركات وجديات.
هذا بالإضافة لتسجيلها لحلقة جديدة يوم الخميس 15 مارس المنصرم، بأستوديوهات دوزيم مع سميرة البلوي في "صباحيات 2M " وبالتحديد في فقرة "مشاهير" مع ليلى الشواي، وهي الحلقة التي أعادت الفنانة للأضواء مجددا، بعد تواريها عن الأنظار لأسباب شخصية، والفنانة بيان بلعياشي تعمل كأستاذة للتربية الموسيقية بالسلك الإعدادي وذلك منذ سنة 2006، وطموحها كبير في المجال الفني حيث تحاول أن ترفع شأن الفن الغرناطي عاليا، وتمثيل المغرب أحسن تمثيل في المحافل الوطنية و الدولية .
بين شكري ومحمد الصباغ 
الطاهر حمزاوينشر في المساء يوم 12 - 04 - 2013
وأنا أقرأ خبر وفاة محمد الصباغ وجدت الذاكرة تعود بي إلى ما كتبه صاحب "الخبز الحافي" محمد شكري، حينما كان يبحث عن طريقه في عالم الكتابة. حينما شاهد شكري الناس يتحلقون حول الصباغ أصيب بنوع من الذهول. ذلك أنه لم يكن يتصور الكاتب إلا ميتا أو شخصا لا يمكن مشاهدته، لكنه حينما قرأ ما كان يكتب قال إنه لا يمكنه أن يكتب بتلك الأناقة. كان واقع الكاتبين مختلفا، فكان محمد شكري صوت القاع الاجتماعي، في حين كان محمد الصباغ أنيقا ومخمليا في ما يكتب.
يحكي محمد شكري أنه سأل عن الرجل الذي كان يتحلق حوله المعجبون فقيل له إنه كاتب. "كان الكاتب بالنسبة لي غير موجود. كان دائما إما ميتا أو شخصا عصيا على الرؤية. كنت مقيما في تلك الفترة داخل كوخ صحبة الفئران. شرعت بدوري في ارتداء ربطة فراشة، واشتريت سلسلة يد زائفة مذهبة. فكرت في أن أكون كاتبا كي أتبجح وأتظاهر، وكي أندد بالفقر والمعمرين وأن أكون ناطقا بلسان من تعوزهم القدرة على التعبير. كنت راغبا في الاحتجاج وأن أستفز من كانوا يعيشون معي في طنجة داخل جنة مترفة نبيلة ومحروسة".
لم يكن كاتب مقهى كونتيننتال سوى محمد الصباغ رئيس قسم المجلات والمطبوعات بالمكتبة البلدية بتطوان. كان شاعرا ينتمي إلى التيار الرمزي ويتميز بأسلوبه الرفيع وعلاقاته بالكتاب والشعراء المصريين واللبنانيين. كان يمضي حياته في تطوان متوحدا بالشعر. اشترى شكري في تلك الفترة بعض كتبه (“شلال السباع” و “الظمأ الجريح”) وقرر أن ينافس هذا المعلم الذي لم يتعرف عليه بعد بأن كتب بضع صفحات. اقترب منه وسلمه النثر الذي قام بكتابته، فشجعه محمد الصباغ وقام بتوجيهه في قراءاته، فشرع ابن "الشارع" يبحث عن ملهمة، ولم يبق له إلا أن يقرر بأن يصير كاتبا ومتعلما ليدفع عنه الاحتقار ويصرخ في وجه المستغلين ويندد، وكذلك كان.
القرار خلق تحولا جذريا في سيرة "ابن الريف"؛ إذ لم تلبث رغبته في التعلم أن تحولت إلى ولع وهوس بالقراءة والكتابة. كان اللقاء /الصدفة مع الكاتب المغربي محمد الصباغ فاتحة علاقته بالكتابة؛ إذ لم يلبث محمد شكري أن نسج علاقات بالوسط الأدبي في طنجة من خلال إدوارد روديتي وبول بولز والناشر الأمريكي بيتر أوين. كانت تجربة "الخبز الحافي" التي دفعته إلى العالمية.
بالرغم من الفارق الطبقي ولغة الكتابة الأنيقة عند الصباغ فقد شجعته مكانته الاعتبارية ككاتب في أن يبرز كاتبا مختلفا عنه إسمه محمد شكري.
لقد كان الراحل من مؤسسي اتحاد كتاب المغرب الذي سيصبح صوتا لجميع كتاب المغرب. ترك الإنتاجات الإبداعية التالية:"العبير الملتهب"1953،و"شجرة النار"1954، و"أنا والقمر" 1956، و"فوارة الظمأ" 1961، و"عنقود وندى" 1964 ، و"شجرة محار" 1977، و"كالرسم بالوهم" 1977،و"تطوان تحكي" 1979، و"دفقات" ،1995 و"أطالب بدم الكلمة" 1995.
وقد حصل الراحل الذي أصدرت وزارة الثقافة، مجموعة أعماله الكاملة، على جائزة المغرب في الآداب سنة 1970 وعلى وسام الاستحقاق الفكري الإسباني سنة 1986.
رحم الله محمد الصباغ ومحمد شكري .
تكريم الفنان التشكيلي عبد الكريم الأزهر بجرسيف 
المساءنشر في المساء يوم 12 - 04 - 2013
ضمن فعاليات النسخة السادسة لملتقى جرسيف للشعر والتشكيل، الذي نظمته «جمعية الهامش للشعر والتشكيل» في الفترة الممتدة بين 4 و7 أبريل الجاري، تم تكريم الفنان التشكيلي عبد الكريم
الأزهر والشاعرة أمينة المريني. وقدَّم الناقد التشكيلي ابراهيم الحَيسن والشاعر عبد السلام بوحجر شهادات في حق المحتفى بهما خلال اليوم الافتتاحي.
وخلال اليوم الموالي، نظمت جلسة نقدية أدارها الزجال محمد الراشق، وشارك فيها الباحث محمد قاسيمي، الذي قدم ورقة نقدية حول المسار الشعري والأدبي للشاعرة أمينة المريني، في حين تحدث الناقد الحسين عن التجربة الصباغية للفنان الأزهر، وقد عززها بعرض شريط سمعي بصري في (6 د.) بعنوان: «تحوُّلات الجسد»، يؤرخ للمسار الجمالي لهذا الفنان الأزموري، الذي لا يتحدث كثيرا، ولكنه يقول أشياء كثيرة كما تشهد على ذلك لوحاته ومعارضه المتنوعة.
حضر هذا التكريم، إضافة إلى أعضاء الجمعية المنظمة، عدد من المثقفين والأدباء المغاربيين، يوجد من بينهم التونسي محمد البدوي، رئيس اتحاد كتاب تونس، توفيق ومان، رئيس الرابطة الوطنية للأدب الشعبي بالجزائر، الشاعر الفلسطيني سايد أبو عبيد، والشاعر الليبي خالد درويش، والشاعرة الإسبانية خوليا هيريرا دي سالاس. ومن المغرب، الناقد عبد السلام فيزازي، وأحمد المسيح، وبنعيسى بوحمالة.
وتضمن الشريط تعليقا يرسم جوانب من فن المبدع الأزهر، من بين ما جاء فيه، أنه منذ سنوات طويلة والفنان عبد الكريم الأزهر يشتغل على الجسد الآدمي/ الإنسان ويقدمه في صور مختزلة مصاغة بخطوط سريعة وواثقة دالة، غطت جل لوحاته المنجزة خلال عودته إلى مسقط رأسه (أزمور التي ازداد بها عام 1945)، قادما إليها من مدينة ضخمة تعج ليلا ونهارا بالحركة والسرعة. إنها الدار البيضاء التي عاش فيها- مضطرا- على إيقاعات سريعة لا تؤمن بالتوقف والسكون، ولم تكن تنسجم في أي شيء مع البطء والهدوء والصمت الذي يسم طبعه وسلوكه إنسانا وفنانا..
من هنا، تعزَّز ارتباط الفنان الأزهر وانشغاله اليومي بالجسد/الإنسان (موضوعه المحوري)، حيث رسم كثيرا من حالات انفعالاته وانتظاراته وصراعه الدائم مع العيش والحياة، وذلك على حوامل وسنائد قماشية وورقية متنوعة استجابت لتقنياته الصباغية وتكوينه الأكاديمي في مجال الحفر والنسخ الفني.
عبر هذه النافذة، تسلل الكائن البشري ليبرز كتيمة (Thème) محورية لازمت البحث الصباغي عند الفنان الأزهر لسنوات، قبل أن يتحول فيزيقيا ويفقد الكثير من خصائصه الجسمانية، إذ سيصير في شكل رموز وعلامات أيقونية إقلالية غارقة في الاختزال: إشارات غرافيكية، أرقام، نوافذ، حروف، أسهم، أشكال بيضوية.. وفي ما بعد أعين، قوارب، ونباتات..
واشتمل هذا الملتقى على فقرات أخرى أبرزها القراءات الشعرية، ندوة موضوع «الهامش والإبداع»، وكذا التنشيط الموسيقي والمعرض التشكيلي بمشاركة الفنانين محمد الشريفي، عبد الكريم الأزهر، محمد ملال، خليفة الدرعي، محمد دلول، محمد شهيد، لمعلم مصطفى، غزلان هماس، صادق غالب، والفنان الفوتوغرافي تاغزوت محمد.
خديجة سوكدالي: من أصعب الأجناس الأدبية كتابة نصوص مسرحية للطفل 
قالت إن المخرج مصطفى الخياط وعدها بتشخيص دور في شريط بائع الورد
حكيمة ادبيليجنشر في الصحراء المغربية يوم 15 - 04 - 2013
خديجة سوكدالي، ممثلة وكاتبة مسرحية، نشأت وترعرعت داخل بيئة وأسرة تغمرها الروح الوطنية، أحبت الكتابة، منذ نعومة أظافرها، بالخصوص الكتابة للمسرح المدرسي ومسرح الطفل.
شاركت في العديد من الأعمال المسرحية، وحصلت على جائرة التشخيص في المهرجان الوطني لمسرح الهواة بالرباط سنة 2000، فضلا عن مشاركتها في مجموعة من الأعمال التلفزيونية، والسينمائية، ضمنها الشريط السينمائي "الوجه الآخر"، وسلسلة "حسابي في راسي"، وسلسلة "يوم ما يشبه يوم"، وتنكب حاليا على إصدار ديوان جديد خاص بأناشيد الأطفال.
وقالت في حوار ل"المغربية" إن سلسلة "تعالوا نمثل" مجموعة من النصوص المسرحية كانت قد قدمتها مع تلاميذتها ولقيت نجاحا وتجاوبا مع المتلقين المتعلمين، وتضمن العمل المسرحي مجموعة من المواقف التي تنير للناشئة درب المحبة ومساعدة الغير، والاستفادة من تجارب الآخرين، وتتميز بأسلوبها السلس والسهل البعيد عن كل تعقيد.
ما هو جديد أعمالك الفنية والأدبية؟
اعتبر نفسي مقلة شيئا ما في الأعمال التلفزيونية، أو السينمائية، والسبب في ذلك هو أنني أمارس مهنة التدريس، ولا أجد الوقت الكافي، ومع ذلك فقد مثلت في الشريط السينمائي "الوجه الآخر" لمخرجه مصطفى الخياط.
كما شاركت في سلسلة يوم ما يشبه يوم، وسلسلة "حسابي في راسي"، ووعدني المخرج مصطفى الخياط بتشخيص أحد الأدوار في فيلم سينمائي جديد بعنوان "بائع الورد"، وسأصدر قريبا ديوانا جديدا لأناشيد الأطفال.
كيف جاءت خديجة سوكدالي إلى عالم الكتابة؟
إن اللحظة المتدفقة لشحنة الكتابة لا تطرق باب الكاتب أو الكاتبة، ولا يبحثان عنها، بل تأتيهما راضية طيعة من غير ميعاد، فيتولد الحب مع النص، وهو مازال في علم الغيب، ساعتها تبدأ الكتابة التي تنقل من الحبر السري المكتوب على ورقة الدماغ لتطبع على ورق المحبة المقروء.
هكذا جاءتني الكتابة منذ دراستي الثانوية ثم قمت بصقلها عن طريق القراءة والمطالعة الحرة، حيث قرأت مسرحيات شكسبير وكروني، وابسن، وموليير، والنصوص اليونانية القديمة إضافة إلى قراءتي الشعر العربي قديمه وحديثه.
كونك كاتبة وممثلة مسرحية، هل هذا يعني أنك نشأت في بيئة أدبية وفنية منذ طفولتك؟
نشأت في بيئة وطنية حيث كان والدي رحمه الله من المقاومين الأفذاذ في كل من مدينة بني ملال، والدارالبيضاء، حيث كان مع أحمد بوزيد، وبونعيلات، وغيرهما كثر، في هذه البيئة، تربيت وترعرعت وكتبت أولى همسات وجداني عما لاقاه والدي أيام المحنة، وما شجعني على الكتابة هو أخي البكر، رحمه الله، كان يزودني دائما بكل ما جد في عالم الأدب.
ماذا عن سلسلة "تعالوا نمثل" ولمن هي موجهة؟
العلاقة بين النص والقارئ في نظري علاقة تواصلية وتفاعلية في الآن ذاته، لأنها لا تسير في اتجاه واحد: من النص إلى القارئ، لكنها تسير في اتجاهين متبادلين: من النص إلى القارئ ومن القارئ إلى النص، كما يقول بذلك "ايزر" من مدرسة كونسطانس الألمانية، على اعتبار أنهما شريكان في العملية التواصلية.
فإذا كان النص يتوفر على بنيات معقدة، فإن هذه البنيات لا تؤدي وظيفتها إلا إذا كان لها تأثير على القارئ، وسلسلة "تعالوا نمثل" هي مجموعة من النصوص المسرحية كنت قد قدمتها مع تلاميذتي ولقيت نجاحا وتجاوبا مع المتلقين المتعلمين، وتضمنت مجموعة من المواقف التي تنير لناشئتنا درب المحبة، ومساعدة الغير والاستفادة من تجارب الآخرين، وقد جاءت كما ترين في أسلوب سلس وسهل، بعيدا عن كل تعقيد.
كيف تزاوجين بين التمثيل والكتابة المسرحية وأيهما تفضلين؟
أعتبرهما كأصابع اليد لا أفضل أحدهما على الآخر، فأنا أكتب للمسرح المدرسي ومسرح الطفل وأمثل مع فرق الهواة، وقد حصلت على جائرة التشخيص في المهرجان الوطني لمسرح الهواة بالرباط سنة 2000.
ألا ترين أن هناك تقصيرا في ما يخص الكتابة الموجهة للأطفال. أو حتى البرامج التنشيطية الخاصة بالأطفال؟
إن أصعب كتابة في نظري هي الكتابة للأطفال، إذ ليس من السهل على أي كاتب أو كاتبة أن يلج عالم الطفولة البريء، لكن مع الأسف لا نجد في المكتبات إلا الكتب التي لها علاقة بالبرنامج الدراسي، مع شيء قليل من المجاميع القصصية.
أما عن البرامج فهي قليلة جدا والذين يقومون عليها لا علاقة لهم بميدان الطفولة، ما جدوى مسابقات ثقافية عقيمة سؤال جواب ثم الضحك المجاني، إن هؤلاء الناس لا يحملون تصورا معينا لما يريده هذا الطفل.
من هو الكاتب المسرحي الجيد في نظرك؟ ومن هو قدوتك في الكتابة؟
إنه ذلك الكاتب الذي يسعى إلى تأصيل المسرح العربي شكلا ومضمونا، انطلاقا من توظيف التراث العربي الإسلامي واستغلال أحداثه وشخصياته من جهة، باعتبارها جزءا لا يتجزأ من كيان الأمة، ومقوما من المقومات الحاسمة والفعالة في بناء الشخصية العربية والإسلامية، وانطلاقا من اعتماد المقومات الجمالية للفن المسرحي التي تشد القارئ إلى النص بخيوط خفية من الإثارة والتشويق.
أما عن قدوتي في الكتابة فطبعا عميد المسرح العربي توفيق الحكيم.
ما هو تقييمك للمسرح المغربي في الوقت الراهن؟
إن مسرحنا اليوم ركب قاربا في بحر لجي عميق بلا مجداف، فمهرجان الهواة صادروه، وقتلوه، وعوضوه بمسرح الشباب، وأصبح مثل ذلك الطائر الذي أراد أن يقلد غيره في المشي "هو إتلف مشيتو".
رحيل الشاعر و الأديب المغربي الكبير محمد الصباغ 
العلمنشر في العلم يوم 10 - 04 - 2013
انتقل إلى رحمة الله عصر الثلاثاء الماضي،الشاعر و الأديب المغربي الكبير محمد الصباغ، بإحدى مصحات الرباط،عن سن تناهز 85 سنة، إثر مرض عضال لم ينفع معه علاج. وأفاد بلاغ لاتحاد كتاب المغرب،أن "فقيد الأدب المغربي الكبير،وأحد مؤسسي اتحاد كتاب المغرب،الأستاذ محمد الصباغ، كان قد حظي بالعناية الملكية، إذ تكرم جلالة الملك محمد السادس بالتكفل بجميع مصاريف علاج أديبنا، في التفاتة مولوية كريمة تجاه أسرة الكتاب والمبدعين المغاربة، وتجاه أحد رواد الأدب المغربي الحديث".
يذكر أن محمد الصباغ من مواليد عام 1930 بتطوان. عمل بالصحافة رئيسا لتحرير عدد من المجلات،وملحقا بوزارة الشؤون الإسلامية عام 1961 ورئيسا لقسم الدراسات العربية ولقسم الآداب بوزارة الثقافة ومديرا لديوان وزير الشؤون الثقافية عام 1981 ورئيسا لقسم المكتبات بنفس الوزارة.
من دواوينه الشعرية "العبير الملتهب" 1953،و "شجرة النار" 1954،و "أنا والقمر" 1956،و "فوارة الظمأ" 1961،و "عنقود وندى" 1964،و "شجرة محار" 1977، و"كالرسم بالوهم" 1977، و "تطوان تحكي" 1979، و "دفقات" 1995،و"أطالب بدم الكلمة" 1995.
وحصل الصباغ الذي أصدرت وزارة الثقافة،مجموعة أعماله الكاملة،على جائزة المغرب في الآداب سنة 1970 وعلى وسام الاستحقاق الفكري الإسباني سنة 1986.
إنا لله و إنا إليه راجعون.
رحيل الصحافي المبدع عبد العزيز مريد 
محمد الخدادينشر في الصحراء المغربية يوم 11 - 04 - 2013
عن سن 64 سنة، توفي الصحافي والمبدع والمناضل عبد العزيز مريد، الذي وروي جثمانه الثرى في مقبرة الغفران، بمدينة الدارالبيضاء، أول أمس الثلاثاء.
وكان الراحل تقاعد من مؤسسة "ماروك سوار"، سنة 2009، التي اشتغل فيها صحافيا بالقسم الثقافي في يومية "لومتان".
وإلى جانب مهنة الصحافة، اشتهر عبد العزيز مريد بالريادة في مجال الرواية المصورة، عندما أصدر أول عمل في هذا الجنس الأدبي والفني، بعنوان "on affames bien les rats"، عن الاعتقال السياسي خلال ما صار يعرف بسنوات الرصاص، التي كان واحدا من ضحاياها، إذ اعتقل سنة 1974، ضمن "اليسار السبعيني"، وحكم عليه بعشرين سنة سجنا، وأطلق سراحه سنة 1984.
كما أصدر الراحل رواية مصورة مماثلة بعنوان "الحلاق"، تصور واقع مدينة الدارالبيضاء في نهاية خمسينيات القرن الماضي، غداة استقلال المغرب، انطلاقا من حوارات زبناء حلاق، عندما كان الكاتب طفلا يشتغل مساعدا له في حي عين الشق، حيث ولد سنة 1949.
وبفضل ريادته في مجال الرواية المصورة، درّس عبد العزيز مريد هذا الفن في معهد الفنون الجميلة بالدارالبيضاء، وقبل رحيله، كان يشتغل على رواية الراحل محمد شكري "الخبز الحافي"، لكن الموت لم يمهله لوضع اللمسات الأخيرة عليها.
رحيل عبدالعزيز مريد.. فنان قلم الرصاص الذي رسم «سنوات الرصاص» 
اشتغل في أخريات حياته على تحويل «الخبز الحافي» لمحمد شكري إلى رسومات «بوند ديسيني»
حكيم عنكرنشر في المساء يوم 12 - 04 - 2013
ودع الدنيا الفانية، أول أمس، الفنان والكريكاتيرست المغربي عبدالعزيز مريد بعد مرض ألم به، وشيعه قلة من أصدقائه ومن رفاقه في درب الكفاح المرير.
عبدالعزيز قصة إنسانية ورمز من رموز الفعل النضالي في زمن سنوات الرصاص، ابن الدار البيضاء، ورفيق حبشي والوديعين صلاح وعزيز ورشيد فكاك.
سيرسم كتابا عن تلك التجربة القاسية في درب مولاي الشريف وفي سجن القنيطرة، أسماها «إنهم يجوعون الفئران». إنه نموذج المناضل الحقيقي، والفنان العصامي وابن عين الشق الذي ارتبط بهموم الشعب منذ البداية.
يكتب مريد بقلم الرصاص «إذا الشعب يوما أراد الحياة» بخطه المميز، ويعلق متهكما «أكتب عن سنوات الرصاص بقلم الرصاص».
هو بالفعل عميد الصحافة والكاريكاتير والصور الثابتة، أعاد ترتيب حياته وحياة زملائه المعتقلين كقطع، وتصفيفها وتقديمها من جديد.
مريد ليس رجلا عاديا ولا مواطنا مغربيا، كان يمر جنب الحائط. لقد جسد أحد أقوى لحظات المقاومة، وهو لم يندم يوما على تلك التجربة التي خاضها من أجل وطن أجمل.
قيمة الحرية بالنسبة إليه أهم شيء والإحساس بها تتحقق في المجتمع المغربي يثلج الصدر في نظره، ولكنه مع ذلك لا يعتبر أن الأمور حسمت أو انتهت، بل «مازال ما يدار في هاذ لبلاد»، وبالتالي يعتبر أن مسار تحقيق الديمقراطية طويل، كما يعترف بأن السجن لم يخلق لديه أي إحساس بالكراهية اتجاه جلاديه، ولا رغبة له في الانتقام ممن وضعوه في السجن وهو في زهرة شبابه.
في السجن تمكن من تطوير موهبته، ومن سبر أغوار هذه التجربة القاسية. يحكي عزيز الوديع عنه قصة مثيرة، لما كانوا جميعا معتقلين في درب مولاي الشريف، والواقعة تتلخص في أن أحد «الحجاج» ضبطه يوما وهو يصنع ب»لبابة» الخبز تمثالا صغيرا للينين. طبعا، وجدها «الحاج» فرصة سانحة لمعاودة حفلة الضرب على الجسد النحيل لمريد، فسأله عمن يكون هذا التمثال؟ فتفتق ذهنه عن جواب سريع: توحشت با ورسمتو، وبغيت ندوي معاه». طبعا ستنكشف الحيلة بعد ذلك، عندما حضر رئيس الحراس وعاين المنحوتة «الخبزية» لمريد، فرد على «الحاج»: هاذا راه رسم لينين، فكانت حفلة التعذيب من جديد.
يحكي مريد أنه أمضى عاما نصفا وهم يضعون عصابة على عينيه، منذ يوم اعتقاله، وقال إنه عندما رأى الشمس لأول وهلة، شعر بأنه في الجنة تماما.
لا يعدم مريد عبدالعزيز حس الفكاهة أو السخرية وهو يتحدث عن تجربة السجن الطويلة. يقول معلقا على الأحكام التي صدرت في حق المجموعة التي ينتمي إليها: «أخذنا 25 قرنا من السجن كمجموعة على 139 معتقلا سياسيا».
مسار السجن هو مسار الإضرابات عن الطعام من أجل تحسين الأوضاع، إضرابات متقطعة من 15 يوما و10 أيام، ثم إضرابات الحسم من 45 يوما، وصل فيها وزنه إلى 35 كيلوغراما، أصيب باجتفاف في الدماغ، كان سببا في مرضه العضال. يقول إنه كان من فرط الإضراب عن الطعام يمشي في ساحة السجن مثل السكران، في شبه غيبوبة تامة.
عاد إلى ذاكرته، ورسم تلك اليوميات، يوميات السجن، وهكذا استطاع أن يهرب كتابه الأول والمعنون ب»في أحشاء بلادي»، من السجن وطبع الكتاب في بلجيكا، وأصبح دليلا للحركة الحقوقية العالمية على ما يقع في السجون المغربية من تعذيب وحشي.
عرف الكتاب على نطاق واسع لدى المنظمات الحقوقية العالمية، وكان بداية الكشف عن ملف الاعتقال السياسي في البلاد.
يؤكد مريد أنه بفضل تلك الرسومات ووصولها إلى الرأي العام الدولي، بدأ ملف الاعتقال السياسي يجد طريقه إلى الصحافة العالمية وإلى الهيئات الدولية المعنية بحقوق الإنسان، وبدأت بوادر فرجة من الضوء تلوح في الأفق، أصبح الأمل في الخروج من هذا الوضع يراود النفوس، وبدا أن الانفراج قريب.
طبعا، سيجد ملف الاعتقال السياسي طريقه إلى الحل بعد سنوات من ذلك، وبعد أن تحسنت نسبيا وضعية المعتقلين السياسيين داخل السجون المغربية، واستطاع مريد أن يرسم بحرية في مرسم خاص في المعتقل.
يرى مريد أن آخرين من رفاقه في التجربة، أرخوا لها رواية أو شعرا أو محكيات أو كتابة سياسية وفكرية، ولكن مادامت لم تكن توجد صور لتلك الفترة، وكان يستحيل ذلك، فقد استطاع أن ينقل حياة السجن وظروف التعذيب إلى العالم الخارجي عن طريق الصور.
قبيل وفاته، كان مريد يعمل على تحويل رواية «الخبز الحافي» لمحمد شكري إلى سلسلة رسوم مصورة. لقد كان رهانه تحويل هذه الرواية التي طارت شهرتها في الآفاق إلى كتاب «بوند ديسيني»، وربما -كما يقول معارفه- يكون قد انتهى منه، لتكون أول تجربة مغربية في تحويل عمل أدبي إلى رواية صور مسلسلة.
وإذا كان من خلاصة، فهو ما يحكيه مريد نفسه بنفس ساخر، هو زاد الفنان الحقيقي، يقول إنه لما خرج من السجن، كان الشيء الوحيد الذي يخيفه هو عبور «الشانطي»، ففي السجن يحافظ السجين على نفس السلوك، وبما أنه لا توجد طرق داخل السجون، فإن أكبر تحد للمعتقل عندما يفرج عنه هو كيفية عبور الطريق من الطوار إلى الطوار.
يرى أن السجين لا يكبر في السجن. يقول «تركتنا الحياة عند نقطة، وأردنا أن نجدها لما خرجنا من السجن عند نفس النقطة». لكن العالم كان قد تغير!
رشيد زروال... وارث أسرار الناي 
عزيز المجدوبنشر في الصباح يوم 11 - 04 - 2013
رغم أن آلة الناي متجذرة في الموسيقى المغربية وتُستعمل في العديد من الأنماط الموسيقية التراثية، كما حافظت على حضورها في الموسيقى العصرية بشكل أو بآخر، فإن الأسماء التي نبغت في العزف على هذه الآلة ظلت معدودة على الأصابع وقليل منها من أوصل اللمسة المغربية التي انطبعت بها هذه الآلة إلى بقية الأقطار الأخرى.
ويعد رشيد زروال واحدا من الوجوه الفنية المغربية التي ترسخت في الأذهان وتمكن من فرض حضوره عازفا متميزا لهذه الآلة التي تتطلب مهارات خاصة للتحكم فيها رغم بساطة تركيبها المادي، لينضاف اسمه إلى بقية الأسماء المغربية التي برعت في هذه الآلة مثل الراحل حميد بنبراهيم وإدريس الناياتي ومصطفى احكيمي وغيرهم. ويتحدر زروال من عائلة لها باع طويل في مجال الموسيقى واشتغل أفراد منها لما يربو عن 180 سنة برحاب القصر الملكي بالرباط، وظلوا يتوارثون هذه المهنة وهذا الشغف بالموسيقى، وهم الذين كانوا يشكلون العمود الفقري لما سمي بجوق الخمسة والخمسين. ووسط هذا الجو المشبع بالنغم، درج الطفل رشيد على التعامل مع الآلات الموسيقية قبل أن يجد نفسه منجذبا إلى آلة الناي التي قرر التخصص فيها بالمعهد الموسيقي بالرباط حيث تلقى مبادئ الصولفيج والعزف على يد أستاذه العربي لهواورة الذي كان في الأصل عازفا على آلة "الفلوت" والناي بالجوق الملكي، ولمس في رشيد زروال الموهبة الفطرية والرغبة في تلقي أسرار الناي فلقنه إياها قبل أن يضيف عليها زروال لمسته الخاصة ويصير أحد أشهر العازفين عليها.
وتعرف الجمهور المغربي على رشيد زروال وهو شاب يافع، يعزف الناي خلف العديد من الأصوات الغنائية الشهيرة، ولم يكتف بهذا الدور بل انطلق يؤسس لنفسه مسارا مستقلا عن طريق التأليف الموسيقي إذ قدم أزيد من 160 معزوفة، كما شارك في العديد من المهرجانات بالمغرب وخارجه، قبل أن يبتكر أسلوبا خاصا به في العزف بتأسيسه لفرقة "خماسي" المتكامل الإيقاع، ثم إصداره ألبومه الخاص بعنوان "سفر عبر الناي".
كما سبق له أن توج قبل بضعة أشهر بجائزة "زرياب للمهارات" لسنة 2012 والتي منحت له في حفل رسمي بمسرح محمد الخامس بالرباط من طرف المجلس الوطني للموسيقى، وهو عضو بالمجلس العالمي للموسيقى التابع لليونسكو، وتشكل هذة التتويجات لمسار عازف شاب بصم المشهد الموسيقي بأنفاسه الشجية التي تتوسط آلة الناي في إيصالها إلى المتلقين.
سامفونية اسمها محمد أديب السلاوي 
خديجة بركاتنشر في هبة بريس يوم 12 - 04 - 2013
(رئيسة رابطة الإبداع والتواصل العالمي)
بسم الله الرحمن الرحيم
يقول سبحانه وتعالى "ألم تر كيف ضرب الله مثلا كلمة طيبة أصلها ثابت وفرعها في السماء تؤتي أكلها كل حين بإذن ربها ويضرب الله الأمثال للناس لعلهم يذكرون" صدق الله العظيم.
مساء الخير
مساء المحبة
مساء الاحتفاء بأخ وصديق عزيز على كل من ارتشف من معينه، أخ سنحتفي به اليوم، باعتباره سامفونية اسمها محمد أديب السلاوي.
حين نلتقي في هذا المحفل، الذي يجمع أفاضل الناس وأطايب الكلم فنتأهب للخوض في حياض القول المنتقي، نغتسل فيه من درب الصمم، نزيل عنا كل الغشاوات، نرتدي رداء الصفاء. فهذه هي حالتنا اليوم سمفونية حياة اسمها محمد أديب السلاوي الأندلسي، ما يحيرك وأنت في لقاء مع الأديب والأستاذ سيدي محمد أديب السلاوي الأندلسي هو صعوبة تحديد انشغالاته، إنه الكثرة في الوحدة، والجمع في صيغة المفرد... فما أن تطمئن إلى الإعلامي الذي يضبط ويوضب، يفصح تلال الملفات والصحف بحس الصحفي الخبير الدقة والتدقيق، لأن هذا الميدان لا يقبل الهفوات، تجد نفسك أمام الفاعل والمساهم الثقافي في تحرير الصحف والمجلات: جريدة العمل- تونس/ جريدة الحياة لندن/ جريدة الرياض-الرياض/ مجلة دعوة الحق-الرباط/ مجلة الحياة الفنية-الدار البيضاء/ مجلة حوار باريس/ مجلة العربي والبيان الكويت/ جريدة الثورة بغداد. نعم من الإصدارات الأدبية والفنية، إلى الإصدارات السياسية، وهي التي يفاجئنا بها الفاعل السياسي الذي يروم الارتقاء بالمجتمع المغربي وانخراط الرباط في المشروع في كتابه: (عندما يأتي الفساد/ دار الحدث) وكتاب السلطة المخزنية، تراكمات الأسئلة دار الوطن/ الرباط، أية جهوية لمغرب القرن الواحد والعشرين، دار الوطن/ الرباط، المسرح المغربي، جدلية التأسيس/ الرباط.
إن محمد أديب السلاوي، الخيط الناظم للتنوع... يمكن أن تقرأ الرباط في ملامح الرجل الذي انسل منسحبا من الكراسي كمستشار في عدة دواوين... مستشار إعلامي بديوان وزير التعليم الثانوي والتقني، فمستشارا ومدير للتحرير بوكالة الطيران والفضاء البريطانية، (الرياض-السعودية)، ومستشار بديوان وزارة المياه والغابات، وبوزارة الصيد البحري، وبكتابة الدولة في التكوين المهني واللائحة تطول.
نعم انسحب من الكراسي إلى التمدد في محبتنا له، هذا هو الرجل الأديب الذي ملأ حياته بلا ضجيج، بالوقوف هادئا في مواجهة صخب البحر، يعارك موجه ليلا ونهارا، لينخرط فيه إيمانا واختيارا.
فريد وليس غيره الأستاذ والفيلسوف محمد أديب السلاوي، لا يزاحم أحدا على "مساحة" ولا على "ثقافة". بإرادته وإصراره ينسج نسيجه المتميز، كعادة الأنهار، ينزل من القمم بإصرار ليسقي السهول، انحدر محمد أديب السلاوي من مدينة فاس ليصبح منذ طفولته ونعومة أفكاره رجل ممسك بزمام مسار حياته وهو بمعية أمه الذي كان وحيدها ومريدها، حمل في صدره كبرياء القمم وإصرار الأنهار على المضي قدما مهما صعبت المسالك، فشق مجراها بصبر وثبات، إذ لم يكن من السهل على يافع مثله أن يلتحف أحلامه وينتعل طموحه، ويتعطر بوعيه الوطني المبكر، ويضرب في الأرض في مرحلة حرجة من تاريخ المغرب، يتعامل مع السياسة باعتبارها جسما اجتماعيا مترامي الأطراف، يمتد على خارطة متشبعة بالمفاهيم الفلسفية واللغوية والسياسية.
الدكتور محمد عياد، الباحث في العلوم السياسية، يذكر ان السياسة في نظر محمد أديب السلاوي لم تقم بالمهام الموكولة إليها لوحدها، ولم تشغل الناس فقط بشخصها المخيف والرهيب، إذا كانت وما تزال تقود حراكاتها/ حروبها/ أحزابها/ حكوماتها، بالاعتماد على أخواتها، أسرتها الواسعة، خاصة اللواتي يتقاسمن معها القيادة والريادة/ مهام السلطة والتسلط مع مفهوم السياسة، كجسم اجتماعي دو حضور مكثف لحياتنا من المهد إلى اللحد.
في فاتحة هنا الكتاب "السياسة وأخواتها" يؤكد المؤلف أن ايضاءاته التي حاولت وتحاول الاقتراب من السياسة وأخواتها/ من مفاهيمها/ لا تدعي الإحاطة بكل أفراد أسرتها، فما زال هناك بالتأكيد من أخوات السياسة ما يحتاج البحث والتنقيب، وهو أمر متروك بطبيعة الحال إلى الباحثين... وخاصة منهم علماء السياسة، ومحترفوها الذين ترابطوا معها ومع إخواتها بهدف أو بأهداف في زمن التجاذبات السياسية التي تعم عالم اليوم في كل قاراته، ويكون من المفيد قراءة هذا الكتاب الصغير في حجمه، الكبير في موضوعه، ليس من أجل العلم والإحاطة، ولكن من أجل الاستمتاع والمؤانسة.
تبقى السياسة على لسان المؤلف، هي صاحبة البيت الكبير في الحضارة الإنسانية من عهد أفلاطون إلى عهد الألفية الثالثة. وبالتالي فإشعاع الأستاذ الأديب محمد السلاوي لم يقتصر على الصعيد الوطني فحسب، بل شمل أيضا الساحة الدولية بإضاءاته هذه في اقترابها من السياسة وأخواتها، فالأمل كل الأمل أن تساهم هذه الإضاءات على حد قوله في توضيح صورة هذا الكائن العظيم "السياسة" الذي يلعب المواطن الانسان بإرادته أو بغيرها في ساحتها المترامية الأطراف.
خلاصة القول، أن أديبنا وفيلسوفنا، استثناء في زمن الكائنات المتناسخة، إنه قانع في زمن التهافت، لم يستثمر كفاحه للتباهي وتضخيم الذات، مؤمن بأن الوطنية التزام لا بطاقة، تضحيات لا غنائم، عطاء لا ريع. إنه فاتح عهد جديد وطاقة لا محدودة وحضور مهيب، فبوركت وبارك الله فينا جميعا وفي الذين نظموا هذه المشاركة الثقافية.
والسلام عليكم ورحمة الله وبركاته
مداخلة بالملتقى الفكري الأول
للشباب بمدينة فاس (4 أبريل 2013)
سعيد الشرايبي.. بوح بالعود 
أعماله تمثل امتدادا للأصالة لجمعه بين الموسيقى العربية الأندلسية والتركية والفارسية
ع منشر في الصباح يوم 11 - 04 - 2013
يعتبر الفنان سعيد الشرايبي الذي ولد في الثاني من فبراير 1951 بمراكش من خيرة عازفي العود في المغرب والوطن العربي، اكتشف آلة العود وهو ابن الثالثة عشر عاما، ولم يفارقها أبدا حتى حلقت به عاليا وأوصلته إلى شهرة عالمية .
وتمثل أعمال ّسعيد الشرايبي ذلك الامتداد للأصالة بفعل البحث المتواصل في العلاقة بين الموسيقى العربية الأندلسية والتركية والفارسية... ويحفل سجله الفني والإبداعي ببحوث ألحان من تأليفه، وهي كثيرة جدا ومعظمها يحمل هوية مغربية إضافة إلى الأندلسية التي تأثر بها على أن اللون الذي يقدمه ما يزال موجودا في المغرب ومقاماته قريبة إلى المقامات العربية ، حيث تختلف في التسمية فقط. وقد بحث من خلال علم دراسة مقارنة بين المقامات الموجودة في العراق والأندلس. ووجد في نهاية الأمر تشابها كبيرا بين الاثنين وحتى الموال لاحظ فيه ذلك التشابه الواضح، ومن تلك المقامات الحجازي والمدمي والفارسي، وكلها موجودة في التراث الأندلسي.
إن سعيد الشرايبي الذي يرسل عبر آلة الحكماء بطائق التعايش والحب إلى العالم يجعل من موسيقاه بوابة الأمل التي تتفتح مع كل جملة موسيقية تصوغها أنامله. وهو يواصل متألقا تقديم تصوره الجمالي والفني لدعم وتطوير الموسيقى والأغنية المغربية مثبتا حضوره الوطني والدولي . وقد حظي في مناسبات كثيرة بالتتويج مثل حصوله على الوسام العربي لأحسن مشاركة عربية بالجزائر سنة 1984 والريشة الذهبية والوسام الأول وجائزة العود ببغداد سنة 1986 وجائزة الموسيقى الغرناطية رفقة أمينة العلوي بباريس سنة 1992 ، وجائزة الاستحقاق بدار الأوبرا في القاهرة سنة 1994 ، وجائزة القدس والعود الذهبي بالرباط سنة 2002 ، وجائزة زرياب للجنة الدولية للموسيقى ، وتتويجات أخرى.
وإلى جانب اهتمام سعيد الشرايبي بمجال العزف، كانت له عدة تجارب في مجال التلحين تعامل فيها مع نخبة من ألمع الفنانين المغاربة مثل كريمة الصقلي، التي أدت من توقيعه أغنيتي «ظلال» و»العشاق» والفنانة نعيمة سميح، التي اختارت أن تؤدي من ألحانه قطعتي «راح» و»تلاقينا بعد الخصام»، أما عبد الهادي بلخياط فغنى من ألحانه «بوح يا قلبي».
حصل كذلك سعيد الشرايبي في مجال التلحين سنة 2000 على جائزة أفضل أغنية عن قطعة «أطفال القدس».
صالح الشرقي... رجل "القانون" 
أ كنشر في الصباح يوم 11 - 04 - 2013
يعتبر صالح الشرقي واحدا من أمهر العازفين على آلة القانون الذي وقع اسمه من ذهب في سجل الخزانة الفنية المغربية، والذي مازلت أعماله راسخة في ذاكرة عشاقه ومحبيه. ولد صالح الشرقي سنة 1923 وذاق مرارة اليتم والحرمان في سن الخامسة من عمره، بعد فقدان والديه معا، ليتكفل به شقيقه الأكبر قبل أن يدخل ملجأ للأيتام بمدينة الدار البيضاء.
وإلى جانب تلقي دروس في الكتابة والقراءة وبعض الحرف اليدوية، كان من بين الأنشطة التي تقترحها إدارة الملجأ تعلم مبادئ الموسيقى، ليختار صالح الشرقي في البداية تعلم العزف على آلة العود، قبل أن تستهويه آلة القانون، التي لم تعد تفارقه طيلة حياته.
التحق صالح الشرقي بفرقة "المعلم زنيبر"، والتي كانت بمثابة مدرسة حقيقية له تعلم من خلالها الكثير، كما شارك رفقتها في إحياء كثير من الحفلات، لكن بعد اندلاع الحرب العالمية الثانية عرفت الحركة الفنية بالمغرب نوعا من الركود فوجد نفسه يواجه البطالة.اضطر صالح الشرقي خلال هذه الفترة للتغلب على الظروف المالية الصعبة تعلم حرفة "الدرازة"، ثم انتقل سنة 1950 إلى فرنسا حيث اشتغل في أحد مصانع النسيج.
بعد سنتين بالمهجر عاد صالح الشرقي إلى أرض الوطن وانضم بذلك إلى أول جوق عصري وعمل رفقة نخبة من أمهر العازفين، الذين كان هدفهم تقديم باقة من المقطوعات الموسيقية المغربية والعربية إلى الجمهور المغربي.
كانت أغلب الأغاني التي شكلت الانطلاقة الفعلية للأغنية المغربية العصرية تحمل توقيع أنامل صالح الشرقي على آلة القانون، ليصبح بذلك واحدا من أمهر العازفين في المغرب.
داع صيت صالح الشرقي وحظي باحترام وإعجاب كثير من الفاعلين في الحقل الفني وكذلك شريحة واسعة من الجمهور، إلى جانب أن مشاركته في حفلات خارج أرض الوطن زادت من شهرته وانتشاره.
وإلى جانب العزف على آلة القانون اشتهر صالح الشرقي في مجال اللحن، كما اهتم أيضا بمجال البحث الموسيقي.
ولم يكن اختيار الفنانة أم كلثوم خلال زيارتها للمغرب في الستينات أداء أغنية "يا رسول الله خذ بيدي" إلا اعترافا منها بموهبته وتميزه في مجالي العزف واللحن.
عبد القادر الفاسي الفهري : العدالة اللغوية هي أساس الكرامة 

م عنشر في الاتحاد الاشتراكي يوم 05 - 04 - 2013

في إطار الندوة الكبرى المخصصة لتكريم جهود الباحث اللغوي و اللساني عبد القادر الفاسي الفهري، نظمت كلية الآداب و العلوم الإنسانية بالرباط ندوة علمية لتأمل الجهود الفكرية للفهري، بعد الجلسات السابقة التي ابتدأت منذ يوم الثلاثاء. وما ميز جلسة يوم الخميس هي المداخلة التي تقدم بها المحتفى به أمام حشد من الأساتذة و الطلبة والباحثين المهتمين بالقضية اللغوية وما ترتبط بها من قضايا قانونية و سياسية واقتصادية. وقد تدخل إلى جانب الفاسي الفهري كل من وزير الاتصال مصطفى الخلفي، و الباحث اللغوي و المعجمي العراقي علي القاسمي، و الباحث الجزائري ميمون مجاهد، ورجل القانون عبد الرزاق مولاي رشيد.
جاءت مداخلة الفهري في محور القضية اللغوية باعتبارها وجها من وجوه العدالة. تحدث في البداية عن العدالة من جانب نظري و مجمل القضايا التي تطرحها في العالم الحديث. واعتبر أن من شروط الوحدة اللغوية هي العدالة. فأي إجحاف في هذه الوحدة المركزية تنتج عنها اللاعدالة. وربط الفهري بين مفهوم «المساواة في الكرامة» و بين المساواة اللغوية. فإلى جانب المساواة الاجتماعية و المساواة في الكرامة هناك المساواة الاقتصادية التي تتطلب التوزيع العادل للثروات. انطلاقا من هذه المداخل الحقوقية ركز المتدخل على المساواة في اللغة. فكان عرضه بالمجمل جوابا على سؤال: ما معنى المساواة في الكرامة بالنسبة للغة؟ فاللغة هي أساس هوياتي. فالإنسان يشعر بالضيم و الظلم إذا حرم من اللغة في سياقات تواصلية و غير تواصلية.
لكن في هذا المستوى، يضيف، هناك متطلبات للتواصل في مستويات مختلفة. كما أن هناك تجاذب مستمر وحاد بين الوحدة و التعدد. وهنا نكون مباشرة أمام مفهوم تكافؤ الفرص. و أعطى مثالا لفرنسا التي هي نموذج لمفهوم تكافؤ الفرص الذي كان هو أساس تعليم اللغة الفرنسية، مباشرة بعد قيام ونجاح الثورة الفرنسية. فقبل الثورة كانت هناك بعض اللهجات التي كان يتحدث بها الحكام و بعض المتميزين في المجتمع. فتمت المناداة والمطالبة بتعميم اللغة الفرنسية. ونفس الشيء حدث في إسبانيا.
ثم انتقل المتدخل للحديث عن ميثاق التربية والتكوين الذي هو بدوره لجأ إلى هذا المفهوم. لكنه بقي غامضا بعض الشيء. غير أنه أحيانا يحيل على ضرورة تعليم اللغات الأجنبية لأبناء الشعب لتكون لهم فرص مماثلة للطبقات غير الشعبية. إن تكافؤ الفرص يجب تطبيقه في تعميم اللغة العربية، ومن جهة أخرى يجب الاهتمام بلغات الفرص الكبرى كالفرنسية في المغرب والإنجليزية في المشرق العربي.
هنا يكون المجتمع أمام سياسة لغوية تعتمد في جانبها الإيجابي على العلاقة بين الحاكم والمحكوم. لكن من جهة أخرى، ينبغي وضع في الاعتبار أن المواطن أيضا يقرر في السياسة اللغوية. وذلك من خلال المطالبة بالعدالة اللغوية. و قال منتقدا إنه ليس هناك ما يكفي من القوانين لتلبية هذه الحاجيات وسد تلك الثغرات. ولذلك هناك حاجة إلى علم لساني جديد هو اللسانيات التشريعية أو اللسانيات القانونية. كما أن هناك حاجة إلى علم اقتصاد لغوي، وهذه من الحاجات الأكاديمية الملحة لمواجهة ما يجري في الساحة الوطنية من نقاش لغوي متعدد ومتشعب.
وفي محور آخر ناقش المحاضر قضية الحكامة اللغوية، متسائلا عن الكيفية التي تتنزل بها هذه المبادئ المتعلقة بالعدالة. وذلك لان هناك تراتبية بالنسبة للغات الوطنية، و أيضا بالنسبة للهجات الجهوية. وأضاف أنه في المغرب لابد من تحليل مبدأ الجهوية و علاقاتها باللغات. غير أن الحكامة تحتوي على مبدءين أساسيين للانسجام مع مبدأ العدالة اللغوية. فلابد من الاقتناع بوجود أوليغارشية لغوية من جهة، ووجود وحدة لغوية من جهة أخرى. و ما يقابل ذلك هو أنن اللغة الوطنية ينبغي أن تكون سائدة في ترابها. كما هناك تراتبية لتلافي اندحار اللغة الوطنية.
و المبدأ الثاني هو مبدأ الشخصانية، ومعناه أن الخدمات اللغوية يمكن أن تكون بالنسبة للأشخاص الذين يطلبون خدمة لغوية. وهناك نقاش كبير حول كلفة هذه الاختيارات. فكل سياسة لغوية يتم تقييمها اقتصاديا. و هذا يطرح قضية العدالة الاقتصادية. و المشكل الكامن هنا هو: من سيدفع أكثر من الآخر في تطبيق هذا المبدأ؟ 
عبد القادر لقاح و"بؤس المشهد الثقافي المغربي" 

عبد القادر لقاحنشر في الوجدية يوم 07 - 04 - 2013

على مستوى الشعر
على مستوى السينما
على مستوى النقد الأدبي
على مستوى المسرح
الثقافة في المجال التداولي العربي الإسلامي لها مواصفات يتعين أن تتوافر في الخطاب أيا كانت نوعية هذا الخطاب ' ويمكن في هذا الإطار اعتماد مايقوله المفكر المغربي الكبير الدكتور طه عبد الرحمن في شأن شروط انتاج الخطاب التي تتجلى عبر ثلاثة مستويات:
1- مستوى اللغة
2- مستوى المعرفة
3- مستوى العقيدة
فعلى مستوى اللغة يشترط استيفاء شرطي البيان والإيجاز، وعلى مستوى المعرفة يشترط ألا تكون هذه المعرفة معرفة مجردة، بل ذات وجه عملي. ولهذا ربط الإسلام بين العلم والعمل فلا خير في علم لايتبعه عمل ولا خير في عمل لايقوم على علم .
أما على مستوى العقيدة ، فيجب أن يكون الخطاب مسددا بالمقاصد الكبرى التي تصب في خدمة الإنسان والتي تعود بشكل أو بآخر إلى قاعدة (جلب المصالح ودرء المفاسد ). وبناء على هذا، يتضح ألاَّ خير في علم ليس معه عمل ولاخير في عمل ليس وراءه علم، كما لاخير في علم مقرون بعمل إذا كان هذا العمل غير مسدد بالمقاصد الكبرى كأن يكون الجانب العملي لايصب في مصلحة الإنسان .
هذا باختصار شديد وأرجو ألا يكون مخلا رأي الباحث الألمعي الفذ د. طه عبد الرحمن – حفظه الله- ولعل الناظر في كتب التراث العربي بمختلف فروعه يجد ما يشبه هذا الذي ذهب إليه الدكتور طه عبد الرحمن. فقد تواضع العلماء المسلمون، على أهمية الرؤوس الثمانية، وهي فكرة أرسطية في الأصل بالنسبة لأي مقبل على تعلم علم من العلوم. وبعضهم رفع هذه الرؤوس الى عشرة، وفي ذلك يقول الشيخ الصبان :
إن مبادي كل علم عشرةْ * الحد والموضوع والثمره
ونسبة وفضله والواضع * والاسم الإستمداد حكم الشارع
مسائل والبعض بالبعض اكتفى* ومن درى الجميع حاز الشرفا
لقد اهتم العلماء المسلمون بتصنيف العلوم وألفوا في هذا الشأن مصنفات بديعة، "مثل مراتب العلوم" لابن حزم و"إحصاء العلوم" للفارابي و "كشاف اصطلحات الفنون" للتهانوي ...وكل هذه المؤلفات تشير إلى حقيقة أنهم كانوا واعين بالأساس الإبستيمولوجي للعلوم، فلكل علم حد(أي تعريف) وموضوع ومسائل وثمرة وواضع ونسبة من العلوم الأخرى وحكم شرعي، ولا يخرج عن هذه الأصول علم من العلوم نظريا كان أو عمليا اذا أخذنا بالتقسيم الأرسطي الثنائي للعلوم الذي يحصرها في الحكمة النظرية والحكمة العملية؛ أو أخذنا بغيره من التقسيمات وليس هذا مجال الخوض فيها .
الثابت إذن أن أي ناظر في علم من العلوم . يجب أن يكون على بينة من هذه الرؤوس الثمانية أو العشرة حسب بعض المتأخرين، ومنهم الشيخ الصبان صاحب الحاشية المشهورة على شرح "السلم في المنطق" . إذا سلمنا بهذه الأمور مجتمعة، وجعلناها بمثابة مقدمة أساسية أو كبرى – حسب اصطلاح المناطقة- فتعالوا ننظر فى بعض تجليات المشهد الثقافي المغربي في ضوء ما سبق عرضه..
على مستوى الشعر :
الشعر هو (كلام موزون مقفى يدل على معنى )؛ وهو تعريف جامع مانع أورده الناقد العربي الفذ قدامة بن جعفر في كتابه المشهور ( نقد الشعر). إذا أمعنا النظر في هذا التعريف، وجدناه يقوم على ذكر الجنس والفصل، أي أنه بتعبير المناطقة حد تام، والحد التام هو الذي يتقوم بإيراد الجنس القريب والفصل. أي بذكر المقومات الذاتية التي لاتنفك عن الشئ المعرف ف.(كلام) في قول قدامة هو الجنس القريب، و( موزون مقفى دال على معنى ) هو الفصل، ومعنى هذا أن الشعر لا يتحقق خارج هذه العناصر الذاتية، واذا اختل مقوم من هذه المقومات بطل أن يكون الكلام شعرا، سمه ما شئت ' إلا أن يكون شعرا ..ثم لنلاحظ أن قدامة ذكر في التعريف ( دال على معنى ) أي أن الكلام الذي لا يدل على معنى ليس بشعر.
ثبت إذا مايلي:
أ- أن الشعر كلام ..
ب- أنه موزون ومقفى..
ج- أنه دال على معنى.
ويمكن بناء عليه القول إن هذه المقومات ذاتية في الشعر، ومعنى كونها ذاتية. أنها لا تنفك عن الشعر وأن غياب عنصر منها - لامحالة - مفض إلى بطلان شعرية الكلام..
الآن وقد اتضح حد الشعر ( الحد بالمعنى المنطقي الأرسطي ) ' لنلق نظرة خاطفة على واقع المشهد الشعري المغربي في ضوء هذا الذي بسطناه:
في مكنة أي متتبع لما يجري في المشهد الشعري المغربي أن يختصر مواصفات هذا المشهد في النقاط التالية :
أ- غياب المعنى في النص الشعري.
ب- تفشي الركاكة اللغوية، والترخص اللغوي، بل اللحن الفاحش..
ج- النصوص الشعرية أضحت مجرد ترصيف مجاني للألفاظ، أو لعب لغوي لاأقل ولا أكثر.
د- غياب الوزن، فغالبية الكتبة (حتى لا أقول الشعراء )وجدوا في مايسمى "قصيدة النثر" مطية ذلولا وملاذا سهلا يكفيهم شر تعلم العروض لأنه يشق عليهم كثيرا، ووجدوا في دعوى الحداثة والتحديث والتجاوز مسوغا لهم لإقتحام ميدان الشعر.
ه- ا لنصوص ( حتى لا أقول القصائد) في معظمها مفككة البناء منخورة النسق، لاترابط فيها بين العبارات والجمل.
هذا هو الانطباع الذي يمكن أن يخرج به أي متتبع لما يجري في المشهد الشعري المغربي، فوضى عارمة، واستسهال للكتابة ناجم عن غياب الضوابط والأسس والثقافة لدى معظم من يجترحون ميدان الشعر..وعندما تغيب الضوابط تحل الفوضى بالضرورة فلا نظام خارج الضوابط والأصول؛ وهذه قاعدة يقضي بها المنطق السليم؛ فمع غياب الضوابط والأصول يغيب النظام ومع غياب النظام تحل الفوضى، وهذا أمر بديهي لايحتاج إلى استدلال ..
ولعل الخطير في الأمر أن البعض يسعى للتنظير لهذه الفوضى الشعرية، أي إلباسها لبوس النظام، وهذا مسعى غريب حقا، فمتى كان النظام حالا في الفوضى، أو كانت الفوضى حالة في النظام، هذا مالا يقبله عقل سليم، بالإضافة إلى أنه مسعى فاشل عقيم، ومضيعة للوقت، وهدر له في مالا طائل من ورائه .
يقول سبحانه وتعالى.
"أَنزَلَ مِنَ السَّمَاء مَاء فَسَالَتْ أَوْدِيَةٌ بِقَدَرِهَا فَاحْتَمَلَ السَّيْلُ زَبَدًا رَّابِيًا وَمِمَّا يُوقِدُونَ عَلَيْهِ فِي النَّارِ ابْتِغَاء حِلْيَةٍ أَوْ مَتَاعٍ زَبَدٌ مِّثْلُهُ كَذَلِكَ يَضْرِبُ اللَّهُ الْحَقَّ وَالْبَاطِلَ فَأَمَّا الزَّبَدُ فَيَذْهَبُ جُفَاء وَأَمَّا مَا يَنفَعُ النَّاسَ فَيَمْكُثُ فِي الأَرْضِ كَذَلِكَ يَضْرِبُ اللَّهُ الأَمْثَالَ" الآية 17 سورة الرعد.
نحن إذن أمام وهم يعشش في أذهان عدد كبير من (الشعراء) المغاربة وهذا الوهم الشنيع مرده إلى اعتقادهم الخاطئ أن مايكتبونه شعر؛ وهو في واقع الأمر مجرد ترهات وخزعبلات لا يصلها بالشعر الحقيقي أي واشج، وكل مايدبجونه سيذهب لامحالة إلى مزبلة التاريخ.
-على مستوى السينما :
واقع السينما بالمغرب واقع مزر بكل ماتحمله الكلمة من معنى، فالأفلام المغربية بالإضافة إلى رداءتها الفاقعة على مستوى التمثيل والإخراج والسيناريو، وبالإضافة إلى التلاعب بأموال دافعي الضرائب من طرف القيمين على الشأن السينمائي، وتفشي المحسوبية والزبونية في دعم الأعمال السينمائية، من طرف المركزالسينمائي، بالإضافة إلى كل هذا يمكن للمتتبع للشأن السينمائي بالمغرب ان يسجل ما يلي:
أ- السينما المغربية سينما فضائحية بامتياز : الحض على الدعارة، والترويج للرذيلة .
ب- السينما المغربية أصبحت وسيلة لبعض المخرجين المغرضين المدعومين من طرف الدوائر الفرنكفونية الأجنبية، للنيل من المقدسات، والسخرية من كل ما يمت إلى الدين بصلة ' حتى إن المتتبع في بعض الأحيان يتساءل عن سر على التركز المشبوه على الدين في هذه الأفلام، فهل صراعنا مع الدين الإسلامي الذي كرم الإنسان، وانتشله من الظلمات. أم مع الإستعمار بكل تجلياته: الفرنكفونية، والغرب الاستعماري، والقيم والاستهلاكية .
ج- السينما المغربية أصبحت سينما التطبيع مع الكيان الصهيوني: فبدعوى التسامح والانفتاح على الآخر وهي معزوفة قديمة لا تنطلي على ذي لب، بدأ بعض المخرجين المشبوهين ينتجون أفلاما حول اليهود المغاربة و تاريخهم و سفرهم الى اسرئيل( أرض الميعاد حسب الأسطورة الصهيونية ) وطريقة عيشهم، وأنهم جزء لا يتجزأ من النسيج المغربي، بل من الهوية المغربية بوصفها هوية مركبة ( إسلامية يهودية ) حتى ليخيل إليك أن المسلمين هم الطارئون على المغرب وأن اليهود أكثر تأصلا في المغرب. لا حظ معي مبلغ الوقاحة والصفاقة والخسة التي يتمتع بها هؤلاء المخرجون.
د- المخرجون المغاربة لايتورع الكثير منهم عن إعلان حربه على ما يسمى بالفن النظيف . حتى لكأن الفن النظيف أصبح سبة وخطيئة وأن الفن النجس القذر هوالأصل والقاعدة التي يتعين الالتزام بها .
لاحظ معي مرة أخرى مدى الصفاقة و الصلف والحقد الأعمى على كل معاني الشرف والكرامة والعفة والهوية، والذاكرة، والدين أي على كل القيم التي تجعل منا بشرا مكرمين لهم وجود في هذا العالم وسقف يحتمون به ومرجعية تعطي معنى لوجود هم أمام الأمم الأخرى ..
هؤلاء المخرجون هم في الأغلب الأعم عملاء للدوائر الفرنكفونية الأجنبية وخدام على أعتاب سيدهم الفرنسي الذي يأتمرون بأوامره وينتهون بنواهيه، وما دروا أنهم بفعلتهم هذه إنما يجعلون من أنفسهم أذنابا حقراء في عين سيدهم الفرنسي قبل غيره، ذلك أنهم أذلاء أمامه وسيبقون كذلك ماداموا يحتقرون الهوية والتاريخ والذاكرة واللغة، وكان الكاتب الكبير مصطفى صادق الرافعي -رحمه الله تعالى – يقول : ماذلت لغة قوم إلا ذلوا- والحال أن هؤلاء المخرجين – المفرنسين- قلبا وقالبا لم يكتفوا بإذلال اللغة العربية، وتحقيرها والتنقيص منها، بل تجاوزوا ذلك إلى كل مايتصل بها من الهوية والدين والذاكرة والتاريخ."وسيعلم الذين ظلموا أي منقلب ينقلبون".
إن الحرب التي يشنها هؤلاء المخرجون على الفن النظيف، هي التي جعلت بعض الممثلات التافهات لا يترددن في أداء الأدوار الإباحية الفاضحة، أو التعري الغبي أمام الجمهور كما فعلت المدعوة لطيفة أحرار على خشبة المسرح وهي تؤدي دورا في مسرحية لا لون لها ولاطعم ولارائحة. وكما فعلت الممثلة سناء عكرود في مشهد إباحي فاضح يندى له الجبين في فيلم مصري سخيف رفقة ممثل مصري عربيد تافه معروف بنذالته وخسته وحقارته، وهي التي كانت حتى وقت قريب محببة جدا إلى الجمهور المغربي من خلال أدوارها في مسلسلات محترمة ناجحة كمسلسل "رمانة وبرطال" وليتها حافظت على مكانتها لدى الجمهور المغربي بدل أن تبحث عن مجد فني بين أحضان ممثل مصري تافه ..
نخلص من هذا إلى أن السينما المغربية لا تتوافر فيها شروط المجال التداولي الذي حدده طه عبد الرحمن، أي أنها سينما معادية تماما للمجال التداولي العربي الإسلامي بل هي سينما العبث واللاأدرية والفوضى والإباحية، وتحقير الهوية والذات والتاريخ فما هي الثمرة من كل هذالا نغالي إذا قلنا إن ثمرتها هي :
1- تحطيم الثقة لدى المغربي في كل ماهو وطني وقومي وإسلامي .
2- تكريس الهيمنة الأجنبية وثقافة العبث واللاأدرية والفوضى.
3- اختصار الإنسان في أبعاد الإستهلاك واللذة .
4- تبخيس المقدسات والحط من شأن الدين والتراث واللغة والذاكرة والتاريخ.
هذه هي السينما المغربية التي تدعم بأموال دافعي الضرائب لكي تجهز على ثقافتهم وهويتهم وكرامتهم وشرفهم.
على مستوى النقد الأدبي.
وهذه معضلة أخرى. ذلك أن البعض يحلو له أن يقول إن المغاربة متفوقون على المشارقة في هذا الباب وأن النقد المغربي متطور، ومواكب لما يجري في الساحة العالمية من جديد على مستوى السميائيات والبنيوية والشعرية والأسلوبية ......
وهذه الدعاوى يمكن منطقيا نقضها بسهولة، ذلك أنها مؤسسة على مقدمات غير صحيحة ..وكل مابني على باطل فهو باطل، نحن إذن أمام الدعاوى التالية.
أ- النقد المغربي متطور بالقياس الى المشرق
ب- النقد المغربي نقد زاخر بأحدث المناهج من سميائيات وأسلوبية وشعرية...و...و-
الدعوى الأولى هي عبارة عن مقدمة كبرى كما يقال في المنطق والدعوى الثانية هي عبارة عن مقدمة صغرى، وحاصل هذا أننا أمام قياس مركب من مقدمتين هما على الشكل التالي :
المقدمة الصغرى:
النقد المغربي زاخر بأحداث المناهج...
المقدمة الكبرى:
وكل ماهو زاخر بأحداث المناهج فهو نقد متطور ..
النتيجة ( بعد حذف الحد الأوسط – زاخر بأحداث المناهج-) هي :
النقد المغربي نقد متطور..
ولأننا نؤمن بأن الاستدلال لكي يصح يجب أن تصح مقدمتاه الصغرى والكبرى، فلنا أن نتساءل : 
هل المقدمتان صحيحتان ؟
أما المقدمة الصغرى فعلى فرض صحتها بالنظر الى ما تعج به الساحة النقدية المغربية من مناهج غربية، حتى ليشعر المرء أنها أصبحت بمثابة حاضنة لآخر صيحات الغرب ( وخاصة الفرنكفوني منه ) في مجال النقد : غثه وسمينه؛ فهي لامعنى لها إلا إذا اندرجت في المقدمة الكبرى ( وكل ماهو زاخر بأحداث المناهج متطور ) ولكن هل نسلم بهذه المقدمة الكبرى ؟ بيت القصيد. فهل بالضرورة أن اقتفاء مايجد في الغرب دليل على التطور والابداع، هل الغرب هو المقياس في مدى التطوروالإبداع ؟هل النقد الأدبي وظيفته هي الترجيع الببغاوي لكل ما يستجد في الغرب (وبخاصة الفرنكفوني منه ) أم أن النقد شيء أخر قائم على ثوابتوله وظيفة معينة هي إلقاء الضوء على النصوص الأدبية وتقريبها من القارئ، وتقويم النص على المستوى الفني واللغوي، والبلاغي وكشف ما يعتور النص الأدبى من نقائص واعوجاج .
هذه هي وظيفة النقد، وليست وظيفة النقد الأدبي، أن يقوم الناقد بنثر المصطلحات نثرا – كيفما اتفق- وأن يسلك مسلكا غريبا في التحليل و أن يقول النص مالم يقله صاحبه بدعوى – موت المؤلف – وغيرها من الدعاوى الباطلة التي يمجها الذوق السليم والفطرة الصافية.
ما معنى أن يصبح كلام الناقد عبارة عن معميات وطلاسم وألغاز واستعراض فج سخيف للمصطلحات ومقابلاتها الأجنبية، وعرض لأنواع من الخطاطات والأشكال و( السهام والنبال) التي لا تفيد إطلاقا في تحليل النص الإبداعي، بل تزيده غموضا وإبهاما.
لماذا لا يقول الناقد شيئا عن النص المنقود، لماذا لا يكشف خباياه، وأبعاده، لماذا لاينفذ إلى مضمونه لماذا لا يتطرق إلى الجانب البلاغي في النص ..
إذن هل مجرد الارتهان إلى مناهج الغرب دليل على التفوق والتطور؟ إن المنطق السليم لايقبل هذا الأمر إطلاقا ..
وبناء عليه، أستطيع أن أجزم أن كتابات طه حسين، والعقاد وإحسان عباس، وشوقي ضيف وعبدالمنعم تليمة وعبد المحسن طه بدر وأحمد الشايب، وناصر الدين الأسد، وأحمد مطلوب، وعز الدين إسماعيل ومحمد مندور، تتحقق فيها شروط النقد الأدبي، فيما تنعدم هذه الشروط أو تكاد عند ( النقاد المغاربة) الذين أضحت كتاباتهم، بفعل غياب الرؤية الواضحة والمنهجية الصارمة وبفعل غياب العلة الغائية أشبه بطقوس السحرة والمشعوذين وكلام الكهان الذي يحتاج فهمه إلى معجزة لا ندري نوعها ..
ثبت إذن أن المقدمة الكبرى باطلة، وإذ بطلت ا لمقدمة الكبرى فالنتيجة باطلة .. هل يحترم النقاد المغاربة المجال التداولي العربي الإسلامي كما أسس له المفكر الفذ طه عبد الرحمان ؟
المؤكد أن كل شروط إنتاج المعرفة -كما تصورها طه عبد الرحمن - منتفية تماما في النقد الأدبي المغربي، الأمر الذي يترتب عنه أن هذا النقد هو مجرد هراء ولغو ليس إلا ..
على مستوى المسرح
المسرح ' هذا الفن الجميل الذي يمنح الفرجة للمشاهد ويجعله يقتنص لحظة فرح جميل، تحول مع كثير من التجارب الفجة إلى مجرد تهريج على الخشبة، وحالة هستيرية لا نظيرلها وهذيان غريب، فتتداخل المشاهد على الخشبة على نحو يجعلك تتساءل، هل أنت أمام مسرحية، أم في سوق شعبي حيث تتعالى الصيحات من كل حدب وصوب .
هذا حال عبد الحق الزروالي مثلا ' صاحب ( زكروم الأدب ) و(ما أقبحها من تسمية ) فبالإضافة إلى الأخطاء النحوية الفاضحة التي يرتكبها هذا الشخص على خشبة المسرح، والتي تصطك لها عظام سيبويه – رحمه الله- في القبر. فأنت تجد نفسك أمام شخص يحدث نفسه –كالمجذوب- ويهمهم تارة بكلام غير مفهوم، وأخرى ينط كالقرد على خشبة المسرح، دون أن تعرف لذلك سببا محددا، فلا أنت تعرف لماذا ينط، ولا أنت تعرف لماذا يطلق بين الفينة والأخرى صرخة مدوية تهتز لها جدران القاعة ولا أنت تعرف لماذا يصطنع فجأة البكاء، ولماذا يتبعه أخرى بالضحك، ولاأنت تستطيع أن تتبين موضوع المسرحية. فلا يوجد موضوع أصلا في مسرح الزروالي، ولا يوجد انسجام موضوعي في مسرحه، بل لعلك تكتشف أنه أورد أكثر من مئة موضوع في مسرحية واحدة، دون أن يستوفي أي موضوع منها حقه. فتتساءل بينك وبين نفسك : أهذا هو المسرح، عبارة عن هلوسات وصراخ ' وهستيريا على الخشبة .
ملاحظة :
ماقلته هنا عن عبد الحق الزروالي، ينطبق على أغلب التجارب المسرحية في المغرب، باستثناء تجربة فريدة جدا ومتميزة، وهي تجربة المسرحي الكبير، عبد الكريم برشيد والمسكيني الصغير والراحل محمد مسكين...
الخلاصة:
- هل هناك احترام للمجال التداولي العربي الإسلامي على مستوى المشهد الثقافي المغربي.؟
- هل المشهد الثقافي المغربي يعبر عن البعد الغائي والقيم السامية التي يتعين أن تكون حاضرة، هل المشهد الثقافي منخرط في البعد المقاصدي الذي بغيابه تؤول الثقافة إلى مجرد ترف ولهو وترهات وخزعبلات؟
أترك للقارئ الكريم أن يجيب عن هذا بنفسه .
وماتوفيقي إلا بالله عليه توكلت وإليه أنيب
هامش:
أود التنبيه على مايلي:
أولا :
لم أتطرق إلى الجانب الفكري في إبداع المغاربة، لأنني أعتقد أن هذا هو الفرع الوحيد الذي برز فيه المغاربة، وأبلوا فيه بلاء حسنا. ولهذا فأنا أستثني إنجازات المغاربة على المستوى الفلسفي والفكري لأنها بالفعل راقية جدا، وهي وجه مشرق بالفعل، وعليه فما بسطته في هذا المقال لا ينطبق على البحث الفلسفي .
ثانيا :
لم أتطرق إلى واقع البحث اللساني بالمغرب لأنه يحتاج لى شيء من التفصيل، على أنني سأنظر فيه مستقبلا إن شاء الله تعالى ... 
عبد المالك حمزاوي 
حمزة سعودنشر في بيان اليوم يوم 08 - 04 - 2013
كتاب «محمد رويشة الإنسان والذاكرة» يسلط الأضواء على ما لم يذكره الإعلام المغربي
أتنبأ بمستقبل جيد لمدرسة محمد رويشة
حمزاوي عبد المالك، أستاذ سابق في مادة الإنجليزية وباحث في الثقافة والتراث الأمازيغي، ولد بمدينة إيفران، عاش طفولته بمدينة الحاجب، درّس في عدة ثانويات وطنية أبرزها ثانوية فاطمة الزهراء بخنيفرة والثانوية التأهيلية مولاي اسماعيل بمدينة مكناس.
أول إصدار للكاتب حمزاوي عبد المالك خصصه للراحل محمد رويشة بعنوان «محمد رويشة الإنسان والذاكرة»، حيث يجمع الكتاب بين شخصية رويشة الموسيقية والتاريخية.
الكاتب حمزاوي عبد المالك له عدة إصدارات جديدة ستنشر قريبا من أهمها كتاب «الأمثال الشعبية الأمازيغية المتواجدة في حوض البحر الأبيض المتوسط» إضافة إلى إصدارات أخرى مرتبطة بتاريخ اللغة الأمازيغية. وفيما يلي نص الحوار :
من هو محمد رويشة؟
هو الهواري أمير «الوتار»، هو أسطورة الموسيقة الريفية وهو شخصية بزغت فنيا ورحلت، تابع دراسته بمدرسة ديور الشيوخ، كان تلميذا نجيبا ويعشق الاكتشاف. الهواري محمد رويشة، شخصية أعطت الشيء الكثير للفن الريفي والأمازيغي.
أب محمد رويشة «مولاي الحسن» افترق عن زوجته «لالة عائشة الحنفية البلغيتية» وهي أم محمد. من إخوانه وأخواته «الهواري لالة مباركة»، «الهواري لالة فاطمة» و»مولاي العربي الغليتي».
محمد رويشة أنقد مجموعة من الأغاني من الضياع، واستطاع أن يلخص تاريخ المناطق الريفية في كلمات مزجها بآلة «الوتار»
من خلال الكتاب ما هو تاريخ آلة «الوتار»؟
هي آلة موسيقية مغربية، ظهرت في القرن 17 في منطقة «إيشقيرن» على يد «أوبراها»، وهناك كتابات مجموعة من المؤرخيين تؤكد أن هذه الآلة ظهرت في عهد الدولة البرغواطية.
آلة «الوتار» كانت في البداية تعتمد على وترين ثم بعد ذلك انتقلت إلى ثلاثة أوتار لتصير في عهد الهواري محمد رويشة بأربعة أوتار.
أبرز حدث تضمنته صفحات كتاب «محمد رويشة الإنسان والذاكرة»؟
في أحد الأيام يدخل الأستاذ فوزي محمد كعادته للقسم بمدرسة ديور الشيوخ. الهواري محمد رويشة يجلس في الخلف، إذا بالأستاذ يسمع صوت الرنات الموسيقية داخل الفصل. الأستاذ يبدأ بتفتيش التلاميذ بصرامة، في الأخير يكتشف أن محمد رويشة يستعمل «السبيب» كأوتار موسيقية ثبتها بإحكام على قمطر طاولته.
كم من الوقت استغرقت لإكمال صفحات هذا الكتاب؟
الكتاب تطلب مني سنة كاملة من البحث الميداني، سافرت حوالي 72 مرة إلى مدينة خنيفرة وضواحيها. وذلك كي أستسقي الأخبار الصحيحة والموثقة عن حياة الراحل الهواري محمد رويشة.
بحكم صداقتي الودية مع عائلة رويشة، فالكتاب سهرت على تحضيره لأشهر وسنوات كي أظهر من خلال صفحات معدودات ما أخفاه الإعلام وعجز عن الوصول إليه.
ما دلالة مصطلح «الرواين» في مسار الراحل محمد رويشة؟
محمد رويشة أعجب مند بداياته بالموسيقى التركية والهندية والفارسية. في فترة معينة كان محمد رويشة قد جمع أنماطا موسييقة مختلفة أدمجها برنات «الوتار» حيث أدخل عليها مؤثرات صوتية بشرية وأخرى موسيقية.
محمد رويشة أعجب كثيرا بموسيقى العازف التركي جمال الطمبوري، فبدأ يستلهم رناته الموسيقية منه وذلك مع إدخال لمسة ريفية على المستوى الصوتي.
هل مستقبل مدرسة رويشة رهين بابنه حمد الله؟
صراحة الجيل الحالي الذي يمثل الموسيقى الريفية مبدع، كما أن الوسائل المادية والتقنية المتوفرة حاليا ستسهل عليهم الوصول بموسيقى المرحوم رويشة إلى بر الإبداع الفني.
رويشة الإبن «حمد الله» بمقدوره إعادة الاعتبار لمدرسة رويشة وذلك نظرا للعامل الأسري، أتنبأ بمستقبل جيد لمدرسة محمد رويشة.
كلمة أخيرة في حق الراحل محمد رويشة ؟
فخر واعتزاز للأغنية الأمازيغية والريفية، الراحل محمد رويشة لم ينصفه الإعلام لكن الأهم هو الإرث الموسيقي الذي تركه.
عبدو العماري... رائد الأورغ 
ع منشر في الصباح يوم 11 - 04 - 2013
خلال عقد السبعينات طالعت المغاربة مجموعة أسطوانات تتضمن معزوفات على آلة الأورغ، اعتبرت حينها بمثابة خطوة فنية غير مسبوقة بحكم أن هذه الآلة كانت حديثة الالتحاق بركب الفرق الموسيقية. وكانت الأسطوانات التي لقيت انتشارا كبيرا تحمل توقيع العازف عبدو العماري الذي تمكن من فرض اسمه موسيقيا تضاهي شهرته نجوم الغناء.
وكان العماري المزداد بمنطقة تافراوت تابع دراسته في الموسيقى بالبيضاء ودرس العود والبيانو قبل أن يتخصص في آلة الأورغ التي يعد رائدها في المغرب بامتياز. ولحن العماري أولى أغنياته بعنوان "أوريكا يا جنة". في هذه القطعة الغنائية سيتبدى توجهه الموسيقي القائم على التحديث والتطوير بتوظيف الآلات الغربية، خاصة أنه كان أيضا مستمعا جيدا للموسيقى الغربية في شقيها الكلاسيكي والعصري، ما أتاح له فرصة التشبع بأنغامها، وفي الوقت نفسه دفعه تحدره من منطقة سوس، إلى محاولته النهل من التراث الموسيقي الأمازيغي وتوظيفه بطريقة حديثة.
ولم يكن توجه عبدو العماري ورفاقه في مجموعة "لي فوجيتيف" إلى تقديم الموسيقى الحديثة يمر دون أن يخلف موجة من الرفض لها خاصة من طرف "التيار المحافظ" داخل الإذاعة لذا وجد العماري صعوبة كبيرة في اقتحام الإذاعة بلونه الموسيقي الجديد، فكان يضطر إلى تسجيل أغانيه ومعزوفاته مع شركات الأسطوانات.
كان العماري أول مغربي تمكن من إدخال "ربع المقام" على آلة "الأورغ"، واعتبِر الأمر حينها بمثابة "فتح موسيقي" التقطه مطربون مغاربة سعوا إلى احتضان هذا "الفتح" من خلال التعامل مع عبدو العماري قصد توظيف هذه التقنية في أغانيهم، كما هو الشأن بالنسبة إلى الموسيقار عبد الوهاب الدكالي الذي وظف "أورغ العماري" في بعض أغانيه منها "مرسول الحب".
وبفضل مهارته وحنكته الموسيقية التحق عبدو العماري بالجوق السمفوني الملكي كأول عازف للأكورديون بأمر من الراحل الحسن الثاني، ثم مع الجوق الوطني للإذاعة، وكذا الجهوي التابع لإذاعة البيضاء.
ومع ذلك لم يتوان عبدو العماري عن العطاء إذ قدم العديد من المعزوفات الصامتة مثل "ليالي الصيف" وليالي الربيع" و"زفاف في الفضاء" و"رجفة العيون" ثم "معزوفات 2000" التي ضمنها مجموعة من الأنغام الشعبية قدمت بآلتي "الأورغ والسانتيتيزور" لاقت نجاحا كبيرا.
كما تعامل عبدو العماري على جملة من الأسماء الغنائية منها الحبيب الإدريسي وعبد الواحد التطواني وحميد شكري، فضلا عن تعامله مع المطربة نعيمة سميح من خلال أغنيات طبعت مسارها الغنائي أشهرها "رماني الريح" و"توحشناك" و"خلاني غريبة".
ولم يقتصر تعامل العماري فقط مع رموز الأغنية العصرية، بل انفتح أيضا على الموجات الشبابية الجديدة وكان وراء تأسيس فرقة "كازابوي" المختصة في فن "الراب" وقدم لها مجموعة من الألحان الخفيفة، أما آخر أغنية لحنها فهي قطعة "لعبك مفضوح" التي كتب كلماتها الشاعر الغنائي الراحل علي الحداني.
عن الكتابة وشؤونها : مع الشاعر أحمد هلالي 
إدريس علوشنشر في الاتحاد الاشتراكي يوم 13 - 04 - 2013
ماذا تكتب ألان..؟
أكتب نصوصا تقارب المكان في مختلف تجلياته، نصوص تحاول أن تلامس و تقترب من أمكنة أنطبع أثرها في زجَاج القلْب و أخرى تشعل نار المسافة في حنايا الذاكرة. نصوص أَنْتَقِمُ فيها من فعل الزمن وأهدم بها هوة الفقدان التي تنتابنا إزاء أمكنة بهوائها و أصواتها و ناسها و كائناتها. هذا بالموازاة مع تجهيز أولِ عمل شعري لي للنشر.
إلى أي حد يسعفك هذا الفصل في الكتابة..؟
هو فصل الكتابة بامتياز، أجدني فيه أكثر قربا من سماء الكتابة. في مثل هذا الفصل من زمن مضى أصبت بلوثة الكتابة و خطَطْتُ فيه أولى كلماتي تحت وقع تجربة صحية و نفسية مريرة. لا أدري ما الذي يجعلني أكثر ارتباطا بالخريف، ثمة أسباب غامضة و أحاسيس تستفيق في رماد الذاكرة كلما حل هذا الفصل. فهو الفصل الذي تخمد فيه حواسي و تستكين عواصفها. أُفَضِّلُ الكتابة في الخريف أكثر من أي فصل آخر، فيه أغوص عميقا بين تلافيف الذاكرة الدفينة بحثا عن شرارة أو فكرة قد تكون منطلقا لنص جديد.
أي فصل من فصول السنة يلهمك أكثر؟
كما ذكرت ذلك أعلاه، فالخريف هو أحب الفصول إلى شعري و قلبي نفسي. فيه تشتعل جذوة كلمتي و تتقلص المسافة بيني و بين سماء الإبداع، فصل أجدني فيه أكثر قربا من محبرتي. يليه فصل الشتاء، فأنا كالنمل أعود لكل ما مَعْتُ في الفصول الأخرى من آلام و جراح، و ما ترسب في أعماق ذاكرتي من لُحيْظات الحياة أبيَضِها و أسوَدِها كي أَنْخُلَ منها ما يستحق أن يصير نصا.
أي شعور يعتريك عندما تنهي نصك..؟
الانتهاء من كتابة نص له مذاق خاص و إحساس متفرد، هو أشبه ما يكون بميلاد كائن بين يديك. ينتابني شعور تختلط فيه الفرحة بميلاد النص الجديد و لخيبة مما يعتريه من فراغات و بياضات تحتاج منك إلى جهد غير يسير للقبض عليها. و قد يكون للانتهاء من النص إحساس أشبه بقلع الضرس و التخلص من آلامه حسب تعبير البيت الشعري الشهير لصاحبه الفرزدق.
وأنت تكتب هل تستحضر المتلقي..؟
المتلقي بالنسبة لي هو ذلك الحاضر الغائب في العملية الإبداعية لا يمكن الانصياع لرغباته و نزواته كما لا يمكن تجاهله بشكل كامل، بل على المبدع أن لا تصدأ ماكينة اقتراحاته الجمالية وأن لا يتعب في دعوته المتلقي لأراض شعرية جديدة و مدهشة. و العبارة الشهيرة «الجمهور (المتلقي) يريد هذا» لا تجد لها مكان في العملية الإبداعية لأن عنصر الجِدَّةِ في النص يقتضى منك مباغثة المتلقي ومفاجئته بما هو جديد و جيِّد، و ليس معنى هذا تضليله. و بحسب تعبير سيوران Cioran فالكتابة للجمهور لا تؤدي إلا إلى عواقب وخيمة.
هل تمارس نوعا من الرقابة على ذاتك وأنت تكتب..؟
الشرطي الصغير الكامن في طبقات الذات لا بد و أن يطل برأسه و أنت تنسج خيوط النص في صمتك العميق، و هو القائم بفعل الرقابة على ما تكتبه وتحلم به، غير أن للشاعر ما يكفي من الألاعيب و الحِيَل الفنية للتغلب عليه و إلهائه وجعله يغادر أروقة النص من دون خسائر. لكن من ذا الذي يدعي أنه يكتب نصه في ظرف تسوده حرية مطلقة، ثمة دائما أغلال تكبلنا كلما أردنا قول ما نريد، وضجيج يرتفع كي لا تُسْمَعَ كلمتُنا.
إلى أي حد تعتبر الكتابة مهمة في حياتك..؟
الكتابة لها دور حيوي في حياتي. فهي بمتطلباتها و حاجياتها تأخذ قسطا وفيرا من جهدي و وقتي و مالي. إنها الهواء الذي يجعل رئتي بسعة العالم و المدى الذي يفتح عيناي على أفضية جديدة من الدهشة و الحلم. أحلم أن أصير في كَنَفِها ذات زمن أكثر حريةً و أفْصَحَ وُجوداً.
الكتابة..ما تعريفك لها..؟
الكتابة ... الكتابة شكل آخر و نمط من أنماط أبتكرها الإنسان سعيا منه لاحتواء العالم. الكتابة تعارف بين الذات و أشياء العالم المحيطة بها. هي ما يتبقى بعد مرور الخيل سريعةَ فوق رمل الصحراء. هي أثر مرور طائر البجع فوق سطح الماء. هي أثر صدمتنا بالعالم بناسِه و أشجارِه و أصواتِه و أضوائِه ... لكن لمن نترك هذا الأثر؟ لمن نسوِّد هذا البياض؟ نكتب كي نكون.
إلى أي حد أنت راض عما كتبت..؟
الذي يرضى عن منجزه - في جانب من المعنى- هو منته و آيل للفراغ. أخطر ما في تجربة إبداعية هو كما قال أحدهم الاطمئنان للنص. لأن ذلك مناف لجوهر الإبداع الذي يقوم على الشك و الحيرة الجمالية، على طرح الأسئلة و اقتفاء أثر الفكرة المدهشة. ما كتبته ليس إلا تمارين فنية و جمالية و خطوات في اتجاه النص المشتهى. المبدع الذي يطمئن لمنجزه يكون مؤشر الإبداع لديه بات يميل صوب الغروب.
عادة هل تعيد قراءة ما كتبت قبل اتخاذك لقرار النشر..؟
هذا أمر مؤكد، لا أتسرع في نشر ما أكتب، بل أخضعه للتشذيب و التعديل وفق معتقداتي الجمالية. لا بد من أن ينتظر النص وقتا غير يسير في أدراج مكتبي لكي يثبت أحقيته في النشر. إذا كان ميلاد نص يقتضي عددا من المراحل، فالمرحلة الأهم هي مرحلة إعادة القراءة و التشذيب و التعديل التي يكون فيه للحذف معناه ولليقظة دورها في تخليص النص من العوالق و الزوائد، و الاحتفاظ بما هو جوهري فيه. لست من الذين يكتبون النص على الهواء مباشرة و لا من الذين ينشرون نصوصهم و هي لا تزال مبللة بماء الطلق.
عن الكتابة وشؤونها : مع القاص عبدالعالي بركات 
إدريس علوشنشر في الاتحاد الاشتراكي يوم 11 - 04 - 2013
ماذا تكتب الآن..؟
أكتب قصصا قصيرة، وأراكم المخطوطات والمسودات، ولا أعرف متى ستنشر، قد لا ترى النور أبدا، وأنا لا أشتكي على غرار الفنانين عندما يمرضون، لكن الشيء الأكيد هو أن تاريخ نشر تلك المخطوطات لن يعكس الزمن الحقيقي لكتابتها.
إلى أي حد يسعفك هذا الفصل في الكتابة..؟
لا أعير اهتماما لفصول السنة، يمكن لي الكتابة في جميع الفصول، أحب فصول السنة كلها، لم أعد أميز بينها، ربما بسبب تلوث المناخ، أو ربما بسبب ضعف بصري، يقولون إننا نعيش حاليا في فصل الخريف، أنا لا أصدق ذلك، الخريف في ذاكرتي هو تساقط أوراق الشجر بفعل الريح، وليس بفعل عمال البلدية، لو أنهم يوقرون تلك الأشجار. فصول السنة لا تسعفني في الكتابة، بل يسعفني في ذلك التوفر على أوراق بيضاء وقلم حبر جاف ومشهد قصصي، ولا بأس أن تكون هناك موسيقى، والأهم من ذلك كله هو ذلك الدافع الباطني الذي يحث على الكتابة.
أي فصل من فصول السنة يلهمك أكثر..؟
(آش كنعاود لك من كبيلة؟) فصول السنة لا تلهمني أي شيء، بقدر ما تلهمني بعض الجزئيات الصغيرة، من قبيل إيقاع الجملة الأولى، مثلا عندما أردت الشروع في كتابة إحدى قصصي، لم يكن في ذهني غير هذه الجملة «اسمحي لي أن أقدم لك نفسي..»، لقد كان إيقاع هذه الجملة كافيا لكي يحفزني على الكتابة بشكل حماسي، أما أن يكون الفصل خريفا أو شتاء أو ربيعا أو صيفا؛ فهذا يهم الفلاحين والرومانسيين ولا عبي كرة المضرب أكثر من الأدباء في اعتقادي.
أي شعور يعتريك عندما تنهي نصك..؟
غالبا ما أشعر بأنني تخلصت من عبء ثقيل، وصرت خفيفا، وذا قوة ذهنية، حيث أغادر في الحال موضع جلوسي، وأرغب في المحادثة والمشاركة في حل مشاكل الآخرين، أما مشاكلي..
وأنت تكتب هل تستحضر المتلقي..؟
المتلقي الأول هو أنا، هذا المتلقي الذي هو أنا، أعتبره أكثر قسوة من أي متلق آخر، إنه لا يجامل وله سلطة كاملة في إعدام النص إذا لم يعجبه.
هل تمارس نوعا من الرقابة على ذاتك وأنت تكتب..؟
الرقيب الأول كذلك هو أنا، نعرف الخطوط الحمراء وكيف نتجاوزها بدون خسائر. الإشكال يكمن في الجانب الإبداعي والعناصر الجمالية للنص، أحيانا تدور بيننا حرب طاحنة بخصوص ذلك.
إلى أي حد تعتبر الكتابة مهمة في حياتك..؟
في فترة بعيدة من حياتي، خصوصا عندما كنت أنشر قصصي بشكل منتظم في إحدى الجرائد الوطنية، كنت أتساءل باستغراب كيف يتحمل الناس العيش دون كتابة نصوص إبداعية ونشرها. كنت أنظر في وجوه الناس لأرى مدى التأثير الذي أحدثته قصصي فيهم، متوهما أنهم قرؤوها لا محالة.
الكتابة..ما تعريفك لها..؟
أعتقد أنها تساعد على مقاومة الإحباط والجنون، لدرجة أنني أستبعد كثيرا فرضية انتحار الأدباء.
إلى أي حد أنت راض عما كتبت..؟
منذ مدة طويلة وعيت بأن ما نبدعه، ينبغي أن لا نتسرع في نشره، بل نضعه جانبا، ومن وقت إلى آخر نلقي نظرة عليه، ونصب عليه قليلا من الماء حتى لا يحترق. بالمناسبة أدعو إلى تجنب النشر في الوسائط الإلكترونية؛ لأنها أكبر محفز على النشر السريع.
عادة، هل تعيد قراءة ما كتبت قبل اتخاذك لقرار النشر..؟
عملية تنقيح النص، عادة ما تنشط في لحظة الإقدام على نشره. لكن المخطوطات تتراكم دون أن تجد طريقها نحو النشر ولا أحد يطلع عليها، فليكن.
عبد العالي بركات في سطور
عبد العالي بركات: كاتب قصص، من مؤلفاته: أشياء صغيرة (مجموعة قصصية، جائزة اتحاد كتاب المغرب سنة 1994)، المشروع (مجموعة قصصية، بدعم من وزارة الثقافة المغربية سنة 2007).
عن الكتابة وشؤونها : مع الكاتب حكمت النوايسة 
إدريس علوشنشر في الاتحاد الاشتراكي يوم 16 - 04 - 2013
ماذا تكتب الآن..؟
مشغول بغير بحث، ومغلقة على الكتابة الإبداعية إلا بعض الفلتات التي أنزفها على (الفيس بوك) ثمّ أجمّعها بعد ذلك علي أجد فيها شيئا.
إلى أي حد يسعفك هذا الفصل في الكتابة..؟
فصل الشتاء هو فصل الكتابة الأثير، فهو فصل الليل الطويل، وفصل الكمون الاجتماعي، وفصل الهدوء... فيه أنجز معظم ما أكتب، ولعلّ فيه ما هو أكثر من ذلك، من أسرار الغيم والمطر، وانتظار المطر، ففي روحي بدويّ قديم، وفلاح مقيم، ينتظران المطر بفارغ الصبر، ويستبشران بكل غيمة، أو نأمة رعد.
أي فصل من فصول السنة يلهمك أكثر..؟
لكل فصل إلهامه، ولكل ودقة مواعيدها، لكنني أظن، وبعض الظن ليس إثما، أن فصل الإلهام هو بدايات الربيع، لأنّه فصل الولادات، والخروج من المخاضات، وهو فصل التجدد، والانطلاق، وفيه، ومنه أختزن الكثير، الذي سيأتي في الكتابة، في لحظة ما، وفي زمن ما، فالإلهام يختزن في النفس، ولحظة خروج الإلهام هي اللحظة الخاصة التي يتميّز فيها مبدع عن مبدع، وهي كثيرا ما تشبه الولادة الطارئة، هي لحظة تأتي هكذا، بلا مقدمات، كما نظن، لكن مقدماتها تكون قد مرّت، واختزنت في الذهن والعقل دون أن ندري،
أي شعور يعتريك عندما تنهي نصك..؟
عندما أنهي النص، أشعر شعورا غريبا، أشعر كأنني خرجت من عالم إلى عالم، ومن مكان إلى مكان، أحس أحيانا أنني أدخل الحياة، ومعترك الحياة أتلقاها تلقيا مدهشا، مندهشا، أرى الأشياء جديدة، وأشعر بخفة عالية، ونظافة عالية، وروح ورغبة في الأقبال على الحياة لا تتكرر إلا بعد كل نص، أشعر أن العالم، كل العالم، ينبغي أن يشاركني فرحي الخفي، أريد أن أخرج على الأصدقاء وأقرأ ما كتبت، أريد أن أنشره، أريد أن أقرأه المرة والثنتين والثلاث، دون أن أمل، علما بأنني لا أقرأ ما كتبت، وأنهيت إلا بعد فترة طويلة، كل ما قلت لا يمكن أن يصف شعوري بعد أن أنهي النص، خاصة النصوص التي تتماس مع ذاتي، وتأخذ من نفسي شيئا..
وأنت تكتب هل تستحضر المتلقي..؟
إن آخر شيء أفكر فيه في الكتابة هو المتلقي، أنا أمارس متعة خاصّة بالكتابة، متعتي الذاتية، والمتلقي ربما يكون موجودا في لا وعيي، أو في وعيي الخفي، وفي ثقافتي، وفي تكويني الاجتماعي، لكن أثناء الكتابة لا أظن أنه يكون موجودا، لذلك، تأتي بعض النصوص غامضة، أوفيها بعض الغموض، لأنني أدخل في نفق الكتابة، أو كهفها، وأنعزل عن المحيط تماما، كأنني لست فيه أثناء الكتابة.
هل تمارس نوعا من الرقابة على ذاتك وأنت تكتب..؟
الرقابة التي تمارس في النص، وعليه، أنا لست مسؤولا عنها، إلا الرقابة النقدية، التي أريد منها أن لا أكتب شيئا رديئا، أو شيئا مكرورا، وإذا كان هناك رقابة فهي في التكوين، وفي التربية، وفي الذهن المنظّم الذي تراكمت طبقاته في تجربة الحياة والقراءة والكتابة.
إلى أي حد تعتبر الكتابة مهمة في حياتك..؟
الكتابة هي الحياة، هي التي تعينني على الحياة، هي التي تجعلني موجودا بالفعل، هي التي أستطيع أن أقول إنها أنا، فأنا الكتابة، وبلاها سيكون العالم لا شيء، وأكون لا شيء، فيها الشغف والقلق، فيها الخوف، والجرأة، فيها التحدّي، والاستسلام، فيها الإظهار والإخفاء، فيها الغموض والوضوح، بلا الكتابة أظن أنني بحاجة إلى أن أفتش لنفسي عن تعريف.
الكتابة..ما تعريفك لها..؟
قلت في إحدى شهاداتي: سأقول إنني كنت أكتب مشاعري، وما يفرّج همي وغمي، عندما تكون الكتابة الملاذ الأخير، وعندما تكون الكتابة مقاومة ليست عبثية، أي ليست تلك المقاومة التي تشبه لعبة القط والفار..عندما تلتبس المسارب أكتب، وعندما أجوع أكتب، وعندما أشتهي أكتب، وعندما أكون في أحس حال أكتب، وهنا أكتب لأن هناك خللا ما لا يعرفه أحد ولا أعرفه، وهنا يجب أن أكون نكدا طريقي الشر أو الشعر، وهنا أو هناك، أنا شاهد زور، وما ثمّ سوى غيمة صيفية عبرت،كنت أظنّها لا تعبر.
أظنّ أنني بعد كلّ هذا لست قادرا على تعريف الكتابة، مع أنني فكريا أميل إلى القول إن الكتابة هي تحقق الفعل الكامن في تلقي الإنسان للحياة، الكتابة شكل من هذا التحقق، شكل من الاستجابة، شيء من التعبير عن الحياة.
إلى أي حد أنت راض عما كتبت..؟
الرضا مشكلة، لأنّه النهاية، نهاية الأشياء الرضا، من هنا أنا لست راضيا، أحتاج إلى أن أعيد كل شيء، وأن أكتب الجديد الذي أحلم به، وأن أمارس الحياة في الكتابة، والكتابة في الحياة
عادة هل تعيد قراءة ما كتبت قبل اتخاذك لقرار النشر..؟
قليلا ما يكون ذلك، وليس لدي أي رغبة في إعادة قراءة ما كتبت إلا منشورا، ولا أعرف سببا لذلك، لكنني كثيرا ما ندمت لأنني لم أراجع ما كتبت، ومع ذلك أمارس ما أندم عليه دائما، قد يكون له سبب نفسي، لكنني لا أدركه، هذا في الكتابة الإبداعية، الشعرية، أما في الكتابة النقدية، فإنني أراجع، وأقرأ ربّما مرّات قبل قرار النشر.
وها أنذا أرسل إليك إجاباتي دون أن أراجعها، وهي كما هي خارجة من نفسي.
حكمت النوايسة في سطور
من مواليد 15/4/1964م.
دكتوراه في الأدب العربي، الجامعة الأردنية،2012، امتياز.
1- ماجستير في الأدب العربي، الجامعة الأردنية،2007، امتياز.
2- عضو رابطة الكتاب الأردنيين.
3- عضو الاتحاد العام للكتاب والأدباء العرب.
الخبرات التعليمية:
1- التدريس محاضرا غير متفرّغ في جامعة فيلادلفيا، تذوق نص أدبي.
2- التدريس محاضرا غير متفرغ في الجامعة الأردنية، مركز اللغات.
3- عضو تأليف وتطوير المناهج المدرسية/ وزارة التربية والتعليم / الأردن، حيث شاركت في تأليف كتاب الصف العاشر، مهارات الاتصال، وقواعد اللغة العربيّة ، وكتاب الأول الثانوي، مهارات الاتصال، وكتاب الثاني الثانوي مهارات الاتصال.
4- الإسهام في إعداد حصص تلفزيونية
له عدة كتب نقدية ومؤلفات أدبية.
عن الكتابة وشؤونها : نزار كربوط: الكتابة سيدة أنيقة و فاتنة 
إدريس علوشنشر في الاتحاد الاشتراكي يوم 17 - 04 - 2013
ماذا تكتب الآن..؟
أنا في ورطة كبيرة جدا، حيث بدأت مؤخرا في كتابة قصائد جديدة ذات نفس قصير و تندرج مجملها في تيمات معينة لأضيفها إلى نصوص ديواني الثالث، لم اشعر بنفسي حتى وجدت العديد منها، و بلا سابق إنذار، تعرج بشكل تجريدي على ما يقع في بلاد الشام من آلم و دمار و تقتيل، حيث المس حضورا قويا للغياب و الموت. حينها أدركت تماما أن نصوصي الشعرية هي التي تكتبني و ليس العكس. الآن أجد أمامي مجموعة من القصائد الجديدة التي تستحق أن تنشر في مجموعة لم تكن أبدا في الحسبان. ربما هذا راجع إلى تجاوب لا شعوري مع قضية إنسانية تفرض نفسها على المشهدين السياسي و الثقافي.
إلى أي حد { يسعفك هذا الفصل في الكتابة..؟
شعريا فصل الخريف يتميز بطعم خاص وألوان لا تتكرر كثيرا، له مزاج متقلب مرة يكون باردا و جافا و مرة أخرى حارا و مشمسا، هذه التقلبات تقلق الخاطر إلى حد كبير و تجعل الذات المبدعة تركب أحاسيس معقدة و متشابكة يختلط فيها الفرح بالحزن و الأزرق الرمادي.
أي فصل من فصول السنة يلهمك أكثر؟
حقيقة مسألة الفصول تختلف من مبدع لآخر، لكن بالنسبة لي الفصول التي تأثر في نصوصي الشعرية و أذكرها في العديد منها هما: الخريف و الشتاء.
بالرغم مما تقوله مقدمة النشرة الجوية عن سوء الأحوال التي تكون دائما مرتبطة بالأمطار و انخفاض درجات الحرارة، إلا أن الأمر بالنسبة لي ينتابني شعور بالحنين و الفرح، كالطفل الذي يتمنى كل ليلة قبل النوم أن يكون الغد مثلجا و السماء بيضاء كالحليب. في كثير من الأوقات لا أفضل المطر رغبة مني في أن أحس بحبات المطر و هي تقرع طبول الرأس.
الشاعر بالنسبة لي كائن متقلب و قلق على الدوام مرجعيته حواسه الخمس و اللغة التي يكتب بها، و أكثر شيء يقضي على القصيدة و يقتلها هي الرتابة و التكرار، الأكيد أن الخريف و الشتاء يجعلان المبدع دائم الاشتغال و التأمل في أسرار الحياة التي لا تنتهي ربما لأن المطر و برودة الطقس لهما العديد من التأويلات و الإيحاءات التي تضيف الكثير إلى التجربة الإبداعية بمختلف أشكالها و ألوانها.
أي شعور يعتريك عندما تنهي نصك..؟
مسألة الشعور الذي يعتريني عندما انهي قصيدتي معقدة تماما، لأنه أول سؤال أطرحه على نفسي هو: هل نصي قد اكتمل حقا أم لا؟ إذا قلت انه مكتمل فإني اكذب عليه قبل أن اكذب على نفسي، و عندما أضع نقطة النهاية كما لو أنني أتحدى جاذبية الأرض، مثل لحظات وداع شخص عزيز تريده أن يبقى معك على الدوام. و من جهة أخرى ينتابني إحساس بالفرح الطفولي بقدرتي على خلق كائنات لغوية من وحي ذاكرتي، مستعملا كل ما أملك من حروف و مفردات تنبعث من أعماق الحماقات البسيطة.
وأنت تكتب هل تستحضر المتلقي..؟
بالطبع أستحضر المتلقي و الأول هو أنا.
إذا لم يكن المتلقي مهما إلى حد كبير لمات الأدب منذ زمن بعيد، الكاتب يستحضر المتلقي على الدوام شاء أم كره، صحيح أن القصيدة تكتب بالحروف لكن الجانب الخفي فيها هو كونها تتغلغل في الذات البشرية بطريقة تشبه الأدوية و تظهر أعراضها على الإنسان مباشرة بعد استنشاق عطرها الأخاذ، العلاج بالكلمات حقيقة و متوفر في كل المكتبات. المسألة الثانية التي أريد أن أشير إليها هو حينما أستحضر المتلقي في حالات الهذيان التي تباغتني لا انتظر منه لا مجاملة و لا أي شيء، لأني اكتب ما أريد أن اكتبه فقط لا أقل و لا أكثر.
هل تمارس نوعا من الرقابة على ذاتك وأنت تكتب..؟
الرقابة الذاتية موجودة في غريزة الإنسان، في الكثير من الأحيان أحب التحايل على نفسي و التعامل مع النصوص بنوع من التحدي و المزاجية المتقلبة. أطرح السؤال: لماذا كتبت هذه العبارة ..؟ و لماذا قلت ذلك القول..؟ اقلب الفكرة في رأسي ثم أجيب بكل بساطة : و لما لا.. ؟ البياض هو مملكتي الصغيرة اكتب عليه كل ما أريد و كل ما اشتهيه.
- إلى أي حد تعتبر الكتابة مهمة في حياتك..؟
إلى حد أنني سأقلب سؤالك و أعيد تشكيله بطريقتي: - إلى أي حد تعتبر الحياة مهمة في كتابتك..؟
الكتابة..ما تعريفك لها..؟
الكتابة كسيدة أنيقة و فاتنة.
أولا: تنظر إليها بتمعن و انبهار
ثانيا: تحاول أن تقترب منها
ثالثا: تفكر في التحدث إليها و تختار كلماتك بدقة عالية
رابعا: تموت في يدك المفردات و تفقد توازنك الطبيعي
خامسا: تحاول أن تلمسها و إذا لم تكن تجيد العزف على البيانو تتلقى صفعة على خدك
سادسا: تتشوق إلى تكرار فعلتك و أنت تذرك تماما أنها قد تقلب كيانك في أية لحظة.
إلى أي حد أنت راض عما كتبت..؟
النص الكامل لا وجود له على الإطلاق، و الرضى التام المطلق عما اكتب هو مجرد وهم، الكاتب بطبيعته قلق لا يحب الثوابت، كذلك النص الشعري على الخصوص ينفتح على العديد من الأسئلة و الكثير من الأجوبة المتناقضة، إضافة إلى أن الشاعر هو كائن متحول يرحل من حالة إلى أخرى و من عبارة إلى عبارة.
يمكن أن أكون راض عما كتبت إلى هذا الحين لكن لا أضمن ما سيأتي به الغد من تجارب جديدة في حياتي الشعرية قد تضعني في موقف أراجع فيه كل كلمة كتبتها و كل قصيدة شكلت تقاسيم وجهها، على سبيل المثال هذا الطرح ينطبق على مجموعة من الأشكال الإبداعية كالتشكيل و فن التصوير و المسرح... اللوحة الكاملة لا وجود لها و لو شاء الفنان يمكن له أن يضيف إليها كل يوم لونا جديدا و لن تكتمل أبدا. إنها لعبة الإبداع، السفر إلى المجهول على الدوام.
عادة هل تعيد قراءة ما كتبت قبل اتخاذك لقرار النشر..؟
بالطبع أعيد قراءة نصوصي عدة مرات قبل إرسالها للنشر أولا لأن القارئ العربي لا يستهان به يتميز بدقة الملاحظة و التحليل، ثانيا مسألة النشر هي مسؤولية كبرى على عاتق الشاعر، و كل خطأ أو ركاكة لغوية تعرض القصيدة و من كتبها إلى الهاوية. من الضرورة مراجعة النصوص و التأمل في كل الإيحاءات التي يمكن أن تسيء تقديره و إعطائه المكانة التي يستحق، ثالثا لأن القصيدة في نهاية المطاف هي منتوج فني أدبي من المفروض أن تتوفر فيها كل الشروط الضرورية لترقى إلى مستوى جمالي و أنيق لتضيف شيئا و لو بسيطا إلى التجربة الوجودية للإنسان.
عن الكتابة وشؤونها ... مع الكاتب خالد السليكي 
إدريس علوشنشر في الاتحاد الاشتراكي يوم 15 - 04 - 2013
{ ماذا تكتب الآن..؟
أشتغل على ثلاثة أعمال، »من نص الحقيقة إلى حقيقة النص«، »بريد الخيانة« »حرائق الجسد«. أشتغل عليها كلها.. بحسب المزاج، وبحسب الأسئلة التي تأتيني وتتبادر إلى ذهني.
لكنني، تفرغت خلال الأسابيع الأخيرة لنص كتبته منذ أربع سنوات، وهو نص سردي (لا أستطيع تجنيسه)، أقرب إلى السيرة الذاتية.
{ إلى أي حد يسعفك هذا الفصل في الكتابة..؟
لا يمكنني أن أتصور السنة (ولا العمر) إلا فصولا. ومن ثم فالصيف يعني عندي القراءة، والربيع موسم لتجديد الأسئلة وإعادة صياغتها.. والخريف فصل للتأمل وطرح الأسئلة. لا يمكن لهذا الفصل إلا أن يكون ملهما بكل المعايير. وفي هذا الفصل، بالذات، يجد المرء نفسه أقرب إلى ذاته بسبب الصمت الذي يفرضه هذا الموسم. 
أنا كائن تتلاعب الطبيعة ومواسمها بمزاجه إلى حد لا يمكن أن يتصور..
{ أي فصل من فصول السنة يلهمك أكثر..؟
الخريف. وأعتقد أن الخريف، حيث أوجد -أعني الشمال الشرقي الأمريكي- له ميزة خاصة جدا.. فالتحولات التي تعيشها الطبيعة، سرعان ما تكتشف امتداداتها في داخلك. وهي تدعوك إلى أن تعمق نظرتك لقضية »الحياة والموت« وقضية »الوقت والزمن«. كما أن هذا الانعكاس الطبيعي يصل مداه إلى أن تعيش نوعا من السبات Hibernation والصمت . فالبرد يدفعك إلى أن تربط علاقة خاصة مع النار والتدفئة.. والنار ملهمة للغاية. وحين تطل في الخارج وترى الطبيعة تتعرى من أوراقها وحرارتها وصخبها، فإن ذلك لا يمكنه إلا أن يشكل كيمياء يعيد صياغتك وصياغة وجودك وامتداداتك كلها..أعتقد أن الخريف هو الموسم الأكثر أصالة، والأكثر عمقا، بل إنه الموسم الوحيد الذي يدفعك إلى أن تبحث عن مواك في داخلك أنت.
{ أي شعور يعتريك عندما تنهي نصك..؟
لي علاقة غير طبيعية بكل ما كتبته وما أكتبه. فبقدر ما أشعر بالراحة والخلاص، بقدر ما أدخل في قلق مرضي متعب.. لأنني لم أكتب، بعد، ما أريد وأرغب وأطمح في كتابته.
{ وأنت تكتب هل تستحضر المتلقي..؟
أهتم بالإبداع، وأهتم بالنقد.. وصار اهتمامي، اليوم، أكثر بما هو فكري. فحين أكتب نصا فأنا أكتبه لنفسي، أفترض المتلقي هو أنا، لذلك أنا لست معنيا بالجنس الأدبي، ولست معنيا بتقاليد كثيرة تخص هذا المجال... وحين أكتب النقد، أستحضر القارئ الذي يتقاطع معي نفس الأفق...أدرك جيدا أنني فوضوي في هذا، ولكنني مدرك أنني لست، في النهاية، إلا مشروع متلق، ومن ثم فإن الرغبة في الكتابة، لا يمكن تصورها إلا فعلا تواصليا مع الذات أولا ثم الآخر.
{ هل تمارس نوعا من الرقابة على ذاتك وأنت تكتب..؟
يعجبني القول المأثور »بالحق يعرف الرجال لا بالرجال يعرف الحق«. على الإطلاق. أقولها وأكتبها كما أعتقدها، ولا يهمني أن يروق ذلك الآخر أم لا. أكتب ما أعتقده وأومن به، ولست معنيا بردود فعل الآخرين. 
ولعل مأساة الفرد تكمن في عدم قدرته على تحقيق »الحرية«، التي تظل مجرد مشروع لحلم لا وجود له. والقلق يتضخم ويتعمق في اللحظة التي يعي فيها المرء أنه »يكتب« ويمحو« ثم »يكتب« فيمحو.. لأنه يستطيع التخلص من الرقابة، بكل أنواعها.. ولعل أخطر أنماط الرقابة هي التي تصادفها حين تلج عالم النص... تجد نفسك محاطا بكل السلط، بدءا باللغة وانتهاء ب»الفهم«...ونجاح المبدع أو الباحث يبقى رهين قدرته على »مقاومة« هذا الكم الهائل من السلط التي تشتغل، بوعي أو لاوعي...إنه تاريخ من الترسبات الضخمة للرقابات.
ولعل أهم وظائف الكتابة هي البحث عن هوامش للحرية بترصد اشتغال السلط الرقابية..سواء الداخلية، أو الخارجية.
{ إلى أي حد تعتبر الكتابة مهمة في حياتك..؟
بالنسبة لي لم تعد الكتابة مهمة، فقط، وإنما صارت ضرورة. لم أتوقف يوما عن الكتابة، حتى في اللحظة التي »انحرفت« فيها عن القراءة والكتابة (أقصد في إحدى محطات حياتي). ولكن تجربة الهجرة تجعل من فعل الكتابة أمرا آخر تماما. لا أعتقد أن الفرد الذي يعيش في وطنه وفضائه ينتابه نفس الإلحاح والرغبة، اللهم الذي يحيا منفاه الداخلي، بل وضرورة الكتابة. إنها المنقذ الوحيد من الشتات الذي يحياه الإنسان الرحالة في التاريخ. فحين تفقد الأرض، ويصبح اللامكان هو مكانك، ويصبح الزمن منفلتا من قبضتك.. يتضخم شعورك بالفقدان، وتفقد كل شيء... تاريخك، وحاضرك، ومستقبلك، وتصبح ذاكرتك الفردية مهددة بالضياع ... آنذاك ليس لك من ملجأ ولا وطن سوى الكتابة.. وحتى حين تقرأ فإنك تقرأ لتكتب، أو تقرأ لكي تبحث عن ذاكرة »جماعية« تساعدك على الكتابة.. فالكتابة، عند المهاجر/المنفي/الرحالة، مهما تنوعت، أو كان مستواها، فهي محاولة للإجابة على الهم اليومي الذي يتعدد فيه سؤال «كيف سأموت»..؟ 
مادام أنني غير معني ب»لماذا سأموت«، فإن القضية المركزية عندي صارت «كيف سأموت»..؟ 
لا يمكنك أن تجيب عن هذا السؤال إلا بالتحايل عليه بخلق بقع من القلق المكتوب...قل هي الكتابة.
{ الكتابة..ما تعريفك لها..؟
الكتابة قضية كبرى. سؤال لا يرضى بالجواب.. إنها الفعل الذي يحمل في داخله الرغبة الدائمة في توليد الأسئلة ومقاومة التكلس، ومشاكسة العالم وإرباكه.. إنها أحد أكبر الأوهام فاعلية على مر التاريخ.
{ إلى أي حد أنت راض عما كتبت..؟
كل ما نشرته، حتى يوم الناس هذا، لم أعد إليه... أكاد أتنصل منه..أحيانا أكره ما كتبته ونشرته... أعاني قلقا مرضيا عنيفا، لم أتمكن من التغلب عليه. وهو أنني لست راض على كل حرف كتبته..؟ ستقول لي لماذا تنشره..؟
هذا يدخل في صميم الإجابة عن »الكيفية« التي سأموت بها...
{ عادة هل تعيد قراءة ما كتبت قبل اتخاذك لقرار النشر..؟
أحيانا.. ولكنني أصاب بالأرق.. وقد خرقت الكثير الكثير.. وتوقفت عن إتمام الكثير الكثير.. غير أن كل إعادة قراءة، بالنسبة لي، شبيهة بتلك الصورة التي رسمها ذو الرمة «أخط الخط وأمحو ثم أعيده بكفي والغربان على الدار وقع».
لذلك صرت أكثر استهواء بالغربان والمحو، أما النشر فصار آخر ما أفكر فيه.
خالد سليكي في سطور
مقيم في الولايات المتحدة الأمريكية،
عضو الجمعية الأمريكية للكتاب وبرامج الكتابة
عضو الأكاديمية الأمريكية للشعراء
عضو الرابطة الأمريكية لمدرسي اللغة العربية
عضو اتحاد كتاب المغرب
مدير منشورات »كراسات التنوير« - الصادرة بالولايات المتحدة الأمريكية
مدير نشر »مرايا من المهجر - الصادرة بالولايات المتحدة الأمريكية
صدر له:
نقد الفكر الديني وإصلاح الإسلام، مؤلف جماعي. بوسطن 2011
تأثيم العقل ومآزق الهوية: قراءة في الجسدالأنثوي والعنف الثقافي. بوسطن 2010
سؤال النص أسئلة القراءة. منشورات وزارة الثقافة المغربية.2009
مزالق التيه. سليكي إخوان 2007
السيرة الذاتية عند محمد شكري: بين استراتيجية الواقع ورهان الكتابة
قال قبل رحيله: «العظم كبر وما بقى فيَّ ما يْجر» : رحيل محمد شهرمان مبدع «لكلام المرصع» و«العيون عينيا» 
العربي رياضنشر في الاتحاد الاشتراكي يوم 05 - 04 - 2013
توفي صباح أمس الخميس الزجال المغربي الكبير محمد شهرمان، ابن مراكش، الذي وقع ببصمته الواضحة في أواسط الستينيات والسبعينيات في عالم مسرح مسرح الهواة على روائع مسرحية، حيث اشتغل مع العديد من الفرق المراكشية آنذاك بإبداعات متعددة منها «التكعكيعة»، «نكسة أرقام»، الضفادع الكحلة»، «ملحمة الجهاد الأكبر» »الرهوط« »سوق الرشوق« وغيرها.
في اتصال هاتفي مع عبد الكريم قصبجي، أحد نجوم الفرقة الرائدة جيل جيلالة، صرح لنا بأن شهرمان كان له دور كبير في نجاح مجموعة جيل جيلالة، فهو الذي ألف الأغنية الرائعة «لكلام المرصع» بمعية محمد الدرهم، التي بمثابة فاتحة لمجموعة جيل جيلالة لدخول عالم المجموعات الغنائية ، وهو من ألف الشطر المهم في أغنية «العيون عينيا»، التي عبأت شرائح واسعة من المجتمع المغربي للمشاركة في المسيرة الخضراء عام 1975 .
وأضاف عبد الكريم أن شهرمان ساعد عبد الكريم وأصدقاءه قبل التحاقه بجيل جيلالة، حينما كان يغني في فرقة «نواس الحمرا»، حيث ألف لهم مجموعة من نصوص الأغاني، كما ألف لمجموعة لرصاد.
محمد شهرمان الذي ولد عام 1948، أيضا ألف للثنائي بزيز وباز وكتب للفنان البشير عبده ومحمد علي ولحن له شكيب العاصمي وعبد الحي التطواني. يعد محمد شهرمان أحد أهم رواد مسرح الهواة في الستينيات ولعب دورا مهما في تطعيم الساحة الفنية، بعناصر تشكل اليوم رموزا للفن المسرحي بالمغرب.
آخر ظهور لمحمد شهرمان كان في صيف السنة الفارطة ، وهو مريض، خلال حفل تكريمه بمدينة مراكش في إطار مهرجان الأغنية الغيوانية الذي نظمته جمعية ألوان الفنية برئاسة المبدع عبد الحفيظ البنوي، وهو المهرجان الذي رفضت عدة مؤسسات مسؤولة دعمه على رأسها ولاية مراكش. لكن أتى أبناء مراكش من كل أطرافها للقاء زجالهم شهرمان الذي أتعبه المرض ليودع الجميع برائعة زجلية حزينة عنوانها «العظم كبر وما بقى في ما يجر».
الأكاديمي والناقد : عبد اللطيف محفوظ بالقصر الكبير والدار البيضاء 
الإخباريةنشر في شبكة طنجة الإخبارية يوم 15 - 04 - 2013
لا يخفى على المشتغلين بنظرية الأدب عامة ونظرية الرواية خاصة أن تجربة عبد اللطيف محفوظ النقدية، والتي امتازت بالمزاوجة بين التنظير والتظهير، قد رسخت مكانها بشكل ملفت في المشهد النقدي العربي؛ وقد تمظهر ذلك في تحول المتن المشكل لها من مراجع للدراسات والبحوث الأكاديمية إلى موضوع للبحث وللتدريس في مجموعة من الجامعات العربية. ولذلك أصبح من الضروري مقاربتها نقديا، من أجل تبين قوتها النظرية وفعاليتها، وهي تتحول إلى أداة للتحليل وتقارب نصوصا روائية مختلفة، من حيث أبعادها الجمالية والموضوعاتية. انطلاقا من هذا الإدراك قررت شعبة اللغة العربية وآدابها بكلية الآداب والعلوم الإنسانية بنمسيك - الدار البيضاء، وبدعم من شعبة الفلسفة بنفس الكلية، أن تنظم لقاء فكريا حول التجربة، وذلك بالشراكة مع رابطة الإبداع الثقافي بالقصر الكبير. وسيحاول هذا اللقاء البحث في الخلفيات الإبستيمولوجية المؤسسة للبعد النظري من جهة، ومن جهة ثانية ستحاول البحث في كيفية تحويلها إلى آليات لتلقي وتحليل النصوص الروائية. كما سيحاول البحث عن الخلفيات التي جعلت عبد اللطيف محفوظ ينتقل من السيميائيات السردية إلى السيميائيات العامة. ومن أجل تحقيق هذا ستلتئم بالقصر الكبير (يوم الأربعاء 17 أبريل على الساعة الخامسة مساء بالنادي المغربي)، وبكلية الآداب (يوم الجمعة 19 أبريل بقاعة المحاضرات عبد الواحد خيري على الساعة التاسعة ونصف صباحا)، نخبة من الباحثين في مجالي الفلسفة والأدب.
ويشارك بالقصر الكبير الباحثون: عبد الرحيم جيران من جامعة عبد الملك السعدي؛ أحمد الصادقي من جامعة محمد الخامس الرباط؛ رشيد الادريسي من جامعة الحسن الثاني المحمدية.
ويشارك في لقاء الدار البيضاء الباحثون:
موليم العروسي من جامعة الحسن الثاني المحمدية؛ محمد الشيخ من جامعة الحسن الثاني المحمدية؛ عبد المجيد الجهاد من جامعة الحسن الثاني المحمدية؛ الميلود عثماني من المركز الجهوي لمهن التربية والتكوين بالجديدة؛ عبد الواحد المرابط من المدرسة العليا لتكوين الأساتذة بالدار البيضاء؛ إدريس الخضراوي من جامعة المولى سليمان آسفي؛ محمد بوعزة من جامعة المولى اسماعيل بمكناس؛ عبد الرحمن التمارة من جامعة المولى اسماعيل بمكناس؛ اليامين بن تومي من جامعة سطيف بالجزائر؛ سعاد مسكين من أكاديمية الدار البيضاء؛ نور الدين محقق من أكاديمية الدار البيضاء؛ إسماعيل شكري من أكاديمية السطات؛ عبد المجيد نوسي من جامعة أبي شعيب الدكالي بالجديدة؛جمال بندجمان من جامعة عين الشق بالدار البيضاء.
صدر للأكاديمي والناقد عبد اللطيف محفوظ أستاذ مادتي الرواية والسيميائيات بكلية الآداب بنمسيك جامعة الحسن الثاني -المحمدية مجموعة من المؤلفات أهمها: وظيفة الوصف في الرواية، (1989 و2010 و2011)؛ آليات إنتاج النص الروائي، نحو تصور سيميائي، (2006 و2008)؛ المعنى وفرضيات الإنتاج : مقاربة سيميائية في روايات نجيب محفوظ، ( 2008)؛ سيميائيات التظهير، (2010)؛ البناء والدلالة في الرواية (مقاربة من منظور سيميائيات السرد)، (2011)؛ صيغ التظهير الروائي (بحث في دلالة الأشياء)، (2012).
محمد الصباغ رائد الحداثة الذي ارتبط إبداعه بالشعر المنثور 
كان كاتباً إشكاليا واختار طريقته الخاصة في التعبير دون رجعة
المساءنشر في المساء يوم 17 - 04 - 2013
ودّع المغرب مؤخرا أحد نبغائه وروّاد حداثته الشعرية، محمد الصباغ، عن عمر يناهز الخامسة والثمانين عاماً، بعد غيبوبة أدخلته إحدى مصحات الرباط، قطعت بينه وبين سببٍ آخر للحياة،
وقد طال به مرض عضال ألمّ به. ولا يخفى على أحدٍ من دارسي الأدب المغربي ما كان للراحل من أيادٍ بيضاء في تحديثه والرقيّ بجماليّاته خلال القرن العشرين، كتابةً وترجمةً وإبداعاً. فقد بصم تاريخنا الثقافي الحديث، وأسهم، ضمن كوكبة من نوابغ المغرب، في نهضته الأدبية والفكرية بروافدها العربية- الإسلامية والأمازيغية والأندلسية والمتوسطية.
ولد محمد الصباغ في عام 1928 بتطوان (شمال المغرب)، ونشأ في أسرة محافظة، فحفظ القرآن وتلقّى علومه بتأثير من والده الفقيه، والتحق بالمدارس الحرة التي أنشأها الوطنيون في عهد الاستعمار، ونبغ فيها خلال مراحل تعليمه الابتدائي والثانوي، ثُمّ سافر إلى إسبانيا وحصل على دبلوم الدراسات المكتبية في مدريد عام1957، ليعمل بالصحافة رئيساً لتحرير عدد من المجلات الأدبية والثقافية. وقد كتب محمد الصباغ الذي بدأ النشر في عام 1947، من دواوينه الشعرية: «العبير الملتهب» 1953، و«أنا والقمر» 1956، و«عنقود وندى» 1964، و«شموع على الطريق» 1968، و«نقطة نظام» 1970، و»كالرسم بالوهم» 1977، و«بغداديات» 1991؛ ثمّ ديوانه «أطالب بدم الكلمة» الذي حصل على جائزة المغرب للابداع عام 1995. وقد صدرت، عن منشورات وزارة الثقافة، الأعمال الكاملة لمحمد الصباغ في أربعة أجزاء، الشعرية والسيروائية والقصصية التي وهبها للأطفال من فراهة خياله وأسلوبه الشائق السلس.
تتقاطع في أدب محمد الصباغ، الذي يصفه بعضهم بجبران خليل جبران المغرب، أمشاج من الرومانسية والرمزية والسوريالية، مثلما يمتح ذلك الأدب من معين الصوفية الثرّ، وهو ما يجعله حيّاً وغنيّاً يتوهج بصوت أناه الغنائي ووثباته الخلّاقة التي وجدت متنفّسها الإبداعي في روحيّة «الشعر المنثور» كشكل- معنى توافق مع رغبته الصريحة، مبكّراً، في الابتكار والتجديد، حتى غدا في أدبنا العربي أحد الآباء الروحيّين الذين أرهصوا ب»قصيدة النثر» وفجّروا دفق ينابيعها إبداعاً لا تنظيراً.
إنّ واحدةً من مميّزات إبداع محمد الصباغ، والمثيرة للغموض والغرابة، هو دمجه لمصادر كتابته (الرومانسية، الرمزية، السوريالية، الصوفية والتعبيرية الغنائية) في شبكة غنيّة من الرموز والتمثيلات والأخيلة التي قلّما اجتمعت في غيره، وبالتالي لم يكن متوافقاً مع «أفق انتظار» القرّاء، بقدرما كان متوافقاً مع عمق شخصيته في جنوحها للتأمل والانسيابات النفسية، وفي طبعها السمح الرقراق. فقد كان لمحمد الصباغ نظرة خاصة به إلى الشعر وفعله الكتابي، إذ يرى أنّ «الشعر ليس شكلاً»، وأنّ «مهمّة الشعر هي الوصول إلى اللاحقيقة، والتي هي حقيقة؛ فهو أوسع من صناعة وقاموس، كما اللغة شساعة». ولهذا، لم يلْقَ الصباغ الشهرة التي لقيها جبران في المشرق، وبقي أدبه غريباً في وسط ثقافي خيّم عليه «أدب المناسبات» وعوّقته البنية الثقافية الثقليدية، ولم يكن كبيراً في عيون الناس إلّا بسبب وجاهته الاجتماعية التي كان يدمغها بهندامه العصري وأناقته وسماحة شخصه. وكان الصباغ نفسه مدركاً ذلك، وقد كتب قائلاً: «لم أكن مفهوماً في المغرب، ولم يكن في المغرب صراع شعري حقيقي (صراع قديم جديد)، بل كنت أتعرض لمضايقات كلامية في أماكن معيّنة، ولكنّني اخترْتُ طريقي دون رجعة». وقد اضطرّ أحياناً أن ينشر بعض كتبه بالإسبانية، قبل أن ينشرها بالعربية، ثُمّ إنّ شهرته سبقت إلى المشرق، فأصبح له قرّاء أكثر تقديراً لأدبه من بني جلدته، وهو ما أشار إليه علال الفاسي، بقوله: «وقد لا يفهم الكثيرون أسلوب الصباغ أو رقائقه، ولكنّه مع ذلك: مبدعٌ في طريقته، وملهمٌ في خياله، ومبتكرٌ في أسلوبه، ومفتنٌ في صوره».
ولكم بدا حافزاً ومدهشاً، في آن، أن يُخاطب شاعر إسبانيا الكبير خوان رامون خيمينيث، الحاصل على نوبل للآداب عام 1956، محمّداً الصباغ، قائلاً: «..كلماتك يفوح منها أريج الشرق وبخوره، فتملأ غرفتي بالأحلام والأشواق والأشباح والسحر». كما وجد شاعر إسباني آخر حاز بدوره على نوبل للآداب عام 1979، هو فثنطي ألكسندري، في شعر الصباغ مزيجاً بين طريف وتليد، فهو يتميّز «بعطر أصيل تتضوّع من قلب معاصر. نحسُّ في صوت هذا الشاعر العربي صلة قريبة منّا. ففي أغانيه التي يصدح بها، صدق ومرارة وتشاؤم». وبعد تلقّيه نسخة من كتابه «العبير الملتهب»، كتب الأديب المهجري ميخائيل نعيمة إليه: «أطالع فيها بوادر النهضة الأدبية والثورة الفكرية في المغرب الأقصى، فكأنما ترجيع بعيد لانتفاضة «الرابطة القلمية» ضدّ كل ما رثَّ وبلى من تقاليدنا الأدبية وموازيننا الروحية». لقد كانت لمحمد الصباغ علاقات وثيقة بأدباء عصره من المشرق (شفيق ورياض معلوف، ألبير أديب، سعيد عقل، بولس سلامة، إيليا أبو ماضي، بشارة الخوري، غادة السمان..)، ومن إسبانيا (خيمينيث، رفائيل ألبرتي، خيراردو دييغو..)، فتبادل معهم مراسلات أدبية تعكس جوّ الحياة الثقافية لذلك العصر، كما تعكس مؤثّرات تجربته الشعرية، إذ بدا منفتحاً على رومانسيي المهجر، ومتواصلاً مع التجربة الشعرية الإسبانية داخل جيل 27، جيل ألكسندري، ولوركا، ونيرودا، وسواهم. كان محمد الصباغ يجسّد، من خلال كتاباته وترجماته، صلة وصل مثمرة بين الأدبين العربي والإسباني، وهو الذي ترجم إلى الإسبانية نماذج من الإبداع المغربي والعربي عبر مجلّتي «كتامة» و«المعتمد» اللتين كانتا تصدران بالعربية والإسبانية.
مثلما تأثّر بنبغاء عصره، أثّر محمد الصباغ في أجيال لاحقة من أدباء بلده، بمن فيهم محمد شكري الذي ذكره بمحبّةٍ ووفاء في الجزء الثاني من سيرته الذاتية المعروفة ب«زمن الأخطاء». إذ سأل عن الرجل الذي كان يتحلق حوله المعجبون في مقهى كونتيننتال، فقيل له إنه كاتب، واستطرد: «كان الكاتب بالنسبة لي غير موجود. كان دائماً إما ميّتاً أو شخصاً عصيّاً على الرؤية. كنت مقيماً في تلك الفترة داخل كوخ صحبة الفئران. شرعت بدوري في ارتداء ربطة فراشة، واشتريت سلسلة يد زائفة مذهبة. فكرت في أن أكون كاتباً كي أتبجح وأتظاهر، وكي أندد بالفقر والمعمرين، وأن أكون ناطقاً بلسان من تعوزهم القدرة على التعبير». كان شكري يعدّ محمد الصباغ أول كاتب مغربي حفزه للبحث عن الأسلوب في الكتابة، ومن خلاله يكتشف لأول مرة معنى أن يكون الإنسان كاتباً. وبتأثير ٍمنه، عمّق شكري قراءاته متدكّراً نصيحته الخالدة: «لغتك لا بأس بها. استمرّ في الكتابة بانضباط واقرأ كثيراً».
ظلّت كتابة محمد الصباغ، بما تحيل عليه هذه الكتابة من تخلُّلٍ أنواعي مدهش، مجهولةً لدى كثيرين إلّا من بعض الكليشيهات والآراء المختزلة التي لا تزِدْها إلا تعقيداً، حتى رزقها الله باحثاً مُجدّاً وعارفاً بخبايا الشعر هو الصديق الشاعر أحمد هاشم الريسوني، الذي أعدّ رسالة جامعيّة مهمة بخصوص أدب محمد الصباغ، صدرت حديثاً في كتاب موسوم ب«إبداعية الكتابة: دراسة في التحديث الشعري عند محمد الصباغ»، بشكْلٍ أتاح لنا إعادة اكتشاف صوته الجريح داخل ثقافتنا الحديثة، إذ قارب فيها جوانب ثريّة من «إبداعية» محمد الصباغ وتجربته في الحياة والكتابة، التي يستحيل الفصل بينها كشأن عظام كُتّاب الأرض، بقدرما قارب مسارات تحديثه الشعري ومظاهره، سواء فيما يتعلّق بالأشكال، أو البنى، أو التيمات وجماليّات الصوغ اللغوي والفنّي، حيث الكتابة -هنا- ذات طبيعة شذريّة، مُشظّاة، بيوغرافية مفتوحة وحميمة تنتعش في ماء «الشعر المنثور» الذي أطلق النثر لغايات شعرية خالصة.
لقد عاش محمد الصباغ حياته في تطوان مُتوحّداً بالشعر. عاش للكلمة الصادقة وبطريقته الخاصة في التعبير، كأنّه يقولها للمرّة الأولى؛ وعاش ما يقرب من نصف قرن من الكلمة التي صدّر بها كتابه «شموع على الطريق»، إذ قال: «سأغيب عن الحياة، دون أن أقول كلمتي. ذلك أشدُّ ما يؤلمني في حياتي». لقد قُلْتُ كلمتك كما يليق بكاتب إشكاليّ وخالد مثلك، يا محمد. قُلْتَها مثل طائر حُرّ كان يدقّ بأجنحته العظيمة خارج السرب. قُلْتَها صادقاً ومُخْلصاً. هكذا، صبغت روحنا المعاصرة برفيف أخيلة كلمتك التي لن تذبل في بستان أدبنا الإنساني حتّى تنصرف
محمد الصباغ فارس من الزمن الجميل 
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تمثلت في شخصية الأديب الكاتب والشاعر المبدع الأستاذ محمد الصباغ، خصال فريدة لم تجتمع في مجايليه من الأدباء والكتاب والشعراء المبدعين. فهو أول من انفتح على الأدب العربي في المهجر الأمريكي، تشرب روائعه، واتبع أساليبه، واستمد من روحه زادًا لقلمه البليغ، وشحنة لفكره المنير، وطاقة لإبداعه المتميز الذي ظل متفردًا به لا يزاحمه أحد من اصحاب الأقلام، ولا يضاهيه علم من أعلام الأدب والشعر والإبداع. فهو نسيج وحده، حقيقة لا مجازًا، وهو في الذروة من الإبداع في مجالات المقالة والخاطرة والسانحة والقصيدة، فيه من عبير جبران ونعيمة وأبو ماضي، بقدر ما فيه من اريج الأدب الإسباني الحديث الذي تأثر به، وترجم عنه، وعرف في أوساطه باعتباره سفيرًا للإبداع المغربي الخلاق.
عمل الأستاذ محمد الصباغ في المكتبة العامة في تطوان في أواخر الأربعينيات ومطالع الخمسينيات، فكان مسؤولا ً عن قسم الدوريات بها. وفي تلك المرحلة انفتح على الصحافة الأدبية في المشرق العربي وفي الأمريكتين وفي إسبانيا. وفي مطلع الستينيات اختاره الزعيم الأستاذ علال الفاسي ليعمل معه في ديوانه لما عين على رأس وزارة الدولة للشؤون الإسلامية، فكانت له علاقة حميمة مع الزعيم نسج خيوطَها الشغفُ المشترك بينهما بالأدب والشعر.
ثم انتقل الأستاذ محمد الصباغ إلى المعهد الجامعي للبحث العلمي حيث أشرف على إصدار مجلة (البحث العلمي)، وعمل رئيسًا لتحريرها في سنواتها الأولى، قبل أن ينتقل إلى وزارة الثقافة في عهد الوزير الأستاذ محمد باحنيني، ليشرف على إصدار مجموعة من المجلات الأدبية الراقية الرائدة، ابتداءًا من مجلة (الباحث)، وإلى مجلة (الثقافة المغربية)، وإلى مجلة (المناهل). وهي المجلات الثقافية الفكرية التي أسسها وكان أول رئيس تحرير لها. ثم عمل مديرًا لديوان وزير الثقافة الدكتور سعيد بلبشير، فكان نعم المعين والداعم والمساعد الأقرب. وكان في جميع هذه المراحل، المثقف الأديب الذي يحظى بالتقدير الكبير من جميع فئات المثقفين. ثم كان نعم المساعد لطائفة من الكتاب والباحثين المغاربة الذين فتح لهم أبواب النشر في المجلات الأربع التي أسسها وأشرف عليها. كما كان أحد المؤسسين لاتحاد كتاب المغرب العربي، وهو الاسم الأول لاتحاد كتاب المغرب.
ولقد سجل الأستاذ محمد الصباغ صفحات مشرقة من ذكرياته عن هذه المراحل الثقافية التي مرّ بها، وعن مراحل النشأة والتكوين في تطوان قبل انتقاله إلى الرباط، في كتابه الجميل (الطفولة الستون) الذي صدر في ثلاثة أجزاء حافلة بالمعلومات المفصلة عن الحياة الأدبية والثقافية في المغرب خلال النصف الثاني من القرن العشرين، وعن أحوال تطوان بخاصة والمغرب بعامة، في الثلاثينيات والأربعينيات والخمسينيات. ويعدّ هذا الكتاب الذي كان ينشره في حلقات في جريدة "العلم"، من أهمّ المصادر الأدبية لتاريخ الثقافة المغربية في القرن العشرين.
ويمتاز أدب الأستاذ محمد الصباغ بإشراق اللغة، وبجمال المعنى، وبالجرأة على كسر القواعد التقليدية وابتكار أسلوب متفرد وإبداع بيان خاص به هو مدرسة قائمة الذات في الأدب العربي في المغرب والمشرق على السواء.
ولقد جمع الأستاذ محمد الصباغ بين أصالة الثقافة والأدب العربيين من حيث الإحاطة الشاملة بالتراث العربي والتضلع من الشعر العربي من مختلف العصور، وبين حداثة أدبية مبدعة ذات منابع متنوعة جامعة بين المدرسة الإسبانية في أزهى عصورها، وبين المدرسة المهجرية في تجلياتها المبدعة، وبين المدرسة المشرقية، وخاصة اللبنانية في أرقى مراحلها، فكان، كما أسلفت، نسيج وحده بكل المعاني، كما كان فارسًا لا يشق له غبار من ذلك الزمن الجميل.
رحم الله أستاذي الأديب الكاتب الإنسان الفاضل والأخ النبيل محمد الصباغ، برحمته التي وسعت كل شيء.
محمد القبلي: المؤرخ يكره الاقتراب من الحدث ويطلب المسافة منه 
في الندوة الافتتاحية للمعرض.. مدير المعهد الملكي للبحث في تاريخ المغرب يعترف بصعوبة كتابة التاريخ المباشر للمغرب
الطاهر حمزاوينشر في المساء يوم 02 - 04 - 2013
اعترف محمد القبلي، المؤرخ ومدير المعهد الملكي للبحث في تاريخ المغرب، خلال المحاضرة الافتتاحية للبرنامج الثقافي للدورة ال19 للمعرض الدولي للنشر والكتاب بالدار البيضاء، أنهم، خلال تركيب تاريخ المغرب، وجدوا صعوبة في
التعامل مع تاريخ الاستقلال والحماية، أي ما يسمى بالتاريخ المباشر، وذلك لقرب الأحداث من المؤرخ، حيث قال: «لا أخفيكم أن هذا الشق من تاريخ المغرب استوقفنا طويلا، لأنه قريب منا والمؤرخ يكره القرب من الأحداث، فهو يحاول أن يضع بينه وبين الحدث مسافة».
ولصعوبة التعامل مع هذا التاريخ المباشر، أكد القبلي أنهم عملوا على استحداث مقاربة جديدة لخصها في تنظيم حلقات موسمية، كما أنه تم الجمع ولأول مرة بين المقاوم والمؤرخ والوطني. وقد تمت تهيئة أسئلة سعت إلى الكشف عن النقط المسكوت عنها، وكذا نقط الظل؛ واستدعي شهود العيان أو من ثبت أنه شارك أو له معرفة بالأحداث. وأضاف أن ذلك أثبت بالصوت والصورة، وأن ما استخلص من تلك اللقاءات سينشر قريبا، لكن وفي انتظار ذلك -يقول القبلي- تم توظيفه في المؤلف الجماعي الذي تمت كتابته عن تاريخ المغرب.
وتحدث القبلي عن مؤلف «تاريخ المغرب: تحيين وتركيب»٬ وأهم المرتكزات المنهجية والعلمية التي ميزت الاشتغال عليه، إن من حيث الشكل أو المضمون٬ وهو العمل الذي اعتبر الأول من نوعه في خزانة الكتابات التاريخية بالمغرب.
وعن هذا العمل الذي تم إنجازه، يذكر القبلي أنه شارك فيه عدد لا يصدق، وذلك -يقول القبلي- «لأننا اخترنا أن نتعامل مع التاريخ لا من خلال البحث التاريخي وحده، ولكن من خلال الأبحاث المتعلقة بالعلوم الاجتماعية بوجه عام»، وبناء على ذلك -يضيف- «دعونا زملاء لنا في الجغرافيا وعلم الاجتماع، والاقتصاد والأنثروبولوجيا والهندسة المعمارية وكذا اللسانيات وغيرها... وكلهم شاركوا في هذا العمل»، واعتبر هذه التجربة جديدة وغير مسبوقة في المغرب وفي شمال إفريقيا، وربما في الشرق العربي.
وأضاف القبلي أن هذه الدراسة لم تأت عبثا، وأن المشاركين في عملية كتابة تاريخ المغرب انتظموا في أوراش، وكل ورش كان له منسق، وكانت هناك أجندة إلى جانب لجنة قراءة كانت تقوم بغربلة الأمور. وقد تم ذلك إلى حين الوصول إلى لجنة تحرير محدودة العدد للتنسيق. وهكذا تم، في الأخير، الوصول إلى صيغتين متوازيتين، إحداهما بالعربية والثانية بالفرنسية، يقول القبلي: «وما يوجد في العربية حرصنا على أن نعتمد نفس التصميم ونفس القضايا ونفس المناهج، وحرصنا على صياغة كتاب حسب روح اللغة»، ونفى المؤرخ ومدير المعهد الملكي للبحث في تاريخ المغرب أن يكون أي الكتابين ترجمة للآخر، بل إن كل كتاب له شخصيته الخاصة المنبثقة من روح لغته.
إلى ذلك، أكد القبلي أن الدراسة هي قراءة مغربية مائة في المائة، وهذا الأمر هو الآخر جديد في الدراسة التاريخية للمغرب؛ فهذه القراءة تنتج من الداخل، حيث يقول القبلي: «كنا نستعين بقراءات من الخارج في الغالب أو مشتركة». إلى جانب ذلك -يضيف- تم اعتماد الكتابات العربية التي كانت قد كتبت طيلة الاستقلال بالعربية ولم يتم توظيفها. وهنا في هذا المؤلف تم توظيفها، سواء باللغة العربية أو الفرنسية، في التصور التركيبي؛ ومعنى هذا -كما يضيف المحاضر- أن إنتاجنا سيعرف خارج البلاد أولا، كما أن مثل تلك الدراسات لن تبقى على الهامش.
ومن جهة أخرى، ذكر القبلي أن المؤلف حول تاريخ المغرب جديد على مستوى المضمون أكثر من الجوانب الشكلية، فهذه الدراسة لم تقتصر على تاريخ الأسر، وذلك ليس لأسباب إيديولوجية وإنما، كما هو معروف في الأبحاث التاريخية المعمول بها، لأن الدولة إنتاج، وهي جزء من المجتمع، ولهذا يجب أن تدرس من خلال قضايا المجتمع. وعلى أساس ذلك، كان العمل يعتمد على المجال الذي هو متضامن مع مجالات مجاورة كمجالات المغاربة ومجالات الضفة الشمالية.
ولم تفت القبلي الإشارة إلى أنماط الكتابة التاريخية التي كانت معتمدة ولخصها من خلال قوله: «أول ما يمكن أن نذكر به هو أن كل عمل تاريخي يقوم على قراءة، وأن هذه القراءة مرتبطة ببحث واستطلاع. ومن جهة أخرى، فإن نفس القراءة ترتبط بثقافة العصر، وبثقافة المثقفين المستقبلين للعمل التاريخي. ومعلوم أن هذه الثقافة تتطور، كما أن المسلمات التي تقوم عليها هذه الثقافة هي الأخرى تتطور». وفي حديثه عن تلك الأنماط، أشار إلى نمط الحماية في كتابة التاريخ، موضحا أن له إيجابيات وسلبيات. وعن إيجابياته، أكد أنها تتلخص أساسا في تنظيم الخطاب التاريخي وعقلنته، والاهتمام بالوصول إلى المصادر وبالأرشيف، حيث إنه ينشر لأول مرة مثلما هو موجود في الدور الأجنبية في البرتغال وإسبانيا وأمريكا وبريطانيا.. «وهذا -يضيف القبلي- شيء مهم جاء به هذا النمط». ونحن نعلم بأن الأرشيف له أهمية قصوى وحيوية في التعرف على الواقع التاريخي. أما نمط فترة الاستقلال، فقال عنه إنه بدا وكأنه مجرد ردة فعل عاطفية، لكن هذا التوجه ما لبث أن تراجع أمام الإنتاج الجامعي الذي مرّ، هو الآخر، من مراحل وأفرز تيارات متعددة، هذا إلى جانب أنماط أخرى.
وختم القبلي بالقول إن كتابة التاريخ اعتمدت ما هو كائن في لحظة من اللحظات، لكنها اليوم تؤشر على «وجود ثقافة جديدة منفتحة» أكثر من أي وقت مضى على الرصيد التاريخي بكل تجلياته السياسية والاقتصادية والاجتماعية والثقافية٬ مؤكدا أن هذا الانفتاح قاد نحو عدد من المبادرات لتكريس التعددية والهوية المغربية التي باتت في مجرى ريح العولمة.
محمد خير الدين: القادم من أقاصي الكلمة 
مبارك أباعزينشر في لكم يوم 05 - 04 - 2013
محمد خير الدين، اسم محفور على سبائك الأدب الذهبية، نهل نسغ وجوده الثقافي من الشعر، وأثمر بعد ذلك قصصا وروايات. هذا الأمازيغي المتمرد على طقوس السرد سيحس أنه يخطو خطواته الواثقة على أرض الأدب المفروشة بالأسافين الحادة، عندما طلب زعيم الوجودية الأكبر وصاحب النصوص الرافضة جون ول سارتر لقاءه.
كان محمد خير الدين، أو الطائر الأزرق كما لقبه سارتر، يرقص على إيقاع كل النغمات وكل النوبات الجنونية للأدب. رشا جمال الشعر ببضع كلمات فأهداه نفسه، وتأنق ذات يوم للقاء الرواية وعادت معه راضية.
كان الرجل فوضويا بالمعنى الحقيقي للكلمة. لم يكن يزاول طقوسا خاصة للكتابة، وكان بمقدوره كتابة رواية جيدة في بضعة أيام، بعد اختمارها في الذهن طبعا. لكن محمد شكري صرح ذات حوار أنه لا يعرف متى يكتب ولا متى يقرأ.
قال عنه الصافي سعيد في كتاب "لا أنبياء ولا شياطين": "كان متمردا أصيلا ولسانه كحد السيف". لكن جون بول ميشيل قال إنه "لم يعهد لديه ضغينة لأحد". ومع ذلك لم يسلم من بعض الإحن الشخصية، فعن الطاهر بن جلون وكاتب ياسين يقول مثلا: "كتابنا لا يوظِفون لا لغويا ولا بيولوجيا لأنهم جبناء ويخافون الموت. بن جلون مثلا. إنه لا يلد أي شيء حسب معلوماتي لا في كتاب ولا في أي مكان آخر، أما كاتب ياسين فقد وظف كثيرا وفي المجالين".
في رصيده الأدبي الآن ما يزيد على اثني عشر كتابا، منها: "أكادير"، "أكنشيش"، "رائحة الودك"، "النباش". وأظن أن ما يحتاجه خير الدين الآن، شأنه شأن محمد شكري ومليكة مزان وغيرهم، هو تكثيف الدراسة الأدبية على نصوصهم، لأنهم في الحقيقة أدباء قادمون من حقول العصيان.
في أيامه الأخيرة، كان الطائر الأزرق ينزل بفندق "باليما" المواجه للبرلمان المغربي بمدينة الرباط. كان يعتصره مرض السرطان الذي سببه طبيب أسنان أحمق، عوض أن يقتلع ضرسه اقتلع شحمه أيضا. من هناك بدأت المحنة وأحس المتمرد بقرب زوال تمرده وبدأ يكتب يومياته.
لما علم ابنه ألكسندر بوفاته سنة 1995 عبر الصحافة! جاء إلى المغرب من فرنسا، وأخذ معه دفترين صغيرين نُشر محتواهما بالفرنسية وترجما إلى العربية ب"الهدهد الطليق" و"يوميات سرير الموت" على التوالي.
هكذا كان محمد خير الدين؛ عاش حياته كما أراد، عابدا وعاصيا، متزوجا ومطلقا، محبا وكارها، ثملا وواعيا. ثار على قوانين النقد الأنواعي، فكان شاعرا تارة وقاصا تارة أخرى، روائيا حينا وكاتبا لنصوص متداخلة أجناسيا حينا آخر. ترى ماذا تكتب الآن يا خير الدين؟
محمد لعتابي - عندما تتحدى الطاقة الفكرية الصُعوبات - 
م رشيد صفرنشر في هبة بريس يوم 12 - 04 - 2013
مُحمد لعتابي فنان مُتعدد المواهب، ذو أخلاق عالية، هادئ، لاتُفارق البسمة قسمات وجهه، لا تسمع من لسانه سوى طيب الكلام، لا يمل من الجِدِّْ والعمل، لإسعاد الآخرين، كبارا وصغارا، فهو من جنود الخفاء الذين يرقون بفكرهم ليرقى معهم الآخرون، تُسعفه مواهبه المُتميزة، للسفر والترحال قصد تأسيس مشاتل الإبداع في مجالات مُتعددة بدء بالصحافة السمعية البصرية، ومجال المعلوميات، والتنشيط التربوي والمسرح ومجال التنشئة الاجتماعية وتنمية القُدُرات ومجال رعاية الأيتام، بالاستئناس رفقتهم داخل ورشات للتكوين والتأطير، باعتباره مرجعا مُنيرا لهذه الفئة التي تستحق كل الاهتمام.
لم تكن يوما الإعاقة، حاجزا أمام تواصله مع الآخرين، بل انتشل وينتشل العديد من الأطفال والشباب والكبار، من عزلتهم، بأسلوبه الراقي في فنون التواصل، يُجيد التنشيط الثقافي والتربوي ويعشق الكشفية، إذ يمارسها بصبغة خاصة، ويجعل منها فضاء أوسع للتعبير عن القُدرات الذاتية الفنية والتقنية.
تميَّز محمد لعتابي منذ صغره، بحبه للتحصيل العلمي، تدرج في مستويات التعليم والدراسة بثقة في قدراته الذاتية، إلى أن حصل على الإجازة في العلوم السياسية، إضافة إلى دبلوم المعهد العالي للإعلام تخصص إخراج وإعداد ( تقني مُتخصص في الصحافة السمعية البصرية - التصميم الفني- )، كما حصد بانخراطه في العمل الثقافي والجمعوي العديد من الدبلومات والشواهد، التي تؤرخ للكثير من مشاركاته المتميزة في بناء صرح المجتمع.
يُباشر محمد لعتابي حاليا مُهمة مدير مرصد المبادرة الوطنية للتنمية البشرية للإعلام، بمدينة القنيطرة، باعتباره مسؤولا عن التواصل والإعلام بالمؤسسة، إذ تجده مُنغمسا في مكتبه داخل وثائق ولوازم وآليات التخطيط والتنفيذ للعديد من الخدمات الإعلامية، التي تستهدف مختلف المستفيدين من خدمات هذا المرصد، الذي يتأسس عمله من خلال إبداع البطاقات التعريفية والإعلانات والبلاغات الصحفية، ومواكبة الأنشطة الاجتماعية والفنية، ويُدير باحترافية التواصل مع مختلف وسائل الإعلام الوطنية والدولية بخبرته وحنكته الميدانية.
يقول عنه الصديق الصحفي ب "راديو بلوس"محمد إسرى، الذي سبق وأن اشتغل رفقته في العديد من المحطات الإعلامية، أنه شخصية فريدة، تتميز بثقافة موسوعية، وينعته بعنوان التحدي والإبداع، إذ يؤكد محمد إسرى أن محمد لعتابي، استطاع التغلب على المعاناة بجعلها دافعا للتحدي في المجال الفكري، ما منحه طاقة فكرية هائلة لتحدي الصعوبات.
ويُشير إسرى أن محمد لعتابي يتمتع بشخصية مرحة، تستطيع بث وإشاعة روح الضحك النظيف والدُعابة الراقية في وجدان كل من يجالسه أو يشتغل رفقته، كما يُضيف أن كفاءات محمد لعتابي كثيرة، مُبرزا أنه لا يُمكن اختزالها في تصريح أو سطور، بل يُفضل أن يُعبر عن قيمتها، من خلال عناوين يوردها كالتالي محمد لعتابي، مُبدع كبير، دبلوماسي وسياسي مُحنك، جمعوي نشيط و إنسان .. مُتضامن..
محمد مرادجي.. مصور الملوك الثلاثة 
بورتريهات
شفيق الزكارينشر في المساء يوم 29 - 03 - 2013
ازداد محمد مرادجي في 25 دجنبر 1939، كان رجلا عصاميا صنع اسمه بعمله المتواصل، منذ أن كان مجرد مصور في شوارع الرباط، إلى أن أضحى مصور الملكين الراحلين محمد الخامس والحسن الثاني، ثم بعدهما الملك الحالي
محمد السادس، حيث ساهم بشكل كبير في إغناء الذاكرة الفوتوغرافية الوطنية التي حملت بصمته لمدة طويلة. كما عمل على إنجاز العديد من الروبورتاجات والأعمال والمعارض، مواكبة منه للتطور الذي عرفه المغرب على المستوى السياسي والثقافي والاقتصادي.
يعتبر مرادجي شاهدا حيا على فترات هامة في تاريخ المغرب والعالم العربي، حيث وثق بالصورة عددا من الأحداث التي شغلت الرأي العام في التاريخ السياسي المغربي، بتسجيل عدد من المناسبات والاتفاقيات والمؤتمرات.. بداية بميلاد الأميرة لالة أمينة في المنفى ما بين سنة 1953 و1955 بمدغشقر، مرورا بزيارة رسمية للرئيس الأمريكي إزنهاور للمغرب سنة 1959، ووقوفا عند الزيارة التاريخية لسنة 1960 التي قام بها الملك الراحل محمد الخامس إلى مكة المكرمة، ثم للقاهرة في نفس السنة، حيث سوف يستقبل محمد عبد الكريم الخطابي رمز المقاومة المغربية، وسيتسلم كذلك دكتوراة فخرية بحضور الرئيس المصري جمال عبد الناصر. كما خصص في سياق هذه الزيارة استقبالا كبيرا لكوكب الشرق أم كلثوم والموسيقار الكبير محمد عبد الوهاب، وصولا لزيارته الرمزية الأخيرة إلى الأراضي المقدسة قبل وفاته سنة 1961، حيث لم يتوقف مرادجي عن متابعة عمله كمصور، لأحداث سياسية أخرى كالتي سبقت انقلاب الصخيرات في عهد الملك الراحل الحسن الثاني سنة 1971، ثم على المستوى العربي، الخطاب الذي ألقاه الرئيس المصري الراحل أنور السادات في البرلمان الإسرائيلي (الكنيسيت) سنة 1977، إلى غيرها من الأحداث والتطورات الكثيرة التي يصعب حصرها.
وقد صدر للمصور مرادجي كتاب بعنوان «50 سنة من التصوير: مرادجي شاهد على العصر»، حيث شكل هذا الإصدار وثيقة فعلية تداخل فيها السياسي والتاريخي والفني، بحكم أنه محطة أساسية ومفيدة لضبط وتأريخ الذاكرة الوطنية المغربية، والذي يعتبر من خلاله شاهدا وموثقا بصريا لمسار بلد بأكمله، بحرفية ترقى لمستوى عال من بديهية التقاط اللحظات المثيرة والسريعة بعين الصياد المحترف (Chasseur d'images) ، وأهم الأشياء التي اكتسبها في مسيرته الاحترافية، علاقته الوطيدة بعدد من نجوم الأغنية المغربية والعربية مثل عبد الهادي بلخياط، نعيمة سميح، حياة الإدريسي ومحمود الإدريسي... إلى جانب الفنانين المصريين كأم كلثوم، محمد عبد الوهاب والملحن بليغ حمدي والعندليب عبد الحليم حافظ واللائحة طويلة.
هكذا كتب محمد زفزاف عن التشكيلي رحول 
المساءنشر في المساء يوم 14 - 04 - 2013
عبد الرحمان رحول فنان تشكيلي وتشكيلي بحق:
1 - يجمع بين ما هو موروث حضاري وبين ما هو مولود من الرغبة في التجديد والتطوير... أي بين ما هو علمي يضبط أسس البناء الشكلي في العمل الإبداعي
وبين ما هو عملي في رصد معطيات المنظور من الأشياء بواسطة النظرة الثاقبة لمفهوم الجمال، والتي تعكس اهتمام الذات ورغبتها في تحريك المتجمد وتحويل المتخيل إلى تراكيب ملموسة وأنماط تجسيدية قابلة لإحداث تحولات جمالية في شكل وباطن الأنماط.
2 - يجمع بين الرسم/استغلال ضيق فضاء اللوحة استغلالا تتحكم فيه القدرة على تمثل الحدث وتوظيف الفكرة عبر اللون والظلال وهاجس الحالة الإبداعية، وبين النحت والخزف وتسخير العناصر المهيئة لطبيعة كينونة الأرض والمتوفرة بشكل من أشكال مخاضات التجاذب والتفاعل بين الطبيعة والإنسان، لخلق الامتداد المكون لفضاء التجانس الحسي والجمالي والتعايش البيئي من خلال استحضار المقدرات التقنية على إفراز أوجه التعبير المتناغم، الذي يعكس في واقع الأمر قدر سيطرته على نسج نماذج وعينات تشكيلية متفردة بكل دلالاتها وإيحاءاتها وإيماءاتها المستمدة أصلا وبالضرورة من قناعته واختياره لأسلوب ولغة الحوار.
3 - كونه أحد هؤلاء القلائل، والقلائل جدا بالمغرب الذين أثبتوا حضورهم وعمقوا مفهوم العمل التشكيلي وجذروا جدواه، ممارسة وتطبيقا، فربطوه بالمعيش اليومي وعنوا بكل أسباب التواصل الجمالي عبره...
فرحول كسر قيود اللوحة وتجاوز مسافتها المسدودة وطرح بحدة «قضية» الخطاب التشكيلي ووجد لذلك سبيلا واصلا تمثل في العروض المفتوحة بفضاءات لا محدودة خارج إطار اللوحة وجدران القاعة، انطلاقا من تجاربه الشخصية والجماعية بالبيضاء وأصيلة والرباط وفرنسا والولايات المتحدة الأمريكية وسواها، حيث اكتست تجربته الخزفية والنحت الحجري والرسم التجسيدي- على وجه الخصوص- قيمتها المستحقة في إظهار شخصيته الفنية.
4 - كونه أيضا أخضع إمكانياته التقنية لمحك التجريب المرحلي قبل أن يستقر على أسلوبه المميز لطبيعة عمله الإبداعي، الذي قام على شرط التوفيق بين النهج العلمي والصيغ الجمالية وعلى خلق توازنات بين التعبير عن الشكل والتعبير بواسطة الشكل، بين استنطاق المخبوء وتحرير ما هو بصري من قيد الإحالة على الهامش.
5 - تم كونه فنانا عمليا يقدم الفعل ويتخذه حديثا واضحا جليا يحمل بصمات الذات وهويتها الفنية ويطرح همومها وانشغالاتها بلغة عميقة وصريحة لا تكتنفها ضبابية ولا تسودها فوضى الطلاسم، لغة تشكيلية ترفض الخضوع لما هو قسري إجباري لحظي، ولكنها لا ترفض البساطة من حيث هي أساس تعميق الحوار...
رحول بعد هذا كله، وانطلاقا من هذا كله، طبع الحركة التشكيلية الحديثة بالمغرب وصار معلمة من معالمها ورمزا من رموزها، فهو ممن تذكرك بهم أعمالهم وإن كنت لا تبصر ما خلفها من ضروب المعاناة ومراحل التوليد.
أحمد بوزفور يطل من نافذة صغيرة على الداخل الإنساني 
نصوص المجموعة صغيرة حادة كشفرة حلاقة تترك الألم وراءها غائرا كصعقة كهرباء
الطاهر حمزاوينشر في المساء يوم 19 - 03 - 2013
في نصوص تشبه وخز إبر»صغيرة» دقيقة، «شيطانة» شقية، متسائلة كطفل لم يكبر أبدا ولا يزال يحمل معه كل أسئلة العالم الكبرى والصغيرة، يطل علينا القاص أحمد بوزفور من نافذة صغيرة في مجموعته الجديدة الصادرة عن
منشورات «طارق». تضم المجموعة 12 قصة قصيرة وتقع في 75 صفحة من الحجم الصغير. جاءت عناوينها على الشكل التالي: «المكتبة– شخصيات خاصة جدا– التعب– الوحشة– الحزن– البكاء– الحب– الفرح– الصمت– الظل– الشك– الكهف».
في مجموعته الجديدة يطل بوزفور على العالم الإنساني الداخلي الدفين الملتئم والمتناقض ليقبض على مسكوتاته ومنطوقاته بكثير من الدقة والاختزال في نفس الوقت. بكثير من الإشارة التي تغني اللبيب عن العبارة، مادام «الحر بالغمزة» كما يقال. هكذا كانت الكلمات هنا إشارات أكثر منها حاملات ومحمولات. كل شيء يتركب بيسر وينمو بلا عجعجة. يكفي فقط أن تدرك أن الحياة ليست أشكالا و»فترينات»، بل هي مدفون إنساني نخبئه دائما في أرشيف ونوصد عليه بالقفل كي لا يعرف أحد مضمونه. لكن الكاتب في هذه المجموعة يطل على ذاك المدفون الإنساني من نافذة ويفضح كل الذي كان في الماضي ولم يقدر تعاقب الليل والنهار على محوه. يبدو ذلك واضحا من القصة الأولى في المجموعة، تلك القصة التي استفتح بها الكلام، ففي قصة «المكتبة» يكون النقد والاحتجاج والفضح كسكين تذبح في صمت.
الماضي يظل يسكننا باستمرار حتى لو تقدمنا في السن، لكن التركيبة أو «الخلطة الإنسانية التي تتراكب ملامحها لحظة بلحظة تكبر وتكبر حتى تصبح ثورة على الذي كان. فالطفولة تتشكل فيها أشياء كثيرة تبقى دائما في داخلنا، إذ «الطفل الرجل الكبير»، سيتكلم يوما ما بشكل من الأشكال كذا كان الحال في المجموعة. 
ف»صياد النعام».. «لقاها « ولا شك في «نافذة على الداخل». في قصة «المكتبة» نقرأ:»كلكم طالب صيد غير عمرو بن عبيد»، لكن أبا عبيد في الأخير يصبح في نظر الخليفة طالب صيد: «الخليفة ينظر إلى ظهر الزاهد المنصرف، ويقول لأفراد حاشيته: «كلكم طالب صيد حتى عمرو بن عبيد حتى عمرو بن عبيد» . في القصة يدلي الكاتب بدلوه في عمق بئر التراث العربي .إنه يقرؤه من زاوية الواقع الذي يراه أمام عينين، فكل شيء لا يبقى على حال واحدة. إنه ينمسخ أو يغير جلده : «وأغلقت الكتاب. المفروض أن أقرأه في مكتبة الثانوية، لكن المحافظ كان قد سمح لي بأخذ الكتاب معي إلى البيت، لأخلي له المكتبة». لقد كان عنوان الكتاب الذي لا يتغير هو «المكتبة». لكن الأستاذ المحافظ لم يكن يعرف هذا الكتاب ذلك أن همه كان شيئا آخر هو إخلاء المكتبة من عشاق القراءة: إنها الحقيقة المرة التي كانت في الماضي ولا تزال تزمن في الحاضر مثل:الحلوف. نقرأ في نفس القصة: «لم يكن الأستاذ المحافظ يعرف هذا الكتاب، ولا أي كتاب آخر في مكتبته.كان يهتم فقط بإخلاء المكتبة من عشاق القراءة أمثالي، ليدخل إليها عملاءه من التلاميذ الذين يوزع عليهم الهدايا والعمولات، والذين يأتمرون بأمره في شن الحملات ضد الأساتذة النزهاء، ثم يدخل إليها سلعته البضة من التلميذات اللاتي يوزعهن على أسياده المتصابين في العمالة والبلدية والمحكمة والكوميسارية والشركات.الأستاذ المحافظ كان معروفا على الصعيد الاجتماعي كلها، لأنه كان يمارس السياسة،إذا فهمنا السياسة بمعنى قضاء الحاجات، أو تقديم الأجيال الصاعدة قربانا على مذابح الحاجات والمصالح».
نصوص المجموعة بقدر ما هي صغيرة هي حادة من شفرة حلاقة تترك الألم وراءه غائرا كصعقة كهرباء، فهناك الحب والشك والاحتجاج، وهناك تاريخ القراءة وما فعله الزمان فيمن قرأ كتاب الحياة الأكبر، حيث انبثقت إشراقة الصوفي وشك الفيلسوف. فالعبارة دقيقة تصيب قلب الحقيقة بلا مواربة. هنا في «نافدة على الداخل» يكتب السارد العالم بلغة الطفل الذي لا يرسم بيدين من ذهب، لكنه يكون الحقيقة بكل تفاصيلها وبلا «ماكياج»، ولا غرابة فلا أحد يزوق ويكذب سوى الكبار. لكن الحقيقة تأتي واضحة من أفواه الأطفال. كما أن حقيقة الواقع والأحداث والأشخاص أيضا تكون أوضح وأفصح حينما نقرؤها بالمقلوب. إن الحس الطفولي حاضر، وهو يعيد قراءة كل شيء، الواقع والمقروء عبر أجنحة الحلم، حيث القصص تكتب بلغة. نقرأ في قصة «الشك»:»وأنا أيضا أضحك من هذا اليقين الذي يحيط بي إحاطة فم طفل بحلمة، ويمتصني دون أن أشعر كثقب أسود.هل أنا إنسان شكاك؟ لا أدري...ربما...يستطيع الإنسان أن يعرف هل هو صالح أو طالح ..يميني أو يساري..ملحد أو مؤمن..الخ..لكنه لا يستطيع أن يعرف هل يشك أو لا. لأن المعرفة بطبيعتها تقع على اليقين لا على الشك. موضوعها هو الحقيقة. أما الشك فلا معرفة له ولا حقيقة، لذلك لا أعرف هل أنا شاك فعلا..وعلى أي حال، ربما كان هذا (انعدام المعرفة) دليلا دقيقا وعميقا على الشك.كأن الشك يقول أنا مجهول، إذن أنا موجود)..لكني أعرف الشك. الشك فتاة جميلة اسمها وردة..وجدتها في منتصف الليل على محطة الطاكسيات..وحيدة وأنا وحيد...»
وهكذا هي القصة هي فن الشك والطفولة، أليس كذلك؟ وهذه قراءة طفل كبير في كتاب الحياة المفتوح. نقرأ على ظهر غلاف المجموعة «يطل علينا من جديد الكاتب المغربي أحمد بوزفور من نافذة على الداخل بطرح عدة تساؤلات محيرة في ذاتها٬ تجعل القارئ متلهفا لمعرفتها٬ لكون هذه المجموعة القصصية تركيبة استثنائية٬ قد تكون القصة في نهاية المطاف عتبة لا بيتا! أو لعل الإقامة لا تكون إلا في العتبات والمعابر٬ وكأنما البيوت ليست سوى نوافذ».
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(1) انظر تاريخ  المغرب الإسلامي في العصر المريني ، للدكتـور محمـد عيـسى الحـريـري ، ص 101 ، ط2 ،   


     دار القلم للنشر والتوزيع ، الكويت. 


(2) انظـر المـغــرب عبـر التـاريـخ – عــرض لأحــداث المغــرب وتطــوراته فـي الميـادين السيـاسية والدينـية   


     والاجتماعية  والعمرانية والفكرية منذ ما قبل الإسلام إلى العصر الحاضر – لإبراهيم حركات ، 2 : 141  ،  


     ط2 ، دار الرشاد الحديثة – الدار البيضاء – المغرب ، 1984 م .


(3) انظر النـبوغ المغـربي في الأدب العربـي ، لعبد الله كنون ، 1 : 198 ، ط3 ، دار الكتاب اللبناني ، بيروت . 


(4) انظر المغرب عبر التاريخ ، 2 : 73 .


(5) انظر تاريخ المغرب الإسلامي ، ص 340 ، المغرب عبر التاريخ  ،  2 : 146


(6) انظر النبوغ المغربي ، 1 : 219 ، تاريخ المغرب الإسلامي ،  ص 341 ، 342  .


(1) انظر ترجمته في : 


غاية النهاية في طبقات القـراء ، 2 : 237  .


 معجــم المؤلفيـــن لعمـــر رضا كحـــالة ، اعتنى به وجمعه مكتب تحقيق التراث ،  3 : 617 ، ط1 ،      


       مؤسسة الرسالة ، 1993 م  . 


 شـجرة النـور الزكيـة في طبقات المالكـيـة ، لمحمد بن محمد مخلوف ، خرّج حواشيه وعلق عليه :   عبـد المجيـد خيـالي ، 1 : 309 ، ط1 ، دار الـكـتــب العلميــة ، بـيـروت .


النـبـوغ المغـربـي ، 1 : 219 .


الأعلام للزركلي ، 7 : 33  ،  ط11 ، دار العلم للملايين ، بيروت ، 1995 م  .


مجلة الإحياء ، العدد العاشر ، سنة 1997 م ، ص 189 ، مطبعة المعارف ، الرباط  . 


(2) انظر مقدمة تنبيه العطشان على مورد الظمآن ، ص 60 .


(3) انظر فتح المنان المروي مورد الظمآن ، ورقة 2 ، مخطوط محفوظ في جامعة قاريونس ، برقم "313" .


(4) انظر القراءات والقراء بالمغرب ، لسعيد إعراب ، ص 34 ، ط1 ، دار الغرب الإسلامي ، 1990 م .


(5) التبيان في شرح مورد الظمآن لابن آجطا ، ورقة 4 ، مخطوط محفوظ في الخزانة الحسنية ، برقم "4702"  


(6) انظر القراءات والقراء بالمغرب ، ص 34  .


(7) انظر : غــاية النهــاية ، 2 : 204 ، قــراءة الإمـام نافع عند المغاربة من رواية أبي سعيد ورش – مقوماتها 


     البنـائية ومدارسـها الأدائيــة إلى نهـاية القــرن العاشر الهجري ، لعبد الهادي حميتو ، 2 : 337 ، منشورات  


     وزارة الأوقاف والشؤون الإسلامية ، المملكة المغربية ، طبعة 2003 م .   


(1) انظــر : بغيـة الوعـــاة في طبقــات اللغوييــن والنحاة ، للسيوطي ، تحقيــق : محمد أبو الفضـل ، 1 : 238 ،  


      ط2 ، دار الفكر ، 1979 م ، سلوة الأنفاس ومحادثة الأكياس بمن أقبر من العلماء والصلحاء بفاس ، للشيخ   


      محمد بن إدريس الكتاني ، تحقيق : عبد الله الكتاني وآخرون ، 2 : 126 ، دار الثقافة ، الدار البيضاء  .   


(2) انظــر : معجـم المؤلفيــــن ، 2 : 518 ، القــراءات والقراء ، لسعيد إعراب ، ص 34 ، قراءة الإمــام نافع        


     عند المغاربة ، 2 : 387  . 


(3) بعنوان القصــد النافع في شــرح الدرر اللوامع في أصــل مقـرأ نــافع ، حققته نعيمة شابلي في رسالة علمية   


      بجامعة محمد الخامس ، بالرباط ، تحت إشراف الدكتور التهامي الراجي ، سنة 1994- 1995 م .


(4) انظر القراءات والقراء ، لسعيد إعراب ، ص 34 .


(5) انظــر جـذوة الاقتبـاس في ذكر من حل من الأعلام مدينة فاس ، لأحمد بن القاضي المكناسي ، ص444 ،    


      دار المنصور ، الرباط ، 1973م  .


(7) التبيان ، ورقة 4  .


(8) الدرر الحسان في اختصار كتاب التبيان في شرح مورد الظمآن للصنهاجي ، ورقه : 1 ، مخطوط محفوظ      


      في مركز جهاد الليبيين ، برقم "64"  .


(9) غاية النهاية ، 2 : 273  .


(1) تنبيه العطشان ، ص 61 .


(2) النبوغ المغربي ، 1 : 219 .


(3) دليل الحيران ، ص 5 .


(4) شجرة النور الزكية ، 1 : 309 .


(5) انظر فتح المنان المروي بمورد الظمآن ، ورقة 3  .


(6) قال عنها ابن الجزري : " إنها لطيفة ، أتى فيها بزوائد على المقنع والتنزيل والعقيلة " . 


     انظر غاية النهاية ، 2 : 237 .


(7) ذكره : ابن مخلوف في شجرة النور الزكية ، 1 : 309 ، وكحالة في معجم المؤلفين ، 3 : 617 . وقد شرحها  


     الرجراجي وسماها : "حلة الأعيان على عمدة البيان" ، توجد منه نسخة في الخزانة الحسنية  ، رقم "674" ،            


     والخزانة العامة ، رقم "659" ق  .


(8) ذكره : كحالة في معجم المؤلفين ، 3 : 617 ، وابن مخلوف في شجرة النور  ، 1 : 309   .


(9) ذكره ابن عاشر في فتح المنان ، ورقة 3   .


(1) انظر مقدمة تنبيه العطشان ، ص 61 .


(2) انظر القراءات والقراء بالمغرب ، ص 35 .


(3) انظر تقييد طرر على مورد الظمآن ، لوحة 46 ، مخطوط محفوظ في الخزانة الحسنية ، رقم "4497"  . 


(4) التبيان ، ورقة 4  .


(5) انظــر: معجم المؤلفين ، 3 : 617 ، شجرة النــور ، 1 : 309  ، الأعلام لخير الدين الزركلي ، 7 : 33 ،  


     النبوغ المغربي ، 1 : 219  ، فهرس خزانة القرويين ، لمحمد العابد الفاسي ، 3 : 146 ، ط1 ، 1983 م . 


(6) انظر : فتح المنان ، ورقة 2 ، القراءات والقراء بالمغرب ، ص 35  .


(7) التبيان ، ورقة 4  .


(8) التبيان ، ورقة 4 ، دليل الحيران لإبراهيم المارغني  ، ص 6 ، طبعة 1326 هــ ، المطبعة العمومية ، تونس 


(1) فهرسة المنتوري ، لوحة 29 ، مخطوط محفوظ في الخزانة الحسنية ، تحت رقم "1578"  .


(2) غاية النهاية ، 2 : 237  .


(3) طبع ومعه الذيل في ضبط القرآن ، بتحقيق محمد الصادق قمحاوي .


(4) خاتمة التبيان لابن آجطا . 


(5) مقدّمة ابن خلدون ، ص 311 ، ط1 ، دار الفكر العربي ، بيروت ، 1997 م .


(6) قراءة الإمام نافع عند المغاربة ، 2 : 434  .


(1) انظر متن مورد الظمآن ، ص 3 ، 4  . 


(2) لعلّ الذي اعتمد عليه الخراز كتاب المقنع الكبير للداني ، لكن الكتاب المطبوع والمتداول المقنع الصغير ،  


     بتحقيق أحمد دهمان .


(3) المطبوع والمتداول مختصر التنزيل لأبي داود بتحقيق أحمد شرشال .


(4) انظر متن مورد الظمآن ، ص 5 .


(5) المصدر السابق ، ص 6 .


(6) نفس المصدر .


(1) انظر تنبيه العطشان ، ص 193 من البحث  .


(2) انظر تنبيه العطشان ، ص 222  .


(3) انظر تنبيه العطشان ، ص 200  .


(4) انظر تنبيه العطشان ، ص 354  .


(5) انظر تنبيه العطشان ، ص 203  .


(6) تنبيه العطشان ، ص 205  .


(1) انظــر تاريخ القراءات في المشرق والمغــرب ، لمحمد المختــار ولد إبّاه ، ص 504 ، منشـــورات المنظمة  


     الإسلامية للتربية والعلوم والثقافة " إيسيسكو " ، 2001 م .


(2) توجد منه نسخ متعددة ، منها : في الخزانة الحسنية ، تحت رقم "4702" ، والخزانة العامة ، رقم "3549" ،   


      ورقم "3551"  .


(3) انظر ترجمته في سلوة الأنفاس ، 2 :118  .


(4) توجد منه نسخة في الخزانة الحسنية ، رقم "6046" ، والخزانة العامة بالرباط ، رقم "1254" ق ، ضمن 


     مجموع من 187 – 218  . 


(5) انظــر ترجمته في درة الحجال في غرة أسماء الرجال لأبي العباس المكناسي ، تحقيق مصطفى عبد القادر ،    


      ص 432 ، ط1 ، دار الكتب العلمية ، بيروت ، 2002 م  .  


(6) توجد منه خمس نسخ في المكتبة الأزهرية ، 1 : 100 ، ونسخة في جامعة قاريونس ، برقم "313"  .   


(7) انظر ترجمته في شجرة النور ، 1 : 434  . 


(1) وقد طبع الكتاب عدة طبعات ، منها طبعة تونس سنة 1326 هـــ  .


(2) انظر ترجمته في تراجم المؤلفين التونسيين ، لمحمد محفوظ ، 4 : 229 ، رقم "494" ، ط1 ، دار الغرب  


    الإسلامي ، بيروت ، لبنان ، 1985 م .


(3) توجد منه نسخة في مركز جهاد الليبيين ، رقم "122"  .


(4) انظر ترجمته في سلوة الأنفاس ، 2 : 252  . 


(5) أوردها بنصها كاملة عبد الهادي احميتو في كتابه "قراءة الإمام نافع" ، 2 : 446  .   


(6) هو محمد بن شقــرون بن أحمد بن أبي جمعة المغراوي الوهراني ، الفقيه العالم ، المتكلم ، الحافظ . قدم فاس  


     ودرس بها ، وأخذ عن أبي العباس الدقون ، وابن غازي . من مؤلفاته : " جامع جوامع الاختصاص والتبيان 


     فيما يعرض بين المعلمين وآباء الصبيان " . توفي سنة 930 هـــ  .


     انظر سلوة الأنفاس ، 3  : 353  . 


(7) توجد منه نسخة في الخزانة الحسنية ، رقم "4497" ، ضمن مجموع من 43 – 62  .





