

شكـر

مقدمة عامــة 

تمهيد .......................................................................10
تحديد الموضوع .............................................................12 

دوافع الدراسة و أهدافها......................................................13
حقل الدراسة.................................................................14  

منهجية الدراسة..............................................................15
خطة البحث .................................................................16
   الباب الأول : الرابطة الاجتماعية 
الفصل الأول : تحديد المفاهيم

-تمهيـد...................................................................20
أولا : مفهوم الرابطة الاجتماعية
1-تعريف الرابطة الاجتماعية ..............................................21
2- الرابطة الاجتماعية و التضامن الاجتماعي ..............................25
3- الرابطة الاجتماعية و التماسك الاجتماعي ................................28
4- الرابطة الاجتماعية و العقد الاجتماعي ...................................29
ثانيا : مفهوم العصبية كرابطة اجتماعية
1- تعريف الرابطة العصبية .................................................33
2- العصبية و الرابطة القرابية ..............................................36
3- العصبية و الرابطة القبلية ................................................40
ثالثا : مفهوم السلطة السياسية

1- تعريف السلطة السياسية ..................................................43
2- تعريف السلطة السياسية كقوة .............................................47
3- السلطة السياسية و نظام الخلافة ..........................................49
4- السلطة السياسية و ونظام الملك ...........................................52
الفصل الثاني : الرابطة الاجتماعية في النظرية السوسيولوجية

أولا: الرابطة الاجتماعية لدى المدرسة الفرنسية.

-تمهيـد......................................................................56
1- أوغست كومت ...........................................................56
2- إميل دورخايم.............................................................59
ثانيا :الرابطة الاجتماعية لدى المدرسة الألمانية
1- تونيز فرديناند..........................................................63
2- ماكس فيبر ............................................................67
الفصل الثالث : الإطار المنهجي للبحث

-تمهيـد...................................................................70 

أولا :المنهج التاريخي .....................................................71
ثانيا :المنهج المقارن .......................................................72
الباب الثاني : الرابطة العصبية و السلطة السياسية حسب نظرية ابن خلدون 

-تمهيــد.................................................................75
الفصل الأول : العمران البدوي و نشوء الرابطة العصبية

 أولا : المقصود بالعمران البدوي عند ابن خلدون ...........................75
 ثانيا : العائلة و القرابة في العمران البدوي .................................80
 ثالثا: النمط المعيشي في العمران البدوي ...................................86
 أ-الأمن الغذائي ............................................................92
 ب- دفع الخطر الخارجي...................................................93
 رابعا : الأخلاق البدوية .....................................................96
 أ- أخلاق الخير و الشجاعة .................................................97
 ب- التوحش لدى البدو......................................................98
الفصل الثاني : تشكل الرابطة العصبية كقوة سياسية
-تمهيد......................................................................103
أولا : الرابطة العصبية و الوازع ............................................103
ثانيا : الرابطة العصبية كمصدر للرئاسة .....................................106
أ- النسب الصريح ..........................................................107
ب- الشرف و الحسب ......................................................108
ج- الغلب أوالقوة............................................................109
الفصل الثالث : الحركة التطورية للرابطة العصبية

-تمهيد.......................................................................113
أولا: الرابطة الدموية و العصبية الخاصة ....................................113
ثانيا :من الرابطة العصبية الخاصة إلى الرابطة العصبية العامة...............115 

أ- القهر و الغلبة ............................................................116
ب- الحلف و الولاء .........................................................117
ج- الدعوة الدينية ............................................................118
ثالثا: العصبية العامة و الغاية السياسية..........................................124
أ- الصراع العصبي و عوامل الغلبة...........................................124
ب- العصبية الغالبة و غاية الملك ..............................................127
الفصل الرابع: نشأة الدولة و ارتداد الرابطة العصبية

-تمهيد.......................................................................132
أولا : نشأة الدولة ..............................................................132
ثانيا : أطوار الدولة .............................................................135
أ- طور الظفر بالبغية ...........................................................139
ب- طور الاستبداد و الانفراد بالملك.............................................139
ج- طور الفراغ و الدعة........................................................140
د- طور القنوع و المسالمة......................................................140
ه- طور الإسراف و التبذير.....................................................141
ثالثا: تفكك الرابطة العصبية و انهيار السلطة السياسية...........................143
-الخاتمـــــة و الاستنتاجات ....................................152
-المراجـع...........................................................158
- الملاحق............................................................166
كلمـــة شكـــر

الحمد لله و الشكر لله عز وجل الذي وهبنا العقل لنستنير به و بمشيئته أتممنا هذا العمل المتواضع ، كما أتمنى أن يكون مصدرا للرضا والقبول.

أتقدم بالشكر الجزيل و الخالص للأستاذ المشرف «حمداوي محمد» على ما قدمه لنا من مساعدات وتوجيهات قيمة التي أفادنا بها طوال مدة انجاز هذا البحث .

كما أشكر كل أساتذة علم الاجتماع بالكلية وكذا لجنة المناقشة على عناء قراءة هذا البحث لتقويم اعوجاجه.

و جاز الله خيرا لكل من ساعدني لإتمام هذا البحث.

الإهـــــــداء
إلى نور دربي و عزة نفسي والدايا العزيزان.

وإلى كل عائلة كرابية و بوزيدي وإلى كل صديقاتي نصيرة،نوال ،غنية فاطمة، حنان ، خديجة،سومية ومختارية ، فريدة ،أسماء،و عاشورية و كل زميلاتي وزملائي في مديرية التشغيل بوهران و كذا إهدائي وشكري الخاص لمن ساعدني وكان معي طوال هذا العمل السيد :بن زهرة الدين رئيس مصلحة التشغيل و صاحب شهادة في علم الاجتماع  و كذلك كل زملائي في الماجستير و كل أساتذة علم الاجتماع في جامعة مستغانم ووهران.

                                                              كرابيـة أمينـة



مقدمـة عامـة
- تمهيد 

- تحديد الموضوع 

- دوافع الدراسة و أهدافها

- حقل الدراسة 

- منهجية الدراسة

- خطة الدراسة 

تمهيــد 
    يهتم علم الاجتماع بدراسة المجتمع، وما يسود فيه من ظواهر اجتماعية مختلفة. دراسة تعتمد على أسس البحث العلمي، بُغية التوصل إلى قواعد و قوانين عامة، تفصح عن الارتباطات المختلفة القائمة بينهما، و بالتالي فموضوع علم الاجتماع، هو المجتمع الإنساني وما تطرحه الجماعات الإنسانية، من ظواهر و مسائل اجتماعية، هي مجال الدراسات الاجتماعية.

   كما يقوم علم الاجتماع، بدراسة تلك الجماعات، من حيث هي مجموعة،من الأفراد انظم بعضهم إلى بعض بعلاقات اجتماعية، تختلف عن الفئات الإحصائية، التي تشير إلى أفراد لا رابطة بينهم، يعيش الأفراد،في علاقات اجتماعية متشابكة،و مختلفة في ما بينها، وهذه العلاقات تؤدي إلى ترابطهم و اجتماعهم، دون أن يشعروا في جماعات معينة، وهذا ما يسمى بالاجتماع البشري، لأن الفرد لا يمكنه أن يعيش منفردا بعيدا عن بني جنسه، لاعتباره قاصرا، يحتاج للتعاون و التضامن،مع غيره من الأفراد، هذا ما يؤكده كل علماء الاجتماع و الأنتروبولوجيا و علماء النفس و غيرهم، و ما تعرض له فلاسفة الإغريق والرومان والعرب، على أن الإنسان حيوان اجتماعي، وعلى أنه مدني بطبعه، كما قال ابن خلدون، هذا دليل على أن الفرد،لا يمكنه العيش إلا في المجتمع، و ذلك لغريزة فطرية طبيعية، تدفعه للتجمع لضمان  بقائه، و حياته و لتلبية حاجاته الضرورية، و يرى ابن خلدون أنَّ حاجة الإنسان، للغذاء والكساء والمأوى والدفاع عن النفس، هي التي تدفعه إلى الانتظام في مجتمع إنساني. فالفرد لا يستطيع أن يسد حاجته للغذاء بمفرده، لأنَّ ذلك يتطلب أعمالاً كثيرة، لا يستطيع أن يقوم بها بمفرده، فلابد من تعاونه مع غيره،والإنسان معرض للخطر ليس من جانب الحيوانات المفترسة فحسب، بل من جانب أخيه الإنسان، لذا لابد من وجود سلطة، تحول دون اعتداء الناس،بعضهم على البعض الآخر،وهذا ما أسماه ابن خلدون بـ «الوازع»، أو «وازع حاكم»، وعبَّر عنها المستشرق «أرين روزنتال2» بـ «السلطة الرادعة»، ولها القوة الرادعة في منع الناس من قتل أو إيذاء بعضهم البعض، حيث أنَّ العداوة والعنف سائدتان في طبيعتهم الحيوانية، وهذه السلطة تكون في يد الملك أو السلطان.
يعيش الفرد إذن،في جماعات منذ ولادته، يجد نفسه في جماعته القرابية، والمتمثلة في الأسرة و الأقارب، حيث تسمى هذه الجماعة القرابية، لغة بالعُصبة أو العصبية، ولا تكون كذلك إلا إذا كان أفرادها شديدي التضامن ،و الاتحاد و الترابط، حسب فكر ابن خلدون، وهذا ما يوجهنا كطلبة في إطار البحث في علم الاجتماع، لدراسة العلاقات، والروابط الاجتماعية بين الأفراد و الجماعات، و بالتحديد في مجال،العصبية كرابطة سوسيو سياسية، أي أن العصبية، رابطة اجتماعية ورابطة سياسية في نفس الوقت، وذلك من خلال النظرية الخلدونية، حيث يرى صاحب المقدمة، أن لهذه الرابطة العصبية،دورا كبيرا في نشوء الدولة و تأسيس الملك، في مرحلة من مراحلها التطورية، لاعتبارها ظاهرة ديناميكية تطورية، تمر بمراحل من النشأة في القبيلة،والتطور في ظل المجتمع البدوي، إلى مرحلة ارتدادية، في المجتمع الحضري، وكل هذا سوف نتعرض إليه،من خلال بحثنا هذا، فالرابطة العصبية يعتبرها ابن خلدون المحور الأساسي، في نظريته الاجتماعية، فهي بمثابة المحرك الطبيعي الذي يؤدي إلى تطور المجتمع،و تغيره فهي تقوى بقوة والتحام أفرادها، ذوي النسب الواحد، أي القرابة المشتركة، كما اهتم ابن خلدون بها كقوة سياسية،تؤسس الملك، ولابد قبل أن ندرس فاعليتها السياسة، أن نتطرق إليها كظاهرة اجتماعية، نتعرض لظروف نشأتها ودورها في الحياة القبلية .

   إعتمد ابن خلدون في بحوثه،على ملاحظاته لظواهر الاجتماع، في الشعوب التي أتيح له الاحتكاك بها و الحياة بين أهلها، و على تعقب هذه الظواهر في تاريخ هذه الشعوب نفسها، في العصور السابقة لعصره،و قام بدراسة الظواهر الاجتماعية،عن طريق ملاحظاته، وجمع المواد الأولية،لموضوع بحثه من المشاهدات،ومن بطون التاريخ دراسة عقلية يُجريها، على هذه المواد الأولية،حتى يصل إلى الغرض الذي قصد إليه هذا العلم الجديد، وهوعلم العمران البشري،والاجتماع الإنساني، وباعتبارنا دارسين في علم الاجتماع السياسي، فإن النظرية السياسية، تبدوا شديدة البروز في هذه الدراسة ،مع تحديد علاقتها الكبيرة،بالرابطة الاجتماعية،من خلال الدراسة التطبيقية لفكر ابن خلدون،و نظريته في الاجتماع السياسي،الذي شمل العصبية و الدولة و الملك،وأسباب نشوئهم و تطورهم، ثم اضمحلالهم و سقوط الدولة .

 1- تحديد الموضـوع و أهميته 

     تهتم هذه الدراسة، ببحث الكيفية التي تتحول،بها الرابطة الاجتماعية، من حالتها العادية أي صورتها، وهي تُنتج وجودها بشكل رتيب،يلعب التضامن والتكافل الاجتماعي دورا أساسيا، إلى صلة جديدة،تكون فيها الرابطة الاجتماعية، مُطالبة بحق أو مدافعة عنه، الأمر الذي يتطلب،تحولها إلى قوة سياسية، من خلال ظاهرة العصبية،التي تكون رابطة اجتماعية،في حالتها العادية ثم تبرز و تشتد، عندما تشعر بخطر أيا كان نوعه يهددها، فكيف تقوى،و تستند هذه الظاهرة في حالة الخطر، وتتحول في لحظة من اللحظات إلى قوة سياسية مُدافعة، كما نريد إظهار الصيرورة التي تقوم بها العصبية، وكيف تتحول وتتطور عبر الزمان و المكان.

  كما أعطت هذه الدراسة،قسطا للعلاقات القرابية، كصلة الرحم و النسب والأسرة، ودورا في تشكل الروابط الاجتماعية، كظاهرة العصبية،التي قمنا بدراستها و تحليلها، حتى نفهم دورتها، من مُجرد رابطة قبلية معينة، إلى قوة مُطالبة تسعى للسلطة.

وقمنا بتعريف الرابطة العصبية،و مكوناتها وتحديد أهم المفاهيم،التي ترتبط بها وتخدم الموضوع كالرابطة الاجتماعية، السلطة السياسية، القوة السياسية، القرابة والقبيلة.

2- دوافـع و أهداف البحـث

1- دوافع البحث 

    لكل بحث دوافع و أهداف و أسباب، تجعل الباحث يقوم بدراسة أو بحث ما .

و تكون هذه الدوافع ذاتية و موضوعية .

 أ- الأسباب الذاتية :

     إن السبب الذاتي الذي دفعني لإجراء هذا الموضوع هو، أولا تخصصي كطالبة ماجستير،في علم الاجتماع السياسي عامة،والخلدوني خاصة، و ثانيا لأجل البحث والتعمق في التراث الخلدوني.

ب-الأسباب الموضوعية:

    يعود اختيارنا لموضوع العصبية كرابطة سوسيوسياسية، وذلك لاعتبارها عنصرا أساسيا،في النظرية الاجتماعية الخلدونية، وكذلك لاعتبار، الروابط الاجتماعية دورا كبيرا في تشكل العصبية،ولما لهذه الروابط القرابية و الاجتماعية،من دور خفي في نشأة السلطة السياسية.

2- أهداف البحث

     من الأهداف التي نطمح الوصول إليها، هي التخصص في الفكر الخلدوني،وإثراء المكتبة بالدراسات الخلدونية،كما أريد أن أعطي للعصبية،دورها السوسيولوجي قبل السياسي، لأن نشأتها و قوتها لا تكون إلا بالأفراد وفي المجتمع، ومعظم الباحثين، قاموا بدراسة العصبية،من الناحية السياسية، أي كيف تساهم ظاهرة العصبية،في تأسيس الدولة . كما يمكن أن نتوصل في النهاية،إلى الكشف عن بعض القضايا،الضمنية بعد تحليلنا لنصوص المقدمة التي تهمنا كباحثين اجتماعيين.

ورغم أن مقدمة ابن خلدون،شملت العديد من العناصر أو الظواهر الاجتماعية،والعلوم الإنسانية كالسياسة و الاقتصاد،و التاريخ و البيئة،وغيرها إلا أن ظاهرة الرابطة الاجتماعية،لا تبدوا جلية في نظريته إلا بعد تعمق كبير،في ظاهرة العصبية و نشوءها، وهذا ما نسعى،للوصول إليه،من خلال بحثنا هذا بربط ظاهرة العصبية بعناصر تكوينها، القرابة و النسب التي تشكل رابطة اجتماعية، و تتحول إلى رابطة سياسية تساهم في نشأة الدولة و نظام الحكم .  

3-حقـل البحـث

     إن دراستنا،عبارة عن دراسة نظرية تطبيقية،لا نحتاج من أجل إنجازها إلى الاتصال المباشر بالواقع، و ذلك لطبيعة الدراسة النظرية، فإن حقل البحث وإن لم يكن ميدانيا،يتم فيه جمع المعطيات، من الواقع الحي،عن طريق الوسائل، و التقنيات السوسيولوجية المعروفة، إلا أنه حقل موضوعي، متمثل فيما احتوته مصادر ابن خلدون، من معلومات عن«العصبية كرابطة سوسيوسياسية»، ولا شك أن هذه المصادر محدودة و تتمثل خصوصا في:

1- مقدمة ابن خلدون

2- كتاب العبر وديوان المبتدأ و الخبر في أيام العرب و العجم و البربر ومن عاصرهم   من ذوي السلطان الأكبر. 

3- التعريف بابن خلدون ورحلته غربا و شرقا.

4- المصادر التاريخية و السياسية التي تمت بصلة إلى فكر ابن خلدون من جهة والى     موضوع دراستنا بصلة من جهة أخرى.

   كما اعتمدنا بشكل كبير، على المحاضرات والدروس، التي شكلت الإرث النظري الذي حصّلناه، خلال تكويننا النظري، وهذا لا يعني أننا نبقى حبيسي فكر ابن خلدون فقط، وإنما يمكننا أن نستفيد، من ملاحظات و مقابلات،مع من لهم اهتمامات خاصة، بموضوع دراستنا وحده، أو في علاقته بالنظرية الخلدونية .

4- منهجيـة البحـث

      يُعرف المنهج، على أنه فن التنظيم الصحيح، لسلسلة من الأفكار العديدة، لأجل الكشف، عن حقيقة مجهولة.وهو الطريقة التي يعتمدها الباحث،في جمع المعلومات والبيانات و تحليلها و تنظيرها، كما أنه يخدم المعرفة، فلا معرفة علمية بدون منهج، لأنه هو الذي يجمعها،و يحللها و يصبها في إطارها النظري، أما المعرفة العلمية، فهي شكل من أشكال النتاجات الفكرية للإنسان .

     إن المنهج المعمول به، في إعداد أي بحث علمي، يمثل مجموعة من القواعد التي يتم وضعها، لأجل الوصول إلى الحقيقة في العلم . وهذا ما يستوجب من الباحث وجود وعي كبير،بأهمية الجوانب المنهجية، وهو بصدد مباشرة البحث و الدراسة، حيث لا يغيب على ذهن الباحث أو الدارس، أن طبيعة البحث و الدراسة و خصوصية الموضوع، هي التي تستدعي و تفرض في العديد من المرات، اختيار المنهج والأسلوب،الذي يتبعه الباحث والدارس أثناء فترة الدراسة.

    وبما أن هذه الدراسة، تندرج ضمن بحوث علم الاجتماع السياسي، بصفة عامة    وضمن الدراسات الخلدونية، بصفة خاصة-العصبية كرابطة سوسيوسياسية،من خلال الفكر الخلدوني–فإن الخطوة المنهجية الأولى، كانت على القراءة العلمية لنصوص ابن خلدون، و استخراج كل الأفكار، التي لها علاقة بموضوع دراستنا، و تسجيل ذلك تسجيلا علميا على بطاقات القراءة .

ثانيا القراءة العلمية للمصادر الاجتماعية،و السياسية و التاريخية، ذات الصلة بالموضوع من جهة، و بفكر ابن خلدون من جهة أخرى.

ثالثا المقاربة التاريخية، وهي مقاربة تفيدنا،في وضع موضوع دراستنا، في إطاره التاريخي، و متابعته خلال الفترة الزمنية ،التي تطرق إليه ابن خلدون.

كما تفيدنا هذه المقاربة في التأكد، من المعطيات التاريخية، و السياسية التي أوردها ابن خلدون في مقدمته،أو استشهد بها و للبرهنة على فكرة من أفكاره .

إضافة إلى هذا، نستند بالمنهج المقارن،وهو منهج لا غنى عنه في أي دراسة سوسيولوجية، سواء كانت دراسة نظرية أو ميدانية، لأنه يمثل بالنسبة للعلوم لاجتماعية والإنسانية، ما يمثله المنهج التجريبي، كما قال ذلك عالم الاجتماع إميل دوركايم.

  كما اعتمدنا على المنهج التحليلي التفسيري،و هو الذي يعتبر منهجا يلازم كل المقاربات السوسيولوجية، سواء منها البنيوية أو البنيوية الوظيفية،أو النسقية أو المؤسساتية ذلك من منطلق أن النظرية السوسيولوجية تحليلية.

5- خطـة البحـث 

   إحتوت هذه الدراسة على، بابين : الباب الأول، نظري حول الرابطة الاجتماعية،عامة والباب الثاني،تطبيقي للفكر الخلدوني، في الرابطة العصبية و السلطة السياسية،حسب نظريته.

تضمن الباب الأول على ثلاث فصول :

الفصل الأول قمنا فيه بتحديد المفاهيم،المتعلقة بالرابطة الاجتماعية، و ذلك لوجود مجموعة من المصطلحات لها نفس المعنى، أو المضمون للرابطة الاجتماعية، كالتضامن الاجتماعي، و التماسك الاجتماعي، و العقد الاجتماعي و العصبية، و ما تتضمنه من سلطة و قوة  سياسية، و للتعمق أكثر في الرابطة الاجتماعية، قمنا في الفصل الثاني بعرض بعض الرواد،أو أهم رواد النظرية السوسيولوجية،الذين تحدثوا عن الرابطة الاجتماعية، علما أن جُل علماء الاجتماع، منذ الإغريق، تحدثوا عن الروابط الاجتماعية، من خلال تطرقهم للمجتمع، و التجمعات الإنسانية، و كذا الأنتروبولوجيين من خلال دراستهم، للقبائل والعلاقات القرابية والأسرة، كما احتوى الفصل الثالث الإطار المنهجي للبحث.
  أما الباب الثاني، فقد خصصناه لبحث الرابطة العصبية،و السلطة السياسية حسب نظرية ابن خلدون، واحتوى هذا الباب على أربع فصول، الفصل الأول في العمران البدوي ونشوء الرابطة العصبية، باعتبار هذه الأخيرة تنشأ في العمران البدوي، هنا تعرضنا لأسباب ومكان نشوء الرابطة العصبية، أو مُكونات الرابطة من أسرة ونسب و صلة الرحم عامة ، جاء الفصل الثاني، في تشكل الرابطة العصبية كقوة سياسية، تحدثنا فيه عن تحول الرابطة العصبية، من قوة اجتماعية قرابية إلى قوة سياسية، حيث يظهر ذلك من خلال الوازع، أي تحول هذه الرابطة إلى قوة مُدافعة تزع العدوان الخارجي عليها، ثم عن العصبية كمصدر للرئاسة، بالتطرق لشروطها من حسب وشرف و قوة، التي تتوفر في الشخصية أو الأسرة الحاكمة، أما الفصل الثالث في الرابطة العصبية والحركة التطورية، تضمن هذا الفصل الحركة التطورية للعصبية، وذلك لتوسعها من عصبية خاصة إلى عامة،عن طريق القوة، أي القهر والغلبة و الحلف و الولاء، وكذلك تتوسع العصبية بمساعدة العامل الديني،الذي يزيدها قوة على قوتها، مما يساعدها في الوصول إلى غايتها، و هي المُلك،ففي هذه المرحلة،تكون الرابطة العصبية،قد وصلت إلى أوج التطور، والعظمة . الفصل الرابع، عن نشأة الدولة وارتداد الرابطة العصبية، و عنوناه بارتداد الرابطة العصبية،لأن العصبية بعد أن تصل إلى المُلك، وتُأسس الدولة تكتسب بعد مدة زمنية، صفات تجعلها تفسد وتتفكك رابطتها، و هذا ما يعبر،عن ارتدادها بعد تطورها من قوة و ترابط، إلى ضعف وتفكك، يحدث هذا من خلال الأطوار، التي تمر بها الدولة، فكل طور يحدد صفة المُلك، وصفات العصبية و الجيل .



البـاب الأول الرابطـة الاجتماعيـة 
-الفصـل الأول : تحديد المفاهيم 

-الفصـل الثاني : الرابطة الاجتماعية في النظرية السوسيولوجية

-الفصـل الثالث : الإطار المنهجي للبحث

الفصل الأول :تحديد المفاهيـم

تمهيــد 

   لقد خصصنا فصلا كاملا لتحديد المفاهيم،و ذلك حتى نوضح أكثر موضوع دراستنا، لأن من خلال المفاهيم، نتمكن من تحديد منهج الدراسة، و حتى يتسنى للقارئ فهم الموضوع و طبيعته، و عدم الخلط بين المفاهيم، لأن مرحلة تحديد المفاهيم تعتبر خطوة منهجية هامة في البحث، تزيل كل الأفكار المسبقة و الغير صحيحة حول الموضوع، وبالتالي توجهنا نحو الأفكار،و النظرة الحقيقية للبحث، أي أنها تساعد الباحث في تحديد، خطة الدراسة و منهجه السوسيولوجي .
   ويعني المفهوم في قاموس و بستر« لفظ عام يعبر عن مجموعة متجانسة من الأشياء، وهو عبارة عن تجريد للواقع، يسمح لنا بأن نعبر عن هذا الواقع من خلاله»
، وبناءا على هذا فإن المفاهيم، تنظم لنا عالمنا المحيط بنا، في شكل مقولات محددة، وتمكننا من أن نرى هذا العالم و نفهم ما يجري به .
  يستخدم عالم الاجتماع المفاهيم، ليشير بها إلى جوانب مختلفة، من حياة الجماعة البشرية، و المفاهيم التي يستخدمها، هي مفاهيم أكثر تخصصا من المفاهيم التي يستخدمها الناس العاديون، كما تساعد على إقامة علاقات متبادلة، بين مجموعة كبير من الظواهر الاجتماعية، وفي دراستنا تقابلنا بعض المفاهيم السوسيولوجية،مثل الرابطة الاجتماعية والرابطة العصبية،و السلطة السياسية،وكل مفهوم من هذه المفاهيم،يرتبط بمجموعة أخرى، من المفاهيم التي نجدها مفيدة في دراستنا،فمفهوم الرابطة الاجتماعية يرتبط على سبيل المثال بمفهوم التضامن الاجتماعي،والتماسك الاجتماعي و بمفهوم العلاقات الاجتماعية.لهذا قمنا بتعريف هذه المفاهيم حتى نوضح موضوع دراستنا أكثر .
أولا: مفهوم الرابطة الاجتماعية
1-تعريف الرابطة الاجتماعية

     تعتبر إشكالية الرابطة الاجتماعية، مُعقدة و خاصة اليوم، حيث نشعر بوجود نقص أوغياب في ردود الأفعال الخارجية،والاجتماعية للأفراد، و يمكن أن نربطها بمصطلحات نستعملها داخل التنظيم الاجتماعي، مثل العقد الاجتماعي، الأمن الاجتماعي، التنظيمات الاجتماعية، التضامن الاجتماعي، هذه المصطلحات ترمز عادة لردود الواقع المُعاش الاجتماعي،أو بعبارة أخرى تحدد الروابط الاجتماعية .

   لم تعرف الروابط الاجتماعية وجودها،واستعمالها كمصطلح، إلا في أوائل القرن التاسع عشر، أصبحت كصبغة للعلاقات الاجتماعية ،و النظام الاجتماعي Ordre social  ، أو السلام الاجتماعي Pais social ، أي لا يؤذي شخص غيره داخل النظام الاجتماعي، فظهر أبسط مفهوم لروابط الاجتماعية، على يد جورج بوناك في القرن التاسع عشر، على أن شكل الرابطة الاجتماعية هو عبارة عن تجمع أولي لعناصر مختلفة و لعلاقة فردية.
فالأفراد يميلون منذ أن ظهروا على وجه الأرض إلى التجمع بأفراد نوعهم و قد عبر أرسطو، عن هذا بقوله الإنسان كائن اجتماعي، و ابن خلدون الإنسان مدني طبعه وبحكم هذا الميل عند الإنسان، نجده لا يعيش في العادة بمفرده، و إنما مع غيره من بني جنسه، و لقد كان يحدث هذا في أول الأمر بطريقة تلقائية، و بدون أي وعي أو قصد، وظهرت بذلك أبسط أشكال التجمع و الروابط الاجتماعية، و هي تلك التي تتميز بمجرد وجود الناس قريبين من بعضهم، في مساحة معينة، دون أن يُميّزهم أي شيء سوى هذا القرب من بعضهم، حيث لم يكن هذا الأخير يرتبط بأي نوع من التنظيم أو التأثير المتبادل، أو أية علاقة من نوع آخر. بدأت تظهر التجمعات والحشود وأولى الروابط الاجتماعية، في الأسرة و سُميت بالروابط الطبيعية، ثم ظهرت علاقات بين الأسر فيما بينهم، و سُميت بالروابط الأسرية أو الترابط الأسري، بحُكم عامل القرابة والمصاهرة فبدأ التفاعل بين الأفراد في المجتمع، و الشعور بوحدة التركيبة ووحدة المصالح ، والنشاط وهذا ما يُسمي بالروابط الاجتماعية .

  قبل أن نتطرق لتعريف الرابطة الاجتماعية، يجب أن نشرح مفهوم المجتمع، لأن جنزبرج لا يعرف الرابطة الاجتماعية، حتى يعرف المجتمع، يرى جنزبرج أن المجتمع هو« تعبير عن كل صلة الإنسان بالإنسان، سواء كانت هذه الصلة مباشرة أم غير مباشرة، منظمة أم غير منظمة، عن وعي أو بدون وعي، تتميز بالتعاون أم تميز بالعداء.»
،كما يُعرف الجماعة على أنها « مجموعة من الناس، بينهم اتصال و ارتباط اجتماعي منظم، و لهم تركيب معلوم.»
،يعرف جورج بوناك المجتمع على « أنه عبارة عن مجموعة من الناس عاشوا، وعملوا معا، فترة من الزمن بلغت من الطول ما مكنهم من تنظيم أنفسهم، و اعتبار أنفسهم وحدة اجتماعية لها حدودها المعروفة ».

فمن خلال هذه التعاريف، يتضح لنا، أن المجتمع يمتاز فيه الأفراد بالاتصال والتفاعل والترابط فيما بينهم، فبعد تعريف جنزبرج للمجتمع، يستنتج تعريفا للرابطة الاجتماعية على أنها « مجموعة من الناس يحتلون بقعة مُعينة من الأرض، و يربطهم معا نظام من القواعد التي تُنظم حياتهم، و تُحدد صلاتهم و الرابطة الاجتماعية قد توجد داخل المجتمع الكلي، أو المجتمع المحلي و قد تكون هي المجتمع نفسه، في بعض الأحيان إذا شعر فيه أفراده بالترابط و التماسك، لأن الرابطة الاجتماعية يتحد فيها الناس لأداء وظيفة ما أو عدة وظائف »
.

   وإذا ذهبنا إلى معجم الإثنولوجيا و الأنتروبولوجيا، نجد أن كلمة الرابطة، تم اشتقاقها في القرن التاسع عشر، من الكلمة الانجليزية Band،التي تعني الرباط أو الشريط أي الشيء الذي يربط الأشياء يبعضها،فأولى الروابط البشرية تبدأ بعلاقة الأم وأبناءها، وتسمى برابطة الأمومة، وهي أقوى الروابط البشرية والطبيعية، لأنها فطرية في الإنسان، ثم يخرج الفرد إلى المجتمع بعد الأسرة،و تظهر الروابط الاجتماعية، وهي التي تشير إلى العناصر الهيكلية المتواجدة في المجتمع، كالنشاط الاقتصادي والاتحادات و النقابات، والتي من وظيفتها الربط بين وحدات المجتمع، كالزواج الذي يمثل أصل الروابط الاجتماعية بمختلف أشكالها ،لأنه يجمع بين أفراد المجتمع ،من أجل تكوين الأسرة التي تعد النواة الأساسية في المجتمع، والتي تظهر فيها روابط الأخوة و الأمومة و روابط القرابة، وكلها تسمى روابط اجتماعية .

   ثم نذهب لتعريف لووي، عالم اجتماعي و أنثروبولوجي، في كتابه المجتمع البدائي 1920« الرابطة الاجتماعية، هي جماعة داخل المجتمع الكلي، فهي لاتقوم على القرابة فقط، و لا تخضع للرقابة الاجتماعية، لأنها تحدث تلقائيا بين أفراد الجماعة، كروابط الصداقة، فهم ليسوا بالضرورة أقارب، و لكن يمكن أن نعتبر أن أساس الروابط الاجتماعية، هي القرابة وبعدها تأتي الروابط بين الأفراد الغير أقارب»
، وهذا ما ذكره ج بيلو 1907 في كتابه حياة الجماعة« أن الصداقة يمكن أن نعتبرها أساس لنزوع البشر نحو الترابط، و لكن القرابة هي أصل الترابط الاجتماعي، فأشكال الترابط منتمية إلى أشكال النزوع، إلى العيش الاجتماعي، فهي تُجيّش العلاقات الاجتماعية باتجاه نشاط اجتماعي، محدد الهدف بصورة أو بأخرى
»

    و تؤكد بعض المدارس السوسيولوجية المعاصرة كمدرسة مورينو، في الحديث عن الفئات الاجتماعية، داخل شبكة العلاقات الاجتماعية، على مبدأ الذرات الاجتماعية، (في علم الاجتماع الذرة الاجتماعية، هي الإنسان الفرد، في علاقته مع الآخرين )أي أن الأفراد ليسوا هم عناصر التحليل، الذي يعتمده علم الاجتماع ،لكن هذه العناصر هي العلاقات الاجتماعية، بين الأفراد أو بين الجماعات، لأن وجود مجموعة من الأفراد،لا يكفي لأن تكون جماعة، كما أن كومة من الحجارة لا تشكل بيتا  فالجماعة كواقعة اجتماعية لا تظهر إلا حيث يرتبط الناس، بعلاقات متبادلة
. 

    كما نجد تعريف الرابطة الاجتماعية في موسوعة ويكوبيديا الحرة Wikipédia ,l’encyclopédie libre  على موقعGoogle  للبحث كالتالي «الرابطة الاجتماعية ترمز، لمجموع العلاقات التي تربط الأفراد، لتشكل أحزاب من نفس الجماعة، و التي تنشأ قواعد اجتماعية بين الأفراد أو الجماعات الاجتماعية المختلفة، إضافة إلى هذا و لنفهم الروابط الاجتماعية أكثر، يجب أن نكشف عن طبيعة العناصر المكونة لهذه الروابط، وعلى أي شيء يتوقف تطورها أو تخلفها في التجمع البشري ككل، وتتمثل هذه العناصر المُكونة للروابط الاجتماعية في الاتصال المكاني، أولا لأنه يساعد على الترابط ، فمن خلال علاقة الجوار و ما يستتبعها من رؤية متبادلة بين الأفراد، يتعاونون عند الحاجة، ثم الاتصال النفسي، و يساعد على إنشاء علاقات وطيدة بين الناس خاصة، و أن بعض العلاقات لا يمكن أن تستمر بدون هذا الاتصال، كعلاقات الصداقة مثلا . و بعد هذان الاتصالان اللذان يمهدان لنشوء الاتصال الاجتماعي يتحول الاتصال النفسي، إلى اتصال اجتماعي، لأنه إذا التقيا (أ) و(ب) وبدآ يؤثران في بعضهما البعض، حتى يتوصلا إلى تبادل، فالاتصال الاجتماعي هو تفاعل بين هؤلاء الأفراد.

   نستنتج إذن من هذا المفهوم أن الرابطة الاجتماعية،تنشأ بين الأفراد داخل المجتمع، من خلال عناصر مكونة لها، و المتمثلة في اتصال مكاني و اتصال نفسي، أي تجاوب الأفراد مع بعضهم البعض ، مما يؤدي أو يساعد على اتصال اجتماعي، يُكون رابطة اجتماعية تنشأ أولا بين الأقارب، أي تتولد من الأسرة لتتوسع نحو الأقارب البعيدين إلى الأصدقاء و الجيران، أي الغير أقارب و كل هذا يحدث داخل ما يسمى بالمجتمع .

2- الرابطة الاجتماعية و التضامن الاجتماعي
      للتضامن الاجتماعي علاقة كبيرة بالرابطة الاجتماعية، حيث أنه لا تتشكل   الروابط الاجتماعية إلا بتضامن أفرادها، وأحدث علماء الاجتماع الذين اهتموا بمفهوم التضامن الاجتماعي ودوره في المجتمع، نجد الفقيه الفرنسي ديجي - هذا لا ينفي أن مفهوم التضامن ،قد تعرض له كل علماء الاجتماع منذ القديم إلى الحديث- وهو رجل قانون اختص، بعلم الاجتماع القانوني، كتب مجموعة من الكتب في هذا الصدد و هي كتاب الدولة 1901 ،القانون الاجتماعي 1911، السيادة و الحرية 1922 و سعى ديجي إلى ربط القانون بالتضامن الاجتماعي انطلاقا من تعاليم المحلل الاجتماعي إميل دوركايم، و مكاسب الثورة الفرنسية، ليضع المصلحة الاجتماعية و مبدأ التعاضدية فوق كل اعتبار .

  ومضمون نظرية ديجي في التضامن الاجتماعي، محتواها« أن الإنسان قد عاش في الماضي كما يعيش الآن، مع غيره في حياة اجتماعية، و المجتمع بالنسبة إليه  يعتبر حقيقة واقعية فالتضامن الاجتماعي،هو الذي يجب أن يصمد فوق شدة الأقوياء وضعف الضعفاء، و فوق الفوارق الاجتماعية،لأنه العامل الذي يجمع بين طبقتين في ضل دولة واحدة ».
فالأفراد يتضامنون شاؤو أم أبو. لأن الإنسان من جهة عضو في الجماعة، ومن جهة أخرى، له كيان شخصي مستقل عن المجتمع له حاجته الشخصية، و ميولا ته الخاصة،التي لا يمكن إشباعها إلا في ظل المجتمع، و من هذا المنطلق يرتبط الإنسان بأفراد المجتمع ارتباطا تضامنيا.فالتضامن عند ديجي،هو إذن حقيقة علمية نراها و نلمسها في المجتمع، فهو الذي يعطي مضمونا ملموسا،لفكرة المجتمع لديه، لأن الدولة عنده مجرد جهاز لإدارة المرافق العامة، يتولى تحقيق التضامن الاجتماعي.

   و يرى دوركايم - و هو أبرز العلماء الذين اهتموا بمفهوم التضامن- عامل التضامن من خلال تقسيم العمل الاجتماعي، ففي المجتمع البدائي نجد تقسيم العمل ضئيلا إلا أن الأفراد متضامنون أليا، يمارسون نفس المهنة و نفس الوظائف الرعي ،الزرع ... أما في المجتمعات الحضارية أو الصناعية الحديثة كما يسميها دوركايم، نجد تقسيم العمل كبيرا وواضحا و تضامن الأفراد عضوي، كل فرد لديه وظيفة يقوم بها و يفيد بها غيره، والعكس صحيح، فالأفراد مثل الأعضاء،في الجسم كل عضو له مهمته.
و هنا يكون التضامن واضحا جدا، بسبب الحاجة والمصالح المشتركة بين الناس، والتي لا يمكن أن تتحقق إلا به.
  ومن عوامل التضامن الاجتماعي، نجد أولا التضامن لأجل الحاجة، أو المصلحة لأنه لا يتم تحقيق الحاجة، إلا عن طريق تبادل الخدمات،حيث أنه لكل فرد قدراته الخاصة، في إفادة غيره كما يرى ذلك ابن خلدون، أن الفرد الواحد لا يمكنه تحصيل قوته اليومي، إلا بمساعدة بني جنسه، هذا  ما يسمى بالتضامن عن طريق تقسيم العمل . ويرى ديجي أن التضامن هو الذي يربط أفراد المجتمع بعضهم البعض، وأن أساس الرابطة الاجتماعية هم الأفراد فيقول :« إن الأفراد في المجتمع تربطهم،رابطة تعاضد و تضامن....إذ أن لهم حاجات مشتركة، لا يمكن تحقيقها إلا بالحياة المشتركة، فالأفراد إذن مرتبطون بنوع من التضامن، بالاشتراك أو التشابه في نفس الحاجات،أو بنوع من تضامن تقسيم العمل .... ولتحقيق هذا التضامن، لابد من تنظيم سلوك الأفراد، ومن خلال هذه الحقائق الواقعية المتسلسلة، تولد فكرة الأصل أو الحد الاجتماعي، و يقصد به، الحد الفاصل بين الأعمال التي يجب الامتناع عنها. فالقانون عنده ليس من وضع الدولة، بل من وضع المجتمع، الأصل أو القاعدة الاجتماعية تُصبح قاعدة قانونية، عندما تدرك الجماعة، أن احترامها ضروري لحفظ التضامن الاجتماعي، فالشعور بالتضامن عنده، هو أساس القاعدة القانونية. فالقانون للحفاظ على التضامن الاجتماعي.

3- الرابطة الاجتماعية والتماسك الاجتماعي

      التماسك الاجتماعي، هو تكامل سلوك الجماعة، باعتباره نتيجة للروابط الاجتماعية أو هو أقصى درجات الترابط الاجتماعي، أو القوى التي تجعل أعضاء الجماعة في حالة تفاعل، لفترة معينة من الزمن، و حينما يُحقق مستوى عال للتماسك الاجتماعي،في جماعة ما فإن أعضائها يشعرون بمشاعر إيجابية قوية،نحو جماعتهم وتكون لديهم، رغبة في استمرارعضويتهم فيها، فتتوافر الروح الجماعية العالية.
كما يُستعمل التماسك الاجتماعي في وصف الحالات التي يرتبط فيها الأفراد، واحدهم بالآخر بروابط اجتماعية، وحضارية مُشتركة، و يُستعمل أيضا هذا الاصطلاح عادة، في تفسير أسلوب تماسك أفراد الجماعات الصغيرة، الذي يكون بدافع المصالح والأهداف خلال انتساب الأفراد لجماعة واحدة .

   و لقد استعمل كل من كارتريات وزاندر اصطلاح التماسك الاجتماعي، في كتابهم ديناميكية الجماعة، عندما حاولا تحليل تماسك الجماعات الصغيرة، و استعمل العالم إميل دوركايم هذا المصطلح استعمالا علميا، في كتابه تقسيم العمل و في كتابه الانتحار، حيث يقول دوركايم «أن درجة التماسك الاجتماعي تعتمد على، طبيعة الجماعات والمنظمات والمجتمعات،التي تؤثر تأثيرا كبيرا و مباشرا،على أنماط سلوك الأفراد،كما يظهر جليا في حالة السلوك الانتحاري،الذي يعتمده الفرد وقت تعرضه لظروف،وعوامل اجتماعية معينة».

  حاول عالم الاجتماع الحديث أمتاي اتزوني،تعريف التماسك الاجتماعي فيقول:« بأنه علاقة تعبيرية ايجابية، تقع بين جماعتين أو أكثر»،كما جاء في معجم العلوم الاجتماعية أن« التماسك في علم الاجتماع يدل،على الرابطة التي بين الأفراد الذي يتكون منهم المجتمع »
.

4-الرابطة الاجتماعية و العقد الاجتماعي
    العقد وهو عبارة عن، اتفاق مجموعة من الأفراد، فيما بينهم لتكوين مجتمع على قاعدة الفائدة المتبادلة، و تجنب الأضرار مقابل تسليم الفرد، لإرادة الجماعة ممثلة بالسلطة.18      لقد برزت نظرية العقد الاجتماعي، بصورة واضحة في الفكر السياسي والاجتماعي في أوروبا، خلال القرنين السابع عشر و الثامن عشر، على يد عدد من المفكرين الأوروبيين،أبرزهم الانجليزي توماس هوبس، جون لوك ،جان جاك روسو و منتسكيو، قد اتفقت النظريات التي قال بها هؤلاء المفكرون، على إرجاع نشأة المجتمع و الدولة إلى فكرة العقد الاجتماعي، و أن الأفراد قد انتقلوا من الحياة البدائية، التي كانوا يعيشونها، إلى حياة الجماعة التضامنية و السياسية، بموجب العقد، لقد قام هوبز، بوضع نفسه في مرحلة ما قبل المجتمع الافتراضية، و قارن بينها وبين الحالة الاجتماعية، ليستنتج أن الأسباب التي دعت لنشوء المجتمع و التضامن الاجتماعي فيه، أن الإنسان في مرحلة ما قبل المجتمع، أي الحالة الأصلية يتركز اهتمامه في المصلحة الذاتية، ومع غياب السلطة التي تجبر الأفراد على التعاون، وجد أن الحياة في مثل هذه البيئة، ستكون صعبة التحمل وقاسية جدا، حيث يخشى كل فرد على حياته مع الأخر، ولا يستطيع أحدهم ضمان تلبية حاجاته، و رغباته لمدة زمنية طويلة وعليه استنتج أن المرحلة الهمجية، تحوي أسوء ظروف يمكن أن يعيشها الإنسان،حيث يرى هوبز، أن الطريقة للخروج من الحالة السابقة هو عن طريق الاتفاق على قوانين مشتركة و على إيجاد سلطة حاكمة، و التي تكون هي السبب في تكوُن المجتمع ، والتضامن الاجتماعي، على عكس التنافر الاجتماعي، و تظهر الروابط الاجتماعية بين الأفراد ،لأنه لا يستطيع أي فرد أن يُؤذي غيره من الأفراد في المجتمع، بسبب العقد القائم بينهم و القوانين المطبقة عليهم .

   كما أن لوك و جان جاك روسو استعملا نفس المنهجية التي استخدما هوبز في نظرية العقد الاجتماعي، رغم بعض الفارق بينهم، المتمثل في الحالة الطبيعية للإنسان حيث يرى روسو« أن الناس كانوا يعيشون في الحالة الطبيعية اكتفاء ذاتيا وسلام في ظل مبادئ أخلاقية، إلا أن التجمع أو المجتمع جاء نتيجة لعوامل اقتصادية.»

وظهرت الروابط الاجتماعية،و التضامن الاجتماعي، من خلال تقسيم العمل إلا أنه ظهرت بعض الصفات الذميمة، كالحسد و الجشع بظهور الملكية الخاصة، وهذا هو السبب الذي جعل البشر، ينقسمون إلى مُلاك و إلى عُمال لديهم، مما أوجد نظام الطبقات، فأدرك أصحاب الأملاك أن من مصلحتهم إنشاء «حكومة» لتحمي ممتلكاتهم، وتتأسس هذه الحكومة على أساس عقد اجتماعي، ينص على توفير المساواة و الحماية، إلا أن الروابط الاجتماعية تبقى موجودة بين الأفراد رغم التنافر والتجاذب الدائم بينهم.

    كما يؤكد روسو أن الأسرة هي أقدم المجتمعات، وهي وحدها المجتمع الطبيعي، تشكل رابطة طبيعية، إلا أنها لا تدوم مع الزمن لأن الأبناء في البداية (الرابطة الطبيعية)، يعيشون مرتبطين بوالديهم لضمان بقائهم، و حالما تقتضي تلك الحاجة تنحل تلك الرابطة الطبيعية،  فالأولاد و قد أصبحوا مُعفين من الطاعة ،التي كانت مفروضة عليهم لأبيهم، و الأب  وقد أعفى من ضروب العناية التي كان مُلزما ببذلها لهم، ينالون كلهم على السواء استقلالهم بأنفسهم، و إذا حدث أن ظلوا مترابطين، مؤتلفين فلا يكون هذا طبيعيا، كما كان من قبل بل تُصبح رابطة اجتماعية بمحض إرادتهم.

     و العقد عند روسو، ليس عقدا بين الأفراد مثلما يراه هوبز ولا عقدا بين الأفراد والحاكم كما يراه لوك، و لكنه أعطاه شكلا أخر، فبموجب العقد الاجتماعي كل واحد يتحد مع الكل و العقد، معقود مع المجوعة، لكل واحد منا يضع في الشراكة شخصه، وكل قدرته تحت سلطة الإدارة العامة، و نحن نلتقي ككل ،أي كجسم، كل عضو لا يتجزأ من الكل، كل شريك يتحد مع الكل ولا يتحد مع أي شخص بشكل خاص، إنه لا يخضع هكذا إلا لذاته، و يبقى حرا كما في السابق.

   نستنتج أن نظرية العقد الاجتماعي، تدور حول السلطة و النظام السياسي كما أن لها علاقة بالمجتمع، و الرابطة الاجتماعية، فمُنظري هذه النظرية يتحدثون عن، كيف ينشأ المجتمع، و كيف يحُل فيه التجمع و التضامن، فهم يرون أن المجتمع ينشأ عن تعاقد الناس و اتفاقهم، سماه روسو بالكل، فالمجتمع قبل هذا التعاقد، أي قبل تعيين صاحب السيادة، هو مجموعة من الناس بدون نظام، و بدون قانون وعلى هذا الأساس، يرى روسو أن الحالة الطبيعية للأفراد، كانت خيرا للناس حيث سادت فيه الحرية والمساواة، ونتيجة للتفاوت في الثروات و التقدم المدني، سادت هذه الحالة فأدى ذلك بتنازل الأفراد عن حقوقهم، لصالح الإدارة العامة، مقابل ضمان أمنهم وحقوقهم و استقرارهم.

   ووضح هوبز في كتابه التنين، الذي يعني به في علم الاجتماع الدولة ذات النظام الدكتاتوري و أن هذه الدولة، هي التي تكبح من عدوانية الإنسان لأخيه الإنسان، وتجعله يعيش في تضامن مع غيره، في المجتمع و الدولة، هي التي تجعل الأفراد يعيشون في أمن و تعاون بينهم، على عكس العدوان الذي كان قائما في مرحلة ما قبل المجتمع، فالعقد الاجتماعي عبارة عن رابطة اجتماعية تجمع بين الأفراد فيما بينهم وبين الأفراد و الحاكم أو السلطة الحاكمة.

  نستنتج أن العقد الاجتماعي، عبارة عن رابطة اجتماعية،تجمع بين أفراد المجتمع داخل لواء الدولة، كما اعتبرها رواد هذه النظرية. و الفرد لكي يعيش بأمان و اكتفاء يحتاج للتعاون، مع بني جنسه و لكن شريطة وجود الحاكم الذي يكبح من عدوانية الأفراد بينهم .


ثانيا : مفهوم العصبية كرابطة اجتماعية 

1- تعريف الرابطة العصبية

      عندما نقول كلمة عصبية، يذهب تفكيرنا مباشرة إلى ابن خلدون، الذي يُعتبر أول من أعطى لهذا المصطلح، دلالته السوسيولوجية و دوره السياسي، فهو يعتبر نظرية العصبية، بمثابة المحور الذي تدور حوله معظم البحوث الاجتماعية والسياسية، رغم أن هذا المصطلح كان شائعا بين العرب، قبل مجيء الإسلام  فكانت تعني، تبني شخص لقضية ذويه، أي مساندة الشخص العمياء لجماعته، دون أن يأبه للعدالة وموقفها.
غير أنه لم تكن لها قط قبل ابن خلدون قيمة تفسيرية، و لا دلالة تقنية سياسية واجتماعية حقا، لم تكن الذهنية البدوية لعرب الجاهلية، لتتصور الكائن الإنساني، إلا داخل فئة جماعية قطعية، و يذوب الفرد في القبيلة، فلا وجود لشخصية خاصة متفردة، إذ الوحدة القبلية لا تُعرف بروابط التضامن، و لا بروابط الود خارج الوحدة التي تتألف من أفراد نفس العصبية . 
 

     و تُعرّف العصبية في لسان العرب « على أنها مشتقة من لفظ عصب الذي يعني حرفيا ربط، تجمع، شدّ أحاط، اجتمع، فعصبية الرجل، بنوه و قرابته و كل شيء استدار به، نقول عصّب الرأس بمعنى ربطه، و هي تدل على رابطة دموية و تلاحم الأرحام، منذ القديم أي قبل مجيء الإسلام »
.و بعد الإسلام اندثرت العصبية بعنف وذهبت أثارها السيئة، و دعا المسلمون ليتخلصوا من أثارها القبلية المتخلفة، إلا أن ابن خلدون اقترب من مفهوم العصبية، لأجل منطق نظرياته و معقوليتها، من وجهة نظر أخرى
، لقد استعمل مفهوم العصبية مع مصطلح الالتحام و النسب، فيقول :« في أن العصبية إنما تكون من الالتحام بالنسب أو ما في معناه»
،و يقصد بما في معناه أيُ كمصطلح يرادف معنى الالتحام، كالتماسك والترابط و التعاضد و غيرها .

   لقد أعطى معظم الباحثين الذين اهتموا بالفكر الخلدوني، و الدراسات الخلدونية للعصبية، مفهوم التماسك و الترابط، فهم يرون أن العصبية عبارة عن رابطة اجتماعية، تمتاز بالتماسك بين أفراد النسب الواحد، و تظهر في القبيلة( المجتمع البدوي ) بصورة واضحة، و أبرز هؤلاء الدارسين محمد عابد الجابري،الذي يُعرف العصبية في كتابه «العصبية و الدولة» على أنها « رابطة اجتماعية سيكولوجية، شعورية و لا شعورية، تربط أفراد جماعة قائمة على القرابة المادية والمعنوية، ربطا مستمرا يبرز، عند ما يكون هناك خطر، يهدد أولئك الأفراد كأفراد أو كجماعة»
. ويعرفها الحصري «تدل على تفكير فاحص و نافذ، تفكير معمق في درس الحوادث الاجتماعية، و في تحليل الوقائع التاريخية، و هي قادرة على إظهار أوثق أنواع الروابط الاجتماعية و تعيين أهم أشكال الترابط لاجتماعي .»

   كما يعرفها عبد الرزاق المكي –باحث اجتماعي مصري في الفكر الخلدوني –«العصبية كلمة تتأسس اجتماعيا، بصلة الاشتقاق إلى كلمة العصب، بمعنى الشد والربط والأصل في معناها أنها الرابطة المعنوية ،التي تربط بين ذوي القربى والرحم، فالعصبية مرتبطة بالجماعة، إذن هي رابطة اجتماعية »
.

     و يرى الصغير بن عمار في كتابه «الفكر العلمي عند ابن خلدون » «أن صاحب المقدمة، لم يستعمل هذه الكلمة بمعناها اللغوي الظاهر، ولا بالمعنى العرقي، بل استعملها بمعنى أوسع من ذلك بكثير، إنه أدخل في نطاق مفهوم العصبية الروابط الاجتماعية والظواهر التكاتفية و التناصرية، و بذلك أصبحت العصبية مفهوما اجتماعيا، Concept sociologique تدخل في المجتمعات و سيرها » .

  إذا ذهبنا إلى معجم علم الاجتماع المعاصر، يُعرّف العصبية « على أنها مجموعة أو مجتمع محلي، نشأ على أساس ترابط عائلات، وهي تلتقي مع مفهوم الرابطة الاجتماعية بالانجليزية، في كلمة Band «بمعنى الربط والشد»
،هذا ما يوضح لنا أن العصبية لها علاقة كبيرة بالرابطة الاجتماعية أو بعبارة أدق، العصبية رابطة اجتماعية تقوم على النسب و القرابة. كما يرى محمد عزيز لحبابي، أن العصبية في النسق الخلدوني هي، العلاقة التي تربط أهدافا ومشاعر مشتركة، عند كل من تجمعهم لحمة الدم أو الولاء، فهي كما توجد في البوادي توجد كذلك، داخل المدن، لأنها تستجيب لميل طبيعي يحمل الناس على أن يلتحموا بعضهم البعض، و أن يتكتلوا في فئات وإن لم ينتموا إلى نفس الأسرة، على أن هذا الالتحام يظل أقل متانة من روابط الدم، وبالتالي فالعصبية المتولدة عن هذا الميل ليست سوى جزء مما يتولد عن القرابة المباشرة.
و يرى إيف لاكوست أن العصبية عند ابن خلدون، ليست شكلا من أشكال التعاضد فحسب، بل هي نوع من أنواع العلاقات الاجتماعية ،أو الروابط الاجتماعية،
كما يمكننا أن نضيف بعض مرادفات العصبية، التي قدمها شُراح ابن خلدون، ومن بين هذه التفسيرات في اللغات الأجنبية، نجد البارون دوسلان الذي ترجم كلمة عصبية بتعبير Esprit de corps ، الذي يعني روح التضامن، يظهر بين الأشخاص المنتسبين إلى المهنة الواحدة، و اقترح غوتيه استبدال التعبير السابق النظر لقصوره، عن مقابلة مقاصد ابن خلدون، بتعبير آخر هو Esprit de clan  الذي يدل على روح التضامن، يظهر بين أفراد القبيلة الواحدة أو الطائفة الواحدة، ومن الاستعمالات الأخرى لمعنى العصبية، التماسك Cohésion  والولاء للجماعةGroup loyal و الشعور الجمعي Group feeling
و تعكس هذه المرادفات معان مثل الوفاء للجماعة  التماسك الداخلي للجماعة فكل المرادفات جاءت تدل عن التضامن، الترابط، التماسك الجماعي.

2-العصبية و الرابطة القرابية
       يعتبر موضوع القرابة من أهم المواضيع التي ترتبط بالعصبية، ارتباطا كبيرا لأن قوام العصبية هي القرابة و النسب وصلة الرحم. فلا يمكن أن تعتبر مجموعة ما عصبية، إلا إذا كان أفرادها ينتمون لنفس الأصل، وذلك حسب تعريف علماء الاجتماع  والانتروبولوجيا لموضوع القرابة، وربطه بالعصبية كما فعل ابن خلدون.وللقرابة موضوعات مختلفة تتمثل في الزواج ،الأسرة، والعصبية ،هذا حسب نظر وأراء الباحثين، أمثال لويس مورجان و باخوفن وماكلينان، فالعصبية احتلت مكانة بارزة في نظرية ابن خلدون.
وسوف نقوم بشرح مفهوم القرابة و علاقته بالعصبية من خلال مجموعة من تعاريف  و آراء علماء الاجتماع و الانتروبولوجيا .            

يُعرف ميرودوك القرابة، على أنها « مُتسق من العلاقات، يرتبط فيها الأفراد بعضهم ببعض، بشبكة من الروابط و الصلات، وعن طريق هذه الصلات و الروابط ذاتها وليسرعن طريق النظام نفسه تظهر الجماعات القرابية كالأسرة و العائلة الكبيرة أو البدنة و البطن و القبيلة ».
ويعرف راد كليف براون القرابة « بأنها العلاقات المباشرة ،التي تنشأ بين شخصين نتيجة انحدار أحدهما من صلب الآخر ،أو نتيجة لانحدارهما هما الاثنين من سلف واحد مشترك»
.

    يطلق على الجماعات الإنسانية، التي تقوم على أساس العلاقات القرابية، اصطلاح Kin groups أي الجماعات القرابية، ويرى الباحثون أنها تنقسم إلى قسمين رئيسين، أولهما هو الأسرة الزواجية، وثانيا الجماعة القرابية الدموية، و يرون أن الفرق بين هذين القسمين، راجع أساسا إلى عاملين أساسين، يتمثل الأول منهما، في قاعدة السكنى، حيث نجد أعضاء الأسرة الزواجية يسكنون معا، بينما لا يشترط في الجماعة القرابية الدموية السكن في مسكن واحد مشترك. و يتمثل العامل الثاني، في أن العلاقة القرابية لدى الأسرة الزواجية، ترتكز أصلا على الزواج، بينما لا يعتبر الزواج أساسا لها في الجماعة القرابية الدموية، حيث تخضع هذه الجماعة لقواعد معينة أخرى، للتسلسل القرابي، يتحدد من خلال نطاق الجماعات القرابية، التي ينتمي إليها الفرد .

   ويعرف معجم علم الاجتماع القرابة كالتالي:« يرمز مفهوم القرابة،إلى مجموع الأفراد المرتبطين بروابط البُنوة (الأبوة ،الأبناء )،الأشقاء (أبناء،بنات) وروابط ( زوج و زوجة) يشكل مجموع يسير،على قواعد متغيرة طبقا للثقافات القرابة البدائية، هذا التشكل الأولي للتنظيم الحياة الجماعية يتقوى بالأسرة»
.

   كما نجد تعريف للقرابة، في المعجم الانتروبولوجي و الاثنولوجي كالتالي : «إن القرابة تشكل ميدانا متميزا، من ميادين التطور النظري للأنثروبولوجيا، وفي الواقع فإن فهم ظواهر قرابة العصب و النسب، تبعا لعدد من المبادئ الأساسية، أي المنهج الذي أطلقه مورغان عام 1871، قد استتبع حرصا على دقة العرض، يعتبر بالنسبة للعديدين، البرهان الأساسي على الفهم العلمي، للانتروبولوجيا،إن كل المجتمعات باعترافها بالقرابة الثنائية، القائمة على الأفراد و تحقيق الترابط الشرعي فيما بينهم، تقر بقرابة العصب و النسب، إلا أن بعض هذه المجتمعات فقط، تدرج البنوة أو المصاهرة أي وجود مجموعات أو فئات من أقرباء العصب، المنحدرين من مجموعة أشخاص، هم من سلالة جد واحد، من جهة ، ومن جهة أخرى، وجود صلة قرابة تربط مجموعات أو فئات من الأهل برابطة المصاهرة»
.

  أدخل مورغان مفهوم نظام القرابة في كتابه « أنظمة قرابة العصب و النسب في العائلة البشرية 1871»وابتكر فيه طريقة للتحليل، تقوم على وضع استبيان يتضمن تعابير القرابة الواردة على شكل نظام، ووزع منه 139 نسخة وارتكز مورغان على مصطلح قرابة الدم العضوية،وقرابة الدم الاجتماعية،فقرابة الدم العضوية هم الأفراد الذين ينتمون إلى جد واحد، و قرابة الدم الاجتماعية تكون بالمصاهرة و الزواج
. نستنتج من هذه التعاريف أن للقرابة علاقة بالعصبية و النسب، «حيث تظهر هذه العلاقة، منذ اللحظة التي يبدأ فيها تعصب الجماعة القبلية، لدفع خطر خارجي يهددها أو لجلب منفعة من الغير، بالهجوم و المطالبة،و يظهر إلتحام أفراد القبيلة على مستوى القرابات التي تكونها، لأن صلة الرحم، طبيعي في البشر إلا في الأقل»
 والأفراد المكونين للعصبية ينحدرون من نفس النسب و المصاهرة و ينتمون إلى أسرة أو عائلة واحدة . هذا ما يسميه علماء الاجتماع و الأنتروبولوجيا بالعلاقات القرابية الدموية، أما العلاقات القرابية الاجتماعية، وهي التي تتكون بالنسب البعيد و الحلف و الولاء، كما شرح ذلك ابن خلدون في نظريته، وتبدوا للقرابة علاقة كبيرة بالعصبية و ذلك لاعتبار صاحب المقدمة، أن العصبية مصدرا لتأسيس السلطة، وهذا المصدر يرتكز في تشكُله و تكوينه بالعلاقات القرابية و روابط الدم ،أو العلاقات الدينامية، وبالتالي فإن لهذه العلاقات دورا في تأسيس السلطة، هذا ما كان يفرضه الإمكان الواقعي للمجتمعات، التي أُجريت فيها البحوث الأنتروبولوجية، حول السلطة والقرابة، فهذه المجتمعات تجعل القرابة مصدرا لكل سلطة بما فيها السلطة السياسية، و تترك مفهوم الوطن، مكانه لمفهوم النسب،حيث يدين الفرد لقبيلته التي هي حصيلة النسب، وحيث تعلوا العلاقات القرابية فوق كل علاقة
،هذا ما سنتعرض له بالتفصيل في الفصول القادمة .

3- العصبية و الرابطة القبلية
     تعتبر القبيلة ظاهرة اجتماعية، ضاربة في أعماق التاريخ العربي في المغرب     والمشرق على حد سواء، كما اعتبرها ابن خلدون التُربة الخصبة، التي تنمو فيها العصبية، وأنها الأصل في المجتمع البدوي « في أن سكنى البدو لا يكون إلا للقبائل أهل العصبية»
 وهنا يظهر الارتباط أو العلاقة بن العصبية و القبيلة و المجتمع البدوي.

   القبيلة في معجم علم الاجتماع.« إنها عددا من الناس ينتمون إلى أصل مُشترك، كما يشتركون في ملكية منطقة من الأرض، و تقوم بينهم صلات القرابة و يتكلمون لغة واحدة ولهجة واحدة، و تنقسم القبيلة في العادة إلى عدد من العشائر و تنقسم العشيرة إلى عدد من الجماعات كل جماعة منها عبارة عن عائلة أو عائلتين أو ثلاث»
.

يعرفها بيشلر «هي الشكل الانقسامي للتنظيم الاجتماعي يتكون من أقسام قاعدية، يُمثل كل منها أسرة ممتدة، في عمق ثلاثة أو أربعة أجيال، و كل قسم قاعدي يلتحم تلقائيا مع قسم آخر كلما شعر بتهديد أو خطر و شيئا فشيئا يمكن أن تتحدد القبيلة بأسرها أو مجموعة قبائل في مجموعة مؤقتة، لمواجهة عدو خارجي
،إنها تؤلف وحدة اجتماعية وسياسية واقتصادية متكاملة، بل إنها تكاد تكون في رأيهم مجتمع مغلقا على نفسه، يتصل مع القبائل المجاورة إلا في الحاجة»
، كما يمكن أن نتعرف على القبيلة من خلال تحديد أهم سماتها وهي :- لابد لقيام القبيلة من توافر ثلاث مكونات رئيسية، وهي المكان المحدد،اللغة الواحدة والحضارة الموحدة، وإذا ما فقدوا واحد من هذه المكونات، تفقد القبيلة شرطا   أساسيا لوجودها.

- لابد من ظهور التعاون و الود و التماسك الاجتماعي بين أفراد القبيلة، فهو الذي يقوي شعورهم بالانتماء إلى المجتمع الواحد، ومن أبرز سمات ذلك التماسك الطقوس الدينية القبلية، التي يشترك فيها ممثلون عن مختلف الوحدات الاجتماعية الفرعية الأخرى (كالأسرة ،الفخذ ،البطن،العشيرة ) كما يتجلى ذلك خلال ساعات الخطر والعدوان أيضا.

-وجود رئيس في القبيلة يحض باحترام الجميع، وإن كان يشاركه في رعاية شؤون القبيلة مجلس يسمى « مجلس القبيلة »، يتكون في الغالب من رؤساء العشائر.

و تمثل القبيلة مكان نشأة العصبية، وهي كبنية تقليدية اجتماعية شأنها في ذلك شأن العصبية، وما يحدد مفهوم القبيلة عن ابن خلدون، هو الاجتماع على أساس العلاقات الدموية،وهو الشرط التأسيسي لقيام الجماعة، وإذا ما توفرت القرابة بين أفراد الجماعة، لم تأسس القبيلة،لأنه إذا وجدت جماعة ،لا ينتمون إلى قرابة لا نسميهم قبيلة،  لعدم توفر شرط القرابة، وقد يُضاف إلى العلاقات القرابية،في القبيلة بعض الولاءات و الموالي لكن العائلة هي الخلية الأساسية فيها، يتزعمها قائد طبيعي وعادة ما يكون كبير السن لكسب طرق و خبرة سير القبيلة و نظامها. وتظم القبيلة ثلاث أصناف من الأفراد يتقدمها صرحاء النسب، وهم أساس  أشراف القبيلة و ارستقراطيتها، يتفاوتون في الشرف بتفاوت بيوتهم في الحسب، ثم صنف الموالي و المصطنعون (اللُصقاء) هم الذين التحقوا بالقبيلة، بواسطة اللجوء أو الحلف من العدو أو ضده، أما صنف العبيد، وهم عادة ما يكونون أسرى الحروب، والغزوات التي ترجع أيضا إلى العلاقات الاقتصادية، و أنواع الصراع الذي يقوم على الرغبة في الحصول على مستوى عيش أفضل، وقد تتخطى القبيلة روابط القرابة حتى تتوسع وتنمو، كما يقول اوغستين بارنار (عالم انتروبولوجي ) « أن القبيلة لا تنمو فقط عن طريق الاندماج بل كذلك عن طريق التجميع ».


 نستنتج أن القبيلة عبارة عن، تنظيم إجتماعي، للمجتمعات البدوية و ترتكز سلطتها على العصبية، أي ترأسها أسرة حاكمة، يرأسها شيخ القبيلة و سلطته وراثية، وكل فرد في القبيلة له دور يؤديه، تضافرا مع الأفراد الآخرين، فالعصبية عبارة عما تتمتع به القبيلة أو الأسرة من القوة و الجاه، اللذان يجعلان من أفرادها جمعا متراص البنيان، قوى الجانب يخشى بأسه، و قوام العصبية في نظر ابن خلدون، الاتصال برابطة النسب و القرابة و ما إليها من الرابطة المماثلة، و يفقد الفرد في هذا التجمع فرديته، ويتقمص شخصية القبيلة أو الأسرة، التي ينتمي إليها و خاصة في حالة الخطر الخارجي،الذي يُهدد كيان العصبية المادي أو المعنوي .

ثالثا : مفهوم السلطة السياسية 

1- تعريف السلطة السياسية

      تعتبر السلطة ظاهرة ،توجد في جميع الروابط الاجتماعية أو السياسية، وليست في من تكون وظيفتهم الحكم فحسب، ففي كل رابطة مهما صغُرت أو كبُرت نجد السلطة، أي عندما يوجد تنظيم توجد السلطة، و العكس صحيح لأن السلطة من المعايير الهامة للتنظيم، فهي إذن تكمن في يد كل من تُتاح له الظروف، أن يمارسها سواء كان ربا في أسرة أو شيخا في قبيلة أو مديرا في إدارة أو رئيسا في دولة.

    يعرف روبرت دال السلطة على« أنها القدرة على التحكم، أو قدرة شخص على التحكم في ردود فعل شخص أخر» .
 و يُعرفها أميتاي اثزيوني هي« القدرة على التغلب على المقاومة كاملا،أو جزءا لغرض إجراء تغيرات يومية معارضة لها.» 
 ويعرفها لاسويل «السلطة هي وضع علاقات قائمة بين أشخاص، و الذين يمسكون بالسلطة، فُوضُوا بذلك وهم يعتمدون في تمسكهم بالسلطة و يستمرون في ذلك، ما دام هناك تيار مستمر، من استجابات الأفراد لتفويض السلطة ، و من ثم فإن العلاقات الإنسانية العارضة، تقنع أي مراقب مختص بأن السلطة حجارة، يمكن نقلها من مكان لأخر، و أنما عملية تختفي عندما لا تعود هناك استجابات تدعمها، فالسلطة إذن قائمة على علاقات بين الأفراد أي على أساس أنها رابطة اجتماعية.»
 

   و ذهب تالكوت بارسونر إلى تعريف السلطة كالتالي « هي القدرة على ممارسة بعض الوظائف، لفائدة نظام اجتماعي مأخوذ بكُلّيته، كما أنها أيضا قدرة وحدة اجتماعية في تنظيم جماعي، على ضمان الالتزامات عندما تكون هذه الالتزامات قد اكتسبت صفة الشرعية، بكونها تعبر عن أهداف جماعية بحيث يعاقب من يمتنع عن القيام بها.»

   و يعرفها ماكس فيبر« على أنها المجموعة السياسية المسيطرة، التي تطبق أوامرها  على إقليم معين، بواسطة تنظيم إداري، تستخدم التهديد و اللجوء إلى الإجبار المادي والسلطة عنده هي ثلاث أنواع .

السلطة التقليدية : التي تقوم على التقاليد و الأعراف و المعتقدات، و العادات. السلطة الملهمة أو السلطة الكارزمية : و تقوم على مزايا ،تفوُق شخصية الزعيم الذي يرتبط به سلطان النظام السياسي، و شرعيته . أما السلطة العقلانية أو القانونية: تقوم على مجموعة من القوانين و القواعد المبنية على أسس المنطق، و العقل و تستمد صلاحيتها من القواعد الدستورية و القانونية، و مصدر السلطات قائم على أساس في طبيعته النظام الشرعي ذاته.»
 و من ناحية التطرف لمفهوم السلطة في الماركسية فإنه يجب، التميز بين البُني والروابط الاجتماعية . و ميدان مفهوم السلطة، هو الممارسة التطبيقية حيث يتشكل فيها، إذ أن ماركس و انجليز كلما كان يشيران إلى مفهوم السلطة ،أو إلى المفاهيم الأخرى القريبة منها، كمفهوم السيطرة، كانا يضعانها في ميدان الروابط الطبقية، و يبدو ذلك أكثر وضوحا لدى لينين الذي، يرى أن ميدان عمل القوى الاجتماعية ( روابط القوة) أو(روابط السلطة )، هو ميدان صراع الطبقات،إذ عندما يتم التكلم عن سلطة الدولة، فإنما يدل ذلك على سلطة طبقية تنسجم الدولة مع مصالحها ضد طبقات أخرى
، يمكننا أن نستنتج تعريفا للسلطة، من خلال هذه التعاريف، على أنها علاقة شرعية بين آمر وتابع، الذي عليه بالطاعة والخضوع، وقد تكون السلطة بين حاكم ومحكومين، فهؤلاء المحكومين يشكلون رابطة اجتماعية، لخضوعهم لحاكم واحد، وهم في علاقة معه لهذا عرفها لاسويل  « على أنها عملية تختفي عندما لا تعود »
،هناك استجابات تدعمها، والاستجابات هم الأفراد أو المحكومين، فيقول السلطة إذن، قائمة على علاقات بين الأفراد أي على أساس أنها تكون رابطة اجتماعية.»
،كما يمكن القول أن السلطة السياسية، على أنها تلك القدرة الشرعية، التي يمارسها مجموعة من الأفراد الحاكمين داخل مجتمع ما، على بقية أفراده بتوجيه سلوكهم.

  بعد تطرقنا لأهم تعاريف السلطة السياسية، يمكننا أن نتعرف على أشكال هذه السلطة، حتى يتضح لنا هذا المفهوم جيدا .لأنه ما من جماعة بلا سلطة، لكن لكل جماعة على حدى شكل من أشكال السلطة الخاص بها، و هذه الثلاث أشكال المهمة في بحثنا، وهي السلطة الاجتماعية المباشرة،السلطة الاجتماعية المجسدة، السلطة الاجتماعية المؤسسة.

1- السلطة الاجتماعية المباشرة :هي تلك التي تفرض نفسها على كافة أعضاء الجماعة، دون أن يتولى ممارستها أحد منهم ،ما من أحد يأمر، لكن الجميع يطيعون و الجميع يحترمون العادات و التقاليد و يحافظون عليها و ليس لأحد وظيفة خاصة، غايتها فرض هذه المحافظة باستعمال وسائل الضغط أو الإقناع المشروعة، لا ترهيب في هذه السلطة ولا عقاب سوى الشجب الجماعي،و التكفير الضروري تحاشيا للإبعاد. فكأن الطاعة هنا هي الطاعة بالغريزة .
و هذا النوع من السلطة ،لا ينطبق بأي حال من الأحوال على ما نلحظه في المجتمعات الحديثة، لكنه ينطبق نسبيا، على المجتمعات القبلية و العشائرية، التي درسها الأنتروبولوجيون و السوسيولوجيون.

2- السلطة الاجتماعية المجسدة: تجسد السلطة، يظهر في كل مجتمع يكون في البداية مغلقا، ثم يدخل في احتكاك دائم مع جماعات أخرى، و يرسي معها علاقات منتظمة هذا الانفتاح يحصل عن طريق الجوار، أو المبادلات، و حتى النزاعات، أي  باختصار، عن طريق كافة العلاقات الاجتماعية، السلبية أو الايجابية، التي يمكن أن ينشئها هذا المجتمع مع المجتمعات الأخرى، و حسن الجوار وحرية الاتصال يؤلف المناخ الصالح لنمو الثقافة الفردية، كما يخلق بالمقابل روابط اجتماعية جديدة، فالسلطة تتجسد في شخص واحد تختاره الجماعة .

3- السلطة الاجتماعية المؤسسة : استعيرت كلمة السلطة المؤسسة، من المعجم الاصطلاحي لبعض علماء القانون ( هيريو، بيردو)، لكن مع تجريدها من التأويلات المذهبية الخاصة بهؤلاء، فلا تحتفظ منها إلا باستعمالها الإيجابي، أي أن تأسيس السلطة هو في الواقع عملية قانونية، لكن هذه العملية هي واقعة اجتماعية، تقوم على تحويل السلطة الاجتماعية العائدة للفرد أو الأفراد الذين يمسكون بزمامها، إلى شخص معنوي ليس سوى الجماعة نفسها، نرى أن تأسيس السلطة، من وجهة سوسيولوجية، يكشف درجة من الوعي الجماعي، يعترف الأفراد عندها بالجماعة كحقيقة لها حقوقها التي تسمو على حقوقهم ،فالسلطة المؤسسة التي هي، في جوهرها سلطة قانون و مهم جدا أن تتمتع هذه 
السلطة بقوة فعلية ،أي بالفاعلية العملية الضرورية لممارسة وظيفتهاو إلا فلن تكون سلطة أبدا .

  نستنتج أن تأسيس السلطة ليس ظاهرة مكتسبة و لا عملا ينجز دفعة واحدة، و إنما هو مسار تاريخي، مع ضرورات الجماعة الحياتية التي تتبدل ،مع تبدل البيئة الاجتماعية والتطور العام للحضارة الإنسانية، فالسلطة إضافة إلى كونها واقعة اجتماعية ،هي أيضا واقعة تاريخية، و هي الوظيفة الاجتماعية التي تقوم على سن القوانين، و حفظها، وتطبيقها .

2- تعريف السلطة السياسية كقوة
    تذهب أغلب الدراسات السياسية، في تناولها لمفهوم القوة، إلى الأستاذ هانز مورغنتاو، مؤسس المدرسة الواقعية، في علم السياسة أو نظرية القوة ،إذ يُعرّف القوة بأنها « سيطرة إنسان على عقل، و أفعال إنسان آخر، و يميز بينها و بين القوة  العسكرية، و أنواع أخرى من القوة، و يتفهم مورغنتاو القوى «على أنها قيام علاقة نفسية بين عقليين، أي أن القوة تتسم في نظره بالتأثر النفسي، بينما القوة العسكرية تتسم بالعنف أي علاقة مادية بين جسمين ». 

   ويذهب شارل مارليوم في كتابه «سياسة الثورة 1948» إلى «أن القوة هي السيطرة أو الاستعداد لمحاولة السيطرة، و ليس وجود السيطرة ذاتها.»
.كما يؤكد الأستاذ إبراهيم درويش، في كتابه «النظام السياسي1968» بأن « القوة معناها النفوذ، و التأثر في سلوك الآخرين، و القوة متعددة الصور ومختلفة في طبيعتها، فهناك القوة السياسية ،القوة الاجتماعية، العسكرية، الاقتصادية و المالية.»
و يرى نيكولا مكيافيللي « أن لولا استخدام القوة إلى حد القسوة،  سواء بمعرفة المحكومين أو رغما عنهم، لما استطاع حاكم إقامة سلطته و تدعيمها، و لفلسفة الحضارات الكبرى إرساء دعائمها، لذا دعا الأمير إلى استخدام القوة في أربع حالات:
 1- في حالة إنشاء دولة.

2- في حالة المحافظة على بقاء النظام.

3- التبشير بدين جديد.

4- فرض قانون.

   وعرفت نظرية القوة صدى كبيرا في أوروبا، بعد مكيافيلي على لسان نتشيه الألماني، الذي يرى أن الحياة مبنية على القوة، لأن الطبيعة لا ترحم الضعيف و لا تشفق عليه، والإنسان القوي هو الذي يستطيع الصمود، و السيادة و السلطة  يجب أن تكون للأقوياء الذين يبسطون نفوذهم على الغير، و لو بالطغيان و لا يكترثوا للقيّم الأخلاقية، لأنها عبارة عن قيود، وضعها الضعفاء لتقييد الأقوياء، و لذلك يجب دوسها، و لو أدى ذلك إلى السير فوق طريق من الجماجم، لأن الإرادة الصحيحة هي إرادة القوة .

   نستنتج من خلال تعريف القوة، على أنها اتخذت مظهرا اجتماعيا، فهي ظاهرة من مظاهر النظام السياسي، تتشابك و تتداخل مع الظواهر الأخرى، وما نحتاجه من خلال تعريف القوة في بحثنا هذا، هو تحول رابطة العصبية من رابطة اجتماعية إلى قوة  سياسية، للدفاع عن نفسها أو كيانها في حالة خطر يهددها كجماعة أو كفرد في الجماعة، فلهذا نجدها في أصلها اتخذت مظهرا اجتماعيا قبل أن تصبح ظاهرة سياسية.
3- السلطة السياسية و نظام الخلافة
     تعتبر الخلافة منصبا سياسيا،و دينيا في آن واحد، جاءت نتيجة ظهور الإسلام على يد الرسول محمـد صلى الله عليـه و سلـم ،الذي يُعتبر خليفة الله في الأرض وبعد وفاته، قام مقامه الخلفاء الراشدون، علما أن الخليفة يسير في أحكامه على مقتضى القوانين الشرعية، و لا يمكنه الخروج عنها، لأن الله أرسل شريعته إلى الناس ليسيروا عليها و يهتدوا في دينهم و دنياهم .

والشريعة الإلهية أدق من القوانين السياسية الوضعية، لأن مشرعها أدرى بطبائع الإنسانية، و مُنزه عن كل خطأ أو ميل بخلاف الأحكام السياسية الإنسانية، يمكنها أن تكون بعيدة عن الصواب، أو فيها خير لكثير من الناس أو خاضعة لميول الخاصة .

   والسلطة الحاكمة الحقيقية هي سلطة الخليفة، لأنه يستمد حكمه ،من شريعة الله لأنها الشريعة الوحيدة القادرة على تحقيق العدل والأمن و المساواة و التضامن، وكذلك للخليفة شروط يتوفر عليها، وهي العلم ،العدالة ،الكفاءة سلامة الحواس و الأعضاء واختلف العلماء في شرط خامس و هو النسب القرشي  .

   و الآن لابد لنا من تعريف الخلافة، و معرفة ما قال فيها أهم الباحثين المسلمين، فهي في الاصطلاح الشرعي« الرياسة العامة في أمور الدنيا، و الدين نيابة عن الرسول صلى الله عليه وسلم.» عرّفها ابن خلدون بقوله: « الخلافة حمل الكافة على مقتضى النظر الشرعي ،في مصالحهم الأخروية و الدنيوية، الراجحة إليها إذ أحوال الدنيا ترجع كلها، عند الشارع إلى اعتبارها بمصالح الآخرة، فهي في الحقيقة خلافة عن صاحب الشرع في دراسة الدين و سياسية الدنيا به.»
 فالخلافة مقيدة بقوانين دينية شرعية،يسير وفـقها الخليفة شؤون الأمة،وقد سمي الخليفة إماما، تشبيها بإمام الصلاة في إتباعه والاقتداء به.

  يقول علي عبد الرزاق في كتابه الإسلام وأصول الحكم في معنى الخلافة أن "الخليفة يقوم في منصبه مقام الرسول ـ صلى الله عليه وسلم وقد كان (ص)،في حياته يقوم على أمر ذلك الدين الذي تلقاه من جانب القُدس الأعلى،ويتولى تنفيذه والدفاع عنه،كما تولى إبلاغه عن الله تعالى،ودعوة الناس إليه...والله جل شأنه كما اختار محمد(ص)لدعوة الحق، وإبلاغ شريعته المقدسة إلى الخلق،قد اختاره أيضا لحفظ ذلك الدين وسياسة الدنيا به فلما لحق صلى الله عليه وسلم ،بالرفيق الأعلى قام الخلفاء من بعده مقامه، في حفظ الدين وسياسة الدنيا به
.ويعرفها الماوردي « أنها خلافة النبوة في دراسة الدين و سياسية الدنيا».كما اتفق جميع المسلمين على ضرورة الخلافة و لزوم إقامتها، يقول ابن حزم:«إتفق جميع أهل السنة و جميع المرجئة، و جميع الشيعة، و جميع الخوارج على وجوب الإمامة، لأن الأمة واجب عليها الانقياد لإمام عادل، يقيم فيهم أحكام الله ويسوسهم بأحكام الشريعة  التي جاء بها الرسول صلى الله عليه وسلم »
.ويقول ابن تيمية :« أن ولاية أمر الناس من أعظم واجبات الدين بل لا قيام للدين، إلا بها و لأن الله أوجب الأمر بالمعروف، و النهي عن المنكر ونصرة المظلوم، و كذلك سائر ما أوجب الله ثم الجهاد والعدل و إقامة حدود الله ولا تتم إلا بالقوة والإمارة.»
،فالخلافة في الإسلام، من العناصر الأساسية في تكوين المجتمع الإسلامي، ومن ضروريات الحياة الإسلامية، التي لا يمكن الاستغناء عنها فيما يُقام ما اعوّج من نظام الدنيا و الدين، وبها تتحقق العدالة الكبرى التي ينشدها الله في الأرض.

   إن الحياة المتحضرة عن ابن خلدون، توجب اللجوء إلى قوانين سياسية مُلزمة يقبلها الناس ،عن رضا و اقتناع، ويكون مصدرها شرع الإسلام، المستمد من أصول أربعة هي القرآن، السنة، الإجماع و القياس، مثل تلك القوانين يمكن أن تحقق الصالح العام للمجتمع، و ترشد الناس إلى ما هو أقوم في حياتهم الدنيوية و الأخروية على حد سواء، و حكومة الخلافة، بهذا تعد خير حكومة لما فيها من حفاظ على مصالح الناس، في دنياهم و سلامة مصيرهم في أخرتهم، و يدافع ابن خلدون عن حكم الخلافة، لأن الحاكم لا يكون هو صاحب السيادة العليا، و لا مصدرا للتشريع بل مصدر التشريع هو القوانين المستمدة من الدين الإسلامي، و معنى هذا أن الشريعة الإسلامية هي السلطة العليا للسيادة في النظام السياسي، كما أن لمنصب الخليفة شروط حيث يرى ابن خلدون أنه «يشترط توافر شروط العلم ،العدالة ،الكفاءة و سلامة الحواس و الأعضاء ».
أما شرط القرشية فينظر إليه ابن خلدون على انه شرط خامس للإمام، و هو شرط أثار الجدل بين الفقهاء، كان لازما في نظر ابن خلدون في السنوات الأولى من الحكم الإسلامي، إلا أنه رأى بعد ذلك أن بعد تعرض نظام الخلافة للاضمحلال، و تلاشي عصبية قريش، و استبداد ملوك العجم على الحلفاء فإن شرط القرشية أصبح غير لازم . 
   أما الخلافة عند الماوردي، الذي يُعتبر أحد أهم المفكرين ،الإسلاميين السياسيين الذي مارس السياسة، و اختلط بأصحابها و تطرق للخلافة و الإمامة ،في كتابه الأحكام السلطانية، فالخليفة هو زعيم ديني من ناحية و زعيم سياسي من أخرى، كونه يقوم بإدارة و تسيير شؤون الرعية، وفقا لمبادئ الشريعة الإسلامية، وهي واجبة شرعا لأنها الوسيلة الوحيدة لاستمرارية ،حفظ المجتمع وحفظ الدين دائما بتطبيق الشريعة الإسلامية.
و من الشروط التي وضعها الماوردي للخليفة ،هي العدالة على شروطها الجامعة العلم المؤدي إلى الاجتهاد في النوازل، و الأحكام، سلامة الحواس والأعضاء. 

 نستنتج أن الشروط نفسها وفقا لتعاليم الدين،حيث تدور حول العلم و المعرفة و العدالة الحكمة،أما من حيث عقد الإمامة و إبرام العقد، فتتم بين الإمام و أهل العقد و الحل .

و مصدر هذا التعاقد هو الرضا بين أطراف العقد، و يقف الماوردي موقفا صلبا ويفتي بعدم جواز انعقاد الإمامة، لإمامين في نفس البلد، ويرى أنه من حق الخليفة أن يستخلف غيره في تعيين خلفا له، وأن ينفرد بعقد البيعة له، و تفويض العهد حتى بدون استشارة أهل العقد و الحل بل و حتى بدون رضاهم .

4- السلطة السياسية و نظام الملك

     أما المُلك و هو «الذي يقوم على مبدأ الوراثة، إذ تتصف السلطة فيه بالقوة والقهر والإرهاب، و تكون مطلقة استبدادية، لا تخضع لقانون الخلافة.» حيث يؤكد ابن خلدون في قيام الدولة، على القوة وأن المُلك هو التغلب و الحُكم بالقهر و تقريره حاجة السلطة السياسية الماسة للعصبية . فيقول:« الرئاسة لا تكون إلا بالتغلب، والغلب إنما يكون بالعصبية » و« المُلك إنما يحصل بالتغلب و التغلب إنما يكون بالعصبية.»
 إن المُلك السياسي أو المُلك الدستوري، القائم على قوانين زمنية وضعية أفضل من المُلك الطبيعي الغير الدستوري الذي لا يقيده قوانين، من حيث مدى الشرعية أو القدرة على البقاء والاستقرار، فهو رغما عن افتقاره إلى الوحي السماوي الإلهي فإنه يحقق العدالة إلى حد ما،و يجلُب المنافع للمحكومين في هذه الحياة الدنيا، و يجنب الدولة الفوضى وعدم الاستقرار، و يحقق لها في النهاية انتظام الأمور والغلبة و الازدهار و التقدم، و يقسم ابن خلدون الحكم إلى ثلاثة أقسام و هي :

1- الملك الطبيعي العلماني الاستبدادي: وهو حمل الكافة على مقتضى الغرض والشهوة.

2-المُلك السياسي العقلي الوضعي : و هو حمل الكافة على مقتضى النظر العقلي في جلب المصالح الدنيوية و دفع المضار.

3- الخلافة السماوية الشرعية : و هي حمل الكافة على مقتضى النظر الشرعي، في مصالحهم الأخروية و الدنيوية الراجعة إليها، فهي في الحقيقة خلافة عن صاحب الشرع في دراسة الدين و سياسة الدنيا.
و نقوم بشرح هذه الأنظمة فالمُلك الطبيعي الفردي، هو ثمرة العواطف و الغرائز الإنسانية، من ميول وأهواء كحب الذات الرغبة في الاستعلاء و الاستبداد و السعي إلى تحقيق المطامع الفردية الذاتية، وتشترك في هذا النوع من الحكم، جميع الأمم التي يحتكر الحكم  فيها ،طاغ مستبد لا يعتمد في حكمه على سيادة عقلية أو سياسية شرعية، أما النوع الثاني من الحكم فهو الحكم أو المُلك السياسي الوضعي، الذي عرفه الفرس، الذين كانوا يستندون فيه إلى قوانين سياسية وضعية زمنية، خلافا لنظام المُلك الطبيعي الضار،السابق للإشارة إليه فهو يعتمد على قوانين وضعية، يضعها فلاسفة الدولة و عظماؤها بدون أن ينظر فيها للشرع، و هدف هذه القوانين جلب المصالح الدنيوية و دفع المضار، وكل من هذين النظامين مذمومان لدى ابن خلدون فهو يفضل نظام الخلافة، الذي تتطابق فيه السياسة والشريعة فتكون السياسة شرعية، تعتبر أحكام الشريعة فيها السلطة العليا ذات السيادة و الخلافة، بهذا هي نظام يوحي به الله، بواسطة الأنبياء ويراعي فيه جلب المنافع، و دفع المضار ومصالح الناس الأخروية ، من جلب المنافع و دفع المضار أيضا.

    نستنتج من الخلافة و المُلك، أن أول حُكم جاء بعد وفات الرسول (ص) هو الخلافة، بحكم الشريعة و الدين إلا أن هذا النوع من الحكم، تحول إلى مُلك بعد وفات الخلفاء الأربعة الراشدين، و أصبح حُكما مستبدا، و كان السبب في وضع الوازع الديني، وعند إشراف العصبية على نهايتها، ظهر الوازع السلطاني و هناك من الملوك من حكموا حكما رشيدا، يسير على خطى الخلفاء بالعدل بين الناس، والمصلحة العامة، و منهم من حاد عن مبادئ الإسلام، و سخروا المُلك لمقاصدهم، و أغراضهم، و نسوا ما كان عليه أسلافهم من خصال حميدة...و انغمسوا في الملذات  و الانحلال الخلقي والضعف و انتُزعت منهم السلطة، أي من يد العرب و أصبحت لغيرهم من العجم والتركمان .

   يأتي ابن خلدون بقول المسعودي في هذا الشأن « فكانت همتهم قصد الشهوات وركوب اللذات، من معاص الله جهلا باستدراجه، و أمنا لمكره مع أطرهم صيانة الخلافة واستخفافهم بحق الرياسة، و ضعفهم عن السياسية فسلبهم الله العز، و ألبسهم الذل ونفى عنهم النعمة »
. يدافع ابن خلدون عن نوع الحكم القائم على الشريعة، حيث لا يكون الحاكم أو الخليفة أو الإمام، هو صاحب السيادة العليا و لا مصدر التشريع، هو القوانين المستمدة من الدين الإسلامي و معنى هذا، أن الشريعة الإسلامية هي السلطة العليا للسيادة في النظام السياسي، و في حالة عدم توافر حكومة الخلافة، يفضل ابن خلدون نوع الحكم الجديد الذي تمتزج فيه الخلافة مع الملك، لعدم ابتعاده عن تعاليم الشريعة الإسلامية، كما تحدث ابن خلدون عن تحول الخلافة إلى ملك كما قلنا، و يرى هذا أمرا طبيعيا بعد أن تذهب عن النفوس، قوة الوازع الديني، وتستعيد بذلك عواطفها الطبيعية و شغفها بمتع الحياة الدنيا . 

الفصل الثاني : الرابطة الاجتماعية في النظرية السوسيولوجية

1- الرابطة الاجتماعية لدى المدرسة الفرنسية .

 تمهيــد

      يعتبر موضوع الرابطة الاجتماعية، من أهم المواضيع التي يهتم بها علم الاجتماع الحديث إلا أنها قديمة النشأة، ظهر هذا المصطلح في القرن 19 على يد مجموعة من علماء الاجتماع، وربما كل علماء الاجتماع، تطرقوا لهذا المفهوم ولكن ليس بنفس الإسم، إلا أن المضمون واحد، وهناك من تعرض له من خلال العلاقات الاجتماعية أو الإنسانية مثل ماكس فيبر . ومنهم من تحدث عنه، من خلال تقسيم العمل و التضامن الاجتماعي، مثل دوركايم  والإرادة الاجتماعية و المجتمع المحلي والعام، لدى تونيز وكذلك من خلال الطبقات الاجتماعية عند ماركس و العقد الاجتماعي عند هوبر و لوك، وكذا علماء الأنتروبولوجيا الإجتماعية من مثل ميرودوك وغيرهم، عندما درسوا المجتمعات البدائية، و العلاقات القرابية و الأسرة، تعرضوا لمفهوم الرابطة الاجتماعية .

    سوف نتعرض لأبرز علماء الاجتماع، الذين درسوا الروابط الاجتماعية من خلال دراساتهم  و بحوثهم في كل من المدرسة الفرنسية و الألمانية .

أ- الرابطة الاجتماعية عند كومت :

   أوغست كونت، عالم اجتماع فرنسي شهير، يُعتبر من أوائل علماء الإجتماع الكلاسيكيين، الذين مهدوا السبيل لنشوء و استقرار علم الاجتماع، بعد فصله عن العلوم الطبيعية والفلسفة، وتثبيت حدوده العلمية و إحراز استقلاليته المنهجية والموضوعية، فهو مؤسس علم الاجتماع  و مصطلح  La sociologie.

حيث حاول دراسة المجتمع دراسة تطورية تهدف، إلى اقتفاء المراحل التاريخية الحضارية، التي تمر بها المجتمعات، و تدرس صفات و خصوصيات و مشكلات كل مرحلة على انفراد، ثم تشتق القوانين الشمولية التي تفسر مسيرة المجتمعات، كما أنه تحدث عن تقسيم العمل الاجتماعي و التضامن الاجتماعي
.

يرى نيكولاس تيما شاف NICOLAS TIMAEFF - عالم اجتماع ألماني حديث – في كتابه النظرية السوسيولوجية 1955 « أن كونت تحدث عن الرابطة الاجتماعية، وذلك عند تطرقه للفرد والأسرة والاتحادات الاجتماعية ».
فلقد صنف المجتمع إلى ثلاث مستويات الفرد و الأسرة و الترابطات الاجتماعية، يجمع بين هذه المستويات الثلاثة إتحاد الإنسانية، كما استعمل كونت مصطلح مبدأ لاتساق العام consensus universel أو اتحاد الإنسانية، و يقصد به الارتباط الضروري بين عناصر المجتمع، حيث يرى أن هذا الاتساق، قام في جميع مجالات الحياة، إلا أنه يبلغ أقصاه في المجتمع الانساني .

يرى كونت أن أشد الوحدات ترابطا و اتحادا، هي الأسرة بحكم العامل القرابي والأخلاقي، و نتيجة للتنسيق بين المستويات، تظهر الاتحادات الاجتماعية كالطبقة الاجتماعية، و المدن التي تنبني على التعاون الشعوري .
فالأسرة هي أولى  الروابط الاجتماعية عند كونت، ثم تتشكل مجموعة من الأسر، ثم الاتحادات و الهيئات الاجتماعية، التي تتجمع في الأمم و غيرها من أشكال التجمعات الإنسانية، و تشكل بناءا اجتماعيا « فالأسرة هي النواة الأولى للمجتمع كما يؤكد كونت على وجوب دراستها، لأنها أول خلية في جسم المجتمع، ولأن المجتمع الانساني يتكون من أسر لا من أفراد لأن الفرد فكرة مُجرّدة، و يقول كل قوة اجتماعية، تنتج عن تعاون وتضافر النشاط بين عدد كبير أو صغير من الأفراد، هذا ما يؤدي إلى تشكل الروابط الاجتماعية و العلاقات الاجتماعية .»
ينتهي كونت إلى تقرير حقيقة هامة، ألا وهي أن الفرد لا يعتبر في ذاته عنصرا اجتماعيا، فالفاعلية الاجتماعية للفرد مستمدة من تضامن الأفراد و مشاركتهم في العمل، و في توزيع النشاطات فيما بينهم و تقاسمهم في الوظائف الاجتماعية، كما أن قيمة الفرد الاجتماعية لا تتحقق بصورة صحيحة، إلا  إذا كان في نطاق وحدة اجتماعية، كالأسرة، حيث تمتزج العقول و تتفاعل الوجدانات و تتوزع الواجبات، كما أن مظاهر النُظم السائدة  في الحياة الاجتماعية، تترابط بعضها مع بعض وتسير وظائف كل منهما في تناسق مع وظائف أخرى، و تعمل كلها بصفة تلقائية لتحقيق الاستمرارية في الحياة الجماعية .

  كما يرى  كونت أن أساس التماسك الاجتماعية و أساس تقسيم العمل الاجتماعي، هو ما يسمى، بالموافقة العامة أو التوافق الجمعي، أي الارتباط الضروري بين أفراد المجتمع، وبين عناصر المجتمع و هذا التوافق موجود في كل مجالات الحياة، ولكنه يصل الذروة في المجتمع الإنساني، كما ذكرنا سابقا و هذا التوافق يكون خاصة بين الأفكار فيؤدي إلى توافق اجتماعي أو جمعي، و هو أساس الرابطة الاجتماعية، هذا يعني أنه هناك توازن أو تشابه بين المجتمع، و بين الكائن العضوي، ففي المجتمع كما في الكائن العضوي تؤدي الأعضاء المتماسكة وظائف معينة .

   و يعتبر كونت أن الإنسانية كلٌ لا يتجزأ و أنها عبارة عن مجتمع واحد، يخضع لنفس القانون، في الوقت الذي نجد فيه مجتمعات جزئية مختلفة، لأن المجتمع الانساني ليس مجتمعا في صيغة المُفرد، و إنما هو عدد من المجتمعات، رغم أنها تختلف فيما بينها من حيث استعداداتها و طبيعتها إلا أنها كلها تقوم بالتعاون و التضامن و تشكل علاقات وتفاعلات و روابط اجتماعية.
إلا أننا نجد رغم هذا التشابه الذي وضعه كونت بين الكائن العضوي و المجتمع، هناك فرق كبير بين الاثنين لأن وظائف الكائن العضوي لا تتغير، و لكن المجتمع قادر على التبدل و التحسن خاصة إذا اقتيد نحو التقدم باستعمال المبادئ، و الأسس العلمية.

  نستنتج أن الرابطة الاجتماعية عند كونت، تبدأ بتوافق الأفكار بين الأفراد، و هذا ما يسميه بالاتساق أو التناسق، و هو الذي يؤدي إلى ترابط الأفراد، لأنه بدون الانسجام في الأفكار لا يمكن للأفراد أن  يتماسكوا .

ب-الرابطة الاجتماعية عند إميل دوركايم 1858-1917

     يعتبر إميل دوركايم، من أهم و أشهر علماء الاجتماع الفرنسيين، و ذلك لما وهبه من أفكار ونظريات اجتماعية، و ما نشره من أبحاث ومؤلفات،و دراسات قيّمة في حقول علم الاجتماع،والفلسفة و التربية استطاعت أن تؤثر فيما بعد عن أفكار، وأطروحات عدد كبير، من علماء الاجتماع على حد سواء، و يمكن اعتبار العالم دوركايم من أقطاب المدرسة الاجتماعية الفرنسية .

   لقد تعرض دوركايم لموضوع الرابطة الاجتماعية، من خلال كتابه تقسيم العمل الاجتماعي 1893، عندما تحدث عن التضامن الاجتماعي الآلي Mécanique  والعضوي Organique، و ذلك  من خلال مقارنته للمجتمعات القديمة أو البدائية والمجتمعات الحديثة أو الصناعية، لأن الأولى تتميز بالتماسك الآلي، و الثانية يسود فيها التماسك العضوي
،كما يرى دوركايم أن الأفراد في المجتمع البدائي متجانسون، وتقسيم العمل الاجتماعي يأخذ شكلا بسيطا، و يقصد بذلك أن الرابطة الاجتماعية ضئيلة من حيث العمل الاجتماعي فالأفراد لا يتقاسمون الأعمال بدرجة كبيرة، لأن معظمهم يمارسون نشاطا واحدا، يتمثل في النشاط الفلاحي و الرعوي ومن جهة أخرى الرابطة الاجتماعية قوية بين الأفراد لوجود عامل القرابة و التقاليد الواحدة، كما أن لديهم رأي عام واحد، وتتسم المسؤولية فيه جماعية، إضافة إلى المكانة تورث ولا تُكتسب .

   أما في المجتمع الحديث أو الصناعي فالتماسك عضوي، أي أن هناك تضامن وترابط عضوي بين أفراد المجتمع، حيث يبدو تقسيم العمل الاجتماعي واضحا، وذلك لتمايز الوظائف واختلاف الأعمال بين أفراد المجتمع، فكل فرد لديه وظيفة يؤديها يفيد بها غيره ويستفيد من غيره، عن طريق الوظائف الاجتماعية، التي يؤدونها من خلال تقسيم العمل الاجتماعي، و هنا الأفراد يشكلون رابطة اجتماعية من خلال تقسيم الوظائف و الأعمال، إلا أن هذه الرابطة تكون من خلال الوظائف كما قلنا، أي أنها تضعف عن الرابطة الاجتماعية في المجتمع البدائي، لأن الأولى تكون قوية، لتشابه الوظائف و الرأي العام واحد ، ويسود فيها الضمير الجمعي السائد حيث يذهب دوركايم إلى القول بأن « أول شكل اجتماعي يمكن تصوره أو افتراضه لنشأة الحياة الاجتماعية، هو الرابطة، ثم العشيرة، ثم الاتحاد أو الأخوة و أخيرا القبيلة.»
حيث تُعد جميع هذه التنظيمات بدائية و بسيطة و الرابطة الاجتماعية فيها قوية، بينما المجتمعات الحديثة هي مجتمعات مُعقدة تخضع لتقسيم العمل، وهي المجتمعات التي يحدث فيها التضامن الاجتماعي بكثرة أو بقوة، و ذلك لتحقيق التكامل بين الأفراد، فتقسيم العمل يؤدي إلى الوحدة و التضامن الاجتماعيين. ولكن هل التضامن مرتبط بتقسيم العمل فقط، أي أنه لا يوجد في المجتمع الذي لا يعرف شكلا من أشكال تقسيم العمل ؟

الإجابة بالنفي بطبيعة الحال، فالتضامن قائم في المجتمع سواء عرف تقسيم العمل أم لم يعرفه. الاختلاف يكمن في نوعية التضامن، ففي المجتمعات البسيطة التي لا تعرف تقسيم العمل، يكون التضامن آليا ،تستمد الرابطة الاجتماعية قوتها من الضمير الجمعي، والقانون القهري و عندما يزداد تعقد المجتمع ،و درجة اللاتجانس فيه يظهر نوع أعلى من التضامن، قائم على تقسيم العمل والتخصص،و تستمد الرابطة الاجتماعية، من القانون التعويضي الذي يحل محل القانون القهري.

    يعد مفهوم الضمير الجمعي، مفهوما أساسيا في فكر دوركايم، فمنه يستمد المجتمع ترابطه و تضامنه، يُعرّفه دوركايم في كتابه تقسيم العمل، بأنه «المجموع الكلي للمعتقدات و العواطف العامة، بين معظم أعضاء المجتمع، و التي تشكل نسقا له طابع متميز، ويكتسب هذا الضمير العام واقعا ملموسا، فهو يدوم خلال الزمن ويدعّم الروابط بين الأجيال ».
 فكل جيل في نظر دوركايم يرتبط بالجيل الذي يليه عن طريق الضمير الجمعي، فهو« رابطة اجتماعية دائمة عبر الزمن،يتألف من التصورات  والعواطف الشائعة بين الأفراد، الذين يُكونون غالبية أعضاء الجماعة .»
 كما عرّفه في كتابه ،قواعد المنهج في علم الاجتماع كالتالي: «الضمير الجماعي يمارس على الأفراد ضغطا، بحيث يخلُق بينهم تماثلا عقليا و عاطفيا... و هذا الضمير جوهرة التصورات الجمعية، التي تنشأ من تفاعل الأفراد وترابطهم.»
 كما يرى أن الضمير الجمعي يكون قويا وواضحا، في المجتمعات البدائية التي تتميز بالترابط الآلي،حيث يسيطر الضمير على الأفراد و أخلاقهم، لأن الفرد هنا إذا خرج عن العادات والتقاليد، يصبح مذموما من طرف جماعته وكأنه ارتكب جُرما، هذا ما يوضح أن الضمير الجمعي يسيطر على الأفراد، ويجعلهم يتماسكون بجماعتهم التي ينتمون إليها ويعيشون فيها،أما في المجتمع الحديث أو الحضاري، يكثر فيه تقسيم العمل ،يحتاج كما قلنا كل واحد لخدمات الآخرين إلا أن الفردية تكون واضحة، سواء عند المسؤولية أو الجزاء. وكلما يزيد التضامن العضوي، كلما تقل أهمية الضمير الجمعي، بسبب التقدم وتطور المجتمعات، لأنه في هذه المجتمعات تزول بعض القيم والعادات ،التي كانت تربط أفراد الجماعة و تظهر في مكانها القوانين، والجزاءات المكتوبة ،تمحي بعض الأعراف التي كانت سائدة مما يجعل الرابطة الاجتماعية ،تضعف عما كانت عليه في سابقتها
.

  نستنتج من فكر دوركايم عن الرابطة الاجتماعية ،أنها تكون قوية وواضحة في المجتمع البدائي، لوجود عامل القرابة و التقاليد و الأعراف المشتركة و تضعف الروابط الاجتماعية،في المجتمعات الحضارية لانتشار الفردانية  Individualisme  مما يؤدي إلى زوال بعض القيم و التقاليد، إلا أنه في كلتا الحالتين، يرى دوركايم أن الضمير الجماعي ،عبارة عن رابطة اجتماعية ،توجد في كل المجتمعات البدائية، والحضارية «الضمير الجماعي رابطة اجتماعية ،تنتج عن تجمع عقول الأفراد، والتحامها مما يؤدي إلى ظهور نوع من الوحدة السيكولوجية ،المتميزة عن الأفراد ذاتهم.»
 حيث يكتسب هذا الضمير العام واقعا ملموسا فهو يدوم خلال الزمن، و يُدعّم الروابط بين الأجيال ،لأنه يعيش بين الأفراد و يتخلل حياتهم. فالرابطة الاجتماعية موجودة في كل من المجتمع البدائي و الحضري، إلا أن الاختلاف يظهر في نوعية التضامن من آلي إلى عضوي.

2- الرابطة الاجتماعية لدى المدرسة الألمانية.

أ- الرابطة الاجتماعية عند تونيز فرديناند.

     يعتبر تونيز من أهم من ساهموا في نشأة علم الاجتماع ،في ألمانيا لما تقدم به من نصيب كبير في علم الاجتماع النظري، بنظريته الخاصة بالجماعة و المجتمع gemeinschaft and gesellschaft و التي نشرها لأول مرة في كتاب،بهذا الإسم سنة 1887 كما يعد تونيز من أقطاب الاتجاه التحليلي للروابط الاجتماعية، على أساس تميّزه بين شكلين اجتماعيين هما الجماعة gemeinschaft و المجتمع gesllschaft 
.و استعمل تونيز مصطلح الإرادة الإنسانية، التي يعتبرها المصدر أو الركيزة الأساسية لكل الروابط و العلاقات الاجتماعية، حيث يميز بين نوعين من الإرادة الطبيعية أوالعضوية و الإرادة العقلية أو التحكمية .فالإرادة الطبيعية توجد في المجتمع المحلي، و الإرادة العقلية توجد في المجتمع العام.
 أما الإرادة العضوية أو الطبيعية المقصود بها :« تلك الضرورة البيولوجية التي بمقتضاها يولد الفرد، فيجد نفسه عضوا في الجماعة، و يرتبط بالصلات الحياتية القائمة و المتواجدة بين أعضاءها، و يلتزم بالروابط الاجتماعية المستقرة و التي تتميز بحدة تفاعلاتها ،و تضامن أفرادها، كما تتميز بالتعاطف ،و المشاركة الجماعية ،والاتصالات المباشرة بين أعضاءها »
.الإرادة العقلية وهي « رابطة تقوم بين الأفراد على أساس العقل، و تشيع في المجتمعات الحديثة، أين توجد الفردية و الحذر و القلق و البحث عن المصالح الخاصة ،فالأفراد يرغبون عن طريق الإرادة التحكمية أو العقلية الوصول إلى هدف معين أوغاية معينة، أي يقوم ترابطهم الاجتماعي، بقصد تحقيق هدف معين يهمهم، برغم ما قد يكون بينهم من برودة، و كراهية لأن روابطهم تقوم على أساس تصنعي، فهم يترابطون برغم ما قد يكون بينهم من عوامل الانفصال.»
في رأي تونيز الأفراد يندمجون و يتفاعلون ،طبقا لرغباتهم أو إرادتهم الشخصية الصادرة عن العقل، أي الروابط عقلانية تخضع لإرادة أفراد المجتمع، ووحداته.و يعتقد بوجود ثلاث نماذج للعلاقات أو الروابط الاجتماعية، تنشأ عن الظروف الحيوية و تمثل هذه النماذج الروابط الاجتماعية التي تقوم على :

1- روابط الدم

2- روابط الجوار

3- روابط التجاذب الروحي

 تعتمد رابطة الدم على أربع صلات رئيسية، هي صلة الأم بطفلها و صلة الزوج بزوجته، و صلة الإخوة ببعضهم و صلة الوالد بأولاده، هذه العلاقات تقوم على أساس الإرادة الطبيعية، التي تحدثنا عنها كما أنها تنبثق من الحياة النباتية، و هي في نظره أساس كل جماعة لأن الأسرة، هي التعبير الأول العام عن حقيقة الجماعة المحلية و نواتها الجوهرية فأولى الروابط الاجتماعية ، تبدأ بين الأم و إبنها فتكون عضوية ثم تصبح رابطة روحية، حين ترتفع عنه الحماية و العناية به، فحين تتحول الصلات العضوية إلى صلات روحية، تكون عادة الحياة المشتركة، و تتأكد هذه الروابط و تقوى بطريقة العوامل النفسية التي تحمل ذكريات "السرور" الذي شاع الحياة المشتركة بينهما فالسرور ينبثق بعواطف الأمومة و البنوة  و الأبوة والأخوة، أما عن الصلة أو الرابطة التي تربط الزوج بزوجته، أو المرأة بالرجل فليس لها صفة الاستقرار و الدوام وما يثبتها أحيانا، رعاية الأطفال مما يتطلب تعاونا مشتركا بينهما
، تقوم صلة الجوار على أساس الضرورة الحيوية أيضا، فالوحدات العائلية لا تستطيع أن تعيش منعزلة منها عن الأخرى، و إنما لابد لها من الاتصال و الارتباط بفئات عائلية أخرى تربطهم يبعضهم، صلة المكان و الجوار، و يمكن أن تتكون هذه الجماعات المحلية، في أول الأمر من جماعات تربطها صلة الدم ،ومن ثم تنشأ المحلة أو القرية فتتسع شبكة الروابط الاجتماعية، و تنشأ عادات جماعية و عمل تعاوني مشترك و مشاعر متماثلة و تجارب اجتماعية موحدة، و ينتج عن تفاعل هذه الصلات ما يسمى بالجمع المشترك Commune، و أخيرا تأتي الصلات التي مصدرها التجاذب و التقارب الروحي بين الأفراد الذين تجمعهم صلة الدم وصلة الجوار، بعد أن تنصهر إرادتهم و أفكارهم وعواطفهم، في التجربة الاجتماعية، فينشأ عن تماثل ظروف العمل و تشابه قوالب وطرق التفكير . هذا فيما يخص المجتمع المحلي Gemeinschaft أما عن الشكل الاجتماعي الثاني وهو المجتمع الكبير أو العامGeselleschaft ، ففي هذا المجتمع تسود الإرادة العقلية التحكمية، يقوم على أساس التبادل النفعي و مبدأ التعقل الفكري، وفيه تصبح القيم الاجتماعية الحقيقية ذات صفات موضوعية، مما يوهن من أواصر الارتباطات الاجتماعية الشخصية  ويضعف من شأن المشاركات الوجدانية، و يُقيم العلاقات الفردية والمعاملات على دعائم التجارة والصناعة، و تحقيق الصلة الخاصة، يتمثل هذا المجتمع في المُدن الكبرى القائمة على الصناعة و التجارة و العلاقات الخارجية، ويمكن أن نفرق بين الارتباطات الاجتماعية، في الجماعة أو المجتمع المحلي و المجتمع المدني  أو المجتمع العام الكبير عند تونيز كالتالي : الفرد يشعر في جماعته المحلية، بروابط قوية تسيطر عليها العواطف الوجدانية والمشاركات الجماعية، و يسود فيها سلطان الدين و العادات و العرف والتقاليد، ويرتكز نشاطها على احترام و تدعيم الأسرة، في حين أن الفرد يدرك و هو في مجتمعه العام أن صلاته بالآخرين تحددها التشريعات والقوانين، و الروابط الطبقية والصيغ الإلزامية والإجراءات التعاقدية، فالفرد ليس له وجود اجتماعي، إلا إذا كان مُنظما لجماعة أو مجموعة، و خاضعا لنُضمها و روابطها، و عاملا على تدعيمها و تقويتها، و كلما تقدم المجتمع تزايد انتظام الأفراد، في المجموعات التي تتمايز في وجوه نشاطها.

  نستنتج من هذا أن أولى الجماعات و أولى الروابط الاجتماعية، ظهرت في المجتمع المحلي و في الروابط الأسرية البدائية والقبلية، ثم بدأت تتوسع و تزداد تعقيدا بين الأفراد، بظهور التغيير والنمو الصناعي و التجاري و ظهور الطبقات الاجتماعية، كما يؤكد تونيز« أن الروابط الاجتماعية تكون قوية في المجتمع المحلي لأنه  تسود فيه الإرادة الطبيعية و ليست اصطناعية لا يتحكم فيها الفرد. تسود فيها الروح الجماعية وتنعدم الفردية، يجد الفرد نفسه مرتبطا برابطة الدم، و القرابة طبيعيا منذ ولادته .»
بينما الروابط الاجتماعية تضعف رغم أنها موجودة، و ذلك بسبب الإرادة التحكمية العقلية، الفرد هو الذي ينتمي إليها بإرادته، و عقله لأهداف و غايات يريد الوصول إليها، لهذا يقول جلين أن« الجماعة لكي تقوم يتطلب قيامها وضعا معينا، يسمح بالتأثير المتبادل المقصود، و الاستجابة المقصودة بين الأشخاص الذين تربطهم، و أن يكون هناك نوع مشترك من الاهتمام يرتكز حول دوافع مشتركة أو مصالح مشتركة، مع ما يتطلبه كل هذا من قيام عدد من الاتجاهات و التصرفات و الشعور المشترك.»

ب- الرابطة الاجتماعية عند ماكس فيبر
    يعتبر ماكس فيبر من أهم علماء الاجتماع الألمان، و بالذات علماء مدرسة العلاقات الاجتماعية، و ممن درس العلاقات الاجتماعية، دراسة تحليلية، وهو من الداعين إلى ضرورة بحث التأثيرات المتبادلة، بين النظم الاجتماعية، و خاصة الدينية والاقتصادية والسياسية و يعتقد فيبر،أن موضوع علم الاجتماع يجب أن يكون مقصورا على دراسة العلاقات الاجتماعية، في صورها المجردة و يكون  هذا إلا عن طريق دراسة و فهم وتفسير السلوك الانساني.
 فالعلاقات إنما تنتج على تصرف الأفراد بعضهم إزاء البعض الأخر، و من خلال موضوع العلاقات الاجتماعية نجد فيبر تعرض للرابطة الاجتماعية، التي توجه الأفراد نحو السلوك التبادلي مع بعضهم البعض، حيث هذه العلاقة تنتظم بنمطين أساسين من العلاقات الاجتماعية عنده.

1- التنشئة الاجتماعية.

2- التنشئة الجماعية

حيث تدل التنشئة الجماعية ،على النشاط الاجتماعي الموحد، الذي يستند إلى شعور المشاركين الشخصي بالانتماء إلى مجموعة واحدة، بينما يشير مفهوم التنشئة الاجتماعية، إلى ذلك النشاط الذي يوقد الناس على أساس تسوية، أو تنسيق مصالح وفقا لتصور العقلنة بدافع قيمي أو غائي.
فالتنشئة الجماعية، ترتكز على الاعتبارات التقليدية و العاطفية، وقد تكون ذات طابع ديني أوأسري أو عرقي أو إثني ( جماعات دينية، عائلية، قومية....)، في حين ترتكز التنشئة الاجتماعية على الالتزام المتبادل المستند إلى مبدأ العقلانية، فبهذا التقسيم يرى فيبر، أن الأفراد يعيشون في ترابطات اجتماعية مستمرة قد يشعرون بها أو لا يشعرون، كما قسم النشاطات الاجتماعية البشرية إلى أربعة أقسام وهي :

1- نشاط عضوية الجمعيات

  هذا النشاط يفترض وجود أنظمة اجتماعية موضوعية، بمشيئة الأعضاء ،أو أنظمة يلتزمون بها طوعا، وهذا يعني وجود نظام أساسي يحكم العلاقات فيما بينهم، حيث أن هذا النظام، يحدد غايات الجمعيات و الوسائل و الخدمات و الممتلكات، و تكوين الجهاز الإداري و العقوبات و الجزاءات و الصلاحيات، و طريقة الانتساب إلى هذه الجمعيات .

2- النشاط الإتفاقي 

  ويشير إلى ذلك النوع من النشاط، الذي لا يستند إلى نظام أساسي و إنما إلى نوع من التفاهم و الاتفاق و التنظيم، و تتميز مثل هذه الأنشطة بالاحترام والالتزام باتفاقيتها.

3- النشاط المؤسسي
   ويعني أنه يتضمن نظام أساسي، و مؤسسات لا تخضع في وجودها لمشيئة الأفراد.  فيرى فيبر أن الفرد لا ينتسب إلى هذه التنظيمات، و إنما يجد نفسه عضوا فيها بالولادة أو بالثقافة، أو نتيجة لظروف البيئة، و هذا يعني أن انتسابه لهذا التنظيم لا يتطلبه إعلان انتسابه ،أو طلب انتماءه، و إنما هو موجود فيه بالوراثة .
4- النشاط التكتلي

يشير إلى وجود بنية، يجري الانتساب إليها دون إلزام في غياب أي نظام واضح أو محدد، لكن مع هذه الخصائص، توجد سلطة تحدد معنى النشاط الذي يهدف إلى القيام به و تمارس عند الاقتضاء ضغطا على الأعضاء .

فمن خلال هذه التقسيمات، نجد فيبر يحلل العلاقات الاجتماعية، حيث أن هذه العلاقات تضم روابط اجتماعية، فالتنشئة الجماعية تجعل الأفراد يعيشون بشعور يجعلهم يُحسون أنهم ينتمون إلى جماعة واحدة، حيث أن هذه الجماعة قد تكون مشتركة في عوامل كثيرة، ومن أهمها النشاطات الاجتماعية المشتركة، التي يمارسونها، فالنشاط الاجتماعي عامل من عوامل ترابط الأفراد و اجتماعهم، و التنشئة الاجتماعية تجعل الأفراد ينتمون إلى جماعة واحدة عن طريق المصالح و الغايات والقيم، كما يرى فيبر، أن « أي تصرف أو سلوك يقوم به الأفراد، بشكل متعمد، عن وعي وتعقل لرد فعل أخر، يعتبر تصرفا اجتماعيا فمثلا : حالة تصادم سيارتين، فالاصطدام في ذاته مظهرا مادي طبيعي، لايعتبر سلوكا اجتماعيا وإنما المحاولات التي يبذلها كل من السائق، لتجنب وقوع التصادم والمناقشات التي تدور بينهما، والإجراءات التي تتبع وقوع الحادث، كل ذلك و ما إليه يعتبر تصرفا اجتماعيا، وينشئ علاقة أو علاقات اجتماعية، التي تنشأ استجابة لنشاط أو سلوك أو رد فعل اجتماعي، مقابل هذه الدعامة الأساسية للروابط الاجتماعية.

  كما يوجه فيبر مزيد عنايته للوصول، إلى مفاهيم لتلك الارتباطات، فقد عرّف السلطة أو السيادة بأنها نوع من القيادة، تعمل لإيجاد طاعة عند أشخاص معينين فقد تكون، السلطة  قائمة على أساس العُرف و العادات و التقاليد السائد، في المجتمع أو الجماعة، و قد تنبني على دعامة عاطفية، تجعل الجماهير يطيعون القائد و يتبعونه بشكل لاشعوري،  فتؤدي إلى تشكيل علاقة اجتماعية قوية بينهم
.

  نستنتج أن فيبر قرر أنه، لا ينبغي أن نوسع من نطاق هذا السلوك، بل يجب أن يكون مقصورا على العلاقات و الروابط الاجتماعية، التي تنشأ استجابة لنشاط أو سلوك مقابل  و لذلك فليس كل العلاقات الإنسانية علاقات اجتماعية .

الفصل الثالث : الإطار المنهجي للبحث

تمهيــد

    المنهج العلمي أسلوب فني، يتبع في تقصي الحقائق و تبيانها، و يحتوي على عناصر التشويه، التي تحفز القراء على البحث، و تمكنهم من التعرف على أسراره، ولهذا لم تكن المناهج قوالب ثابتة، تستوجب النفي ربها كما يعتقد البعض، بل هي أساليب تختلف بالضرورة من موضوع لآخر، ومن باحث لآخر، وحسب الظرف الزماني و المكاني والفلسفة، التي دفعت الباحث إلى اختيار الموضوع و البحث فيه هذا ما قاله ديكارت«ليس غرضي هنا أن أُعلم المنهج، الذي ينبغي على كل امرئ إتباعه، من أجل اقتياد عقله على النحو الصحيح، بل فقط أن أُبين الطريق الذي سلكته لإرشاد عقلي.»

   إذن الغرض من تقديم المنهج، هو تبيان النقاط الهامة و الأساسية في توضيح المعلومات و البيانات، حتى لا يضيع جهد من يحاول البحث، في التخبط العشوائي ولهذا تكون للمنهج قاعدة علمية، ينطلق منها الباحث ويعود إليها عند الحاجة، دون أن تجرده من خصوصياته الذاتية و الموضوعية.

1- المنهج التاريخي
المنهج التاريخي من أهم و أبز المناهج، التي يستعملها الباحثين ومن أقطاب هذا المنهج نجد ابن خلدون، الذي استعمله بطريقة علمية بالملاحظة و الوصف و التحليل و النقد، لمعرفة مسيرة المجتمع ،و القوانين التي تحدده عبر مراحل تاريخية متباينة، كل مرحلة  تمتاز بصفات معينة، ولا يمكن فهم الحاضر إلا بالاستناد بالماضي .هذه هي الفكرة التي قام ابن خلدون، بالسير عليها لمعرفة ما لاحظه في واقعه ،و يعرف المنهج التاريخي أو الطريقة التاريخية، بأنها استخلاص المبادئ عن طريف الماضي و تحليل حقائق المشكلات البشرية، و العوامل أو القوى التي تؤثر في الحاضر، و جعلته على ما هو عليه، فالمنهج التاريخي في ذلك ينظر إلى المعلومات التاريخية، على مركبات للقوى الاجتماعية، و تصف الظواهر الاجتماعية، بأنها عمليات اجتماعية مركبة ومترابطة ومتشابكة .

    إن الظواهر التاريخية متشابهة، إلا أنها تحدث في فترات تاريخية متباينة، ويمكن اكتشاف أسبابها و تعليلها، عن طريق دراسته كل من هذه التطورات دراسة مفصلة، ولكن لن ينجح الباحث، في ذلك إذا نظر إلى تلك الظاهر، بطريقة تتخطى المراحل التاريخية بمجملها، ولابد للباحث الاجتماعي هنا، من فهم الظاهرة الاجتماعية المدروسة ضمن المنظور، التي كانت سائدة فيه، لا أن يستخدم مفاهيم عصره لفهم ظاهرة تاريخية، عابرة ففي ضوء الماضي يمكن فهم حاضر الشيء، و تطوره في مراحل نموه المختلفة، ومن جهة أخرى فإن الماضي يتيح بلورة صورة، ما يمكن أن يحمله المستقبل، و يذهب البعض إلى أبعد من ذلك، فيقرر أن الحاضر ما هو إلا نتاج للماضي، إذ أن حياة أي جماعة ما، يسود فيها من أنظمة اجتماعية مختلفة تتصل اتصالا وثيقا بماضي هذه الجماعة و تاريخها .
مما يدعوا إلى استخدام المنهج التاريخي في بحث الظاهرات الاجتماعية، طبيعة هذه الظاهرة أو الدراسة المميزة لها، فمن طبيعتها أنها لا تعيش في عصر الجيل الواحد (كجيل الفرد الحاضر) ،بل تعيش في وحدة الجماعة، الذي بدأ في الماضي مارا  بمرحلة الحاضر متجها نحو المستقبل  لذلك يكون من الضروري، دراسة هذه الظاهرة دراسة وجودها في ماضيه إضافة إلى دراسة حاضره.

2-المنهج المقارن

   تشمل طريقة المقارنة،إجراء مقارنات بين ظاهرتين اجتماعيين، أوأكثر بقصد الوصول إلى حكم معين يوضع الظاهرة في المجتمع، و الحكم هنا مرتبط باستخلاص أوجه التشابه، أو التباين بين عناصر الظاهرات، موضوع الدراسة لتحديد أسس التباين وعوامل التشابه.
وتتمثل المقارنة في ثلاث أبعاد، بعد التاريخي بين أوضاع الظاهرة، في مراحل تاريخية متعاقبة و بعد مكاني، يقارن بين الظاهرة في مكان معين ووجودها في مكان آخر، و بعد ثالث هو البعد الزماني الذي يقارن بين وجود الظاهرة في مكان ما وزمان معين، مع وجودها في أمكنه أخرى و أزمنة متباينة .

  فالدراسة الاجتماعية بطريقة المنهج المقارن، تتناول من جهة تغيرات الحادث الاجتماعي، في مجتمع واحد، إذ تتم دراسة التغيرات المتتالية و مقارنتها، ببعضها البعض في أن واحد للخروج بنتائج، يمكن تعميمها حول هذا الحادث الاجتماعي من خلال تطوره التاريخي، و يتناول من جهة ثانية تغيرات الحادث الاجتماعي في عدة مجتمعات .



الباب الثاني : الرابطة العصبية و السلطة السياسية حسب نظرية ابن خلدون

1-الفصل الأول : العمران البدوي و نشوء الرابطة العصبية     

 2- الفصل الثاني : تشكل الرابطة العصبية كقوة سياسيـة 
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 4-الفصل الرابع : نشأة الدولة و ارتداد الرابطة العصبيـة

الفصل الأول : العمران البدوي و نشوء الرابطة العصبية     
1-المقصود بالعمران البدوي عند ابن خلدون

تمهيـد 
    لعل ابن خلدون هو أول عالم على الإطلاق،عنى بشرح ظاهرة البداوة، أو العمران البدوي كما سماه، حيث أوضح خصائص هذه الظاهرة، و كيفية تطورها كما نجد أبرز ما أوضحته النظرية الخلدونية السوسيولوجية، أن العصبية هي أساس البداوة، ولهذا علينا أن نتعرف على المجتمع البدوي، و أبرز خصائصه و مكوناته كالعائلة والقرابة و النمط المعيشي للبدو، و هذا كله لفهم الرابطة العصبية، و كيفية نشؤها في العمران البدوي، ومراحل تشكلها، و بروزها كقوة سياسية، بعد أن كانت ظاهرة اجتماعية طبيعة .

- فما المقصود بالعمران البدوي ؟

    من أبرز ما أوضحته النظرية الخلدونية، هي انقسام العمران عامة أي المجتمع إلى عمرانين، بدوي وحضري، حيث نظر ابن خلدون إلى أحوال مجتمعه و وجد أن هناك فئتين، فئة أساس فئة فالبدو أساس الحضر، وهناك اختلاف  بين الفئتين إلى حد التضاد والتصارع دائما، و لهذا يمكننا إبراز أهم  ملامح العمران البدوي عند ابن خلدون، بالحديث أيضا عن نقيض البدو، و الذين هم الحضر حتى نفهم طبيعة هذا العمران .

  « العمران من العمارة، و التعمير وهو التساكُن و التنازُل في ِمصر، أو حلة للأُنس بالعشير و اقتضاء الحاجات لما في طباعهم (الناس) من التعاون، على  المعاش.»
 فالعمران البدوي هو ما نسميه بالاجتماع البدوي، و له علم خاص وهو علم الاجتماع البدوي حديثا، يقوم هذا العلم بدراسة المجتمعات البدائية و البدوية ودراسة أهم الظواهر والخصائص، التي تتميز بها، فلقد عنى هذا العلم أي علم الاجتماع البدوي،«بتحديث ظاهرة البداوة، و تتبع مختلف مظاهرها و نظمها الاجتماعية والاقتصادية، فضلا عن التعرُف على طبيعة البُنيان الاجتماعي، للمجتمعات البدوية، بوجه عام، والتعرُف على الخصائص الاجتماعية و النفسية و الحضارية ،للجماعات البدوية بوجه خاص»
، كما أن البداوة التي قام ابن خلدون بدراستها تعتبر نمط من أنماط الحياة المجتمعية، و تعبر بداية التكيُف الاجتماعي لكل من الفرد و الجماعة، والمجتمع مع الظروف البيئية الصعبة و القاهرة، التي أحاطت به، و ارتكز هذا التكيُف سواء بالنسبة للإنسان أو الجماعة أو المجتمع البدوي، على مجموعة من القيم والعادات و التقاليد و الأعراف والنُظم، التي مكنته في النهاية من أن يحيا  و يستمر على الرغم من العُزلة شبه التامة المفروضة عليه».
كما يجمع معظم المؤرخين و العلماء، على أن الإنسان بدأ حياته بدويا، وظل على بداوته و تجواله حتى استقر على شواطئ الأنهار بعد اكتشافه للزراعة.فالعمران البدوي الذي عنى ابن خلدون بدراسته و تحديد خصائصه، هو تلك المجتمعات والقبائل التي تعيش حياة تقليدية، تتميز بالبساطة و الضروري وعدم التعقيد، تعتمد على التماسك والتضامن في علاقاتها الاجتماعية ،نظرا لقرابتها الدموية، وتتميز هذه القبائل بحالات بدائية متوحشة، في بعض الأحيان مقارنة مع بدو آخرين أقل توحشا.  لقد أوضح ابن خلدون خصائص ظاهرة البداوة، دائما مقابل خصائص حضارة في مقدمته، فإذا كان البدو شُجعان فان الحضر جُبناء، و إذا كان البدو متوحشون فإن الحضر مترفون، و إذا كان البدو طيّبُوا الخُلق، فالحضر أفسدتهم الحضارة وجعلتهم مخادعين وكاذبين،والبدو يدافعون عن أنفسهم، أما الحضر يفزعون لكل هزة،وأوكلوا أمر الدفاع للدولة أو يستأجرون من يتولى أمرهم.وإذا كان الحضر يحترمون حقوق غيرهم،فالبدو لا يؤمنون إلا بلغة السيف.

  لقد أعطى ابن خلدون أهمية كبيرة للعمران البدوي، و البدو خاصة، حيث خصص باب في مقدمته سماه « العمران البدوي و الأمم الوحشية و القبائل و ما يعرض في ذلك من الأحوال »
،و إذا تأملنا هذا الباب نجده يتكون من أهم عناصر تكوين المجتمع البدوي، و هي القبائل و الأمم الوحشية و ما يعرض في ذلك من ظواهر اجتماعية أخرى، كالقرابة و النسب و العائلة، و في هذا الباب نجد مجموعة من الفصول عن العمران، و منها الفصل الثالث في أن البدو أقدم من الحضر و سابق عليه و أن البادية أصل العمران والأمصار مدد لها. إذا حللنا هذا الفصل نجد صاحب المقدمة يُسبق البدو عن الحضر،أي الأصل في العمران البشري عامة بمعنى أن العمران الحضري امتداد للعمران البدوي،أو بالأحرى لا يكون هناك عمران حضري إلا بوجود العمران البدوي فالضروري و الحاجي يبدأ عند البدو، وهكذا فالعائلة والقرابة،والعصبية ظواهر اجتماعية من طبيعة العمران البدوي.

سوف نقوم بتوضيح ذلك،بعد تعريفنا للعمران البدوي عند ابن خلدون، حيث يستعمل صاحب المقدمة مصطلح البدو، بمعنى سكنى البادية، و العيش فيها فهم ،«هؤلاء القائمون على الفلح و الحيوان، تدعوهم الضرورة، و لابد إلى البدو، لأنه مُتسع لما لا يتسع له الحواضر من المزارع و الفُدن و المسارح للحيوان و غير ذلك....» و« البدوهم المقتصرون على الضروري، في أحوالهم»
،و نجد العرب يُطلقون اسم البادية على من يعيش في الصحراء، كما يستعمل ابن خلدون مصطلح خشونة البداوة، ويقصد بها، الظروف المعشية القاسية و مجموع الصفات الجسمية و الخُلقية و أنماط السلوك الفردي، و الجماعي لأهل البادية و يقصد بهم على الخصوص البدو الرُحل المتنقلون في الأراضي الصحراوية، و الشبه الصحراوية، و من هذه الظروف الاقتصار على الضروري من العيش  و الشجاعة و الانعزال و الاعتماد على النفس وسكنى الخيام .

  « فالبدو إذن هم الذين يعتمدون على الضروري، في أحوالهم عاجزين عما فوقه  فلا شك في أن الضروري أقدم من الكمالي، و سابق عليه لأن أول ما يحتاجه الإنسان هو الضروري، و لا ينتهي إلى الكمالي و الترف إلا إذا تحقق له الضروري، فخشونة البداوة قبل رقة الحضارة .» إضافة إلى هذا يرى ابن خلدون « في أن سكنى البدو لا يكون إلا للقبائل أهل العصبية»
 ،هذا يعني أن أهل العصبية لا يعيشون إلا في البادية، أي العصبية لا تكون إلا لدى البدو، و حتى إن وُجدت في الحضارة إلا أن أصلها بدوي وجذورها بدوية، هذا ربما ما يريد ابن خلدون قوله، فالعصبية طبقا لمفهوم ابن خلدون، تقوم في بنيتها على الالتحام بالنسب و الرحم، أو ما كان متصلا بمعنى النسب، مثل الولاء و الحلف، ذلك أن صلة الرحم طبيعية في البشر، ومن دواعيها الدفاع عن ذوي القربى وأهل الأرحام، فإن القريب يجد غضاضة في نفسه حين يرى ضيما ينزل بذوي رحمه، أوهلكة تصيبهم، فينشط للدفاع عنهم و يمتثل ابن خلدون لقول الرسول صلى الله عليه وسلم :« تعلموا من أنسابكم ما تصلون به أرحامكم »، و يستنتج من معنى الحديث الشريف، أن النسب إنما فائدته هذا الالتحام الذي يوجب صلة الأرحام، حتى تقع المناصرة، حيث نجده يتحدث عن الوازع وكيفية دفاع أهل البدو و الحضر عن أنفسهم، فأهل البدو - و هذا ما يهمنا - «لا يصدق دفاعهم و ذيادهم، إلاّ إذا كانوا عصبية و أهل نسب واحد، لأنهم بذلك تشتد شوكتهم ويُخشى جانبهم، إذ نُعرة
 كل أحد على نسبه وعصبيته أهم...»، نخرج بفكرة من هذا المُقتبس، و هي أن أهل البدو دفاعهم يكون بهذه الرابطة العصبية ،أو الروح العصبية التي يربطها النسب الواحد، حيث نعلم أن النسب ينتج عن العائلة، فالعدو يخشاهم إذا كانوا عُصبة أي رابطة قوية، لأنه إذا تعرض الحي للعدوان، سارع إلى الدفاع عنهم من خارج حامية الحي، فتيانهم المعروفين بالشجاعة، ويؤكد ابن خلدون على مدى جدّية الدفاع فيقررأنه لا يصدق دفاعهم إلاّ إذا كانوا عصبية و أهل نسب واحد،لأنهم بذلك تشتد شوكتهم و يخشى جانبهم، فالرابطة العصبية عندما تكون متماسكة تدخل الرهبة إلى قلب العدو وبذلك يمتنع العدوان .

 ونستنتج أن أهمية المجتمع البدوي بالنسبة لابن خلدون تظهر في نقطتين أساسيتين وهما :1-أن المجتمع البدوي يعتبر نقطة التطور الاجتماعي،الذي يبدأ من البداوة ليصل إلى الحضارة، مرورا بما هو ضروري و حاجي إلى ما هو كمالي و إضافي ويرى،«أن البدو أصل الحضر و سابق عليهما فخشونة البداوة قبل رقة الحضارة»

2- أن المجتمع البدوي، هو التُربة الخصبة التي تنشأ فيها العصبية بعاملي النسب        والقرابة، كما يسميها البعض بالبنية السياسية، لأنه بها تتأسس الدولة ،و يبنى المُلك.

ومن هنا نقوم بتحليل الرابطة العصبية، و النسب الذي يعتبر عنصرا أساسيا في القرابة، ونطرح التساؤل التالي، كيف تنشأ و تتشكل الرابطة العصبية،في العمران البدوي، و ما هي بذورها الجنينية في هذا العمران ؟
2- العائلة و القرابة في العمران البدوي

   للإجابة عن تساؤلنا السابق، نتعرف عن العائلة و القرابة، اللذان يعتبران أولى الروابط الاجتماعية، وهذا ما ذكرناه في الباب النظري من بحثنا، وهو أن الأسرة والقرابة أولى الروابط التي يعيش الطفل منذ ولادته فيها، فيجد نفسه مرتبطا بها طبيعيا، لأن العلاقة تبدأ مع أسرته، ثم تتوسع إلى أقربائه القريبين ثم البعيدين.

تعتبر العائلة أبسط النُظم الاجتماعية، تقوم على الدوافع الفطرية  و صلات الدم ويرى معظم دارسي علم الاجتماع، أن « نظام العائلة يقوم على اصطلاحات، يرتضيها العقل الجمعي، و قواعد تختارها المجتمعات و تختلف وظائف العائلة باختلاف الهيئات والمجتمعات و العصور، و قد تشتمل العائلة كل الوظائف الاجتماعية و الاقتصادية
 والسياسية و الدينية، كما هو حال الأسرة  البدوية.» يعرف أُجبرن العائلة على أنها  «رابطة اجتماعية من زوج و زوجة و أطفالها، و قد تشمل الأسرة أفراد آخرين كالأجداد و الأحفاد وبعض الأقارب، على أن يكونوا مشتركين في معيشة واحدة مع الزوج والزوجة و الأطفال.»
 كما أن الفرد يجد نفسه ينتمي إلى أسرتين بعد ولادته، و هي أسرة عن طريق الأب و أسرة عن طريق الأم، فيرتبط أفراد الأسرتين بطائفة كبيرة من الروابط الاجتماعية و القانونية، و بكثير من الحقوق و الواجبات، حيث ينتج عن هذه الروابط الاجتماعية الدموية،رابطة قرابية .و لهذا تعتبر القرابة علاقة اجتماعية تعتمد على الروابط الدموية، و هذه الروابط هي التي جعلت العائلة البشرية تتميز عن العائلة الحيوانية
،وعلى هذا فالقرابة كنظام اجتماعي،يوجد في كل المجتمعات الإنسانية، ويبدو واضحا في المجتمع البدوي، يشكل رابطة اجتماعية قوية بين أفراد النسب الواحد .
  من خلال تحليلنا لنصوص ابن خلدون في المقدمة، نجده لم يتحدث عن العائلة أوالأسرة بشكل واضح، و إنما تحدث عنها ضمنيا، من خلال النسب الذي نجده مرتبطا بالأسرة، لأنه لا وجود لنسب أو قرابة بدون وجود العائلة .  فالعصبية لا تتشكل إلا بأفراد النسب الواحد، كما يقول صاحب المقدمة، في أن العصبية إنما « تكون من الالتحام بالنسب أو ما في معناه».
،أي أنه ينتج عن النسب إلتحام، وهذا الالتحام هو الرابطة العصبية وذلك أن « صلة الرحم طبيعي في البشر إلا في الأقل»
.

إذن الإلتحام يكون بصلة الرحم، التي توجد في العائلة و القرابة وهي طبيعية أي فطرية في الإنسان، يجد نفسه مرتبط بها منذ ولادته ولا يتحكم فيها، و لهذا يعتبر نظام القرابة من أهم الأسس، التي يتركز عليها نظام الجماعات الثقافية التضامنية، فالرابطة العصبية تتولد ضمن القرابة على أساس الالتحام بالنسب، وينشأ الشكل الأكبر بدائية للعصبية، عن الرغبة الطبيعية للإنسان في أن يتعاطف مع أقربائه،  ويساعدهم ويدافع عنهم، ويظهر ذلك في قول ابن خلدون « أن العصبية إنما تكون في الالتحام بالنسب أو ما في معناه، وذلك أن صلة الرحم طبيعي في البشر ،إلا في الأقل ومن صلتها النُعرة، على ذوي القربى وأهل الأرحام أن ينالهم ضيم أو تصيبهم هلكة فان القريب يجد نفسه غضاضة، من ظلم قريبه أو العداء عليه، ويود لو يحول بينه وبين ما يصله من المعاطب، و المهالك نزعة طبيعية في البشر، منذ كانوا فإذا كان النسب المتواصل بين المتناصرين قريبا جدا، بحيث حصل به الاتحاد و الالتحام، كانت الوصلة ظاهرة فاستدعت ذلك بمجرّدها ووضوحها، وإذا بعد النسب بعض الشيء فربما تونسي بعضها ويبقى منها شُهرة فتحمل على النصرة، لذوي نسبه بالأمر المشهور منه...»
، نستخرج من هذا النص أن صلة الرحم طبيعية في البشر، و أن النسب أساس العصبية، ومصطلح الوصُلة، في قوله فإذا كان النسب المتواصل بين المتناصرين قريبا جدا بحيث حصل به الاتحاد و الالتحام، كانت الوصلة ظاهرة فاستدعت ذلك بمجردها ووضوحها، و تعني الوصلة هنا العلاقة بين الاتحاد والالتحام، أي بين العصبية والنسب ،فيتضح لنا أن صلة الرحم مصدرها، من مصادر العصبية إضافة إلى النسب، رغم أننا نجده في نص آخر ينفي أهمية النسب، ولكن هذا النفي يشترط فيه عدم وضوح النسب، وهكذا نفهم أنه لا يناقض نفسه وهنا
، نطرح التساؤل التالي.-كيف يكون النسب مفيدا و فاعلا بالنسبة للعصبية، و غير مفيد و ضار بالنسبة للعصبية ذاتها ؟ 

  يمكننا أن نجيب بأن النسب يكون فاعلا و مفيدا، عندما يكون واضحا أما إذا خرج عن الوضوح أصبح لا منفعة له، « إذ النسب أمر وهمي لا حقيقة له، ونفعه إنما هو في هذه الوصلة والالتحام، فإذا كان ظاهرا واضحا حمل النفوس على طبيعتها من النعرة كما قلناه، و إذا كان إنما يُستفاد من الخبر البعيد، ضعُف فيه الوهم وذهبت فائدته، وصار الشغل فيه مجانا، ومن أعمال اللهو المنهي عنه، ومن هذا الاعتبار معنى قولهم ،النسب علم ينفع و جهالة لا تضر، بمعنى أن النسب إذا خرج عن الوضوح وصار من قبيل العلوم، ذهبت فائدة الوهم فيه عن النفس، و انتفت النعرة التي تحمل عليها العصبية فلا منفعة فيه حينئذ.»
فابن خلدون يرى أن« النسب إنما فائدته هذا الالتحام، الذي يوجب صلة الأرحام حتى تقع المُناصرة و النُعرة، وما فوق ذلك مُستغنى عنه »
، فالغاية من النسب أن تحصل المُناصرة، « فالنسب بأي طبيعة تلبّس فهو مجرد وسيلة، و يمكن أن تقوم شهرة النسب بمهمة النسب ذاته ».

« فإذا كان النسب المتواصل بين المتناصرين قريبا جدا، بحيث حصل به الاتحاد    والالتحام، كانت الوصلة ظاهرة، فاستدعت ذلك بمجردها ووضوحها، وإذا بعد النسب فربا تُنوسي بعضها يبقى منها شُهرة، فتحمل على النُصرة لذوي نسبه بالأمر المشهور منه فرارا من الغضاضة ،التي يتوههما في نفسه من ظُلم من هو منسوب إليه بوجه»
،نجد أن الشهرة وحدها لا تقوم بمهمة النسب، يدعمها التوهم فرارا من الغضاضة التي يتوهم في نفسه من ظلم من هو منسوب إليه بوجه، ولكن صح أيضا أن هذه الدعامة ترافق صلة الرحم كذلك كما ترافق النسب،ومن هنا نستخرج مبدأين أساسين هما :

1- صلة الرحم:  واقع طبيعي و نسميها المصدر الطبيعي.

2- الوهم: وهو المصدر الغير طبيعي، أي متخيل نسميه مصدر مصطنع يستطيع الإنسان التحكم فيه، على عكس صلة الرحم لا يتحكم الإنسان فيها.

3- المصدر الحضاري: وهو الحلف و الولاء وهذا ما سنشرحه في الفصل الموالي بالتفصيل.
 

 بما أن صلة الرحم طبيعية في البشر، فالعصبية بهذا المعنى هي ظاهرة اجتماعية طبيعية،لأنها تلازم الاجتماع البشري، ملازمة الطبع للشيء فهي إحدى العوارض الذاتية للاجتماع البشري و النُعرة أو التناصر، تكون أشد قوة و أكثر وضوحا بين الأفراد الذين يجمعهم نسب قريب، و بعكس الذين يربطهم نسب بعيد أو غيره ومن الانتساب بالولاء أوالحلف، وذلك لأن شدة التعصُب للنسب البعيد أو العام أقل من شدة التعصب للنسب القريب، إذن القوة تكون في النسب القريب لقرب اللُحمة، وكلما بعد ضعُفت العصبية.لأنها مرتبطة بالنسب أو بما يسميه ابن خلدون ثمرة النسب،هذا يعني أن العصبية ليست نتيجة للنسب بحد ذاته،و إنما هي نتيجة لثمرة النسب « و إذا وُجدت ثمرات النسب فكأنه وُجد »
،ويُقصد بثمرة النسب فائدته ،لأنه قد يوجد نسب و لكن بدون فائدة،أما فائدته فهي ذلك الالتحام أو اللُحمة بمعنى« أن النسب إنما فائدته هذا الالتحام، الذي يُوجب صلة الأرحام حتى تقع المناصرة، و النُعرة وما فوق ذلك مستغنى عنه»
،هذا يعني أن صاحب المقدمة لا يُقيد العصبية بالنسب بل بالالتحام الحاصل بسببه، أو الحاصل بما يدخل في معنى النسب، كما يرى أن النسب ليس دائما صريحا، لأنه لا تُوجد دماء صافية تنتقل من الخلف إلى السلف، بل إن اختلاط الأنساب هوالظاهرة السائدة.«ومازالت الأنساب تسقط من شعب إلى آخر، و يلتحم قوم بآخرين في الجاهلية والإسلام و العرب  و العجم.» 

لهذا المقصود بالنسب هو الانتماء الفعلي لجماعة معينة، أو عُصبة معينة لأن القرابة الدموية لا تكفي وحدها كمُقوم للعصبية، وإنما هناك الأُنفة وطول المعاشرة أيضا،«إذ نُعرة كل أحد على أهل ولائه وحلفه للأُنفة، التي تلحق النفس من اهتضام جارها أو قريبها أو نسيبها، بوجه من وجوه النسب، وذلك لأجل اللُحمة الحاصلة من الولاء مثل، لُحمة النسب أو قريبا منها فالولاء لجماعة ما، يكون بسبب المُعاشرة الطويلة لتلك الجماعة و تحصل اللُحمة لتلك العصبية، مثل لحمة النسب »
.وضمن هذا الالتحام بين الأقارب نجد التضامن العائلي، الذي يحدث داخل القبيلة من أجل الغذاء أو المعاش و أيضا لتحقيق الأمن و الاستقرار، و دفع العدوان لخارجي عن القبيلة .

  فالمجتمع البدوي عبارة عن كتلة اجتماعية، متكونة من مجموعة أسر، تقوم بجميع الوظائف في وقت واحد، في مختلف الميادين الاقتصادية و التشريعية و التربوية والسياسية و غيرها ،من متطلبات الحياة الاجتماعية، و في التجمع القبلي تبدأ الوظائف والأعمال تتعدد، و الحياة الاجتماعية تتطور، و تتعقد بشكل محدود غير أنها تحافظ على وحدتها، و ذلك لأنها لم تصل إلى درجة التخصص في العمل، و توزيع الوظائف بصورة تستلفت النظر.
ينبني التضامن العائلي أولا لتحصيل الغداء أو الضروري من المعاش، كما يسميه ابن خلدون ثم لدفع العدوان الخارجي و تحقيق الأمن  والاستقرار.

  فالضرورة الاقتصادية، لا يقدر الفرد وحده على تأمينها، و كذا الدفاع، لأن الصراع مابين الأفراد و التجمعات تلزم الإنسان التعاون مع الآخرين لتحقيقه .

إن الله سبحانه خلق الإنسان وركبه على صورة لا تصح حياته و بقاؤه إلا بالغذاء، وهداه إلى إلتماسه، بفطرته وبما ركب فيها من القدرة، على تحصيل حاجته من ذلك الغذاء غير موفية له بمادة حياته . فالأفراد في المجتمع البدوي يقتصرون على تحقيق الضروري، لأن اجتماعهم إنما هو للتعاون، على تحصيله -أي المعاش –و الابتداء بما هو ضروري منه و بسيط قبل الحاجي و الكمالي.

  إذن العصبية تنشأ في الأسرة، أولا و ذلك لما يتمتع به أفرادها من روح القرابة  أو بعبارة أخرى ،العصبية هي عبارة عما تتمتع به القبيلة أو الأسرة من القوة،والجاه والتضامن، اللذان يجعلان من أفرادها جمعا متراص البنيان، و قوامها في نظر ابن خلدون الاتصال برابطة النسب و القرابة، و ما إليها من رابطة مماثلة، فيفقد الفرد في هذا التجمع فرديته و يتقمص شخصية القبيلة أو الأسرة، التي ينتمي إليها و خاصة في حالة  الخطر الخارجي .

  فالعصبية إذن نزعة طبيعية في البشر، تؤدي إلى اتحاد والتحام أفراد النسب الواحد كما قلنا، لأنها تحملهم على التعاضد و التناصر، و تستلزم استماتة كل واحد منهم دون صاحبه وتستند ،إلى وحدة النسب الخاص الذي يكون أقوى من الالتحام المتأتي من وحدة النسب العام لقول طه حسين :« إن التاريخ العربي لم يذكر قط شعبا يفوق الشعب العربي، في الاستمساك بعصبيته و تقديم صلة الرحم على ما سواها من الصلات، و إذا استثنين الأربعين عاما الأولى من التاريخ الإسلامي، فان تاريخ الأمة العربية قبل الإسلام وبعده، ليس إلا سلسلة طويلة من الخصومات بين القبائل و هي خصومات منشؤُها الحقيقي، تلك العصبية التي دفعت إلى حد التعصب »
.

3-النمط المعيشي في العمران البدوي 

   إن الحياة أو النمط المعيشي في العمران البدوي، عند ابن خلدون هو  حسب البيئة. فهي التي تحدد للبدوي نوع طعامه، و كيفية حصوله عليه، وكذلك ملبسه ومشربه ومسكنه،كما تحدد له أيضا حيواناته كما، و نوعا و الأكثر من هذا أن البيئة تُمارس تأثيرها على الإنسان نفسه، من حيث لون بشرته، و مدى قوته وضُعفه.
يقول ابن خلدون :« ومن هذا العمران ما يكون بدويا، و هو الذي يكون في الضواحي وفي الجبال وفي الحلل المنتجعة في القفار، و أطراف الرمال ..»
، وهنا يحدد ابن خلدون ،المناطق التي يتواجد فيها البدو، وهي الضواحي و الجبال والقفار و الصحاري وأطراف الرمال، فالتوحش هو أقصى أنواع البداوة، حيث يربط ابن خلدون البداوة بالضروري من العيش، سوءا غداءا أو لباس أو مسكن ،« فالبدو هم المنتحلون للمعاش الطبيعي،من الفلح و القيام على الأنعام، وأنهم مقتصرون على الضروري ،من الأقوات والملابس و المساكن و سائر الأحوال و العوائد، و مقتصرون عما فوق ذلك من حاجي أو كمالي، يتخذون البيوت من الشعر و الوبر أو الشجر أو من الطين والحجارة غير منجدة، إنما هو قصد الاستظلال، و الكنِ لا ما وراءه، وقد يُؤوُن إلى الغيران والكهوف، وأما أقواتهم فيتناولون بها يسيرا بعلاج ،أو بغير علاج البتة إلا ما مسته النار، فمن كان معاشه منهم، في الزراعة و القيام بالفلح كان المُقام به، أولى من الظعن ،وهؤلاء سكان المُدر و القرى والجبال، وهم عامة البربر و الأعاجم، ومن كان معاشه في السائمة ،مثل الغنم و البقر، فيهم ظُعّن في الأغلب ،لارتياد المسارح والمياه لحيواناتهم، فالتقلب في الأرض أصلحُ بهم، و يسمون شاوية ومعناه القائمون على الشاة، و البقر ولا يبعدون في القفر لفقدان المسارح الطيبة، وهؤلاء مثل البربر والترك، و إخوانهم من التركماني و القالبة، وأما من كان معاشهم في الإبل، فهم أكثر ظعنا، وأبعد في القفر مجالا ،لأن مسارح التلول ونباتها و شجرها ،لا يستغني بها الإبل في قوام حياتها ،عن مراعي الشجر بالقفر وورود مياهه الملحة و تقلب فصل الشتاء في نواحيه، فرارا من أذى البرد ،إلى دفاءة هوائه ،و طلبا لما خض النتاج في رماله، إذ الإبل أصعب الحيوانات فصالا ،و مخاضا و أحوجها في ذلك إلى الدفاءة، فاضطروا إلى إبعاد النُجعة ،وربما زادتهم الحامية على التلول أيضا، فأوغلوا في القفار نفرة عن الضُعة منهم، فكانوا لذلك أشد الناس توحشا،  و ينزلون من أهل الحواضر،منزلة الوحش غير المقدور عليه، و المفُترس من الحيوانات العجم، وهؤلاء هم العرب، و في معناهم ضُعون البربر و زنانة بالمغرب و الأكراد  والتركمان.... إلا أن العرب، أبعد نُجعه وأشد بداوة لأنهم مختصون بالقيام على الإبل فقط، و هؤلاء يقومون عليها، وعلى الشاة و البقر معها.»
 ،نلاحظ من خلال هذا النص ،أن ابن خلدون شرح جيدا حياة البدو، أو نمط حياتهم، و كيفية عيشهم، حيث وضعهم على مستويات ثلاثة، تبعا لدرجة ضعنهم في الصحراء ،و بُعدهم عن الحضارة فالبدو الذين يعتمدون على الإبل،في معاشهم أطلق عليهم لفظ الإبالة ،أي رعاة الإبل، ثم يليهم الشاوية ،أي أصحاب الشاة وهم رُعاة الضأن ،ووضع معهم على نفس الدرجة البقارة أي رعاة البقر، ثم يأتي الممتهنون للزراعة، وهم الذين مارسوا نوعا من أنواع الاستقرار، في الواحات وحول الآبار والوديان، أو عند المراكز الحضرية القريبة .

   كما توجد أيضا الجماعات البدوية ،التي تعيش في قلب الصحراء، ومن الطبيعي أن يكون دليلها إلى ذلك الجمل، وهناك البدو الذين يعيشون في أطراف الصحراء،منهم الشاوية، وكذلك من يعيش بالقرب من المجاري المائية،وعند حواف المناطق الزراعية والماء ،على اعتبار أنه يشكل هدفا رئيسيا لتجوال البدو، حيث يجدون إلى جواره كل أسباب الحياة ،والخصب فالماء هو أهم ما يحتاجه البدو ،إضافة إلى المرعى حيث يُعد الكلأ من أهم العوامل التي تحرك البدو،وتحدد طبيعة تجوالهم،كما يعتمد النمط المعيشي في العمران البدوي على الترحال و التنقل سعيا وراء مصادر القوت، خصوصا الصحراوية .و يمكننا أن نحدد طبيعة هذا الترحال و مداه بصورة واضحة كالتالي:

1- الارتحال الاختياري أو العادي.

2- الارتحال الطارئ أو الاضطراري.
فالاختياري يتم تحت الظروف العادية ،التي اعتادتها الجماعة الرعوية، وفي نطاقها المكاني المعروف لها ،أي حسب وجود الماء أو الكلأ.

  أما الاضطراري ،فيحدث عندما تتغير الظروف المناخية أو الطبيعية فجأة، ولا تجد للجماعة البدوية مخرجا ،سوى ترحالا سريعا يشبه الهجرة، ويكون أيضا الترحال اضطراريا ،حسب المواسم أو الفصول، فقد ترحل الجماعة البدوية من منطقتها في بداية كل شتاء ،إلى مسارح أخرى تكون أقل برودة، و أوفر عشبا و ماءا ثم ما تلبث هذه الجماعة المرتحلة ،أن تعود إلى موطنها من جديد، فرحلة الشتاء و الصيف معروفة منذ القدم ،يمارسها البدو في مختلف صحاري العالم ،طبقا لمواسم سقوط المطر ونمو الحشائش.
كما يضيف ابن خلدون،أن البدو يختلفون وذلك حسب طبيعة عيشهم « أعلم أن اختلاف الأجيال في أحوالهم، إنما هو باختلاف نحلتهم من المعاش، فإن اجتماعهم إنما هو للتعاون،على تحصيله و الابتداء بما هو ضروري منه ،وبسيط قبل الحاجي والكمالي  فمنهم من يستعمل  الفلح و الغراسة  ،و الزراعة ومنهم من ينتحل القيام على الحيوان ،من الغنم و البقر والمعز والنحل و الدود لنتاجها و استخراج فضلاتها وهؤلاء..... تدعوهم الضرورة، ولا بد من البدو لأنه متسع لما لا يتسع له الحواضر من المزارع والفدن ... فكان اختصاص هؤلاء بالبدو، أمرا ضروريا لهم
»، فالبدو إذن يعتمدون على الضروري ،قبل الكمالي من العيش والغذاء لقوله « ومن العمران ما يكون بدويا، وهو الذي يكون في الضواحي ،وفي الجبال و الحلل المنتجعة في القفار، و أطراف الرمال، ومنه ما يكون حضريا،وهو الذي بالأمصار والقرى والمدن والمدر للاعتصام بها ولتحصن بجدرانها.»
فهم أصل العمران « ولا شك أن الضروري أقدم من الحاجي ،والكمالي وسابق عليه، لأن الضروري أصل ،و الكمالي فرع ناشئ عنه ،فالبدو أصل للمدن و الحضر وسابق عليهما، لأن أوّل مطالب الإنسان الضروري ،ولا ينتهي إلى الكمالي و الترف إلا إذا كان الضروري حاصلا، فخشونة البداوة قبل رقة الحضارة ،ولهذا نجد التمدن غاية للبدوي يجري إليها»
،إضافة إلى هذا يتضح لنا، من خلال قراءة نصوص المقدمة حول البدو ونمط حياتهم ،أن ابن خلدون وضع تصنيفات خاصة لنمط عيش البدو،  وتتضمن هذه التصنيفات ثلاث أنواع اجتماعية وهي:

1- البدو الأقحاح، 2- نصف البدو المنتجعون، 3- المزارعون

1- البدو الأقحاح   :
  لا يملكون إلا الإبل( الجمل) ،ومن المعروف أن الجمل لا يعيش إلا في الصحراء، فهؤلاء البدو يعيشون على تربية الإبل، في القفار والصحاري  أين يوجد ما يحتاجه الجمل،من نباتات شوكيه ومناخ ملائم، فهؤلاء البدو يجدون أنفسهم مضطرين ،إلى أن يتوغلوا كثيرا في المناطق المقفرة ،و يسكنون الخيام بحكم تنقلاتهم الدائمة،فهم لا يبنون كثيرا بسبب تنقلهم للبحث عن المراعي و المياه، و هذا ما يدل على الحياة القاسية التي يعيشونها، لقول ابن خلدون « إذ الإبل أصعب الحيوان فصلا ومخاضا ،و أحوجها في ذلك إلى الدفاءة ،فاضطروا إلى إبعاد النُجعة
،وربما زادتهم الحامية على التلول أيضا،فأوغلوا في القفار نفرة عن الضعة، منهم فكانوا لذلك أشد الناس توحشا.»فيقول عنهم ابن خلدون أنهم أكثر البدو توحشا بسبب نمط حياتهم الذي يعتمد على الإبل.

2- نصف البدو المنتجعون  

   وهم البدو الذين يعتمدون على تربية المواشي، و سماهم ابن خلدون بالشاوية، يهتمون في معاشهم على الغنم و البقر، و يرتحلون للبحث عن المسارح و المياه لحيواناتهم، ويسمون نصم منتجعون ،أو أقل ترحالا من البدو رُعاة الإبل، و يعتبرون نصف متوحشين ،و أقل خشونة من البدو الأقحاح، فيسكنون الخيام تارة و الأكواخ تارة أخرى .

3- البدو المزارعون  :

   وهم الفلاحون الذين يهتمون بالزراعة،أكثر مما يهتمون بتربية المواشي، حالهم هذه تدفعهم بالضرورة إلى الاستقرار في مكان معين ،و إلى المواظبة على العمل أكثر من البدو الذين تحدثنا عنهم، إضافة إلى هذا لا يتنقلون إلا نادرا، و لا يبتعدون كثيرا عن أرضهم، و يسكنون الجبال  و السهول الواسعة المجاورة للحضر في القرى ،و كثيرا ما يختلطون بهم.
 لقول ابن خلدون « فمن كان معاشه منهم في الزراعة و القيام بالفلح،كان المقام به أولى من الظعن، و هؤلاء سكان المُدر والقُرى والجبال وهم عامة البربر و الأعجام.»
،هذا الصنف من المزارعين والفلاحين و هم الأقل توحشا،لعدم تنقلهم بكثرة واستقرارهم الجزئي، زد على هذا فإن أهل البادية عامة بواسل ،ومقاتلون لأنهم يعيشون جماعات منعزلة و متنقلة على الدوام، بحكم نمط معيشتهم و ظروفهم وطريقتهم المستعملة ،في الإنتاج كما قلنا، و فوق ذلك كله فإنهم ليسوا في حاجة إلى أسوار و لا أبواب ،كالمدن يقضون حياتهم خارج الأسوار فهم القائمون بالمدافعة عن أنفسهم ،ضد الجماعات الأخرى التي تريد الاعتداء عليهم، فالبدوكما قلنا يعيشون ضمن جماعات قرابية ،أي عصبية التي تربط هؤلاء الأفراد الأقارب برابطة سيكولوجية، تجعلهم يتعصبون، عندما يكون هناك داع للتعصب .
 وقد يتمثل هذا الداعي للتعصب غالبا ،من أجل الغذاء أو الأمن الغذائي، وفي حالة العدوان الخارجي من طرف قبائل أخرى، ولهذا سنقوم بشرح العوامل الرئيسية التي تدفع الرابطة القرابية للتعصب. 

أ- الأمن الغذائي

    البدو كما قلنا منهمكون في تحصيل الضروري من العيش، فإذا وفروا لأنفسهم ما هو ضروري  يكتفون، أما في حالة عدم توفيرهم لذلك لسبب من الأسباب فإنهم يلجئون إلى طُرق أخرى للحصول على الضروري، و ذلك عن طريق الغزو فتجدهم يختصمون باستمرار،على مواطن الرزق بل ولا يجدون حرجا في الاعتداء على الممتلكات و الأموال ،« فمن امتدت عينه إلى متاع أخيه امتدت يده إلى أخذه.»
هذا صراع بين البدو من أجل لُقمة العيش، أي من أجل البقاء فالقبيلة تشعر بأن الأرض التي تكسب منها عيشها هي أرضها، ما دامت تُقيم فيها وتحتلها وكل محاولة من جانب أي غريب سواء أفرادا أو جماعة،تستهدف الاستفادة من هذه الأرض ،تُعتبر في نظر العُصبة أو القبيلة عدوانا صريحا يجب دفعه ،وهنا الملكية جماعية بمعنى، أن أفراد القبيلة يشتركون كلهم في ملكية الأرض،أي أن القبيلة كلها شخص واحد باعتبارها عصبية واحدة.
 

 إن البدو المشغولين بتحصيل عيشهم طوال الوقت،خاضعين للطبيعة وتحت رحمتها       فهم أغنياء إذا جاءت المياه و العُشب، وفقيرين و مهددين بالفناء إذا فقدوا ذلك، فعندما تجد الجماعة البدوية نفسها مهددة بالموت،تحت الظروف الطبيعية القاسية كالجراد الفيضانات،والأمراض فإنها لا تجد حلا سوى الهجوم على قبائل ،و مواطن أخرى، التي تعيش في ظروف حسنة ،ونجد هذه الظاهرة في المناطق القليلة الخصب،  خاصة المناطق الصحراوية،حيث يضطر السكان دائما للتنقل طلبا للماء و المرعى، مستعدين في رحلتهم لمواجهة كل من يعترض طريقهم، « فالجماعات البدوية جماعات مسلحة باستمرار، أرزاقها في رماحها لا تفرق بين ما يمكن أن تمنحه الأرض بسخاء وبين ما يمكن أن تسلمه الأيدي المغلوبة على أمرها.»

   نستنتج أن السلاح عنصر أساسي في الإنتاج لدى البدو، ونتوصل إلى أن الأساس الموضوعي الذي تقوم عليه الرابطة العصبية ،هو المصلحة المشتركة، التي تشكل فيها أمور المعاش العنصر الرئيسي الفعال، فتقوم على تنازع البقاء و الكفاح من أجل العيش في إطار وحدة العُصبة وتضامن أفرادها.

ب- دفع الخطر الخارجي

    ينطلق ابن خلدون في تصوره للعصبية،من فكرة الوازع ،الذي يدفع العدوان الواقع على أحياء البدو من الخارج، أي أنه يعتبر العصبية وازعا يرد العدوان، فالأفراد في المجتمع البدوي، يزع بعضهم البعض مشايخهم و كبراؤهم، أما خارج القبيلة ،أي الخطر الخارجي فيذود عنها حامية الحي و فتيانهم المعروفين بالشجاعة ولكن لا يصدق دفاع هؤلاء الأفراد،إلا إذا كانوا عصبية و أهل نسب واحد، و هنا يتضح أن العصبية تبرز في حالة الدفاع ،حتى ترهب العدو بسبب تماسك الأفراد وترابطهم
،«لأنهم بذلك تشتد شوكتهم ،و يخشى جانبهم..»
« فالعصبية هنا تقوم بنفس الدور الذي يقوم به الأسوار والجند ،في العمران الحضري ،أي أنها قوة للمواجهة لا وازع للفصل بين المنازعات كما يقوم كبراء القبيلة.» و لهذا عرّفها الجابري على أنها «رابطة اجتماعية سيكولوجية شعورية، و لا شعورية معا تربط أفراد جماعة ما، قائمة على القرابة ربطا مستمرا يبرز،و يشتد عندما يكون هناك خطر يهدد أولئك الأفراد كأفراد أو كجماعة.»
،حيث يعتبر هذا التعريف الأقرب لمفهوم العصبية، فلهذا يمكننا القول أن  «الخطر الخارجي من الأسباب الموضوعية ،التي تشكل العصبية، وهذا يكمل في المصلحة الجماعية البدوية المتآلفة ،من مجموعة عشائر و قبائل ذات نسب واحد تتكون من أجل الدفاع ،عن نفسها ضد الاعتداءات، التي تهدد حياتها والفرد يقوى و يرتاح، بشعوره كأنه جزء لا يتجزأ من الفرد الأكبر الذي هو القبيلة.
بما أن الأسر في المجتمع البدوي، ذات نسب واحد، أو تربطهم علاقات قرابية واحدة، هذا ما يؤدي إلى دفاعهم الواحد عن الأخر،ضد العدوان الخارجي، وهنا يبرز التضامن الأسري بشكل أكثر وضوحا ،لأنه قد تحدث صراعات داخلية بين العوائل إلا أنه يوقفهم وازع داخل القبيلة، وهم المشايخ و كبراء القبيلة أما العدوان الخارجي على القبيلة يوقفه أفرادها ،وهذا يعني أن العدوان الخارجي لا يتم إيقافه أو التغلب عليه إلا إذا كان هؤلاء المدافعين عصبية واحدة و أهل نسب واحد، أي ينتمون لأسرة واحدة أو لتضامن أسر من نسب واحد، هذا ما يريد ابن خلدون توضيحه و خاصة عندما يقول «لا يصدق دفاعهم وذيادهم، إلا إذا كانوا عصبية،وأهل نسب واحد لأنهم بذلك تشتد شوكتهم و يُخشى جانبهم ،إذ نُعرة كل أحد على نسبه و عصبيته أهم.»
، لأن أفراد الأسر في القبيلة عندما يتضامون للمدافعة أو المطالبة،يخشاهم العدو لتضامنهم وقُوتهم ،ولأنهم من نسب واحد فالدخيلين على القبيلة، أي الذين ليسوا من أسرة واحدة أو قرابة واحدة لا يدافعون بصدق عن تلك القبيلة، لأنهم ليسوا أفرادها الصريحين.« وأما المتفردون في أنسابهم فقل أن تصيب أحد ا منهم نعرة ،على صاحبه إذا أظلم الجو بالشر يوم الحرب، تسلل كل واحد منهم يبغي النجاة لنفسه ،خفية واستيحاشا من التخاذل.»

    إذن الرابطة القرابية ،هي نفسها العصبية التي يتحدث عنها ابن خلدون ،التي تقوم على أساس النسب،الذي يوجد في الأسرة فقط،لهذا فإن الالتحام العائلي له دور كبير في تشكل السلطة السياسية ،و هذه هي الفكرة التي سيطرت على ابن خلدون المتمثلة في التساؤل التالي: -من أين تستند الأسرة الحاكمة قوتها في الاستيلاء على السلطة ؟

و الجواب وجده ابن خلدون،من خلال ملاحظاته في حياة السياسية ،و نكباته فالمجتمع الذي عاش فيه كان مجتمعا قبليا، و من ثمة فإن الأسرة الحاكمة، لابد أن تكون ذات طابع قبلي أكبر،إما قبلية أو فرعية منها،أو مجموعة قبائل متحالفة و معنى هذا أن القوة التي تستند إليها الأسرة،لابد أن تكون نابعة عن طبيعة المجتمع القبلي نفسه ،وليست هذه القوة، إلا هذا التضامن الأسري أو الترابط القبلي و الذي يتمثل في مصطلح العصبية ذاتها
،إضافة إلى بعض المقومات أوالشروط،التي يجب أن تتوفر في الرئيس،كالأخلاق البدوية و أن تتوفر في العصبية ،حتى تستطيع السيطرة والمقاومة.

 4- الأخلاق البدويـة
    تمتلك العصبية حسب ابن خلدون خصائص بدوية ،تجعل منها العامل المحدد لنشأة الدولة و ازدهارها،و من بين هذه الخصائص ،الأخلاق البدوية. و ذلك لأن البدو يتصفون بأخلاق و صفات بدوية تُقوي السلطة ،و تهيؤهم لقيام الملك، و من أهم هذه الصفات لدى البدو هي الخير، الشجاعة، التوحش، التقشف إضافة إلى التعاون،والتضامن في الحزن والفرح .

    يؤكد ابن خلدون في الفصل الرابع من الباب الثاني من مقدمته، في أن أهل البدو أقرب إلى الخير من أهل الحضر، و ذلك أن النفس إذا كانت على الفطرة الأولى، كانت مهيأة لقبول ما يرد عليها و يتطبع فيها من خير و شر، أي أن النفس البشرية تتأثر بما يحيط بها ،من بيئات مختلفة، فالذي يعيش في بيئة خيّرة، متى ما سبقت إلى نفسه عوائد الخير، و حصلت بها ملكته بعُد عن الشر و صعُب عليه طريقه، و كذا الأمر لصاحب الشر، فإذا سبق للنفس الخير صعُب عليها اكتساب الشر، و العكس صحيح لقول ابن خلدون « إن النفس إذا كانت على الفطرة الأولى ،كانت متهيئة لقبول ما يرد عليها، وينطبع فيها من خير أو شر .... وبقدر ما سبق إليها، من أحد الخلقيين تبعد عن الآخر،  ويصعب عليها اكتسابه: فصاحب الخير إذا سبق إلى نفسه عوائد الخير وحصلت لها ملكته،بعُد عن الشر و صعُب عليه طريقة و كذا صاحب الشر إذا سبقت إليه أيضا عوائده...»
، ومن ثم كانت الأخلاق ظاهرة من صنع المجتمع، فحتى ولو أراد الفرد المحافظة على أخلاق البادية، التي أوصلته إلى الملك، فإنه ليس بإمكانه ذلك بصفة مطلقة، ذلك أن الفرد يستمد أخلاقه من المجتمع الذي يعيش فيه، والمجتمع بدوره خاضع في أخلاقه للأحوال الاقتصادية والسياسية والاجتماعية، فهو إما أن يكون بدويا أو حضريا، ولا بد له في كل من هاتين الحالتين،أن يتخذ من الأخلاق ما يلائمه وينسجم معه.
 وبهذا المنطق يمكننا أن نفهم، لماذا يخص ابن خلدون كل جيل من أجيال تطور المجتمع البشري بمجموعة من الخصائص،والخلال تختلف بل وقد تناقض تماما أخلاق الجيل الذي سبقه، فليست لتلك الخصائص طبائع ثابتة، جبل عليها الناس بطبيعة تكوينهم العقلي أو البدني، إنما هي في رأي ابن خلدون، ناشئة من جراء كونهم يعيشون في ظروف اجتماعية، تضطرهم إلى التخلق بها، وهي إذن لا بد أن تتغير فيهم تبعا لتغير الظروف
،هذا ما نراه لدى الحضر لكثرة ما يجدون من فنون الملاذ،  وعوائده الترف والإقبال على الدنيا و العكوف على شهواتهم منها، يؤثر عليهم في أخلاقهم، فتتلون أنفسهم و يبتعدون عن طُرق الخير، و تذهب عنهم الحشمة في أحوالهم وانغماسهم في الملذات ،جعلهم أقرب إلى الشر منهم إلى الخير ،لأن الإنسان إذا استسلم للملذات يستخدم كل وسائل المذلة، هذا لا يعني أنه لا يوجد في البدو أناس أشرار إلا أنهم مرتبطون بالضروري،من المعاش فقط، فعلاجهم أسهل من أهل المدن الذين فسدت أخلاقهم لا يمكن أن يعالجوا لأنهم وُلدو في محيط الفساد، و كلما بدأت العصبية تفقد أخلاق البداوة التي أوصلتها للملك و اكتسبت أخلاق الحضارة فسُد العمران في نظر ابن خلدون،« وأهل الحضر لكثرة ما يعانون من فنون الملاذ، وعوائده الترف  والإقبال على الدنيا على الدنيا، و العكوف على شهواتهم منها، قد تلوثت أنفسهم بكثرة مذمومات الخلق و الشر و بعُدت عليهم طُرق الخير، و مسالكه بقدر ما حصل لهم من ذلك ....»
« أما أهل البدو وإن كانوا –كما قلنا- مقبلين على الدنيا....إلا أنه، في المقدار الضروري لا في الترف،ولا في شيء من أسباب الشهوات و اللذات ودواعيها فعوائدهم في معاملاتهم على نسبتها، وما يحصل فيهم من مذاهب السوء و مذمومات الخلق بالنسبة إلى أهل الحضر، أقل بكثير فهم أقرب إلى الفطرة الأولى و أبعد عما  ينطبع في النفس من سوء الملكات بكثرة العوائد المذمومة، و قُبحها فيسهل علاجهم عن علاج الحضر
.»  

  إذن«الحضارة نهاية العمران و خروجه إلى الفساد، و نهاية الشر و البعد عن الخير»
 فأساس العمران هو الخلال الحميدة، و أخلاق الخير لأن« الإنسان أقرب إلى خلال، الخير من خلال الشر بأصل فطرته، و قوته الناطقة العاقلة ،لأن الشر إنما جاء من قبل القوى الحيوانية التي فيه، و أما من حيث هو إنسان فهو إلى الخير و خلاله أقرب، والملك والسياسة إنما كانا له من حيث هو إنسان ،لأنها خاصّة للإنسان لا للحيوان، فإذا خلال الخير فيه هي التي تناسب السياسة و الملك، إذ الخير هو المناسب للسياسة»
الإنسان كائن سياسي لأنه خير، والمجد السياسي له أصل ينبني عليه وهذا الأصل هو العصبية ومن فروع هذه العصبية هي الخلال الحميدة، و بما أن الملك غاية العصبية و الخلال فروعها،فإن الملك ينبني على الخلال الحميدة. فصاحب العصبية يجب أن تكون لديه خلال حميدة، ليصل إلى الملك.
  « فالمجد له أصل ينبني عليه و تتحقق له حقيقته و هو العصبية و العشيرة، و فرع يتم وجوده و يكمله و هو الخلال، و إذا كان الملك غاية للعصبية فهو غاية لفروعها ومتمماتها وهي الخلال ،لأن وجوده دون متمماته ،كوجود شخص مقطوع الأعضاء أو ظهوره عريان بين الناس، و إذا كان وجود العصبية فقط ،من غير انتحال الخلال الحميدة نقصا في أهل البيوت و الأحساب فما ظنك بأهل الملك الذي هو غاية لكل مجد و نهاية لكل حسب »
،فمن عوامل تقوية السلطة الاتصاف بالخلال الحميدة، التي تميز الإنسان عن الحيوان ،و بما أن الإنسان مضطر إلى الاجتماع، الذي دعاه إلى إنشاء الحكم عن طريق التفكير العقلي، الذي يدرك به الخير و يكبح له شهواته ،و نزواته كما يرى ابن خلدون في ذلك، أن الحكام الذين يتصفون بالخلال الحميدة كالعدل والمساواة والتسامح الرحمة والمرؤة ،و الإحسان و الاحترام يبث روح المحبة و الابتعاد عن الحقد،والاحتقار والاستعلاء، فإنهم يضمون لأنفسهم و لشعوبهم حياة القوة ،و العزة وبذلك يدعمون نفوذهم، و سلطتهم لذا يقول ابن خلدون :« فإذا نظرنا في أهل العصبية ومن حصل لهم الغلب
،على كثير من النواحي فوجدناهم يتنافسون في الخير وخلاله من الكرم، و العفو عن  الزلات،و الاحتمال من غير القادر، و القوي للضيوف وحمل الكل وكسب المعدم والصبر على المكاره و الوفاء بالعهد، و بذل الأموال في صوف الأعراض و تعظيم الشريعة، وإجلال العلماء الحاملين لها والوقوف عندما يحددونه لهم من فعل أو ترك، وحسن الظن بهم واعتقاد أهل الدين والتبرك بهم ورغبة الدعاء منهم و الحياء من الأكابر و المشايخ وتوقيرهم،وإجلالهم والانقياد إلى الحق مع الداعي إليه، و إنصاف المستضعفين من أنفسهم ،و التبذل في أحوالهم والانقياد للحق والتواضع و القيام عليها ،وعلى أسبابها والتجافي عن الغدر والمكر والخديعة، و تقض العهد و أمثال ذلك..».

     إذن الخلال الحميدة و الفضائل،من أقوى العوامل المدعمة للنظام السياسي    والاجتماعي ،فكلما تمسكت دولة الفضائل و أحسنت التصرف،فكلما ازدادت قوة وتوسعا ،لأن الناس كلهم يؤيدونها ويؤازرونها و يحمدون أفعالها و يتعاونون معها، ويعتبرونها قدوة حسنة فينهجون نهجها.»
،إضافة إلى الخلال الحميدة للبدو صفة أخرى وهي الشجاعة و المروءة وكذا التوحش، يُثبت ابن خلدون أن البدو أقرب للشجاعة من أهل الحضر ،و يوضح ذلك بقوله :«وأهل البدو لتفرّدهم عن المجتمع و توحشهم في الضواحي ،و بعدهم عن الحامية وانتباذهم عن الأسوار و الأبواب، قائمون بالمدافعة عن أنفسهم لا يكلونها إلى سواهم ،ولا يثقون فيها بغيرهم، فهم دائما يحملون السلاح ويتلفتون عن كل جانب في الطرق ،و يتجافون عن الهجوم إلاّ غرار في المجالس، وعلى الرحال و فوق الأقتاب ويتوجّسون للنبآت،و الهيعات و يتفردون في القفر، والبيداء مدلين ببأسهم واثقين بأنفسهم، قد صار لهم البأس خلقا و الشجاعة سجية يرجعون إليها متى دعاهم داع أو استنفرهم صارخ ....»
،و قد« صار لهم البأس خلقا و الشجاعة سجية، يرجعون إليها متى دعاهم داع»،فالتوحش من أهم الصفات التي تجعل العصبية تصل إلى غايتها،وهي الملك حيث يرى ابن خلدون « أن الأمم الوحشية أقدرعلى التغلب ممن سواها»
،«....لما كانت البداوة سببا في الشجاعة ....لا جرم كان هذا الجيل الوحشي ،أشد شجاعة من الجيل الأخر، فهم أقدر على التغلب و انتزاع ما في أيدي سواهم من الأمم »
.كما أن الشجاعة و التوحش من العوامل التي تسمح للدولة بالتوسع ،في ملكها لقول ابن خلدون: « في أنه إذا كانت الأمة وحشية كان ملكها أوسع .»
،و هذه الصفات تجعل الدولة قادرة على التغلب و التوسع . 

   ونستنتج أن الإنسان البدوي،يدفع العدوان بنفسه على عكس الإنسان الحضري ،يتكل على غيره، أي على الحاكم و الشرطة و الجند....،فأهل البدو ليس لهم والي أو شرطة تحميهم،فهم موجودون على أرض مفتوحة بعيدة عن الحامية ،معرضون للاعتداءات لهذا يحملون معهم السلاح دائما. 

  لقد قمنا بتوضيح نمط حياة البدو، و كيفية عيشهم في هذا العنصر ،و ذلك لمعرفة أن التوحش يساهم في تأسيس الدولة. حيث يوضح ذلك ابن خلدون في قوله « إن الأمة إذا كانت وحشية كان ملكها أوسع.»
،وذلك لأنهم أقدر على التغلب و الاستبداد كما قلنا واستعباد الطوائف لقدرتهم على محاربة الأمم ،سواهم لأنهم ينزلون من الأهليين منزلة المفترس من الحيوانات العجم ،و هؤلاء مثل العرب وزناتة، و من في معناهم من الأكراد و التركمات و أهل اللثام من صنهاجة، و أيضا هؤلاء المتوحشون ليس لهم وطن يرتافون منه ،و لا بلد يجنحون إليه فنسبه الأقطار ،و المواطن إليهم على السواء  فلهذا لا يقتصرون على ملكة قطرهم ،و ما جاورهم من البلاد، و لا يقفون عند حدود  أفقهم بل يظفرون إلى الأقاليم البعيدة ،و يتغلبون  على الأمم النائية .

   يستعرض ابن خلدون في هذه الفقرة المواصفات النفسانية، و الاجتماعية التي تجعل من البدو أقدر على التغلب، و من هنا أصبحت جميع هذه الاعتبارات وباعتراف ابن خلدون نفسه من جملة العناصر ،التي تتداخل لتؤلف الغلب هذا من جهة و من جهة ثانية تساهم من منطلق كونها ،عناصر مكوّنة في تكييف العصبية، لأنها تشارك في مزاج العصبية التي هي مزاج الدولة ،أي هي مما يحدد نوعية العصبية، و لهذا التوحش يساهم في عملية حضارية فريدة، رغم ما في ظاهره من تنافر و تناقص.
 وفي الفصل السادس عشر من الباب الثاني « في أن الأمم الوحشية أقدر على التغلب ممن سواها » يشرح ابن خلدون ذلك جيّدا، في قوله «... و إذا كان الغلب للأمم إنما يكون بالإقدام والبسالة، فمن كان من هذه الأجيال أعرق في البداوة و أكثر توحشا كان أقرب إلى التغلب على سواه إذا تقاربا في العدد و تكافأ في القوة و العصبية»
، كما يعطي ابن خلدون مثالا،« عن قبائل مضر و من قبلهم من حمير، و كهلان السابقين إلى الملك و النعيم.... و لما بقي مُضر في بداوتهم و تقدمهم الآخرون إلى خصب العيش و غضارة النعيم، كيف أرهفت البداوة حدهم في التغلب، فغلبوهم ... وانتزعوا منهم،  و هذا حال بني طيء و ني عامر بن صعصعة، و بني سليم بني منصور من بعدهم ،لما تأخروا في باديتهم عن سائر قبائل مضر، و اليمن و لم يتلبسوا بشيء من ديناهم، كيف أمسكت حال البداوة عليهم قوة عصبيتهم، و لم تخلقها مذاهب الترف»
،هذا يعني أن الدولة ،إذا بقيت محافظة على بداوتها و بأسها و عصبيتها تمكنت من التغلب و التوسع، و هذا ما حدث لبعض الدولة ،التي بقيت محافظة على بأسها كما وضّح ذلك ابن خلدون عن مضر.

   نستنتج أن العائلة و القرابة يعتبران من الأسباب الذاتية، لنشوء الرابطة العصبية وأن النمط المعيشي للبدو، وما يحتويه من أمن غذائي ،ودفع للعدوان الخارجي من الأسباب الموضوعية، للرابطة العصبية إضافة إلى الأخلاق البدوية ،التي تعطي القوة والخشونة للرابطة ،أو هي التي تساعد العصبية، في تأسيس السلطة و بناء المجد .

الفصل الثاني : تشكل الرابطة العصبية كقوة سياسية 

تمهيــد
   بعد أن تتكون الرابطة العصبية في العمران البدوي، و تولد في الأسرة القرابية والقبيلة تُصبح قوة اجتماعية، من خلال التضامن الأسري في الحياة العادية واليومية، من أجل العمل و كسب الرزق الضروري للعيش، و في لحظة من اللحظات قد تتحول هذه الرابطة الاجتماعية إلى قوة سياسية، كأن تصبح وازعا ضد العدوان، وأن تُدافع أو تُطالب من أجل السلطة، و ذلك بتوفر شروط القوة و الغلبة ،و لهذا سوف نقوم بشرح الوازع بأنواعه و كذلك الرياسة وشروطها، و كيف تصبح الرابطة العصبية قوة مُطالبة أو مُدافعة و ذلك لتوضيح المراحل التي تُصبح فيها العصبية قوة سياسية.

1- الرابطة العصبية و الوازع

     نشير في الوازع إلى تأكيد ابن خلدون ،على الحاجة الماسة للعصبية، من أجل إقامة السلطة السياسية، سواء داخل جماعة معينة أو في المجتمع ككل، و هذا انطلاقا من نظرته إلى دور العصبية،كأصلح أداة يمكن الاعتماد عليها لفرض قوة سياسية مُدافعة، حيث تكون فاعليتها في أوضح صورها،كلما اقتربت من مركز الجماعة أي من الأسرة كناية عن هؤلاء المنحدرين من أب واحد.

   يقتضي الاجتماع الانساني، ضرورة وجود مهيمن ومهيمن عليه، ويضمن هذه العلاقة نزعةالثاني إلى تحقيق انقلاب يحتل به موقعا مرموقا،في السلطة ونزعة الأول إلى تدعيم الهيمة وضمان التغلب، ولعل هذه الثنائية هي التي أدى بها ابن خلدون، لتكون العصبية،في علاقة عضوية مع السلطة،وهي ثنائية الوازع و التغلب والمدافعة والمطالبة.
يحتاج المجتمع إلى توازن القوى،و المسامات و المقابلات و المفاوضات، فهو مؤسسة  التناقضات و التقابلات المصلحية، و لهذا يحتاج المجتمع، لوازع كضرورة من ضرورات الاجتماع، و التعاون لأن الإنسان عدواني بطبعه ،و اجتماعي بطبعه والوازع هو السلطة التي تُوفق بين الأفراد في المجتمع  ،و تختلف بحسب الأزمان، إذ تبدأ بسلطة شيوخ القبائل ،لتنتهي بسلطة الدولة القاهرة، يعبر عنها الجابري « بأنها سلطة معنوية،في البداية بشيخ القبيلة، ذات منزلة دينية وخبرة ،في الحياة ثم في مرحلة لاحقة، سلطة مادية تظهر في جهاز الدولة ،بوسائل قمعية حديثة، كما يُعرف الوازع على أنه السلطة التي تكبح جماع الفرد ،و تُعطل غريزته العدوانية »، و الوازع عند ابن خلدون هو الحاكم لقوله« فاحتاجوا من أجل ذلك،إلى الوازع وهو الحاكم عليهم وهو بمقتضى الطبيعة البشرية ،الملك القاهر المتحكم.»
تحتاج الرابطة العصبية، إلى وازع يحكم أو يرأس هذه الرابطة، رغم أنها تعتبرُ هي الأخرى (أي العصبية ) ،وازعا ضد العدوان الخارجي ،حيث يرى الجابري أن شرط الاجتماع الإنساني، بل شروط بقاءه واستمراره،هو الوازع الذي يكون واحد من بني البشر.

  إذن هو السلطة ،التي تحد من نزعة الفرد إلى العدوان، وإثارة النزاع والصراع وبالتالي الفساد الانساني، فالوازع يحد من النزعة العدوانية لدى الفرد، و يجعل الأفراد يتنازلون عن بعض طبائعهم العدوانية، فمن « أخلاق البشر فيهم الظلم و العدوان بعض على بعض، فمن امتدت عينه إلى متاع أخيه، امتدت يده إلى أخذه إلا أن يرده وازع»
،« ثم إن هذا الاجتماع ،إذا حصل للبشر كما قررناه،و تم عُمران العالم بهم، فلا بد من وازع يدفع بعضهم عن بعض،لما في طباعهم الحيوانية من العدوان والظلم»
، هنا يرى ابن خلدون الوازع إلزاما ضروريا،لإقامة الاجتماع وتحقيق العلاقة السياسية وهو عصب المُلك و الرئاسة، لديه فلولا الوازع لما وُجدت الرئاسة والمُلك في الدولة ،كما يختلف الوازع من البدو إلى الحضر أي، من القبيلة إلى المدينة أو الدولة،« فأمّا المُدن والأمصار فعدوان بعضهم على بعض، تدفعه الحُكام و الدولة بما قبضوا على أيدي من تحتهم من الكافة، أن يمتد بعضهم على بعض أو يعدوا عليه  فإنهم مكبوحون بحكمة القهر والسلطان عن التظالُم .... وأما العدوان من الذي خارج المدنية، فيدفعه سياج الأسوار، أو يدفعه ذياد الحامية من أعوان الدولة وأما أحياء البدو فيزع بعضهم عن بعض مشايخهم وكبراؤهم بما وقر في نفُوس الكافة لهم من الوقار والتجلة وأما حللهم فإنما يذود عنها من خارج حامية الحي من انجادهم وفتيانهم المعروفين بالشجاعة فيهم، ولا يصدق دفاعهم وذيادهم إلاّ إذا كانوا عصبه وأهل نسب واحد.»
 يربط ابن خلدون الوازع بالرابطة العصبية عند أحياء البدو لأن الوازع الخارجي لديهم، يتم من خلال حامية الحي و الفتيان الشجعان، و لا يستطيعون الغلب إلا إذا كانوا عصبية واحدة، حتى يهابهم العدوُ .

  نستنتج أن الوازع هو عصب السلطة،أي الرئاسة والمُلك لدى ابن خلدون،حيث  أعنى اهتمامه بالتركيز، في دراسته على علاقة الدولة بمن يهاجمها من الخارج من جهة وبالعصبية من حيث أنها رابطة طبيعية ،تشد أفراد حامية الحي وأنجداهم عند دفاعهم، وهنا يُحول الرابطة العصبية ،من حيث أنها رابطة اجتماعية تنظم علاقات الأفراد مع بعضهم داخل القبيلة،إلى رابطة سياسية دورها في الدفاع عن الجماعة، كوازع يقهرالعدو، فهي تقوم بنفس الدور الذي تقوم به الأسوار و الحامية في المدن  فللرابطة العصبية دورا هاما في الحياة السياسية،المتمثل في اعتبارها وازعا سياسيا، وذلك من خلال إبراز ابن خلدون حاجة الناس إلى قوة، تزعهم عن بعضهم البعض،أي تفصل بينهم و تسهل المُعاملات التي لابد أن تحدث فيما بينهم .

  وقد ميز ابن خلدون ،بين أنواع متعددة من الوازع ،حسب مصدر تلك القوة و مجال عملها، فقد يكون الوازع نابعا من شعور ديني ،أو مفروض من قبل سلطة ملكية أو مراعاة للعصبية، أو يمليه العقل. فإذا كان الوازع ناجما عن الدين أو العقل ،فإنه ينبع من داخل الشخص الذي يمتنع طواعية عن فعل الشر،أما إذا كان الوازع ناتجا عن العصبية أو السلطة السياسية للمُلك يقر من الخارج، أي يخضع الشخص للقواعد الإلزامية أو للتقاليد التي تعمل بهذه الصفة.
 

  إذن تصنيف ابن خلدون للعدوان داخلي (والمتمثل في عدوان الأفراد، مع بعضهم البعض داخل أحياء البدو)،و عدوان خارجي (أي العدوان على القبيلة،أو المدينة من الخارج ) يؤدي إلى وازعين، وازع داخلي ووازع خارجي، فالداخلي يتمثل في شيوخ القبيلة، وأما خارجها فهي نفسها الرابطة العصبية ،التي تعتبر وازعا يُدافع خارج القبيلة ضد قبائل أخرى، أما عند الحضر، فوازعهم الخارجي يتمثل في الجند والأسوار والحامية و هنا تصبح العصبية قوة سياسية لاعتبارها وازعا دفاعيا.
2-الرابطة العصبية كمصدر لرئاسة

   بعدما تحدثنا عن الوازع، و الذي هو الحاكم، عند ابن خلدون كما قلنا فهو الذي يزع بين أفراد القبيلة، والمتمثل في شيوخها و كبارها، وعرفنا أن فتيان القبيلة وأنجادها يستمدون قوتهم في دفع العدوان ،من الرابطة العصبية التي تشد بعضهم البعض كالبُنيان، نطرح السؤال التالي: من أين يستمد الشيوخ و الكبراء الوقار في القبيلة ،حتى يتمكنوا من فرض سلطتهم ليقوموا بدور الوازع، داخل العصبية الواحدة  أو ما هي الشروط التي تتوفر في الشخص الذي يتأهل للرئاسة ؟

  بعد دراستها لنصوص المقدمة، إتضح أن ابن خلدون يضع ثلاث مؤهلات أو شروط، لابد منها في رئيس القبيلة، وهي النسب الصريح، الشرف والحسب و الغلب إذا توفرت هذه الشروط، يمكن للفرد أن يكون رئيسا ،
« هذا يعني أن منصب الرئاسة ليس بفائز به إلا من كان ذا قرابة دموية قوية، ذلك أنه حتى يكون النسب الصريح متوافرا ،لابد من هذه القرابة أن تكون ممتدة خلال أجيال في الزمان، مما لا يدع شكا لدى أفراد القبيلة ،في أن المؤهل للرئاسة مرتبط بالقبيلة أبا عن جد »
.

1- النسب الصريح:  يرى ابن خلدون أن الرئاسة تكون في النسب الصريح، أي نسب العصبية، لقوله« إن الرئاسة على أهل العصبية ،لا تكون في غير نسبهم ».
لأن العصبية قد تضم أفرادا خارجين عن نسبها، لا تربطهم بها قرابة الدم بل ينتمون إلى هذه العصبية عن طريق الحلف، و الولاء و الجوار، أما أفراد العصبية الصريحين هم الذين تربطهم روابط دموية ،هؤلاء من الدرجة الأولى، أما الغير صريحي النسب فهم في الدرجة الثانية، صراحة النسب تعني أن الشخص مؤهل للرئاسة .

   ونستنتج ذلك من خلال النص التالي،لابن خلدون عن الرئاسة والنسب « أعلم أن كل حي أو بطن من القبائل، وإن كانوا عُصابة واحدة لنسبهم العام،ففيهم أيضا عصبيات أخرى لأنساب خاصة،هي أشد التحاما من النسب العام لهم، مثل عشيرة واحدة أو أهل بيت واحد أو إخوة بني أب واحد،لا مثل بني العم الأقربين أو الأبعدين فهؤلاء أقعد بنسبهم المخصوص و يشاركون ،من العصائب في النسب العام».
«.. والرئاسة فيهم إنما تكون في نصاب واحد منهم ،ولا تكون في الكل.»
،فالنصاب المخصوص هو الأسرة ،التي اتصفت بالخلال الحميدة و الشرف و التجلة من طرف أفراد القبيلة ذات النسب الخاص، التي تصهر على كيان العصبية و مصالحها ،ضد العصبيات الأخرى فالأشخاص اللصيقين بالعصبية بطول المعاشرة و غيرها، لا يمكن أن تتوفر فيهم الرئاسة،لأنهم ليسوا أفراد النسب الصريح، و يجب أن تكون عصبية النصاب أقوى من سائر العصائب حتى تتم الرئاسة .

2- الشرف و الحسب :

   يجب أن تتوفر في صاحب الرئاسة صفة الشرف و الحسب، وهي أن يعُد الرجل في أبائه أشرافا مذكورين ينتسب إليهم، و يسميه ابن خلدون بالبيت وهو « أن يعد الرجل في أبائه أشرافا مذكورين تكون له بولادتهم إياه والانتساب إليهم تجلة في أهل جلدته، لما وقر في نفوسهم من تجلة سلفه و شرفهم بخلالهم...»
،فالرئاسة مجد وأصل المجد العصبية، 

و العشرة فرع يتمه ويُكمل وجوده وهو الخلال، فالنسب حتى ولو كان صريحا حقيقيا،فلا يكفي وحده للرئاسة، بل لابد من الحسب و الشرف، وهو متوارث أبا عن جد و«الحسب الشريف،معناه التمتع بالخلال الحميدة، التي تخدم الصالح العام للقبيلة،لا يتوفرعليه إلا من كان ذا قرابة دموية قوية، بأفرادها فالدفاع عن مصلحة الأقارب يسبق الدفاع عن أية مصلحة أخرى،بإيعاز من التقاليد القبلية والأحكام الدينية وهؤلاء الأقارب،هم الذين يدفعون المرشح للرئاسة إلى السلطة، ويتحقق له الجاه والرفاهة
، والخلال هي ما يخص مصلحة القبيلة،مثل الشجاعة و الكرم وعامة التضحية بالنفس و المال و خدمة الصالح العام للعصبية، و تكون الرئاسة معنوية أكثر منها سلطة قاهرة يقول ابن خلدون أن الرئاسة هي سؤدد و صاحبها متبوع وليس له عليهم قهر في أحكامه، فالرئيس .
   إذن يحضى بتقدير الجميع و احترامهم ،و في استطاعة كل مرؤوس من الأفراد، أن ينتقد رئاسته بمقدار ما يتقبل الرئيس ذلك ،بقلب رحب بمقدار ما تعظم مكانته في نفوس أفراد عُصبته، إنه معهم و فوقهم في مكان واحد، لأنه يحضى باحترامهم بسبب شرف بيته وهذا ما يميزه عنهم .
إضافة إلى شرطا الرئاسة والنسب الصريح و الحسب والشرف هناك شرط ثالث.

3-الغلب أو القوة:  فالنسب الصريح و الحسب عنصران يهمان في الرئاسة الخاصة، والتي تعني بها رئاسة شيوخ القوم على ذويهم ،و عشيرتهم أما بالنسبة للرئاسة العامة،  فيجب أن تكون القوة أو الغلب، حتى تخضع القبائل الأخرى لسلطة العصبية القوية لقول: ابن خلدون « ولما كانت الرئاسة،إنما تكون بالغلب وجب أن تكون عصبية ذلك النصاب أقوى من سائر العصائب، ليقع الغلب بها وتتم الرئاسة لأهلها ...»
،« لابد في الرئاسة على القوم، أن تكون من عصبية غالبة لعصبياتهم واحدة واحدة، لأن كل عصبية منهم إذا أحست بغلب عصبية الرئيس لهم، أقروا بالإذعان والإتباع»
.هذا وقع منطقي استقاه ابن خلدون ،من ملاحظاته و قراءاته التاريخية و من الطبيعي أن تضل الرئاسة، في هذا النصاب طالما كانت الغلبة لهم ،إذ لو ابتغاها من هم أقل منهم قوة فإنها لا تتم،فإذا ما ذهبت الغلبة ووهنت المنعة،انتقلت الرياسة إلى غيرهم ممن توفرت لديهم أسبابها وتحققت عندهم مقوماتها.
نجد أن ابن خلدون، يشترط استعمال الغلب و القوة ،لإخضاع القبائل التي تعودت على الرحيل و الفوضى و كسب طاعتها، لأن السلطة السياسية تنبني على القوة كمنبع لوجودها ،و كمصدر للتنظيم و التمركز و الاستمرار،«إن الآدميين بالطبيعة الإنسانية، يحتاجون في كل اجتماع، إلى وازع و حاكم، يزع  بعضهم عن بعض، فلا بد أن يكون متغلبا عليهم بتلك العصبية.»
، و تنتقل الرئاسة إلى النصاب القوي دائما،فهي متوارثة من جيل إلى جيل،والنصاب الذي تتوفر فيه الرئاسة ،يجب أن يكون قويا، ولما كانت الرئاسة إنما تكون بالغلب، وجب أن تكون عصبية ذلك النصاب أقوى،من سائر العصائب، ليقع الغلب بها وتتم الرئاسة لأهلها، فإذا وجب ذلك تعين أن الرئاسة عليهم لا تزال في ذلك النصاب المخصوص، بأهل الغلب عليهم، إذ لو خرجت عنهم صارت في العصائب الأخرى النازلة، عن عصباتهم في الغلب، لما تمت لهم الرئاسة فلا تزال في ذلك النصاب متناقلة من فرع منهم إلى فرع، ولا تنتقل إلا إلى الأقوى من فروعه. لما قلناه من سرّ الغلب لأن الاجتماع و العصبية بمثابة المزاج في المُتكون ،و المزاج في المُتكون لا يصلُح إذا تكافأت العناصر،فلا بد من غلبة أحدهما ،وإلا لم يتم التكوين».
فهذا هو سر اشتراط الغلب في العصبية،ومنه تعين استمرار الرئاسة في النصاب المخصوص بها كما قررناه، ويبين لنا ابن خلدون أن المزاج في المتكون،لا يصلح إلا إذا تكافأت العناصر فلا بد من غلبة احدهما، وإلاّ لم يتم التكون .

  إذن فالقوة تدخل دخول العنصر الهام ،في التكوين الاجتماعي، لأن لولاها ما تم التكوُن و معها تظهر مفاجئات عديدة وهي:

1- أنها تُساهم في التكوين.

2- أن القوي يترأس القبيلة.

3- أن الشرعية هي تابعة للقوة فهذا، هو سر الغلب في العصبية، القوة هي عنصر من عناصر العصبية الغالبة.
كما أن للأتباع و الأنصار دور، في الرئاسة أيضا، لأن بروز شخص معين في الوسط الاجتماعي،لا يتم صُدفة و إنما يأتي بواسطة عصبية من أهله وأصدقائه وحلفائه، إضافة إلى قوة شخصيته و مهاراته و خلاله التي تجعله يعظم ،في أعينهم ويرضون به زعيما، و بهذا يمكنه أن يبلغ هدفه، لأننا لم نرى شخصا قط جاء إلى المجتمع ،وقال للأفراد أنا الحاكم عليكم طاعتي و الامتثال فخضعوا له و أطاعوه،لمجرد إعلان نفسه حاكما عليهم، هذا لم يحدث و لن يحدث أبدا لأن الناس،لا يخضعون لسلطة ،بدون قوة ولا يُبالون بأي حاكم لا يتوفر فيه عنصر القوة و الأخلاق ،ولا يختارونه من تلقاء أنفسهم ،لأن الاختيار يكون حسب شروط فيه  وهي التي تؤهله لمنصب الرئاسة
،والجماعة حينما تعي مصالحها الجماعية وطموحاتها المشتركة ،يتقوى فيها الروح الجمعي، و يظل ينمو إلى أن يتحول، بوجه أو بآخر، إلى غريزة السيطرة، فتتولد عن العصبية -التي هي الرابطة الدينامية السيكولوجية الاجتماعية-أحزاب قوية ،تصبح قاعدة لتغيرات سياسية، و لتكوين إمبراطوريات أو ملكيات جديدة، إضافة إلى ميل الكائنات البشرية طبيعيا،إلى السيطرة والحكم، يدفع الرئيس الذي يتوفر على أكبر عدد من المناصرين المنتمين لنفس العصبية، إلى الانفراد بالحكم و إجبار الجميع إلى الخضوع له.
 

   إذن في الرئاسة يتم اختيار الحاكم تشريفا لشخصيته ،و تقديرا لمميزاته و خلاله الحميدة،و مواقفه الشُجاعة ،وبعد أن يصبح رئيسا،يكون متبوعا من قبل رعيته ومحاسبا على ما يقوم به ،من أعمال أمام الجماعة، التي يُشرف على نظامها و يحكم باسمها، ولابد له من استشارة الأفراد،في اتخاذ المواقف ذات الأهمية الكبرى في حياة المجتمع،وهولا يملك السلطة المُطلقة التي تخوله القهر، و الإرهاب و الاستبداد و كل التدابير، التي ينوي اتخاذها لا تتم إلا بموافقة الجماعة ولا سيما زعماء القوم.فالرئاسة من نتائج لعصبية أو بالأحرى عندما تتحول العصبية إلى قوة سياسية يظهر ذلك في الرئاسة، و الرئاسة حسب ابن خلدون مرتبطة بالنسب الخاص و ليس العام لقوله «الرئاسة فيهم إنما تكون في نصاب واحد منهم ولا تكون في الكل»
.

الفصل الثالث: الحركة التطورية للرابطة العصبية 

  تمهيـد 

    نعلم أن ابن خلدون ينتمي إلى النظرية التطورية، وذلك بسبب نظرته للمجتمع نظرة تطورية و حركية، فللمجتمع أعمار و مراحل يمر بها مثله مثل الإنسان، وكذلك الرابطة العصبية ،تمر بمراحل تطورية أو ما نسميها بحركة الرابطة العصبية، وذلك لأن العصبية تتشكل من خلال الروابط الدموية،أي من صلة الرحم و العائلة لتتسع فتصبح عصبية خاصة حدودها القبيلة، ثم تتوسع إلى عصبية عامة من خلال الحلف والولاء والإجارة أوالحماية ،وسنحاول شرح كل مرحلة من مراحل حركة الرابطة العصبية من خاصة إلى عامة .

1- الرابطة الدموية و العصبية الخاصة

    تظهر الرابطة العصبية أولا في الأسرة ،من خلال العلاقات الدموية وصلة الرحم، لقول ابن خلدون«وما جعل الله في قلوب عباده ،من الشفقة و النُعرة على ذوي أرحامهم وقربائهم موجودة في الطبائع البشرية، وبها يكون التعاضد و التناصر»
ومن خلال هذا نجد أن للعاطفة الدموية بين أفراد ،النسب الواحد أو بين الأقارب دورا عظيما في الحياة الإنسانية،لأنها تجعل أفراد العائلة الواحدة يدافعون عن بعضهم ويتبادلون الشفقة والرحمة، ويظهر ذلك جليا عند الوالدين، تراهم يرعون أبناءهم ويهتمون بنشأتهم و يدافعون عنهم، بكل ما يملكون من قوة، و عندما يكبر الأبناء يتعاونون مع الآباء لرعايتهم وحمايتهم وحتى الأخوة تكون بينهم عاطفة الرحمة والتعاضد لنموهم في أسرة واحدة، و هذا ما يجعلنا نؤكد على أن الأسرة أكثر التجمعات الإنسانية انسجاما و أقواها رابطة، نظرا لصلة الرحم التي تربط أفرادها .
ومن الأسرة تتطور الحياة الاجتماعية إلى العشيرة، التي تضم عددا من الأسرة و التي تعود في أصلها، إلى أب واحد ثم تتفرع تلك العشيرة إلى عدة عشائر التي تُكون القبيلة، و في العشيرة تبدأ العصبية تقل و عند صعودها إلى القبيلة تقل أكثر غير أنها ما تزال موجودة، و لكنها ليست بنفس الدرجة التي كانت عليها في الأسرة، رغم أن أفرادها يشعرون بأنهم يعودون إلى أصل واحد، الأمر الذي يدفعهم إلى التعاون عند السراء كالمناسبات و الأعياد وعند الضراء في حالة خطر خارجي، أو عدوان ضد القبيلة، وهنا يكون للرابطة العصبية دورا مهما يتمثل في:

1- المدافعة و المناصرة ضد العدو أو الخطر المشترك .

2- التعاون و التكافل لتحقيق المصالح سواءا الخاصة أو العامة .

3- دفع الثأر و طلبه وفقا للأعراف و التقاليد البدوية، حيث يكون لكل واحد منهم مطالب و مطلوب للثأر،في نفس الوقت،و عليه أن يأخذ بثأر من قتل من ذوي رحمه أباه أو أخاه أو عمه أو ابنه...الخ، وعليه أيضا أن يكون مُستعدا للقصاص منه ،إن كان واحدا من ذوي رحمه قتل شخصا آخر، ولم يتفق الطرفان على دية له .
وعندما تتحرك الرابطة العصبية من رابطة دموية أسرية، إلى رابطة دموية قبيلة، يصبح أفراد أو أبناء القبيلة على أساس من الولاء لها أينما كانوا، وفي كل وقت بصرف النظر عن المكان الذي يكون فيه الفرد، فهو يتباهى بأنه من قبيلة كذا لا من بلد كذا، ومن أبرزالمظاهر الاجتماعية لعصبية القبيلة،أن يتضامن كل أفرادها كوحدة اتجاه القبائل الأخرى، حيث يبرز هذا الاتحاد ،أثناء الأزمات و الحروب ليهب الكل، لرد أي عدوان يقع سواء على القبيلة ككل،أو على أحد مكوناتها، حيث يعتبر كل واحد من أعضاء القبيلة،أن العدوان واقع عليه شخصيا،و يصبح من واجبه أن يرد ذلك العدوان بل وعليه أيضا أن ينصر أخاه ظالما أو مظلوما، و لو كان بينهما غضاضة و تسمى هذه الرابطة العصبية القبلية ،بالرابطة العصبية الخاصة ،لامتيازها بالنسب الخاص أي النسب القريب، و تتحول إلى رابطة عصبية عامة ،تضُم قبائل أخرى إليها و ميزتها النسب العام أي النسب البعيد.

2- من العصبية الخاصة إلى العصبية العامة
   تقوم العصبية العامة على النسب البعيد، فكل عصبية تتألف من عدة عصبيات خاصة،ولهذا كانت العصبية ،تقوم على الكثرة داخل الوحدة،و لا تُصبح العصبية قوة سياسية إلا إذا التحمت العصبيات الخاصة المتنافسة،في إطار عصبية عامة واحدة.
 فالعصبية العامة تربط البطن بسواه ،من العصائب ممن يلتقي معه في النسب العام والنعرة أو تصله بشعب من القبائل، والعصبيات تضُم عن طريق الدخالة، و قد تكون بتعبير أدق عصبية مصلحة، حيث نجد قبيلتان أو أكثر أن من مصلحتها أن تتحدا معا لمواجهة موقف طارئ،لا قبل لأحدهما أن تواجه بمفردها ،لذلك تتعاهد القبيلتان وفق ميثاق خاص،أن تناصر كل منهما الأخرى ،و أن تقف معها صفا واحدا ضد العدو المشترك، فالتحالف أو التحزب،يؤدي نفس الوظائف التي تؤديها عصبية القبيلة ،في غالبية الأحوال، كمسائل رد العدوان و الثأر و ما إليها و قد يستمر التحالف لفترات طويلة، قد تمتد لعدة أجيال،بحيث لا يمكن فضه إلا بناءا على أسباب قوية .
 ولتتوسع الرابطة العصبية و تصبح عصبية عامة يكون ذلك عن طريق : أ-  القهر و الغلب، ب- الحلف و الولاء، ج- الدعوة الدينية.

أ- القهر و الغلبة

   تمتد الرابطة العصبية و تنمو ،بضم عصبيات أخرى أقل منها قوة و مالا و جاها تضُمها إما عن طريق القوة بالقهر و الغلبة، أو عن طريق السلم بالحلف و الولاء، فالعصبية ليست حالة ثابتة، فهي تظهر عند الخطر ،و غايتها الملك و لتحقيق ذلك تسعى كل عصبية للقضاء على غيرها ،و ضمها إليها، فتزداد قوة على قوة ،ثم تبسط سُلطتها وتستمر هذه السلطة مدة زمنية لتُأسس المُلك.

   تبدو في عامل الغلبة ،أولى مراحل توسع الرابطة العصبية كقوة سياسية ،حيث يقول ابن خلدون « فلابد في الرئاسة على القوم أن تكون من عصبية غالبة ،لعصبياتهم واحدة واحدة ،لأن كل عصبية منهم إذا أحست بغلب عصبية لرئيس لهم،أقروا بالإذعان والإتباع.»
« ثم إن القبيل الواحد، و إن كانت فيه بيوتات متفرقة ،و عصبيات مُتعددة  فلابد من عصبية تكون أقوى من جميعها تغلبها و تستتبعها،و تلتحم جميع العصبيات فيها،تصير وكأنها عصبية واحدة كبرى»
. فالعصبية القوية هي التي تتطور لتصل إلى الغاية العامة(التحضر و المُلك و الترف )،بعد أن تكون لهذه العصبية زعيما أو وازعا قويا،يمكنه التغلب بالرابطة العصبية التي يرأسها، و يصل إلى المُلك بعد الرئاسة لأن المُلك أمر زائد عن الرئاسة.

 فالغلب إذن يؤدي وظيفة مزدوجة يؤسس المُلك ،و يقوي العصبية ،لأن صاحب الرئاسة بعد أن يتغلب على عصبيات أخرى، يصبح رئيسا على العصبيات التي التفت حول عصبيته، تظهر الرابطة العصبية كقوة مسيطرة قادرة على التغلب.
،و تستمر العصبية بالتغلب على غيرها حتى تصل إلى عصبية تكافؤها ،و هنا إما أن تقضي واحدة على الأخرى، أو تضُم الواحدة الأخرى، و إذا وصلت بقوتها قوة الدولة  وأدركت الدولة في الهرم ،لا تجد مانعا للإطاحة بها، فيقول ابن خلدون :« إذا حصل التغلب بتلك العصبية على قومها، طلبت بطبعها التغلب على أهل عصبية أخرى بعيدة عنها، فإن كافأتها أو مانعتها كانوا أقتالا و أنظارا ،و لكل واحدة منهما التغلب على حوزتها و قومها، شأن القبائل و الأمم المتفرقة في العالم و إن غلبتها و استتبعتها التحمت بها أيضا، وزادتها قوّة في التغلب إلى قوتها و طلبت غاية من التغلب والتحكم وأعلى من الغاية الأولى ،و أبعد وهكذا دائما حتى تكافئ بقوتها قوة الدولة، فإن أدركت الدولة في هرمها ،و لم يكن لها مُمانع من أولياء الدولة أهل العصبيات، استولت عليها و انتزعت الأمر من يدها و صار المُلك أجمع لها.»

  نستنتج أن القهر و الغلب يكون بالقوة، لضم عصبيات أخرى بمعنى العصبية القوية تضم العصبيات الأخرى إليها ،سواء قبلت أو رفضت ،و هذا ما يسميه الجابري بالتوسع الآلي للعصبية الغالبة، التي تقوم بامتصاص عصبيات أخرى ،القريبة لها أولا ثم البعيدة. ب- الحلف و الولاء

   الحلف أو الولاء معناه،أن يدخل شخص أو جماعة ما في معية شخص آخر،أو جماعة أخرى،و هنا يصبح من دخل في معية أو ولاية غيره ،مولى له ،كما تصبح الجماعةٌ موالي لغيرها. وهناك شروط وهي،أن تصبح الجماعة المتولاة جزءا من الفرد أوالجماعة المتولية ،بكل مالها من حقوق، و ما عليها من واجبات كما لو كان الفرد أو الجماعة أحد الأعضاء الأصليين، للجماعة الجديدة، أو العصبية الجديدة،لدرجة أن المولى ووليه كان كل منهما يرث صاحبه، بمقدار السُدس في البداوة العربية.

   فالولاء أو الحلف ،لا يكون بالقوة مثل القهر و الغلب ،و إنما يتم برغبة الجماعة   وقبولها ،بمعنى أن تدخل عصبية ،في ولاية عصبية أخرى، برضا و قبولها كل من الطرفين، و إضافة إلى الولاء و الحلف هناك الإجارة و الحماية،و هي أن تطلب عصبية ما، أن تكون في حماية عصبية أخرى تدفع عنها ظلما أو عدوانا،و هنا تتوسع الرابطة العصبية بضمها روابط عصبية أخرى.
 والعصبيات التي تدخل في الحلف والولاء تصبح و كأنها جزء من العصبية ،التي انتمت إليها، و ذلك بالأُنفة، لقول ابن خلدون«إذ نعرة كل أحد على أهل ولائه ،و حلفه للأُنفة التي تلحق النفس من اهتضام جارها أو قريبها ،أو نسيبها بوجه من وجوه النسب...»
،أي يُصبح المنتمي للعصبية بالحلف،وكأنه ينتسب إليها، لقول ابن خلدون«....اللُحمة الحاصلة من الولاء مثل لُحمة النسب أو قريبا منها .»

ج- الدعوة الدينية
    يعطي ابن خلدون للدين ،أهمية كبيرة في تشكل العصبية واتحاد أفرادها، لذلك خصص في الفصل الرابع من الباب الثالث عنصرا في«أن الدولة العامة الاستيلاء العظيمة المُلك، أصلها الدين ،إما من نبوة أو دعوة حق».
فيقول:« و ذلك أن المُلك، إنما يحصل بالتغلب و التغلب، إنما يكون بمعونة من الله في إقامة دينه، قال تعالى :«لو أنفقت ما في الأرض جميعا ما ألفت بين قلوبهم »،و سره أن القلوب إذا تداعت إلى أهواء الباطل و الميل في الدنيا حصل التنافس، و فشا الخلاف و إذا انصرفت إلى الحق ورفضت الدنيا و الباطل،  و أقبلت على الله اتحدت وُجهتها فذهب التنافس و قل الخلاف، و حسُن التعاون و التعاضد،و اتسع نطاق الكلمة لذلك فعظمت الدولة .»

من خلال هذا النص ،نتساءل هل ابن خلدون يُعطي للدعوة الدينية بديلا ،عن العصبية أم يردها بُعدا من أبعاد العصبية المتعددة؟
  وقد نجد الجواب واضحا في قوله،والتغلب إنما يكون بالعصبية،و اتفاق الأهواء على المطالبة،و جمع القلوب و تأليفها ،أي بلغة ابن خلدون ،العصبيةًُ إنما تكون بمعونة من الله في إقامة دينه، فالدولة لا تنتشر على إقليم واسع و لا يطول حكمها،إلا إذا كان إلى جانبها عامل الدين،و الذي يعين تلاحم العصبية . و الالتحام عند ابن خلدون هو اتفاق الأهواء والأهداف، و هذا لا يحصل إلا بالدين، و عليه فالدعوة إلى الحق أو النُبوة هي بُعد ديني من الأبعاد التي تتداخل في تأليف العصبية ،و تركيبها ،فالدين في نظر ابن خلدون يؤدي إلى استئصال للتطلعات الشريرة و مشاعر الغير متبادلة، وخلق مشاعر التضامن و تحقيق وحدة الصف.«إن الصبغة الدينية ،تذهب بالتنافس و التحاسد  الذي في أهل العصبية، وتفرد الوجهة إلى الحق ،فإذا حصل لهم الاستبصار في أمرهم،لم يقف لهم شيء ،لأن الوجهة واحدة و المطلوب متساو عندهم، و هم مُستمتون عليه، و أهل الدولة التي هم طالبوها و إن كانوا أضعافهم، فأعراضهم متباينة بالباطل و تخاذلهم لتقية الموت حاصل، فلا يقاومونهم و إن كانوا أكثر منهم بل يغلبون عليهم ويعاجلهم الفناء بما فيهم من الترف والذل.»
،ومن هنا نجد صاحب المقدمة يوضح على أن الدين،يزود السلطة السياسية بقوة إضافية، أشد بأسا إلى جانب القوة التي تولدها العصبية ،وأن الاجتماع الديني ،يُضاعف قوة العصبية و يعمل للقضاء على عوامل الصراع ،و مثال على ذلك في الجهاد من أجل الدولة، يعتبر واجبا دينيا فيقول ابن خلدون«الميل إلى الدنيا يؤدي إلى التنافس،أما الميل إلى الدين يؤدي إلى عدم التنافس،و الالتحام لطلب الحق والله، هكذا تعظُم الدولة وتقوى العصبية، التي لا تتوسع في حركتها من خاصة إلى عامة إلا بمُساعدة عامل الدين أو الدعوة الدينية ،كما يسميها صاحب المقدمة ،فالرابطة العصبية عند البدو العرب لا يمكنها أن تتطور إلى عصبية عامة جامعة ،إلا بالعامل الديني، فهو الذي يُذهب عنهم الغلظة و التنافس والأُنفة ،ويزعُهم عن التحاسد ،سواءا كانت الدعوة الدينية ،بنُبوة أودعوة إصلاحية ،كالأمر المعروف، و النهي عن المنكر، هذا لا يعني أن الدعوة الدينية، تقضي على العصبية بالمرة ،و إنما ينقلها فقط من إطار ضيق إلى إطار أوسع  أي من التعصب للنسب الخاص إلى التعصب للنسب العام.
كما يُضيف ابن خلدون لأهمية الدين قوله«الدعوة الدينية ،من غير عصبية لا تتم»
،فأفراد القبيلة يزيدون قوة عندما تكون لديهم دعوة دينية، وهي الأخرى لا تتم إلا بوجود عصبية، لهذا يؤكد ابن خلدون أن النبي يجب أن يكون له قوم، يصرفون عنه الأذى، و إلا لن يكون نبيا لأن الأنبياء لا يستطيعون تبليغ دعوتهم ،و هم مزعومون فيمكن أن ينصر الله أنبياءه،و لكنه يجعل الأمور تجري بالعادي عند البشر ،و يجعل الانتصار بعد تعب . مثل : ابن القسي رجل عاش في الأندلس ،لانشغال العصبيات المدافعة عنه، عندما استولى الموحدون على المغرب،لم يستطع مقاومتهم لأنه لا تعد لديه عصبية تدافع عنه، ويؤكد ابن خلدون أهمية الدعوة الدينية ،و العصبية في حديث النبي صلى الله عليه و سلم  «ما بعث الله نبيا إلاّ في منعة من قومه »،كما  يرى جورج لابيكا في كتابه « السياسة و الدين عند ابن خلدون»،أن صاحب المقدمة يؤكد على دور العصبية و الدين، إلى حد أنه يربطهما«بلوغ الدعوة الدينية، يخضع للعصبية.» و« حجته في ذلك تكرار شرحه للحديث النبوي السابق،فمنعة من قومه هي، من علامات الرئيس ،الذي تتجلى فيه العصبية كما يفسر لبيكا هذا ،على أن ابن خلدون ،حاول التخلص من مأزق العصبية بالتميز بين عصبية الجاهلية التي أدانها الإسلام و العصبية الإسلامية التي تجمع الناس على الحق و توحد صفوفهم و تذهب عنهم الأنانية المفرطة».

   إن الرابطة العصبية ،لا تتوسع و لا تتطور من غير دعوة دينية، كما أنه لا تتم هذه الدعوة من غير شوكة العصبية، تلك هي العبرة التي يمليها التاريخ ،و التي يؤكد عليها ابن خلدون باستمرار،و خاصة عند قبائل العرب.«لا يحصل لهم الملك إلا بصبغة دينية من نبوة»والسبب في ذلك أنهم على خلق التوحش،الذي فيهم جعلهم أصعب الأمم انقيادا بعضهم لبعض، للغلظة و الأُنفة و المنافسة ،في الرئاسة فقلما تجتمع أهواؤهم فإذا كان الدين بالنبوة أو الولاية كان الوازع من أنفسهم، و ذهب خلق الكبر و المنافسة منهم فسهل انقيادهم و اجتماعهم » .
 

   نستخلص من هذه الفقرة ،أن العرب أصعب الأمم انقيادا، و ذلك لكونهم متوحشون ولا يتفقون يتمردون على الأحكام  الوضعية،و لكن سرعان ما يذهب عنهم  الكبر والتنافس ، ويصبحون سهلي الانقياد و الاجتماع مع بعضهم إذا وُجد في أنفسهم وازع ذاتي،وهذا الوازع لا ينشأ إلا إذا وجد فيهم نبي أو ولي أو داعية، يدعوهم للقيام بأمور الله،و يُهذب أخلاقهم و يُألف قلوبهم ،فإذا تآلفوا و حصلت لهم عصبية تعززها الدعوة الدينية و يحصل لهم المُلك، كما أعطى ابن خلدون مثالا في التاريخ عن المهدي ابن تومرت،الذي اشتهر بالعلم و الدين مما ساعده على تسلم زمام الرئاسة، وتأسيس دولة الموحدين، و استمال قبائل المصامدة في دعوته، رغم أنه كان من أهل المنابت المتوسطة فيهم، و مثال آخر عن العرب في صدر الإسلام بالقادسية واليرموك، حيث غلبت جيوش المسلمين جموع فارس، و جموع هرقل، مع أن عددهم كان بضعة  وثلاثين ألفا،في حين أن جموع فارس كانت نحو مائة و عشرين ألفا بالقادسية، وجموع هرقل كانت على ماقاله الواقدي،أربع مئة ألف باليرموك، و تُوضح أيضا خطبة الخليفة عمر (ض) ،التي حثَ فيها العرب على غزو فارس ،و العراق و التي رواها ابن خلدون ،كيف استطاع الخلفاء أن يستشيروا الحمية الدينية، ليدفعوا العرب إلى فتح العالم، « إن الحجاز ليس لكم بدار إلا على النجعة، ولا يقوى أهله إلا بذلك أين القُراء المهاجرون عن موعد الله، سيروا في الأرض التي وعدكم الله في الكتاب أن يوركتموها فقال : لنظهره على الدين كله ولو كره المشركين »
،« إن وحدة الدين أيقظت وحدة النسب، فازدادت العصبية بذلك قوة، و أصبحت قادرة على إحداث انقلاب في الأوضاع، انقلاب يتجلي في تحول هؤلاء الرُعاة الحُفاة ،الموغلين في القيافي و القفار، إلى بناء حضارة و مُشيدي عُمران و مؤسسي ممالك ودولة»،و لهذا نجد أن الدعوة الدينية، تزيد الدولة في أصلها قوة على قوة العصبية ،التي كانت لها من عددها
،هذا يدل على أن أقوى الدُول و أوسعها، إنما تتكون بانضمام الدعوة الدينية إلى قوة الرابطة العصبية ،أو بالأحرى لا تتوسع الرابطة العصبية إلا بمساعدة الدعوة الدينية
،لقول ابن خلدون«إن الدولة العامة الاستيلاء،العظيمة المُلك أصلها الدين إما من نبوة أو دعوة حق».

  نستنتج أن الدين،عامل من العوامل الحاسمة في حياة المجتمع،وفي إرساء أسس الدولة والحكم و تدعيمهما، فقد يختلف الأفراد في كثير من المفاهيم الاجتماعية والأخلاقية والقانونية ،و التقاليد و الأعراف، وكل واحد يراها حسب هواه و يجعل منها مبدأ اجتماعيا،تسير عليه الرعية وقد تختلف الاتجاهات و يُصاب المجتمع بالفوضى والاضطراب ،و حينما ينضم عامل الدين إلى المجتمع ،تزول الانقسامات، يعم التعاون وتؤلف القلوب و توحد الصفوف ،و يتعاونون في خدمة المجتمع، فالإسلام بدعوته إلى التوحيد و الإخاء و المساواة ،بين جميع الأفراد، كان سلاحا فعالا في جمع القلوب وتأليفها، و توحيد القبائل العربية و دفعها إلى الفتوحات، و إنشاء الدولة وتطوراتها، وامتدادها في الزمان و المكان، و عندما نتصفح مؤلفات ماكيافيلي وفيكو وابن خلدون،نعثر على عبارات متماثلة،و أفكار متشابهة توضح علاقة الدين بالسياسة و نشأة الدولة ،يقول ماكيافيلي أن المسيحية الحقة ،تخالف ما آلت إليه تأويلات البابوات ويرى في الدين،قوة اجتماعية تردع و تهذب النزوات البشرية ،بين الأفراد
فيقول:«إن القارئ الفطن،يستدل من تاريخ روما، على أن الدين نافع لقيادة الجيوش ومساواة، الشعب وتشجيع الأخيار و ردع المفسدين.»
  
    نستخلص من حركة الرابطة العصبية،أن هذه المسيرة تستمر ،حتى تنجح أقوى عصبية في إدماج غالبية هذه القوى المتشرذمة، في قوة واحدة حيث تقوم هذه القوة الجديدة في الوقت المناسب، بدور هام سواء في تدعيم نظام الحكم المتمثل في الرئاسة أو في الاستلاء على السلطة،من نظام حكم (الدولة) آخر، إذا ما وصل إلى مرحلة الشيخوخة، و مع هذا ففي كلتا الحالتين،تلعب العصبية دورا كرابطة اجتماعية متوسطة تحشد قواها خلف هدف واحد.

3- العصبية العامة و الغاية السياسية

    لا شك أن الرابطة العصبية،عبارة عن ظاهرة،ديناميكية وذلك لتحولها من رابطة اجتماعية قرابية خاصة،إلى رابطة اجتماعية عامة وشاملة ،وذلك لضمها قرابات دموية أخرى خاصة ،عن طريق الحلف أو الولاءات ،لإبراز حقيقة العصبية وغايتها السياسية نطرح التساؤل التالي.

- لماذا تقوم الرابطة العصبية بالتوسع ،و لماذا تتحول من عصبية خاصة إلى عامة، وما هي الغاية من هذا الامتداد أو هذه الحركة في السلطة؟ للإجابة عن سؤالنا هذا نشرح الصراع العصبي وعوامل الغلبة .

أ- الصراع العصبي و عوامل الغلبة

     نعلم أن القبائل تعيش في صراع دائم ،من أجل البقاء و التنازع، لكسب الحاجي والضروري، وكل قبيلة يجمعها نسب واحد ،يُعتبر رابطة جمع و توحيد لديها ،كما أنه يعمل أيضا على إشاعة الفُرقة و التنافر بين الجماعات و الأفراد، الذين يربطهم نسب قريب أو بعيد أو بالأحرى،الالتحام بالنسب القريب ينتج عنه تباعد بالنسب البعيد، والتعاون من أجل المصلحة المشتركة ،داخل العصبية الواحدة ،يقابله تنافر بين مصالح العصبيات،و كذلك الرئاسة عامل توحيد وقد تصبح عامل تفرقة، نتيجة التنافس، ولهذا نجد كل شيء في المجتمع القبلي،يوحد ويفرق في آن واحد،أي أن هناك صراع بين العصبيات سواء على مستوى العصبية الخاصة أو العامة،حيث يرى ابن خلدون أن هذا الصراع يعتبر طبعا من طباع البشر، أو من طبائع العمران ،و يسميه بالطبع العدواني الذي هو طبيعي في البشر، لقوله :«أعلم أن الله سبحانه،ركب في طبائع البشر الخير والشر.»«ومن أخلاق البشر،فيهم الظلم و العدوان فيهم بعض على بعض.»
،هذه النظرة عند ابن خلدون،هي حقيقة الصراع العصبي،لأن الرابطة العصبية تكون في بداية نشؤها في صراع لأجل المعاش،و تحصيل الضروري
،كما سبق وأن تحدثنا عنه في الفصول السابقة،وهذه هي الغاية الأولى للعصبية،أما الغاية الثانية، وهي الغاية السياسية للرابطة العصبية،و التي تتمثل في المُلك و السلطة، و للوصول إلى هذه الغاية تقوم العصبية القوية بالغلبة أو التغلب،على العصبيات الأخرى بالقوة أو ضمها إليها عن طريق الحلف والولاء، لأجل مصلحة مشتركة ،و يشترط في المُلك أن يكون هناك غلبة .

  فالمجتمع القبلي يقوم على منافسات دائمة،بين مختلف العصائب،و على توازن حاصل عن ميزان القوى فيما بينها، و تتحكم فيه القبيلة الأكثر قوة ،إلا أن السلطة لا تكون في هذا المجتمع موزعة بالتساوي،فهي تتبع نفس التراتب الموجود في القبيلة.

-فماهي أسباب الغلب؟أو ما هي الأسباب التي تجعل عصبية ما تغلب عصبيات أخرى؟

  يصرح ابن خلدون أسباب الغلب ،في قوة العصبية و سلطتها لقوله« ثم إن القبيل الواحد،وإن كانت فيه بيوتات، متفرقة و عصبيات متعددة فلا بدّ من عصبية،تكون أقوى من جميعها تغلبها و تستتبعها ،و تلتحم جميع العصبيات فيها ،و تصير كأنها عصبية واحدة كبرى.»
، إذن القوة هي السبب الرئيسي في التغلب، فالعصبية الرئيسية و المهيمنة في القبيلة ككل،تطغى و تسيطر على العصبيات التي تخص الجماعات الأخرى،و تقوم بدور العصبية المتميزة عن هذه العصبيات الثانوية منها و القوية، فحالة الامتزاج لا يمكن أن توجد دون أن تتحقق السيطرة،في هذا الامتزاج لأحد عناصره
«لأن الاجتماع والعصبية بمثابة المزاج في المتكون، و المزاج في المتكون لا يصلح إذا تكافأت العناصر، فلا بد من غلبة أحدهما و إلا لم يتم التكوين، فهذا هو سرُ اشتراط الغلب في العصبية .»
 فسر الغلب هو عدم تكافؤ العناصر المتصارعة، يجب أن يكون هناك غالب و مغلوب.
  يؤثر العمران البدوي كما قلنا، على خصائص و دور العصبية ،فالصراع من أجل البقاء وأسلوب الحياة المتميز بالفقر المُدقع ،يطبع العصبية في هذه المرحلة من تطورها بسمات ملائمة لهذه الظروف، و تتمثل في التحفز و الدينامية و العُنف، وفيما يتعلق بدورها، فإن الرابطة العصبية،تُعتبر حيوية في حالتي الدفاع و الهجوم،لأن بفضلها وبفضل قوتها يُمكنها الدفاع عن أفراد الجماعة ،ضد كافة الأخطار، وتحمي المرتبطين بها سواء كانوا أتباعا أوحلفاء، وفي حالة الهجوم فإن العصبية ضرورية،لأن الحياة القاسية غير المستقرة للجماعة، تحتاج إلى قوتها لتوفير ضروريات الحياة المُكتسبة،من الطبيعة أو المغتصبة من الجماعات المجاورة، فتدخل في صراع معها.
يرى محمد عابد الجابري أن الصراع العصبي،ذوصبغة اقتصادية قبل سياسية ،وقوة العصبية مستمدة من الظروف المادية القاسية لحياة البدو ،حيث تفرض عليها نوعا من التضامن،من أجل المصلحة المشتركة، التي تتمثل دوما في الكفاح من أجل الظروف المعيشية و التطلع إلى الأحسن،و الأفضل فالبدو يبحثون عن ظروف أحسن و حياة أفضل، فيقومون بهجومات على المدن و القرى المجاورة لهم، لنهب و أخد ما يحتاجون لتحسين حياتهم ،و تغيرها للأفضل، فغاية البدوي التحضر
.«ولا ينتهي تضارب المصالح و الصراع، إلا بسيطرة عصبية غالبة قاهرة تسلمها العصبيات المغلوبة أمرها، و تخولها الدفاع عن مصالحها ،معترفة بالسلطة التي تمثلها داخل العصبية الغالبة-الأسرة – الحاكمة، ينتهي الصراع العصبي،عندما تصبح أسرة ما هي الحاكمة تتدرج تحتها ضمن هرم الدولة،القرابات من أقواها إلى أضعفها حتى تكون القاعدة،لا تشكل إلا القبائل المستضعفة،التي لا وزن لها في حلبة الصراع»

   نستنتج أن هذا الصراع، هو الذي يجعل الرابطة العصبية، تمتد و تتوسع لتصل إلى هدفها أو غايتها التي تجري إليها، لأن الملك لا يحصل إلا بالقوة و الغلبة التي تحققها الرابطة العصبية، «الملك إنما يحصل بالتغلب، و التغلب إنما يكون بالعصبية »
.          

ب- العصبية الغالبة و غاية المُلك

   إن الامتداد المكاني للعصبية الغالبة، يجعلها تتوسع و تبسط سلطتها على العصبيات الأخرى ويكون هذا الامتداد حتما عبر مدة زمنية معينة، تؤهلها للسلطة أو المُلك، الذي يُعتبر الغاية السياسية التي تطمح لها العصبية القوية المُكتفية لشروط الحُكم والسلطة، فالمُلك نظام حكم الدولة، لا يتكون إلا بالعصبية و المغالبة والممانعة  لقول ابن خلـدون  « في أن المُلك و الدولة العامة إنما يحصلان بالقبيل والعصبية، وذلك أن المغالبة والمُمانعة، إنما تكون بالعصبية لما فيها من النُعرة و التذامر واستماتة كل واحد منهم دون صاحبه .»
 كما يرى ابن خلدون أن المُلك « منصب شريف ملذُوذ، يشتمل على جميع الخيرات الدنيوية و الشهوات البدنية والملاذ النفسانية، فيقع فيه التنافس غالبا  وقلّ أن يُسلمه أحد لصاحبه إلا إذا غُلب عليه فتقع المنازعة، و تفضي إلى الحرب والقتال والمُغالبة و شيء منها لا يقع إلا بالعصبية .»

   نقوم بتحليل موضوع المُلك لدى ابن خلدون و أصنافه، فنلاحظ أنه كثيرا ما يستعمل كلمة المُلك مع الدولة ولا يقصد بهما معنى واحد،المُلك عنده ينطبق عل الحكم والسلطة،كما نستعملهما في يومنا هذا، فإذا كان الحاكم مُستقلا بنفسه لا يُدين بالطاعة لأحد فوقه،سواء كان الأمر يتعلق بطاعة فعلية حقيقية،أو فقط طاعة إسمية شكلية، يسميه ابن خلدون بالمُلك التام،أما إذا كان خاضعا بشكل من الأشكال لحاكم فوقه، فملكه ناقص ،ومثال على ذلك : حُكم الخليفة،عبارة عن مُلك تام،و حكم الأُمراء في مناطق معينة ، والتابعين للخليفة باعتباره أمير المؤمنين،يعتبر ملكهم ناقصا .

  أما الدولة ،و سوف نتطرق إليها في الفصل الموالي،فيعني بها ابن خلدون حُكم أسرة مالكة معينة، أي فترة يكون فيها الحكم متناقلا بين أفراد ،عصبية واحدة.
هذا في نظر الجابري أما في رأي الحصري،فيرى أن المُلك عند ابن خلدون،ينطبق على مفهوم الدولة تمام الانطباق ،و يختلف عن مفهوم الدولة العامة ،و الدولة المتسعة النطاق، حيث يُعرف ابن خلدون المُلك السياسي« هو حمل الكافة،على مقتضى النظر العقلي، في جلب المصالح الدنيوية و دفع المضار»
،كما أنه يؤكد على استلزام المُلك و الدولة  في الحياة الاجتماعية،في قوله «الدولة والمُلك للعمران(أي المجتمع) ،بمثابة الصورة للمادة،وهو الشكل الحافظ بنوعه،لوجودها وقد تقرر في علوم الحكمة ،أنه لا يمكن انفكاك أحدهما على الآخر،(أي انفكاك الصورة عن المادة)فالدولة دون العمران لا تتصور ،و العمران دون الدولة ،و المُلك مُتعذر لما في طباع البشر، من العدوان الداعي إلى الوازع ».
يبدو أن الدولة و المُلك،لهما نفس الدور،عند ابن خلدون حيث لا توجد دولة،بدون مُلك و لا يوجد مُلك بدون دولة، وكل من الحالتان ،أي الدولة والمُلك يحتاج إلى اجتماع بشري، و الذي هو بالضرورة يحتاج إلى حاكم،أو وازع كما يقول ابن خلدون،وأعطى الجابري أصناف للمُلك : مُلك ناقص ،و مُلك عام كما أن ابن خلدون ،يستعمل مصطلح الدولة العامة، و التي يقصد بها حتما ،المُلك العام فكثيرا ما يستعمل كلمة«الملك و الدولة معا» فقد تكون هناك دولة ،لها حاكم أو َملك و فوقها َملك أو حاكم آخر،هذا ما نجده في الدول،المتسعة النطاق.ويرى الحصري ،أن ابن خلدون يقصد بالدولة،المُلك التام ،الذي لا يكون فوقه حُكم آخر،و قد يجمع حكم واحد عدة مُلوك على تلك الأقوام،ولهذا كثيرا ما يضيف ابن خلدون،للدولة كلمة عامة
. ولكن ما يهمنا في هذا البحث،هو ماذا تكتسب العصبية الغالبة،عندما تصل إلى غايتها السياسية  وهي المُلك الذي لا يكون إلا بالغلبة والقوة ؟

  «المُلك أمر زائد على الرئاسة ،لأن الرئاسة إنما هي سؤدد،و صاحبها متبوع، وليس له عليهم قهر،في أحكامه وأما المُلك فهو التغلُب،و الحُكم بالقهر ،وصاحب العصبية إذا بلغ إلى رتبة طلب ما فوقها،فإذا بلغ رتبة السؤدد ،و الإتباع ووجد السبيل إلى التغلب والقهر لا يتركه لأنه مطلوب للنفس ولا يتم اقتدارها عليه إلا بالعصبية التي يكون بها متبوعا،فالتغلب الملكي غاية للعصبية كما رأيت.»
،يتضح من هذا المُقتبس أن صاحب العصبية عندما يصل غاية المُلك،يطلب ما فوقه وهي رتبة السؤدد والإتباع من أصحاب عصبيته،و يستمر في التغلب و القهر،لما في طباع النفس البشرية، فتبقى العصبية في قوتها و غلبها.« لقد ظهر أن المُلك هو غاية العصبية ،و أنها إذا بلغت إلى غايتها حصل للقبيلة المُلك ،إما بالاستبداد أو بالمظاهرة، على حسب ما يسعه الوقت المقارن لذلك ،و إن عاقها عن بلوغ الغاية ،عوائق كما نبينه وقفت في مقامها وهي:

-« في أن من عوائق الملك ،حصول الترف، و انغماس القبيل في النعيم.

- حصول المذلة للقبيل، والانقياد إلى سواهم .»

يقصد ابن خلدون بالترف هنا ،عندما تتغلب العصبية القوية على عصبيات أخرى، وتستولي على ما لديها من خصب،وعندما تنافس هذه العصبية الغالبة الدولة،ولا تستطيع الوصول إلى الحُكم، فتضُم الدولة تلك العصبية ،وقد تشاركها في النعيم والترف والكمالي ،و تبدأ خشونة البداوة تذهب شيئا فشيئا،فتضعف الشجاعة التي تعتبر من العناصرالمُقوية للعصبية ،في قول ابن خلدون«...أن القبيلة إذا غلبت بعصبيتها، بعض الغلب،إستولت على النعمة بمقداره،و شاركت أهل النعم و الخصب في نعمتهم، وخصبهم،وضربت معهم في ذلك بسهم و حصّة بمقدار غلبها ،و استظهار الدولة بها فإن كانت الدولة من القوة،بحيث لا يطمع أحد في انتزاع أمرها ولا مشاركتها فيه أذعن عن ذلك القبيل لولايتها.»
،« فتذهب خشونة البداوة ،و تضعف العصبية والبسالة، ويتنعمون فيما آتاهم الله من البسطة ،و تنشأ بنوهم و أعقابهم في مثل ذلك من الترف عن خدمة أنفسهم،وولاية حاجتهم...»
،يظهرأن العصبية الغالبة، تفقد قوتها و بسالتها عندما تنغمس في النعيم، والترف ذلك عندما تصل أمام دولة قوية ،لا تستطيع الإطاحة بها و الاستلاء على سلطتها و إنما تُصبح تحت لوائها وتعيش من نعيمها.

  زد على هذا عائق المذلة للقبيل و الانقياد إلى سواهم، فالمذلة تحدث ،عندما تجد القبيلة نفسها عاجزة عن المُدافعة،فتكسر عصبيتها «ومن كانت عصبيته لا تدفع عند الضيم،  فكيف له بالمُقاومة والمُطالبة،و قد حصل له الانقياد للذُل والمذلة عائقة ،فإذا رأيت القبيل بالمغارم في ربقة من الذُل،فلا تطمعنََّ لها بمُلك آخر الدهر.»
،كما يعتبر ابن خلدون المغارم أوالضرائب،من عوائق المُلك،لأنها تجعل العصبية خاضعة و تابعة دائما،أما العصبية التي ترفض المغارم تكون قوية، لأنها لا تُخرج الضرائب، تساعدها الثروة في الوصول إلى الغاية .

  نستنتج من تحليل المُلك و عناصره،أن العصبية الغالبة،قد لا تصل إلى المُلك أي ليس دائما العصبية الغالبة تصل إلى الغاية السياسية،وذلك بسبب عوائق الترف والمذلة، وكذلك العصبية القوية،عندما تصل بقوتها أمام قوة الدولة،ولا تستطيع القضاء في هرمها فإنها تأخذ السلطة منها و تصل إلى غايتها "المُلك".عليها لأخذ مكانها تُعيق غاية هذه العصبية،أما إذا وصلت العصبية الغالبة ،أمام الدولة أما إذا كافأت العصبية« بقوتها قوة الدولة،فإن أدركت الدولة في هرمها، ولم يكن لها مُمانع من أولياء الدولة أهل العصبيات إستولت عليها ،وانتزعت الأمر من يدها وصار المُلك أجمع لها،وإن انتهت إلى قوّتها،ولم يقارن ذلك هرم الدولة،وإنما قارن حاجتها إلى الاستظهار بأهل العصبيات،انتظمتها الدولة في أوليائها تستظهر بها على ما يعنّ مقاصدها.»
« لقد كانت العصبية بلا ريب،القوة السياسية والأساسية،في إفريقيا الشمالية القروسطية حيث سادت بُنى الديمقراطية العسكرية،ولكنها لم تكن سوى القوة المحركة،لصيرورة الدولة كما قال روزونتال بنباهة،وبالفعل فإن الدولة،تُكونها قبيلة غازية،لا تلبث فيها العصبية، وهي في ذروتها أن تنحط ثم تزول،الأمر الذي يقضي إلى الانهيار،المحتم للدولة التي تكون قد شكلت قوتها الحقيقية ».

الفصل الرابع: نشأة الدولة و ارتداد الرابطة العصبية
تمهيــد 

   إن المشكلة الأساسية التي شغلت ابن خلدون،وملكت عليه تفكيره ووجهت أبحاثه هي كيف تقوم أو تنشأ الدُول،و ما عوامل تطورها و أسباب سقوطها،واضمحلالها لقد نظر ابن خلدون إلى الدُول،و ظاهرة الحكم عموما كإحدى العوارض الذاتية للعمران،أي كواقعة اجتماعية تستلزمها ضرورة الاجتماع ،والتعاون بين بني البشر لحفظ الذات وبقاء النوع،ومن هذه النقطة بالذات،انطلق ليبحث في الدولة كما هي بالفعل ،و كما عرفها التاريخ دون اهتمام بالأساس النظري الذي تقوم عليه.

1- نشـأة الدولــة 

    تنشأ الدُول بعدما تصل الرابطة العصبية الغالبة،لمظاهرة الدولة التي تكون في الهرم،وعلى وشك الانهيار،ولا تجد عائقا من عوائق المُلك،التي ذكرناها سابقا، تمكنها من تأسيس المُلك،فتقوم دولة جديدة على أنقاض الدولة السابقة،وذلك وفق شروط تمر عليها العصبية أثناء دورتها،ويكون هذا عبر مدة زمنية معينة،لهذا يعرف الجابري الدولة على أنها«الامتداد المكاني و الزماني لحُكم عصبية ما»
،يتمثل الامتداد المكاني في مدى نفوذ ،واتساع رقعة الرابطة العصبية ،أما الامتداد الزماني فهي مُختلف المراحل،التي يجتازها حكم العصبية الغالبة أو الحاكمة،من يوم استلامها على السلطة إلى يوم خروجها من يدها،لقد عنى ابن خلدون بموضوع الدولة،وأعطاه كل اهتماماته، لأن الدافع كان ذاتيا فبعدما انهزم في الحصول على منصب في الدولة،حاول معرفة ما سبب هزيمة الدولة وانحطاطها،بعد ازدهارها ورُقيها،وقام بدراسته الميدانية المتمثلة في ملاحظاته المباشرة للقبائل و المجتمعات البدوية،و الحضرية و معاشرته للبربر،و العجم وغيرهم ورحلته شرقا وغربا،إستنتج أسباب قيام الدولة ،وازدهارها ووجد أن البنية السياسية والأساسية هي العصبية القبلية
،كما خصص ابن خلدون ما يقارب من« ثُلث المقدمة ،في الدولة وكانت مباحث الباب الثالث كلها تحوم حول، الدولة العامةوالمُلك والخلافة،والمراتب السلطانية،وما يعرض في ذلك كله من الأحوال،ومن المعلوم أن هذا الباب من أطول أبواب المقدمة ،لأنه يتألف من ثلاثة و خمسين فصلا،زد على ذلك أن إثنى عشر فصلا من فصول الباب الثاني أيضا، تمت بصلة قوية، إلى أمور الدولة لأنها تبحث في منشأ الحُكم وأسس المُلك»
.لم يُعطي ابن خلدون تعريفا للدولة، بل تكلم عنها كأن يعتبرها،من الأمور المعلومة و المفهومة التي لا تحتاج إلى تعريف، كما يقول الحصري، فالدولة تنشأ بعد توسع العصبية الغالبة،و تغلُبها على أكبر عدد ممكن من العصبيات الأخرى،فالدولة عند ابن خلدون،هي المُلك التام،الذي لا يكون فوقه حُكم آخر،وقد تجمع تحت حُكمها عدة أقوام وعدة ملوك،على تلك الأقوام، وذلك لأننا غالبا ما نراه يضيف إلى كلمة الدولة،صفة «العامة» فيقول« الدولة العامة في مواضع كثيرة،  تميُزها عن الدولة على وجه الإطلاق، وهناك ملك ناقص ،أو حُكم ناقص عند ابن خلدون،يتمثل في أمراء النواحي ورؤساء الجهات،الذين تجمعهم دولة واحدة، هذا كثيرا ما يوجد في الدولة المُتسعة النطاق،أي وجود مُلوك على قومهم تحت طاعة الدولة العامة، مثل زنانة مع الأمويين و صنهاجة مع العبديين.
يعطي ابن خلدون أهمية كبيرة للدولة بالنسبة للمجتمع، ويقرأن الحياة الاجتماعية تحتاج إلى المَلِك والدولة ،كما أن الدولة تحتاج إلى عوامل وعناصر تدعمها،للقيام ومن أهم هذه العوامل: 

- الإتحاد المتمثل في الرابطة العصبية،التي هي أساس السلطة، فالدولة تنشأ على أساس هذه الرابطة، لأن السلطة ترتكز في قيامها على العصبية، التي تختار من بين أعضائها شخصا تتوفر فيه شروط القوة و الشجاعة و المروءة والخبرة ،حيث يعمل هذا الحاكم ما بوسعه ،للحفاظ على الجماعة و مصالحها،وهذا الترابط الجماعي هو الذي يوفر القوة ،ويضمن النجاح فيقول ابن خلدون:« أعلم أن مبنى المُلك ،على أساسين لابد منهما،فالأول الشوكة والعصبية وهو المعبر عنه بالجند، والثاني المال الذي هو قيام أولئك الجند ،وإقامة ما يحتاج إليه المُلك من الأحوال.»
، يعني هذا النص أن ابن خلدون يوضح أسس قيام الدولة ،من الناحية المادية و المعنوية وهي قوة الرابطة العصبية ،وتحسين الحياة الاقتصادية بالجند و المال، فعامل المال بعد الاتحاد و الترابط العصبي ،هو الذي يعتبر من العوامل الأساسية لنشأت الدولة،و هو ما يُطلق عليه اليوم بالاقتصاد ،لأن الدولة إذا كانت تتوفر على موارد باهضة و ميزانية مستقرة يمكنها أن تلعب دورا هاما في الحياة السياسية،بما تُقيمه من مشاريع ،و ما تبني من عمران ومجد على أسس قوية،و تسد جميع حاجياتها و ترفع من مستوى معيشة أفرادها.

    إذن العصبية الغالبة،التي يكون لديها المال أو الثروة،يمكنها أن تنهض بنفسها  وتظاهر قوة الدولة،لأنها توفر جمع حاجياتها و تستطيع التجارة و الصناعة وترقى إلى مصاف الدولة القوية، فهذه العوامل تساعد الرابطة العصبية الغالبة، بتأسيس الدولة، زد على هذا فإن ابن خلدون،يعتبر الدولة مثل البشر، تمر بمراحل أو أعمار كما يسميها أطوارا و هذه الأطوار، هي نفسها مراحل ارتداد الرابطة العصبية، بعد وصولها إلى السلطة و تأسيس الدولة ،تمر بمراحل انهيارها،كما مرت بمراحل نشأتها في طور البداوة،هذا ما سنقوم بشرحه في الفصل الموالي بعد التعرف على أطوار الدولة. 

2-أطوار الدولـة
     نظر ابن خلدون إلى الدولة،على أنها كائن حي يولد و ينمو ثم يهرم ليفنى، فللدولة أعمار مثلها مثل الأشخاص تماما،وهي تنتقل خلال عمرها الطويل،الذي يمتد إلى 120 سنة،من الطفولة(طور النشأة و التأسيس)،إلى الشباب (طور المجد و العظمة)إلى الشيخوخة(طور السقوط و الهرم و الفناء )،ويرتبط كل شيء في تطور الدولة الخلدونية بالعصبية و قوتها.فإذا كانت الدولة قوية العصبية، اتسع نطاقها وامتدت حدودها و دام عهدها، و كانت بالتالي أكثر تشييدا و أقوى عمرانا،و السبب في ذلك كما يقول ابن خلدون،أن الآثار أي آثار الدولة إنما تحدث عن القوة التي كانت بها أولا، و على قدرها يكون الأثر، فمباني الدُول و هياكلها العظيمة تكون على نسبة قوة الدولة 
. تحدث ابن خلدون عن الدولة،في الباب الثالث من المقدمة،و يسمي معظم علماء الاجتماع هذا الباب بعلم الاجتماع السياسي،وذلك لعرضه في مجموعة من الفصول كل ما يتعلق بالدولة والملك و المراتب السلطانية،
ويقول في الفصل الرابع عشر من الباب الثالث في المقدمة«أن الدولة لها أعمار طبيعية كما للأشخاص.»
هذا يعني أنه إذا كان لكل شخص عمر محدد تنتهي حياته بنهايته،فإن الدولة كذلك أعمارا محددة تنتهي و يزول سلطانها بنهايته،وعمر الدولة في الغالب لايتعد الثلاثة أجيال لقوله:« وعمرها لا يعدو في الغالب ثلاثة أجيال»ويقدر الجيل بأربعين سنة،ومن ثمة يكون عمر الدولة مائة وعشرين سنة في المتوسط،«الجيل هو عمر شخص واحد ،من العمر المتوسط، فيكون أربعين الذي هو اكتمال النمو،والنشوء إلى غايته.»
،نجد أن ابن خلدون اهتم خصوصا بالامتداد الزماني ،لحكم العصبيات الغالبة ،أي بأطوار الدولة ،وذلك حتى يتمكن من البرهان على العلاقة ،بين العصبية كمحدد لقيام الدول ،وسقوطها سواء دول شخصية أو كلية،فبوصفها دولة شخصية،فإنها تمر حسب رأيه بخمسة أطوار،و هي طور الظفر بالبغية،طور الاستبداد والانفراد بالملك،طور الفراغ والدعة،طور القنوع والمسالمة ،طور الإسراف والتبذير،وهي أطوار بعدها ينتهي حكم شخص ينتمي إلى عصبية، ليبدأ حكم شخص آخر،من نفس العصبية،أما بالنسبة للدولة الكلية،أي حكم عصبية أكملها وبمجموع ملوكها،فإنها تمر بثلاثة أطوار هي: طور التأسيس و البناء،و طور العظمة والمجد ثم ،طور الهرم و الاضمحلال
. قبل أن نتحدث عن أطوار الدولة،بالتفصيل نبدأ بالحديث عن أجيالها،لأن هذه الأطوار يتعاقب عليها ثلاثة أجيال ،وكل جيل مرتبطة بنفس المراحل التي يمر بها الحسب،خلال تعاقبه في«الملوك واحدا بعد الآخر، فكما أن المُلك غاية طبيعية للعصبية كما شرحنا،فالمُلك أيضا غاية لكل مجد و نهاية لكل حسب مثلما تُفسد العصبية ،يُفسد الحسب المُكمل لها،و فساده راجع إلى وارثه وغالبا لا يتعدى في العقب أربعة آباء»
.فالجيل الأول:لم يزالوا على خلق البداوة  وخشونتها و توحشها من شظف العيش والبسالة و الافتراس والاشتراك في المجد، فلا تزال بذلك سورة العصبية محفوظة فيهم، فحدّهم مُرهف و جانبهم مرهوب والناس لهم مغلوبين »
.ويضيف في هذا الجيل،السرُ في تحديد الحسب،في تعاقب أربعة آباء وهو ما يوازي 120 سنة لقوله:«..أن باني المجد،عالم بما عاناه في بناءه ،ومُحافظ على الخلال التي هي،سبب كونه و بقائه ،وابنه من بعده مباشرة لأبيه، قد سمع منه ذلك و أخذه عنه، إلا أنه مقصر في ذلك، تقصير السامع بالشيء عن المُعاني له،ثم إذا جاء الثالث كان حظه الاقتفاء ،والتقاليد خاصة فقصّر عن الثاني تقصير المقلد عن المجتهد، ثم إذا جاء الرابع قصّر،عن طريقتهم جملة،وأضاع الخلال الحافظة لبناء مجدهم ،واحتقرها وتوهم أن ذلك البنيان ليس بمعاناة ولا تكليف، وإنما هو أمر وجب لهم منذ أول النشأة،بمجرد انتسابهم،وليس بعصابة ولا خلال لما يرى من التجلة بين الناس،ولا يعلم كيف كان حدوثها ولا سببها،و يتوهم أنه النسب فقط فيرقا بنفسه عن أهل عصبيته ويرى الفضل له عليهم وتوقا بما فيه من استتباعهم،وجهلا بما أوجب ذلك الاستتباع من الخلال .... فيحتقرهم بذلك فينغصون عليه ،و يحتقرونه ويديلون منه سواه،من أهل ذلك المنبت ومن فروعه في غير ذلك ،العقب للاذعان بعصبيتهم، كما قلناه بعد الوُثوق بما يرضونه ،من خلاله فتنمو فروع هذا و تزول فروع الأول و ينهدم بناء بيته»
،يقصد ابن خلدون من خلال هذا النص،أن يشرح تطورعلاقات المُلك مع أهل عصبيته،فقد ربط بين التطوُر ،و المراحل التي يجتازها الحسب في الجيل الواحد، والتطور الذي يقصده ،هو ذلك الذي يحصل داخل البيت المالك،ثم ينتقل إلى أسرة أخرى قريبة بالنسب ويتوارث فيه الأجيال.فبعد حديثنا عن الجيل الأول ،الذي يكون متمسكا بالبداوة والعصبية يأتي الجيل الثاني الذي« تحول حالهم بالمُلك،والترف من البداوة إلى الحضارة ،ومن الشظف إلى الترف و الخصب،ومن الاشتراك في المجد إلى انفراد الواحد به وكسل الباقين عن السعي فيه، ومن عز الاستطالة إلى ذُل الاستكانة،فتنكسر صورة العصبية،بعض الشيء و تؤنس منهم للمهانة،والخضوع.»
،لكن يبقى فيهم الكثير من سجايا الجيل الأول،الذي أدركوا أحوالهم و شاهدوا اعتزازهم و سعيهم إلى المجد ،ويختلف عن الجيل الأول،كثيرا لأنه في أحضان المجتمع الحضري،فهو جيل يفصل بين الجيل الأول و الثالث،لم يغرق في الحضارة إلى الدرجة التي ينسى معها خلق البداوة.

   أما الجيل الثالث : « فينسون عهد البداوة و الخشونة، كأن لم تكن و يفقدون حلاوة العز والعصبية بما هم فيه من ملكة القهر،ويبلغ فيهم الترف غايته بما تفنقوه
،من النعيم و غضارة العيش،فيصيرون عيالا على الدولة ومن جملة النساء والولدان،المحتاجين للمدافعة عنهم ،و تسقط العصبية بالجملة و ينسون الحماية و المدافعة والمطالبة.»
،في هذا الجيل تُفسد العصبية والخلال الحميدة،فهو جيل سقوط الدولة،وانقطعت أسبابه بالجيل الأول و فقد حلاوة العز،والعصبية بما فيها من ملكة القهر ويفقد قوته ،و بسالته التي كانت في الأجيال الأولى،و تتحول خشونة البداوة إلى رقة الحضارة و نعيمها، ويبلغ الترف فيهم غايته،فيصرون عيالا على الدولة كالنساء،«فالدولة تبعا لهذه الأجيال تتطور على نفس الوتيرة.»
،ولهذا نقوم بدراسة الأطوار الخمس التي تمر بها الدولة عند ابن خلدون بالتفصيل وهي:
1- طور الظفر بالبغية .

2- طور الاستبداد و الانفراد بالملك .

3- طور الفراغ و الدعة .

4- طور القنوع و المسالمة .

5- طور الإسراف و التبذير .

  خصص ابن خلدون فصلا في الحديث عن أطوار الدولة،واختلاف أحوالها وخُلُق أهلها باختلاف الأطوار»
،فالأفراد في كل طور يكتسبون خلقا من أحوال ذلك الطور، لا يكون مثله في الطور الآخر،لأن الخُلُق كما يقول ابن خلدون« تابع بالطبع لمزاج الحال الذي هو فيه...»

   الطور الأول : طور الظفر بالبغية، تتأسس فيه الدولة، و تنتزع المُلك من الدولة السابقة بالتغلب عليها، ولا يتم هذا إلا بالقوة و الرابطة العصبية، حيث ينال صاحب المُلك الجديد الحُكم أوالسلطة، بمساعدة رابطته العصبية
، وتتميز هذه العصبية الحاكمة في هذا الطور،بقيام العلاقات داخلها على أساس المساهمة و،المشاركة أي عدم انفراد الحاكم بشيء أوما يمكن أن نسميه بالديمقراطية القبلية،و يقوم الحاكم باستمالة القلوب ويقوم باستمالة العصبيات الأخرى المغلوبة،ومناصرتها له،و نظرا لقرب عهد الدولة من حيلة البداوة،وانعدام الترف و عوائده،و قلة الاحتياجات،فان سياسة الدولة،تنبني على الاعتدال في فرض الضرائب،مما يؤدي في النهاية إلى الفوز برضا المحكومين من ناحية،و تجمع المال و تكدسه في يد السلطة الحاكمة،ويصبح صاحب السلطة رئيسا رسميا للدولة.

  الطور الثاني: طور الاستبداد و الانفراد بالمُلك، بعد أن ينال صاحب الدولة المُلك بمساعدة قومه،يبدأ في كبح جماح القيادات الأخرى للعصبية، ويحاول إبعادهم ويصبحون،في حقيقة الأمر من بعض أعدائه، واحتاج في مدافعتهم عن الأمر و صدهم عن المشاركة،إلى أولياء آخرين من غير جلدتهم يستظهر بهم عليهم،و يتولاهم دونهم فيكونون أقرب إليه من سائرهم،وأخص به قربا واصطناعا ،و يقلدهم جليل الأعمال والولايات من الوزارة و القيادة و الجباية،و في هذه الحال لن تعرف الأمور سوى مزيد من التعقيد،فبقدر ما يكثر عدد المرتزقة بقدر ما ينموا عدد الجند، و تكثر حاجات العطاء للحامية
، ويسوق ابن خلدون سببين لمثل هذا الموقف أحدهما مادي،و الآخر نفسي ثم يشرح السبب الأول،مُوضحا كيف يتطلع ذلك الزعيم الذي صار ملكا إلى الاستئثار،بكل مزايا ومنافع السلطة السياسية،مع حرمان القيادات الأدنى للعصبية من جني ثمار مساهمتهم،في تحقيق الهدف المشترك، أما السبب الثاني فيرجع في رأيه إلى خصال العظمة التي تُوّلد لديه ،عادات سيئة كالغرور و الأنانية فيصبح أكثر حساسية وضيقا، إزاء التصرفات التي تتسم برفع الكلفة من جانب أفراد عصبيته ، الذين ترعرعوا معه ومع أسرته، وعرفوه في زمن العسر، فينزع إلى الاستبداد عليهم والانفراد بالمجد دونهم . في هذا الطور يصطنع صاحب الدولة،بالرجال واتخاذ الموالي و الصنائع .
ويريد الانفراد بالمُلك ،وعدم مشاركة أحد له ،و يحاول ردهم عنه وعدم الاقتراب من حكمه، ثم يأتي الطور الثالث : طور الفراغ و الدعة وهو شعور الملك بالراحة و الفراغ والاستقرار،والاستمتاع بالمُلك وثمراته كما يسميها ابن خلدون ثمرات المُلك«وهي النعيم والسكون و الراحة و المال والمباني،و تشيّد المصانع والأمصار.
» وهنا نجد أن الحاكم بعد أن تستقر له أمورالحكم،و تتوطد أركان مملكته،و بعد أن يشبع شهوته في الحكم، يبدأفي اشباع باقي شهواته و يزداد صرفه على مظاهر الرخاء والترف و التمدن والحضارة،مما يؤدي إلى ازدهار الحكم
.وفي الطور الرابع : وهو طور القنوع والمسالمة أي القنوع بالملك و مسالمة الأعداء و الخصوم، و هو طور تأخر وانحدار وذبول،حيث يغلب على صاحب الدولة التقليد،والمحاكاة لكل ما فعله السابقون عليه ،دون محاولة منه لأي تجديد، فيتبع آثارهم
،ويكون«صاحب الدولة فيه قانعا،بما بنى أولوه سلما لأنظاره من المُلوك و أقتاله،مُقلدا للماضين من سلفه فيتبع أثارهم حذوَ النعل بالنعل...ويرى،أن في الخروج عن تقليدهم فساد أمره،و أنهم أبصر بما بنوا من مجده.»
،إن القوة في هذا الطور تفقد مبرر وجودها، بل تصبح عبثا على صاحب الدولة،كما تشيع ظاهرة التقليد والمحاكاة و ينعدم الابتكار و الابداع و التجديد، يأتي الطور الخامس : وهو طور الإسراف والتبذير، أو طور الاضمحلال و الهرم كما يسميه الجابري،وفيه يكون صاحب للدولة مُتلفا لما جمع أولوه، في سبيل الشهوات والملاذ والكرم،على بطانته وفي مجالسه فيكون مخربا لما كان سلفه يؤسسون، وهادما لما كانوا يبنون، ولهذا تحصل في الدول الهرم« والمرض المزمن،الذي لا تكاد تخلص منه ،ولا يكون لها معه برء إلى أن تنقرض...»
،إن وضعا كهذا ينبني عن المرض المزمن الذي يسري في عروق الدولة ،و يعلن عما يهددها من خطر لا محيد معه، من تقهقر الإمبراطوريات و حلول الداء الذي يفكك عروة القبيلة، فيقضي لا محالة على العصبية التي قادتها إلى السيطرة على المملكة، عندئذ يتكثف الغضب، و تتقوى فئة الساخطين الذين لا يرضيهم ما آلت إليه الدولة،و يتصدع الحكم المركزي و يظهر المعارضون،فتتخلى الأسرة الحاكمة عن السلطة ،لأسرة أخرى تعتمد على عصبية بكر متحمسة للصراع،ونجد ابن خلدون تحدث عن الترف وسقوط الدولة، بمعطيات القرآن الكريم.الدور المدمر الذي تلعبه ظاهرة الترف،في تاريخ الجماعات البشرية و الدول  ومايجلبه لها من فناء
،فيقول تعالى:«و إذا أردنا أن نهلك قرية،أمرنا مترفيها ففسقوا فيها،فحق عليها القول فدمرناها تدميرا ،وكم أهلكنا من القرون من بعد نوح و كفى بربك خبيوا بصيرا.»
 

    نستنتج من خلال هذه الأطوار الخمس،أن الدولة يدخلها الخلل في قوتها ابتداء من الجيل الثاني،وأن هذه الأطوار،التي تمر بها الدولة هي نفسها مراحل تمر بها الرابطة العصبية أثناء المُلك،أي بعد انتقالها من البداوة إلى الحضارة،فالرابطة العصبية تكون قوية في الطور الأول،والحاكم متمسكا بها ،ويبدأ في الابتعاد عنها والتفكك واكتساب أخلاق الحضارة،بعد الجيل الثاني عندما يقوم الملك،بالاستعانة بالموالي والمصطنعين والابتعاد عن أهل عصبيته،حتى لا يشاركوه في الحكم،كما أننا لا نعتقد أن ابن خلدون قد قصد بنظريته ،الدول الإسلامية وحدها،وإنما دولا أخرى من العجم والترك والطولونيين والإخشيديين و البويهيين ،وغيرهم ممن عاصرهم أو درس تاريخهم،هذا ما يجعل قاعدة ابن خلدون،ذات شقين الشق الأول أن للدولة أعمار،والشق الثاني أن أعمارها محددة بثلاثة أجيال
،إلا أن هناك بعض الدول،التي عاشت أكثر من مائة وعشرين سنة ،وقد يعود ذلك إلى عدم وصول عصبية قوية،لتظاهر قوة هذه الدول وهذا ما يستغرق مدة زمنية للوصول،إلى قمة تلك الدول،مثل الدولة العباسية ،عاشت أكثر من خمسة قرون،من الزمن وكذلك الدولة الأموية،في الأندلس عاشت أكثر من قرنين ،رغم أن هذه الدول بدأ يدخلها الفناء، والتقلص كما جاء في نظرية ابن خلدون .

  بعد أن تحدثنا عن الدول والأطوار، والأجيال التي تمر بها، نقوم بشرح أسباب فساد الرابطة العصبية ،و تفككها و فقدان قوتها، علما أن الرابطة العصبية عندما تصل إلى الحُكم تكتسب صفات تجعلها تفسد، فكيف تسقط الدولة و تفقد الرابطة العصبية قوتها وبسالتها؟

3-تفكك الرابطة العصبية وانهيار السلطة
    لقد رأينا أن للقرابة والعصبية دورا أساسيا،في تشكل السلطة السياسية و الرابطة الاجتماعية ،و كذلك للقرابة و الرابطة العصبية،دورا في تفكك السلطة السياسية و ذلك من خلال ضعفها،لأن تلاشي القرابة يؤدي إلى زوال السلطة السياسية،التي قامت على أساسها،وظهور سلطة جديدة تدين بقيامها لقرابة قوية،بتماسك أفرادها و جالبة للتحالفات والولاءات بسبب هذا التماسك
،فأول شيء يُفكك الرابطة العصبية بعد قوتها،وتماسكها، عندما يكبح الملك جماح،من ساعده من عصبيته إلى المُلك،ويبعدهم عنه و يستعمل مصطنعين جُدُد لمساعدته،مما يُؤدي إلى شق صفوف الجماعة،وهبوط معنويات أفرادها وفتور حماسهم السابق للسلطة، فالقوة الأساسية التي بها تتأسس الدولة،هي الرابطة العصبية ومن خلال دراستها لأطوار الدولة ،إتضح أن العنصر الذي تبنى به الدولة مجدها،هو قوة هذه الرابطة و المال،هما العنصران اللذان يقوم عليها كيان الدولة، فبالرابطة العصبية والشوكة يتأسس المُلك،يُصيب الهرم الدولة،عندما يحدث خلل في هاتين الدعامتين،هذا ما يؤكده ابن خلدون في قوله«أعلم أن مبنى المُلك،على أساسين لابد منهما،فالأول الشوكة والعصبية وهو المعبر عنه بالجند،والثاني المال الذي هو قوام أولئك الجند ،وإقامة ما يحتاج إليه المُلك من الأحوال،والخلل إذا طرق الدولة ،طرقها في هذين الأساسين».
،يرى ابن خلدون أن الرابطة العصبية،إذا تعرضت لخلل كالفساد مثلا والتفكك تعرضت الدولة للخطر،فالملك عندما يعمد إلى الإكثار،من الضرائب والمغارم إلى حد لا مزيد عليه، تتفكك الرابطة العصبية ،وتضعُف لُحمتها و يضجر الناس ويتكاسلون عن العمل ،هذا ما يؤثر في اقتصاد الدولة،مما يؤدي بها إلى المداخيل و النفقات »
،ويحدث ذلك عندما ينمو عدد الجند،وتكثر حاجات العطاء للحامية، وأرزاق المصطنعين، فيضطر صاحب الدولة،إلى أن يستحدث أنوعا من الجباية و يزيد في قيمة،ما كان موجودا منها،وكما هو معروف لم يذكر التاريخ قط أن شعبا ما تقبل عن طيب خاطر ارتفاع المكوس،بل على عكس ذلك،كلما ازداد التدرج في تصاعدها فقد رؤساء الأسرة الحاكمة تعاطف الناس معهم،بمن فيهم الرؤساء الذين يحظون بإخلاص الأمة وتقديرها فزيادة المكوس ،ونمو الجباية يستفز الناس، طبيعيا و يجرهم أحيانا إلى أن يتمردوا ،فينزل بالدولة داء عضال لا تستطيع علاجه ،ولكي تستعيد السلطة مهابتها وتقبض من جديد ،على زمام الأمور لا تجد لديها سوى وسيلة واحدة و هي الزيادة في عدد المصطنعين،لكن ما يكاد يعي أولئك المصطنعين،أهمية الدور المقدم إليهم حتى،يغالوا في زيادة المطالب كزيادة الرواتب،وغيرها من المكافئات المادية والامتيازات المعنوية ،ولا يحلون مكان قومه فقط وإنما خلانه و أصحاب الخطوة لديه
،«و يقلدهم جليل الأعمال والولايات من الوزارات و القيادة و الجباية و ما يختص به لنفسه،وتكون خالصة له دون قومه من ألقاب المملكة،لأنهم حينئذ أولياؤه الأقربون ونصحاؤه المخلصون»
،كما أن الرابطة العصبية عامة،عندما تنتقل من البداوة إلى الحضارة تجتاز مرحلة تجعلها تتغير في قوتها،ولُحمتها ففي بداية الأمر،أي بداية نشوء الدولة تكون الرابطة العصبية،في أوج قواها وتماسكها، وأخلاقها البدوية التي تساعدها دائما على التغلب،لقول ابن خلدون«.. أنه إذا استقرت الدولة، وتمهدت قد تستغني عن العصبية»
،«أي الدولة العامة،في أولها يصعب على النفوس،الانقياد لها إلاّ بقوة من الغلب، للغرابة وأن الناس لم يألفوا ملكها،ولا اعتادوه فإذا استقرت الرئاسة في أهل النصاب المخصوص بالمُلك في الدولة،وتوارثوه واحدا بعد الأخر في أعقاب كثيرين ودول متعاقبة نسيت النفوس شأن الأوّلية»
،هذا يعني أن الرابطة العصبية هي التي تؤسس المُلك،وذلك من خلال النصاب المخصوص به،أي الأسرة الحاكمة فيها الشخص الذي تتوفر فيه شروط الرئاسة التي ذكرناها،و يلتف حول هذا النصاب أفراد هذه الرابطة في بداية النشأة ،إلا أنه بمرور الزمن ينسى الأفراد شأن الأولين الذين بنو الدولة،وينغمسون في النعيم و الترف في الحضارة،مما يؤدي إلى فساد الرابطة العصبية لاكتسابها أخلاق الحضارة المفسدة للعمران.«وعلى قدر ترفهم و نعمتهم،يكون إشرافهم على الفناء فضلا ،عن الملك فإن عوارض الترف و الغرق في النعيم،كاسر من صورة العصبية التي بها التغلب،وإذا انقرضت العصبية قصر القبيل،عن المُدافعة و الحماية فضلا عن المطالبة وإلتهمتهم الأمم سواهم.»
،فالرابطة العصبية تضعف و تفسد بعد تأسيس الدولة في الطورالثاني من الأطوار الخمسة، وذلك لسبين أولا لاستبداد صاحب الدولة عليهم،و ثانيا للترف و التبذير و الإسراف في المال،لأن صاحب المُلك عندما ينزع إلى الانفراد بالمجد،ويعمل في سبيل ذلك الانفراد،يبدأ من جدع أُنوف عشيرته وذوي المقاسمين له ،في اسم المُلك فيستبد في جدع أنوفهم في المُلك و العز والغلب، و هذا الترف يفقدهم العصبية و المنعة و لذلك،يحيط بهم هادمان وهما الترف والقهر،  يؤدي إلى القتل،«وإن كثرة الملاذ والشهوات،سوف تجعل أهل العصبية الحاكمة ينصرفون كلية عن المُدافعة،وهو الأمر الذي يفقد فيهم البأس والشجاعة التي كانت فيهم سجية،جعلتهم يعتلون ويتميزون وجعلتهم مرهوبون إلى فترة من الزمن، لن تطول كثيرا لفسادها بالحضارة،وعبر الزمن ستفقد أجيالهم،شدة البأس والافتراس وتنخضد شوكتهم،ويعود وبال ذلك على الدولة،فهم غير قادرين على دفع المضار،بما فقدوا من خلق البأس بالترف،والمربى في قهر التأديب والتعليم،وهم لذلك عيال على الحامية التي تدافع عنهم،فإذا فسد الإنسان في قدرته، ثم في أخلاقه ودينه، فقد فسدت إنسانيته، وصار مسخا على الحقيقة»
.وبالتالي فإن هذه الوضعية الفاسدة التي أصبح يتخبط فيها المجتمع الحضري،مضافا إليها القوة القبلية في الأطراف التي تراقب من بعيد الدولة، « لما يحصل من مرض قلوبهم ،عند رسوخ الملك لصاحب الأمر، فيقلب غيرته منهم إلى الخوف على ملكه فيأخذهم بالقتل والإهانة وسلب النعمة والترف الذي تعودوا الكثير منه فيهلكون لذلك ويقولون.»
،وبهذا« تفسد عصبية صاحب الدولة وهي العصبية الكبرى،التي كانت تجمع بها العصائب و تستتبعها،فتنحل عروتها وتضعف شكيمتها »
 وهنا يستعين صاحب الدولة بالموالي ويتخذ منهم عصبية، إلا أن هذه العصبية الجديدة من الموالي،لاتكون في قوة الرابطة العصبية الأولى،وهذا لفقدان عناصر تلاحُمها وهي صلة الرحم والقرابة فتكون أضعف من الأولى،وهؤلاء الموالي ما أن يساهموا في توطيد السيادة بما تقتضيه العصبية،التي ينتمون إليها حتى يشعروا بأنهم الركائز الضرورية المباشرة في تسيير الدولة،فيتطلعون للإستفادة من الامتيازات السياسية والمادية، فيجهدون أنفسهم لتغيير أوضاعهم،من مجرد أدوات يسخرها أصحاب السلطة،  ليمسوا مشاركين في الحكم،فتتهيأ الأسرة الحاكمة،بجزم وأحيانا بعنف،لإبعاد هؤلاء الأنصارالذين يطالبون بتقاسم السيادة،ويمثلون خطرا عليها، فيبذل الحاكم قصارى جهده للحفاظ على الحكم،ووحدة الدولة و تمركزها
،وضمن استراتيجية العزل،التي يتبناها الملك ضد عصبيته،فإنه سوف يعمد إلى استبدالهم،بغيرهم من الجند والمصطنعين ويصرف وجهتم إلى جني ملذات الملك والتفنن فيها، فتقل فيهم بذلك روح المطالبة، «فالقوة والعصبية والترف تتمركز في شخص الملك نفسه،والذي يتمتع وحده بالمجد، إنه أول مالك للجاه،فكل الحياة الاجتماعية تنتظم منذ الآن حول توزيع عطاياه التي تقوم مقام النبل والشرف،لقد انقلب نظام الأخلاق كالفخر والكبرياء المرتبطين بالشرف،تم استبدالهما بالتملق والخضوع،الذين أصبحتا خصلتين ايجابتيتن وأصبحتا يتعارضان مع الخصليتين السابقيتن»
،كما يضيف أن«الحضارة مفسدة للعمران»،فالرابطة العصبية عندما تنتقل إلى الحضارة والمُلك،تفسُد وتتفكك فهو يقصد أن الحضارة مسئولة على هرم الدولة و فسادها،ولا يقصد بالحضارة التفنن في الترف فقط،بل يقصد بالدرجة الأولى ما يرافق ذلك "التفنن" أو ينتج عنه،من تغيير قي علاقات أفراد العصبية الحاكمة بعضهم مع بعض من جهة،و بينهم و بين العصبيات المغلوبة المحكومة من جهة ثانية،  فالحضارة مرحلة من مراحل، تمر بها الرابطة العصبية أو هي مرحلة من مراحل تطور الدولة،
عندما تصل الرابطة العصبية، إلى المُلك والحضارة أي غايتها،تكتسب خُلقا حضاريا جديدا يتمثل في المصلحة الخاصة، لأفرادها بعد أن كانت المصلحة جماعية فعالم الحضارة ،هو عاَلم يطغى فيه نزاع المصالح الخاصة ،وهي التي تؤدي إلى فساد العصبية،أي تفككها،فالعصبية تخدم المجموعة،والعصبية ليست هي النسب بل إنما ثمراته،و ثمرة النسب إنما تنضج و توتي أكلها عندما تكون هناك حاجة إلى التضامن، والتعاضد من أجل حفظ البقاء ،أو من أجل العيش الأفضل،هدفها المُلك فإن التناصر ينقلب إلى تناحر،والتعاضد إلى تخاذل ،والكفاح من أجل المصلحة المشتركة، يتحول إلى نزاع وصراع من أجل مكاسب شخصية،ومصالح خاصة و المصلحة المشتركة ربطت النسب البعيد بالنسب القريب، و الفروع المخصوصة بالرئاسة بالفرع صاحب البيت،فإن هذا الصراع يسري مفعوله،على مستوى البيت الحاكم وعلى مستوى العصبية،صاحبة ذلك البيت،ثم على مستوى العصبية الغالبة والعصبيات المغلوبة، سواء بسواء وهكذا تنحل تلك الوحدة السياسية ،التي تجسدها الدولة لأن الأساس الذي قامت عليه هذه الرابطة قد انقلب إلى عكسه،لأن الولاء في المجتمع القبلي، ليس ولاء لشخص ولا لمبدأ وإنما،هو ولاء للمصلحة المشتركة ،التي يرى فيها كل شخص مصلحته الخاصة فيدافع الأفراد القادرين على حمل السلاح، من عصبيته جنودا، يقاتل كل منهم من أجل المجموع دون أن يتلقى أجرة معينة،إلا ما يكون من غنائم توزع حسب القوانين و الأعراف،أما عندما يأخذ هؤلاء الأفراد النظر ،في مصالحهم الشخصية والاستقلال بالأقاليم بعد قيام الدولة،يجعل صاحب الدولة يستعين بالمرتزقة و الموالي وتكون علاقة صاحب الدولة،مع هؤلاء المرتزقة ليست علاقة عصبية ،ولا ترابط وتعاضد كما كانت في أول الدولة،بل تصبح علاقته بجنده علاقة المؤجر بأجرائه، وبمقدار ما تزداد حاجة صاحب الدولة إليهم،بمقدارما يتقوى مركزهم ويتسع نفوذهم ويصبحون خطرا على الدولة ،هذا ما يفسد العصبية
.زد على هذا الضرائب و الجباية المفسدة للعصبية و الدولة فسياسة صاحب الدولة مبنية في هذه المرحلة، أي مرحلة تفكك العصبية ،« العدوان على الناس في أموالهم» حيث يذهب هذا العدوان « بآمالهم في تحصيلها و اكتسابها،بما يرونه حينئذ من أن غايتها ومصيرها إنتها بها من أيديهم وإذا ذهبت أمالهم في اكتسابها ،وتحصيلها انقبضت أيديهم عن السعي في ذلك ... والعمران ووفوره ،ونفاق أسواقه إنما هو بالأعمال ،وسعي الناس في المصالح والمكاسب، ذاهبين و راجعين، فإذا قعد الناس عن المعاش و انقبضت أيديهم عن المكاسب كسدت أسواق العمران،و انتقضت الأحوال وابتدع الناس، في الآفاق من غير تلك الإبالة في طلب الرزق،فيما خرج عن نطاقها فخف ساكن القطر، و خلت دياره وخُربت أمصاره ،واختل باختلاله حال الدولة والسلطان،لما أنها صورة للعمران تفسد بفساد مادتها ضرورة.»
من خلال هذا النص،نرى أن الدولة تعجز كل العجز عندما يقعد أفرادها عن العمل، ويفر أصحاب الأموال بأموالهم ،فيضعف شأن الدولة وتنخفض مواردها،وتُصبح عبئا على صاحبها بل يُصبح هو نفسه عبئا ثقيلا،على نفسه وقد يترك المُلك و ينسحب ويُقتل فتسقط الدولة،أي تسقط سلطة العصبية الحاكمة و يكثر الهرج
 كما يعطي ابن خلدون،أمثلة عن فساد العصبية و ضعفها في الدولة مثل « ما وقع لبني العباس ،فإن عصبية العرب كانت فسدت لعهد دول المعتصم،وابنه الواثق واستظهارهم بعد ذلك إنما كان بالموالي من العجم و الترك و الديلم و السلجوقبة و غيرهم ،ثم تغلّب العجم الأولياء على النواحي،و تقلص ظل الدولة فلم تكن تعدو أعمال بغداد حتى زحف إليها الديلم وملوكها و صار الخلائف في حكمهم ،ثم انقرض أمرهم وزحف آخر التتار فقتلوا الخليفة ،ومحوا رسم الدولة...وكذا دولة بني أمية بالأندلس،لما فسدت عصبيتها من العرب، استولى ملوك الطوائف على أمرها واقتسموا خطتها  و تنافسوا بينهم وتوزّع ممالك الدولة ...فاستظهروا على أمرهم بالموالي و المصطنعين والطرّاء على الأندلس من أهل العدوة من قبائل البربر و زنانه وغيرهم ....حتى جاز إليهم المجر المرابطون أهل العصبية القوية،من لمتونة فاستبدلوا بهم وأزالوهم عن مراكزهم  ومحو آثارهم ولم يقدروا على مدافعتهم لفقدان العصبية لديهم .»

  نستنج أن الرابطة العصبية،تمر بمراحل تبدأ بنشأتها في المجتمع البدوي، ونموها إلى أن تصل قوتها قوة الدولة،فتُنشأ الدولة ثم ترتد هذه الرابطة بمراحل أخرى عبر أطوار الدولة في المجتمع الحضري،تجعلها تفقد قوتها وتتفكك مما يؤدي إلى انهيار السلطة والملك،بسبب فقدانها للصفات التي كانت تجعلها قوية وقادرة على المواجهة  هذه الصفات عندما تُفسد و تذهب تجعل العصبية تتفكك وتتلاشي، هذا ما ذكرناه « فلما كانت العصبية إنما تقوم على المصلحة المشتركة وبما أن الحسب إنما هو بالخلال الحميدة فإن فساد تلك الخلال، يستلزم فساد ذلك العقد الضمني بين الشخص الحاكم وعشيرته فتكون النتيجة تفكك عُرى التضامن الذي هو ثمرة النسب وهكذا تُفسد العصبية بفساد الحسب .»
،كما أن فساد العصبية تتداخل فيه عدة عوامل سياسية اقتصادية واجتماعية، وسياسية كصراع المصالح الخاصة و اقتصادية حياة البذخ والترف ومصادرة الدولة للأموال و كثرة الضرائب أما اجتماعية كالحروب الأهلية ،والخروج عن حكم السلطة ،وعامة الاستعانة بالمرتزقة و الموالي.
 وهكذا نرى أن العصبية، إن لم تكن محرك التاريخ، فهي على الأقل، قوة تنشأعنها التناقضات و بها تنشط الجدلية  التي يقوم عليها التصور الخلدوني لنطور الحياة ،فكأنها كائن بشري يولد و ينمو، ثم تخار قواه فيضمحل بعد أن يعطي الحياة لكائنات أخرى، تنفي هي الأخرى مصدرها، قبل أن ينفيها الغير بدورها، إنه نفي ينصب على المفرد ليثبت استمرارية العام و تطوره، فالعام (الأسرة و القبيلة و الدولة و الأمة ) لا يتطور إلا بمقدار ما يسعى إلى تجاوز ما هو خاص، و بمجرد ما يتسرب التفرد إلى العام تضمحل عصبيته فيموت، إن عمر الدولة :بمثابة عمر الشخص من التزيد إلى سن الوقوف ثم إلى سن الرجوع.
 


خلاصـة عامـة و استنتاجـات

    يحتل ابن خلدون في التراث العربي الإسلامي،و في الفكر الغربي المعاصر مكانة متميزة، و ينظر إليه على أنه صاحب رؤية حضارية خاصة، سيما فيما يتعلق بدراسة التاريخ البشري ،و المجتمع الانساني و العمران الحضاري،ولهذا يعتبر ذا ثقافة موسوعية  لدية إلمام كبير بالعلوم، واهتم كثيرا بدراسة الظواهرالاجتماعية والعصبية التي اعتبرها أساسا لدراسة الدُول و المماليك،و علاقة ذلك بالعمران البشري و تطور المجتمع وأحوال المعيشة و الاقتصاد .

   درس ابن خلدون ،المجتمع دراسة تاريخية علمية، إذ قال بأن المجتمع يمر في مراحل تاريخية متباينة،و كل مرحلة حضارية متصلة بالمرحلة التي سبقتها،و ذكر أن دراسة الماضي تُرشدنا إلى فهم الحاضر،والتنبؤ عن مستقبل المجتمع،وهذا النوع من الدراسة،يمكن إرجاعه إلى موضوع فلسفة التاريخ،ذلك الموضوع الذي برز فيه ابن خلدون قبل غيره من العلماء،و الفلاسفة في العالم،وهذا النوع من الدراسة استعمله في دراسة المجتمع و بناء نظريته الاجتماعية و السياسية. 

   إعتمد ابن خلدون في مقدمته الشهيرة، مبدأ الاستقراء والتحليل والاستنتاج للحوادث التاريخية،ولم يعتمد على مجرد السرد التاريخي فقط، ولذا أصبحت المقدمة فيما بعد أساس لعلم العمران،كما نظر ابن خلدون في مقدمته للأحداث التاريخية، باعتبارها مؤشرات ودلالات ينظمها سياق يقود ربطها وتحليلها، من داخل تلك المنظومة لإدراك مغازيها، واحتمالات تأثيرها الحاضرة والمستقبلية، كان التاريخ يُدرس قبل ابن خلدون على أنه حوداث متفرقة ومتتابعة، جعل ابن خلدون التاريخ مجالا للاستقراء والتحليل والإستنتاج، كان يريد أن يستنتج القوانين التي تحكم الحراك التاريخي، حتى يمكن استخدامها في وقائع أخرى .

  اعتبر ابن خلدون الوقائع التاريخية والإسناد في التاريخ، وتحقيق الحادثة التاريخية هو مجال صناعة المادة الخام، أما وظيفته هو فكانت استخدام المادة الخام، واستخراج القوانين منها، استخلص ابن خلدون نظريته، حول نشوء الدول واستقرارها وتحللها واندثارها، مؤكدا على نظرية العصبية،القائمة على الدم أو أي رابطة اجتماعية أخرى، في جميع مراحل الدولة .

   إن نظرية العمران كما تصورها ابن خلدون،تبدو كثيرة الموضوعات، و ضعها ابن خلدون في مقدمة كتابه العبر وديوان المبتدأ و الخبر، تحتاج لدقة المتابعة بين فصل وآخر في المقدمة، و بعد دراستنا لأهم الفصول التي تخدم موضوعنا، ومن ثم نجمل ما درسناه في هذا البحث في الرابطة العصبية كالتالي:

- أول ما يؤكد عليه ابن خلدون هو أن المجتمع حقيقة، يجب أن تُدرس وأن علم الاجتماع هو الذي يدرس المجتمع البشري، و ما يلحقه من العوارض و يحلل، الضرورة الاجتماعية و يكشف الدعائم التي تقوم عليها، فالاجتماع الانساني  ضروري لأن الإنسان مدني بطبعه، و من ثمة كان لابد له من أن يعيش في مجتمع، يعتمد على التعاون في الحياة، من إنتاج الرزق و الضروري من العيش عامة، والأدوات التي تهيأ له أسباب الدفاع عن حياته، وهذا يعني عدم كفاية الفرد لنفسه، يدفعه إلى التعاون والاشتراك في حياة الجماعة، ومن ثمة ينشأ التضامن و الرابطة الاجتماعية بين الأفراد، التي تعتبر من أقوى الدعائم التي يُبنى عليها المجتمع، و ما فطر عليه الإنسان من شعور نحو الجماعة يدفعه إلى الاستكمال بغيره .

- العمران البدوي أصل العمران الحضري، و لكل منهما عادات و سلوك و أنماط حياة، تفرضها طبيعة كل منهما، وهي في المجتمع الحضري أكثر قابلية للتطور الذي يؤدي إلى قمة العمران، و العصبية ظاهرة طبيعية في البشر تولد في العمران البدوي والقبيلة، تستمد بذورها الجنينية من الأسرة، لتوفرها على صلة الرحم و النسب الصريح و الخاص، وتقوى العصبية بترابط أفرادها و تماسكهم، خاصة من أجل توفير الغذاء و الخطر الخارجي، تظهر كقوة مُدافعة أو مُطالبة، و تشكل وازعا أمام العدو لترهبه وتوقف العدوان، سواء بالتغلب على العصبيات الأخرى و إخضاعها لها بالقوة، أو عن طريق توسعها بعامل الحلف و الولاء و الدعوة الدينية، التي تزيدها قوة على قوتها، و تجعل العصبيات الأخرى تخضع لها .

  وإذا وصلت الرابطة العصبية لقوة الدولة، و لم يوقفها عائق من عوائق الملك يمكنها أن تظاهر دولة في هرمها، و تأخذ منها السلطة، و تأسس الملك الذي هو غاية لها، مما يؤدي إلى انتقالها من المجتمع البدوي إلى الحضري، و اكتساب أفرادها خُلق الحضارة من ترف و نعيم الملك والتأنق في اللباس و السكن و العيش عامة، علما أن الملك المنظم ضرورة للعمران ،وذلك للحفاظ على المجتمع و تنظيم شؤونه و دفع الظلم وجباية الأموال، ونشر العدل و إسعاد الناس في دنياهم و ذلك بإتباعهم الشريعة و نظام حكم الخلافة .

-للدولة أطوار أو أعمار كأعمار الأشخاص، تبدأ قوية تحت سيطرة العصبية التي أسستها و لا يكاد ينتهي الجيل الثالث، حتى تكون قد أشرفت على الزوال، علما أن عمر الجيل أربعين سنة، و تكون في أوج قوتها في الجيل الأول، و تزدهر في الجيل الثاني، و من هذا يكون العمران البشري بكل مكوناته الأساسية و الجزئية مرتبطا بحركة الكائن الحي، أي الإنسان في تطوره من حيث المولد والنمو و الارتقاء والضعف و الانحلال و الزوال .

وما همنا كثيرا في بحثنا هذا هو الرابطة العصبية ومراحل تطورها، من رابطة اجتماعية تولدت بالروابط الدموية والقبلية، إلى قوة سياسية مُدافعة أو مُطالبة بحق لها استنتجنا أن الرابطة العصبية هي المحور الذي تدور عليه النظرية الخلدونية، و أن التصور الترابطي و التعاقدي للسياسة بالنسبة له ليس ثمرة اتفاق بين أفراد أحرار ومتساوين، بل هو واقع طبيعي نتيجة صراع بين جماعات أو عصبيات بصريح العبارة، تفوز بالسلطة العصبية القوية أو الغالبة، فللقوة دور أساسي لقيام الملك .

كما يمكننا أن نقول أن ابن خلدون، أحيا مجالا لعلم جديد بعيد عن الوهم، والغموض والاعتقاد في أن الفرد، هو الأساس في المجتمع لوحده، وإنما تكاثف الأفراد وتضامنهم هوالذي يؤدي إلى عمران العالم كما يقول، فالعمران لا يتحدد بالأفراد الذين يؤلفونه بل بالبناءات و الجماعات، التي تكونه، فالعصبية، من حيث هي جهاز دفاعي، قوة ردع للقبيلة تصد بها احتمالات العدوان من القبائل أو العصائب الأخرى، ولكنها تنطوي أيضاً على وجه داخلي آخر، يزيد من لحمة التماسك بين أفرادها، ولعل أبرز مظاهرها ما يسميه ابن خلدون بالتوحش، أي الاعتزال في البيد والقفار، حيث تكتفي الجماعة البدوية بالقوت الزهيد، وهكذا فالتوحش بطبيعته، قوة تماسك تشد العصبية من الداخل بما يضمن، عدم اعتداء بعضهم على بعض، وقوة ردع تقاوم به العصبية -كجماعة- أعداءها الخارجيين، كما يمكن للقرابة والدين، والقيم الأخلاقية الأخرى ،أن تحد من خطورة التوحش، داخل العصبية وفي إطارها، فإنه لا راد له ولا عاصم منه خارج إطارالعصبية والقرابة، ولذلك ما إن تحتك العصبة أو الجماعة المتوحشة، بجماعة أخرى غيرها، حتى تصطدم بها اصطداماً مروعاً، لا بد أن يُفضي إلى القضاء على إحداهما. 
  أما السياسة فهي تُشكل ركنا من أركان العمران، لأن الاجتماع الانساني يحتاج لوازع يوقف العدوان الطبيعي فيهم، فالسياسة إذن لا تحدد بالمدينة المثالية عند أفلاطون أو الفرابي، و لا تستمد قوتها من الروح الإلهية، كما ترى بعض النظريات بل تقوم وبطريقة واقعية و ملموسة، على جماعة من الناس تتزعمهم أسرة قوية تتصف، بخصال أو شروط تأهلها للحكم، ثم تمر بمراحل تطورية، تؤدي إلى ضعف هذه القوة ثم فناءها، باكتسابها لأخلاق حضارية فاسدة كالترف و البذخ و الاعتماد على غير أفراد العصبية، التي أسست الدولة بالموالي و المصطنعين و المرتزقة، الذين لا يكون دفاعهم عن الدولة، إلا لأجل المال، و ليس دفاعهم للنُعرة أو القرابة التي بُنيت عليها العصبية.و لهذا يرى ابن خلدون أنَّ الدولة لا تقوم إلاَّ على أساسيْن:
أولهما الشوكة و العصبية،المعبر عنهما بالجند، وثانيهما : المال الذي هو قوام أولئك الجند، وإقامة ما يحتاج إليه المُلك من الأحوال. 
  فالدولة في أولها تكون بدوية، حيث يكون الإنفاق معقولاً، ولذا يكون هناك إمعان في الجباية والإسراف، وإذا عظُم المال، انتشر الترف الذي يؤدي إلى انهيار الدولة، فإنَّ نفقات السلطان وأصحاب الدولة تتضاعف، وينتشر الإسراف بين الرعايا، وتمتد أيديهم إلى أموال الدولة من جهة، ومن جهة أخرى يبدأ الجند في التجاسر على السلطة، فيضطرالسلطان إلى مضاعفة الضرائب، ويختل اقتصاد البلاد، ولكن الجباية مقدارها محدود، كما لا يستطيع رفع الضرائب إلى ما لا نهاية ،ولذا يضطر إلى الاستغناء عن عدد من الجند، حتى يوفر مرتباتهم ،فتضعف حمايته، وتتجاسر عليه الدول المجاورة أوالقبائل التي ما تزال محتفظة بعصبيتها .
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نصوص من مقدمة ابن خلدون 

الفصل الرابع من الباب الثاني

في أن أهل البدو أقرب إلى الخير من أهل الحضر
  و سببه أن النفس إذا كانت على الفطرة الأولى كانت متهيئة لقبول ما يرد عليها و يطبع فيها من خير أو شر ، قال صلى الله عليه وسلم :«كل مولود يولد على الفطرة ، فأبواه يهودانه أو ينصرانه أو يُمجسانه »و بقدر ما سبق إليها من أحد الخلقيين تبعد عن الآخر ويصعب عليها اكتسابه :فصاحب الخير إذا سبقت إلى نفسه عوائد الخير وحصلت لها ملكته بعد عن الشر وصعب عليه طريقه ،و كذا صاحب الشر إذا سبقت إليه أيضا عوائده،  وأهل الحضر لكثرة ما يعانون من فنون الملاذ و عوائد الترف والإقبال على الدنيا و العكوف على شهواتهم منها ،فد تلوثت أنفسهم  بكثير من مذمومات الخلق و الشر، و بعدت عليهم طرق الخير و مسالكه بقدر ما حصل لهم من ذلك ، حتى لقد ذهبت عنهم مذاهب الحشمة في أحوالهم ،فتجد الكثير منهم يقذعون في أقوال الفحشاء في مجالسهم وين كبرائهم و أهل محارمهم ،لا يصدهم عنه وازع الحشمة ،لما أخذت به عوائد السوء في التظاهر بالفواحش قولا و عملا ،و أهل البدو وإن كانوا مقبلين على الدنيا مثلهم إلا أنه في المقدار الضروري لا في الترف و لا في الشيء من أسباب الشهوات و اللذات ودواعيها ، فعوائدهم في معاملاتهم على نسبتها ،و ما يحصل فيهم من مذاهب السوء ومذمومات الخلق بالنسبة إلى أهل الحضر أقل بكثير ، فهم أقرب إلى الفطرة الأولى أبعد عما ينطبع في النفس من سوء الملكات بكثرة العوائد المذمومة و قبحها ، فيسهل علاجهم عن علاج الحضر ،و هو ظاهر ، و قد يتوضح فيما بعد أن الحضارة هي نهاية العمران و خروجه إلى الفساد ، و نهاية الشر و البعد عن الخير فقد تبين أن أهل البدو أقرب إلى الخير من أهل الحضر ، و الله يحب المتقين .

الفصل الخامس من الباب الثاني
في أن أهل البدو أقرب إلى الشجاعة من أهل الحضر
   و السبب في ذلك أن أهل الحضر ألقوا جنوبهم على مهاد الراحة و الدعة ، وانغمسوا في النعيم و الترف ووكلوا أمرهم في المدافعة عن أموالهم و أنفسهم إلى واليهم و الحاكم الذي يسوسهم و الحامية التي تولت حراستهم ،واستناموا إلى الأسوار التي تحوطهم والحرز الذي يحول دونهم ،فلا تهيجهم هيعة و لا ينفر لهم صيد ،فهم غارون آمنون ،قد ألقوا السلاح ،و توالت على ذلك منهم الأجيال ،وتنزلوا منزلة النساء و الولدان الذين هم عيال على أبي مثواهم ،حتى صار ذلك خلقا يتنزل منزلة الطبيعة وأهل البدو لتفردهم عن المجتمع ،و توحشهم في الضواحي ،و بعدهم عن الحامية وانتباذهم عن الأسوار والأبواب قائمون بالمدافعة عن أنفسهم ،لا يكلونها إلى سواهم ولا يثقون فيها بغيرهم ،فهم دائما يحملون السلاح و يتلفتون عن كل جانب في الطرق ،  يتجافون عن الهجوع إلا غرار في المجالس و على الرحال و فوق الأقتاب ، ويتوجسون للنبآت و الهيعات ،و يتفردون في القفر و البيداء ،مدلين ببأسهم واثقين بأنفسهم ،قد صار لهم البأس خلقا و الشجاعة سجية يرجعون إليها متى دعاهم داع واستنفرهم صارخ ،و أهل الحضر مهما خالطوهم في البداية أو صاخبوهم في السفر عيال عليهم لا يملكون معهم شيئا من أمر أنفسهم ،وذلك مشاهد بالعيان حتى في معرفة النواحي و الجهات و موارد المياه و مشارع السبل ،وسبب ذلك ما شرحناه ،و أصله أن الإنسان ابن عوائده و مألوفه لا ابن طبيعته و مزاجه ،فالذي ألفه في الأحوال حتى صار خلقا و ملكة و عادة تنزل منزلة الطبيعة و الجبلة ،واعتبر ذلك في الآدميين تجده كثيرا صحيحا .و الله يخلق ما يشاء . 
الفصل السابع من الباب الثاني
في أن سكنى البدو لا يكون إلا للقبائل أهل العصبية
   أعلم أن الله سبحانه ركب في طبائع البشر، الخير و الشر كما قال تعالى :(و هديناه النجدين)(البلد:10)،و قال:(فألهمها فجورها و تقواها)(الشمس:8) و الشر اقرب الخلال إليه إذا أهمل في مرعى عوائده ولم يهذبه الاقتداء بالدين.وعلى ذلك الجم الغفير إلا من وفقه الله .ومن أخلاق البشر فيهم الظلم و العدوان بعض على بعض .

فمن امتدت عينه إلى متاع أخيه امتدت يده إلى أخذ إلا أن يصده وازع ، كما قال:

و الظلم من شيم النفوس فان تجد      ذا عفة فلعلة لا يظلم 

   فأما المدن و الأمصار فعدوان بعضهم على بعض تدفعه الحكام و الدولة بما قبضوا على أيدي من تحتهم من الكافة أن يمتد بعضهم على بعض ، أو يعدو عليه ، فإنهم مكبوحون بحكمة القهر و السلطان عن التظالم ، إلا إذا كان من الحاكم بنفسه. وأما العدوان من الذي خارج المدينة فيدفعه سياج الأسوار عند الغفلة أو الغرة ليلا أو العجز عن المقاومة نهارا،أو يدفعه ذياد الحامية من أعوان الدولة عند الاستعداد و المقاولة .

   و أما أحياء البدو فيزع بعضهم عن بعض مشايخهم و كبراؤهم بما وقر في نفوس الكافة لهم من الوقار و التجلة . وأما حللهم فإنما يذود عنها من خارج حامية الحي من أنجادهم و فتيانهم المعروفين بالشجاعة فيهم . ولا يصدق دفاعهم و ذيادهم إلا إذا كانوا عصبية و أهل نسب واحد ، لأنهم بذلك تشتد شوكتهم و يخشى جانبهم ،إذ نعرة كل احد على نسبه و عصبيته أهم ،وما جعل الله في قلوب عباده من الشفقة و النعرة على ذوي أرحامهم و قربائهم موجودة في الطبائع البشرية ،وبها يكون التعاضد و التناصر ، وتعظم رهبة العدو لهم ،و اعتبر ذلك فيما حكاه القران عن إخوة يوسف عليه السلام ، حين قالوا لأبيه:(لئن أكله الذئب و نحن عصبة إنا إذا لخاسرون ) (يوسف:14)، والمعنى أنه لا يتوهم العدوان على أحد مع وجود العصبية له.

وأما المتفردون في أنسابهم فقل أن تصيب أحدا منهم نعرة على صاحبه ، فإذا اظلم الجو بالشر يوم الحرب تسلل كل واحد منهم يبغي النجاة لنفسه خيفة و استيحاشا من التخاذل .فلا يقدرون من اجل ذلك على سكنى القفر لما أنهم حينئذ طعمة لمن يلتهمهم من الأمم سواهم.

    و إذا تبين ذلك في السكنى التي تحتاج للمدافعة و الحماية فبمثله يتبين لك في كل أمر يحمل الناس عليه من نبوة أو إقامة ملك أو دعوة ،إذ بلوغ الغرض من ذلك كله إنما يتم القتال عليه ،لما في طبائع البشر من الاستعصاء ، ولا بد في القتال من العصبية كما ذكرناه أنفا، فاتخذه أماما قتدي به فيما نورده عليك بعد.و الله الموفق للصواب.

الفصل الثامن من الباب الثاني

في أن العصبية إنما تكون من الالتحام بالنسب أو ما في معناه

   وذلك أن صلة الرحم طبيعي في البشر إلا في الأقل . ومن صلتها من النعرة على ذوي القربى و أهل الأرحام أن ينالهم ضيم أو تصيبهم هلكة .فان القريب يجد نفسه غضاضة من ظلم قريبه أو العداء عليه، و يود لو يحول بينه وبين ما يصله من المعاطب و المهالك ، نزعة طبيعية في البشر مذ كانوا . فإذا كان النسب المتواصل بين المتناصرين قريبا جدا بحيث حصل به الاتحاد و الالتحام كانت الوصلة ظاهرة ، فاستدعت ذلك بمجردها ووضوحها . و إذا بعد النسب بعض الشيء فربما تنوسي بعضها و يبقى منها شهرة فتحمل على النصرة لذوي نسبه بالأمر المشهور منه ، فرارا من الغضاضة التي بتوهمها في نفسه من ظلم من هو منسوب إليه بوجه . ومن هذا الباب الولاء و الحلف إذ نعرة كل أحد على أهل ولائه و حلفه للأنفة التي تلحق النفس من اهتضام جارها أو قريبها أو نسيبها بوجه من وجوه النسب ، و ذلك لأجل اللحمة الحاصلة من الولاء مثل لحمة النسب أو قريبا منها . ومن هذا تفهم معنى قوله صلى الله عليه و سلم :( تعلموا من أنسابكم ما تصلون به أرحامكم) ،بمعنى أن النسب إنما فائدته هذا الالتحام الذي يوجب صلة الأرحام حتى تقع المناصرة و النعرة وما فوق ذلك مستغنى عنه ، إذ النسب أمر وهمي لا حقيقة له،و نفعه إنما هو في هذه الوصلة و الالتحام . فإذا كان ظاهرا و واضحا حمل النفوس على طبيعتها من النعرة كما قلناه وإذا كان إنما يستفاد من الخبر البعيد ضعف فيه الوهم وذهبت فائدته و صار الشغل به مجانا،ومن أعمال اللهو المنهي عنه .ومن هذا الاعتبار معنى قولهم : النسب علم لا ينفع و جهالة لا تضر ، بمعنى أن النسب إذا خرج عن الوضوح وصار من قبيل العلوم ذهبت فائدة الوهم فيه عن النفس ، و انتفت النعرة التي تحمل عليها العصبية فلا منفعة فيه حينئذ . و الله سبحانه و تعالى اعلم.

الفصل الحادي عشر من الباب الثاني 
في أن الريّاسة لا تزال في نصابها المخصوص من أهل العصبية 

  أعلم أن كل حي أو بطن من القبائل و إن كانوا عصابة واحدة لنسبهم العام ففيهم أيضا عصبيات أخرى لأنساب خاصة هي أشد التحاما من النسب العام لهم ،مثل عشير واحد أو أهل بيت واحد أو إخوة بني أب واحد لا مثل بني العم الأقربين أو الأبعدين . فهؤلاء أقعد بنسبهم المخصوص و يشاركون من سواهم من العصائب في النسب العام .

و النعرة تقع من أهل نسبهم المخصوص و من أهل النسب العام ،إلا أنها في النسب الخاص أشد لقرب اللحمة .و الرياسة فيهم إنما تكون في نصاب واحد منهم و لا تكون في الكل ،و لما كانت الرياسة إنما تكون بالغلب وجب أن تكون عصبية ذلك النصاب أقوى من سائر العصائب ليقع الغلب بها وتتم الرياسة لأهلها .فإذا وجب ذلك تعين أن الرياسة عليهم لا تزال في ذلك النصاب المخصوص بأهل الغلب عليهم ،إذ لو خرجت عنهم وصارت في العصائب الأخرى النازلة عن عصابتهم في الغلب لما تمت لهم الرياسة .فلا تزال في ذلك النصاب متناقلة من فرع منهم إلا فرع ،و لا تنتقل إلا إلى إلا الأقوى من فروعه ،لما قلناه من سر الغلب .لأن الاجتماع و العصبية بمثابة المزاج في المتكون والمزاج في المتكون لا يصلح إذا تكافأت العناصر ،فلابد من غلبة أحدهما و إلا لم يتم التكوين .فهذا هو سر اشتراط الغلب في العصبية .و منه تعين استمرار الرياسة في النصاب المخصوص بها كما قررناه .

الفصل الثاني عشر من الباب الثاني

في أن الريّاسة على أهل العصبية لا تكون في غير نسبهم 

  و ذلك أن الريّاسة لا تكون إلا بالغلب ،و الغلب إنما يكون بالعصبية كما قدمناه .فلابد في الرياسة على القوم أن تكون من عصبية غالبة لعصبياتهم واحدة واحدة ،لأن كل عصبية منهم إذا أحست بغلب عصبية الرئيس لهم أقروا بالإذعان و الإتباع .و الساقط في نسبهم بالجملة لا تكون له عصبية فيهم بالنسب ،إنما هو ملصق لزيق ،و غاية التعصب له بالولاء و الحلف ،و ذلك لا يوجب له غلبا عليهم البتة ،و إذا فرضنا أنه قد التحم بهم واختلط و تنوسي عهده الأول من الالتصاق ،و لبس جلدتهم و دعي بنسبهم، فكيف له الرياسة قبل هذا الالتحام أو لأحد من سلفه .و الرياسة على القوم إنما تكون متناقلة في منبت واحد تعين له الغلب بالعصبية .فالأولوية التي كانت لهذا الملصق قد عرف فيها التصاقه من غير شك و منعه ذلك الالتصاق من الرياسة حينئذ، تنوقلت عنه و هو على حال الالتصاق؟ و الرياسة لابد و أن تكون موروثة عن مستحقها لما قلناه من التغلب بالعصبية .و قد يتشوق كثير من الرؤساء على القبائل و العصائب إلى أنساب يلهجون بها إما لخصوصية فضيلة كانت في أهل ذلك النسب من شجاعة أو كرم،أو ذكر كيف اتفق فيزعون إلى ذلك النسب ،و يتورطون بالدعوى في شعوبه و لا يعلمون ما يوقعون فيه أنفسهم من القدح في رياستهم و الطعن في شرفهم .

الفصل الخامس من الباب الثالث 

  في أن الدعوة الدينية تزيد الدولة في أصلها قوة على قوة العصبية التي كانت لها من عددها .


  والسبب في ذلك كما قدمناه ، أن الصبغة الدينية تذهب بالتنافس والتحاسد الذي في أهل العصبية، وتفرد الوجهة إلى الحق، فإذا حصل لهم الاستبصار في أمرهم ، لم يقف لهم شيء، لأن الوجهة واحدة والمطلوب متساو عندهم ، وهم مستميتون عليه وأهل الدولة التي هم طالبوها، وإن كانوا أضعافهم فأغراضهم متباينة بالباطل، وتخاذلهم لتقية الموت حاصل فلا يقاومونهم، وإن كانوا أكثر منهم بل يغلبون عليهم، ويعاجلهم الفناء بما فيهم من الترف والذل كما قدمناه، وهذا كما وقع للعرب صدر الإسلام في الفتوحات فكانت جيوش المسلمين بالقادسية واليرموك،بضعة وثلاثين ألفا في كل معسكر، وجموع فارس مائة وعشرين ألفا بالقادسية، وجموع هرقل على ما قاله الواقدي أربعمائة ألف، فلم يقف للعرب أحد من الجانبين وهزموهم وغلبوهم على ما بأيديهم، واعتبر ذلك أيضا في دولة لمتونة ودولة الموحدين كان فقد بالمغرب من القبائل كثير ممن يقاومهم في العدد والعصبية أو يشف عليهم، إلا أن الاجتماع الديني ضاعف قوة عصبيتهم بالاستبصار والاستماتة كما قلناه فلم يقف لهم شيء، واعتبر ذلك إذا حالت صبغة الدين وفسدت كيف ينتقض الأمر، ويصير الغلب على نسبة العصبية وحدها دون زيادة الدين، فتغلب الدولة من كان تحت يدها من العصائب المكافئة لها أو الزائدة القوة عليها الذين غلبتهم بمضاعفة الدين لقوتها، ولو كانوا أكثر عصبية منها وأشد بداوة واعتبر هذا في الموحدين مع زناتة لما كانت زناتة أبدى من المصامدة وأشد توحشا وكان للمصامدة الدعوة الدينية بإتباع المهدي فلبسوا صبغتها، وتضاعفت قوة عصبيتهم بها فغلبوا على زناتة أولا واستتبعوهم، وإن كانوا من حيث العصبية والبداوة أشد منهم، فلما خلوا من تلك الصبغة الدينية انتقضت عليهم زناتة من كل جانب، وغلبوهم على الأمر، وانتزعوه منهم،والله غالب على أمره . 
الفصل السادس

في أن الدعوة الدينية من غير عصبية لا تتم 


  وهذا لما قدمناه من أن كل أمر تحمل عليه الكافة، فلا بد له من العصبية وفي الحديث الصحيح كما مر: «ما بعث الله نبيا إلا في منعة من قومه»وإذا كان هذا في الأنبياء، وهم أولى الناس بخرق العوائد ، فما ظنك بغيرهم أن لا تخرق له العادة في الغلب بغير عصبية، وقد وقع هذا لابن قسي شيخ الصوفية، وصاحب كتاب خلع النعلين في التصوف ، ثار بالأندلس داعيا إلى الحق، وسمي أصحابه بالمرابطين قبيل دعوة المهدي، فاستتب له الأمر قليلا لشغل لمتونة بما دهمهم من أمر الموحدين، ولم تكن هناك عصائب ولا قبائل يدفعونه عن شأنه، فلم يلبث حين استولى الموحدون على المغرب أن أذعن لهم ودخل في دعوتهم وتابعهم، من معقله بحصن أركش، وأمكنهم من ثغره، وكان أول داعية لهم بالأندلس وكانت ثورته تسمى ثورة المرابطين، ومن هذا الباب أحوال الثوار القائمين بتغيير المنكر من العامة والفقهاء، فإن كثيرا من المنتحلين للعبادة وسلوك طرق الدين يذهبون إلى القيام على أهل الجور من الأمراء داعين إلى تغيير المنكر والنهي عنه والأمر بالمعروف رجاء في الثواب عليه من الله، فيكثر أتباعهم والمتلثلثون بهم من الغوغاء والدهماء، ويعرضون أنفسهم في ذلك للمهالك وأكثرهم يهلكون في هذا السبيل مأزورين غير مأجورين، لأن الله سبحانه لم يكتب ذلك عليهم وإنما أمر به حيث تكون القدرة عليه قال من رأى منكم منكرا فليغيره بيده فإن لم يستطع فبلسانه فإن لم يستطع فبقلبه وأحوال الملوك والدول راسخة قوية لا يزحزحها ويهدم بناءها إلا المطالبة القوية التي من ورائها عصبية القبائل والعشائر كما قدمناه، وهكذا كان حال الأنبياء عليهم الصلاة والسلام في دعوتهم إلى الله بالعشائر والعصائب، وهم المؤيدون من الله بالكون كله لو شاء، لكنه إنما أجرى الأمور على مستقر العادة، والله حكيم عليم، فإذا ذهب أحد من الناس هذا المذهب، وكان فيه محقا قصر به الانفراد عن العصبية، فطاح في هوة الهلاك، وأما إن كان من المتلبسين بذلك في طلب الرئاسة فأجدر أن تعوقه العوائق وتنقطع به المهالك، لأنه أمر الله لا يتم إلا برضاه وإعانته والإخلاص له والنصيحة للمسلمين، ولا يشك في ذلك مسلم ولا يرتاب فيه ذو بصيرة وأول ابتداء هذه النزعة في الملة ببغداد حين وقعت فتنة طاهر،وقتل الأمين وأبطأ المأمون بخراسان عن مقدم العراق، ثم عهد لعلي بن موسى الرضي من آل الحسين، فكشف بنو العباس عن وجه النكير عليه، وتداعوا للقيام وخلع طاعة المأمون والاستبدال منه، وبويع إبراهيم بن المهدي فوقع الهرج ببغداد، وانطلقت أيدي الزعرة بها من الشطار والحربية على أهل العافية والصون، وقطعوا السبيل وامتلأت أيديهم من نهاب الناس وباعوها علانية في الأسواق، واستعدى أهلها الحكام فلم يعدوهم فتوافر أهل الدين والصلاح على منع الفساق، وكف عاديتهم وقام ببغداد رجل يعرف بخالد الدريوس، ودعا الناس إلى الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر، فأجابه خلق وقاتل أهل الزعارة فغلبهم، وأطلق يده فيهم بالضرب والتنكيل، ثم قام من بعده رجل آخر من سواد أهل بغداد يعرف بسهل ابن سلامة الأنصاري، ويكنى أبا حاتم وعلق مصحفا في عنقه ودعا الناس إلى الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر والعمل بكتاب الله وسنة نبيه، فاتبعه الناس كافة من بين شريف ووضيع من بني هاشم فمن دونهم، ونزل قصر طاهر، واتخذ الديوان وطاف ببغداد، ومنع كل من أخاف المارة ومنع الخفارة لأولئك الشطار وقال له خالد الدريوس: أنا لا أعيب على السلطان، فقال له سهل: لكني أقاتل كل من خالف الكتاب والسنة كائنا من كان، وذلك سنة إحدى ومائتين وجهز له إبراهيم بن المهدي العساكر فغلبه وأسره وانحل أمره سريعا، وذهب ونجا بنفسه، ثم اقتدى بهذا العمل بعد كثير من الموسوسين يأخذون أنفسهم بإقامة الحق، ولا يعرفون ما يحتاجون إليه في إقامته من العصبية، ولا يشعرون بمغبة أمرهم ومآل أحوالهم، والذي يحتاج إليه في أمر هؤلاء إما المداواة إن كانوا من أهل الجنون، وإما التنكيل بالقتل أو الضرب إن أحدثوا هرجا، وإما إذاعة السخرية منهم وعدهم من جملة الصفاعين، وقد ينتسب بعضهم إلى الفاطمي المنتظر، إما بأنه هو أو بأنه داع له، وليس مع ذلك على علم من أمر الفاطمي ولا ما هو وأكثر المنتحلين لمثل هذا تجدهم موسوسين أو مجانين أو ملبسين يطلبون بمثل هذه الدعوة رئاسة امتلأت بها جوانحهم، وعجزوا عن التوصل إليها بشيء من أسبابها العادية، فيحسبون أن هذا من الأسباب البالغة بهم إلى ما يؤملونه من ذلك ولا يحسبون ما ينالهم فيه من الهلكة، فيسرع إليهم القتل بما يحدثونه من الفتنة، وتسوء عاقبة مكرهم، وقد كان لأول هذه المائة خرج بالسوس رجل من المتصوفة يدعى التوبذري عمد إلى مسجد ماسة بساحل البحر هناك، وزعم أنه الفاطمي المنتظر تلبيسا على العامة هنالك بما ملأ قلوبهم من الحدثان بانتظاره هنالك،وأن من ذلك المسجد يكون أصل دعوته، فتهافتت عليه طوائف من عامة البربر تهافت الفراش، ثم خشي رؤساؤهم اتساع نطاق الفتنة، فدس إليه كبير المصامدة يومئذ عمر السكسيوي من قتله في فراشه، وكذلك خرج في غماره أيضا لأول هذه المائة رجل يعرف بالعباس، وادعى مثل هذه الدعوة واتبع نعيقه الأرذلون من سفهاء تلك القبائل وأغمارهم وزحف إلى بادس من أمصارهم، ودخلها عنوة ثم قتل لأربعين يوما من ظهور دعوته ومضى في الهالكين الأولين، وأمثال ذلك كثير والغلط فيه من الغفلة عن اعتبار العصبية في مثلها، وأما إن كان التلبيس فأحرى أن لا يتم له أمر، وأن يبوء بإثمه وذلك جزاء الظالمين، والله سبحانه وتعالى أعلم وبه التوفيق لا رب غيره ولا معبود سواه 
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