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"ما بعد الحداثة" مصطلح معقّد، فهو مجموعة 
م������ن الأف������كار، ول������م ينبثق كحق������ل مفهوم������يّ في 
الدراس������ات الأكاديميّة إلا منذ منتصف ثمانينيات 

القرن العشرين.
وه������و مفهوم عص������يّ على التحدي������د؛ لأنّه ظهر 
في مجموعة واس������عة من التخصصات والمساحات 
الدراس������ية، وه������ي: الفن������ون، العمارة، الموس������يقى، 
السينما، الأدب، علم الاجتماع، الاتصالات، الموضة، 
والتكنولوجي������ا. وهو، أيضاً، عص������يّ على التحديد 
المؤقّ������ت أو التاريخي؛ فليس من الواضح تماماً متى 

ظهر المصطلح.
قد تك������ون الطريقة الأس������هل في الش������روع في 
التفكير حول ما بعد الحداثة أن نفكر في الحداثة؛ 
تل������ك الحركة التي اس������تقت منها م������ا بعد الحداثة 

وأينعت أغصاناً لدوحتها.
إنّ للحداث������ة وجهن أو مزاج������ن حال تعريفها، 

وكلاهما وثيق الصلة بفهم ما بعد الحداثة.
أم������ا الوجه الأول فيأتي م������ن الحركة الجماليّة 
التي وُس������مت بس������مة عامة هي "الحداث������ة"، وهذه 
الحركة كانت ذات صلة مشتركة مع الأفكار الغربية 
حول الفن في القرن العش������رين )على الرغم من أن 
التتبع لها في أشكالها المنبثقة يمكن أن يرجعها إلى 
القرن التاسع عش������ر(. فالحداثة كما تعرفون، هي 
حركة في إطار الفنون البصرية، الموسيقى، الأدب، 
والمس������رح، رفض������ت المقاييس الفيكتوري������ة لصناعة 
الفنون واس������تهلاكها وطريق������ة تعبيرها عن المعنى. 
وفي فترة "ذروة الحداثة"، والتي امتدت تقريباً من 
1910 حتى 1930، اس������تطاع رموز الحداثة الأدبية 
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الكبار إعادة تحديد جذري لماهية الش������عر والسرد 
ووظيفتهما.

إنّ رم������وزاً، مثل وولف وجوي������س وإليوت وباوند 
وس������تيفن وبروست وكافكا ورلكه، يعُدّون المؤسسن 

لحداثة القرن العشرين.
ومن المنظور الأدبي يبدو أهم خصائص الحداثة 

متضمناً في الآتي:
-1 تأكي������د الانطباعيّة والفرداني������ة في الكتابة 
)وفي الفنون البصرية أيضاً(. والتأكيد ينصب على 
كيفية حدوث الرؤي������ة )أو القراءة أو الإدراك( أكثر 
م������ن تأكيد ماهية ما يدرك. تي������ار الوعي يمكن أن 

يكون مثالاً على ذلك.
-2 حرك������ة تن������أى عن الموضوعي������ة الجلية التي 
يوفرها الراوي الثالث المحيط بكل شيء؛ أيْ: تنأى 
ع������ن وجهة النظر الس������ردية الثابت������ة وعن المواقف 
الأخلاقية الواضحة القاطعة. قصص فكلنر المتعددة 

الراوي أمثلة على هذا الجانب من الحداثة.
-3  ضبابي������ة في التفريق بن الأجناس الأدبية، 
فالشعر يبدو أكثر وثائقية )كما هي الحال لدى تي. 
إس إلي������وت، ولدى إي. إي. كمنجس(. كما أن النثر 
يبدو أكثر ش������عريةً )كما هي الح������ال لدى فرجينيا 

وولف، ولدى جمس جويس(.
-4 تأكيد الأشكال المتشظية، والسرد المتقطّع، 
والصور ش������به العش������وائية والكولاجية الطابع في 

اعتمادها على مواد مختلفة.
-5 النزوع نحو الانعكاسية أو الوعي الذاتي في 
إنتاج العمل الفني؛ بمعن������ى أن كل قطعة تلفت إلى 
وضعه������ا الخاص بوصفها إنتاجاً، وبوصفها ش������يئاً 

يبنى ويستهلك بطرق خاصة.
-6 الرفض للجماليات الشكلية المتسعة لصالح 
التصاميم المبس������طة )كما هي الحال في شعر وليم 
كارل������وس وليم������ز(، والرف������ض، على نطاق واس������ع، 
للنظري������ات الجمالية الش������كلية لصال������ح التلقائية 

والكشف لحظة الخلق.

الرفض للتفرقة بن "ثقافةٍ عليا" و"ثقافةٍ   7-
دني������ا"؛ فكلاهما صالحة للاختي������ار، من حيث هي 
)أي: الثقاف������ة( مواد لإنتاج الف������ن وطرائق عرضه 

وتوزيعه واستهلاكه.
إنّ ما بعد الحداثة، مثل الحداثة، تقتفي معظم 
ه������ذه الأفكار، فه������ي ترفض التفرق������ة الحدية بن 
أش������كال رفيعة وأخرى وضيعة ف������ي الفن. كما أنها 
ترفض الح������دود الصلبة بن الأنواع الأدبية، وتؤكد 
من جهة مقابلة، المعارضات الإجناس������ية، والمحاكاة 
الس������اخرة، والتداخل التأليفي، والسخرية، واللعب 

بالدوال.
والفن ما بع������د الحداثي )وكذلك الفكر( يفضل 
الانعكاس������ية، والوعي الذاتي، والتشظي، والتقطع 
)وكل ذل������ك، بصورة خاصة، في البنى الس������ردية(، 
والغموض، والتزامن؛ مع تأكيد تقويض الذات ونزع 

مركزيتها وسلطتها الإنسانية.
لك������ن في حن أن م������ا بعد الحداث������ة تبدو أكثر 
ش������بها بالحداثة في هذه المناحي، فإنها تختلف عن 
الحداثة في توجهاته������ا نحو كثير من هذه المناحي؛ 
فعلى س������بيل المثال: تميل الحداثة إلى تقديم رؤية 
مش������تتة عن ذاتية الإنس������ان وتاريخ������ه )يتبادر إلى 
الذه������ن في هذا المق������ام "الأرض اليب������اب" لإليوت، 
و"نح������و الفنار" لوولف(، لكنّها تقدم ذلك الش������تات 
بوصف������ه أمراً مأس������اويّا؛ً أم������راً يدعو إل������ى الرثاء 

والبكاء، لأنه خسارة.
 إن كثي������را من الأعمال الحديث������ة يحاول تأييد 
الفكرة التي ترى أن العمل الفني يستطيع أن يتوفر 
على الوحدة والتماسك والمعنى، تلك العناصر ذاتها 
الت������ي تفتقر إليها الحياة الحديث������ة. فالفن، بذلك، 
يس������تطيع أنْ يفعل ما عجزت عن فعله المؤسس������ات 

الإنسانية الأخرى.
 أما م������ا بعد الحداثة، بالمقاب������ل، فإنها لا تنعي 
التش������ظي والتزامن واللاتماس������ك، بل تحتفي بكل 

ذلك.



178

ات
جم
تر

 العال������م لا معنى له؟! فاتركن������ا، إذاً، من ادعاء 
أن الفن يعني ش������يئاً. واتركن������ا، إذاً، نلعب في حُميّا 

اللامعنى.
ثم������ة طريق أخرى يمكن أن نس������لكها في النظر 
إلى العلاقة بن الحداثة وبن ما بعد الحداثة، وهي 
طريق تساعد على جلاء الفروق. فطبقاً لفريدريك 
جيمسون، الحداثة وما بعد الحداثة تكوُّنان ثقافيان 
صحب������ا مراح������ل معينة م������ن الرأس������مالية. ويحدد 
جيمس������ون ثلاثة أطوار رئيس������ية للرأسمالية أملت 
ممارس������ات ثقافية معينة )بم������ا تتضمنه من نوعية 

الفن والأدب المنتج(:
- الطور الأول: السوق الرأسمالية، التي ظهرت 
خلال الفترة م������ن القرن الثامن عش������ر حتى نهاية 
القرن التاسع عش������ر، في أوروبا الغربية وبريطانيا 
والولاي������ات المتح������دة الأمريكي������ة )وكل فض������اءات 
تأثيراتها(. وهذا الطور مرتبط من جهة، بالتطورات 
التكنولوجي������ة، وعلى وجه الخصوص ظهور المعدات 
المتحركة بالبخار، وم������ن جهة أخرى، بظهور نوعية 

خاصة من الجماليات، وبالتحديد الواقعية.
 - الطور الثاني: يمتد من نهاية القرن التاس������ع 
عش������ر حتى منتصف القرن العشرين )حتى الحرب 
العالمية الثانية(، وهذا الطور وهو طور الرأسمالية 
المحتك������رة، المرتبط بظه������ور المع������دات الإلكترونية 
المتحركة بالاحتراق الداخلي. وهو الطور المصاحب 

للحداثة.
- الطور الثالث: الطور الذي نحن فيه الآن، وهو 
الطور المرتبط بالرأسمالية المتعددة الجنسيات، أو 
الرأسمالية الاستهلاكية )مع تأكيد التسويق والبيع 
واس������تهلاك البضائ������ع لا إنتاجها(. وه������و مرتبط، 
أيض������اً، بالتكنولوجيات النووي������ة والالكترونية. وهو 

الطور المصاحب لما بعد الحداثة.
وكمثل تمييز جيمس������ون لما بع������د الحداثة تبعا 
لأنماط الإنت������اج والتكنولوجي������ات المصاحبة، يأتي 
الوجه الثاني لتعريف م������ا بعد الحداثة من التاريخ 

وعلم الاجتماع، لا من الأدب وتاريخ الفن نفسيهما. 
وفي ه������ذا النهج تتحدد ما بع������د الحداثة بوصفها 
اس������ما لنظ������ام اجتماع������ي ش������امل أو لمجموعة من 
التوجهات الاجتماعي������ة التاريخية. وبالدقة التامة: 
فإنّ هذا النهج يق������ارن بن "ما بعد العصرية" وبن 
"العصري������ة"، بدلاً من المقارنة بن "ما بعد الحداثة" 

وبن "الحداثة".
فما هو الفرق إذا؟ً

"الحداثة": تُحيل على الحركة الجمالية الواسعة 
في القرن العشرين.

"العصري������ة": تُحي������ل عل������ى مجموع������ة الأفكار 
الفلس������فية والسياس������ية والأخلاقي������ة التي تش������كل 

البطانة الحاضنة للجانب الجمالي للحداثة.
"العصري������ة" أق������دم م������ن "الحداث������ة". فالصفة 
"عصريّ" أطلق������ت لأول مرة في علم اجتماع القرن 
التاس������ع عش������ر، وكان يعنى بها التفرقة بن الحقبة 
الحاض������رة والحقبة الماضية التي يطلق عليها صفة 

القديم أو العتيق.
والعلم������اء م������ا يزال������ون مختلفن ح������ول البداية 
الحقيقية للعصر الحديث، وحول التفرقة بن ما هو 
حدي������ث وبن ما ليس بحديث. ويبدو لنا أن العصر 
الحديث يبدأ دائماً في وقت باكر كلما أعاد المؤرخون 
النظر حوله. بيد أن المرحلة الحديثة، بصورة عامة، 
ترتبط بالتنوي������ر الأوروبي، الذي يب������دأ، على وجه 
التقريب، في منتصف القرن التاس������ع عشر )مع أن 
بعض المؤرخن يرج������ع عناصر الفكر التنويري إلى 
عص������ر النهضة أو إلى مراحل باكرة قبل ذلك. ولنا 
أن نجادل ونقول إن الفكر التنويري قد بدأ مع القرن 
الثامن عش������ر. وأنا دائماً م������ا أؤرخ للعصر الحديث 

 

ب�1750 فقط، لأنني أخ������ذت إجازتي للدكتوراه من 
برنامج باس������تانفورد، الذي يدُع������ى "الفكر والأدب 
الحديث������ان"، ويركز ذلك البرنام������ج الأكاديمي على 

الأعمال المكتوبة من بعد العام 1750(.
إنّ الأفكار الأساسية للتنوير هي، بصورة مقاربة، 
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نفس������ها الأفكار الأساس������ية للفلس������فة الإنسانوية. 
وتق������دم جن فلاك������س في مقال له������ا خلاصة لهذه 
الأفكار وال������رؤى )انظر: ص41 م������ن مقالها(، وأنا 

سأزيد إضافاتٍ بسيطة إلى قائمتها:
ثمة ذات مس������تقرة ومتماس������كة وعارفة.   1-
وهذه ال������ذات واعية وعقلانية ومس������تقلة وعالمية، 
وبالتالي فإن أية ظ������روف أو اختلافات فيزيائية لا 

تؤثر -جوهرياً- في فاعليتها.
-2  وهذه الذات تعرف نفسها وتعرف العالم 
من خلال العقل، أو العقلانية، التي تتبوأ الس������مت 
الأعلى في العمليات الذهنية. وهي، بذلك، الصورة 

الموضوعية الوحيدة للمعرفة.
نمط المعرفة المنتج من قبل ذات موضوعية   3-
عقلاني������ة هو "العل������م"، الذي باس������تطاعته أن يقدم 
حقائ������ق كونية عن العالم بقط������ع النظر عن وضعية 

الفرد العارف.
-4  المعرف������ة المنتج������ة بوس������اطة "العلم" هي 

الحقيقة، وبذلك فهي خالدة.
المعرفة والحقيقة المنتجة بوس������اطة العلم   5-
)عن طريق الذات الموضوعية العقلانية( س������تؤدي 
دائم������اً إل������ى التق������دم والكم������ال. وكل المؤسس������ات 
والممارس������ات الإنس������انية يمكن أن تخضع للتحليل 
بوساطة العلم )العقل /الموضوعية( وبذلك تتطور.

العقل هو الَحكَم المطلق فيما هو صحيح،   6-
وبالتالي هو الذي يحدد ما هو صائب وجيد )ما هو 
مش������روع وأخلاقي(. الحرية تنطوي على الانصياع 
للقوان������ن التي تتطاب������ق مع المعرفة المكتش������فة عن 

طريق العلم.
-7  وف������ي عالم يحكمه العق������ل فإن الصحيح 
س������يكون دائماً ه������و الجيد والصائ������ب )والجميل(، 
وبذلك فلن يكون ثمة صراع بن ما هو صحيح وبن 

ما هو صائب.
-8  يمثُ������ل العلم بوصفه النموذج لكل مظاهر 
المعرفة المفيدة اجتماعياً. العلم محايد وموضوعي. 

والعلماء، الذين ينتج������ون المعرفة العلمية من خلال 
قدراتهم العقلانية غير المتحي������زة، يجب أن يكونوا 
متحري������ن في اتباعهم لقوانن العقل، ولا ينبغي لهم 
أن يدُفع������وا عن طريق أي������ة اعتبارات أخرى )كالمال 

والسلطة(.
-9  اللغ������ة، أو طريقة التعبير التي تس������تخدم 
في إنتاج ونش������ر المعرفة، يج������ب أن تكون عقلانية 
أيض������اً. وحتى تكون اللغة عقلاني������ة يجب أن تكون 
ش������فافة؛ أي أن تك������ون وظيفته������ا تمثي������ل العال������م 
الحقيقي المدرك ال������ذي يلاحظه الذهن العقلاني، 
فق������ط وبعبارة أخرى: يجب أن يكون هنالك ارتباط 
وثي������ق وموضوعي بن الأش������ياء الخاضعة للإدراك 
وبن الكلمات المس������تخدمة في تسميتها )أي: الدال 

والمدلول(.
تل������ك بعض المب������ادئ الجوهرية للإنس������انوية أو 
للحداثة. ووظيفتها -كما يمكن أن يحدس القارئ- 
تكمن في التبرير أو التفس������ير العمل������ي لكل البنى 
والمؤسس������ات الاجتماعية، وبضمنه������ا الديمقراطية 

والقانون والعلم والأخلاق والجماليّات.
تعُْنى العصرية في جوهرها بالنظام، بالعقلانية 
و بالعقلنة، أو بخلق النظام من الفوضى. وفرضيتها 
هي أن خلق عقلاني������ة على نحو أكبر مرتبط بخلق 
نظام واس������ع النطاق. وكلما كان المجتمع أكثر نظاماً 
ارتق������ى نح������و الأفضل في فاعليت������ه )أي ارتقى في 
فاعليته العقلانية(. ولأن العصرية موكلة بملاحقة 
مس������تويات النظ������ام المط������ردة ف������ي تقدمه������ا، فإن 
المجتمعات الحديثة مجندة بصورة مستمرة ضد أي 
ش������يء يوصم ب� "الفوضى"، وذلك حتى لا يعوق سير 
النظام. ولذلك فالمجتمع������ات الحديثة تعتمد دائما 
على ترس������يخ الثنائيات الضدية بن "النظام" وبن 
"اللانظام"، وذلك حتى تظه������ر تفوّق النظام. ولكن 
حتى تفعل ذلك، كان لا بد لها من إيجاد أشياء تمثل 
"اللانظ������ام"، ولذلك ظلت المجتمعات الحديثة دائبة 
في خلق/ إنش������اء "اللانظام". وفي الثقافة الغربية 
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أصب������ح هذا "اللانظام" هو "الآخر" الذي يعرف في 
علاقت������ه بثنائيات ضدية أخرى. ووفق هذا المنطق، 
يصبح غي������ر الأبيض وغير الذك������ر وغير المتجانس 
جنسيّاً وغير الس������ليم صحياً وغير المعقول... الخ، 
ج������زءاً من "اللانظام"، ويجب أن يمحى من المجتمع 

النظامي العقلاني الحديث.
وتلك الطرق التي اعتمدتها المجتمعات الحديثة 
في خل������ق مقولات توس������م ب�"النظ������ام" ذات علاقة 
بالجه������د المبذول لتحقي������ق الاس������تقرار. وفي هذا 
الس������ياق يس������اوي فرانكو ليوتار )المنظّر الذي عني 
بوص������ف أعماله س������اروب في مقالته ع������ن ما بعد 
الحداثة( بن الاس������تقرار وبن فكرة "الشمولية" أو 
الأنظمة الشمولية )يتبادر إلى الذهن -هنا- فكرة 
دريدا عن الش������مولية باعتباره������ا كلانية أو اكتمال 
النظام(. الش������مولية والاس������تقرار والنظ������ام -كما 
يجادل ليوتار- مترس������خة ف������ي المجتمعات الحديثة 
من خلال وسائل "السرديات الكبرى" أو "السرديات 
الس������ائدة"، وهي القص������ص التي تحكيه������ا الثقافة 
لذاته������ا ع������ن ممارس������اتها واعتقاداته������ا. ومن هذا 
المنظور، ف�"السردية الكبرى" في الثقافة الأمريكية 
يمكن أن تكون قصة أن الديمقراطية هي الش������كل 
التنويري )العقلاني( للحكوم������ة، وأن الديمقراطية 
يمكن أن تؤدي إلى الس������عادة العالمية للإنسان. وكل 
نظ������ام عقدي أو فك������ري يملك س������ردياته الكبرى. 
فطبقاً لليوتار تكمن "السردية الكبرى" للماركسية، 
على س������بيل المثال، في فكرة أن الرأسمالية ستنهار 
ف������وق ذاتها، وأن عالماً طوباوياً اش������تراكياً س������يبزغ 
على الأثر. ويمكن أن تفهم هذه الس������رديات الكبرى 
بوصفها نوعاً من النظرية الواصفة أو الأيديولوجيا 
الواصفة؛ أي: الأيديولوجيا التي تشرح أيديولوجيا 
)كما هي الحال مع الماركس������ية(؛ قصة تُحكى لشرح 

الأنظمة العقدية الموجودة.
يحاج������ج ليوت������ار ب������أن كل مظاه������ر المجتمعات 
الحديث������ة، وبضمنها العلم، باعتباره الش������كل الأول 

للمعرفة، تعتمد على هذه الس������رديات الكبرى. وما 
بع������د الحداثة هي نق������د لهذه الس������رديات الكبرى، 
انطلاق������اً من الوعي بأن هذه الس������رديات تش������كل 
أقنعة لإخفاء التناقضات والشروخ السارية في كل 
نظم المجتمع وممارس������اته. وبعب������ارة أخرى: إن أية 
محاولة لخلق "نظام" تتطلب دائماً خلق قدر مس������اوٍ 
من "اللانظام". غير أن س������رديةً من هذه السرديات 
الكبرى تخفي تجذر هذه المقولات عن طريق تفسير 
"اللانظام" بأنّه، حقاً، فوضوي وسيئ، وأن "النظام"، 
حقاً، عقلاني وجيد. وبالمقابل، فإن ما بعد الحداثة، 
في رفضها للس������رديات الكبرى، تفضل "السرديات 
الصغرى"، وهي القصص التي تش������رح ممارس������اتٍ 
صغي������رة وأحداثاً محلية، ولا تهتم بالمفاهيم الكونية 
أو العالمية واس������عة النطاق. "الس������رديات الصغرى" 
ما بع������د الحداثية دائماً مقامية ومتزامنة وعرضية 
وآنية، وهي لا تدعي أنّ لها صلةً بالعالمية والحقيقة 

والعقل والاستقرار.
 ومظه������ر آخ������ر من مظاه������ر الفك������ر التنويري 
)النقطة التاس������عة من النقاط التي سقتها( يتجلى 
في فكرة أن اللغة لا بد أن تكون ش������فافة، بمعنى أن 
الكلمات لا تخدم أي غ������رض عدى كونها تمثيلات 
للأفكار والأش������ياء. والمجتمعات الحديثة تتكئ على 
الفك������رة التي ترى أن الدوال تش������ير إلى مدلولات، 
وأنّ الواقع يقيم داخ������ل المدلولات. أما في التصور 
ما بعد الحداثي، فلا يوجد إلا دوال، وبذلك تنتفي 
فكرة أي واقع مس������تقر ودائ������م، وتنتفي معها فكرة 
المدلولات التي تش������ير إليها الدوال. في المجتمعات 
ما بعد الحداثية لا توجد إلا أس������طح بدون أعماق؛ 

فقط دوال ولا مدلولات لها.
ويمكن أن نعبر ع������ن ذلك بطريقة جان بودريار 
الذي يرى أن المجتمعات ما بعد الحداثية لا تنطوي 
على أصول وإنما نسخ أو ما يدعوها بالصور الزائفة، 
ويمكن أن نفكر في الرسم أو في النحت، حيث نجد 
أعمالا أصلية )لفان جوخ مثلا(، لنجد بعد ذلك ما 
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يمكن أن يكون آلافاً من النسخ، بيد أن الأصلية هي 
تلك الت������ي تحمل قيمة عالية )قيم������ة تذكارية على 
وجه الخصوص(. وق������ارنْ ذلك بالأقراص المدمجة 
)الس������يديهات( أو الأسطوانات الموسيقية، حيث لن 
تج������د أصولاً كما في الرس������م؛ فلا يوجد تس������جيل 
موس������يقي معلق على الجدار، أو محفوظ في قبو، 
فقط ما يسود هو النسخ التي تعد بالملاين بصورة 
متطابقة، وتباع كلها بثمن متساوٍ تقريباً. ويمكن أن 
نضرب مثالا ل�"الصور الزائفة" التي عناها بودريار 
بالواقع الافتراضي، ذلك الواقع المخلوق عن طريق 
الزي������ف حيث لا يوجد أصل. ويتجل������ى هذا الواقع 
في ألعاب الكمبيوتر )الزيف(. ويتبادر إلى الذهن، 
ف������ي هذا المقام، المدينة الإلكترونية الزائفة، والنمل 

الالكتروني الزائف.
وأخيراً: م������ا بعد الحداثة تهتم بس������ؤال النظم 
المعرفي������ة. ففي المجتمعات الحديث������ة كانت المعرفة 
متس������اوية مع العلم، وكانت قرينة السردية القائلة: 
العلم هو المعرفة الجيدة، وعكس هذه السردية هو 
الس������يئ والمتخلف واللاعقلان������ي )وغالبا ما يربط 
ذل������ك بالأطفال والنس������اء والبدائي������ن والمجانن(. 
والمعرف������ة كانت جيدة في حد ذاتها، حيث كان المرء 
يكتس������ب المعرفة من خ������لال التعلم حت������ى يكون ذا 
معرفة بالمعنى العام للكلمة، أو حتى يكون ش������خصا 
متعلم������ا. وتلك هي مثالية التعليم الليبرالي للفنون. 
أما في المجتمعات ما بعد الحداثية، فإن المعرفة قد 
أصبحت وظيفية؛ فأنت تتعلم أموراً لا لكي تعرفها 
بل لكي تستخدم تلك المعرفة. وكما يوضح ساروب 
)ص 138( أن السياسات التعليمية قد اتجهت نحو 
تأكيد المهارات والتدريب أكثر من المعرفة الإنسانية 
المثالي������ة المبهمة بالمعن������ى العام للكلم������ة. وهذا أمر 
مخيف لكم أيها المختص������ون في الأدب الإنجليزي؛ 

"ماذا ستفعلون بشهاداتكم؟!".
 لا تتسم المعرفة، في المجتمعات ما بعد الحداثية، 
بنفعيتها فحس������ب، بل في طرائق توزيعها وتخزينها 

وتنظيمه������ا، المختلفة عما كانت عليه في المجتمعات 
الحديثة. فظهور تكنولوجيا الكمبيوتر الالكترونية، 
بص������ورة خاصة، هو حدث ثوري ف������ي أنماط إنتاج 
المعرفة وتوزيعها واس������تهلاكها في مجتمعاتنا )ومن 
هن������ا صح للبعض أن يجادل ف������ي أن أفضل وصف 
لم������ا بعد الحداثة هو في ارتباطها بظهور تكنولوجيا 
الكمبيوت������ر ابتداء م������ن الس������تينيات بوصفها القوة 
الس������ائدة في كل مناحي الحي������اة الاجتماعية(. في 
المجتمع������ات ما بعد الحداثية أي ش������يء ليس قادرا 
عل������ى أن يترج������م إلى ش������كل مدرك ومخ������زّن في 
الكمبيوتر؛ أي ش������يء ليس مرقمناً، س������وف يتوقف 
ع������ن كونه معرفةً. وفي ه������ذا النموذج، ليس عكس 
"المعرفة" ه������و "الجهل"، كما هي الحال في النموذج 
الحداث������ي الإنس������انوي، بل إن عك������س "المعرفة" هو 
"الضوضاء"؛ أي ش������يء لا يملك ما يؤهله لأن يكون 
معرفة هو "ضوضاء"؛ ذلك أنه شكل غير مدرك في 

هذا النظام.
يق������ول ليوتار )وق������د أنفق س������اروب الكثير من 
الوقت لش������رح هذا القول( إن السؤال المهم بالنسبة 
للمجتمع������ات ما بع������د الحداثية هو: م������ن يقرر ما 
هي المعرفة )وبالمقابل، م������ا هي الضوضاء؟(؟ ومن 
يعرف ما هي الحاجات التي يقُرر بشأنها؟ إن هذه 
القرارات حول المعرفة لا تتضمن المؤهلات الحداثية 
الإنسانوية، فمثلًا: أن تقيّم المعرفة بوصفها حقيقة 
هو حكم تقن������ي، وبوصفها خيراً أو عدالةً هو حكم 
أخلاق������ي، وبوصفها جمالاً ه������و حكم ذوقي. لذلك 
فإن ليوت������ار يحاجج بأن المعرفة تتب������ع نموذج لعب 
اللغة، الذي يطرحه وتجنس������ن. وأنا لن أتمادى في 
ش������رح أفكار وتجنس������ن حول لعب اللغة، ومن أراد 
الاستزادة فإن له أن يرجع إلى مقال ساروب، ففيه 

شرح رائق لهذا المفهوم.
 ثمة الكثير من الأس������ئلة الت������ي يمكن أن تطرح 
حول ما بعد الحداثة، ومن أهمها الس������ؤال المتعلق 
بسياس������ات ما بع������د الحداث������ة، أو بكلمة أبس������ط: 
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بحركتها نحو التش������ظي والتزام������ن والأدائية واللا 
استقرار – هل هي جيدة أم سيئة؟ هنالك إجابات 
كثيرة حول ذلك؛ بيد أن في مجتمعنا المعاصر رغبة 

في الرجوع إلى الفترة السابقة لما بعد الحداثة.
 فالتفكير التنويري الحداثي الإنس������انوي يميل 
إل������ى التوحد مع الجماع������ات السياس������ية والدينية 
والفلس������فية المحافظة. ويبدو أن ظهور الأصوليات 
الدينية واحدة من نتائج تيار ما بعد الحداثة بوصفها 
مقاوم������ة لمس������اءلة "الس������رديات الكب������رى" للحقائق 
الدينية. ويظهر ذلك بج������لاء )لنا في أمريكا، على 
كل حال( في حالة الأصوليات الإسلامية في الشرق 
الأوسط، والتي تحرّم الكتب ما بعد الحداثية، مثل 
"الآيات الشيطانية" لس������لمان رشدي؛ لأنها تقوّض 

تلك السرديات الكبرى.
هذا الربط بن رفض ما بعد الحداثة وبن نزعة 
المحافظة أو الأصولية يمكن أن يفس������ر، في بعض 
جوانبه، س������بب ج������ذب المجاهرة ما بع������د الحداثية 
بالتش������ظي والتعدد لليبرالين والأصولين على حد 
سواء. ويفسر لنا، من بعض جوانبه الأخرى، سبب 
انجذاب منظري النسوية نحو ما بعد الحداثة، كما 

يوضح ساروب وفلاكس وبتلر.
وعلى صعي������د آخر، يبدو أن م������ا بعد الحداثة، 
رغ������م ما ذكر، ق������د قدمت بع������ض البدائ������ل لربط 
الثقافة العالمية بالنزعة الاس������تهلاكية؛ حيث تقُدّم 
الس������لع والأشكال المعرفية بالقوة بعيداً عن سيطرة 

الف������رد. وكل ه������ذه البدائل تركز عل������ى كل الأفعال 
الاجتماعي������ة )أو الصراع الاجتماع������ي(، من حيث 
هي -بالضرورة- محلي������ة ومحدودة وجزئية، لكنها 
غير فاعلة. وعن طريق اطراح "السرديات الكبرى" 
)مثل تحرير الطبقة العاملة كافةً(، والتركيز، عوض 
ذلك، عل������ى أهداف محلي������ة خاصة )مث������ل مراكز 
العناية اليومي������ة المتطورة للأمه������ات العاملات في 
مجتم������ع ما(، عن طريق ذلك، تقدم السياس������ات ما 
بعد الحداثية تنظيراً للأوض������اع المحلية باعتبارها 
مائعة وغي������ر قابلة للتنبؤ المس������تقبلي، لأنها متأثرة 
بالاتجاه������ات العالمية. ولهذا الس������بب، فإن ش������عار 
السياس������ات ما بعد الحداثية يمكن أن يكون: "فكّر 
عالمياً، واعمل محلياً، ومن ثمّ، لا تقلق نفسك بشأن 

أي خطة كبرى أو مشروع عام".
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