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الف�صل الثالث

م�شروعات التجديد.. ق�ضايا و�أفكار �أ�سا�سية





ًيا محددا وهو  ًّ �أو �سيا�س ًّ لي�س مذهبا فكريا  ً النه�ضوي الإ�سلامي »الم�شروع 
ا يمكن للفرد �إنجازه �ضمن بحث �أو كتاب، بل هو عمل  ا اعتياديًّ لي�س عملًا فكريًّ
وت�ستجيب  الم�شترك  الهم  تحمل  وا�سعة  ثقافية  حركة  يتطلب  ومت�شعب  �شاق 
نجاحه  �إمكانية  وترتبط  ا  وخارجيًّ ا  داخليًّ همومه  مع  وتتفاعل  المجتمع  لم�شكلات 
وتوا�صله بقدرة النخبة الفكرية من العلماء والأكاديميين والمفكرين على ربط البناء 
الفكري والنظري بق�ضايا المجتمع وم�شكلاته وتطوير ر�ؤية ح�ضارية عالمية ترتقي 
بال�سلوك الجماعي للأمة �إلى م�ستوى الاجتهاد والفاعلية والإنجاز والإخلا�ص في 

الفكر والعمل، وربط الفعل الح�ضاري العالمي ب�أ�سا�سه الأخلاقي«.

من الورقة البحثية للأ�ستاذة بجامعة ابن الطفيل بالرباط

د. مريم �آيت �أحمد





ـ 1 ـ

فكرة المدنية.. و�أزمنة التقدم

عند النظر في فكرة المدنية وعلاقتها بالإ�سلام والفكر الإ�سلامي في المجال 
العربي، من الممكن القول �إن هذه الفكرة قد تبلورت وتحددت ون�ضجت خلال 
وهي  الع�شرين،  القرن  وع�شرينيات  ع�شر  التا�سع  القرن  منت�صف  بين  ما  الفترة 
الفترة التي ي�صفها الدار�سون العرب المعا�صرون بع�صر النه�ضة، �أو بمرحلة الفكر 

الإ�سلامي الحديث.

ولو بحثنا عن الن�صو�ص والمواقف والكتابات التي �أ�شارت �إلى هذه الفكرة 
البدايات  كانت  وهناك  المحددة،  الفترة  تلك  �إلى  وكيفًا  ا  تنتمي كمًّ �أنها  لوجدنا 

الإ�سلام والمدنية تقدم وتراجع فكرة المدنية في مرحلتي 
الفكر الإ�سلامي الحديث والمعا�صر

زكي الميلاد )1(

)1(	 رئي�س تحرير مجلة الكلمة - المملكة العربية ال�سعودية.
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الفعلية التي ت�ؤرخ لهذه الفكرة، ومنها �أخذت طريقها في التطور والتراكم الممتد 
والمتعاقب زمنًا وتاريخًا.

وحين تتبع الدكتور ن�صر محمد عارف بدايات و�سير مفهوم التمدن بعد 
المفهوم  الذي تحدد حول هذا  الفهم  �أن  العربي، وجد  النطاق  عليه في  التعرف 
اللفظة  وظلت  الع�شرين،  القرن  أوائل  حتى   � ع�شر التا�سع  القرن  طوال  ا�ستمر 

العربية المقابلة له هي المدنية.)))

التمدن  �إ�شكالية  ظهرت  متى  تحديد  جدعان  فهمي  الدكتور  �أراد  وحين 
في المجال الفكري العربي، ف�إنه حددها في نطاق تلك الفترة، وح�سب قوله )�إن 
الهجمة الغربية على الإ�سلام من حيث هو تمدن، �أو من حيث هي ديانة م�ضادة 
للتمدن، قد �شحنت الجو الفكري الإ�سلامي في �أواخر القرن التا�سع ع�شر و�أوائل 
الم�سيحي،  أو الإ�سلامي -   ،� الغربي الع�شرين بحمى الجدل الإ�سلامي -  القرن 
�أمثال رينان وكوزان وكرومر وهانوتو من القول �إن  �أ�ضافه النقاد الغربيون من  لما 

الم�سيحية هي المولدة الحقيقية للتمدن، و�إن الإ�سلام م�ضاد له لا يتفق معه(.)))

الفترة،  تلك  �إلى  تنتمي  التي  والكتابات  والمواقف  الن�صو�ص  ت�أملنا  و�إذا 
تحددت  قد  الإ�سلامي  والفكر  بالدين  وعلاقتها  المدنية  فكرة  �إن  القول  يمكن 

)))	 ن�صر محمد عارف، الح�ضارة الثقافة المدنية درا�سة ل�سيرة الم�صطلح ودلالة المفهوم، عمان: المعهد العالمي للفكر 
الإ�سلامي، 1994م، �ص42.

)))	 فهمي جدعان، �أ�س�س التقدم عند مفكري الإ�سلام في العالم العربي الحديث، عمان: دار ال�شروق، 1988م، 
�ص405.
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وم�سارات  متعاقبة،  تطورات  الفكرة  هذه  فيها  �شهدت  �أ�سا�سية،  �أزمنة  ثلاثة  في 
واتجاهات متغيرة ومتبدلة، مت�أثرة بما كانت تفر�ضه الوقائع من مقت�ضيات ومنافع 

مو�ضوعية، �أو من جدليات و�إ�شكاليات فكرية.

الأ�شخا�ص  من  بنماذج  المدنية  فكرة  ارتبطت  الثلاثة  الأزمنة  هذه  وفي 
الأفكار  من  وبن�سق  والمميزة،  اللافتة  الكتابات  من  وبنمط  والم�ؤثرين،  المعروفين 

اللامعة والجذابة.

برجلين  الأ�شخا�ص  جهة  من  الفكرة،  هذه  ارتبطت  الأول  الزمن  ففي 
معروفين هما ال�شيخ الأزهري رفاعة الطهطاوي )1801-1873م(، والوزير خير 
هما  بكتابين  ارتبطت  الكتابات  جهة  ومن  )1822-1889م(،  التون�سي  الدين 
كتاب )مناهج الألباب الم�صرية في مباهج الآداب الع�صرية( للطهطاوي ال�صادر 
�سنة 1869م، وكتاب )�أقوم الم�سالك في معرفة �أحوال الممالك( للتون�سي ال�صادر 
أكيد على �أن ال�شرع الإ�سلامي لا  �، ومن جهة الأفكار تحددت في الت �سنة 1867م
يمنع ولا يقف عقبة �أمام الاقتبا�س والا�ستفادة من منجزات المدنيات الأخرى، في 
أطلق عليه التون�سي  �إطار ما  أو في � � »المنافع العمومية«،  أطلق عليه طهطاوي �طار ما  �إ

»التنظيمات الدنيوية«.

ب�شكل  الأ�شخا�ص  جهة  من  المدنية،  فكرة  ارتبطت  الثاني،  الزمن  وفي 
بكتابه  الكتابات  جهة  ومن  1905م(،   -1849( عبده  محمد  بال�شيخ  �أ�سا�سي 
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اللامع )الإ�سلام دين العلم والمدنية(، ومن جهة الأفكار تحددت في الت�أكيد على 
نفي التعار�ض بين الدين والمدنية.

ببع�ض  الأ�شخا�ص  جهة  من  الفكر،  هذه  ارتبطت  الثالث،  الزمن  وفي 
المت�أثرين بال�شيخ محمد عبده مثل محمد فريد وجدي )1875-1954م( في م�صر، 
الكتابات  جهة  ومن  لبنان،  في  )1886-1945م(  الغلاييني  م�صطفى  وال�شيخ 
�سنة 1898م،  ال�صادر  فريد وجدي  لمحمد  والإ�سلام(  )المدنية  بكتاب  ات�صلت 
�سنة 1908م، ومن  ال�صادر  الغلاييني  المدنية( لم�صطفى  روح  )الإ�سلام  وكتاب 
جهة الأفكار تحددت في الت�أكيد على التلاقي بين الدين والمدنية، و�أن م�صير تطور 

المدنية هو الالتقاء بالإ�سلام بو�صفه يمثل ذروة المدنية.

وتت�صل بالزمن الثالث �أي�ضًا كتابات �أخرى، مثل كتاب )بيان في التمدن 
و�أ�سباب العمران( للكاتب ال�سوري رفيق العظم ال�صادر �سنة 1877م، وكتاب 
)مدنية الإ�سلام.. روح التمدن( لل�شيخ العراقي �أحمد ال�شاهرودي ال�صادر �سنة 

1346هـ، �سنة 1925م تقريبًا.
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الزمن الأول: الدين والاقتبا�س من المدنيات الأخرى

�أ�شار  الع�صرية(  الآداب  مباهج  في  الم�صرية  الألباب  )مناهج  كتابه  في 
الطهطاوي �إلى ن�ص بحاجة للتوقف عنده، لكونه ي�ساعد على الاقتراب من مفهوم 

التمدن، وي�سهل تقبله في المجال الفكري الإ�سلامي.

�إلى  وتق�سيمه  التمدن،  مفهوم  تفكيك  الطهطاوي  حاول  الن�ص  هذا  في 
�أ�صلين معنوي ومادي، وح�سب قوله )للتمدن �أ�صلان: معنوي، وهو التمدن في 
الق�سم  وبهذا  وال�شريعة،  الدين  التمدن في  ويعني  والآداب،  والعوائد  الأخلاق 
والق�سم  للتميز عن غيرها.  دينها وجن�سها  با�سم  ت�سعى  التي  المتمدنة  الملة  قوام 

الثاني تمدن مادي، وهو التقدم في المنافع العمومية(.)))

ويك�شف هذا الن�ص عن م�ستوى الن�ضج الذي و�صل �إليه الطهطاوي في 
تكوين المعرفة بمفهوم التمدن، ويفهم من هذا التق�سيم �أن الطهطاوي كان ب�صدد 

تحرير وتنقيح هذا المفهوم، وذلك بالإ�شارة �إلى ثلاثة �أمور متلازمة، هي:

النظر  في  المادي  والأ�صل  المعنوي  الأ�صل  بين  الخلط  عدم  �ضرورة  �أولًا: 
لمفهوم التمدن، ورفع اللب�س النا�شئ جراء ذلك.

)))	 رفاعة الطهطاوي، مناهج الألباب الم�صرية في مباهج الآداب الع�صرية، القاهرة: مطبعة �شركة الرغائب، �ص6.
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ثانيًا: التمايز بين المجالين لتحديد ما يقتب�س من الآخر وما لا يقتب�س، فما 
يت�صل بالأ�صل المعنوي لا يمكن �أن يقتب�س من الآخر ل�صلته بالدين وال�شريعة، 

وما يت�صل بالأ�صل المادي يمكن �أن يقتب�س من الغير ل�صلته بالمنافع العمومية.

ثالثًا: �أن لا خ�شية على الأ�صل المعنوي للأمة، من اقتبا�س الأ�صل المادي 
للتمدن من الآخرين.

والغاية من تفكيك هذا المفهوم، �أن الطهطاوي وجد �ضرورة الاقتبا�س من 
ًيخا  إليه �أوروبا في ميادين العلوم وال�صناعات، وبو�صفه �ش �التمدن الذي و�صلت 
ا وينتمي �إلى الم�ؤ�س�سة الدينية، كان على دراية بما يعتر�ض هذا الموقف من  �أزهريًّ
ح�سا�سيات و�إ�شكاليات، حاول تبديدها، ورفع ما يحيط بها من هواج�س ومخاوف 

نف�سية وذهنية.

ومن الوا�ضح �أن الذي قاد الطهطاوي �إلى هذا الموقف، هي الفر�صة التي 
�أكثر نماذجها  أحد  �، وفي  �أتيحت له من الاطلاع عن قرب على المدنية الأوروبية
ً، ملتحقا  ًازدهارا وهي فرن�سا، حين �أم�ضى فيها خم�س �سنوات )1826-1831م(
وا�سعة  بمعرفة  منها  رجع  الديني،  التوجيه  بدور  مكلفًا  م�صرية،  علمية  بعثة  ب�أول 
ورا�سخة، ك�شف عنها كتابه ال�شهير )تخلي�ص الإبريز في تلخي�ص باريز( ال�صادر 
�سنة 1834م، حيث جمع ودون فيه م�شاهداته وانطباعاته عن الحياة العامة هناك، 
عملًا بتو�صية �أ�ستاذه ال�شيخ ح�سن العطار )1766-1835م(، الذي �أو�صاه ب�أن 
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محمد  الدكتور  اعتبره  الذي  الكتاب  وهو  ويخبر.  وي�سمع  يرى  ما  كل  ي�سجل 
أطل منها العقل العربي على الح�ضارة الأوروبية الحديثة. �ول نافذة  أ � يمثل  عمارة

التجربة يكون الطهطاوي، في نظر الدكتور فهمي جدعان قد مثل  وبهذه 
حلقة الات�صال بين مدنية الإ�سلام ومدنية الغرب، ووعى ما بين هاتين المدنيتين 

من مفارقات في الأحوال))).

وهذا الذي دفع الطهطاوي بحما�س كبير �إلى �ضرورة الاقتبا�س من تجربة 
التمدن الأوروبية، التي حددها في نطاق ما �أ�سماه المنافع العمومية، الت�سمية التي 

بقيت �إلى اليوم ترمز وت�شير �إليه، وتعرف به وب�أدبه وخطابه.

وهي من الت�سميات التي تم�سك بها الطهطاوي، ولفت النظر �إليها، حين 
حاول �ضبطها وتحديدها بقوله )اعلم �أن ما عبرنا عنه هنا بالمنافع العمومية يقال له 
في اللغة الفرن�ساوية اندو�ستريا، يعني التقدم في البراعة والمهارة، ويعرف ب�أنه فن 
به ي�ستولي الإن�سان على المادة الأولية التي خلقها الله تعالى لأجله، مما لا يمكن 
�أن ينتفع بها على �صورتها الأولية، فيجهزها بهيئات جديدة ي�ستدعيها الانتفاع 

وتدعو �إليها الحاجة، كت�شغيل ال�صوف والقطن للبا�س وكبيعهما.

فبهذا المعنى يقابل الاندو�ستريا وتكون عبارة عن تقديم التجارة وال�صناعة، 
وتطلق بمعنى �آخر �أعم من الأول فتعرف ب�أنها فن الأعمال والحركات الم�ساعدة 

)))	 فهمي جدعان، الما�ضي في الحا�ضر، بيروت: الم�ؤ�س�سة العربية للدرا�سات والن�شر، 1997م، �ص501.
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على تكثير الغنى والثروة، وتح�صيل ال�سعادة الب�شرية، فتعم الت�شغيلات الثلاثة 
العمومية  المنافع  الزراعية والتجارية وال�صناعية وتقديمها، فتكون مجموع ف�ضائل 

وكثرة الت�صرف والتو�سيع في دائرتها))).

وحتى لا يعتر�ض معتر�ض بالقول �إن تح�صيل هذه المنافع العمومية، التي 
هي الأ�صل المادي للتمدن، �ستكون �سببًا للتجرد والانقطاع عن ف�ضائل ال�سلف، 
أن يعتقدوا �أن زمن الخلف تجرد  � ينبغي لأبناء الزمان  يجيب الطهطاوي بالقول: لا
عن ف�ضائل ال�سلف، و�أنه لا ين�صلح الزمان �إذ �صار عر�ضة للتلف، فهذا من قبيل 

البهتان. فالف�ساد لاعتقاد ذلك لا ف�ساد الزمان، كما قال ال�شاعر:
فـينـا والعـيب  زمــاننا  �ســوانـانـعـيب  عــيب  لـزمــاننا  ومــا 
ولــو نطـق الـزمـان بـنا هـجـانـاونهـجو في الزمـان بغـير عـيب

إنما ح�صول مثل هذه الأوهام ال�سوف�سطائية، نا�شئ من فهم كلام العلماء  �و
كل  فلي�س  ظاهره،  على  و�أخذه  منه،  المق�صود  المعنى  خلاف  على  الرا�سخين 
�سبحانه  الله  ف�إن  والعموم،  الخ�صو�ص  على  م�ستح�سن  أكثره  بل  مذموما  �مبتدع  ً
الب�شري  النوع  ليت�شبث  الأ�سرار،  خزائن  في  الأ�شياء  بطي  عادته  جرت  وتعالى 
بعقله وفكره، ويخرجها من حيز الخفاء �إلى حيز الظهور، حتى تبلغ مبلغ الانت�شار 
والا�شتهار، فمخترعات هذه الأع�صر المتلقاة عند الرعايا والملوك بالقبول، كلها من 

)))	 رفاعة الطهطاوي، مناهج الألباب الم�صرية في مباهج الآداب الع�صرية، مرجع �سابق، �ص129.
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�أ�شرف ثمرات العقول، يرثها على التعاقب الآخر عن الأول، ويبرزها في قالب 
�أكمل من ال�سابق و�أف�ضل، فهي نفع �صرف لرفاهية العباد وعمارة البلاد.)))

وبهذا الموقف يكون الطهطاوي قد وثق علاقة الفكر الإ�سلامي الحديث 
بمفهوم المدنية، و�شكل محطة �أ�سا�سية في درا�سة تاريخ تطور علاقة الفكر الإ�سلامي 

الحديث بهذا المفهوم.

خير الدين التونسي

يت�صل بهذا المنحى ويتناغم معه موقف الوزير خير الدين التون�سي الذي 
الكتاب  هذا  ويعد  الممالك(،  �أحوال  معرفة  الم�سالك في  )�أقوم  كتابه  �شرحه في 
ؤلفات التي �شرحت في وقته ما و�صل �إليه التمدن الأوروبي من تفوق  �أهم الم �أحد �
وتو�سع، يكاد �سيله يجرف ما حوله من �شدة تدفقه وتمدده، الو�ضع الذي خ�شي 
�إلى  تتنبه  �إذا لم  الغرق ح�سب و�صفه،  الإ�سلامية من  الأمة  التون�سي على  منه 

�ضرورة الاقتبا�س منه في مجال التنظيمات الدنيوية.

و�أ�شار التون�سي �إلى ذلك، في ن�ص ا�ستوقف انتباه الدار�سين لطبيعة ت�صويره 
في  �سيله  تدفق  الأورباوي  التمدن  إن  ( قوله  �ب  وح�س آنذاك،   � الأوروبي للتمدن 
الأر�ض، فلا يعار�ضه �شيء �إلا ا�ست�أ�صلته قوة تياره المتتابع، فيخ�شى على الممالك 

)))	 المرجع ال�سابق، �ص441.
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إذا حذوا حذوه وجروا مجراه في التنظيمات   � المجاورة لأوروبا من ذلك التيار، �إلا
الدنيوية فيمكن نجاتهم من الغرق))).

ي�ضعنا  �أنه  ووجد  الن�ص،  هذا  �أمام  كثيرا   ً فهمي جدعان الدكتور  وتوقف 
ح�سب ر�أيه )وجهًا لوجه �أمام فهم جديد للتمدن والح�ضارة، فهم يقطع �صلتنا تمامًا 
إليه ابن خلدون من رابطة جوهرية بين الح�ضارة ونهاية العمران، ويقر في  �لمح  أ �بما 
�أذهاننا �أن التمدن قوة متنامية مطردة التو�سع وال�سيطرة والغلبة والعمران والمعارف 
لا تحمل بال�ضرورة في طياتها بذور فنائها، ولا يملك ال�ضعيف ب�إزائها �إلا الانحناء 

والر�ضوخ، �أو طلبها طلبًا حثيثًا باعتبارها و�سيلة للنجاة من الغرق())).

وحين �أو�ضح التون�سي الغاية من كتابه، حدد هذه الغاية في �أمرين مترابطين، 
ينتهيان �إلى مق�صد واحد، في الأمر الأول كان ناظرًا �إلى �أ�سباب التمدن، و�ضرورة 
أ�سباب تمدنها،  � وتنمية  إلى ح�سن حال الأمة الإ�سلامية �ائل المو�صلة  التما�س الو�س
ومخاطبًا به رجال ال�سيا�سة والعلم، ومنبهًا له بدافع الإغراء، ون�ص كلامه )�أحدهما 
من  يمكنهم  ما  بالتما�س  والعلم،  ال�سيا�سة  رجال  من  والحزم  الغيرة  ذوي  �إغراء 
بمثل  تمدنها  �أ�سباب  وتنمية  الإ�سلامية  الأمة  حال  ح�سن  إلى  المو�صلة  �ائل  الو�س
وترويج  والتجارة،  الزراعة  الثروة من  وتمهيد طرق  والعرفان،  العلوم  دوائر  تو�سيع 
الإمارة،  ح�سن  ذلك  جميع  و�أ�سا�س  البطالة،  �أ�سباب  ونفي  ال�صناعات،  �سائر 

)))	 خير الدين التون�سي، �أقوم الم�سالك في معرفة �أحوال الممالك، تون�س: الدار التون�سية، �ص50.
)))	 فهمي جدعان، �أ�س�س التقدم عند مفكري الإ�سلام، مرجع �سابق، �ص 394.
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المتولد منه الأمن، المتولد منه الأمل، المتولد منه �إتقان العمل الم�شاهد في الممالك 
الأورباوية بالعيان ولي�س بعده بيان())).

التمادي  و�ضرورة عدم  ال�شرع،  �إلى  ناظرا   ً التون�سي كان  الثاني  الأمر  وفي 
جمهور  به  ومخاطبًا  لل�شرع،  الموافقة  الغير  �سيرة  من  يحمد  عما  الإعرا�ض  في 
ً، ومنبها له بدافع التحذير، ون�ص كلامه )ثانيهما تحذير ذوي الغفلات  الم�سلمين
من عوام الم�سلمين، عن تماديهم في الإعرا�ض عما يحمد من �سيرة الغير الموافقة 
أن جميع ما عليه غير الم�سلم من ال�سير  � في عقولهم من  ل�شرعنا، بمجرد ما انتق�ش
والتراتيب ينبغي �أن يهجر، وت�آليفهم في ذلك يجب �أن تنبذ ولا تذكر، حتى �إنهم 

ي�شددون الإنكار على من ي�ستح�سن �شيئًا منها())).

الإ�سلام  بين  العلاقة  تطور  �صلب  التون�سي في  كتاب  ي�ضع  الموقف  وهذا 
وتباين  التمدن،  �إ�شكالية  �آنذاك  الإ�سلامي  الفكر  واجه  كيف  وي�شرح  والمدنية، 
اتجاهات النظر حول هذه الإ�شكالية بين رجال ال�سيا�سة والعلم وجمهور الم�سلمين، 
وهجروا  مانعوا  الذين  �أولئك  موقف  �إلى  النظر  ًفتا  لا التون�سي،  خاطبهم  الذين 
ًاعيا لإ�صلاح ومعالجة هذا الموقف، بالتنبيه على  الاقتبا�س من غير الم�سلمين، و�س
�أن الاقتبا�س من التمدن الأوروبي �إنما يتحدد في �إطار ما �أطلق عليه التنظيمات 

)))	 خير الدين التون�سي، �أقوم الم�سالك في معرفة �أحوال الممالك، مرجع �سابق، �ص5
)))	 المرجع ال�سابق، �ص6
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الدنيوية، قا�صدًا من هذه الت�سمية �أن الاقتبا�سات هذه لها علاقة بالمجال الدنيوي 
الذي لا ي�ؤثر على المجال الديني.

إليه الطهطاوي من قبل حين ق�سم  �ار  وي�شابه هذا الموقف من التون�سي ما �أ�ش
التمدن �إلى �أ�صلين معنوي ومادي، معتبًرا التمدن المادي الذي يدعو �إلى تح�صيله 
الأ�صل  ي�ؤثر على  الذي لا  العمومية،  بالمنافع  يت�صل  �إنما  الأوروبي،  التمدن  من 

المعنوي لتمدن الأمة.

وفي �إطار التنظيمات الدنيوية يرى التون�سي )�أن نتخير منها ما يكون بحالنا 
�أخذ من  ما  منه  ن�سترجع  �أن  ع�سى  وموافقًا،  م�ساعدًا  �شريعتنا  ولن�صو�ص  لائقًا، 

�أيدينا، ونخرج با�ستعماله من ورطات التفريط الموجود فينا())).

وتم�سكًا بموقفه دافع التون�سي عن فكرة التنظيمات، مناق�شًا مزاعم المعتر�ضين 
على هذه الفكرة، بقوله )وينبغي �ألا يلتفت �أحد �إلى مقال بع�ض المجازفين �إن تلك 
إلى مزاعم: �أن ال�شريعة  �به ترتد  التنظيمات لا تنا�سب حال الأمة الإ�سلامية ل�ش
منافية لها، و�أنها من و�ضع ال�شيء في غير محله لعدم قابلية الأمة لتمدناتها، و�أنها 
تف�ضي غالبًا �إلى �إ�ضاعة الحقوق بما تقت�ضيه من التطويل في ف�صل النوازل، و�أنها 

ت�ستدعي المزيد من ال�ضرائب بما ت�ستلزمه من كثرة الوظائف لإدارتها المتنوعة.

المرجع ال�سابق، �ص4 	(((
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التنظيمات  تقت�ضي  ال�شريعة  �أن  ثبت  �إذا  ال�شبه مردود لأنه  �أول هذه  �إن 
وهو �أمر ثابت، ف�إنه ي�سهل بعد ذلك تبديل كل �إجراء مخالف لل�شريعة يمكن �أن 

ينطوي عليه تنظيم ما.

�أما ال�شبهة الثانية فمجحفة في حق الإ�سلام والم�سلمين لأنه قد ثبت لدينا 
ولدى غيرنا من المن�صفين، رجاحة عقول �أوا�سط عامة �أمتنا على عقول غيرها من 
أ�سرع  �أن يكونوا  الأمم، ورقي التمدن الإ�سلامي ال�سالف، وقدرة الم�سلمين على �
من غيرهم في م�ضمار التمدن. وذلك �أن الحرية والهمة الإن�سانية اللتين هما من��شأ 
كل �صنع غريب، غريزتان في �أهل الإ�سلام م�ستمدتان مما تك�سبه �شريعتهم من 

فنون التهذيب))).

في  والتون�سي  الطهطاوي  بين  الكبير  التلاقي  مدى  لنا  يتك�شف  هنا  من 
موقفهما من م��سألة العلاقة بين الدين والمدنية، ومن جهة الت�أكيد على �أن ال�شرع 
الممالك  مثل  المتمدنة،  الأمم  من  التمدن  �أ�سباب  واقتبا�س  تح�صيل  من  يمنع  لا 

إطار المنافع العمومية، والتنظيمات الدنيوية. � في  الأوروبية

�إلى جانب هذا التلاقي، هناك بع�ض المفارقات �أ�شار �إليها بع�ض الباحثين 
أن الطهطاوي جعل من الأمة القومية  �ألبرت حوراني الذي اعتبر  المعا�صرين، مثل �
محور تفكيره الخا�ص، في حين جعل التون�سي الأمة الإ�سلامية هي محور تفكيره، 

)))	 المرجع ال�سابق، �ص 42.



زكي الميلاد 882882

ً في نظر حوراني بعيدا عن روح القومية الحديثة التي تعتبر  أ�صبح التون�سي �وبذلك 
كل �أمة فريدة بحد ذاتها))).

و�أ�شار �إلى هذه المفارقة كذلك، علي المحافظة في كتابه )الاتجاهات الفكرية 
عند العرب في ع�صر النه�ضة(.

موقف  �أن  اعتبر  الذي  جدعان  فهمي  إليه  �ار  �أ�ش ما  المفارقات،  هذه  ومن 
العربي  المحيط  إلى  �قرب  أ و  ،� الطهطاوي موقف  من  ن�ضجًا  �أكثر  كان  التون�سي 
الأجنبية  الثقافة  �سيطرة  إزاء  عزما  �أكثر  ً و� خلدون،  ابن  تمثله  الذي  الإ�سلامي 

واعتباراتها الفل�سفية والأخلاقية))).

بين  العلاقة  �صورة  فيه  وتحددت  تبلورت  وكيف  الأول  الزمن  عن  هذا 
الإ�سلام والمدنية، وكيف واجه الفكر الإ�سلامي الحديث �إ�شكالية التمدن.

)))	 �ألبرت حوراني، الفكر العربي في ع�صر النه�ضة، ترجمة: كريم عزقول، بيروت: دار نوفل، 1997م، �ص98.
)))	 فهمي جدعان، �أ�س�س التقدم عند مفكري الإ�سلام، مرجع �سابق، �ص123
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الزمن الثاني.. نفي التعار�ض بين الدين والمدنية

في هذا الطور تغيرت طبيعة �إ�شكالية العلاقة بين الدين والمدنية، وتحددت 
هذه الإ�شكالية في اتجاهين مت�صلين، هما:

هذه  و�أثار  وتنافرهما،  والمدنية  الدين  التقاء  عدم  يرى  الأول:  الاتجاه 
آنذاك مثل الإنجليزي كرومر،   � الإ�شكالية بع�ض المفكرين وال�سيا�سيين الأوروبيين
�أن  �إلى  والفرن�سي هانوتو وغيرهما، الذين تحدثوا ون�شروا كتابات ومقالات ت�شير 

الدين يمثل عقبة في طريق التحاق المجتمعات الإ�سلامية بالمدنية.

الاتجاه الثاني: يرى �أن طريق التمدن هو في محاكاة الأوروبيين، و�أثار هذه 
الإ�شكالية بع�ض الكتاب والمثقفين من م�صر و�سورية ولبنان الذين ن�شروا كتابات 

ومقالات في هذا المنحى.

وانبرى لمواجهة هذه الإ�شكالية المزدوجة ال�شيخ محمد عبده، وبالذات بعد 
أظهر فيها ال�شيخ محمد  �، وهي الفترة التي  عودته من منفاه �إلى م�صر �سنة 1888م
عبده �شخ�صيته الم�ستقلة عن �أ�ستاذه ال�سيد جمال الدين الأفغاني، وتحددت فيها 

اتجاهاته وخياراته الفكرية والإ�صلاحية الثابتة والنهائية.
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وفي هذه الفترة كذلك، تجلت ب�صورة �أكبر م��سألة الدين والمدنية في تفكير 
أي وقت م�ضى، و�أخذ  �أكثر من  وخطاب ال�شيخ عبده، وا�ستحوذت على اهتمامه �
عنها  كا�شفين  باهتمام  عندها  توقفوا  بدورهم  الذين  الباحثين،  عند  بها  يعرف 

و�شارحين لها.

في  النه�ضة  لع�صر  الم�ؤرخين  �أحد  حوراني،  �ألبرت  يرى  ال��شأن  هذا  وفي 
�أن تفكير محمد عبده انطوى ح�سب قوله )على توتر دائم بين  العربي،  المجال 
منهما  الآخر، لكن لكل  �إلى  بالا�ستناد  ا  تامًّ فهمًا  �أحدهما  فهم  �أمرين، لا يمكن 
ًّمطلبا خا�صا به لا مفر منه، الإ�سلام الذي يذهب �إلى �أنه يعبر عن م�شيئة الله في  ً
باب قواعد �سلوك الإن�سان في المجتمع، وحركة المدنية الحديثة التي لا مرد لها، 
ا، والتي تفر�ض على الإن�سان  المنطلقة من �أوروبا، والآخذة الآن في الانت�شار عالميًّ
�أن يبرهن، ب�شرحه ما  ًاتها ت�صرفا معينا. وكان هدف محمد عبده  ً بطبيعة م�ؤ�س�س
أراد �أن يثبت ذلك  �ين. وقد  هو الإ�سلام الحقيقي، على �أن المطلبين غير متناق�ض
الخلفية  في  الإ�سلام  لتعاليم  دقيق  بتحليل  �أي�ضًا،  عمليا  بل  ًّب،  فح�س مبدئيا   ًّ لا
ًثنين توافقا مطلقا، �أي �أن الإ�سلام  ً ًأنه لم يعتقد يوما �أن بين الا الاجتماعية، �إلا �

ير�ضى عن كل ما ير�ضى عنه العالم الحديث())).

عبده،  ال�شيخ  عند  الق�ضية  هذه  في  والم�ؤرخين  الباحثين  بع�ض  ووجد 
ومدى  الع�صرية،  والروح  الدين  بين  العلاقة  �أنماط  تت�شكل  لمعرفة كيف  مدخلًا 

)))	 �ألبرت حوراني، الفكر العربي في ع�صر النه�ضة، مرجع �سابق، �ص169.
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وفي  الحديثة،  الأوروبية  والمدنية  الإ�سلامية  الأفكار  بين  م�صالحة  تكوين  �إمكانية 
هذا النطاق جاءت محاولة ت�شارلز �آدمز في كتابه )الإ�سلام والتجديد في م�صر( 
ال�صادر �سنة  1933م، ومحاولة هاملتون جيب في كتابه )الاتجاهات الحديثة في 
الإ�سلام( ال�صادر �سنة 1947م، وهكذا محاولة �ألبرت حوراني في كتابه )الفكر 

العربي في ع�صر النه�ضة( ال�صادر �سنة 1962م.

وهذا ما يف�سر اهتمام الغربيين ب�أفكار ال�شيخ محمد عبده، في محاولة منهم 
تن��شأ  قد  التي  التوترات  و�إزالة  الأوروبية،  بالمدنية  الإ�سلامية  )المجتمعات  لربط 
نتيجة الاحتكاك بين م�ستلزمات الهوية عند الم�سلمين، وم�ستلزمات الحداثة عند 
ًأن يكون م�صدرا للمقاومة والممانعة، والتح�صن �أمام  الأوروبيين، وتحييد الدين من �
�أمام  ًتع�صية دوما  الم�س المجتمعات  الأوروبية في هذه  الأفكار  ونفوذ وهيمنة  تقدم 

محاولات الا�ستلاب والاختراق))).

ولا �شك �أن هذه محاولات توظيفية، ت�ستند على مقولات �أراد منها ال�شيخ 
إثبات قدرته على الا�ستجابة  �أكيد دور الدين في مواكبة تطورات الحياة، و عبده ت�

لمتطلبات الع�صر، ومقت�ضيات المدنية.

)))	 زكي الميلاد، من التراث �إلى الاجتهاد الفكر الإ�سلامي وق�ضايا الإ�صلاح والتجديد، بيروت: المركز الثقافي 
العربي، 2004م، �ص88.
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الذي  الدين والمدنية، في كتابه  ال�شيخ عبده موقفه تجاه م��سألة  وقد �شرح 
خ�ص�صه لهذه المهمة، وك�شف عنه عنوانه اللافت )الإ�سلام دين العلم والمدنية(، 

الذي يعد �أحد �أهم م�ؤلفاته، �إن لم يكن �أهمها على الإطلاق.

عنا�صر  ثلاثة  يمكن تحديده في  عبده،  لل�شيخ  الموقف  هذا  النظر في  وعند 
�أ�سا�سية، هي:

ًأو يت�صادم مطلقا  �أولًا: الت�أكيد على �أن الدين في روحه وجوهره لا يتعار�ض �
مع المدنية في روحها وجوهرها، وكما �أن الدين يتناغم مع المدنية، ف�إن المدنية تتناغم 
�أبدًا،  المدنية  �سبيل  يقف عثرة في  )لن  قوله  والإ�سلام ح�سب  �أي�ضًا،  الدين  مع 
لكنه �سيهذبها وينقيها من �أو�ضارها، و�ستكون المدنية من �أقوى �أن�صاره متى عرفته 

وعرفها �أهلها())).

أن الدين من معوقات التقدم والتمدن  � نقد وجهات النظر التي ت�صور  ثانيًا:
لأنه يحد من تطور العلم وتقدمه، وح�سب ر�أيه ف�إن )الم�سلمين �إذا تهذبت �أخلاقهم 
المعارف، ولحقوا بهم في  العلوم وتح�صيل  �سابقوا الأوروبيين في اكت�ساب  بالدين 

التمدن(.)))

)))	 محمد عبده، الإ�سلام دين العلم والمدنية، درا�سة وتحقيق: عاطف العراقي، القاهرة: الهيئة الم�صرية العامة 
للكتاب، 1998م، �ص181.

)))	 المرجع ال�سابق، �ص121.
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وي�ضيف في مكان �آخر، �أن الم�سلمين )ما عادوا العلم ولا العلم عاداهم �إلا 
من يوم انحرافهم عن دينهم، و�أخذهم في ال�صد عن علمه، فكلما بعد عنهم علم 
الدين بعد عنهم علم الدنيا وحرموا ثمار العقل. وكانوا كلما تو�سعوا في العلوم 
الدينية، تو�سعوا في العلوم الكونية. و�أما غيرهم فكلما ات�صلوا بالدين وجدّوا في 
بعدوا عن  وكلما  للقائهم،  واكفهر وجهه  العلم وتجهمهم  �أنكرهم  عليه،  المحافظة 
ثمار  من  العلم  ب�أن  ي�صرحون  ولذلك  وجوههم.  في  وب�شَّ  العلم  �سالمهم  الدين 
�أثر،  �أن يظهر منه فيه  العقل، والعقل لا ي�صح �أن يكون له في الدين عمل، ولا 
والدين من وجدانات القلب، ولا علاقة بين ما يجد القلب وما يك�سب العقل، 
فالف�صل تام بين العقل والدين، ولا �سبيل �إلى الجمع بينهما، �سامحهم الله فيما 
ي�سمونه ت�سامًحا مع العلم، وهم ي�صرحون ب�أنه عدوه الذي ي�ستحيل �أن يكون بينه 

وبينه �سلم())).

ثالثًا: نقد من ي�صفهم �أرباب الأفكار الذين اندفعوا �إلى محاكاة الأوروبيين 
في مظاهر مدنيتهم، وح�سب قوله )�إن �أرباب الأفكار من الذين يرومون �أن تكون 
بلادنا كبلاد �أوروبا، لا ينجحون في مقا�صدهم، وي�ضرون �أنف�سهم بذهاب �أتعابهم 
�أدراج الرياح، وي�ضرون البلاد بجعل الم�شروعات فيها على غير �أ�سا�س �صحيح، فلا 
يمر زمن قريب �إلا وقد بطل الم�شروع ورجع الأمر �إلى �أ�سو�أ مما كان... ومن المحقق 
�أن بع�ض الم�صريين قد اندفعوا �إلى محاكاة الأوروبيين في مظاهر مدنيتهم و�أعرا�ضها 

)))	 المرجع ال�سابق، �ص194
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فح�سب، كمظاهر الأبهة والترف، دون �أن ي��سألوا �أنف�سهم عن جوهر تلك المدنية 
و�أداء  الطبيعية،  بالحقوق  وال�شعور  الأخلاقي،  القانون  قدا�سة  وهو  �ألا  وروحها.. 

الواجبات الاجتماعية))).

ويلتقي هذا الموقف من ال�شيخ عبده ويتعا�ضد مع موقف �سلفيه الطهطاوي 
والتون�سي، معه �أنه لم ي�أت على ذكرهما، ولكنه يفترق عنهما في ات�صال موقفه 
الفكري والثقافي، في حين  �إلى الإ�صلاح  ا وداعيًا  الفكري بو�صفه مفكرًّ بالمجال 
يت�صل موقفا الطهطاوي والتون�سي بالمجال ال�سيا�سي، بو�صفهما كانا على علاقة 

بال�سلطة في ع�صريهما، وداعيين لإ�صلاح ال�سلطة والدولة وتع�ضيد قوتهما.

)))	 محمد ر�شيد ر�ضا، تاريخ الأ�ستاذ الإمام محمد عبده، ج2، �ص122
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الزمن الثالث.. المدنية والاقتراب من الإ�سلام

هذا الطور جاء مت�أثرًا من جهة، ومتممًا من جهة �أخرى للطور ال�سابق، لأنه 
ارتبط ببع�ض تلامذة ال�شيخ محمد عبده والمت�أثرين بمدر�سته الفكرية، والمنتظمين 

في م�سلكه الفكري.

بها  المدنية، وعرف  بم��سألة  الإ�سلامي  الفكر  الذي جدد علاقة  الطور  وهو 
خلال العقود الأولى من القرن الع�شرين، ولولا هذا الجهد لكانت م��سألة المدنية 
ا ب�صورة �أ�سا�سية مع نهاية القرن التا�سع ع�شر، ومع  في المجال العربي تتحدد زمنيًّ

وفاة ال�شيخ محمد عبده.

وتغيرت في هذا الطور كذلك طبيعة �إ�شكالية العلاقة بين الإ�سلام والمدنية، 
وتحددت في �إطار الدفاع عن �أن الدين يمثل ذروة المدنية، والت�أكيد على �أن الإ�سلام 

هو روح المدنية، والتب�شير ب�أن م�آلات المدنية الاقتراب من الدين.

م�صر،  في  وجدي  فريد  محمد  به،  وعرفوا  الموقف  هذا  تبنوا  الذين  ومن 
وم�صطفى الغلاييني في لبنان، و�سوف نبد�أ �أولًا ب�شرح موقف محمد فريد وجدي، 

ومن ثمَّ موقف م�صطفى الغلاييني.
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حين �أ�شار �ألبرت حوراني �إلى محمد فريد وجدي في كتابه )الفكر العربي 
في ع�صر النه�ضة(، اعتبره و�سائر الكتاب المنتمين �إلى مدر�سة محمد عبده، ح�سب 
قوله )اهتموا ب�أمرين خطيرين وم�ستقلين: الإ�سلام بحقائقه و�شرائعه المو�صى بها 

من الله، والمدنية بقوانينها المكت�شفة بف�ضل علم الاجتماع())).

�أعماله  في  انطلق  وجدي  فريد  �أن محمد  فهمي جدعان  يرى  جهة  ومن 
الفكرية من الاعتقاد ب�أن الإ�سلام روح المدنية الحقيقية، لذا كان ككتابه الأ�سا�سي 
)المدنية والإ�سلام( الذي حاول فيه تطبيق الديانة الإ�سلامية على نوامي�س المدنية، 
و�أبعد من ذلك حيث يرى �أن لا مدنية �إلا بالإ�سلام، وكل ما نقر�ؤه من قواعد 
المدنية الع�صرية لي�س بالن�سبة �إلى قواعد الديانة الإ�سلامية �إلا ك�شعاع من �شم�س 

�أو قطرة من بحر))).

والفكرة التي ينطلق منها محمد فريد وجدي في موقفه من م��سألة الدين 
العقول في  تخطوها  وكل خطوة  العالم،  يح�صل في  ترق  كل  )�أن  هي  والمدنية، 

ا �إلى الإ�سلام))). �سبيل الكمال لي�س �إلا تقربًّ

المدنية  تطبيق  وهل  والدين؟  المدنية  تتفق  �أن  يمكن  هل  يت�ساءل  وحين 
ينافي الدين؟. يجيب فريد وجدي بقوله )�إن الإ�سلام فتح باب الارتقاء الروحي 

)))	 �ألبرت حوراني، الفكر العربي في ع�صر النه�ضة، مرجع �سابق، �ص170
)))	 فهمي جدعان، �أ�س�س التقدم عند مفكري الإ�سلام، مرجع �سابق، �ص406.

)))	 محمد فريد وجدي، المدنية والإ�سلام، القاهرة، �ص122.



891 الإ�سلام والمدنية تقدم وتراجع فكرة المدنية...
891

وو�سع مداه، كما فتح باب الارتقاء المادي، فلم يحرم علمًا نافعًا، ولم ي�ضع للعلوم 
حدودًا. �أنا لا �أكتفي ب�أن �أقول ب�أن المدنية والدين يجب �أن يتفقا، بل �أعلن على 
ر�ؤو�س الأ�شهاد �أن الدين هو ذروة المدنية، ولي�س معنى هذا �أن كل مدنية قائمة 
دين، و�أن كل دين قائم مدنية، ولكن معناه �أن المدنية التي ت�ستحق هذا الا�سم 

بنزاهة �أ�صولها، هي غر�ض دين الحق الخال�ص.

�إنه المثل الأعلى لمدنية فا�ضلة، �إن لم ت�صل �إليها الإن�سانية �إلى اليوم، فت�صل 
�إليها لا محالة تحت ت�أثير التطورات الأدبية التي لا تفت�أ تطر�أ عليها.

المقاذر  حم�أة  في  �إيغالًا  يوم  كل  يزداد  والعالم  هذا  �أنىَّ  قائل:  يقول  قد 
بالتقزز  قوي  �شعور  ي�صحبه  تدهوره هذا  ولكن  نقول: هذا �صحيح،  والإ�سفاف، 
مما هو فيه، يدل على ذلك القلق الذي ي�ساوره في كل حركة من حركاته، وروح 
ال�سخط الم�ستولية عليه حتى وهو في معمعان لذاته، وهذا �أمر طبيعي كائن، كل 
ما فيه يدعوه للتكمل، وتهيئه لخلافة الله في �أر�ضه، وهو دور من �أدوار الحياة ينتهي 
�أمده، ثم يحل محله دور جديد فيلبث حتى ينق�ضي عهده، ثم يخلفه غيره، وهلم 
جرّا، حتى تطهر الفطرة الب�شرية من �أقذائها، و�إذ ذاك ت�سير �إلى الكمال قدمًا، وفي 
�أثناء هذه الانقلابات لا يزال الإ�سلام مثلًا �أعلى للمدنية تتقرب الإن�سانية منه 

ي�سيًرا ي�سيًرا حتى تبلغه))).

)))	 محمد فريد وجدي، الم�ستقبل للإ�سلام، بيروت: دار الكاتب العربي، دون ذكر التاريخ، �ص125ـ126
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وهذه الفكرة هي من �أكثر الأفكار التي عمل فريد وجدي على ت�أكيدها 
وتثبيتها و�إ�شاعتها، ومن هذه الجهة يعد فريد وجدي �أحد �أكثر المفكرين الم�سلمين 

دفاعًا عن علاقة الدين بالمدنية.

والملاحظ ب�صورة عامة على هذا الموقف �أنه محكوم بذهنية الرغبة، وتتغلب 
فيه الرغبة على الواقع، ب�شكل يكاد يغيب فيه الواقع بقوانينه وموازينه المو�ضوعية 
موقف لا  �أنه  بمعنى  تاريخي،  ولا  زمني  موقف لا  ب�أنه  و�صفه  ويمكن  والتاريخية، 
�أن  بمعنى  تاريخي،  كونه لا  ومن جهة  زمنية،  له حدود  ولي�ست  زمن،  له  يعرف 

حركة التاريخ تحكمها ال�سنن والقوانين ولي�س الرغبات والتمنيات.

�أحدث تجددًا في  فريد وجدي  �أن  وفي وقت لاحق، وجد فهمي جدعان 
هذه،  �أفكاره  بع�ض  �إلى  بعد  فيما  وجدي  فريد  عاد  )وقد  قوله  وح�سب  موقفه، 
و�أجرى عليها بع�ض التطويرات والتحديدات المت�صلة خا�صة بموقف الم�سلمين من 
التمدن الغربي. ونحن نجد �أنه في هذه المرة، �أي بعد ربع قرن تقريبًا، قد منح المدنية 
فيها،  جوهري  هو  بما  ي�أخذوا  ب�أن  بموجبه  الم�سلمين  طالب  ا،  خا�صًّ و�ضعًا  الغربية 
ويدمجوه بقيمهم الفكرية والمدنية، �أي ب�أن لا يغلوا في نبذهم للح�ضارة الغربية))).

)))	 فهمي جدعان، �أ�س�س التقدم عند مفكري الإ�سلام، مرجع �سابق، �ص409.



893 الإ�سلام والمدنية تقدم وتراجع فكرة المدنية...
893

وا�ستند جدعان في تغير هذا الموقف، على ن�ص �أ�شار �إليه فريد وجدي في 
فح�صه  عند  الن�ص  هذا  ويك�شف  ع�شر(،  الرابع  القرن  معارف  )دائرة  مو�سوعته 

والت�أمل فيه، عن ثلاثة مواقف متغيرة، هي:

أولًا: موقف من تلاشي وزوال المدنية الغربية

في هذا ال��شأن يرى وجدي )�أن هذه المدنية حافلة بعيوب جوهرية يمكن �أن 
تنقلب �إلى �أمرا�ض ع�ضوية، �إلا �أن هذا لا يعني �أنه محكوم على هذه المدنية �أن 
تنحل وتتلا�شى، ذلك �أن في هذه المدنية من عوامل المقاومة ما يمكنها من التغلب 
على هذه الأمرا�ض، وما يقوم به فلا�سفة الغرب وم�صلحوه من نقد تقويمي لهذه 
الح�ضارة ومن ن�شاطات علمية جديدة... كل ذلك يعدّل من الحالة الإلحادية التي 
ت�أدى �إليها الغرب بغلو العلم الطبيعي والقائمين عليه، ويدعم الاعتقاد ب�أن العلم 
الروحي التجريبي �سيعيد �إلى الإن�سان جملة الف�ضائل الأخلاقية والروحية التي 

فقدها تحت ت�أثير العلم المادي(.

ثانيًا: موقف من البديل عن مدنية الغرب

مدنية  الأمم  حالات  من  �أيدينا  بين  فيما  نرى  لا  �أننا  وجدي  يرى  حيث 
ويحكمون  المدنية  يحقرون هذه  والذين  الوجود،  الأوروبية  المدنية  لمنازعة  ت�صلح 
�أنقا�ضها مدنية تعيد لهم ع�صرًا من ع�صور  �أن تقوم على  وي�أملون  بالزوال  عليها 
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�أن  يمكن  لا  لأنه  تتحقق،  �أن  يمكن  لا  �أماني  عن  �إلا  يعبرون  لا  ف�إنهم  التاريخ، 
تخلف مدنية، مدنية �أخرى �إلا �إذا كانتا موجودتين معًا وتنازعتا العالم في ميدان 
واحد، لا �أن تكون �إحداهما قائمة زاهرة، والأخرى في بطون الكتب �أو في غيابات 

المخيلات.

ثالثًا: موقف من التفاعل وإصلاح المدنية

�إذ يرى وجدي �أن الأولى بم�سلمي ال�شرق ال�سعي �إلى تكميل هذه المدنية، 
ف�إنها مح�صول جهود لا تح�صى، لآبائهم منها حظ وفير، بل لا يزال لهم فيها �آثار 
تنتهي في  الفخم،  �صرحها  �أ�صولها  على  قام  التي  العلوم  ف�إن  بطابعهم،  مطبوعة 

حلقة من �سل�سلة ن�سبها �إلى الم�سلمين في �إبان دولتهم))).

مصطفى الغلاييني

تناغمًا مع المنحى الذي �سلكه محمد فريد وجدي، وتوا�صلًا معه في الدفاع 
عن علاقة الدين بالمدنية، جاء موقف ال�شيخ م�صطفى الغلاييني، الذي �شرحه 
في كتابه )الإ�سلام روح المدنية(، ورجع له مرة �أخرى في مقالة له بعنوان )الدين 

والمدنية( ن�شرها �سنة 1910م في مجلة النبرا�س التي �أ�صدرها في بيروت.

)))	 المرجع ال�سابق، �ص410.
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�أثيرت في ع�صره من  التي  وينطلق الغلاييني في موقفه من الإ�شكاليات 
لهم  المقلدين  ومن  م�صر،  في  البريطاني  المندوب  كرومر  اللورد  مثل  الأوروبيين 

ح�سب قول الغلاييني، وتطرق �إلى هذه الإ�شكاليات في معر�ض الرد عليها.

)م�صر  كتابه  في  كرومر  ل�سان  على  جاءت  التي  الإ�شكاليات  هذه  من 
الحديثة(، و�أ�شار �إليها الغلاييني في كتابه )الإ�سلام روح المدنية(، قوله �إن الإ�سلام 
)دين مناف للمدنية، ولم يكن �صالًحا �إلا للبيئة والزمان اللذين وجد فيهما، و�إن 
الم�سلمين لا يمكنهم �أن يرقوا في �سلم الح�ضارة والتمدن �إلا بعد �أن يتركوا دينهم 
ا، لأنه ي�أمرهم بالخمول والتع�صب، ويبث فيهم روح  وينبذوا القر�آن و�أوامره ظهريًّ
هذا  مدنية  يناق�ض  بما  �أتى  ولأنه  الانتقام،  وال�شقاق وحب  يخالفهم  لمن  البغ�ض 

الع�صر من حيث المر�أة والرقيق))).

وعلى ل�سان المقلدين لهم، �أ�شار الغلاييني �إلى قول ه�ؤلاء �إن الدين والمدنية 
�ضدان، و�إن من تم�سك ب�أ�صول الدين فقد بعد عن التمدن، لأن الدين عقبة في 
فعليها  العلا  �إلى  والارتفاع  المجد  �إلى  النهو�ض  تريد  �أمة  ف�أية  الأمم،  ترقي  �سبيل 
ترك الدين ال�سماوي والتم�سك بدين المدنية الحديثة، و�أقرب دليل هي فران�سة، 
ا ونفت رجاله من  تلك الدولة التي لم تبلغ ما بلغته �إلا بعد �أن نبذت الدين ظهريًّ

بلادها))).
)))	 م�صطفى الغلاييني، الإ�سلام روح المدنية، بيروت: المكتبة الأهلية، 1930م، �ص8.

1910م،  ال�ساد�س،  الجزء  الثاني،  المجلد  بيروت،  النبرا�س،  مجلة  والمدنية،  الدين  الغلاييني،  م�صطفى   	(((
�ص203.
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الأفكار  من  جملة  الغلاييني  طرح  عليها،  ا  وردًّ الإ�شكاليات  هذه  و�أمام 
�أبرز  ومن  والمدنية،  الدين  بين  العلاقة  موقفه في  ت�شرح طبيعة  التي  والت�صورات 

هذه الأفكار والت�صورات، مايلي:

ال�صحيحة  المدنية  �أ�صول  هي  ال�سامية  ومبادئه  الدين  �أ�صول  �إن  �أولًا: 
وم�صادرها العذبة، فما من تقدم يرى، ولا من تمدن ي�شاهد �إلا وترى لهما �آثارًا في 

الأ�صول الدينية، يعرفها من يعرفها، ويجهلها من يجهلها.

يخالفها  ما  فيه  فهل  المدنية،  من  ب�شيء  ي�أمر  لا  الدين  �أن  لنفر�ض  ثانيًا: 
ويناق�ضها؟ �إن جواب من عرف الدين الإ�سلامي حقيقة هو بطبيعة الحال: كلا. 
ترقيها،  الذي كان حاجزًا دون  الدين  �أن تركت  بعد  فرن�سا ترقت  �إن  القول  �أما 
فلي�س عليه �أثارة من العلم والنقد ال�صحيح. �إذ هذه �إنكلترا متدينة، وهذه �ألمانيا 
متدينة، فهل هما مت�أخرتان �أم هما قد بلغتا �أ�شواطًا من التقدم والرقي لم تبلغها 
الوحيد  ال�سبب  هو  الدين  ترك  و�إن كان  لها؟  التي لا دين  الدولة  تلك  فرن�سا، 

للترقي، فلم نرى فرن�سا مت�أخرة عن الدول المتدينة)))؟.

ثالثًا: �إن الإ�سلام دين يرافق العقل جنبًا �إلى جنب، ويم�شي مع المدنية في 
طريق واحدة، وي�صافح الإن�سانية يدًا بيد. فهو من ناحية قد رفع منار الحقيقة على 
ذروة لا تنال، ومن ناحية ثانية قد نه�ض بالإن�سانية و�أقام بناءها على �أ�سا�س من 

)))	 المرجع ال�سابق، �ص204.
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العدل والم�ساواة والأخلاق والتربية وال�سيا�سة المثلى، مما ي�صلح لكل زمان ومكان 
وكل �أمة. ولقد خلَّ�ص هذا الدين الإن�سانية من عقيدة ال�شرك وتكثير الأرباب، 
و�أزال عنها برقع الخرافات الم�ضللة، وك�سر عن عقول الب�شر قيود الأوهام، ونجاهم 

من ف�ساد الأخلاق))).

رابعًا: �إن �أوروبا تدين برقيها وتمدنها لما اكت�سبته من ت�آليف علماء الإ�سلام 
و�آرائهم، التي اقتب�سها الأوروبيون بعد الحروب ال�صليبية، ف�أفادوا مما فيها من علوم 
وفنون واكت�شافات وتجارب، �أ�صلحوا بع�ض ما فيها من الخط�أ، وطوروا باقيها على 

نحو ولد المدنية الحديثة.

خام�سًا: �إن الطابع التمديني في الإ�سلام، يتجلى ب�صورة خا�صة في الت�صور 
الراقي للتوحيد الإ�سلامي، وفي الإ�شارات القر�آنية �إلى الم�سائل العمرانية والكونية، 
وفي ت�أكيده لمبادئ العدل والم�ساواة بين الأفراد، وفي نظامه الأخلاقي وال�سيا�سي 

ال�ضامن ل�سعادة الجماعة والفرد))).

هذا عن الزمن الثالث، و�أبرز ما تبلور فيه من ن�صو�ص ومواقف وكتابات 
تت�صل وعلاقة الدين والمدنية.

)))	 م�صطفى الغلاييني، الإ�سلام روح المدنية، مرجع �سابق، �ص10.
)))	 المرجع ال�سابق، �ص27.
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هذه لعلها هي الفترة الرئي�سية التي ظهرت فيها، وتحددت م��سألة العلاقة 
ا في نطاق الفكر الإ�سلامي  ا حقيقيًّ �أنها مثلت همًّ بين الإ�سلام والمدنية، وكيف 
الحديث الذي ظل يتابعها في ثلاثة �أزمنة متلاحقة، وب�صور و�أنماط من المعالجات 

والتقويمات الجدلية والنقدية.
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فكرة المدنية.. وكيف ح�صل التراجع؟

وتراجع  والمدنية،  الإ�سلام  بين  العلاقة  �صورة  تغيرت  الفترة  تلك  بعد  من 
ا، �أو تراكمًا مت�صلًا كما ح�صل في  ا حقيقيًّ الاهتمام بهذه الم��سألة، ولم تعد تمثل همًّ
الفترة الما�ضية، والأكثر �أهمية في ذلك �أنه لم يعد يرتبط بهذه الم��سألة رجال م�صلحون 

ومفكرون من �أمثال الطهطاوي والتون�سي ومحمد عبده ومحمد فريد وجدي.

الذي  نبي  بن  مثله مالك  ما  ال��شأن، هو  الوحيد في هذا  ولعل الا�ستثناء 
مجال  في  تحليل  �أجود  عنها  وقدم  الاهتمام،  لها  و�أعاد  الح�ضارة،  بفكرة  اعتنى 

الفكر الإ�سلامي المعا�صر.

ومع مالك بن نبي تحول الاهتمام الجاد من فكرة المدنية �إلى فكرة الح�ضارة، 
وهذا من التغيرات المهمة التي ح�صلت في المجال الفكري الإ�سلامي.

هذا  وتحليل  تف�سير  ما  ونظر،  توقف  �إلى  بحاجة  الذي  الجوهري  وال��سؤال 
التراجع في العلاقة بم��سألة المدنية في نطاق الفكر الإ�سلامي المعا�صر؟

هناك نظرية �أ�شار �إليها بع�ض المفكرين المعا�صرين يمكن الا�ستناد عليها في 
تف�سير هذا التراجع، وهي نظرية القطيعة بين مرحلتي الفكر الإ�سلامي الحديث 

والمعا�صر.
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والذي ك�شف عن هذه القطيعة ما ظهر بين هاتين المرحلتين من مفارقات 
�أن  �أظهرت  التي  والثقافية  الفكرية  والمقاربات  المقارنات  �أكدتها  كبيرة،  معرفية 
الفكر الإ�سلامي في مرحلته الحديثة الممتدة من الن�صف الثاني من القرن التا�سع 
ع�شر �إلى ع�شرينيات القرن الع�شرين، كان على درجة من التميز والتقدم، يفوق 

ما كان عليه في مرحلته المعا�صرة.

الفكر  بدرا�سة  اعتنوا  الذين  الباحثين والمفكرين  �إليه بع�ض  تنبه  ما  وهذا 
ال�سيد  ر�ضوان  الدكتور  ه�ؤلاء  ومن  والمعا�صرة،  الحديثة  مرحلتيه  في  الإ�سلامي 
الذي حاول في العديد من كتاباته �أن يلفت النظر لوجود هذه القطيعة والت�أكيد 

عليها.

الإ�شكالية  �أن  في  ال�سيد  الدكتور  ر�أي  ح�سب  القطيعة  هذه  وتتحدد 
الرئي�سية للفكر الإ�سلامي الحديث كانت �إ�شكالية النهو�ض والتقدم، بينما الفكر 
الإ�سلامي المعا�صر �إ�شكاليته الأ�سا�سية هي الهوية ومقت�ضياتها و�أ�ساليب حفظها، 
وبت�أثير هذه القطيعة �أ�صبح الغالب على الحقبة المعا�صرة في التفكير الإ�سلامي، 
كما يرى الدكتور ال�سيد هو حالة النكو�صية، ويتمثل ذلك عنده في ت�صوير �أن 
محمد عبده كان متقدمًا على ر�شيد ر�ضا، ور�شيد ر�ضا كان متقدمًا على ح�سن 
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عبد  عمر  على  متقدمًا  كان  وقطب  قطب،  �سيد  على  متقدمًا  كان  والبنا  البنا، 
الرحمن))).

وت�ستدعي هذه النظرية، البحث عن �أمرين:

الأمر الأول: البحث عن منبع التقدم والتميز في الفكر الإ�سلامي ومرحلته 
الحديثة.

الفكر  قطعت  التي  القطيعة  و�أ�سباب  عوامل  عن  البحث  الثاني:  الأمر 
الإ�سلامي المعا�صر عن مرحلته الحديثة.

ب��شأن الأمر الأول: هناك نقا�ش بين الباحثين والمفكرين العرب المعا�صرين 
حول منابع فكرة التقدم التي عرف بها الفكر الإ�سلامي الحديث، وهي الفكرة 
الوثيقة ال�صلة بم��سألة المدنية. فهناك من يرى �أن الثقافة الأوروبية هي منبع هذه 
حين  الثقافة،  بهذه  ات�صاله  بعد  الحديث  الإ�سلامي  الفكر  واكت�سبها  الفكرة، 
و�صلت حملة نابليون على م�صر �سنة 1798م، وتعمقت بعد رحلة الطهطاوي �إلى 

فرن�سا �سنة 1826م.

�أكثر  �أحد  جدعان  فهمي  الدكتور  وهو  الر�أي،  هذا  يخطئ  من  وهناك 
المفكرين العرب المعا�صرين عناية بدرا�سة فكرة التقدم في المجال العربي الحديث، 

1997م,  العربي,  الكتاب  دار  بيروت:  ومتابعات,  مراجعات  المعا�صر  الإ�سلام  �سيا�سيات  ال�سيد،  ر�ضوان   	(((
�ص7.
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كما ك�شف عن ذلك كتابه ال�شهير )�أ�س�س التقدم عند مفكري الإ�سلام في العالم 
العربي الحديث( ال�صادر �سنة 1979م.

وحين ي�شرح جدعان ر�أيه يقول )وخلافًا لما درج عليه الدار�سون المحدثون، 
ينتقل  لم  العرب،  النه�ضة  مفكري  عند  التقدم  مفهوم  �أن  الزعم  �إلى  �أذهب 
�إليهم ابتداء من فلا�سفة ع�صر التنوير الأوروبيين من �أمثال فولتير وكوندور�سيه 
ومونت�سكيو وغيرهم، و�إنما جاءهم من م�صدرين �أ�سا�سيين لم تكن �أفكار التنويريين 

�إلا رافدًا تاليًا لهما.

�أما الم�صدر الأول فهو وعيهم للهوة التي باتت تف�صل عالم العرب وال�شرق 
والإ�سلام عن عالم الغرب، الذي لاحظوا �أنه يحث الخطا بثبات واطراد في طريق 

الرقي والتقدم والتمدن.

�أما الم�صدر الثاني فهو قراءتهم لـمقدمة ابن خلدون، التي تحتل فيها م�شكلة 
�أفول العمران، �أي التقهقر الح�ضاري، المرتبة الأولى. وبين قراءتهم لابن خلدون 
ووعيهم لحالة التدني �أو التقهقر، لم يكن بد من �أن تجد �آراء فلا�سفة التنوير بع�ض 

الرجع وال�صدى))).

بمقدمة  بالعلاقة  يت�صل  الذي  الجانب  في  جدعان  الدكتور  ر�أي  يعزز  وما 
ابن خلدون بو�صفها منبعًا لفكرة التقدم، �أن مفكري ع�صر الإ�صلاح الإ�سلامي 

)))	 فهمي جدعان، الما�ضي في الحا�ضر, مرجع �سابق, �ص471.
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فكرية  وقيمة  �أهمية  من  مالها  واكت�شفوا  المقدمة،  هذه  على  تعرف  من  �أول  هم 
و�إ�صلاحية.

فرفاعة الطهطاوي في نظر الدكتور جدعان، هو �أول مفكري ع�صر النه�ضة 
منت�صف  في  و�شجع  �إ�شكاليته،  في  وتابعوه  خلدون  ابن  اكت�شفوا  الذين  العربية 

القرن التا�سع ع�شر مطبعة الحكومة في بولاق على ن�شر مقدمته))).

�أنه و�ضع كتابه  �ألبرت حوراني  التون�سي، فقد بدى عند  الدين  و�أما خير 
)�أقوم الم�سالك في معرفة �أحوال الممالك(، في زمنه )وهو على �شيء من الاعتقاد 
ب�أنه يفعل للع�صر الحديث ما فعله ابن خلدون لع�صر �أ�سبق، فالم�ؤلفان التون�سيان، 
و�ضعا كتابيهما في فترة عزلة عن الحياة ال�سيا�سية، وعالجا فيهما كلّ على طريقته، 
ق�ضية ن�شوء الدول و�سقوطها. وقد ق�سم كل منهما كتابه �إلى مقدمة لعر�ض المبادئ 
العامة و�إلى �أجزاء عدة. �إلا �أن الت�شابه يقف عند هذا الحد، ففيما يعنى كتاب ابن 
خلدون في معظمه بتاريخ الدول الإ�سلامية، يعنى كتاب خير الدين، في معظمه 

�أي�ضًا، بتاريخ الدول الأوروبية وتركيبها ال�سيا�سي وقوتها الع�سكرية())).

وهكذا ال�شيخ محمد عبده الذي التفت هو الآخر �إلى مقدمة ابن خلدون 
في ع�صره، وطالب ب�إدخالها في المنهج الدرا�سي بالأزهر، وكان متحم�سًا لهذا الأمر 
في �سياق تفكيره ب�إ�صلاح النظام التعليمي بالأزهر، وتقدم بهذا الاقتراح �إلى �شيخ 

)))	 المرجع ال�سابق, �ص471.
)))	 �ألبرت حوراني، الفكر العربي في ع�صر النه�ضة, مرجع �سابق، �ص97.
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الأزهر �آنذاك ال�شيخ محمد الأنبابي، و�شرح له الفوائد الكبيرة للمقدمة، التي لم 
يقتنع بها الأنبابي، فرد عليه �إن العادة لم تجر بذلك.

و�أما ب��شأن الأمر الثاني: فيمكن تلم�س تف�سير القطيعة التي ح�صلت بين 
مرحلتي الفكر الإ�سلامي، في �سياقين م�ؤثرين، وهما:

ال�سياق الأول: له طبيعة فكرية ويت�صل بالتحول الذي ح�صل في م�سلكيات 
ال�شيخ محمد ر�شيد ر�ضا بعد وفاة �أ�ستاذه ال�شيخ محمد عبده، وذلك بو�صفه يمثل 
من جهة �آخر حلقات مدر�سة ال�سيد جمال الدين الأفغاني الإ�صلاحية، والمرحلة 
الأخيرة لحركة الإ�صلاح الإ�سلامي، ويمثل من جهة �أخرى حلقة الات�صال بمرحلة 

الفكر الإ�سلامي المعا�صر الذي ت�شكل بعد نهاية الدولة العثمانية.

الحديث  الإ�سلامي  الفكر  مرحلتي  بين  قطيعة  ر�ضا  ر�شيد  �أحدث  فقد 
والمعا�صر، بعد تحوله في ال�شطر الأخير من حياته، من الم�سلك الإ�صلاحي الذي 

كان عليه ال�شيخ محمد عبده �إلى الم�سلك ال�سلفي المغاير له.

و�إلى هذا التحول �أ�شار معظم الكتاب والباحثين العرب المعا�صرين الذين 
ه�ؤلاء  ومن  مختلفة،  بطرق  عليه  وبرهنوا  ر�ضا،  ر�شيد  و�سيرة  تجربة  من  اقتربوا 
�ألبرت حوراني في كتابه )الفكر العربي في ع�صر النه�ضة( ال�صادر �سنة 1962م، 
وفهمي جدعان في كتابه )�أ�س�س التقدم عند مفكري الإ�سلام في العالم العربي 
الحديث( ال�صادر �سنة 1979م، ومحمد عمارة في عدد من م�ؤلفاته منها كتاب 
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)تحديات لها تاريخ( 1982م، وكتاب )الا�ستقلال الح�ضاري( 1984م، وكتاب 
)ال�سلفية  كتابه  عثمان في  فتحي  ومحمد  1991م،  الإ�سلامي(  الفكر  )تيارات 
تاريخ  ر�ضا  )ر�شيد  الأبي�ض في كتابه  و�أني�س  المعا�صرة( 1993م،  المجتمعات  في 
المعا�صر..  الإ�سلام  )�سيا�سيات  كتابه  في  ال�سيد  ور�ضوان  1993م،  و�سيرة( 
مراجعات ومتابعات( 1997م، وال�سيد يو�سف في كتابه )ر�شيد ر�ضا والعودة �إلى 
منهج ال�سلف( 2000م، كما �أنني عالجت هذه الق�ضية بتف�صيل في كتابي )من 

التراث �إلى الاجتهاد.. الفكر الإ�سلامي وق�ضايا الإ�صلاح والتجديد( 2004م.

وقد رتب الدكتور محمد عمارة، على هذا التحول في م�سلك ر�شيد ر�ضا، 
�إلغاءه من قائمة التيار الفكري الإ�صلاحي الذي نه�ض به الأفغاني وعبده، واعتبر 
�أن من يجعلون ر�شيد ر�ضا في �صفوف هذا التيار هو )خلط وتعميم، يطم�س فروقًا 
�أ�سا�سية وهامة بين هذه التيارات، ومن مخاطره �أنه يلب�س المتخلف ثوب المتقدم، 
ويزين بعباءة العقلانية والا�ستنارة، قومًا وقفوا فقط، �أو وقفت بهم قدراتهم عند 

ظواهر الن�صو�ص())).

والتجديد  الديني  الإ�صلاح  م�سار حركة  �أن  عمارة،  الدكتور  يرى  ولهذا 
ل�صالح  التدريجي  التراجع  في  �أخذت  وعبده،  الأفغاني  قادها  التي  الفكري 

الاتجاهات ال�سلفية، بعد زمن الت�ألق والازدهار.

)))	 محمد عمارة، تيارات الفكر الإ�سلامي, القاهرة: دار ال�شروق, 1991م, �ص286.
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والق�ضايا  الهموم  المعا�صر  الإ�سلامي  الفكر  يتابع  القطيعة لم  وبت�أثير هذه 
التي كانت ت�شكل اهتمام الفكر الإ�سلامي الحديث، والبناء على تلك التراكمات 

والخبرات الفكرية والثقافية المهمة والنا�ضجة.

ظهور  وت�أثيرات  بتداعيات  ويت�صل  �سيا�سية،  طبيعة  له  الثاني:  ال�سياق 
على  الع�شرين  القرن  من  الثاني  الن�صف  في  الحديثة  القطرية  العربية  الدولة 
م�سارات وم�سلكيات الفكر الإ�سلامي المعا�صر، حيث كانت �سببًا فيما �أ�صابه من 
تراجع وجمود، وذلك حين قطعت هذه الدولة �صلتها الثقافية والمعنوية والمرجعية 
الفكر  بمرجعيات  المقابل  في  وارتبطت  الإ�سلامية،  والمنظومة  بالإ�سلام  ال�شاملة 
الأوروبي التي �أخذت منها كل ما يرتبط بتكوين الدولة، وت�شكيل م�ؤ�س�ساتها، 
و�صياغة �أنظمتها وقوانينها وت�شريعاتها، لأنها �أرادت متوهمة �أن تكون على �صورة 
المغايرة  �أو  الع�صرية،  الدولة  و�صف  تكت�سب  ولكي  الحديثة،  الأوروبية  الدولة 

ل�صورة دولة الولايات ال�سلطانية التابعة للخلافة العثمانية.

بالثقافة  يرتبط  ما  �إهمال كل  على  القطرية  الدولة  هذه  فقد عملت  لهذا 
ب�شكل  عليها  و�ضيقت  و�أوقاف،  وجامعات  ومعاهد  م�ؤ�س�سات  من  الإ�سلامية 
تحولت �إلى مجرد �آثار وذكريات تاريخية، كجامعة القرويين في المغرب التي كانت 
من �أقدم جامعات العالم، وجامعة الزيتونة في تون�س وغيرها... وذلك على خلفية 
�أن هذه الم�ؤ�س�سات �إنما تنتمي �إلى ع�صور الت�أخر والجمود، و�أنها باتت قديمة وتقليدية 
وكان  الحديثة،  الدولة  ومتطلبات  مقت�ضيات  مع  تتناغم  �أو  تن�سجم  ولا  وبالية، 
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البديل عنها هو بناء الجامعات، التي ن��شأت بدورها �أي�ضًا على �أ�سا�س القطيعة مع 
باعتبارها  الأوروبية  الثقافة  بمنظومة  الكلي  والارتباط  الإ�سلامية،  الثقافة  منظومة 

تمثل م�صدر التعليم الحديث، ومنبع المعارف الحديثة.

التي  الأكبر  ال�ضربة  )�أن  غليون  برهان  الدكتور  يرى  النطاق  هذا  وفي 
التي  الحديثة،  الدولة  يد  على  الواقع  في  جاءت  الدينية  المنظومة  لها  تعر�ضت 
ت�ؤلف  �أن  يمكن  موازية،  �أو  مقابلة  اجتماعية  �سلطة  �أية  على  تق�ضي  �أن  حاولت 
بالن�سبة �إليها في يوم من الأيام مركز تحد �أو مناف�سة على الولاء. وقد زاد تدخل 
الدولة في الم�سائل الدينية وتحكمها في ال�سلطات والم�ؤ�س�سات الإ�سلامية ب�شكل 
�أكبر على �إثر ن�شوء الدول الوطنية التي �أ�صبحت تنظر �إلى الدين، �إ�ضافة �إلى ما 
يمثله من مناف�س ممكن على الولاء، كعقبة �أمام التقدم �أو كمخزون عقدي مناوئ 
لعقيدة التقدم والتحديث. وهكذا �شنت الدول والنخب الوطنية حرباً غير معلنة 
بالو�صولية  واتهمتهم  و�صورتهم،  �سمعتهم  و�شوهت  الدين،  علماء  �ضد  حقيقية 

والانتهازية والجهل والارتزاق())).

وب�سبب هذه الو�ضعيات التي ح�صلت بعد تكوين الدولة القطرية، ان�شغل 
تبني  ظل  في  بها  مهمومًا  و�أ�صبح  الهوية،  ب�إ�شكالية  المعا�صر  الإ�سلامي  الفكر 

و�صعود الخيارات الفكرية المغايرة.

العالم  درا�سات  مركز  مالطا:  المعا�صر,  الإ�سلامي  الفكر  في  والتجديد  الاجتهاد  و�آخرون،  غليون  برهان   	(((
الإ�سلامي, 1991م, �ص83.
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وبت�أثير هذين ال�سياقين ح�صلت هذه القطيعة بين مرحلتي الفكر الإ�سلامي 
والتقدم،  النهو�ض  ب�إ�شكالية  الاهتمام  تراجع  �إلى  �أدت  التي  والمعا�صر،  الحديث 

الإ�شكالية التي تقع فكرة المدنية في �صلبها و�صميمها.



مقـدمـة

�شكلت ال�صحيفة الإطار الم�ؤ�س�سي الأبرز لطرح الأفكار التي انطوى عليها 
خطاب التجديد والتمدن في الفكر الم�صري الحديث. وقد كان ال�سبب في ذلك 
هو هذا الارتباط بين البدايات الفعلية لظهور ال�صحافة في م�صر )عام 1828( من 
ناحية، وظهور الفكر التنويري والإ�صلاحي، في �إطار تجربة التحديث التي تبناها 
على  ال�صحافة  �إلى  ينظر  كان  ن��شأتها  بداية  ومنذ  �أخرى.  ناحية  من  محمد علي 
�أنها مدر�سة لتعليم ال�شعب، و�أنها وحدها القادرة على خلق ج�سر �صلة بين �أفكار 
الإ�صلاحيين والتنويريين من ناحية، و�أفراد الجمهور - ممن انخرطوا في التعليم  - 
من  الم�صري ككل  العام  الر�أي  لدى  وغر�سها  الأفكار  تلك  تمرير  على  القادرين 

ناحية �أخرى.

منطلقات معالجة ق�ضايا التجديد و�إ�شكاليات التمدن

في الخطاب ال�صحفي

 محمود خليل )1(

)1( �أ�ستاذ  الإعلام بجامعة القاهرة، رئي�س ق�سم ال�صحافة الإلكترونية بكلية الإعلام.
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الإبهار  من  الدرجة  نف�س  ال�سيا�سية  الأحزاب  �إن�شاء  لتجربة  يكن  ولم 
وفي  بل  م�صر،  والتجديد في  الإ�صلاح  لرواد  بالن�سبة  ال�صحافة  بها  تمتعت  التي 
�أغلب الأحيان كان الحزب ين��شأ كمجرد �إطار لإ�صدار ال�صحيفة. وتثبت التجربة 
ال�سيا�سية الم�صرية �أن الجريدة في كثير من الأحيان تفوقت على الحزب ال�سيا�سي 
�إلى الجمهور بدرجة  النفاذ  القادرة على  الأداة  با�ستمرار  با�سمه، وكانت  الناطقة 
�إن�شاء  والتجديديين في  الإ�صلاحيين  تفكير  كان  فقد  والت�أثير.  المرونة  من  �أعلى 

�أحزاب يقترن في الأ�سا�س بالتفكير في �إ�صدار �صحف.

كو�سيلة  ال�صحافة  على  والتحديث  التجديد  مفكري  اعتماد  �أدى  وقد 
للنفاذ ب�أفكارهم �إلى الجمهور �إلى تميز الخطاب الخا�ص بهم بالعديد من ال�سمات 
وتتبنى  م�صر.  في  ن��شأتها  وظروف  ال�صحفية  الو�سيلة  بخ�صائ�ص  ارتبطت  التي 
هذه الدرا�سة ثلاث فر�ضيات �أ�سا�سية ترتبط بطبيعة العلاقة الجدلية بين كل من 

ال�صحافة وخطاب التجديد والتمدن في م�صر، تتمثل في:

�أولًا: الر�سمية : فقد اعتمد الخطاب الإ�صلاحي على تبني مفهوم ر�سمي 
لم�صطلح التجديد، و�أبرز الأفكار التي تعك�س الاتجاه ال�سائد لمفردات هذا المفهوم، 
يتبناها  التي  الر�سمية  للاتجاهات  المناق�ضة  �أو  الا�ستثنائية  الأفكار  على  والتعتيم 
الخطاب، وقد تلاقى الخطاب في هذا ال�سياق مع الطبيعة الر�سمية لل�صحافة والتي 

ن��شأت في الأ�سا�س ن��شأة خبرية لتعك�س وت�ؤكد طابعها الر�سمي.
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مخاطبة  على  الإ�صلاحي  الخطاب  انغلاق  من  تعنيه  بما  النخبوية:  ثانيًا: 
النخبة  لتخاطب  ن��شأت  و�سيلة  على  اعتماده  نتيجة  م�صر،  في  المثقفة  النخب 
المتعلمة والمثقفة، وهي الو�سيلة ال�صحفية. وقد �أدى ذلك �إلى �إغلاق دائرة �أفكار 

التجديد والتمدن على النخب وعدم وجود امتدادات �شعبية لها.

التمدن  �أفكار  وغذت  تبنت  التي  النخب  تلاقت  فقد  ال�سلطوية:  ثالثًا: 
ال�سيا�سية  ال�سلطة  دائرة  الوقوع في  ال�صحافة، من حيث  مع  م�صر  والتجديد في 
اتجاهات  لتبرير  ك�أدوات  الأحيان  بع�ض  وتوظيفها في  بل  لها،  وتبعيتها  الحاكمة، 

ال�سلطة.

و�سيتم اختبار هذه الفر�ضيات الثلاث من خلال تحليل خطاب التجديد 
�أحمد  و�أ�ستاذ الجيل  ال�شيخ الإمام محمد عبده،  بلوره كل من  والتمدن الذي 

لطفي ال�سيد عبر العديد من ال�صحف التي �شكلت نافذة لتقديم �أفكارهما.

التجديد  مفهوم  تحديد  في  ال�صحفي  للخطاب  الر�سمي  التوجه  �أولًا: 
والتمدن:

على  با�ستمرار  والت�أكيد  الر�سمية،  �إلى  بطبيعته  ال�صحفي  الخطاب  يميل 
الأفكار والاتجاهات ال�سائدة، وانخفا�ض معدل اهتمامه بالاتجاهات المهم�شة. ويبرز 
ذلك ب�صورة �أ�سا�سية في �إطار التغطية الإخبارية التي تتحرى با�ستمرار نقل �أخبار 
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الم�ؤ�س�سات الر�سمية، وتهمي�ش القوى الأخرى على ال�ساحة في حالة عدم نيلها 
�صك ال�شرعية، حتى ولو كانت قوى م�ؤثرة وفاعلة في الواقع المعا�ش.

ال�صحف  من  الكثير  مثل  ذلك  في  مثلها   - الم�صرية  ال�صحافة  ن��شأت  وقد 
العربية - ن��شأة خبرية، ومن الممكن �أن ن�ستخل�ص ذلك ب�سهولة من مراجعة �أ�سماء 
ال�صحف الأولى التي ظهرت في الدول العربية المختلفة، �إذ نجد كلمات مثل �أخبار 
ووقائع وجورنال وغيرها حا�ضرة في �أ�سماء الكثير منها لتعبر عن وظيفتها الخبرية ودورها 
في نقل تعليمات وتوجيهات وفعاليات ال�سلطة الر�سمية �إلى الجمهور الم�ستهدف بها، 
ف�إنه  الخبرية،  الن��شأة  �سمة  الأوروبية في  ال�صحافة  مع  العربية  ال�صحافة  ت�شابه  ورغم 
بطابعها  ارتبط  الأولى  العربية  ال�صحف  داخل  الخبر  �أن  �إلى  التنبه  ال�ضروري  من 
عك�س  على  الحكومية،  المن�شورات  �إلى  �أقرب  جعلها  ا  ر�سميًّ خبًرا  فجاء  ال�سلطوي 
م�صالح  تخدم  ب�أحداث  تخت�ص  �أخبار  نقل  تحاول  كانت  التي  الأوروبية  ال�صحف 
التجارة والتجار في المجتمع الأوروبي. »وقد �أثرت طبيعة الن��شأة الر�سمية للخبر داخل 
ال�صحف العربية على م�سارات تطوره عبر المراحل التاريخية المتلاحقة وحتى الآن، 
فنجد �أن الخبر ال�صحفي ي�صطبغ بال�سمة الر�سمية داخل الكثير من ال�صحف العربية 

التي ما زالت خا�ضعة لنمط الملكية ال�سلطوية«))).

من محمد  تجربة كل  ذلك في  تجلى  كما   - ال�صحافة   تبنت  فقد  لذلك 
ا لم�صطلح التجديد. وقد وقع خطاب  عبده و�أحمد لطفي ال�سيد - مفهومًا ر�سميًّ

 (1)	 Ahmed Amin , mass media in the Arab states between diversification and stagnation : an overview (in) 
Kai Hafez (ed.) mass media , politics , and society in the middle east , New Jersey , 2005 , p
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التجديد - في هذا ال�سياق - في �إ�شكالية تناق�ض داخلي وا�ضحة على م�ستوى 
�صياغة  ب�إعادة  يرتبط  �إليه كمفهوم  ينظر  الإمام  ال�شيخ  كان  فقد  المفهوم.  تحديد 
وهيكلة وفهم الفكر الموروث عن الما�ضي، في حين �أهمل الجانب المتعلق بالتحديث 
وتنمية الواقع المعا�ش وو�ضع �صياغات ملائمة لتحقيق هذا الهدف. في حين كان 
خطاب �أحمد لطفي ال�سيد حري�صًا على الت�أكيد على مفهوم الحداثة والتحديث 
بالموروث الفكري الإ�سلامي.  من منطلق ا�ستلهام التجربة الغربية، وبت ال�صلة 
والم�شكلة �أن الخطابين لم يحر�صا على تحقيق �أي نوع من التكامل بينهما، والوعي 
ب�أن كل خطاب منهما يلتقط �أحد طرفي خيط التمدن، بل على العك�س انخرطا 
في نوع من ال�صراع لم تزل تداعياته قائمة وملمو�سة في الخطاب الثقافي المتداول 

على ال�ساحة الم�صرية الآن.

يتجه  حين  في  الفكر،  اتجاه  في  ي�صب  التجديد  م�صطلح  �أن  المعلوم  ومن 
م�صطلح التحديث نحو المادة. فالتجديد ي�شمل العملية التي يتم في �إطارها فقه 
وفهم الواقع �أو تقديم تف�سيرات لم�شاكله واقتراح حلول لها في �إطار الموروث الفكري 
والح�ضاري والعقائدي للمجتمع. فالتجديد هو عملية التفاعل التي تتم بين ما هو 
موروث على م�ستوى )الفكر( وما هو م�ستجد على م�ستوى )الواقع(. والنتيجة 
ال�سلوكي  الواقع  في  التحديث  في  تتمثل  التجديد  �إليها  يف�ضي  �أن  يمكن  التي 

والمادي الذي يعي�ش فيه الإن�سان.
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وم�صطلح التجديد يعني �إعادة ترميم ال�شيء البالي من دون خلق �شيء لم 
يكن في الأ�صل موجودًا. والذي يتجدد ويتقادم ويبلى �إنما هو الفكر الإ�سلامي. 
الأزلية  الدين  و�أحكام  الم�سلمين  عقل  بين  التفاعل  هو  �إنما  الإ�سلامي  والفكر 
بالتفكير في الإ�سلام، فهو  �أما عقل الجيل من الم�سلمين الذي ي�ضطلع  الخالدة، 
يتكيف بنوع وكمية المعارف العقلية والتجارب التي يح�صلها في كل زمان. فالفكر 
الإ�سلامي هو التفاعل بين عقلنا المتكيف بهذه العلوم، المنفعل بهذه الظروف، مع 

الهدي الأزلي الخالد الذي يت�ضمن الوحي))).

والتجديد يمثل الفاعلية الهادفة والواعية للمجتمع للا�ستفادة من التحول 
التاريخي وتوجيهه بما يتوافق مع �آليات التكون الاجتماعي الذي ي�سمح بقبول 
مواكبة حركة التجدد في ظل التجديد المبرمج. فالتجديد �إذن خطة واعية فردية �أو 
جماعية لو�ضع هذا التجدد �ضمن منظور معقول ومت�سق، وبالتالي �إعادة تنظيمه 

ا ومن الداخل حتى يبقى فاعلًا ))) فكريًّ

�أما م�صطلح التحديث، فيعبر عن كل ما هو حديث. والحديث لغة نقي�ض 
القديم، فالتحديث يمكن القول ابتداء �إنه يعني ا�ستبدال معطيات قديمة ارتبطت 
ف�إذا كان  المعا�صر، لذلك  الواقع المكاني والزمني  بظروف مكانية وزمنية تجاوزها 
م�صطلح التجديد ي�ستخدم بلا احتياط في مجال الحديث عن الفكر الإ�سلامي 
)))	 علي عبد الله كريم، د�ستور الجمهورية الإ�سلامية الإيرانية: قراءة في عنا�صر التجديد والحداثة، �سل�سلة الفكر 

الإيراني المعا�صر )8( بيروت: مركز الح�ضارة لتنمية الفكر الإ�سلامي، 2008، �ص70 - 71.
)))	 المرجع ال�سابق، �ص 72 - 73.
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التحديث  بالن�سبة لم�صطلح  ف�إن الأمر يختلف  الع�صر،  و�ضرورة مواكبته لظروف 
الذي يعني �إيجاد �شيء في الدين لم يكن موجودًا في الأ�صل مما يدخل في �سياق 
)الابتداع(. فالتجديد في الفكر الإ�سلامي يعني �إعادة ترميم العلاقة �أو الطريقة 
التي يفعل بها العقل الم�سلم ن�صو�ص ال�شرع مع معطيات الواقع الذي يحيا في 

ظلاله، وبالتالي فهو ي�أتي في �سياق )الإبداع(.

وهناك ثلاثة مفاهيم للحداثة:

الو�سائل والأدوات التكنولوجية المتطورة هو  الأول: يكون فيه ا�ستخدام 
�أو الجماعة بها، وهو المفهوم الأكثر  علامة الحداثة، بغ�ض النظر عن عمل الفرد 

�شيوعًا.

عن  تمتاز  �إذ  التقنية«،  »العقلانية  �أ�سا�س  على  فيه  الحداثة  تكون  الثاني: 
باعتبار كل منهما  العمل،  العقلانية لتقويم  الفرد وبمعيار  باهتمامها بعمل  الأولى 

ا. محورًا �أ�سا�سيًّ

الثالث: تكون الحداثة فيه على �أ�سا�س »العقلانية الأ�صيلة« باعتبار العمل 
عن�صرًا مهمًا في الحداثة، وتقويمه يتم ب�شكل حقيقي من دون وجود عن�صر مزيف 

فيها، وهي ما ا�صطلح عليها فيما بعد با�سم »ما بعد الحداثة«))).

)))	 المرجع ال�سابق، �ص 77.
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وقد ا�شتمــل خطاب التجديد الفكري والإ�صلاحي الم�صري على نماذج 
متنوعة للطرحين )التجديد والحداثة(، �أولهما الطرح المتمثل في �إعادة بناء وهيكلة 
الفكر الإ�سلامي بال�صورة التي ت�ستجيب للتحديات الحالية، ومن �أبرز النماذج 
عليه الخطاب التجديدي لل�شيخ الإمام »محمد عبده«. وثانيهما الطرح الذي يقوم 
على نفي الما�ضي وجعل الحا�ضر �أو الآن الفاعل الأ�سا�سي فيما يقترحه من �أفكار 
ومنهجيات للتعامل مع معطيات الع�صر الجديد، ومن �أبرز النماذج عليه الخطاب 

التحديثي لـ »�أحمد لطفي ال�سيد«.

خلال  من  عبده  محمد  الإمام  �أفكار  على  ال�سلفية  الر�ؤية  �سيطرت  وقد 
هذا  برز  وقد  الما�ضوي.  الإ�سلامي  بالنموذج  التماهي  و�أحياناً  ا�ستلهام،  محاولة 
التوجه نحو الاحتكام �إلى تاريخ الم�سلمين الأوائل لتقييم الحالة التي و�صل �إليها 
الم�سلمون المعا�صرون داخل العديد من الن�صو�ص التي كتبها الإمام والتـي ي�صل 

بع�ضها �إلى حد تقديم نوع من البكائيات على الما�ضي، مثلما يعبر هذا النموذج:

»بكائي على ال�سالفين ونحيبـي على ال�سابقين، �أين �أنتم يا ع�صبة الرحمة 
و�أولياء ال�شفقة؟ �أين �أنتم يا �أعلام المروءة، و�شوامخ القوة؟ �أين �أنتم يا �آل النجدة، 
وغوث الم�ضيم يوم ال�شدة؟ �أين �أنتم يا خير �أمة �أخرجت للنا�س، ت�أمرون بالمعروف 
الآخذون  بالق�سط،  القوامون  الأنجاد  الأمجاد  �أيها  �أنتم  �أين  المنكر؟  وتنهون عن 
بالعدل، الناطقون بالحكمة الم�ؤ�س�سون لبناء الأمة؟ �ألا تنــظرون من خلال قبوركم 
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�إلى ما �أتاه خلفكم من بعدكم، وما �أ�صاب �أبناءكم ومن ينتحل نحلتكم؟ انحرفوا 
عن �سنتكم، وحادوا عن طريقكم، ف�ضلوا عن �سبيلكم، وتفرقوا فرقًا و�أ�شياعًا«))).

في مقابل محمد عبده تبنى �أحمد لطفي ال�سيد نوعًا من الطرح ال�سلفي 
الذي يمكن �أن يطلق عليه ال�سلفية الفرعونية، �إذ اتخذ من التاريخ الفرعوني �أداة 
للحكم على الحا�ضر، ور�صد التحول الذي وقع للم�صريين على م�ستوى الحاكم 
التالي  الن�ص  مراجعة  من  ب�سهولة  الر�ؤية  هذه  ن�ستخل�ص  �أن  ويمكننا  والمحكوم. 

لمقال بعنوان »الآثار القديمة« ن�شره �أحمد لطفي ال�سيد في جريدة »الجريدة«:

»على الرغم من ال�ضعف الذي وقعت فيه م�صرنا فمن المحقق �أن الم�صري 
ت�أخذه هزة الارتياح ويلعب به �شعور العزة �أمام عظمة الم�صريين القدماء، ويكون 
حظه من �شعور الفخر �أكبر من ذلك، لو �أنه عالم بالحوادث الم�صرية المكتوبة على 
حيطان المعابد والمحاريب ووجهات القبور �أو قارئ ترجمة تلك النقو�ش في �أ�شعار 
الم�سيو ما�سبيرو ومارييت ونافيل ومحا�ضرات كمال بك، �إذ يعلم �أن م�صر كانت 
من العزة في ذلك الزمن الغابر على قدر �أن الملك كان له نحو اثني ع�شر رجلًا 
من الأمراء وغيرهم يقومون ب�أمر الت�شريفات، ي�صل �إليه �سفراء الممالك الأخرى 
�أ�صواتهم  يقطع  بالدعاء  له  ويج�أرون  بالتراب  �أنوفهم  يرغمون  �ساجدين  راكعين 
خوف الملك وجلالته. و�أن الملك لم يكن كل �شيء في م�صر بل كان لأمراء الأمة 

)))	 عبد اللطيف حمزة، �أدب المقالة ال�صحفية، الجزء الأول، القاهرة: الهيئة الم�صرية العامة للكتاب، 1995، �ص 
.334



محمود خليل
918918

ووزرائها في كثير من الأحيان �أثر عظيم في الإ�صلاح وفي الحكم. و�أن الم�صريين لم 
يكونوا  - على ما ي�صفهم عامة الأجانب - مخلدين �إلى ال�سكينة كارهين ال�سياحة 
والتنقل قانعين من الرزق بما تحت متناول اليد. بل كانوا �أمة جد وا�ستعمار تجري 
في ا�ستعمارها على �أحداث الطرق الأوروبية الآن. ولا �شك �أن علم الم�صري بهذه 
الحقائق الم�سطورة في نحو القرن الخام�س والثلاثين قبل الميلاد يخرج من نف�سه 
القنوط من ارتقاء م�صر، ويجعل �آراء الذين يظنون بم�صر عدم الا�ستعداد الطبيعي 
للا�ستقلال وال�سيادة من ال�سخافة بمكان. ف�إن ما جاز عليه الكون في الما�ضي، غير 

ممتنع عليه �أن يكون«))).

وقد �أنكر �أحمد لطفي ال�سيد الانتماء �إلى خريطة العالم الإ�سلامي، ونظر 
�إلى قاعدة �أن �أر�ض الإ�سلام وطن لكل الم�سلمين على �أنها قاعدة ا�ستعمارية ينفع 
التحدي بها كل �أمة م�ستعمرة تطمع في تو�سيع �أملاكها، ون�شر نفوذها كل يوم فيما 
ال�سهولة مع العن�صر القوي الذي  حولها من البلاد. تلك قاعدة تتما�شى بغاية 
يفتح البلاد با�سم الدين، ويجب �أن يكون �أفراده كا�سبين جميع الحقوق الوطنية 
المختلفة في  العنا�صر  توحيد  �إلى  بذلك  لي�صل  المفتوحة  الأقطار  قطر من  �أي  في 
البلاد المختلفة، حتى لا تنق�ض �أمة من الأمم المفتوحة عهدها ولا تتبرم بال�سلطة 

العليا، ولا تتطلع �إلى الا�ستقلال ب�سيادتها على نف�سها))).

)))	 �أحمد لطفي ال�سيد، الجريدة في 8 دي�سمبر �سنة 1912، العدد 1744.
)))	 عبد اللطيف حمزة، �أدب المقالة ال�صحفية، الجزء الأول، مرجع �سابق، �ص 561.
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مأسسة الطرح المقدم عبر مفاهيم التجديد والتحديث:

لا يعبر م�صطلحا التجديد والتحديث عن مجرد مفاهيم مجردة تعتمد على 
ب�صورة  الأفكار  م�أ�س�سة هذه  الأفكار، بل لابد من  النظري لمجموعة من  الطرح 
تجعلها فاعلة في الواقع المعا�ش. فالأفكار الإ�صلاحية لا ت�ؤتي ثمارها �إذا لم تتبنّها 
و�إلا ظلت طرحًا  النا�س،  واقع حياة  وتفعيلها في  ترجمتها  قادرة على  م�ؤ�س�سات 
ا، لا �صدى له في حياة النا�س �إلا قليـلًا. ومن الم�شكلات الأ�سا�سية  ا مجردًّ كلاميًّ
�أنها قدمت نوعًا من  التي ارتبطت بالر�ؤية التنويرية لل�شيخ الإمام محمد عبده، 
»الإ�صلاحية الكلامية المجردة«، حيث �آمن ب�أن الإ�صلاح يت�أتى من خلال ن�شر 
ا في  التعليم ال�صحيح بين �أفراد ال�شعب، ومن ا�ستخدام ال�صحافة ا�ستخدامًا قويًّ

محاربة الف�ساد، وتنبيه الوعي القومي، والتدرج في الحكم النيابي))).

وبغير تقليل من �أهمية وجدوى تلك الأفكار الكبرى، ف�إن ت�أثيرها في الواقع 
يرتبط بتبنيها داخل م�ؤ�س�سات تعمل على �إنفاذها في الحياة. وقد كانت الم�ؤ�س�سة 
الوحيدة التي �سخرها ال�شيخ الإمام في ت�سويق ر�ؤيته الإ�صلاحية هي ال�صحافة، 
من خلال تجربته في الكتابة ورئا�سة تحرير �صحيفة الوقائع الم�صرية، ثم في تجربته 

ال�صحفية الأكثر ن�ضجًا وتبلورًا، من خلال �صحيفة »العروة الوثقى«.

والاجتماعية  الثقافية  و�أبعادها  بادي�س،  بن  الحميد  وعبد  عبده  محمد  حركة  �صف�صاف،  �أبو  الكريم  عبد   	(((
الم�صريين  تاريخ  �سل�سلة  للكتاب،  العامة  الم�صرية  الهيئة  القاهرة:  الثاني،  وال�سيا�سية 1849 - 1940، الجزء 

)273(، 2008، �ص 78.
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ي�ضاف �إلى ذلك ما كان يراه الإمام من �ضرورة وجود م�ؤ�س�سة قادرة على 
الزعماء« لتخريج  �أطلق عليها »مدر�سة  الدول الإ�سلامية،  الواقع داخل  �إ�صلاح 
الم�صلحين والقادة ممن يحملون عبء الإ�صلاح في كل بلد من بلاد ال�شرق، ولكن 
الإبطاء  يعرف  لا  الذي  الأفغاني  الدين  ال�سيد جمال  عليه  �أ�سخط  الر�أي  هذا 
واقترح  لمثبط.  �إنك  يومئذ  لتلميذه  فقال  والتجديد.  الإ�صلاح  �سبل  �سبيلًا من 

عليه �أن ي�شرعا في �إن�شاء مجلة العروة الوثقى))).

وقد اختار الإمام محمد عبده الطريق الأ�صعب والأ�ضمن في الوقت ذاته 
لإ�صلاح ال�شعب، من خلال �إعطاء الأولوية للعمل التربوي والثقافي للأمة، بدلًا 
ا من التنظيمات ال�سيا�سية التي تبلورت  من الاهتمام بالدعاية ال�سيا�سية، لكن �أيًّ
عقب غيابه عن �ساحة التاريخ في م�صر لم تتلقف هذه الأفكار وتحاول ترجمتها في 

الواقع ب�صورة فاعلة �أو تت�سق مع الت�صور الذي طرحه ال�شيخ محمد عبده.

وقد دعم هذه الر�ؤية القائمة على فكرة »الإ�صلاح التربوي« واحد من كبار 
ا في �شرح وتناول  تلاميذ محمد عبده، وهو ال�شيخ ر�شيد ر�ضا الذي تو�سع نظريًّ
هذه الفكرة من خلال �إ�صداره �صحيفة »المنار« بالإ�ضافة �إلى الكتابة في ال�صحف 

الأخرى التي كانت ت�صدر حينذاك.

)))	 عبد اللطيف حمزة، �أدب المقالة ال�صحفية، الجزء الأول، مرجع �سابق، �ص 300.
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وكان ال�شيخ ر�شيد ر�ضا من �أ�شد المنادين ب�أن يكون الإ�صلاح عن طريق 
التربية والتعليم، وهو في ذلك يتفق مع �شيخه محمد عبده في �أهمية هذا الميدان، 
والمعارف  العلوم  بانت�شار  منوط  �أعمالها  وكمال  ب�أعمالها،  الأمم  �سعادة  �أن  ويرى 
فيها. وحدد »ر�شيد ر�ضا« العلوم التي يجب �إدخالها في ميدان التربية والتعليم 
يكتف  ولم  والعرفان.  العلم  ركب  م�سايرة  �إلى  ودفعهم  النا�س،  �شئون  لإ�صلاح 
يراه  ما  تطبيق  وحاول  بنف�سه،  التعليم  ميدان  نزل  و�إنما  والنا�صح،  الموجه  بدور 
محققًا للآمال، ف�أن��شأ مدر�سة دار الدعوة والإر�شاد لتخريج الدعاة المدربين لن�شر 
الدين الإ�سلامي، وجاء في م�شروع ت�أ�سي�س المدر�سة �أنها تختار طلابها من طلاب 
العلم ال�صالحين من الأقطار الإ�سلامية، ويُف�ضل من كانوا في حاجة �شديدة �إلى 
العلم ك�أهل جاوة وال�صين، و�أن المدر�سة �ستكفل لطلابها جميع ما يحتاجون �إليه 
من م�سكن وغذاء، و�أنها �ستعتني بتربية طلابها على التم�سك ب�آداب الإ�سلام 
و�أخلاقه وعبادته، كما تُعنى بتعليم التف�سير والفقه والحديث، فلا خير في علم لا 
�سل الدعاة  ي�صحبه خلق و�سلوك رفيع، و�أن المدر�سة لا ت�شتغل بال�سيا�سة، و�ُريس

المتخرجون �إلى �أ�شد البلاد حاجة �إلى الدعوة الإ�سلامية.

)1330هـ  �سنة  النبوي  بالمولد  الاحتفال  ليلة  في  المدر�سة  افتتحت  وقد 
= 1912م( في مقرها بجزيرة الرو�ضة بالقاهرة، وبد�أت الدرا�سة في اليوم التالي 
تتراوح  ممن  الم�سلمين  �شباب  طلبتها  عداد  في  تقبل  المدر�سة  وكانت  للاحتفال، 
قدرًا  ح�صلوا  قد  يكونوا  �أن  على  والع�شرين،  والخام�سة  الع�شرين  بين  �أعمارهم 
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�إلى  كانت في حاجة  المدر�سة  �أن  الدرا�سة. غير  موا�صلة  من  يمكنهم  التعليم  من 
العثمانية في  بالدولة  ي�ستعين  �أن  ر�ضا  ر�شيد  وحاول  قوي،  ودعم  كبيرة  �إعانات 
�إقامة م�شروعه وا�ستمراره لكنه لم يفلح، ثم جاءت الحرب العالمية لتق�ضي على 

هذا الم�شروع، فتعطلت الدرا�سة في المدر�سة، ولم تفتح �أبوابها مرة �أخرى))).

ويمكن القول ب�أن ال�شيخ ر�شيد ر�ضا �أحدث نقلة في المفاهيم التي اعتمد 
وغيرهما،  الطهطاوي  ورفاعة  عبده  محمد  لل�شيخ  الإ�صلاحي  الخطاب  عليها 
على  والنكو�ص  الإ�سلامية  الخلافة  مفهوم  �إلى  بالعودة  يت�صل  فيما  وخ�صو�صًا 
فكرة الدولة الوطنية التي طالب الإ�صلاحيون المحافظون ب�إيجادها وتقويتها حتى 
ر�شيد  ال�شيخ  �أن  في  �شك  من  »ولي�س  الا�ستعمارية.  الأطماع  مواجهة  ت�ستطيع 
النه�ضوي  التراث  مجمل  عن  ارتد  جديد،  �سيا�سي  خطاب  ل�صعود  مهد  ر�ضا 
في الم��سألة ال�سيا�سية، وكان مرجعًا له، هو: الخطاب الإ�سلامي ال�صحوي، ويمثل 
كتاب »الخلافة �أو الإمامة العظمى« لل�شيخ »ر�شيد« الرافد الأ�سا�سي لفكر ما بات 
�أ�س�س الكتاب لهذا  با�سم ال�صحوة الإ�سلامية، فقد  يعرف لدى م�ؤرخي الفكر 
�إزاحة مو�ضوع الدولة الحديثة التي  �أولهما على م�ستوى  الفكر على م�ستويين: 
كان الخطاب الإ�صلاحي قد كر�سها، والا�ستعا�ضة عنها بفكرة الخلافة، وثانيهما 
ابن  لدى  - خ�صو�صًا  ال�شرعية  ال�سيا�سة  مفاهيم  منظومة  ا�ستدعاء  �صعيد  على 

تيمية - مجددًا واعتمادها مرجعية وحيدة للفكر ال�سيا�سي))).

(1)	 islamonline.net/arabic/history/1422/08/article13.shtml

)))	 ر�ضوان ال�سيد، وعبد الإله بلقزيز، �أزمة الفكر ال�سيا�سي العربي، دم�شق : دار الفكر، 2000، �ص �ص 68  - 69.
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خ�صو�صًا  البنا،  ح�سن  ال�شيخ  لدى  �صداها  الأفكار  هذه  وجدت  وقد 
لأفكار  الحركية  الترجمة  وفكرة  الحديثة،  الدولة  مقابل  الإ�سلامية  الدولة  فكرة 
الخطاب »الإ�صلاح التربوي« من خلال ت�أ�سي�س جماعة الإخوان الم�سلمين، التي 
اعتمدت على منهج التربية الذي نوه به و�سلط ال�ضوء عليه ال�شيخ محمد عبده، 
وكتابات  �أفكار  من  روافده  ي�ستمد  مو�ضوعي  بمحتوى  المنهج  هذا  طبقت  لكنها 

ال�شيخ ر�شيد ر�ضا.

فقد كان ال�شيخ ر�شيد ر�ضا بالذات هو الباب الفكري الم�شرع الذي �سيلج 
منه الخطاب ال�صحوي �إلى الميدان عبر تلميذه ح�سن البنا، ذلك �أن ر�شيد ر�ضا 
فكرة  �إلى  ليرتد  الوطنية  الدولة  في  الإ�صلاحية  المو�ضوعات  على  ينقلب  حين 
�إخفاق الفكرة الإ�صلاحية حول  ا على  ف�إنه يقدم دليلًا قويًّ الخلافة الإ�سلامية، 
الدولة، ويعطي الانطباع ب�أن هذه الفكرة تراجع نف�سها ورهاناتها من خلال �أحد 
للخطاب  عليها  نزاع  لا  �شرعية  �أمام  الطريق  يفتح  مما  وامتداداتها،  رموزها  �أهم 

الإ�سلامي ال�صحوي))).

بلور  ال�سيد الذي  �أحمد لطفي  بالن�سبة لأ�ستاذ الجيل  وقد اختلف الأمر 
ر�ؤيته التنويرية من خلال م�ؤ�س�سة �سيا�سية تبنت ما انطوت عليه من �أفكار، تمثلت 
في حزب الأمة، بالإ�ضافة �إلى �صحيفة »الجريدة« التي كانت ل�سان حال الحزب. 
ولا خلاف على �أن �أ�ستاذ الجيل �أحمد لطفي ال�سيد واحد من �أهم فلا�سفة التنوير 

)))	 المرجع ال�سابق، �ص 69.
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في م�صر، ويمكن و�صفه ب�أنه الأب الروحي لدولة الجمهورية »الم�صرية« التي �أ�س�سها 
�أن قيادات الثورة عر�ضت  ال�ضباط الأحرار بعد قيام ثورة يوليو. والتاريخ يذكر 
عليه رئا�سة الجمهورية الوليدة، لكن الرجل رف�ض. وقد دعا �أحمد لطفي ال�سيد 
�إلى نوع من ال�شوفينية القومية مناديًا ب�شعار »م�صر للم�صريين«، وا�ستخدام اللهجة 
العامية بدلًا من العربية الف�صحى لإنهاء حالة الازدواجية اللغوية لدى ال�شخ�صية 
�أ�سا�س  الم�صرية. كما نادى بتحديد مفهوم جديد لل�شخ�صية الم�صرية ي�ستند �إلى 
يختلف عن الرابطة ال�شرقية والدينية، ودعا �إلى القومية الم�صرية ك�أ�سا�س لانتماء 
الم�صرييــن. وقد عك�ست �أغلب مقولات »لطفي ال�سيد« الطابع »النخبوي« الذي 
المقولات  من  �أ�سا�سية  مقولة  �إلى  ن�شير  �أن  ال�سياق  هذا  ويكفي في  ر�ؤيته.  حكم 
التي و�صف بها حزب الأمة، حين نعته بـ »حزب �أ�صحاب الم�صالح الحقيقية في 

البلاد«.

الإيمان  �أر�ضية  من  يبد�أ  لم  ال�سيد«  لطفي  »�أحمد  قدمه  الذي  فالطرح 
اللغة،  الذات:  �إلى الان�سلاخ عن الكثير من معطيات هذه  بالذات، بل بدعوة 
والانتماء الح�ضاري، والقيم التي ت�ؤمن بها. وكان هناك تركيز  - فيما طرحه من 
�أفكار - على النخب الفكرية �أو ال�سيا�سية وغيرها. وقد جر هذه النخب في النهاية 
بعيدًا عن ال�شعوب التي نظر بعين التحفظ �إلى موروثها الديني والح�ضاري كجزء 
من فل�سفته في عدم الاكتراث بالذات. وقد ترجم هذه الفكرة بعد ذلك واحد 
من �أخل�ص تلاميذ �أ�ستاذ الجيل، وهو المرحوم الدكتور طه ح�سين، حين دعا في 
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عبارته  ذلك في  وكان  الآخر،  الذوبان في  �إلى  م�صر«  الثقافة في  »م�ستقبل  كتابه 
ال�شهيرة التي قال فيها »لابد �أن نذوب في ح�ضارة الغرب بحلوها ومرها، خيرها 
و�شرها«. وقـد �أدى ذلك �إلى وجود فجوة وا�ضحة بين �أفكار التحديث التي تبناها 
ناحية، والر�أي  الت�سويق لها عبر جريدة »الجريدة« من  حزب الأمة، واجتهد في 
العام الم�صري من ناحية �أخرى، حيث نظر البع�ض بعين الريبة �إلى بع�ض الأفكار 

التي تدعوهم �إلى الان�سلاخ عن الذات.

وجود  في  يتمثل  المتخلفة  المجتمعات  عن  المتطورة  المجتمعات  يميز  وما 
م�ؤ�س�سات �سيا�سية قادرة على بلورة الم�صالح العامة. والتحديث ي�ؤدي في النهاية 
�إلى تحريك المجتمع وتطوير مجمل الن�شاط الفردي والجماعي على �صعد مختلفة. 
المرتبطة  والعقائدية  المعرفية  البنى  وتطوير  التحديث  مفهوم  بين  علاقة  وهناك 
على جملة  الت�أ�سي�س  في  �إما  الم�شكلة،  تقع  وهنا  والدين،  والأيديولوجيا  بالعلوم 
الانف�صال  و�إما  يمكن تجديده،  ما  �إمكانية تجديد  الما�ضي في ظل  مع  الات�صالات 

التام وجعل الآن الفاعل الحقيقي))).

)))	 علي عبد الله كريم، د�ستور الجمهورية الإ�سلامية الإيرانية: قراءة في عنا�صر التجديد والحداثة، مرجع �سابق، 
�ص 81.
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ثانيًا: التوجه النخبوي للخطاب ال�صحفي المتعلق بالتجديد والتمدن:

العقد  فقد عرفتها م�صر في  التاريخ في م�صر،  ممتدة  ال�صحافة ظاهرة  تعتبر 
الثالث من القـرن التا�سع ع�شر )�صحيفة وقائع م�صرية(، وتوا�صل ظهور ال�صحف 
وما زال حتى الآن. ويلاحظ في الكثير من الأحيان �أن ال�صحافة في م�صر تميزت 
بطابعها النخبوي �سواء على م�ستوى الإن�شاء �أو على م�ستوى الا�ستهلاك. ف�إن�شاء 
ال�صحيفة كان - وما زال - يتم من خلال نخب �سلطوية �أو منحازة �إلى ال�سلطة �أو 
معار�ضة لها، كذلك كان الهدف المبدئي الذي تبنته ال�سلطة خلال القرن التا�سع 
ع�شر يتمثل في �إيجاد ج�سر �صلة بينها وبين النخب التعليمية التي �أوجدتها عبر 
وبحكم  الداخل،  �أن��شأتها في  التي  والمدار�س  الخارج  �إلى  �أر�سلتها  التي  البعثات 
انخراط �أفراد هذه النخبة في �إدارة دولاب العمل داخل مجتمعها كان من المهم 
العنا�صر  �إلى  تعليماتها وتوجيهاتها  نقل  �أداة توظفها في  ال�سلطة الحاكمة  توفر  �أن 

التي تعتمد عليها في ت�سيير الأمور، وكانت ال�صحف هي تلك الأداة.

وعلـى م�ستوى خطاب التحديث يت�ضح الطابع النخبوي وكذلك التوجه 
ال�سيد  لطفي  �أحمد  اختطه  الذي  الهدف  من  ال�سلطة  )�ضد(  الانحياز  نحو 
جريدة  »�إن�شاء  هو  �صحيفته  من  الهدف  �أن  �إلى  �أ�شار  حين  »الجريدة«،  ل�صحيفة 
م�صرية تنطق بل�سان م�صر وحدها دون �أن يكون لها ميــل خا�ص �إلى تركيا �أو �إلى 
�إحدى ال�سلطتين ال�شرعية والفعلية في البلاد«. وقد ر�أى �أن تكون هذه الجريدة 
ملكًا ل�شركة من �أعيان البلاد �أ�صحاب الم�صالح الحقيقية فيها، وهم الذين و�صفهم 
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اللورد كرومر وغيره من الإنجليز ب�أنهم را�ضون عن الاحتلال، �ساكتون عن حقوق 
م�صر، و�أن الحركة المعار�ضة للاحتلال �إنما يقوم بها من لي�س لهم م�صالح حقيقية 

في البلاد كال�شبان الأفندية والبا�شوات الأتراك ونحوهم))).

النخبوي ل�صحيفة »الجريدة« ك�أحد الأوعية  الطابع  الن�ص �شاهد على  فهذا 
التحديثية، وكنافذة كان يطل من خلالها �أحمد لطفي ال�سيد ب�أفكاره التحديثية على 
القراء الم�صريين. فهو ينفي ابتداء �أن تكون ال�صحيفة تابعة ل�سلطة معينة من ال�سلطات 
التي كانت تتحكم في م�صر �آنذاك، وهو ي�ؤكد بعد ذلك �أن م��سألة التحديث، وبناء 
م�صر جديدة، ومقدمتها التخل�ص مــن الاحتلال، م��سألة ترتبط بالنخبة التي تمثل 
�أ�صحاب الم�صالح الحقيقية في البلاد، ولا تتعلق من قريب �أو من بعيد بالدوائر الأكثر 

ات�ساعًا التي تت�صدى لمواجهة الاحتلال، ومنها ال�شبان الأفندية.

فقد تبنى �أحمد لطفي ال�سيد من خلال ما كان يكتبه في »الجريدة« مفهومًا 
يقترب من مفهوم »�أهل الحل والعقد« عند المجددين ذوي التوجه ال�سلفي. و قد 
�أولى الجماعات بواجبات الخدمة القومية ومراقبة  �أكد في هذا ال�سياق على »�أن 
الر�أي.  �أولي  العام جماعة  الر�أي  لتكوين  العمل  و�أقدرها على  العامة،  الأحوال 
�إذا ان�صرفوا  �أو بالعلم والف�ضل. كل �أولئك  وهم الذين نبهوا ذكرًا بعلو الن�سب 
ال�صناعة  لترقية  والعمل  العام  التعليم  ن�شر  من  الأمة  بحاجات  الا�شتغال  عن 

للكتاب، 1995،  العامة  الم�صرية  الهيئة  القاهرة:  الرابع،  الجزء  ال�صحفية،  المقالة  �أدب  اللطيف حمزة،  )))	 عبد 
� ص613.
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والزراعة والتجارة والأخذ بن�صيب من الرقابة العامة وقفت الأمة عن التدرج في 
مراقي المدنية ال�صحيحة، خ�صو�صًا في حالها النظامي، و�صار الأمر فيها مفو�ضًا �إلى 

رغائب الحكام يميلون بها �إلى حيث ما ي�شاءون))).

التجديدية  دعوته  في  �أي�ضًا  ال�صحافة  وظف  فقد  عبده  محمد  ال�شيخ  �أما 
على عدة م�ستويات؛ فقد بد�أ الكتابة بجريدة »الأهرام« وهو بعد طالب بالأزهر، 
ثم نال العالمية وات�صل بريا�ض با�شا فعهد �إليه بتحرير »الوقائع الم�صرية«. ثم قامت 
الثورة العرابية وبلغت الغاية منها، وقب�ض على زعمائها وفيهم محمد عبده، فنفي 
�إلى بيروت حيث ق�ضى ثلاث �سنوات �إلى �أن دعاه ال�سيد جمال الدين الأفغاني 
�إلـى باري�س، وا�شترك معه في تحرير )العروة الوثقى(، ثم عادت الظروف بال�شيخ 
وبالتحرير في  ال�سلطانية،  المدر�سة  بالتدري�س في  فا�شتغل  �إلى بيروت،  �أخرى  مرة 

جريدة يقال لها )ثمرات الفنون())).

وقد كان مفهوم النخبة حا�ضرًا �أي�ضًا عند ال�شيخ الإمام محمد عبده، وعبر 
كان  وقد  الجاهلة.  ال�شعب  جموع  يقودون  الذين  »العقلاء«  بكلمة  �أفرادها  عن 
ال�شيخ ينعي على �أفراد النخبة با�ستمرار التفكير النظري، وعدم الوعي بمجريات 
الحياة ومعطياتها، و�إمكانيات �إحداث التحول في �أو�ضاعها، و�أنهم لا يفرقون بين 
العلم الذي يح�صلونه من الكتب والدفاتر والعالم الذي يعي�شون فيه وما يحكمه 

)))	 المرجع ال�سابق، �ص 616.
للكتاب، 1995،  العامة  الم�صرية  الهيئة  القاهرة:  الأول،  ال�صحفية، الجزء  المقالة  �أدب  اللطيف حمزة،  )))	 عبد 
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من قوانين. فالعالم المحيط بالنخبة لن يتغير بالأفكار الثورية بل بالطرق التربوية 
التي تعيد �صياغة وهيكلة �أو�ضاعه. ويلخ�ص الإمام ر�ؤيته تلك في مقال كتبه في 
في �صحيفة الوقائع الم�صرية بعنوان »خط�أ العقلاء« الذين يرغبون �أن يكون نظام 

الأمة ونامو�سها طبق �أفكارهم. وي�شير الإمام في هذا ال�صدد �إلى ما يلي:

�أ�شخا�صًا معدودين.  المفكرين  الأمة عدة ملايين، وح�ضرات  كانت  »و�إن 
والدفاتر  الكتب  حيز  �إلى  عقولهم  من  برزت  �إذا  العالية  �أفكارهم  �أن  ويظنون 
�أ�سفل  الأمة من  بها حال  ينقلب  بتمامها،  الأمة  ل�سير  وقواعد  �أ�صولًا  وو�ضعت 
درك في ال�شقاء �إلى �أعلى درك في ال�سيادة، وتتبدل العادات وتتحول الأخلاق، 
ولكنهم �أخطئوا خط�أ عظيمًا من حيث �إنهم لم يقارنوا بين ما ح�صلوه وبين طبيعة 
الأمة التي يريدون �إر�شادها. �إن الذي تمكن في العقل �أزماناً لا يفارقه �إلا في �أزمان، 
فلابد ل�صاحب الفكر �أن يجتهد �أولًا في �إزالة ال�شبه التي تم�سك بها هذا ال�شخ�ص 
المقررة في  الكلية  عوائدها  للأمة(  )�أي  لها  تحفظ  �أن  الحكمة  و�إنما  اعتقاداته.  في 
�أفرادها ثم يطلب بع�ض تح�سينيات فيها لا تبعد منها بالمرة. ف�إذا اعتادوها  عقول 
طلب منهم ما هو �أرقى بالتدريج، حتى لا يم�ضي زمن طويل �إلا وقد انخلعوا عن 

عاداتهم و�أفكارهم المنحطة �إلى ما هو �أرقى و�أعلى من حيث لا ي�شعرون))).

)))	 المرجع ال�سابق، �ص 321 - 323.
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الذين  العادي  الجمهور  و�أفراد  النخبة  تفكير  بين  المفارقة  هذه  ولتو�ضيح 
�أو�ضاع  بين  فيه  يقارن  مثيًرا  مثلًا  الإمام  ال�شيخ  ي�ضرب  الأمة  منهم  تت�شكل 

الولايات المتحدة الأمريكية والأو�ضاع في �أفغان�ستان:

�أحكامها،  واعتدال  �أمريكا،  في  الجمهورية  الحكومة  حالة  ن�ستح�سن  »�إننا 
نوابها  و�أع�ضاء  جمهورياتها،  ر�ؤ�ساء  في  العمومية  الانتخابات  في  التامة  والحرية 
ومجال�سها، وما �شاكل ذلك، ونعرف مقدار ال�سعادة التي نالها الأهالي من تلك 
الحالة، ونعلم �أن هذه ال�سعادة �إنما �أتت لهم من كون �أفراد الأمة هم الحاكمين في 
و�أع�ضاء  الجمهوريات  ر�ؤ�ساء  و�إنما  الانتخابات،  �أرباب  لأنهم  ب�أنف�سهم،  م�صالحهم 
لأنف�سهم،  ر�أوها  التي  والحقوق  الم�صالح  تلك  حفظ  في  عنهم  نواب  المجال�س 
وتت�شوق النفو�س الحرة �أن تكون على مثل هذه الحالة الجليلة  - لكننا لا ن�ستح�سن 
�أن تكون تلك الحالة بعينها - لأفغان�ستان مثلًا - حال كونها على ما نعهد من 
الخ�شونة ف�إنه لو فو�ض �أمر الم�صالح �إلى ر�أي الأهالي، لر�أيت كل �شخ�ص وحده له 
م�صلحة خا�صة لا يرى �سواها، فلا يمكن الاتفاق على نظام عام. ولو طلب منهم 
�أو  ن�سيبًا  �أو  له  ينتخب �صاحبًا  لر�أيت كل �شخ�ص  نائب مثــلًا  مائة  ينتخبوا  �أن 
قريبًا، فربما ينتخبون �آلافًا م�ؤلفة، ثم لا ينتهي الانتخاب �إلى المرغوب �أ�صلًا، لوقوف 
كل واحد عند انتخابه الأول. ولو وكل �إليهم انتخاب رئي�س للحكومة لانتخبت 
كل قبيلة رئي�سًا منها، ثم يقع الهرج بين الر�ؤ�ساء، وهكذا حال الأمم التي تعودت 
على �أن يكون زمامها بيد ملك �أو �أمير �أو وزير يدير �أعمالها العامة و�إلا ف�سدت. 
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ف�إذا �أردنا �إبلاغ الأفغان مثلًا �إلى درجة �أمريكا، فلابد من قرون تبث فيها العلوم، 
وتهذب العقول، وتذلل ال�شهوات الخ�صو�صية وتو�سع الأفكار الكلية، حتى ين��شأ 
في البلاد ما ي�سمى الر�أي العمومي. فعند ذلك يح�سن لها ما يح�سن لأمريكا«))).

ال�شيخ محمد  �أفكار  لعدد من  ال�سابق  الا�ستعرا�ض  ون�ستطيع من خلال 
عبده و�أحمد لطفي ال�سيد - في �ضوء فر�ضية النخبوية في التوجه - �أن ن�ستخل�ص 
عددًا من الأطروحات المركزية التي �شكلت هيكل الفكر التجديدي عند كلا 

الرمزين التجديديين:

(((1 هي  التجديد  على  المحر�ضة  الأفكار  فبث  القاعدة:  على  النخبة  و�صاية 
»�أ�صحاب  ال�سيد  لطفي  �أحمد  عليهم  �أطلق  الذين  المثقفين  م�سئولية 
الم�صالح الحقيقية« �إزاء �أفراد الأمة حتى يت�شكل ما �أ�سماه ال�شيخ »الر�أي 

العمومي« القادر على التغيير.
(((2 التكري�س لفكرة الا�ستبداد: فالجمهور في المجتمعات المتخلفة فاقد للقدرة 

على الاختيار، بحكم عدم الاعتماد على معايير مو�ضوعيـة في اختيار من 
يمثله �أو يحكمه، وبالتالي ف�إن الديمقراطية الليبرالية يمكن �أن ت�سهم في �إف�ساد 
�أو�ضاعه - الفا�سدة �أ�صلًا - بدرجة �أكبر، وبالتالي يكون نظام الحكم الأمثل 
بالن�سبة له هو نظام »الم�ستبد العادل« كما كان يرى ال�شيخ محمد عبده، 

)))	 المرجع ال�سابق، �ص 323.
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�أو من خلال النموذج الليبرالي الذي يفرز �أ�صحاب الم�صالح الحقيقية في 
الحكم على حد تعبير �أحمد لطفي ال�سيد.

(((3 مثالية النظام الليبرالي الغربي: فمعيار قيا�س التمدن بالن�سبة لل�شيخ الإمام 
تمثل في الولايات المتحدة الأمريكية كنموذج لنظام الحكم النيابي الذي 
يعلي من �سلطة ال�شعب، وحقه في حكم نف�سه بنف�سه، وهو نموذج ينبغي �أن 
ت�سعى المجتمعات الإ�سلامية نحو الو�صول �إليه. وهو ما ينطبق �أي�ضًا على 

�أحمد لطفي ال�سيد.

ثالثًا: التوجه ال�سلطوي للخطاب ال�صحفي المتعلق بالتجديد والتمدن:

ن��شأت ال�صحافة المطبوعة في م�صر على يد ال�سلطة الحاكمة، وحتى عندما 
الذي  الخطاب  يخلو  يكن  فلم  لأفراد،  المملوكة  الأهلية  ال�صحف  م�صر  عرفت 
الفعلية  ال�سلطة  �أو  الر�سمية )الخديو(  لل�سلطة  الانحياز  قدر كبير من  تقدمه من 
)المحتل الإنجليزي( �أو ال�سلطة الروحية )تركيا( وقد �أثرت طبيعة الن��شأة )حكومية 
�أو �أهلية( على م�سارات تطور ونمو الظاهرة ال�صحفية في م�صر، �إذ ا�صطبغ نمو دور 

الكثير من ال�صحف بدرجة �أعلى من البطء والتقييد والمحدودية.

من  ا  �أ�سا�سيًّ منطلقًا  �أي�ضًا  الر�سمية  ال�سيا�سية  بال�سلطة  الارتباط  ويعد 
منذ  م�صر  في  التنوير  رواد  �أو  التحديث  مثقفي  ر�ؤية  حكمت  التي  المنطلقات 
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الن�صف الثاني من القرن التا�سع ع�شر. وقد برز �صدى هذا الارتباط بال�سلطة في 
الكثير من الأطروحات التي ت�ضمنها خطابهم الهادف �إلى ر�سم م�سارات وخارطة 
الطريق للعقل الم�صري لكي ينه�ض وي�ستقوي بذاته في مواجهة الآخر الذي ينظر 

�إليه ك�سبب جوهري في ت�أخره وتراجعه.

الفترة  �أو�ضاع الحكم في م�صر خلال  الإمام محمد عبده ي�صف  فال�شيخ 
التي �سبقت مولده قائلًا: »كانت حكومة هذه البلاد في الربع الأول من القرن 
الما�ضي )الهجري( تعد من نوع حكومة الأ�شراف، ويح�سبها الم�ؤرخون في تلك 
الأوقات بدرجة لا تعرف هيئتها، ولا ي�صل بحث الباحث �إلى كنهها، و�إذا عبروا 
هنا  والرجل  الم�سكونة«)))  �أغلب  في  معروفًا  كان  قديم  طراز  قالوا  بالتقريب  عنها 
عثمانية  ولاية  م�صر  كانت  عندما  علي،  تولي محمد  قبل  الحكم  �أو�ضاع  ي�صف 
ظلم  من  المعاناة  �أ�شد  الم�صريون  عانى  وقد  عليها.  واليًا  العثماني  الخليفة  يعين 
ه�ؤلاء الولاة الذين �أرهقوهم بال�ضرائب و�سيا�سات الجباية والإفقار، وكان �آخرهم 
خور�شيد با�شا الذي ثار �ضده الم�صريون، وخلعوه من الحكم وولوا مكانه محمد 

علي با�شا.

الدهر  �أعجب  »ثم  قائلًا:  الحكم  �إلى  علي  محمد  �صعود  الإمام  وي�صف 
بغرائبه بعد ما فو�ضت �أمورها - �أي م�صر - �إلى محمد علي با�شا، فلم يم�ض قليل 
من الزمن حتى دخلت في طور جديد من �أطوار المدنية، وظهر فيها �شكـــل من 

)))	 العروة الوثقى، عدد الخمي�س 13 مار�س 1884، �ص 17.
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الحكومة النظامية، وتقدمت فيه على جميع الممالك ال�شرقية بلا ا�ستثناء، وعـــد 
هذا التقدم ال�سريع من عجائب الأمور«))).

ويوا�صل الإمام حديثه عن حالة التقدم التي �أ�صابتها م�صر في عهد محمد 
علي با�شا وخلفا�ؤه قائلًا: »هل كان في ح�سبان �أحد �أن ي�ستلم زمام الحكومة في 
يجبل في  ولم  العلم،  درو�س  يتربع في  الروملي، لم  قرى  بع�ض  من  رجل  م�صر 
م�صانع ال�سيا�سة، �إلا �أن طبيعته الفكرية كانت فائ�ضة بحب الح�ضارة وبث العلوم 
وت�أ�سي�س قواعد العمران مع تدفق همته لبلوغ الغاية مما يميل �إليه. بلى كان هذا 
العظيم وعهد  الرجل  ونالت م�صر في عهد ذاك  الإلهي  القدر  و�أبرزه  الغيب  في 
خلفائه من بعده ما كانت تقف دونه �أفكار الناظرين، طرقت �أبواب ال�سعادة من 

كل وجه«))).

ال�شيخ  تاريخ  عن  كتبوا  الذين  بع�ض  �إليه  ذهب  ما  الطرح  هذا  وينفي 
الإمام - بعد قيام ثورة يوليو 1952 - وذهبوا فيما كتبوه �إلى �أن »محمد عبده كان 
يكره من �أعماق قلبه جميع �أفراد الأ�سرة الحاكمة. ويعتقد في قرارة نف�سه �أنها قد 
�أ�ساءت �إلى م�صر �إ�ساءة بالغة ولا ي�ستثني منهم �أحدًا حتى )محمد علي( نف�سه. 
فينكر كل �شيء، ولا يعترف ب�شيء. وكان يرى �أن من الخير لم�صر �أن تتخل�ص من 

)))	 المرجع ال�سابق، �ص 17  - 18.
)))	 المرجع ال�سابق، �ص 18.
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هذه الأ�سرة في �أقرب وقت«))). فمن الوا�ضح �أن محمد عبده كان منبهرًا ومدافعًا 
عن �سلطة الأ�سرة العلوية كما يظهر في الكتابات ال�صحفية التي خلفها.

في  ال�سيا�سية  ال�سلطة  من  قريبًا  كان  الإمام  ال�شيخ  �أن  �أي�ضًا  المعلوم  ومن 
ع�صره، �إذ تولى رئا�سة تحرير الوقائع الم�صرية - ال�صحيفة الر�سمية للدولة - ثم عين 
مديرًا للمطبوعات الم�صرية وربما يكون الإمام قد راهن في فترة على �ضرورة تغيير 
�أو�ضاع الحكم القائم في م�صر فدفعه ذلك �إلى �إظهار نوع من الت�أييد للعرابيين �أدى 
�إلى اتهامه بالانحياز �إلى الثورة و�أنه من رجالها، فنفي �إلى ال�شام فلبث فيها عامًا ثم 
دعاه ال�سيد جمال الدين الأفغاني �إلى مدينة باري�س، ف�أ�صدر بها جريدة »العروة 

الوثقى«.

ولا خلاف على �أن ال�شيخ الإمام كان ين�شد الإ�صلاح، ويعمل على تعبئة 
تلاميذه من �أجل التغيير، كما كان واعيًا ب�أطماع الأجانب في البلاد، لكن ذلك 
لا يمنع من �أنه كان يبحث عن التطوير في �إطار ال�سلطة القائمة، بعيدًا عن �أي نوع 
من الخ�صام �أو التخا�صم معها، ولم يكن مرمى نظر الإمام هنا هو مجرد ال�سلطة 
العالي  الباب  �إلى  �أي  �أبعد،  هو  ما  �إلى  ينظر  كان  بل  »الخديو«  م�صر  في  الوطنية 
في الآ�ستانة. وهو ي�صف جريدة العروة الوثقى »ب�أنها جريدة تدعو الم�سلمين �إلى 
الوحدة تحت لواء الخلافة الإ�سلامية �أيدها الله«. كما ي�صف موقف الخديو توفيق 

)))	 عبد اللطيف حمزة، �أدب المقالة ال�صحفية، الجزء الأول، القاهرة: الهيئة الم�صرية العامة للكتاب، 1995، �ص 
.298
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الذي قام فيه بطرد ال�سيد جمال الدين الأفغاني من م�صر))) ثم لم يزل ��شأنه في 
�أن  �أي ال�سيد جمال الدين الأفغاني - �إلى  ارتفاع والقلوب عليه في اجتماع - 
تولى خديوية م�صر المغفور له توفيق با�شا، وكان ال�سيد من الم�ؤيدين لمقا�صده، �إلا 
الله  ما  المف�سد عنه  ونقل  الجناب الخديوي،  فيه لدى  �سعى  المف�سدين  بع�ض  �أن 
يعلم �أنه بريء منه حتى غير قلب الخديوي عليه ف�أ�صدر �أمره ب�إخراجه من القطر 

الم�صري هو وتابعه �أبو تراب))).

لقد كانت الفكرة الأ�سا�سية التي تحكم تفكير ال�شيخ الإمام �أن التم�سك 
�أدوات مواجهة الوجود الا�ستعماري، �سواء كانت  بال�سلطة القائمة هو جزء من 
�سلطة قريبة )الخديو( �أو بعيدة )الخليفة العثماني(، لذلك فقد كان �شديد الاحتفاء 
بال�سلطتين وحري�صًا على ا�ستر�ضائهما ب�صور مختلفة، ودائبا على تبرير �سيا�ساتها. 
وقد وجد في تجربة التحديث التي قدمها محمد علي با�شا، وبع�ض خلفائه، مادة 
جيدة للدفاع وتبرير حقها في حكم م�صر والم�صريين، وتكرر في خطابه الحديث 
والتعليم،  والجي�ش  وال�صناعة  الزراعة  م�ستوى  على  التي تحققت  الإنجازات  عن 
ال�سلطة  �أن  - حقيقة  كبير  �إلى حد   - و�أ�سقط  للتحديث.  �أوجه  من  ذلك  وغير 
فقد  التحديث.  نتاج  من  ال�شعب  وحرمان  الاحتكار  مفهوم  على  اعتمدت  هنا 
كانت وحدها الم�ستفيد من عنا�صر التحديث، الذي لم يظهر �صداه على الأفراد 

العاديين من �أبناء ال�شعب.
)))	 محمد عبده، ر�سالة الرد على الدهريين، �ص 20.

)))	 المرجع ال�سابق.
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ورفاعة  عبده  الإمام محمد  �إن علاقة  نقول  �أن  المبالغة  من  يكون  وقد لا 
الطهطاوي بالدولة لم تكن من قبيل الم�صادفة، بل عبرت عن حاجة لدى الدولة 
في م�سعاها �إلى �إجراء الإ�صلاحات، فقد كان هناك ما ي�شبه طلبًا لديها على النخب 
الفكرية الإ�صلاحية كي ت�ؤدي عنها دورًا تحتــاج �إليه، وهو دور ت�شريع �أو �شرعنة 
ا، ولا نتزيد حين ن�ستنتج �أن تحالفًا قام بين  ا ودينيًّ عملية الإ�صلاح وت�سويغها فكريًّ
النخب الحاكمة وبين الإ�صلاحية العربية الإ�سلامية في الن�صف الثاني من القرن 
التا�سع ع�شر ومطالع القرن الع�شرين، كان مداره وهدفه ك�سب معركة الإ�صلاح، 
و�إقدام لدى  تردد لدى الحاكمين،  ب�سرعتين مختلفتين:  و�إن جرى ذلك  حتى 

الإ�صلاحيين))).

عنا�صر  من  الدولة  ا�ستفادة  م�ستويات  في  الأ�سا�سية  الم�شكلة  »وتكمن 
�إذ �إن حداثة  الحداثة في تطوير �أجهزتها وقواها على ح�ساب ال�شعب ومتطلباته، 
في  ديكتاتورية  �إقليمية  نظمًا  للهيمنة  الخا�ضعة  المجتمعات  في  �أفرزت  الدولة، 
ا بالقوى الا�ستعمارية  ا وثقافيًّ ا و�سيا�سـيًّ ممار�ستها اليومية لل�سلطة مرتبطة اقت�صاديًّ
بوا�سطتها  للتعامل  )�إدارة، �شرطة، جي�ش(  �أجهزة قمعية  ال�سابقة، ومرتكزة على 
مع ال�شعب لتنتج بموازاة ذلك خطاباً يبرر ممار�ساتها، فبدل �أن ي�ستفيد المجتمع مع 
�أ�سا�س حقوق متبادلة ومحقة، باتت لدى  الطبقة الحاكمة بممار�سة الحداثة على 

الدولة �أداة قمع وهيمنة وت�سلط«))).
)))	 ر�ضوان ال�سيد، وعبد الإله بلقزيز، �أزمة الفكر ال�سيا�سي العربي، مرجع �سابق، �ص 62.  

)))	 علي عبــد الله كريـم، د�ستور الجمهورية الإ�سلامية الإيرانية، مرجع �سابق، �ص 81.
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ال�سلطات )�سلطة حكم محمد علي(،  النوع من  �إنتاج هذا  �إعادة  وقد تم 
وهذا الخطاب الثقافي المبرر لها )خطاب الإمام محمد عبده( عدة مرات عبر تاريخ 
ال�شعب الم�صري، طيلة �سنوات القرن التا�سع ع�شر والقرن الع�شرين، بحكم ما تمتع 
به خطاب ال�شيخ الإمام من هيمنة على عقول الكثير من المثقفين الم�صريين عبر 
�سنوات طويلة بداية من الزعيم م�صطفى كامل الذي كان يدافع عن حق م�صر في 
الا�ستقلال من منطلق تبعيتها للخلافة العثمانية، وانطلق في دعوته الوطنية لعدة 
�سنوات من التن�سيق مع الخديو »عبا�س حلمي« وانتهاء ببع�ض من مثقفي الع�صر 
لها،  الأخطاء  من  الكثير  ويبتلعون  لل�سلطة،  الخطايا  من  الكثير  يبررون  الذين 

وي�شتد دفاعهم عنها �ضد �أية محاولات �أجنبية لك�شف هذه الخطايا والأخطاء.

و�سلطة  الاحتلال  �سلطة  على  تمرده  فرغم   - ال�سيد   لطفي  �أحمـد  �أما 
ع�صره،  في  ال�سائدة  ال�سيا�سية  بال�سلطة  الإ�صلاحي  خطابه  ارتبط  فقد   - تركيا 
مبادئ  بتطبيق  المنادين  �أ�شد  من  الجيل  �أ�ستاذ  كان  فقد  �آخر.  منظور  ولكن من 
�أ�صحاب  ر�ؤية  ذلك  في  يعك�س  كان  وقد  م�صر.  في  للحكم  ك�أ�سا�س  الليبرالية 
والذين  �سيا�سة،  ورجال  �أر�ض  وملاك  مثقفين  من  البلاد،  في  الحقيقية  الم�صالح 
الملك ولا يحكم،  النظام الأمثل لم�صر، حيث يملك  البرلماني هو  النظام  �أن  ر�أوا 
ويدير �شئون البلاد مجل�س وزراء م�سئول يتر�أ�سه زعيم الأغلبية البرلمانية. على �أن 
تتحدد م�سئوليات الحكومة في وظائف: ال�شرطة والق�ضاء والجي�ش الم�سئول عن 

الدفاع عن الوطن.
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و�أ�شار �أحمد لطفي ال�سيد في هذا ال�سياق �إلى �أن »مذهب الحريين يق�ضي 
في �أ�صله ب�ألا ي�سمح للمجموع في البلاد الحرة �أو للحكومة الم�صرية في بلاد م�صر 
خا�صة �أن ت�ضحي بحرية الأفراد لحرية المجموع. وهذا المذهب يق�ضي في �أ�صل 
وهو ثلاث  �إياه،  ال�ضرورة  �أولتها  ما  على  �إلا  �سلطان  للحكومة  يكون  ب�ألا  و�ضعه 
ولايات : ولاية البولي�س، وولاية الق�ضاء، وولاية الدفاع عن الوطن. و�أما فيما عدا 
ذلك من المرافق والمنافع فالولاية فيه للأفراد والمجاميع الحرة، �إذ الحكومة ب�أ�صل 
نظامها  - مهما كان �شكلها  - لي�س لوجودها علة �إلا ال�ضرورة، فيجب �أن يقف 
�سلطانها داخل حدود ال�ضرورة، ولا يتعداها �إلى غيرها من �سلطة الأفراد في دائرة 

�أعمالهم«))).

فقد رف�ض �أحمد لطفي ال�سيد مفهوم الحكومة الأبوية، و�أ�شار �إلى �أن معناها 
حكومة الخمول والك�سل، لأنها ت�سهل للفرد �أن ينام على فرا�ش الك�سل ويتركها 
تبلور خطابه  ي�ؤكد  ال�سيد  لطفي  �أحمد  جانب  من  الطرح  وهذا  تريد.  ما  تعمل 
التجديدي في خدمة ال�سلطة المحركة وال�ضالعة في �صناعة القرار خلال الن�صف 
الأول من القرن الع�شرين، والتي تبلورت حول مجموعة من ملاك الأر�ض، كان 

على ر�أ�سهم الملك فاروق نف�سه و�أفراد حا�شيته.

محاولة  �إلى  �أ�سا�سية  ب�صورة  من�صرفًا  ال�سيد  لطفي  �أحمد  جهد  كان  لقد 
�إعادة �صياغة الإن�سان الم�صري وتوعيته بحقوقه وحرياته، وكان يرى �أن هذا الأمر 

)))	 الجريدة، العدد 2058، 2 / 12 / 1913.
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تطوير  �إلى  الكافي  بالقدر  يلتفت  �أنه لم  ويبدو  لنه�ضته.  المقدمة الحقيقية  ي�شكل 
معطيات الواقع الذي يعي�ش فيه هذا الإن�سان.

والقارئ لف�صول حياة المرحوم �أحمد لطفي ال�سيد ي�ستطيع �أن ي�ستخل�ص 
ومقدمات  معطيات  مع  الإ�صلاح  رواد  تفاعل  �أ�سلوب  معالم  ا من  �أ�سا�سيًّ معلمًا 
النه�ضة  م�سارات  تحددان  �أ�سا�سيتين  مقدمتين  هناك  �أن  �صح  ف�إذا  النه�ضة، 
والإ�صلاح داخل �أي مجتمع، وهما المقدمة المت�صلة بتنمية عنا�صر الحياة المعا�شة، 
والمقدمة المتعلقة بتنمية الإن�سان، فقد كان هناك �شغف لدى رواد النه�ضة بالمقدمة 
�أنهم ان�شغلوا ببث العديد من الأفكار التي يرون  الثانية �أكثر من الأولى، بمعنى 
�أنها �سوف ت�ؤدي �إلى تنوير و�إ�ضاءة العقل الم�صري، وتوفر له قاعدة فهم ل�سلبياته، 
وتحاول �أن ت�أخذ بيده �إلى محطات التقدم، م�ستدعين �أمثلتها ونماذجها من التاريخ 
بعلوم  اهتمامهم  زاد  فقد  لذلك  ا،  فرعونيًّ �أو  ا  �إ�سلاميًّ كان  �سواء  للمنطقة،  العام 
الأخرى  العلوم  بقيمة  وعيهم  ت�ضاءل  والأدب، في حين  وال�شعر  والتاريخ  اللغة 

ا. ا وماديًّ الطبيعية التي يمكن �أن تنتج �أفرادًا قادرين على تطوير مجتمعاتهم علميًّ

الأولية  قراءاته  »ق�صة حياتي« عن  ال�سيد في كتابه  �أحمد لطفي  ويحكي 
عندما كان طالبًا بالمدر�سة الخديوية، ويقول »وقد مكثت في �أول عهدي بالمدر�سة 
ثلاثة �أ�شهر لا �أخرج من الخديوية، قر�أت فيها كتاب »�أ�صل الإن�سان« لداروين، 
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وقد ترجمه المرحوم �شيلي �شميل، وحفظت كثيًرا من المعلقات و�أ�شعارًا لبع�ض 
كبار ال�شعراء«))).

»وكانت مدر�سة الخديوية تجري كل �شهر اختبارًا لتلاميذها، فرغب تلاميذ 
البكالوريا �أن تعفيهم المدر�سة من الاختبارات ال�شخ�صية لين�صرفوا �إلى المذاكرة 
للامتحان العام، و�أجمع ر�أيهم على �أن يطلبوا �إلى وزير المعارف علي با�شا مبارك 
�إعفاءهم منها، واختاروني للذهاب �إلى مقابلته. فذهبت �إليه. وكان من عادته �أن 
ي�ضع �سبورة في مكتبه لاختبار كل من يتقدم �إليه من الطلاب في حاجة يريدها، 
الريا�ضية  الم�سائل  من  فيه  يختبره  فيما  �إجابة �صحيحة  �أجاب  �إذا  �إلا  يجيبه  ولا 
�أمام ال�سبورة لأبرهن على  �أقف  �أن  �أو العلمية. فلما مثلت بين يديه طلب مني 
النظرية الهند�سية التي حا�صلها �أن مربع وتر المثلث القائم الزاوية ي�ساوي مجموع 
�إليه  �أوفدني  التي  الرغبة  �إلى  ف�أجابني  �أمامه  ف�أثبتها  الآخرين،  ال�ضلعين  مربعي 

زملائي من �أجلها«))).

من  ولا  المتفوقين  من  �أكن  فلم  متو�سطًا  الثانوي  التعليم  في  كنت  »وقد 
المت�أخرين. غير �أني كنت متفوقًا في العلوم العربية والريا�ضيات، حتى لفت ذلك 
�صابر با�شا �صبري و�أحمد كمال بك في اللجنة ال�شفويــة لامتحان الريا�ضيات 
في البكالوريا فن�صحاني �أن �أدخل المهند�سخانة. ف�أجبتهما �إلـــى ذلك غير �أني 

)))	 عبد اللطيف حمزة، �أدب المقالة ال�صحفية، الجزء الأول، مرجع �سابق، �ص 584.
)))	 المرجع ال�سابق، �ص 585. 
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قر�أت في الإجازة �أن المهند�سخانة تقبل �ساقطي البكالوريا فلم �أجد مــن كرامتي 
�أن �ألتحق بهذه المدر�سة، فالتحقت بمدر�سة الحقوق �سنة 1889، وكانت المدر�سة 

وقتذاك يمكن �أن ت�سمى»كلية الحقوق« و»كلية الآداب« معًا))).

في المقابل من ذلك كانت هناك قناعة داخل الخطاب الإ�صلاحي الذي 
قدمه الإمام محمد عبده عبر �صحيفة »العروة الوثقى« ب�أن تراجع الأو�ضاع في العالم 
الا�ستعماري  الا�ستنزاف  و�أوجه  ال�ضغوط  �إلى  الأولى  بالدرجة  يعود  الإ�سلامي 
التي تمار�س على دوله، و�أنها بحال من الأحوال لا تعود �إلى خ�صو�صية العقيدة 
الإ�سلامية. فقد دافع عن فكرة �صعود قيمة العقل في الإ�سلام، ولخ�ص عوامل 
ت�أخر الم�سلمين في تركهم ل�صحيح الدين، كما يبينه القر�آن وال�سنة »هذا الارتباط 
بين العقيدة في �صفاتها وحقيقتها وبين �إمكان انبعاث الح�ضارة الإ�سلامية هو ما 
جعل الإمام محمد عبده يوجه جزءًا من اهتمامه لإ�صلاح العقيدة ذاتها، ونعني 
بهذا الإ�صلاح تخلي�ص العقيدة مما �شابها من تحريف، ونقد ما علق بها من تقاليد 
لبلوغ  مقدمة  العقيدة  �إ�صلاح  ي�صبح  المعنى  وبهذا  لحقيقتها.  منافية  وت�أويلات 

الغاية المق�صودة، وهي انبعاث الح�ضارة الإ�سلامية«))).

ولا يخفى ما في هذه الر�ؤية من محاولة للتوفيق بين حالة الت�أخر التي ت�سود 
الإ�سلامية  العقيدة  �إلى  جوهرها  في  تعود  لا  و�أنها  ناحية،  من  الإ�سلامي  العالم 

)))	 المرجع ال�سابق، �ص 586.
)))	 محمد وقيدي، �أحميدة النيفر، لماذا �أخفقت النه�ضة العربية، دم�شق: دار الفكر المعا�صر، 2002، �ص 207.



منطلقات معالجة ق�ضايا التجديد و�إ�شكاليات التمدن...
943943

الفهم  �إلى  تعود  بل  والمنتج،  الجاد  والعمل  التفكير  على  تحث  التي  ال�صحيحة 
�إعادة  الم�سلمين لأ�صول عقيدتهم، وبهذا ي�صبح دور الم�صلح  الخاطئ من جانب 
�إنتاج هذا الفهم للعقيدة ليعود �إلى حالة ال�صفاء الأولى التي ارتبطت بحالة زمنية 
معينة، تختلف في مجمل معطياتها عن المعطيات التي ت�سود الحياة المعا�صرة التي 

يحيا الم�سلمون في ظلها.

كما �أن هذا الطرح ينطوي على قدر كبير من التناق�ض، �إذ يعترف �أن �أ�صل 
وا�ضحة في  كعقيدة  ذاته  الإ�سلام في  ولي�س في  الم�سلم،  العقل  تتمثل في  العلة 
منابعها الأ�صيلة )القر�آن وال�سنة(، ومع ذلك فهو عندما يحدد م�ساره في الإ�صلاح 
نجده يتجه نحو »�إ�صلاح العقيدة« التي لا توجد في الأ�صل علة فيها، ولا يلتفت 

�إلى العقل الذي ت�سكنه هذه العقيدة، والذي يعد �أ�صل العلة في الت�أخر.

�أن  ينبغي  �أن الإ�صلاح  ا محافظًا يرى  �إ�صلاحيًّ فمحمد عبده كان مفكرًا 
العقيدة.  بالتدريج، و�أن تكون و�سيلته الأ�سا�سية هي التجديد في مجال  �أن يتم 
وترتبط ب�صفة المحافظة هذه مواقف ذات نزعة توفيقية. وهي ال�صفة التي ميزت 
فكر ع�صر النه�ضة الإ�سلامية الحديثة، وعاقته عن التقدم نحو �أفكار تلائم الع�صر، 
وتكون قادرة على تحريك الإرادات في اتجاه تغيير الواقع نحو الأخذ بمظاهر التطور.





طبعت المواجهة بين الفكر الإ�سلامي الحديث والدولة الحديثة ب�إ�شكالية 
مركبة ت�أتت من طبيعة الفكر الإ�سلامي نف�سه وتعقيداته التاريخية من جهة، ومن 
طبيعة الدولة الحديثة والتطورات التي �شكلتها و�شكلت الفكر الذي قامت عليه 
بالن�سبة  الدولة الحديثة ظاهرة جديدة حتى  تعتبر  ناحية  �أخرى. فمن  من جهة 
بناتها  بع�ض  ا�ستلهام  رغم  �سبق  مثال  على  تن��شأ  لم  �إنها  �إذ  الغرب،  في  لمنبتها 
للتراث الغربي الإغريقي والروماني في الديمقراطية والحكم الجمهوري، و�إنما كانت 
�إلى حد كبير ثورة م�ؤ�س�سية وفكرية �ضد ما �سبق. وقد �سفكت في تجليات هذه 
الثورة دماء كثيرة، كما حدث في الثورات الأمريكية فالفرن�سية ثم البل�شفية، وما 
تبع هذه الثورات وتولد عنها من حروب و�صراعات. فالأمر لم يكن مجرد انقلاب 
فكري وتحول في الأ�س�س الأخلاقية، بل كان كذلك انقلاباً في البنى الاجتماعية 
هوية  ت�شكيل  دورًا محوريَّا في  الحديثة  الحروب  لعبت  وقد  الإدارية.  والأ�شكال 

اتجاهات الإ�صلاح والتجديد في الفكر الإ�سلامي 
الحديث: �إ�شكالية الدولة 

عبدالوهاب أحمد الأفندي)1(

)1( �أكاديمي �سوداني، �أ�ستاذ وباحث بمركز درا�سات الديمقراطية في جامعة و�ستمن�سر بلندن.
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الدولة الحديثة، حيث �إن »الحرب �صنعت الدولة وبالعك�س« بح�سب تعبير �شارلز 
طرحتها  التي  والتحديات  الحديثة  الدولة  فكرة  ا�ستيعاب  ف�إن  هنا  من  تيلي))). 
كانت �إ�شكالية معقدة �أمام الفكر الإ�سلامي الحديث الذي كان يتحتم عليه �أن 
ي�ستوعب متغيرات �سيا�سية وفكرية كانت في حالة تطور م�ستمر، �إ�ضافة �إلى غربتها 

وغربة الأو�ضاع والخلفية التاريخية التي �أنبتتها.

�إ�ضافة �إلى ذلك ف�إن الفكر الإ�سلامي التقليدي كانت له �أ�سا�سًا �إ�شكاليته 
المجتمع  واجهها  و�أخلاقية  فكرية  مع�ضلة  �أول  كانت  التي  الدولة  مع  التاريخية 
لها.  �إلى حل  التو�صل  ف�شل في  الأولى، وهي مع�ضلة  تكونه  فترة  الإ�سلامي في 
فالفكر الإ�سلامي كان فكرًا م�أزومًا حتى قبل �أن تواجهه تحديات الحداثة، والدولة 
�أزمتها الحداثة. فحكم المماليك في  �أن تعقد  الإ�سلامية كانت دولة م�أزومة قبل 
م�صر، وحكم الطبقة الع�سكرية في الدولة العثمانية كانا تعبيًرا عن �أزمة في النظام 
الإ�سلامي قبل �أن ت�صل حملة نابليون �إلى بر م�صر في �صيف عام 1798، وقبل 
�أن تدخل الدولة العثمانية في مواجهة متطاولة وخا�سرة مع جيرانها الأوروبيين في 

رو�سيا وو�سط �أوروبا ثم في عقر دارها.

�أكثر من جبهة: فمن  الفكر الإ�سلامي الحديث ي�صارع على  ولهذا كان 
جهة كان المفكرون الإ�سلاميون غارقين في لجج المعارك القديمة التي ا�شتعلت منذ 

(1)	 Charles Tilly, Coercion, Capital, and European States. Studies in Social Discontinuity, Oxford: 
Blackwell Publishing, 1992.
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�أيام �صفين و�سقيفة بني �ساعدة حين فاج�أتهم �صاعقة الحداثة مثلما كان ر�صفا�ؤهم 
في بيزنطة غارقين في الجدل حول جن�س الملائكة و�أولوية البي�ضة والدجاجة حين 
ه�ؤلاء  كان  �أخرى  جهة  ومن  الفاتح.  محمد  جيو�ش  مجال�سهم  على  انق�ضت 
مع  المواجهة  �سلطت  الذي  المتردي  الواقع  �إ�صلاح  مطالب  ي�صارعون  المفكرون 
لزلزال  الإ�سلامي  الفكر  تعر�ض  وقد  المركبة.  عيوبه  على  �ساطعًا  �ضوءًا  الحداثة 
حتم  مما  ت�سا�ؤل  مو�ضع  م�سلماته  من  كبيًرا  ق�سمًا  الحداثة  و�ضعت  �أن  بعد  كبير 
�أن يعاد بنا�ؤه من جديد. �إذن كانت الأزمة هي مواجهة التحدي المزدوج لإعادة 
بناء الدولة و�إعادة بناء الفكر الم�ؤ�س�س للدولة في الوقت نف�سه، هذا بالإ�ضافة �إلى 
الاقت�صادية  والانهيارات  الداخلي  وال�صراع  الأجنبي  الغزو  �إ�شكالات  مواجهة 

والتحولات الاجتماعية غير الم�سبوقة.

»الدولة«  مفهوم  �إدخال  ف�إن  كافية  كلها  التعقيدات  هذه  تكن  لم  و�إذا 
»الدولة  عن  الحديث  بداية  ثم  الحديث،  الإ�سلامي  الفكري  ال�سجال  نف�سه في 
�أهمية  يقل  لا  الإ�سلامي  ال�سيا�سي  الفكر  في  ا  مهمًّ انقلاباً  �شكل  الإ�سلامية« 
عن التحول الفكري الذي �أدى في الفكر الغربي �إلى ولادة النظريات ال�سيا�سية 
�أن رواد هذا الانقلاب )و�أبرزهم ال�شيخ ر�شيد ر�ضا( لم يدركوا  الحديثة، �سوى 
يعيدون  �أنهم  على  ي�ؤكدون  بالعك�س  كانوا  بل  �أحدثوه،  الذي  الانقلاب  حجم 

�إحياء فكر ال�سلف ومبادئ الإ�سلام الأ�صيلة.
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الفكر ال�سيا�سي بين المثال والواقع

في  وجود  المعا�صر  ال�سيا�سي  الفكر  في  تجلى  كما  الدولة  لمفهوم  يكن  لم 
الفكر الإ�سلامي التقليدي، �إذ �إن »مقالات الإ�سلاميين« في ال�سيا�سة )�إذا اقتب�سنا 
عنوان كتاب الأ�شعري المعروف( اقت�صرت على الجدل حول الخلافة وفر�ضيتها 
الفرن�سي  العاهل  �إلى  المن�سوبة  المقولة  ولعل  �إليها.  المتطلعين  و�أهلية  و�شرعيتها 
لوي�س الرابع ع�شر »الدولة هي �أنا« كانت تنطبق على الخليفة، �سوى �أن هذه المقولة 
الأقل  على  ا  نظريًّ المنف�صلة  الدولة  لمفهوم  �إدراكًا  الأقل  على  ت�ست�صحب  كانت 
عن �شخ�ص قائدها، وهو ما لم يكن قائمًا في الفكر الإ�سلامي التقليدي. غاب 
عن الفكر الإ�سلامي التقليدي �أي�ضًا البعد الأهم الذي �أدخله الفكر ال�سيا�سي 
الحديث في ال�سجال حول الدولة، وهو البعد الواقعي »العلمي«، في مقابل التركيز 
على الجوانب القانونية والأخلاقية. المفارقة هي �أن الفكر الإ�سلامي كان �أ�سبق �إلى 
�إدخال هذا البعد الواقعي في الفلتة الخلدونية، دون �أن تبلغ مداخلة العلامة عبد 
الرحمن بن خلدون )1332/732-1406/808( غايتها في ا�ستحداث مدر�سة 
ماكيافيلي  نيكولو  مع  الحال  كان  كما  والاجتماع  ال�سيا�سة  لعلم  جديدة  فكرية 
الذي جاء بعده بحوالي قرن )1469-1527(. ولعل م�آل �أطروحات ابن خلدون 
وبحوثه في قوانين الاجتماع يعك�س �إلى حد ما طبيعة �إ�شكالية الفكر الإ�سلامي 

الذي عجز عن ا�ستنبات هذه البذرة )�أو �أعر�ض عنها عمدًا، �سيان(.
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وكانت الأفكار والنظريات الد�ستورية التقليدية الإ�سلامية قد تطورت على 
مراحل عبر ت�أمل الممار�سة ال�سيا�سية على عهد الخلافة الرا�شدة وما تلاها. ولكن 
ا�ستلهام نموذج الخلافة الرا�شدة �سرعان ما تحول �إلى �سراب لايدرك بعد �أن �أقنعت 
التجارب المريرة التي �صاحبت انهيار الخلافة الرا�شدة مفكري الم�سلمين وعلماءهم 
بعدم جدوى العنف كو�سيلة لإ�صلاح الحال، وهي قناعة �أكدتها الت�سويات التي 
دخلت فيها المع�سكرات المختلفة، والتي تتناق�ض مع ادعاءاتها في �أن مواقفها هي 
الحق الذي لا محيد عنه، والذي يجب على الم�سلمين �أن ي�ست�شهدوا دفاعًا عنه. 
ومع ذلك ف�إن النظرية التقليدية للخلافة رف�ضت �أن تتعاي�ش �أو تقبل �أي ت�سوية مع 
الواقع على الرغم من كل هذه الم�صائب والكوارث والإخفاقات البينة، كما �أنها 
عجزت في الوقت نف�سه عن �إيجاد حل يح�سن الأو�ضاع. وهكذا ظل المفكرون 
حتى عهد ابن خلدون يكتفون بتحديد المطالب المثالية التي يجب �أن يتحلى بها 
الخليفة، بينما كانوا ينظرون �إلى �أي تق�صير في الواقع عن بلوغ هذا المثال باعتباره 
مخالفة لل�شرع لا يح�سن التعاي�ش معها �إلا تحت ظروف قاهرة. ومن هنا ف�إن جوهر 
الا�ستبداد  �سلطات  مع  التعاي�ش  �أظهرت  و�إن  ا  ثوريًّ التقليدية ظل  نظرية الخلافة 
وبررت القبول بها. ف�أنظمة الا�ستبداد التي تغت�صب ال�سلطة تبررها ال�ضرورة فقط، 
ما يعني �أنها تكون محتملة، ولكنها لا تكون �أبدًا �شرعية. واحتمالها يفر�ضه العجز 

عن �إزالتها لا غير.
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في  الدولة  ب�شرعية  الاعتراف  عدم  عنه  نتج  الذي  التطور  ف�إن  هنا  ومن 
في  بالتدخل  الدولة  لهذه  ال�سماح  ب�إ�صرار  الأمة  رف�ض  تبعه  اللاحقة  عهودها 
�إذا  الدولة،  ل�سلطة  �أبدانهم  الم�سلمون  »الروحية« للجماعة. وهكذا �سلم  ال��شؤون 
�صح التعبير، ولكنهم لم ي�سلموها �أرواحهم. وك�أنهم التزموا ب�صورة غير مبا�شرة 
ن�صيحة الم�سيح عليه ال�سلام ب�إعطاء قي�صر ما له ولكن حجب ما لله عن القي�صر. 
وقد ن�صح العلماء عامة الم�سلمين ب�أن يطيعوا الحاكم ما لم ت�ؤد طاعته �إلى مع�صية. 
ولكن تعريف المع�صية هنا �ضاق بحيث لم يعتبر اغت�صاب ال�سلطة والت�صرف غير 
ا  الم�شروع في �أموال الأمة من كبائر الإثم والمعا�صي. ولم يكن هذا موقفًا علمانيًّ
فقط، بل �إنه عبر عن �أحط درجات العلمانية. فالنظريات ال�سيا�سية العلمانية لا 
تتن�صل من كل وازع �أخلاقي، بل بالعك�س نجدها ترف�ض في �صيغتها الليبرالية 
وحقوقه  الإن�سان  كرامة  حفظ  على  وت�صر  ال�سلطة  ا�ستخدام  و�إ�ساءة  اغت�صاب 

الأ�سا�سية كمبادئ هادية.

اتخاذ  �أكثر، تمثل في  �أ�ضعفها  �آخر  التقليدية من عيب  النظرية  وقد عانت 
مت�أخري المفكرين من الممار�سة ال�سيا�سية في الدولتين الأموية والعبا�سية نموذجًا 
على  ه�ؤلاء  احتج  وقد  ونموذجها.  الرا�شدة  الخلافة  �إلى  ت�ضاف  قانونية  و�سابقة 
مقولتهم هذه ب�أن تلك الممار�سات تمت في ح�ضور نفر من العلماء الأجلاء الذين 
ت�ستخل�ص منها  �إنها  الوقائع فقط، بل  تبت�سر  التف�سيرات لا  �أقروها))) ومثل هذه 

)))	 انظر: �أبو الح�سن الماوردي، »الأحكام ال�سلطانية« القاهرة، مكتبة البابي الحلبي و�أولاده، 1973، �ص 13.
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نقي�ض ما توحي به. وفوق ذلك عانت النظرية التقليدية من الخلط بين الأخلاقي 
الق�ضايا  حول  النقا�ش  �أ�صبح  حتى  المثال،  لبا�س  الوقائع  وتلبي�س  والواقعي 
ال�سيا�سية يتحول ب�سرعة �إلى الم�سائل العقائدية. وقد بلغ الأمر في هذا الخ�صو�ص 
لهم.  بع�ضًا وكل مخالف  بع�ضهم  وتكفير  الخوارج  ال�سخف في خلافات  درجة 
وكما هو معروف ف�إن مدار�س علم الكلام والمذاهب المختلفة ن��شأت �أول ما ن��شأت 
بعد تحويل بع�ض الأ�سئلة ال�سيا�سية �إلى �أ�سئلة عقائدية. فقد ن��شأت �أول مدر�سة 
عقائدية فكرية متميزة عن الجماعة )وهي فرقة المعتزلة( من خلاف حول ق�ضية 
مرتكب الكبيرة، هل هو م�سلم �أم كافر؟ ومعروف �أن هذا ال��سؤال في �أ�صله ��سؤال 
�أن  �أثاره الخوارج حول مغت�صبي ال�سلطة من مخالفيهم، حيث اعتبروا  �سيا�سي 
هذا الاغت�صاب كبيرة من الكبائر و�أن مرتكبه كافر لا حرمة له. وقد �أدى مثل 
هذا النقا�ش �إلى حجب الق�ضية الأ�سا�سية وراء �ضباب من التهويمات الفل�سفية 

ا. ا عقلانيًّ واللاهوتية لم ي�ساعد على تناولها تناولًا مو�ضوعيًّ

وبالمثل نجد التناول المثالي لم��سألة م�ؤهلات الحاكم �أدى �أي�ضًا لمتاهة غابت 
فيها الق�ضية الأ�صلية. وقد ت�أثرت النظرية التقليدية بالمدر�سة ال�شيعية التي كانت 
ترى الخليفة نائبا عن الر�سول مما ا�ستدعى �أن يت�صف بالع�صمة و�أن يكون قدوة 
الر�أي،  هذا  كثيًرا في  التقليدية  ال�سنية  المدر�سة  تخالف  ولم  للت�شريع.  وم�صدرًا 
و�إن ا�ستبعدت الع�صمة، فهي ترى �أن الحاكم لابد �أن يكون �أتقى و�أعدل و�أ�شجع 
و�أعلم و�أف�ضل الم�سلمين �إلى �آخره، و�أنه يقوم مقام الر�سول ويتولى مهامه. كل هذه 
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المطالب �صرفت النظر عن حقيقة وظيفة الخليفة باعتباره عاملًا من عمال الأمة 
م��سؤولًا لديها عن �أعماله. ف�إذا كان الخليفة هو �أف�ضل �أفراد الأمة و�أعلمهم، و�إذا 
�إذا لم يكن مع�صومًا(  قيادة الأمة وهدايتها، )هذا  الر�سول في  كان يحتل موقع 

فكيف يمكن لبقية �أفراد الأمة محا�سبته وهم بال�ضرورة �أقل علمًا وتقوى منه؟

ولكن الأدهى �أن هذه التهويمات المثالية اتخذت ذريعة لتبرير �أو�ضاع هي 
المن�صب  �أن هذا  النظرية على  �أ�صرت  النبوي. فقد  النموذج  �أبعد ما تكون عن 
الهوة  و�سع  مما  مغت�صب،  احتله  و�إن  حتى  النبوي  القيادي  للنموذج  رمزًا  يبقى 
بين المثال والواقع �إلى درجة جعلت النظرية تفتقد الجدية. ولو �أن النظرية ركزت 
على الوظائف العملية للحكومة بدلًا من الانطلاق من نموذج مثالي لا وجود له 
�إلى قواعد د�ستورية يطلب من الحاكم  التو�صل  الأي�سر  لربما كان من  الواقع،  في 
الالتزام بها. )جدير بالذكر �أن ابن خلدون الذي اقترب من هذا المنهج لم ي�ستطع 
تجاوز وتعديل النظرية التقليدية بل احتفظ بها كما هي(. �إلا �أن المنهج الذي اتبعه 
المنظرون التقليديون �أدى �إلى نقي�ض المثالية التي تذرع بها. ذلك �أن مجرد تحديد 
نموذج مثالي وهمي لا يمكن تطبيقه، يجعل من ال�سهل الانتقال من الا�ستنتاج 
القائل ب�أن الكمال م�ستحيل �إلى القول ب�أن كل الأحوال التي لا تبلغ الكمال 
تت�ساوى مع بع�ضها البع�ض. والنتيجة اللازمة تكون �إذن هي �أن الو�ضع الحا�ضر 
غير المثالي هو �أف�ضل و�ضع ممكن في الظروف ال�سائدة، وهكذا تُبطل النظرية نف�سها 
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بنف�سها، وت�ؤكد لنا �أنه لا جدوى من التنظير حتى �إذا كانت خلا�صته �أن لي�س 
بالإمكان �أبدع مما كان.

الأ�سا�سي  �إن عيبها  التقليدية  نظرية الخلافة  نقول عن  �أن  تلخي�صًا  ويمكن 
�أنها كانت مثالية �أكثر من اللازم، ومت�شائمة �أكثر من اللازم في الوقت نف�سه. بل 
�إن ت�شا�ؤمها ومثاليتها المفرطة ما هما �إلا وجهان لعملة واحدة. فمن جهة احتوت 
النظرية على م�ضمون ثوري حيث ا�شترطت �شروطًا مثالية �صارمة للحاكم وحثت 
�إليها لتجاوز الواقع المفتقد للكمال. ومن جهة �أخرى �ساد  الم�سلمين �إلى التطلع 
�أبدًا، ما يجعل ال�سعي لتحقيقه غير  النظرية الاعتقاد ب�أن هذا المثال لن يتحقق 
�أ�سا�س الت�شا�ؤم، لأنها حددت مطالب  ذي مو�ضوع. ومن هنا كانت المثالية هي 

تعرف �أن لا �سبيل �إليها.

مثل  مثلها  �سعت  التي  خلدون  ابن  واقعية  مع  »المثالية«  هذه  وتتقابل 
نجد  فبينما  والا�ستبداد.  للطغيان  عذر  �إيجاد كل  �إلى  وماكيافيلى  هوبز  »واقعية« 
النظرية الإ�سلامية التقليدية تجد العذر للطغيان من منظور عقائدي )بدعوى �أن 
الأجيال التي تلي العهد النبوي مق�صرة بال�ضرورة عن ذلك النموذج( نجد ابن 
وال�سلطة  الا�ستبداد  ب�أن  يقنعنا  »علمي«  مبرر  �إيجاد  يحاولون  تبعه  ومن  خلدون 

�ضرورتان متلازمتان لابديل لهما �إلا الفو�ضى.
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ولعل طبيعة نظرية ابن خلدون )القائمة على فر�ضية كون ع�صبية الن�سب 
�أ�سا�س التركيبة الاجتماعية، و�أن هذه اللحمة تتجه بال�ضرورة نحو تحقيق ال�سلطة 
العقم  في  عاملًا  كانت  الدولة(  على  والا�ستيلاء  الإقليم  في  )الملك(  المطلقة 
الفكري الذي منعها من �أن تزدهر في التربة الإ�سلامية))). ذلك �أنه على الرغم 
من �أن �أطروحة ابن خلدون لا تختلف كثيًرا عن �أطروحات ماكيافيلي وهوبز التي 
مثلت �أ�سا�س ولب الفكر ال�سيا�سي الحديث في جنوحها �إلى محاكمة المثال �إلى 
الواقع ولي�س العك�س، ف�إنها تنتهي �إلى ما ي�شبه النظرة الجبرية لقوانين الاجتماع. 
و�إنما تميز الفكر الديمقراطي الحديث وبلغ نقطة انطلاقه حين قلب هذه المعادلة عبر 
طرح توفيقي جدلي قبل بمقولة �أولوية الواقع وقوانين الاجتماع ولكنه �سعى �إلى 
ا�ستخدام هذه القوانين وتطويعها للاقتراب من المثال. نجد هذا في نظريات �آدم 
ولكنها  الذاتية  الم�صلحة  �إلى  الأفراد  ب�سعي  اعترفت  التي  الاقت�صاد  �سميث في 
العامة عن طريق الاقت�صاد  الفردية للم�صلحة  �إمكانية ت�سخير هذه الأنانية  ر�أت 
الحر. وبالقدر بنف�سه تطورت نظريات العقد الاجتماعي عند رو�سو ونظريات »حالة 
ثم   ،)1704-1632( لوك  وجون   )1679-1588( هوبز  توما�س  عند  الطبيعة« 
نظرية النفعية عند جيريمي بينثام )1748-1832( وجون �ستوارت ميل )1806-
1873( باتجاه تطوير النظام الديمقراطي باعتباره النظام الأمثل للتعاون بين �أفراد 
يبحث كل منهم عن منفعته ال�شخ�صية ويريد تحقيق �أق�صى قدر من الحرية الفردية، 

)))	 عبدالرحمن بن خلدون، »مقدمة العلامة ابن خلدون«، المطبعة الأدبية، بيروت، عام 1900 م ـ �ص 128 ـ 
.139 ،129
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مع الإدراك ب�أن الم�صلحة الفردية تتحقق ب�صورة �أف�ضل في ظل التوافق على حد 
�أدنى من احترام الم�صلحة الم�شتركة والعمل من �أجلها. وبالمقابل نجد نظرية ابن 
خلدون تكاد تكون جبرية حين تتحدث عن نزعة ال�سلطة �إلى »الانفراد بالمجد« 
والاعتماد على الع�صبية، و�أن هذه الطبيعة لي�ست مما يقع فيه الاختيار، و�إنما هي 
�ضرورة وجود، لا تنفك عنها حتى الدعوات الدينية، بما فيها دعوة الإ�سلام، التي 
قامت على ع�صبية العرب عامة وقري�ش وم�ضر خا�صة. ولهذا كانت فترة الخلافة 
ق�صيرة  يلغيها(  �أن  )دون  الع�صبية  على  وحده  الديني  الوازع  فيها  تغلب  التي 
القهر  القائم على  نهايتها المنطقية في الملك  �إلى  �أن تركت الأمور تجري  ما لبثت 
وال�سيف ومنعة الع�صبية. وهذا واقع يجب الت�سليم به ولا تجدي مغالبته، خا�صة 
ب�إمكانية  يعتقدون  ممن  الغفلة  �أهل  بع�ض  بها  يقوم  التي  الواهمة  المحاولات  عبر 
بعث حركة دينية �أو �أخلاقية جديدة على غير �أ�سا�س من ع�صبية قائمة، فما هي 

�إلا جنون يجب علاجه �أو �سفه يجب ردعه با�ستخدام القوة))).

وهوبز  ماكيافيلي  �أطروحات  عن  كثيًرا  تختلف  لا  »الواقعية«  النظرة  هذه 
نف�سه  الوقت  في  وهي  الحديث،  ال�سيا�سي  الفكر  ولب  �أ�سا�س  مثلت  التي 
ولي�س  للمثال،  الواقع  �إخ�ضاع  �إلى  ت�سعى  التي  الحقة  الإ�سلامية  النظرة  نقي�ض 
بتقديم  وننقدها  الفكرة  هذه  تطور  نتبع  �أن  المناق�شة  هذه  و�سنحاول في  العك�س. 
النظرة الإ�سلامية البديلة - وهذا يعني �أن هذه الدرا�سة تقدم الفكر ال�سيا�سي 

)))	 ابن خلدون، المقدمة - �ص 59 -161، 166، 196، 202 - 205، 207.
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حول  اليوم  الدائر  النقا�ش  تتناول  كما  نقدي،  منظور  من  التقليدي  الإ�سلامي 
الإ�سلام والدولة والمنظور الإ�سلامي للعلاقات الدولية.

الخلافة والحداثة

ظل  نظريا،  الظاهرة  وعيوبها  ا  عمليًّ الخلافة  نظرية  ف�شل  من  الرغم  على 
�أبلغ على  الم�سلمون يتم�سكون بها باعتبارها عقيدة دينية. ولم يكن هناك دليل 
ذلك من ال�ضجة التي �أثارها في م�صر في الع�شرينيات من القرن الما�ضي �صدور 
كتاب علي عبد الرازق »الإ�سلام و�أ�صول الحكم« عام1925 تلك ال�ضجة التي 
�أرخ لها باقتدار الكاتب محمد عمارة في كتابه »معركة الإ�سلام و�أ�صول الحكم« 
وك�شفت الكيفية التي تناول فيها علماء الم�سلمين نظرية الخلافة باعتبارها ق�ضية 
بين  الانف�صام  �إليها  و�صل  التي  والدرجة  �سيا�سية،  نظرية  لا  لاهوتية  عقائدية 
التنظير والواقع. و�إلا فكيف نف�سر قيام �ضجة كهذه في دولة علمانية كانت تعتبر 
�أو  ال�سيا�سي  الواقع  انعكا�س على  �أي  لها  يكون  �أن  دون  بريطانية  ا محمية  عمليًّ
م�سا�س به؟ لقد قامت ال�ضجة وح�سمت دون �أن يطرف للملك جفن، �أو ي�شعر 
بتهديد لعر�شه. بل �إن الملك بح�سب بع�ض التحليلات ا�ستخدم ال�ضجة لت�صفية 
ح�سابات تخ�صه. �أما الإنجليز فلم يلتفتوا �إطلاقًا �إلى هذه المناظرات. فهل يحتاج 

المرء �إلى دليل �أقوى من هذا على �أن هذه النظرية فقدت كل �صلة لها بالواقع؟
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مداخلة ال�شيخ علي عبد الرازق )1887 - 1966( جاءت في �إطار الجدال 
الإمبراطورية  هزيمة  �إثر  تركيا  في  الكمالية  الثورة  اندلاع  �أعقاب  في  تفجر  الذي 
العثمانية في الحرب العالمية الأولى وانهيار �سلطة الخليفة واحتلالها من قبل القوى 
الاحتلال  �ضد  الكمالية  الثورة  لقمع  وقتها  ال�سلطان  �سعي  �أ�سهم  وقد  الغربية. 
الأجنبي م�ستعينًا في ذلك ب�سلطته الدينية في تفجير �أزمة الخلافة، خا�صة حين 
ا�ست�صدر فتوى من �شيخ الإ�سلام ت�صف الحكومة البديلة التي �أن�شاها الكماليون 
في الأنا�ضول بالمروق وتفر�ض الجهاد �ضدها. وقد رد الكماليون با�ست�صدار فتوى 
تقول �إن ال�سلطان كان �أ�سيًرا في �أيدي القوى الأجنبية المحتلة لإ�سطنبول وعليه لا 
ا. وقد كان تعاطف الأمة الإ�سلامية في هذه المواجهة مع  ا ولا �سيا�سيًّ �سلطة له دينيًّ
الكماليين، لا مع ال�سلطان. فقد �أيد ر�شيد ر�ضا في المنار موقف الكماليين، و�أفتى 
الم�سلمين  ودعا  �شرعية،  ي�سلبه كل  مما  الإ�سلام  �أعداء  يد  �أ�سير في  ال�سلطان  ب�أن 

لت�أييد الدولة الكمالية »ب�أقوى ما كنا ن�ؤيد به الدولة العثمانية«))).

الثاني  ت�شرين  �أتاتورك في  قدم كمال  �أن  بعد  احتدم الجدل مجددًا  وقد 
)نوفمبر( عام 1922 م�شروع قانون للجمعية القومية الكبرى يلغي من�صب ال�سلطان 
�أو  الكاثوليكية،  الكني�سة  البابا في  بمن�صب  )�أ�شبه  روحية  ب�إقامة خلافة  ويكتفي 
لعله �أقرب �إلى �سلطة ملوك بريطانيا الرمزية( لا �سلطة �سيا�سية لها. وقد برر �أتاتورك 
هذه الخطوة بالقول ب�أن الخلافة يمكن لها �أن تبقى بجانب �سلطة ال�شعب ك�سلطة 

)))	 المنار، الجزء،9 المجلد 23 )1922( �ص 709 - 713.
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ال�سلطة  �إلى جانب  ا�سمية  ك�سلطة  العبا�سية  الدولة  �أواخر  بقيت في  روحية كما 
ا على الانتقادات �ضد الخطوة الجديدة �صدر في  الحقيقية لل�سلاطين الأتراك. وردًّ
عام 1923 كتيب با�سم الجمعية الوطنية الكبرى، وعنوانه »الخلافة و�سلطة الأمة«. 
وقد بد�أ هذا الكتاب بالتمييز بين ما �أ�سماه الخلافة الحقيقية والخلافة الا�سمية. �أما 
الخلافة الحقيقية فهي التي تختار فيها الأمة الخليفة بمح�ض �إرادتها ويكون الخليفة 
�سلطة حقيقية، متمتعًا بالكفاءة وملتزمًا �أحكام ال�شرع، وكل نوع �آخر من الخلافة 
�إقامة �أي خلافة حقيقية في ع�صرنا  ما هو �إلا ا�سمي. و�أ�ضاف الكتاب يقول �إن 
�أن  وهو  الخليفة،  توافرها في  المفرو�ض  ال�شروط  �أهم  �أحد  لأن  ممكنًا  يعد  هذا لم 
يكون من قري�ش، لم يعد ممكنًا الوفاء به من الناحية العملية. وعليه ف�إن الم�سلمين 
لا يكونون �آثمين �أو مخالفين لل�شرع لو �أنهم �أقاموا حكومة عادية لا ير�أ�سها خليفة 
ب�سبب ا�ستحالة العثور على الخليفة الذي ي�ستوفي ال�شروط. والخلافة لي�ست غاية 
في ذاتها و�إنما هي و�سيلة لغاية، هي �إقامة العدل وحفظ الأمة. �أما الآراء التقليدية 
حول وجوب الخلافة فهي تتعلق فقط بوجوب �إقامة حكومة تب�سط العدل وتطبق 
القانون. وهذا واجب يمكن �أن ت�ضطلع به م�ؤ�س�سة كما يمكن �أن ي�ضطلع به فرد. 
ا بهذا المنطق حين �سلموا ب�صحة قيام خليفة  العلماء قبلوا واقعيًّ الواقع نجد  وفي 
ا�سمي بجانب موظفين �آخرين يتولون ال�سلطة الحقيقية. وقد خل�ص م�ؤلفو الكتاب 
�أن �سلطة الجمعية الوطنية قد  من هذا �إلى تبرير الو�ضع القائم في تركيا، و�أكدوا 
حلت مكان الخلافة باعتبارها ال�سلطة الد�ستورية العليا في البلاد، ورف�ضوا بالتالي 

الدعوات المت�صاعدة من �أنحاء العالم الإ�سلامي لإبقاء الخلافة.
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الجريئة  بالخطوة  الا�ستب�شار  الأمر  �أول  في  الإ�سلامية  الفعل  ردة  كانت 
الفكر  �أ�صول  �إلى  ا�ستنادًا  الدولة التركية لإحياء م�ؤ�س�سة الخلافة  اتخذتها  التي 
الإ�سلامي والفكر الحديث الم�ستنير. وقد تلقت الجمعية الوطنية الكبرى �سيلًا من 
البرقيات تهنئها على �إحياء »الخلافة الرا�شدة«))). ولكن ما �إن بدت نية ال�سلطات 
ا في �آخر المطاف، حتى  الثورية في تركيا تت�ضح ب��شأن عزمها على �إلغاء الخلافة نهائيًّ
هناك  كانت  ذلك  وقبل  نقي�ضه.  �إلى  الإ�سلامي  العالم  الترحاب في  انقلب جو 
�أ�صوات معزولة ارتفعت لمقارعة الكماليين وتفنيد بع�ض �أطروحاتهم، وكان �أبرزها 
�صوت ال�شيخ محمد ر�شيد ر�ضا �صاحب »المنار« الذي ظل يتابع الثورة الكمالية 
بت�أييد حذر في مجلته ما لبث �أن انقلب �إلى نقد �شديد فيما بعد. كان ر�ضا نادى 
وعدم  الن�صر،  لها  يتم  حتى  الوطنية  الجمعية  حكومة  »ت�أييد  �إلى  الأمر  �أول  في 
ا، بل هو �آلة في يد الإنكليز«. ورف�ض  الاحتفال بالخليفة لأنه لي�س خليفة حقيقيًّ
�سلطة  على  خارجين  باعتبارهم  الثوار  �ضد  للجهاد  المبررة  الإ�سلام  �شيخ  فتوى 
الخليفة ال�شرعي قائلًا: »هذه الأقوال �صدرت من حكومة واقعة في �أ�سر الأعداء 
للا�ستقلال.  ال�سالبة  المخزية  ال�صلح  معاهدة  قبلت  وقد  لعا�صمتها...  المحتلين 
وكان الكماليون هم الذين �أبوا قبول هذا الخزي باختيارهم وقاوموه ب�سلاحهم، 

فكان �ضلع العالم الإ�سلامي كله معهم، وتم ذلك بن�صر الله تعالى«))).

)))	 انظر المنار، مجلد 24 )1923( �ص283.
المرجع ال�سابق، �ص283. 	(((
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وحتى بعد �إلقاء كمال �أتاتورك لخطابه ال�شهير في الجمعية الوطنية ظل ر�ضا 
الخلافة  ب�أن  �أتاتورك  برف�ض دعوى  ت�صريحه  الرغم من  على  الحذر،  ت�أييده  على 
بالف�شل  كمال  م�صطفي  احتجاج  بتفنيد  ر�ضا  قام  فقد  الأمة.  م�صلحة  تناق�ض 
ا�سمية في  قيام خلافة  �أن  ور�أى  نظامه الجديد،  وتبرير  لدعم  للم�سلمين  ال�سابق 
ال�سابق ب�سبب اغت�صاب �سلطة الخليفة من طرف قادته الع�سكريين لا تبرر المقولة 
ب�أن الحق للقوة كما يريد الكماليون �أن يثبتوا. ولكن ر�ضا اعترف مع ذلك ب�أن 
مقولة الحق للقوة لها ما يبررها في واقع الدولة التركية، وهي �أ�سا�س تعاطف العالم 
�أتاتورك ب�أنه لا يتعدى مقولة »الحق  الإ�سلامي معها. فقال بعد �أن لخ�ص منطق 
للقوة«: »ولا تحتاج الدولة التركية �إلى حجة غيرها، ولا ي�ؤيدها الم�سلمون اليوم �إلا 
ا يقاتل الإفرنج الم�ستذلين لهم.. ولو فقد ال�شعب التركي  للتلذذ ب�أن �شعبًا �إ�سلاميًّ
هذه القوة لم يعد م�سلم يبالي فيه خليفة �أم لا«))). ولكنه �أ�ضاف �أن هذا التعاطف 

لا يجب �أن يبرر كل �شيء ي�أتي به الحكام الأتراك.

»الخلافة  كتاب  �صدور  بعد  نبرتها  واحتدت  تزايدت  ر�ضا  انتقادات  ولكن 
�سلطة  كانت  الخلافة  ب�أن  فيه  وردت  التي  الدعوى  ب�شدة  رف�ض  �إذ  الأمة«،  و�سلطة 
دينية روحية مح�ضة ولي�ست م�ؤ�س�سة �سيا�سية. ورف�ض ر�ضا �أي�ضًا التعريف الذي ورد 
في الكتاب وميز بين ما و�صف بالخلافة الا�سمية والخلافة الفعلية باعتبار هذا التمييز 
دخيلًا على الفكر الإ�سلامي الذي لم يعرف مثل هذه الت�صنيفات، و�إنما فرق فقط 

)))	 المرجع ال�سابق، �ص 784 - 785.
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بين الحكم ال�شرعي والحكم غير ال�شرعي القائم على الاغت�صاب. وحتى هنا نجد 
فا�صل  يوجد خط  لا  بحيث  درجات،  نف�سها  ال�شرعية  �أن  يرون  الم�سلمين  جمهور 
يق�سم كل الأنظمة �إلى �شرعية و�أخرى فاقدة لل�شرعية. ف�شرعية النظام تزداد وتنق�ص 
ا�ستنادًا �إلى مدى التزامه بال�شرع وقيم الإ�سلام. وعليه فند ر�ضا الر�أي القائل ب�أن كل 
نظام حكم جاء بعد الخلافة الرا�شدة كان عارياً من كل �شرعية، كما رف�ض ا�ستغلال 
هذه الدعوى لتبرير الان�سلاخ كلية من كل قيود ال�شرع. فجرائم الما�ضي و�أخطا�ؤه 
لا يمكن �أن تتخذ ذريعة لتبرير تجاوزات اليوم. ورد ر�ضا �أي�ضًا حجة الكماليين الذين 
ادعوا فقدان المر�شحين الم�ؤهلين من قري�ش في ع�صرنا هذا، بل و�أ�شار �إلى عدد من �أهل 

الكفاءة والأهلية ممن ي�صلحون للمن�صب.

يعني  ما  غاية،  لا  و�سيلة  الخلافة  ترى  التي  المقولة  �أي�ضًا  ر�ضا  يقبل  لم 
�إمكانية ا�ستبدال �أى نظام �سيا�سي �آخر بها. فلو قبلنا بهذا المنطق لأمكن القول 
�أن  بال�شريعة الإ�سلامية جائز، وذلك بدعوى  �آخر  قانون  �أي  ا�ستبدال  ب�أن  �أي�ضًا 
هدف ال�شريعة �إحقاق العدل، ما يجعل �أي قانون �آخر يحقق العدل يقوم مقامها. 
بل ويمكن �أن نم�ضي في هذا ال�سياق فنقول �إنه بما �أن هدف الدين هو تزكية النف�س 
عن طريق العبادة، ف�إن �أي عقيدة �أو ديانة تحقق هذا الغر�ض يمكن �أن ت�صلح، ولا 
لزم  مردودة،  الحجج  هذه  �أن  وبما  وتحديدًا.  الإ�سلام خ�صي�صًا  نعتنق  لأن  داعي 

القول ب�أن م�ؤ�س�سة الخلافة، مثلها مثل ال�شريعة الإ�سلامية، لا تقبل البدائل))).

)))	  المرجع ال�سابق، �ص 698 وما بعدها.
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�أثارت الأحداث التي وقعت في �إ�ستانبول جدلًا ات�سع نطاقه �إلى بقية �أنحاء 
لتجميع  ن�شاطها  من  تو�سع  الخلافة  حركة  ظلت  الهند  ففي  الإ�سلامي.  العالم 
الم�سلمين حول ق�ضية الخلافة وتدلي �أي�ضًا ب�إ�سهاماتها في النقا�ش الدائر. فقد �أ�سهم 
ال�سيا�سي والعالم الهندي الم�شهور �أبو الكلام �آزاد ب�سل�سلة مقالات حول الخلافة 
ن�شرت في »المنار« ابتداء من عام 1922 وتبع ذلك ر�شيد ر�ضا نا�شر »المنار« نف�سه 
ب�سل�سلة مقالات ن�شرت فيما بعد في كتاب عنوانه »الخلافة �أو الإمامة العظمى« 

)عن دار المنار - القاهرة، 1925(.

وفي الوقت نف�سه ا�ستمر معار�ضو الخلافة �أي�ضًا في الإدلاء بدلوهم في الجدل 
عبد  علي  فجر  �إليه  الم�شار  الوطنية  الجمعية  كتاب  ن�شر  من  عامين  فبعد  الدائر. 
 .1925 عام  �أواخر  الحكم«  و�أ�صول  »الإ�سلام  كتابه  بن�شر  مدوية  قنبلة  الرازق 
رف�ض عبد الرازق في كتابه هذا الاعتراف لم�ؤ�س�سة الخلافة ب�أي �أ�صل في الممار�سة 
الد�ستورية الإ�سلامية. واحتج الم�ؤلف الذي كان يعمل قا�ضيًا على ر�أيه ب�أربع نقاط 

رئي�سية:

�أولًا: �إن الر�سول لم ين�شئ دولة وكانت �سلطته روحية لاغير.

�أن  للم�سلمين  ويمكن  للحكم  معين  نظام  �أي  يحدد  لم  الإ�سلام  ثانيًا: 
يختاروا �أي نظام حكم يرونه مقبولا.
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ثالثًا: كل �أنظمة الحكم التي ن��شأت بعد وفاة الر�سول بما فيها خلافة �أبي 
ارتجلها  م�ؤ�س�سات  كانت  و�إنما  ديني،  �أ�صل  على  تقم  لم  الرا�شدة  والخلافة  بكر 
العرب في ذلك الوقت لت�سيير ��شؤونهم، و�إطلاق ا�سم »الخلافة« عليها ق�صد به 

�إ�ضفاء �شرعية دينية على هذه الم�ؤ�س�سة.

رابعًا: هذا النظام هو �أ�صل البلاء في العالم الا�سلامي لأنه ا�ستخدم لتبرير 
الا�ستبداد وفر�ض الانحطاط على الم�سلمين))).

في  النقد  من  عا�صفة  �أثارت  المعهودة  غير  الآراء  هذه  ف�إن  متوقع  هو  كما 
انتهت  الرازق  عبد  لعلي  الأزهر  في  محاكمة  جرت  فقد  الإ�سلامية،  الأو�ساط 
بتجريده من درجة العالمية وبالتالي فقدان وظيفته. وقد احتج علماء الأزهر �ضد 

عبد الرازق بحجج عدة منها:

�أولًا: دعواه ب�أن الر�سول حارب حروبه من �أجل �أهداف �سيا�سية لا دينية 
. إ�ساءة للر�سول�

ثانيًا: �إنكاره قيام الإجماع بين الم�سلمين حول وجوب الخلافة مخالف لما 
ثبت عن الم�سلمين وما �أجمع عليه علما�ؤهم.

)))	 محمد عمارة، »معركة الإ�سلام و�أ�صول الحكم«، �ص 25 وما بعدها. انظر �أي�ضًا: �ضياء الدين الري�س، الإ�سلام 
والخلافة في الع�صر الحديث.
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ولا  روحية مح�ضة  قيم  على  تحتوي  الإ�سلامية  ال�شريعة  ب�أن  دعواه  ثالثًا: 
وا�ضحة  لن�صو�ص  وغيرها مخالفة  بالمعاملات  تتعلق  و�ضعية  قوانين  على  تحتوي 

ولإجماع الم�سلمين.

رابعًا: دعواه ب�أن الخلافة الرا�شدة لم تكن لها �شرعية دينية )�أي �أنها كانت 
م�ؤ�س�سة و�ضعية علمانية( مخالف للإجماع))).

بع�ضها  كتابه  وردت في  بعبارات  الرازق  عبد  احتج  نف�سه  دفاعه عن  وفي 
الر�سول  �سلطة  �إن  تقول  عبارة  �إلى  منتقديه  نظر  يلفت  مثلًا نجده  بع�ضًا.  يناق�ض 
ال�سلطة روحية  �إن هذه  �آخر  يقول في جانب  )بينما هو  ال�سيا�سية  ال�سلطة  فاقت 
فقط(. وفي وقت لاحق حاول عبد الرازق �أن ي�صل �إلى حل و�سط مع مخالفيه 
وذلك حين قال ب�أنه لو �أجمع الم�سلمون اليوم على �أن نظام الخلافة هو المنا�سب 
ا ا�ستنادًا �إلى هذه الحقيقة فقط. واعترف فوق ذلك  للحكم لكان هذا النظام �شرعيًّ
الم�سلمين.  �إجماع  على  قامت  لأنها  تحديدًا  �شرعية  كانت  الرا�شدة  الخلافة  ب�أن 
ولكن عبد الرازق في كل هذه المواقف لم يتزحزح عن موقفه الأ�صلي القائل ب�أن 

�إجماع الم�سلمين لا مبادئ ال�شريعة هي �أ�سا�س �شرعية الحكم())).

جزء من ال�ضجة التي �أثارها كتاب عبد الرازق كانت ب�سبب ال�صورة الم�شو�شة 
التي قدم بها �أفكاره. فقد كانت هناك نقطتان محوريتان في الكتاب: الأولى ترى 

)))	 عمارة، »معركة الا�سلام و�أ�صول الحكم«، �ص 109 - 117.
)))	 المرجع ال�سابق، �ص132- 137.
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على  ي�ستند  �أنه لم  كما  واجبًا  فر�ضًا  بعينه  يكن  التقليدي لم  الخلافة  نظام  �أن 
�أحرار لو �شا�ؤوا اختيار  �أو متطلبات �شرعية قطعية، وعليه ف�إن الم�سلمين  ن�صو�ص 
بديل �آخر له ر�أوا �أنه الأ�صلح. �أما النقطة الثانية فهي �أن ال�شريعة الإ�سلامية لم 
تحتو على �أي موجهات �سيا�سية، و�أنها تركت الم�سلمين �أحرارًا ليحددوا ما يرونه 
منا�سبًا لهم من �أحكام وقيم في �أمورهم الدنيوية عمومًا وال�سيا�سية خ�صو�صًا. �أولى 
قبل  �إجماع حولها من  لي�ست مو�ضوع خلاف كبير، بل هناك  النقطتين  هاتين 
الم�صلحين المعا�صرين. ولكن النقطة الثانية كانت �أ�ضعف حجج عبد الرازق وقد 

تمكن خ�صومه من تفنيدها دون كبير عناء.

وقد كان من ��شأن هذا الت�شوي�ش �أن يحرم جهود عبد الرازق و�أفكاره من 
تحقيق الم�ساهمة الإيجابية التي كان من ��شأن النقا�ش الجريء حول ق�ضايا الفكر 
ال�سيا�سي الإ�سلامي �أن يحققها. ومن جهة �أخرى ف�إن موقف الأزهر وال�سلطات 
الإطار  في  الر�أي  بحرية  تتعلق  مهمة  �أخرى  ق�ضايا  �أثار  الم�ؤلف  �ضد  الر�سمية 
الرازق  ال�شيخ علي عبد  الإ�سلامي، فقد وقف كثير من المفكرين والكتاب مع 
لا�ستغلال  وا�ستهجاناً  الر�أي،  حرية  عن  دفاعًا  وذلك  �آرائه،  مع  اختلافهم  رغم 
ال�سلطة �ضد مفكر ب�سبب �آرائه لا غير، على الرغم من �أن هذه ال�سلطة لم تكن 
كما �أ�سلفنا معنية بالإ�سلام ولا ب��شؤونه)))، جدير بالذكر �أنه حتى بعد �أن �أعلن 
عبد الرازق في �آخر �أيامه رجعته عن �آرائه )و�أعيد بالتالي لمنا�صبه( كانت الأزمة 

)))	 المرجع ال�سابق، �ص 68 - 77.
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التي ثارت حول كتابه قد �أ�صبحت عائقًا له عن تقديم �أي م�ساهمة جدية جديدة 
في النقا�ش. فلا نجد مثلًا في ما �أورده من �أ�سباب لموقفه الجديد �أي �إ�ضافة ذات 
معنى للفكر ال�سيا�سي الإ�سلامي. ويمكننا اعتبار هذه الواقعة ب�أكملها م�أ�ساة كبرى 
الأفق من جهة  الفكر من جهة، و�ضيق  ن�ضج  فيها عدم  �أ�سهم  �إن�سانية وفكرية، 
�أخرى - وللأ�سف ف�إن كلا العاملين ما زالا معًا حتى اليوم؛ ما يجعل النقا�ش 
الجاد والمو�ضوعي حول ق�ضايا الفكر الإ�سلامي �أ�شبه بحقل �ألغام يحتاج �إلى خبرة 

وخرائط دقيقة لعبوره.

الحركات الإ�صلاحية و»خلافة الخلافة«

في الأجواء التي �أعقبت قرار �إلغاء الخلافة، وما خلفه اختفاء من�صب الخليفة 
من زلزال هز الأمة من �أق�صاها �إلى �أق�صاها، هب الم�صلحون من كل �صوب وحدب 
وا�ستفزوا الهمم للت�صدي لهذه الكارثة. وكان من ه�ؤلاء مدر�س م�صري �شاب 
الإخوان  »حركة  عام 1928  عليها في  �أطلق  �أن��شأ حركة  الإ�سماعيلية  يعمل في 
الم�سلمين«. ولا بد �أن هذا ال�شاب الذي كان ا�سمه ح�سن البنا )1906 - 1949( 
كان قد ت�أثر كغيره من ال�شباب المتدينين بالأجواء التي �أوجدتها حركة الخلافة 
العالم  �أنحاء  بقية  في  كبير  ت�أثير  لها  و�أ�صبح  �أ�سلفنا  كما  الهند  في  ن��شأت  التي 
و�إعادة  ق�ضية الخلافة  م�ؤتمرات عديدة لح�سم  �إلى عقد  �سعت  الإ�سلامي، حيث 
المن�صب �إلى الوجود. وقد انعقدت لهذا الغر�ض م�ؤتمرات عدة، �أبرزها م�ؤتمر مكة 
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في عام 1926 وم�ؤتمر القد�س عام 1931. وقد كان هدف حركة الخلافة في �أول 
الأمر الدفاع عن �إبقاء الخلافة في تركيا، وفي مرحلة لاحقة �إحياء الخلافة و�إعادتها 
�إلى موقعها ال�سابق في �إ�ستانبول. ولما ف�شلت هذه الجهود �أي�ضًا اتجهت الأنظار �إلى 

محاولة تولية المن�صب لحاكم م�سلم �آخر، وهي محاولة باءت بدورها بالف�شل.

وقد عَّرب انهيار هذه المحاولات عن نهاية ع�صر بكامله في التاريخ الإ�سلامي. 
هذا الع�صر الذي امتد منذ الخلافة الرا�شدة تميز بوجود �سلطات ر�سمية في موقع 
واحد �أو �أكثر يمكن التعويل عليها في الت�صدي للق�ضايا التي تواجه الأمة في دينها 
ا للأمة �أن تتجه ب�أنظارها نحو  ودنياها. وخلال كل تلك الفترة كان من الممكن نظريًّ
هذه ال�سلطات للت�صدي لأي محنة �أو مع�ضلة تواجهها، �سواء �أكانت هذه المع�ضلة 
�أو  الفو�ضى  انت�شار  �سيا�سية، مثل  �أو  دينية مثل خلاف مذهبي وعقائدي حاد، 
  الر�سول  هاجر  منذ  مرة  �أول  هذه  وكانت  بالأمة.  الأجانب  الأعداء  ترب�ص 
فيها الإ�سلام دينًا من دون  و�أن��شأ دولته هناك، يكون  المدينة في عام 622م  �إلى 
ا لمهمة حمايته. و�إذا عرفنا الأهمية التي علقها الم�سلمون على  دولة تت�صدى ر�سميًّ
هذا التاريخ الذي جعلوا منه بداية التاريخ الإ�سلامي، لأمكن القول �إن ال�ساعة 
توقفت بالن�سبة لكثير من الم�سلمين في عام 1924، و�إن ما بعدها كان �إيذاناً ببداية 
ع�صر جديد فتح الباب للعمل الجماهيري المبا�شر و�ألقى بظلال من اللا �شرعية 

والم�ؤقتية على كل حكومة قائمة.
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من هنا يمكن اعتبار حركة الإخوان الم�سلمين وحركات الإ�صلاح المماثلة 
)والحركات ال�سابقة التي �ألهمتها مثل الحركة الإ�صلاحية التي قادها م�صلحون 
بعينها  م�سلمة  دولة  لف�شل  لي�س  فعل  ردة  ر�ضا(  ور�شيد  وعبده  الأفغاني  �أمثال 
للأمة  الحماية  من  الأدنى  الحد  توفير  في  مجتمعة  الإ�سلامية  الدول  لف�شل  بل 
في  قمته  بلغ  الذي  الدولي  والا�ستهداف  الداخلي  الانهيار  من  الإ�سلامية 
انعكا�س  �أي�ضًا  �أخرى  ناحية  من  هي  الحركات  هذه  وذيوله.  الغربي  الا�ستعمار 
»التحديث«.  لفظ  مجتمعة  عليها  يطلق  �أن  ا�صطلح  التي  المترابطة  للتطورات 
وطرق  الت�صنيع  بانت�شار  يتعلق  اقت�صادي  بعد  على  التطورات  هذه  وت�شتمل 
المجتمع  م�شاكل  التقني لحل  والإبداع  التطور  واطراد  العمل  لتنظيم  م�ستحدثة 
عبر و�سائل فعالة ومتجددة، وتطورات اجتماعية تتعلق بانت�شار التعليم النظامي 
وات�ساع المدن على ح�ساب الوجود الريفي، وجوانب �سيا�سية تتعلق بزيادة فعالية 
�إلى  ال�شعبية فيها، هذا بالإ�ضافة  ال�سيا�سية وزيادة الم�شاركة  الم�ؤ�س�سات  وعقلانية 
كما  فيها  و�أثرت  و�أطرتها  التطورات  هذه  �صاحبت  ونف�سية  وفكرية  ثقافية  �أبعاد 
التي  الإ�سلامية  والحركات  الحديثة  الإ�صلاحية  الحركة  ن��شأت  وقد  بها.  ت�أثرت 
المت�أثرة  التيارات  لبع�ض  فعل  وكردة  بالحداثة  المت�أثرة  الطبقات  كنف  في  ورثتها 
بالفكر الغربي و�سطها. وبما �أن الدولة الحديثة والتي ا�صطلح على ت�سميتها بالدولة 
القومية كانت من �أبرز نتائج عملية التحديث هذه، كان لزامًا �أن تن��شأ الحركات 
الأكبر.  نف�سه غريمها  الوقت  �أ�صبحت في  التي  الدولة  الإ�سلامية في كنف هذه 
�إلى  الهند  الإ�سلامي من  بالعالم  يطوفوا  �أن  الأوائل  الم�صلحين  بو�سع  بينما كان 
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ب�إمكانهم  وكان  وطنًا،  فيه  بلد  كل  يعتبروا  و�أن  حواجز  دون  والمغرب  �إ�ستانبول 
تحويل ولائهم من حاكم �إلى �آخر، ف�إن مثل هذه الحرية لم تعد متاحة لأ�سلافهم. 
لقد لعب الأفغاني مثلًا �أدوارًا �سيا�سية مهمة، بل وكان قريبًا من الحكم في كل من 
�أفغان�ستان و�إيران وم�صر و�إ�ستانبول، بينما تولى خير الدين التون�سي رئا�سة الوزراء 
في كل من تون�س و�إ�ستانبول. وفي �أول �أمرها لم تكن حركة الإخوان الم�سلمين 
ا في مطلع دعوته في الهجرة �إلى  مت�أكدة من هويتها، بل �أن م�ؤ�س�س الحركة فكر جديًّ
ا مو�ضوع المقر الأ�سا�سي. ولكنها  ال�سعودية �أو اليمن، بينما ناق�شت الحركة جديًّ
همها  م�صرية  حركة  و�أخيًرا  �أولًا  نف�سها  واعتبرت  الأمر  �آخر  في  �أمرها  ح�سمت 
الأ�سا�سي �إ�صلاح المجتمع الم�صري وقاعدتها هي م�صر �أو »وادي النيل«، وذلك 

ان�سجامًا مع الموقف القومي الم�صري من وحدة م�صر وال�سودان))).

وقد ر�أت حركة الإخوان الم�سلمين �أن �أولوياتها تنح�صر في محاربة الا�ستعمار 
وت�سعى  الإ�سلام  �شرائع  تقوم على  فيها  قوية  دولة  وبناء  ا�ستقلال م�صر  وتحقيق 
طبيعة  عند  طويلًا  يتوقف  لم  »البنا«  ولكن  ل�شعبها.  والعدل  الرفاهية  لتحقيق 
الفرد والمجتمع.  �إ�صلاح  ت�أ�سي�سها، حيث كان همه الأكبر هو  التي يريد  الدولة 
فقد �أكد مرارًا على �أن همه الأكبر هو »�إيقاظ الروح و�إحياء القلوب«، ور�أى �أن 
كل �إ�صلاح �آخر مرغوب فيه �سينبع من هذا الإ�صلاح المركزي للنفو�س والقلوب. 
فخلق الفرد الم�سلم �سينتج عن �ضرورة خُلق الأ�سرة الم�سلمة ومن الأ�سر الم�سلمة 

)))	 انظر محمود عبد الحليم، »الإخوان الم�سلمون: �أحداث �صنعت التاريخ«، القاهرة،،1979 الجزء الأول.
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يقوم المجتمع الم�سلم))). والدولة الإ�سلامية �ستكون ثمرة هذا الإ�صلاح ولا يعقل 
�أن تكون مبتد�أه.

ولا بد �أن نعترف هنا ب�أن بع�ض الغمو�ض والازدواجية �سادا �أفكار البنا في 
هذا الخ�صو�ص. ف�إنكاره لمركزية الدولة لم�شروعه الإ�صلاحي لم يمنعه من الانخراط 
الدول  لزعماء  المتكررة  الدعوات  �إر�سال  ومن  حادة  �سيا�سية  �صراعات  في 
وقت  وفي  والدين.  الأمة  تجاه  بم��سؤولياتهم  الا�ضطلاع  على  لح�ضهم  الإ�سلامية 
�أ�صبح يزداد اقتناعًا بمحورية دور الدولة في الإ�صلاح. فقد  �أن »البنا«  لاحق بدا 
ظهر له �أن ال�صراع �ضد الا�ستعمار و�إ�صلاح التربية والقانون والاقت�صاد وغيرها لا 
يمكن �أن يت�أتى �إلا على يد الدولة. ولهذا نجد عددًا متزايدًا من ر�سائله �أ�صبحت 
توجه �إلى »�سيادة رئي�س الوزراء« وغيره من ر�ؤ�ساء الدول والحكومات والجماعات 
يميل  فنجده  الحكومة،  �شكل  �أكثر على  ليركز  »البنا«  دفع  بدوره  وهذا  المتنفذة. 
�إلى �شكل الحكومة الد�ستورية النيابية باعتباره هو الأمثل، و�إن كان دعا  عمومًا 
هجومه  »البنا«  ركز  وقد  الم�صري.  الد�ستوري  النظام  في  �إ�صلاحات محددة  �إلى 
خ�صو�صًا على النظام الحزبي الذي ر�آه �أداة لتفريق الأمة ولا يخدم �أي هدف �أو 
وظيفة حقيقية. وقد دعا »البنا« �أي�ضًا �إلى �إ�صلاح النظام الانتخابي بحيث ي�صبح 
البرلمان م�شتملًا في ع�ضويته على كل »�أهل الحل والعقد« في المجتمع. وح�سب 

)))	 انظر مجموعة ر�سائل الإمام ال�شهيد ح�سن البنا، بيروت، دار القلم، 1974 �ص 74، 87-81.
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وقادة  العامة  ال��شؤون  في  والخبراء  الم�ؤهلين  العلماء  ت�شمل  الطبقة  هذه  ف�إن  ر�أيه 
المجتمع البارزين على الم�ستوى المحلي))).

ولكن الازدواجية في فكر ممار�سة الجماعة ا�ستمرت مما �أدى بها في النهاية 
�إلى كوارث متلاحقة. فكون الجماعة ن��شأت كردة فعل لغياب الدولة ال�شرعية كما 
�أن��شأت  �أ�سلفنا دفعها لكي تت�صرف �أحيانا ك�أن الدولة لا وجود لها. مثلًا نجدها 
جهازها الع�سكري المعروف بالنظام ال�سري للم�شاركة في حرب فل�سطين ولإ�شعال 
ب�أن  الاعتقاد  عن  وا�ضح  تعبير  القناة في  في  البريطاني  للوجود  الم�سلحة  المقاومة 
الدولة الم�صرية والدول الإ�سلامية عمومًا عاجزة عن الا�ضطلاع بدور الدفاع عن 
ا خطيًرا للدولة يهدد ب�سلبها �أخ�ص خ�صائ�صها ح�سب  الأمة. وقد مثل هذا تحديًّ
تعريف ماك�س فيبر، وهو احتكار العنف الم�شروع. ومثل هذه الخطوة كان لابد �أن 
ت�ؤدي �إلى �صدام مع الدولة. وكان من نتيجة هذا ال�صدام لما وقع �أن جعل الدولة 
تحتل و�ضعًا �أكثر ت�أخرًا في �إطار النظرية ال�سيا�سية للحركة، في الوقت نف�سه الذي 
�أن  لهذه الحركة. ذلك  العملية  الممار�سة  �أهمية محورية في  الدولة  فيه  �أ�صبحت 
المحن المتعاقبة التي تعر�ضت لها الحركة، على يد النظام الملكي �أولًا )1948 ـ 
الثوري، وبالأخ�ص في الأعوام 1954 و1965 كان  النظام  1950( ثم على يد 
من ��شأنها �أن جعلت بقاء التنظيم نف�سه يعتمد على موقف الدولة منه. وقد جعل 
هذا الو�ضع التنظيم �أعزل مرتين: مرة لأنه لم يكن يملك قدرة ع�سكرية و�سيا�سية 

)))	 المرجع ال�سابق، �ص 162 وما بعدها، �ص 357 وما بعدها.
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نظرية  �أدوات  �أي  من  �أعزل  نف�سه  الوقت  في  كان  لأنه  ومرة  الدولة،  بها  يواجه 
لمواجهة الدولة والتكيف مع الواقع الذي فر�ضته.

وقد حاول عدد من المفكرين وعلى ر�أ�سهم �سيد قطب )1904- 1966( 
ا  ملء هذا الفراغ بالدعوة �إلى �صرف النظر عن م��سألة الدولة و�إعطائها مكاناً ثانويًّ
في الفكر النظري للحركة مع التركيز على �إيجاد الجماعة الم�ؤمنة �أولًا �أ�سوة بالر�سول 
الذي ركز على الدعوة �أولًا ولم يلتفت �إلى �إن�شاء دولة �إلا بعد �أن قامت جماعة 
الإ�سلامية  الدولة  �أن  »قطب«  ر�أى  فقد  ب�أعبائها.  الا�ضطلاع  على  قادرة  م�سلمة 
الإ�سلامية  الجماعة  خلالها  تقبل  لم  طويلة  روحية  لتربية  تتويجًا  ن��شأت  الأولى 
ب�أي ت�سويات مرحلية مع الأو�ضاع القائمة من ذلك النوع الذي يفر�ضه العمل 
عن  فيمتنعوا  اليوم  المثال  هذا  يحتذوا  �أن  الم�سلمين  وعلى  العادي.  ال�سيا�سي 
العام عبر  والر�أي  الناخبين  ا�ستمالة  القائم على  ال�سيا�سي  الن�شاط  الدخول في 
وعود وت�سويات تعد الناخب بالمن وال�سلوى �إذا قبل ببرنامج الحركة الإ�سلامية. 
بل �إن الحركة الا�سلامية لا ينبغي �أ�سا�سًا �أن تطرح �أي برنامج �سيا�سي، لأن و�ضع 
المنحرفة  الحالية  المجتمعات  لم�شاكل  العلاج  و�ضع  يفتر�ض  البرنامج  هذا  مثل 
عن الإ�سلام، وهذا من الف�ضول لأن هذه الم�شاكل �ستختفي حتمًا في المجتمع 
الفا�ضل القائم على قيم الإ�سلام وقد تحل محلها م�شاكل مختلفة تمامًا. و�أعداء 
الإ�سلام يحاولون جاهدين ا�ستدراج �أن�صاره لر�سم مثل هذه البرامج ليتخذوها 
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ين�صبها  التي  ال�شباك  �آخر للإعرا�ض عن مثل هذه  �سبب  �سلاحًا �ضدهم، وهو 
الأعداء، وللان�صراف عن ن�شاط هو قطعًا م�ضيعة للوقت والجهد))).

وهكذا يمكن �أن نقول �إن الظروف المو�ضوعية والجو الفكري اللذين ن��شأت 
فيهما حركة الإخوان الم�سلمين لم يكونا مما ي�شجع على قيام نقا�ش وا�سع ومف�صل 
بالن�سبة للحركة التي  حول الدولة الحديثة، وطبيعتها. ولكن الأمر كان مختلفًا 
الهند  في  ن��شأت  التي  الإ�سلامية  الجماعة  وهي  مبا�شرة،  الخلافة  حركة  ورثت 
نتج  وقد  المودودي )1904- 1979(.  الأعلى  �أبي  العلامة  يد  عام 1941 على 
هذا �أولًا عن المناخ الذي �أن��شأته حركة الخلافة التي كانت حركة �سيا�سية ذات 
الهند  �شهدته  الذي  والتغريب  للتحديث  المتقدم  الطور  وثانيًا  وا�ضحة،  �أهداف 
مقارنة بم�صر �إ�ضافة �إلى بروز ق�ضية �إن�شاء دولة �إ�سلامية تكون وطنًا م�ستقلاًّ لم�سلمي 
لتقديم  �سعى  من  �أول  من  »المودودي«  كان  وعليه  هناك.  كق�ضية محورية  الهند 
منظور  من  الحديثة  الدولة  ن��شأة  تثيرها  التي  للم�سائل  وقاطعة  وا�ضحة  �إجابات 

�إ�سلامي.

م�ستقل  قومي  وطن  �إن�شاء  لفكرة  حا�سم  رف�ض  من  المودودي  انطلق  وقد 
للم�سلمين )الدعوة التي تزعمها محمد علي جناح وتوجت ب�إن�شاء دولة باك�ستان(، 
قائلًا: �إن الاعتقاد ب�أن مثل هذه الدولة �ست�ؤدي حتمًا �إلى قيام دولة �إ�سلامية هو 
جماعية  عبادة  عملية  عن  عبارة  هي  الحقيقية  الإ�سلامية  فالدولة  مح�ض،  وهم 

)))	 �سيد قطب، »معالم في الطريق«، بيروت، 1978.
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الأر�ض.  في  الإن�سان  خلافة  مفهوم  على  وترتكز  الإ�سلامية  الأمة  بها  ت�ضطلع 
ال�سيادة في  هو �صاحب  تعالى  الله  �أن  يعني  ما  الأر�ض،  الله في  فالإن�سان خليفة 
المجتمع ال�سيا�سي الإ�سلامي الذي يت�ساوى �أفراد الأمة فيه في الم��سؤولية عن �إدارة 
الدولة. ويمكن �إطلاق تعبير »الثيوقراطية - الديمقراطية« theodemocracy على 
�أما الهدف  مثل هذه الدولة، باعتبارها دولة ديمقراطية يحكمها القانون الإلهي. 
الأ�سا�سي لهذه الدولة فهو الأمر بالمعروف ومحاربة المنكر بكل و�سيلة ممكنة. وقد 
�أقرب  �أن تكون �شمولية،  �أن الدولة الإ�سلامية لا بد  ا�ستنتج المودودي من هذا 
نموذج لها في ع�صرنا هو الدول ال�شيوعية �أو الفا�شية. وهي �أي�ضًا دولة �أيديولوجية 
بمعنى �أن حق المواطنة فيها يقوم ح�صرًا على العقيدة ولا ينظر �إلى جن�س �أو قومية 

المواطن فيها �أو طبقته.

التقليدية  الإ�سلامية  النظرية  متطلبات  ت�أكيد  ف�أعاد  المودودي  زاد  وقد 
ك�أ�سا�س للدولة الجديدة. فالحاكم في هذه الدولة لا بد �أن يكون �شخ�صًا فردًا هو 
�أداء مهامه  �أعدل الم�سلمين و�أتقاهم، ويتولى من�صب الخلافة. ويعاون الخليفة في 
مجل�س ا�ست�شاري ولكن للخليفة حق رف�ض م�شورة المجل�س حتى و�إن كان ذلك 
ر�أي �أغلبية الأع�ضاء. ولي�س للمجل�س ولا للأمة بكاملها �أن تعار�ض �أي قرار يتخذه 
الخليفة، ولكن يحق للأمة �أن تخلع الخليفة �إذا فقد ثقتها. والدولة الإ�سلامية بهذا 
المعنى هي المرحلة النهائية في خلق المجتمع الفا�ضل، فالدولة لا تكون �إلا انعكا�سًا 
نواة  تقوم  �أن  بد  المجتمع لا  هذا  تن��شأ. ولخلق  عنها  التي  الاجتماعية  للأو�ضاع 
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من الأفراد الملتزمين لقيم الإ�سلام و�أن ينا�ضل ه�ؤلاء ويجتهدوا لكي تعلو هذه 
القيم في المجتمع ب�أكمله، وهكذا يتم و�ضع الأ�سا�س للدولة الإ�سلامية. ومثل هذه 
الدولة تخالف الدول الأخرى التي يخ�ضع فيها الإن�سان ل�سلطات �إن�سان مثله، 
لقوانين  الخ�ضوع  عبر  مبا�شر  غير  بطريق  و�إما  الا�ستبداد،  طريق  عن  مبا�شرة  �إما 
ونظريات و�أيديولوجيات من �صياغة الب�شر، حيث �إنها لا تعترف ب�سيادة �إلا لله 

�سبحانه وتعالى))).

ر�ؤية المودودي التي ف�صلناها �أعلاه تواجه م�شاكل عدة نجمت عن المواءمة 
غير الناجحة بين النظرية التقليدية للخلافة والمفاهيم الحديثة. فنحن نجد �أنف�سنا 
ب�إزاء ثلاثة مفاهيم متعار�ضة لل�سيادة: فهناك ال�سيادة العليا لله تعالى، و�سيادة �أخرى 
للأمة، و�سيادة ثالثة للخليفة. مهما يكن ف�إن الترجمة العملية لمفهوم ال�سيادة لله لا 
تخرج عن �سيادة ال�شرع �أو القانون. ولكن بما �أن القانون لا وجود له �إلا عبر الخليفة 
ا  �أو الأمة ممثلة بمجل�سها، ف�إن ال�صيغة التي اقترحها المودودي تحيل ال�سيادة عمليًّ
فيها  �سيادة  ا�ستبدادية لا  �سلطة  بال�ضرورة  �سلطته  ما جعل من  منفردًا،  للخليفة 
للأمة عبر ممثليها ولا للقانون عبر م�ؤ�س�ساته من ق�ضاء وغيرها. وبالمثل نجد مفهوم 
تولي الدولة للأمر بالمعروف والنهي عن المنكر عنى بال�ضرورة عند المودودي �أن 
تتحول هذه الدولة �إلى �سلطة �شمولية تتدخل في �أخ�ص ��شؤون الأفراد، ما يعار�ض 
عن  نتجت  �أخرى  م�شكلة  وهناك  المفكر.  لها  عزاها  التي  الديمقراطية  الطبيعة 

	�أبو الأعلى المودودي، »منهاج الانقلاب الإ�سلامي«، بيروت، 1979. انظر �أي�ضًا  (((
Maududi, Islamic Law and Constitution, Lahore, 1969.
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الافترا�ضية المتلازمة حول �ضرورة �أن يكون الحاكم دكتاتورًا يتمتع بالتقوى و�أن 
�أي�ضًا مجتمع فا�ضل تعريفًا. فبالإ�ضافة  تكون الدولة واقعة تحت �سلطان �أمة هي 
ا، نجد �أن الحركات  �إلى �صعوبة تحديد ال�صفات المتعلقة بالتقوى والف�ضيلة مو�ضوعيًّ
وال�صلاح - هذا  للتقوى  التج�سيد الحي  ا  نف�سها عمليًّ تعتبر  الإ�سلامية الحديثة 
الاعتقاد الذي اقترن �أي�ضًا بالت�شا�ؤم حيال قدرة جماهير الم�سلمين على الم�ساهمة 
كمن  تكون  الجماعات  هذه  جعل  الفا�ضلة  الإ�سلامية  الدولة  �إيجاد  في  الفعالة 
بين هذه  هوة عميقة  �أوجد  ما  الفا�ضلة،  الجماعة  تتحدث عن  نف�سه حين  يعني 

الجماعات وبين الجماهير.

وغني عن القول �أن هذا التعالي على الجماهير �أوجد ردة فعل معاك�سة لدى 
العامة ب�سبب  الت�شا�ؤمية لدى هذه الجماعات تجاه  النظرة  هذه الجماهير وع�ضد 
الرف�ض الذي لقيته من الجماهير. وقد ظلت هذه النظرة �سائدة في �أو�ساط العمل 
الإ�سلامي ونتائجها مطردة حتى حدث تحول في فكر بع�ض الحركات الإ�سلامية 
ال�ستينيات وال�سبعينيات وانت�شر  ال�سودانية في  الم�سلمين  بد�أ في حركة الإخوان 
بعد ذلك لتتبناه حركة الاتجاه الإ�سلامي في تون�س في ال�سبعينيات والثمانينيات 
وحركة ال�شباب الإ�سلامي في ماليزيا في الثمانينيات. وقد برز هذا الر�أي �أولًا في 
الدولة  �أمور  التفكير في  الترابي الذي �صرف كثيًرا من  الدكتور ح�سن  كتابات 
)وعالجها بالممار�سة العملية( والذي تناول الم��سألة من منظور منهجي. ر�أى الترابي 
ا في القانون الإ�سلامي وتقترن في ذلك بالإجماع  ا مهمًّ �أن الدولة تمثل مبد�أ ت�شريعيًّ
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كواحد من �أ�س�س الت�شريع الإ�سلامي، كما دل على ذلك اعتبار العلماء ممار�سة 
قرارات  �أن  �إلى  �إ�ضافة  قانونية  �سوابق  بمثابة  الرا�شدة  الخلافة  عهد  على  الدولة 
القانون. وقد زاد الترابي  �أ�سا�سًا لتحديد منطوق  �أمور كثيرة اعتبرت  الحاكم في 
فرف�ض المفهوم التقليدي للإجماع )والذي �أكد عليه المودودي( والذي يرى �أن 
الإجماع المق�صود هو �إجماع ال�صحابة �أو �إجماع علماء الدين، ور�أى بالمقابل �أن 
الم�سلمين(  لجمهور  العام  الر�أي  )�أو  الم�سلمين  غالبية  �إجماع  هو  الملزم  الإجماع 
في  المتخ�ص�صين  الخبراء  من  وغيرهم  العلماء  دور  ويقت�صر  معلوم.  وقت  �أي  في 
�شتى �ضروب العلم على تنوير الر�أي العام في مجالات تخ�ص�صهم. ولكن الر�أي 
المتخ�ص�صين.  من  القلة  ر�أي  لا  الأمة،  ��شؤون  الحكم في  هو  الم�ستنير  الحر  العام 
وهذا الر�أي ت�ؤيده، ح�سب مقولة الترابي، حقيقة �أن المذاهب المعتبرة والمعتمدة 
لدى جمهور الم�سلمين لم تفر�ضها �سلطة �سيا�سية ولا ر�أي حفنة من العلماء، و�إنما 
الفي�صل في  الم�سلمين هو  ر�أي جمهور  �أن  يعني  ما  ا،  اختيارًا حرًّ العامة  اختارها 
تحديد الإجماع. من هذا المنطلق يرى الترابي �أن الحكومة في الدولة الإ�سلامية 
يجب �أن يقع اختيارها من قبل ال�شعب وبناء على الإرادة الحرة لأغلبية الم�سلمين. 
�أما �إذا تم انتخاب حكومة بناء على هذا المبد�أ تكت�سب �سلطتها فيما يتعلق بتف�سير 

القانون قوة القانون نف�سه، وت�صبح هذه الخيارات جزءًا من ال�شريعة))).

)))	 ح�سن الترابي، »ق�ضايا التجديد في الفكر الإ�سلامي«، الخرطوم، 1982. انظر �أي�ضًا: »ق�ضايا الحرية والوحدة«، 
�أطروحاته هذه حين تولت جماعته  �أول من خالف  �أن الترابي كان  الخرطوم، 1982. وغني عن القول هنا 

ال�سلطة في انقلاب ع�سكري عام 1989 واتبعت ممار�سات لا علاقة لها بما طرحه هنا.
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وهكذا يكون الترابي قد رفع الدولة �إلى درجة الم�شرع في �أمور الدين والدولة 
يكون  المنطلق  هذا  ومن  ال�شعبية.  للإرادة  فيه  �أخ�ضعها  الذي  نف�سه  الوقت  في 
الدور الت�شريعي للدولة هو في الحقيقة �صورة �أخرى من �صور التعبير عن الإجماع 
في  الإ�سلامي  الاتجاه  حركة  زعيم  الغنو�شي  را�شد  ال�شيخ  تجاوز  وقد  ال�شعبي. 
تون�س في �أطروحاته هذا الموقف حين ر�أى �أن الحركة الإ�سلامية لا ي�صح اعتبارها 
الم�ؤثرة  القوى  �أن تكون واحدة من  الفا�ضل، بل هي لا تعدو  للمجتمع  تج�سيدًا 
�إطار الدولة الديمقراطية. وبينما نجد الترابي لا يزال يعتبر الحركة الإ�سلامية  في 
�إطار الدولة الا�سلامية، وهو  بمثابة القائم والقيم على قيم الإ�سلام وال�شريعة في 
الدور الذي ت�صدت له هذه الحركات بعد غياب الخلافة، نجد الغنو�شي يرف�ض 
ولا  الإ�سلام  تف�سير  احتكار  تملك  لا  نظره  في  الإ�سلامية  فالحركة  ـ  الدور  هذا 
حق �إملاء القيم التي يلتزمها المجتمع - فهذه الحركة مجرد حزب �سيا�سي �آخر 
�أو  برنامج  �أي  في  الخيار  �صاحبة  وحدها  هي  التي  الجماهير  على  برنامجه  يطرح 
حزب ترجح. ولم يكترث الغنو�شي لما عبر عنه المودودي وغيره من الإ�سلاميين 
من خوف من �أن تتبنى هذه الجماهير خيارات غير �إ�سلامية كما ت�سمح بذلك 
طبيعة الدولة الحديثة. فهو يرى �أن الحركة الإ�سلامية لي�ست و�صية على ال�شعب 
ولا قيمة عليه، وكل ما يحق لها هو �أن تدعو النا�س �إلى برنامج بالتي هي �أح�سن 
وتجتهد في �إقناعهم. ف�إذا رف�ضوا القبول بالبرنامج الذي تطرحه ف�إن هذا ��شأنهم))).

)))	 را�شد الغنو�شي، »مقالات«، باري�س، 1984. انظر �أي�ضا مقالة الم�ؤلف في مجلة  Inquiry، عدد �أكتوبر،1987 
الدولة  في  العامة  »الحريات  كتابه:  في  الغنو�شي  را�شد  ال�شيخ  لآراء  �أوفى  تف�صيل  وهناك   .56  -  50 �ص 

الإ�سلامية«، مركز درا�سات الوحدة العربية، بيروت، 1993.
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بالحرية  تتمتع  المذكورة  الدولة  �أن  بال�ضرورة  يفتر�ض  الر�أي  هذا  ولكن 
والعملية  الحريات  ي�ضمن  الذي  من  يقل  لم  الغنو�شي  وال�شيخ  والديمقراطية. 
الديمقراطية. وقد عانت حركة الاتجاه الإ�سلامي )التي �أ�صبحت فيما بعد حزباً 
تحت ا�سم النه�ضة( مما ي�شبه ال�شلل بعد �أن قررت الحكومة التون�سية الحالية اتباع 
فهل  المنافي.  في  قادتها  و�شردت  تنظيمها  فدمرت  تجاهها،  �صارمة  قمعية  �سيا�سة 
تقاتل الحركة في هذه الظروف من �أجل الديمقراطية �أم تقبل ب�أن تظل �إلى الأبد 
محرومة من الوجود القانوني؟ وهل تكون الحركة التي تقاتل من �أجل الديمقراطية 

)لا الإ�سلام( حركة �إ�سلامية �أم تتخذ م�سمى �آخر؟

الثورة الإ�سلامية في �إيران والنموذج الإ�سلامي الحديث:

في الفترة التي �أعقبت �سقوط الخلافة ولعقود تلت ظلت الدولة الإ�سلامية 
العالم  في  بها  تب�شر  التي  الحركات  انح�صرت  بينما  الأذهان،  في  فكرة  مجرد 
الإ�سلامي ال�سني. ولم يكن العالم الإ�سلامي ال�شيعي بمعزل عن هذه التطورات 
كلية. فقد �شهدت �إيران في مطلع القرن حركة د�ستورية قوية كان من نتائجها �أن 
ان�ضم العلماء �إلى الحركة الإ�صلاحية المطالبة بالديمقراطية وحر�صوا على �أن يعطي 
�إيران  الد�ستورية في  القوانين - ولكن الحركة  للعلماء في مراجعة  الد�ستور دورًا 
ف�شلت وانهارت دولة القاجار بعد ذلك بكاملها، وحلت محلها دكتاتورية ع�سكرية 
�أتاتورك في تركيا. وقبل ذلك  �أ�س�سها »ر�ضا بهلوي« وا�ستهدت بنموذج  علمانية 
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كان رائد الإ�صلاح الإ�سلامي الحديث جمال الدين الأفغاني ن��شأ ن��شأة �شيعية 
و�إن كان لم يك�شف عن هذه الحقيقة خلال الفترة التي لمع فيها نجمه في م�صر 
و�إيران  �أفغان�ستان  ن�شاط الأفغاني طال كلا من  ف�إن  وتركيا))). وكما هو معروف 
�إ�ضافة �إلى م�صر وتركيا والهند و�أوروبا. ولعله لم ير �أهمية تذكر للخلاف ال�سني 
الم�ستعمرة  ال�شعوب  الم�سلمين، بل على وحدة  ال�شيعي، ولهذا ركز على وحدة 

عمومًا �ضد الا�ستعمار الغربي.

ولعله من الطريف �أن وفد حركة الخلافة الذي بعثت به الحركة للقاء كمال 
�شخ�صيتين  من  يتكون  كان  الخلافة  بم�ؤ�س�سة  الم�سا�س  عدم  على  لح�ضه  �أتاتورك 
�شيعيتين، هما الأغا خان زعيم الطائفة الإ�سماعيلية، و�أمير علي، المفكر الهندي 
الم�شهور وم�ؤلف كتاب »روح الإ�سلام«. وقد اتخذ كمال �أتاتورك من هذه الحقيقة 
يومًا  ال�شيعة لم يعترفوا  �أن  �إلى  �أع�ضائه  نظر  بالوفد، لافتًا  للتندر وال�سخرية  مادة 
�إ�سلامية  �إ�صلاحية  ثورة  �أول  �أن  �أي�ضًا  نن�سى  ولا  غيرها.  ولا  العثمانية  بالخلافة 
اليمن عام 1948 هي  قامت في  التي  تلك  القرن كانت  العربي هذا  العالم  في 
من  وجمع  البنا«  »ح�سن  و�أيدها  الوزير«  الله  »عبد  قادها  التي  الد�ستورية  الثورة 
قادة الإ�صلاح الإ�سلامي في الع�صر الحديث. وقد ا�ستلهمت هذه الثورة التي لم 
يطل نجاحها الفكر ال�شيعي الزيدي، وهو �أقرب مدار�س ال�شيعة �إلى الفكر ال�سني، 

وي�شكل ج�سرًا يربط بين المذهبين.

(1)	  Nikki Keddie, An Islamic Response to Imperialism, Berkeley, Ca.: University of California Press.
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ال�شعبي  الوعي  هام�ش  على  ما  �إلى حد  قامت  الحركات  ولكن كل هذه 
ال�شيعية، التي ظلت تنتظر، كد�أبها منذ  �أو تحرك الجماهير  ال�شيعي، ولم تلم�س 
قرون رجعة الإمام المهدي الذي �سيملأ الأر�ض عدلًا بعد �أن ملئت جورًا. وقد 
اقت�صرت حركات الإ�صلاح ال�شيعي على الجدال الم�ستمر بين مدر�سة الإخباريين 
الذين يحبذون التقليد، ومدر�سة الأ�صوليين الذين ي�ؤيدون الاجتهاد. �إلا �أن طوفان 
الذي  ال�شيعي  للعالم  ليوفر  يكن  الإ�سلامي لم  العالم  اجتاح  الذي  التحديث 
فر�ض عليه �أي�ضًا �أن ي�ستيقظ من �سباته ويواجه الواقع. وقد ر�أينا كيف برز جمال 
الدين الأفغاني من داخل التيار ال�شيعي ليلعب دورًا حا�سمًا في حركة الإ�صلاح 
للت�صدي  ال�شيعة  علماء  ا�ستنفار  كان  الأفغاني  حققه  �إنجاز  �أبرز  ولعل  الحديثة. 
لقرار ال�شاه نا�صر الدين منح احتكار �شراء التبغ الإيراني ل�شركة بريطانية. فقد 
�أقنع الأفغاني المرجع ال�شيعي الأعلى وقتها ال�شيخ ميرزا ال�شيرازي ب�إ�صدار فتوى 
بتحريم تناول التبغ، ما �أجبر ال�شاه على الرجوع عن قراره. وقد ا�ستخدم العلماء 
الد�ستورية بين عامي 1905 و1906  للم�شاركة في الحركة  نفوذهم الجديد هذا 

والإ�صرار على حق العلماء في مراجعة كل ت�شريع ي�صدره البرلمان.

ولكن بالرغم من كل هذا الن�شاط ف�إن الفكر ال�شيعي ظل عاطلًا من �أي 
�أ�س�س فكرية ت�سند هذه الن�شاطات الإ�صلاحية التي كانت ارتجالية في الأغلب؛ 
يفر�ض  زال  ما  الإثني ع�شرية،  المدر�سة  و�سط  ال�شيعي، وخا�صة  الفكر  �أن  ذلك 
ب�أن ال�سلطة ال�سيا�سية الحقيقية لا يمكن �أن تكون �إلا من ن�صيب الإمام المع�صوم 
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الغائب. وقد ظل هذا الفراغ النظري قائمًا حتى مجيء �آية الله روح الله الخميني 
وبروزه ك�أبرز منظر �سيا�سي �شيعي في الع�صر الحديث.

برز ا�سم ال�سيد روح الله المو�سوي الم�صطفوي الخميني )1900- 1989( 
ر�آها   1961 عام  ال�شاه في  �أ�صدرها  قوانين  �ضد  الاحتجاج  مرة في حركة  لأول 
العلماء مخالفة الإ�سلام. وفي عام 1963 اعتقل ب�سبب انتقادات وجهها لعلاقة 
ال�شاه ب�إ�سرائيل و�أدت �إلى تفجر مظاهرات عارمة �ضد الحكومة. وفي عام 1964 
نفت حكومة ال�شاه الخميني �إلى تركيا بعد �أن �ألهبت خطبه �ضد قوانين الح�صانة 
�إلى  الخميني  انتقل  تركيا  ومن  �إيران.  الم�شاعر في  الأمريكيين  والعاملين  للجنود 
العراق حيث ظل يدر�س في النجف الأ�شرف حتى تم �إبعاده في عام 1978 تحت 
باري�س التي عاد منها  �إلى  �إيران، حيث �سافر  الثورة في  �ضغط ال�شاه بعد انفجار 
ظافرًا في �شباط )فبراير( 1979 لي�صبح القائد الأعلى للثورة حتى وفاته في عام 

.(((1989

ولكن �أهمية الخميني وم�ساهمته الفكرية تفوق كثيًرا �أهمية دوره ال�سيا�سي. 
ا في جوهره )والمدر�سة الزيدية ت�ؤكد  ذلك �أنه بالرغم من كون الفكر ال�شيعي ثوريًّ
الإثني  المذهب  �أن  �إلا  والظلم(  الطغيان  الثورة �ضد  فر�ضية  با�ستمرار على  مثلًا 
ع�شري قد �أدخل بعدًا جديدًا في هذا الفكر جعله يت�سم بال�سلبية. فنظرية الإمام 

)))	 انظر فهمي هويدي، »�إيران من الداخل«، القاهرة، 1987 �ص 45 - 54. انظر �أي�ضا 
SA Arjomand, the Turban for The Crown, Oxford 1988.
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الغائب وانتظار عودته حولت الواجب الإ�صلاحي عن كاهل الأمة وو�ضعته على 
عاتق الإمام الغائب، ولم يبق للأمة في غيبته �سوى الانتظار والترقب. وقد بد�أ 
الخميني بالتنبيه �إلى الخلل والتناق�ض في هذه النتيجة، حيث �إن الانتظار ال�سلبي 
ا ال�سكوت عن كل ال�شرور والآثام التي تقع في غيبته.  لعودة الإمام يعني عمليًّ
وبما �أن الفكر ال�شيعي لا يرى ت�أجيل الفرائ�ض التعبدية من حج و�صوم و�صلاة 
قد  الدينية  القيم  من  وغيرها  الفرائ�ض  هذه  �إن  الإمام،  عودة  حين  �إلى  وغيرها 
تكون مهددة بف�ساد الحكومات الم�ستبدة المحاربة للدين، ف�إن الت�صدي للواجب 

ال�سيا�سي ي�صبح لازمًا ولا مفر منه))).

المفكر  و�أفكار  كتابات  الخميني  م�ساهمات  وع�ضدت  كملت  وقد 
لتوفيقه  كان  والذي   )1977 عام  )المتوفى  �شريعتي  على  الإيراني  والفيل�سوف 
اله�شيم في  النار في  الثوري الحديث فعل  والفكر  التقليدي  ال�شيعي  الفكر  بين 
الج�سر  وكتاباته  »�شريعتي«  �أفكار  مثلت  وقد  المثقف.  الإيراني  ال�شباب  �أو�ساط 
الذي جعل من �أفكار »الخميني« التقليدية مفهومة لدى القطاع الحديث و�أو�صل 
معانيها ومراميها �إلى �أذهانهم. ويمكن �أن يقول المرء بثقة �إن الثورة الإ�سلامية في 
�إيران ما كانت لتقوم لولا على �شريعتي، وما كانت لتلقى الدعم الوا�سع الذي 

وجدته بين جماهير ال�شيعة لولا الخميني.

)))	 �آية الله روح الله الخميني، »الحكومة الإ�سلامية«، طهران، وزارة الإر�شاد. )ن�شر لأول مرة عام 1971(.
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ال�شيعي  الفكر  �أعاد الخميني في كتابه »الحكومة الإ�سلامية« �صياغة  وقد 
الفقه  في  بالحال  �أ�سوة  ال�شيعي  الفقه  في  الدولة  مركزية  ت�أكيد  ليعيد  التقليدي 
ال�سني، وقد حقق الخميني هذا بتو�سيع مجال م�ؤ�س�سة »ولاية الفقيه« ونقلها من 
�إلى �شيء من الثبات والدوام. م�ؤ�س�سة ولاية الفقيه هي ترتيب ذرائعي  الم�ؤقتية 
م�ؤقت ابتكره الفقه ال�شيعي بعد غيبة الإمام لتجنب الاعتماد على الم�ؤ�س�سات 
الأيتام  على  الولاية  الفقيه حق  الترتيب  هذا  ويعطي  ال�سنية.  للدولة  الق�ضائية 
والأرامل ممن كان يجب �أن تكفلهم الدولة والتحكيم في �أمور الميراث وغيرها من 
��شؤون المجتمع التي تعتمد على القوانين. وقد �سعى الخميني للانتقال �إلى الخطوة 
المنطقية التالية و�إعطاء الفقيه حق النيابة عن الإمام في �إدارة ال��شؤون ال�سيا�سية 

للمجتمع قيا�سًا على دوره في �إدارة ال��شؤون الاجتماعية.

الد�ستور  يج�سد  لأن  �سعى  �إيران  في  الثورة  قيادة  الخميني  تولى  وعندما 
الإيراني والممار�سة ال�سيا�سية هذا المفهوم، حيث �أ�صبحت المرجعية العليا للدولة 
ا نائب الإمام الغائب. وقد جعلت �شعبية الخميني  ا ونظريًّ في يد فقيه يعتبر عمليًّ
دون  ويمكن  �شكلية.  عملية  �أكثر من مجرد  النيابة  هذه  من  الطاغية  و�شخ�صيته 
مبالغة �أن يقال �إن الخميني تمتع ب�سلطة ونفوذ وتقدي�س لم يتمتع به �أي من �أئمة 
ال�شيعة في حياته. بل �إن بع�ض هتافات �أن�صاره �أخذت ت�صفه ب�أنه المهدي، بينما 
مجيء  حتى  الخميني  الإمام  يبقي  لكي  الله  �إلى  الت�ضرع  الغالب  الدعاء  كان 
المهدي. وهكذا �أ�صبح من�صب الإمامة مع الخميني تج�سيدًا للفكرة التي جمعت 
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بين الر�ؤية ال�سنية وال�شيعية لل�سلطة ال�سيا�سية باعتبارها ولاية زعيم يت�سم بالتقوى 
وال�صلاح والكاريزما الدينية.

وقد �أكد الخميني بت�صرفاته هذه الر�ؤية، حيث �سعى لدعم الدور الديني 
�أمور  في  ويهديهم  دنياهم  في  للنا�س  ي�شرع  الذي  الإمام  عباءة  ولبا�س  للدولة، 
دينهم. وقد و�صل تقم�ص هذا الدور ذروته في �إعلانه ال�شهير في �شباط )فبراير( 
عام 1988 �أن م�صلحة الدولة الإ�سلامية )كما يعرفها الإمام طبعًا( تعلو على كل 
قيمة �أخرى وحتى على ال�شرائع الإ�سلامية والفرائ�ض من حج و�صوم. وحينما 
حاول خليفته الحالي �آية الله الخامنئي �أن يف�سر هذا الر�أي ب�أنه يعني طبعًا م�صلحة 
فيها  �أعاد  مفتوحة  ر�سالة  في  الخميني  وبخه  ال�شريعة  �إطار  في  الإ�سلامية  الدولة 
ت�أكيد �أن م�صلحة الدولة الإ�سلامية والدفاع عنها فوق ال�شريعة نف�سها، و�أنه يجوز 
وغيرها  و�صوم  زكاة  من  الفرائ�ض  وحتى  ال�شريعة  ن�صو�ص  كل  تعطيل  للإمام 
ال�شريعة،  �أ�سا�س  هي  الإ�سلامية  الدولة  لأن  وذلك  الإ�سلامية،  الدولة  لحماية 
فلو زالت لزالت ال�شريعة بالكلية، وعليه ف�إن الحفاظ عليها له الأولوية على كل 

جزئيات ال�شريعة))).

غني عن القول �إذن �إن الجمهورية الإ�سلامية التي �أ�س�سها �آية الله الخميني 
والتي واجهت م�شاكل عملية ونظرية كثيرة، لم تبلغ المنال الذي تاقت �إليه عبر 

Arjomand، المرجع ال�سابق، �ص  Inquiry، عدد مار�س، 1988، �ص 18 - 20. قارن  )))  )23( انظر مجلة 
.183 - 182
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تج�سيدها مبادئ الإ�سلام، والا�ستهداء بقيادة �إمام �إن لم يبلغ الع�صمة فهو على 
الأقل قدوة في التقوى والورع. ويبدو �أن م�ؤ�س�سي الجمهورية قد ا�ست�صحبوا هذا 
ا عن  الأمر في لا وعيهم على الأقل. فمفهوم الجمهورية كما نعلم يختلف جذريًّ
مفهوم الإمامة. الأول مبني على فكرة �أن الحاكم خطاء، والثاني مبني على �أن 
الحاكم مع�صوم. و�شتان ما بين النموذجين. وقد ظهر هذا التناق�ض بين المفهومين 
ناحية جمهورية  ـ فهي من  في طبيعة و�سلطات م�ؤ�س�سات الجمهورية الإ�سلامية 
لها رئي�س تعترف ب�أنه من الب�شر الخطائين وت�ضعه تحت رقابة برلمان وجهاز ق�ضائي 
م�ستقل. وكل من البرلمان والرئي�س يخ�ضعان لرقابة �شعبية مبا�شرة عبر الانتخاب 
لل�شعب  بالن�سبة  المرجعية  يمثل  مدون  د�ستور  �أي�ضًا  وهناك  الإعلام.  و�أجهزة 
والم�ؤ�س�سات جميعًا. ولكن من جهة �أخرى نجد م�ؤ�س�سة الولي الفقيه، الذي هو 
وك�أن  ال�شعب.  وفوق  الد�ستور  فوق  ا  عمليًّ وهو  ال�سلطات،  لكل  الأعلى  المرجع 
ي�ضع  الد�ستور  ي�سمى مجل�س حماية  �آخر  �إن�شاء مجل�س  تم  فقد  يكفي،  هذا لا 
�أخرى عديدة  �أي�ضًا تنظيمات  نف�سه رقيبًا على كل الم�ؤ�س�سات الأخرى. وهناك 
وغيرها،  المجاهدين  العلماء  وجمعية  الثورية  اللجان  وقبله  الثوري  الحر�س  مثل 
�أخرى، وهذا بدوره  �أحياناً �سلطات تتغول على م�ؤ�س�سات  وكلها تدعي وتمار�س 
يقوي دور المرجع الأعلى )الولي الفقيه( فهو وحده القادر على ح�سم مثل هذه 

الخلافات في �ضوء ت�ضارب الم�ؤ�س�سات ومراكز القوى.
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الأ�سا�س  و�ضعف  بع�ضها  على  وت�شوي�شها  الم�ؤ�س�سات  ت�ضارب  يكن  ولم 
م�شكلة  هناك  كانت  فقد  الوحيدة.  الم�شكلة  هو  عليه  قامت  الذي  النظري 
الأ�شخا�ص �أي�ضًا. ذلك �أن النظرية الإ�سلامية التقليدية ب�شقيها ال�سني وال�شيعي 

تركز على دور الأ�شخا�ص �أكثر من الم�ؤ�س�سات.

وقد كان �سلوك الأ�شخا�ص البارزين في الثورة الإيرانية �أبعد ما يكون عن 
كونه نموذجًا يحتذى، ولم يكن �إطلاقًا ي�شبه �سلوك الأولياء والقدي�سين ممن نعموا 
بالهداية الإلهية. فهم لم يتقاتلوا فح�سب حول ال�سلطة والجاه ك�أي ب�شر خطائين، 
ولم يت�آمروا با�ستمرار �ضد بع�ضهم البع�ض فقط بل �إن ال�صراع من �أجل المكا�سب 
المادية ميز �أي�ضًا ت�صرفات كثير منهم ولم يختلفوا في هذه الت�صرفات عن الكفار 
والمارقين، بل كانوا في �أحيان كثيرة �أ�سو�أ. وفوق هذا ف�إن حكام �إيران د�أبوا على 
ارتكاب الأخطاء والفظائع وانتهاكات حقوق الإن�سان وما �إلى ذلك من �أخطاء في 
الحرب وال�سلم، ما جعلهم يق�صرون كثيًرا حتى عن النماذج الإ�سلامية التقليدية 
التي يدينها الفكر ال�شيعي بقوة. وباخت�صار يمكن �أن نقول �إن الثورة الإ�سلامية 
وممار�ساتها �أوجدت من الأ�سئلة والم�شكلات المتعلقة بالفكر والممار�سة الإ�سلامية 

�أكثر مما ح�سمت.

بالخلل  يتعلق  �شك  �أي  �أخرى  وممار�ساتها من جهة  الثورة  ولقد ح�سمت 
كفايتها  وعدم  والحكم  الدولة  حول  التقليدية  الإ�سلامية  النظريات  في  الكبير 
لحاجات المجتمع الم�سلم. ولعل �أهم ما ك�شفت عنه الثورة الإ�سلامية في �إيران هو 
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عدم كفاية ال�ضوابط الم�ؤ�س�سية التي حددتها تلك النظرية لمنع الا�ستبداد. فعلى 
الرغم من �أن الثورة الإيرانية ا�ست�صحبت العديد من ال�ضوابط الحديثة )من برلمان 
�أو  الثورة ك�شفت ال�سهولة التي يمكن بوا�سطتها لفرد  ف�إن هذه  ود�ستور وغيرها( 
نف�سها في احترامها.  با�سم مبادئ تق�صر هي  ال�سلطة  �أن تحتكر  مجموعة �صغيرة 
يكن  بينما لم  للا�ستبداد،  تج�سيدًا  باعتبارها  للكثيرين  الإيرانية ظهرت  فالدولة 
لدى المواطن العادي �أي مرجع �أو جهة يلج�أ �إليها لتن�صفه �إذا اختلف مع النظام. 
بل �إنه حتى بالن�سبة للعديد من ال�شخ�صيات الإ�سلامية البارزة التي اختلفت مع 
النظام كانت هناك م�شكلة حقيقية، حيث تعر�ض نا�شطون �أمثال قادة حركة تحرير 
�إيران )المرحوم مهدي بازرجان والدكتور �إبراهيم يازدي(، وهم �أ�شخا�ص لا غبار 
بينما  للانتخابات،  التر�شيح  للمنع حتى من  تعر�ضوا  الإ�سلامي،  انتمائهم  على 
تعر�ض بع�ضهم للاعتقال والاعتداء على �أ�شخا�صهم ومكاتبهم، وهذا يرجع �إلى 
�أن الد�ستور ف�صل با�ست�صحاب �أن »الولي - الفقيه« �أو المرجع الأعلى هو �أقرب 
للإمام المع�صوم منه للب�شر، ما جعل ال�سلطة عمليًا في يد �شخ�ص واحد لا يطمع 

من عاداه في �أن يجد الإن�صاف.

�أو ب�أخرى في نموذج �إ�سلامي �آخر هو  �أي�ضًا ب�صورة  هذه الم�شكلات برزت 
النموذج ال�سوداني الذي برز �إلى الوجود بعد ع�شر �سنوات من الثورة الإيرانية 
واعتمد في �أول �أمره على �أيديولوجية �أكثر انفتاحًا على الديمقراطية. وقد عر�ضت 
والإ�صلاح  »الثورة  كتابي  في  بتف�صيل  طرحها  التي  والق�ضايا  النموذج  لهذا 
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ال�سيا�سي في ال�سودان« )لندن، ـ منتدى ابن ر�شد، 1995( وعدد من المقالات 
�إن  هنا  نقول  �أن  يكفي  ولكن  الكتاب.  ذلك  و�سبقت  و�صاحبت  �أعقبت  التي 
ذلك النموذج يختلف عن النموذج الإيراني في �أنه قام على انقلاب ع�سكري 
لا ثورة �شعبية، و�أنه تعمد �ضبط المد الثوري ال�شعبي وما ي�صحبه من عنف و�إراقة 
دماء. ولكن التجربة ال�سودانية، مثل التجربة الإيرانية، ك�شفت الخلل الكبير في 
المفاهيم التقليدية الإ�سلامية في المجال ال�سيا�سي، و�أكدت ت�أكيدًا حا�سمًا �ضرورة 
التفكير في ت�شديد ال�ضوابط التي تحكم الممار�سة ال�سيا�سية وتقوية دور الم�ؤ�س�سات 

على ح�ساب الأ�شخا�ص.

هذه التجارب وما ميزها من قرارات فردية عانى منها الملايين وقامرت بحياة 
�إعادة النظر ب�صورة جذرية و�شاملة في المفاهيم  �شعوب ب�أكملها تجعل من المحتم 
�أكانت  �سواء  ال�صغيرة،  والمجموعات  الأفراد  الثقة في  تقوم على  التي  التقليدية 
�سيا�سية.  تنظيمات  �أو  مثلًا(  )العلماء  �أو تجمعات مهنية  �أفرادًا  المجموعات  هذه 
ذلك �أن جو طغيان ال�شخ�صيات الكاريزمية في حد ذاته ي�شل التفكير حتى عند 

�أكثر النا�س عقلانية.

وتح�ضرني في هذا المجال واقعة في �صيف عام 1988 حيث التقيت في لندن 
�شخ�صية بارزة من بين �ألمع منظري الثورة الإ�سلامية في �إيران. ودار الحديث بيننا 
حينها حول تردي علاقة �إيران بالحركات الإ�سلامية ال�سنية. وكان تعليق الرجل 
�أن هذه الم�شكلة هي م��سؤولية تلك الحركات التي لم تدعم الثورة في �إيران بما فيه 
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الكفاية، و�أ�ضاف قائلًا: �إن مو�ضوع الخلاف الرئي�سي بين �إيران وهذه الحركات 
هو ق�ضية الحرب العراقية الإيرانية. فهذه الحركات تطالب �إيران ب�إلحاح �أن توقف 
الحرب، ولكن، �أكد �صاحبنا، هذا �أمر لا �سبيل له. فالحرب بالن�سبة لإيران لي�ست 
ق�ضية �سيا�سية �أو تكتيكًا، بل هي ق�ضية عقيدة. ولا يهم �إذا هلك كل الإيرانيين 
�أو انهارت الدولة، فالواجب الديني لا يحتمل تعابير مثل �إذا ولكن. جرى هذا 
اللقاء ظهر يوم الثلاثاء )�أذكر ذلك جيدًا ولا �أن�ساه( وفي �صباح يوم الجمعة �أ�صدر 
�إيقاف  و�أعلن  تعبيره  ال�سم« ح�سب  ك�أ�س  »تجرع  الم�شهور حين  �إعلانه  الخميني 
الحرب. وهكذا تحولت م��سألة واحدة خلال �أربعة �أيام من ق�ضية دينية �إلى ق�ضية 
ولم  ال�سماوي.  الوحي  بدل  المتحدة  الأمم  لقرارات  �إيران  فيها  تن�صاع  �سيا�سية 

�أ�سعد بعدها بلقاء �صاحبنا لأ��سأله عن �سر هذا التحول الإعجازي.

الم�ؤ�س�سات والواقعية الم�ستنيرة

ق�ضية تثبيت الم�ؤ�س�سات والمبادئ حكمًا وهاديًا للممار�سة بديلًا عن مزاج 
الأ�شخا�ص المتقلب ق�ضية �أ�سا�سية لابد للر�ؤية الإ�سلامية المعا�صرة من مواجهتها 
والتو�صل �إلى ال�صيغة المنا�سبة ب��شأنها، ولكنها لي�ست الوحيدة. فقد ان�شغل الفكر 
الإ�سلامي المعا�صر ب�صورة مفرطة بتثبيت مبد�أ الحكم الإ�سلامي وق�ضية ت�أ�سي�سه، 
ما جعله يغفل عن ق�ضية ال�ضوابط اللازمة لجعل هذا المبد�أ قابلًا للتنفيذ والنجاح. 
التاريخ  �إن  بل  بال�ضرورة،  قدي�سًا  الإ�سلامي  الحكم  مبد�أ  ي�ؤيد  من  كل  فلي�س 
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ال�سيا�سي الإ�سلامي هو بالعك�س حافل بالمجرمين الذين ادعوا الحكم با�سم الله 
وال�شريعة زورًا وبهتاناً. من جهة �أخرى ف�إن الفكر الإ�سلامي الحديث قبل بمفهوم 
ا  الدولة الحديثة باعتبارها م�ؤ�س�سة تقوم على مبد�أ القهر، وهو مفهوم يختلف جذريًّ
عن المفهوم الإ�سلامي الأ�سا�سي للكيان ال�سيا�سي ك�إطار تعاوني ت�سعى الأمة من 
خلاله للتدرج في �آفاق الكمال والحرية. وفوق هذا ف�إن الفكر الإ�سلامي المعا�صر 
دخل هذا النقا�ش وهو محمل ب�أوزار النظرية التقليدية وتناق�ضاتها وت�شوي�شاتها. 
فالمفكرون الم�سلمون المعا�صرون، بالرغم من تظاهرهم بغير ذلك، يمتلئون بالحنين 
لذلك ال�شخ�ص »الم�ستبد العادل«، �أو »المهدي« الذي يتج�سد فيه التقوى والعدل 
والذي ي�ستلهم النموذج النبوي فيملأ الأر�ض عدلًا بعد �أن ملئت جورًا، م�ستعينًا 
�شك محل  بلا  تكون  الأحلام  هذه  ومثل  المبا�شر.  ال�سماوي  بالت�أييد  ذلك  في 
وتلزمهم  بالأوهام  الرعايا  تعزي  لأنها  القائمة؛  الم�ستبدة  الأنظمة  من  ترحيب 
ال�سلبية، ولكنها لا تفيد الأمة كثيًرا من ناحية تقريبها من المثال الذي ت�صبو �إليه.

ال�شمولية  �شبه  المثالية  الر�ؤى  طبيعة  �أوجدتها  �أخرى  م�شكلة  وهناك 
للإ�سلاميين، وهي ر�ؤى تعلق �آمالها في الإ�صلاح بدولة قوية تجبر الأمة رغم �أنفها 
على اتباع طريق الف�ضيلة والتزام قيم الإ�سلام. الجماعات الإ�سلامية الحديثة يبدو 
�أنها لا تنظر �إلى الإ�سلام �إلا من جوانبه القانونية، وتحديدًا تلك الجوانب القانونية 
المتعلقة بالمنع والتحريم. وهكذا نجد الجماعات الإ�سلامية في الدول العربية، وهي 
الخ�صو�ص،  هذا  الحكومات لا في  تخا�صم  والحريات  الحقوق  �أدنى  من  محرومة 
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ولكن لأن تلك الحكومات لا تجتهد في ق�سر الآخرين وحرمانهم وقمعهم. وهل 
�أبو زيد في م�صر وجماعات الأمر  نحتاج هنا للتذكير بق�صة الدكتور ن�صر حامد 
بالمعروف والنهي عن المنكر في ال�سعودية والجماعات الإ�سلامية هناك؟ ويكفي 
العربي  العالم  في  ال�صادرة  الإ�سلامية  ال�صحف  �صفحات  المرء  يقر�أ  �أن  �أي�ضًا 
لنجدها �أقل اهتمامًا بالدفاع عن حريات الإ�سلاميين وغيرهم منها بتتبع الق�ضايا 

الان�صرافية، مثل هذا الحفل المو�سيقي هنا وتلك الفتاة غير المحت�شمة هناك.

الغرب  ال�سيا�سية الحديثة في  التجربة  �أهم ما حققته  ف�إن  �أخرى  من جهة 
�أنها �أكدت لكل ذي ��شأن �أهمية الالتفات �إلى الواقع الدنيوي الذي يفتر�ض �أن 
ت�سري فيه القواعد الأخلاقية والقيم الدينية. فهذه القيم لا تطبق في فراغ، و�إنما 
تتفاعل مع الواقع الذي ت�ستمد معناها منه. وهكذا انتبه المفكرون الواقعيون �إلى 
�أن الأ�سلوب التقليدي في ا�ستخلا�ص القواعد من قواعد �أخرى لا يكفي لمعالجة 
يتحتم  ال�سيا�سية حيث  الناحية  على  ينطبق خ�صو�صًا  وهذا  الواقع.  م�شكلات 
المجال  في  تتحكم  التي  وطبيعية(  اجتماعية  )من  الواقعية  القوانين  في  الت�أمل 
هناك  ولكن  المعين.  الواقع  على  الإ�سلام  قيم  تنزيل  كيفية  وتحكم  الاجتماعي 
خطرًا كبيًرا يتهدد هذا المنحى »الواقعي« كما �أ�سلفنا، وهو خطر اعتبار القوانين 
الاجتماعية قوانين ثابتة و�أبدية لا تتغير، وتنا�سى �أن المجال الاجتماعي هو �أ�سا�سًا 
منذ  الاجتماع  وعلماء  المنظرون  مال  فقد  الحرة.  الإن�سانية  الإرادة  عمل  ميدان 
القوانين  يعتبرون  ناحية  من  فهم  مزدوجة.  مغالطة  في  الوقوع  �إلى  خلدون  ابن 
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ناحية  �أحد، ومن  �أو  الواقع ولا ينجو منها �شيء  »�إلهية« تحكم  الاجتماعية قوى 
�أخرى ينكرون �أي دور للإرادة الإن�سانية الحرة في ت�شكيل وتعديل هذه القوانين.

وتقود هذه المغالطة بال�ضرورة �إلى تناق�ضات ذاتية لا ح�صر لها. مثلًا نجد ابن 
خلدون يتذبذب با�ستمرار بين اعتبار الع�صبية القوة المهيمنة التي تخ�ضع لها كل 
ا ل�ضمان  الم�ؤثرات الأخرى في المجال ال�سيا�سي، وبين اعتبار الدين عاملًا �ضروريًّ
فعالية الع�صبية في مواقع كثيرة، وخا�صة في مجال �إن�شاء الدول والإمبراطوريات. 
الأ�سمى  الم�ؤثر  هي  الأنانية  الفردية  الم�صلحة  �أن  يرى  الذي  »هوبز«  نجد  وبالمثل 
الب�شرية  الخيارات  كل  و�أن  الاجتماعي،  المجال  في  قانون  عليه  يعلو  لا  الذي 
مقيدة بال�ضرورة بمنطقه، يقترح في الوقت نف�سه �إ�صلاحات لتثبيت �أو�ضاع الدولة 
تفتر�ض وجود خيارات عدة، ما يناق�ض المقولة الأولى. وبالمثل ف�إن مارك�س الذي 
ب�شر باكت�شاف منظومة لا نهاية لها من »القوانين الحديدية« التي تحكم ال�سلوك 
الاجتماعي الإن�ساني كان ي�ؤكد با�ستمرار على دور الإرادة الإن�سانية الحرة، والتي 
يمثلها الن�ضال »البطولي« للطبقة العاملة وحلفائها ممن انف�صلوا عن طبقاتهم وانقلبوا 
ا،  عليها بدوافع ي�صعب �إخ�ضاعها لمنطق القوانين �إياها. وهذا التناق�ض لي�س عر�ضيًّ
و�إنما يقع في لب النظرية. فدون �أخذ هذه العوامل المتعلقة بدور الإرادة الحرة التي 
ترف�ض الخ�ضوع للقوانين الاجتماعية في الاعتبار ف�إن هذه القوانين نف�سها لا ت�ؤدي 

وظيفتها كما هو »مفتر�ض« فيها.
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�أ�سا�سية تتعلق  وكل هذه النظريات تف�شل في النهاية لأنها تهمل حقائق 
ت�أثير بع�ض عنا�صر الواقع )ومنها  �أهمية  بطبيعة القوانين التي ت�صفها وتقلل من 
ابن خلدون  الب�شرية الحرة( على بع�ضها الآخر )القوانين الاجتماعية(.  الإرادة 
مثلًا اعتقد �أن قدرة الب�شر على تجاوز ع�صبية الن�سب والع�شيرة نحو رابطة �إن�سانية 
الواقع.  في  ت�أثيرها  تجاهل  معها  يمكن  درجة  �إلى  الحدوث  ونادرة  �ضعيفة  جامعة 
وبالمثل نجد »هوبز« قلل من ��شأن مقدرة الب�شر على تجاوز م�صالحهم الأنانية ال�ضيقة 
والت�ضحية بها في �سبيل التعاون المثمر مع المجموع الأو�سع. وقد انهارت النظرية 
�أن ت�أخذ في الاعتبار قدرة الإن�سان الخلاقة في  �أي�ضًا ب�سبب ف�شلها في  المارك�سية 
حول  مارك�س  تنب�ؤات  �أبطلت  التي  و�إبداعاته  والاجتماعي،  التقني  المجالين 
انهيار النظام الر�أ�سمالي وذلك عبر تحويل الدولة الر�أ�سمالية �إلى دولة الرفاه التي 
تقدم العون للبروليتاريا بدلًا من تجويعها حتى تثور ثورتها الختامية. وقد �أبطلت 
الإبداعات التقنية �أي�ضًا نبوءة مارك�س حول قانون »العائد المتناق�ص« لر�أ�س المال 
والذي كان �سي�ؤدي بزعمه في النهاية �إلى انهيار النظام الر�أ�سمالي ب�سبب تناق�ص 
الربح وفائ�ض القيمة. ذلك �أن الإبداعات التقنية الحديثة تجاوزت ت�صور مارك�س 
حين  في  الفردي،  الب�شري  العمل  بمعيار  القيمة  فائ�ض  يقي�س  الذي  التقليدي 
�أن التطورات التقنية �أدخلت عوامل �إ�ضافية لم يح�سبها مارك�س. وفي كل هذا 
عبرة مهمة للم�سلمين، وهي �أن البحث عن القوانين والقواعد التي تحكم الواقع 
القوانين  لهذه  للخ�ضوع  �أو  لل�سلبية  �إلى و�صفة  تتحول  �أن  ينبغي  الاجتماعي لا 
المزعومة بدلًا من الخ�ضوع لله وحده. فلا يمكن �أن نوافق هيجل في قولته الم�شهورة: 
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»كل ما هو واقع معقول« ثم نخلد للنوم. كما لا يمكننا �أي�ضًا �أن نقبل بمقولة مارك�س 
الذي ورث هذا الأخير وطم�أننا ب�أنه على الرغم من �أن الواقع لي�س من المعقولية 
الواقع  هذا  من  �ستتولى خلا�صنا  التي  هي  الواقع  هذا  قوانين  �أن  �إلا  �شيء،  في 
البغي�ض �سواء �أردنا �أم لم نرد. بل بالعك�س لا ي�سعنا �إلا الإيمان بقدرة الإن�سان 

غير المحدودة على التطلع لآفاق الكمال والجهاد لبلوغه.

لقد كان خط�أ النظرية الإ�سلامية التقليدية �أنها افتر�ضت �أن معظم الم�ؤمنين 
لدى  محتمًا  انهيارها  فكان  كذلك(،  يكونوا  �أن  يجب  )�أو  وقدي�سون  ملائكة 
�أنها  فهو  الحديثة  العلمية  النظريات  خط�أ  �أما  ذلك.  خلاف  الواقع  �أن  اكت�شاف 
افتر�ضت العك�س: �إن جل الب�شر وحو�ش تحكمهم �أنانيتهم وم�صالحهم الخا�صة. 
ومع �أن ت�أ�سي�س نظام �سيا�سي على هذا الافترا�ض الأخير له حظ �أكبر من النجاح 
لأنه ي�شدد على ال�ضوابط التي تمنع الا�ستبداد، �إلا �أن الواقع ي�ؤكد �أن الب�شر لي�سوا 
وحو�شًا مثلما �أنهم لي�سوا ملائكة. فقد �أثبت الب�شر في الما�ضي ويثبتون كل يوم 
قدرتهم على تحدي »القوانين« الاجتماعية، وال�سمو فوق الأنانية ال�ضيقة والروابط 
الأر�ضية. وتاريخ الإ�سلام �أبلغ حجة على هذه القابلية اللامحدودة للإن�سان على 

ال�سمو والتفوق.

وبالحديث عن الواقع ف�إن بروز الدولة الحديثة والنظام الدولي الحديث قد 
�أوجد في بع�ض النواحي لأول مرة الظروف المو�ضوعية التي يمكن �أن تتحول فيها 
بع�ض المثل الإ�سلامية �إلى واقع. من ذلك �أن الاتجاه المطرد نحو تو�سيع وتعميق 
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العالمية  ور�سالته  الإ�سلام  قيم  مع  يتوافق  العالم  بقاع  مختلف  بين  ال�صلات 
�أيام الإ�سلام الأولى وحالت دون تحقيقها الحواجز  �أعلنت عن نف�سها منذ  التي 
الجغرافية واللغوية وغيرها. وهنالك مفاهيم هي من �صميم الدين الإ�سلامي مثل 
فكرة الإجماع ودوره في الت�شريع، �أ�صبحت الظروف التي هي�أتها ثورة الات�صالات 
ا  العالمية اليوم �أقرب لتحويلها �إلى واقع. ففي الما�ضي كان �إجماع الم�سلمين هو فعليًّ
�إجماع قادتهم في مدينة �أو �إقليم معين، لأن تباعد الم�سافات لا ي�سمح بالت�شاور 
بعد  �إلا  لهم  باَراء مخالفة  العلماء  بع�ض  ي�سمع  لا  وقد  )الق�ضايا(  المبا�شر حول 
�سنوات من ظهورها. ولكن مع بداية الع�صر الحديث �أ�صبح من الممكن �أخذ ر�أي 
الات�صالات  ثورة  ومع  تهمهم.  التي  الأمور  الأقاليم حول  الم�سلمين في مختلف 
الحديثة تهي�أت الظروف لت�شاور وا�سع بين جميع طبقات الم�سلمين في كل �أنحاء 

الدنيا حول �أي ق�ضية تهم �أهل الملة تمهيدًا للو�صول �إلى �إجماع حقيقي حولها.

واليوم ف�إن التطورات التي �شهدها العالم باتجاه حرية التعبير وحرية التنقل 
التمثيل  م�ؤ�س�سات  ا�ستحداث  �إلى  بالإ�ضافة  الحدود،  عبر  ال�سلمي  والتعاي�ش 
مفاهيم  تعزز  لا  التطورات  هذه  كل  ال�شورى،  ومجال�س  والبرلمانات  ال�سيا�سي 
في  الأول  الإ�سلام  مطلب  تحقق  �أي�ضًا  و�إنما  فقط،  الإ�سلامية  والوحدة  الإجماع 
حرية الدعوة والحوار والإقناع. فالم�سلمون اليوم، خا�صة في المجتمعات الديمقراطية 
يعي�شون ظروفًا من الحريات ومن �شمول وات�ساع الاطلاع على المعارف الإ�سلامية 

لعلها من �أف�ضل ما عا�شوه مقارنة ب�أي وقت م�ضى في تاريخ الإ�سلام.
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�إذن فهناك حاجة اليوم �إلى واقعية م�ستنيرة تعرف كيف تتعامل مع الواقع 
دون �أن ت�صبح �أ�سيرة له.

الطريق �إلى تجديد الفكر الإ�سلامي

الإجابة  بد من  اليوم لا  الم�سلمين  تواجه  التي  المع�ضلة  نفهم طبيعة  لكي 
�أولهما: لماذا تعذر ا�ستمرار نموذج الخلافة الرا�شدة ولماذا  على ��سؤالين محوريين 
�أي  وثانيهما: في  انهار؟  بعدما  ا�ستعادته  ال�سنين عن  الم�سلمون طوال هذه  عجز 

ناحية �أخط�أ مفكرو الم�سلمين في فهم وتف�سير ملامح ذلك النموذج؟

وهناك ترابط وثيق بين ال��سؤالين والإجابة عليهما، �إذ �إن الفح�ص الدقيق 
يك�شف �أن ف�شل النظرية التقليدية في فهم النموذج وتف�سيره التف�سير ال�صحيح 
كان ال�سبب الأ�سا�سي في ترك ذلك النموذج ينهار وتف�سير العجز عن ا�ستعادته. 
فقد �صور المنظرون التقليديون نموذج الخلافة الرا�شدة، على �أنه نموذج يتحتم على 
الأمة �أن تطارده حتى تتقطع �أنفا�سها دون �أن تدركه �أبدًا، وفي الوقت نف�سه ف�إن 
ه�ؤلاء المنظرين ا�ست�صحبوا في تحليلهم مجموعتين متناق�ضتين من الافترا�ضات: 
�أبدي، ولن  الدنيا في ف�ساد وتدهور  �أن هذه  فمن جهة كانوا يعتقدون مخل�صين 
يظهر فيها قط �أمثال �أبي بكر وعمر وعلي، ف�ضلًا عن خاتم النبيين عليه ال�صلاة 
للخليفة  وظيفي  تو�صيف  في  ي�سهبون  ظلوا  ذاته  الوقت  في  ولكنهم  وال�سلام. 
المرتقب، وي�سبغون عليه �صفات لا تكون �إلا لقدي�س �أو نبي. وقد �أوجد هذا تناق�ضًا 
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بين الواقع والمثال �أدى بال�ضرورة �إلى نظرات مثل نظرة ابن خلدون تميزت بالت�شا�ؤم 
والكفر بالمثُُل. هذه النظرة الت�شا�ؤمية عبر عنها �أي�ضًا توما�س هوبز الذي لم ير في 
�إلزامهم ال�سلام والعدل �إلا  الب�شر �إلا وحو�شًا تحكمها الأثرة والأنانية ولا يمكن 
بقوة قاهرة ت�سومهم الخ�سف وت�ؤدبهم بالقوة. �أما �إذا واجهت ه�ؤلاء المفكرين �أمثلة 
)على غرار نموذج الخلافة الرا�شدة �أو ديمقراطية �أثينا( تخالف مزاعمهم، �سارعوا 

بالاحتجاج ب�أن هذه فلتات ومعجزات ت�ؤكد القاعدة العامة ولا تبطلها.

ولعل من ح�سن الحظ �أن التجربة ال�سيا�سية الحديثة في الغرب قد دح�ضت 
في  الممكن  من  �أن  �أثبتت  حين  و�أمثالها  المعتقدات  هذه  �أ�سلفنا،  كما  بالبرهان، 
هذا العالم البعيد عن الكمال �أن تقوم حكومات على قدر معقول من العدالة 
�إلا بعد  النتيجة لم ي�صبح ممكنًا  �إلى هذه  التو�صل  �أن  والا�ستقامة. والمفارقة هي 
تعميم افترا�ضات هوبز حول نزعة ال�شر عند الب�شر لت�شمل الحكام �أي�ضًا )�ألي�سوا 
نحو  طبيعية  نزعة  الحكومات  لدى  ب�أن  القائل  الافترا�ض  فمع  �أي�ضًا؟(  هم  ب�شرًا 
الطغيان، �صار من الممكن تقييد حريات الحكومة بحيث لا يجد الحكام مجالًا 
للا�ستبداد. وقد �أثبتت هذه الترتيبات نجاحًا لا ي�ستهان به في �ضبط الأمور. مثلًا 
الرئي�س الأمريكي الأ�سبق ريت�شارد نيك�سون كانت لديه  �أن  بالرغم من  �أنه  نجد 
نزعة ا�ستبدادية لعلها لا تختلف كثيًرا عن نزعة دكتاتور رو�سيا ال�شهير جوزيف 
�ستالين، ف�إن نيك�سون حرم من ممار�سة طغيان مثل الذي تمتع به �ستالين ب�سبب 
القيود التي يفر�ضها النظام الأمريكي على �سلطة الرئي�س، وبالأخ�ص ب�سبب دور 
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ال�سلطات الأخرى الم�ستقلة مثل الق�ضاء وال�سلطة الت�شريعية، و�أهم من ذلك كله، 
الإعلام.

الإ�سلام  في  التقليدية  ال�سيا�سية  النظرية  �أخطاء  و�أكبر  �أول  كان  ولهذا 
�إ�صرارها على تف�سير نموذج الخلافة الرا�شدة باعتباره الدليل على �أن الحكام يجب 
�أن يكونوا �أ�شبه بالقدي�سين و�أن القوانين والنظم التي تحكم ت�صرفاتهم يجب �أن 
ت�صمم لتلائم مثل ه�ؤلاء الأولياء والقدي�سين. والخط�أ في هذا هو �أن القدي�سين لا 
يحتاجون �إلى قواعد تحكمهم في المقام الأول. وقد ا�ستخل�ص المنظرون الإ�سلاميون 
�أحكامهم حول الخلافة ا�ستنتاجًا من ممار�سة خلفاء كانوا يت�صرفون في غياب �أي 
النظم  غياب  من  بالرغم  الت�صرف  �أح�سنوا  �أنهم  ميزتهم  وكانت  م�سبقة  قواعد 
العزيز  عبد  بن  عمر  الأموي  الخليفة  �أمثال  من  ه�ؤلاء  بع�ض  �إن  بل  والقواعد. 
التي  وال�ضغوط  والأعراف  القواعد  بالرغم من  ب�شجاعة وعدل وف�ضيلة  ت�صرفوا 
كانت ت�شجع الف�ساد، ولي�س ب�سبب قواعد ت�شجيع الف�ضيلة والعدل. ولكن هذا 
و�ضع غير طبيعي لأن غالبية الب�شر لي�سوا من هذا النموذج، ما �أن��شأ الحاجة لو�ضع 
القواعد وال�ضوابط التي تقيد هذه الأكثرية التي تحتاج �إلى التقييد والقواعد الهادية 
ب�إهمالها هذه الحقائق  التقليدية  النظرية الإ�سلامية  �أ�صبحت  ال�صواب. وقد  �إلى 
الوا�ضحة غير ذات نفع للمجتمعات التي يندر فيها القدي�سون، هذا ف�ضلًا عن �أن 
القدي�سين كما �أ�سلفنا يَهدون ولا يُهدون. وهذا يعني �أن هذه النظرية تق�صر عن 
هداية الخلق �إلى ال�صواب في الظروف التي تكون فيها الحاجة �إلى النظم والقواعد 
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ملحة )�أي في حال الب�شر الخطائين فاقدي الع�صمة(، بينما لي�ست هناك حاجة 
للنا�س بها حين تزعم �أنها ذات مو�ضوع )�أي حين يكون الحكام من �أهل الولاية 

والع�صمة كما ت�ست�صحب هي دومًا(.

ت�صرفات  لتف�سير  �سعت  �أنها  التقليدية،  النظرية  في  الثاني  البارز  الخلل 
قرارات  كانت  التي  والظروف  المحيط  عن  عزلة  في  الرا�شدين  الخلفاء  و�أعمال 
ه�ؤلاء الخلفاء تتخذ فيها. وهذا يف�سر مثلًا ف�شل هذه النظرية في تبرير الاختلاف 
بين الأو�ضاع الم�ستقرة في خلافة عمر والا�ضطراب وال�شقاق الذي ميز خلافة كل 
من عثمان وعلي، مع �أن كل ه�ؤلاء من الخلفاء الرا�شدين بح�سب النظرية. ومرجع 
ا �إلى الطريقة التي ت�صرفت بها الأمة كلها والظروف التي  هذا هو عدم النظر جديًّ
فقط  تكن  القرار ولم  �شريكًا في  كانت  بكاملها  الأمة  وكون  الأو�ضاع،  حكمت 
جماعة من المتفرجين على �أعمال خليفة فرد. ف�آلية اتخاذ القرار في دولة الخلافة 
الرا�شدة لم تكن بهذه الب�ساطة، بل كانت عملية معقدة تحكمها م�شاورات مطولة 
مع القادة المدنيين والع�سكريين و�أهل الر�أي، وي�شكل الم�سجد النبوي في المدينة 
ا الإطار العام الذي  الذي ي�شهده كل الم�سلمين رجالًا ون�ساء خم�س مرات يوميًّ
�أن النظرية  �أن يعتر�ض عليها. فلو  تعلن فيه هذه القرارات ويحق لكل من �شاء 
�أخذت هذه التفا�صيل الدقيقة والمهمة في الاعتبار لأمكن تحديد كل المتغيرات 
هذه  تكرار  �إعادة  بالتالي  ولأمكن  ممكنًا،  الرا�شد  الحكم  جعلت  التي  والعوامل 

التجربة مع اختلاف الظروف.
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ولكن الحركات الإ�سلامية الحديثة التي برزت بعد �سقوط الخلافة اختلفت 
عن مدار�س الفقه القديمة، وعن الحركات المهدية - الإ�صلاحية في �سعيها المنهجي 
فقد �سعت  الإ�صلاح.  وتقود م�سيرة  تتولى  التي  الر�سمية  الم�ؤ�س�سات  �إيجاد  نحو 
على  �سلطة جديدة  وت�أ�سي�س  الإ�سلامي  الفقه  �صياغة  �إعادة  �إلى  الحركات  هذه 
هذا الأ�سا�س علاجًا لانهيار الم�ؤ�س�سات التقليدية والفكر الذي قامت عليه تلك 
الم�ؤ�س�سات. ولكن قيام الحركات الإ�صلاحية الحديثة �سلط ال�ضوء على لب�س �آخر 
في الفهم التقليدي لبع�ض الوظائف الدينية. فقد عرف الفكر التقليدي الوظائف 
والواجبات العامة )مثل �إقامة الدولة وحماية العقيدة( ب�أنها من »فرو�ض الكفاية«. 
وفر�ض الكفاية في الفقه الإ�سلامي يختلف عن فر�ض العين في �أن الأخير يجب 
على كل فرد بعينه بغ�ض النظر عن �سلوك بقية الأفراد، بينما يعرف الفقه فر�ض 
الكفاية ب�أنه الواجب الذي �إذا قام به البع�ض �سقط عن الباقين. فال�صيام وال�صلاة 
مثلا تجبان على الم�سلم �سواء �أ�صلى غيره و�صام �أم لا. وعليه تعتبر ال�صلاة وال�صيام 
فر�ض عين. �أما بع�ض الواجبات الأخرى مثل �صلاة الجنازة فيكفي �أن تقوم بها 
�أي مجموعة من الم�سلمين حتى ي�سقط الحرج عن الباقين. ولكن �إذا لم يتطوع 
�أحد بالت�صدي لفر�ض الكفاية ف�إن كل الم�سلمين يكونون �آثمين ـ وهذا يعني �أن 
الأجر والثواب في �أداء فر�ض الكفاية يكون لمن قام به، بينما الإثم في تركه يعم 

كل الم�سلمين.
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الوظائف  هذه  طبيعة  فهم  ي�سيء  الطريقة  بهذه  الم��سألة  عر�ض  ولكن 
��شأن  لي�ست من  الوظائف الجماعية  �أن هذه  لو  الأمر كما  ي�صور  الجماعية، لأنه 
الأفراد ولا الأمة ككل �إلا �إذا �أهملت، لأن الأمة لا ت�أثم جميعًا �إلا �إذا �أهملت 
هذه الواجبات تمامًا، ولكنها تنجو من الإثم �إذا تولى ��شأنها �أيًّ كان. وقد نتج عن 
هذا موقف �سلبي عام تجاه الواجبات الجماعية، �إذ ظل �أغلب �أهل ملة الإ�سلام 
لا يرون �أنها من ��شأنهم. وبهذا الفهم ظل الم�سلمون حتى الآن يعتقدون �أن �أداء 
الواجبات العامة )التي تقوم بها الدولة في المجتمعات الحديثة( لي�س من ��شأن 
�أفراد الم�سلمين ولا حتى من ��شأن الأمة ككل، بل هو مهمة �أهل الحل والعقد، 
�أي �أهل ال�سلطة. )وتعريف �أهل الحل والعقد في حد ذاته يطرح �إ�شكالًا كبيًرا، 
التقليدي  فالتعريف  الم�سلمين،  �أو دوري كما يقول فلا�سفة  لأنه تعريف دائري، 
الذي تطوعت به النظرية الإ�سلامية المتوارثة يخبرنا �أن �أهل الحل والعقد هم �أهل 
ال�شوكة ومن بيدهم الأمر، دون �أن يحدد كيف و�صل �إليهم هذا الأمر ولا ب�أي 
ال�سلطة!(  لأهل  هي  الا�سلام  ال�سلطة في  �إن  تقول  النظرية  هذه  فك�أن  معايير- 
والعقد«  الحل  »�أهل  بمهمة  للا�ضطلاع  التاريخ  عبر  ت�صدت  كثيرة  فئات  �أن  وبما 
هذه، ف�إن جمهور الم�سلمين نام على الحرير مطمئنًا في �سلبية كاملة �إلى حق ه�ؤلاء 

المت�صدين للمهمة العامة من مماليك وقطاع طرق وغيرهم في ت�سيير �أمور الأمة.

ولكن �سقوط الخلافة المدوي في مطلع هذا القرن �أيقظ كل الم�سلمين من 
�آثمين ب�سبب عدم  �أ�صبحوا فج�أة  �أنهم كلهم  �أدركوا  �سباتهم، فهبوا فزعين حين 
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ن��شأة  منطلق  هذا  وكان  الخلافة!  يدعى  ع�سكري  قائد  �أو  مملوك  �أو  طاغية  وجود 
الغائب.  الأمة  �ضمير  بدور  ت�ضطلع  �أن  ر�أت  التي  الحديثة  الإ�سلامية  الحركات 
الجميع  تركها  التي  الراية  هبوا لحمل  متطوعون  هذا  المحدثون في  فالإ�سلاميون 
ملقاة على قارعة الطريق. ولكن هذا الو�ضع �أظهر حقيقة اللب�س الذي كنا نعي�شه 
�أو الواجبات الجماعية هكذا  �أحقاباً. فهل كان مقبولًا �أن تترك فرو�ض الكفاية، 
لكل من هبّ ودبّ يت�صدى لها دون �أي م�ساهمة من بقية الأمة؟ فهل لو �أدى 
�صلاة الجنازة �شخ�ص لا يعرف قراءة الفاتحة تكون الأمة نجت من الإثم؟ �إن الفهم 
التقليدي لفرو�ض الكفاية قا�صر بلا �شك، �إذ لا ي�صح اعتبار هذه الواجبات مهامَّ 
للواجبات  خاطئة  قراءة  فهذه  كان.  �أيٌّ  بها  قام  �إذا  الجميع  منها  يعفى  هام�شية 
الجماعية تتركها يتيمة لقيطة يت�صدى لها كل من هب ودب بينما يحول الجميع 
�أب�صارهم �إلى الناحية الأخرى. ذلك �أن هذه الواجبات هي بالعك�س من �صميم 
مهام الأمة، بل هي �أعلى مهامها و�أجلها، ما يعني وجوب النظر �إليها نظرة جديدة 
تجعل من واجب كل فرد في الأمة التي ي�سهر عليها ولا يرتاح حتى يت�أكد من 
�أنها �أوكلت �إلى �شخ�ص م�ؤهل يقوم بها خير قيام. وبدلًا من �أن يجل�س الجميع في 
�سلبية في انتظار �أن ت�ؤدي هذه الواجبات نف�سها بنف�سها، لابد �أن تدرك �أن الأمة 
لا ت�أثم فقط بعد ظهور �إهمال الواجب الجماعي، بل �إن الإثم يقع من البداية �إذا 
لم يت�أكد الجميع من بناء الم�ؤ�س�سات اللازمة لأداء الواجب المعني. وهذا يعني �أن 
نغير حتى م�صطلحنا، فنعيد ت�سمية فر�ض الكفاية ب�أن نطلق عليه تعبير »الفر�ض 
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الجماعي« فهذه ت�سمية �أقرب �إلى ال�صواب، و�أدعى �إلى ا�ستنفار الهمم للت�صدي 
لهذه الواجبات الكبرى.

وقد هي�أت الظروف المو�ضوعية المعا�صرة كما �أ�سلفنا الظروف لهذه الر�ؤية 
الجديدة ولتطبيق مقت�ضاها في الواقع. فقد �أظهرت الممار�سة الد�ستورية الم�ستحدثة 
تتركها  ولا  الجماعية  الواجبات  �أداء  على  ت�سهر  م�ؤ�س�سات  وت�سيير  بناء  �إمكانية 
عالقة في الهواء. هذه الظروف �أي�ضًا �أعطت المزيد من النفوذ للفرد العادي خلافًا 
لما كان عليه الحال في الما�ضي حين كان الأمر بيد النبلاء والأمراء وغيرهم من 
»�أهل الحل والعقد«. وقد �سهلت التطورات الحديثة في مجالات الات�صال والمعرفة 
ت�سيير  في  م�سموع  �صوت  لها  يكون  �أن  كثيرة  لمجموعات  ال�سيا�سي  والتمثيل 
الأمور في جميع المجالات. وهذا بدوره زاد من م��سؤولية كل فرد تجاه ما يحدث 
�أ�صبحت ذات قيمة. وفي الإ�سلام كما في ��شؤون  ما دامت كل م�ساهمة فردية 
الإيمان عامة، ف�إن الم��سؤولية الفردية هي مفتاح النظام ب�أكمله. فالله  لا يحا�سب 
النا�س يوم القيامة جماعات و�إنما يحا�سب كل فرد لوحده. ومن هذا المنظور ف�إن 
ا  التطورات الحديثة التي زادت من فاعلية الفرد ينبغي �أن تعتبر �أي�ضًا تطورًا �إيجابيًّ
يتيح للم�ؤمن �أن ي�ضطلع بواجباته الدينية ب�صورة �أف�ضل، وت�ؤكد بالتالي م��سؤولية 

كل م�سلم في ت�صحيح �أو�ضاع الأمة الأ�شمل.

وهناك خلل مهم �آخر في ال�صحوة الإ�سلامية الحديثة، يتمثل في تركيزها 
الم�ستمر على علاقات الخارج، وهو تركيز يعيد �إلى الأذهان �سكوت �أكثر الم�سلمين 
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كانت  �أولئك  عهد  الإ�سلامية في  الدولة  لأن  والعبا�سيين  الأمويين  مظالم  على 
يوم  كل  تتو�سع  وكانت  بها،  المحيط  العالمي  الظلام  في  الدري  كالكوكب  ت�شع 
على ح�ساب الخارج. وكانت هذه الدولة قادرة على حماية الأمة والممانعة عن 
�أغدق  المطرد  �أن نجاحها  �أمة، كما  والبرابرة من كل  الكفار  الإ�سلام �ضد  حوزة 
الثروات والمنافع على الجميع. ولكن ما �أن �أخذت النار في قلب هذا النظام تخبو 
حتى ن��شأ نوعان من رد الفعل يناق�ض �أحدهما الآخر. فمن جهة �أخذت الثقة في 
النظام الداخلي تنهار، ومن جهة �أخرى مال الم�صلحون �إلى دعم النظم القائمة 
برغم ف�سادها لأنهم ر�أوا فيها خط الدفاع الأخير �ضد الخطر الأجنبي. وفي الوقت 
نف�سه حبذ ه�ؤلاء الم�صلحون التحالف مع غير الم�سلمين من �سكان ديار الإ�سلام 
ممن  الأفغاني  مثل  م�صلحين  نجد  وهكذا  الأجنبي.  �ضد  موحدة  جبهة  لإيجاد 
�أحنقهم ف�ساد و�ضعف قادة الدول الإ�سلامية ي�ؤيدون مع ذلك حكام م�صر و�إيران 

وال�سلطان العثماني ويف�ضلون ه�ؤلاء على كل بديل �أجنبي.

هذا  من  ال�صهيونية  �ضد  وال�صراع  الا�ستعمارية  التجربة  ع�ضدت  وقد 
الاتجاه. وهكذا نجد ن�شطاء الإ�سلاميين ي�ؤيدون بقوة الأنظمة الم�ستبدة في العالم 
في  الأجانب  الأعداء  من  مت�شددًا  ا  خطًّ تتخذ  الأنظمة  هذه  دامت  ما  العربي، 
ا. وقد كان من  �إ�سرائيل وغيرها، بالرغم من �أن هذا الدعم كثيًرا ما ولد �أثرًا عك�سيًّ
نتيجة هذا التناق�ض �أن العالم الإ�سلامي ي�شتمل اليوم على �أ�سو�أ �أنواع الأنظمة 
في العالم دون �أن يحقق ن�صرًا يذكر على �أعدائه. وهناك تلازم بين الكارثتين، �إذ 
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�أن الأنظمة الفا�سدة الم�ستبدة لا تف�شل فقط في مواجهة الأعداء، بل �إنها، ب�سبب 
�أنف�سهم  الأعداء  ه�ؤلاء  على  للاعتماد  ت�ضطر  ا،  داخليًّ ال�شعبي  للدعم  فقدانها 
ف�إن فظاعات هذه الأنظمة و�سجلها المخجل  نف�سه  الوقت  للبقاء في الحكم. وفي 
في مجال حقوق الإن�سان واحترام كرامته �سجل ن�صرًا لأعداء الأمة في المجال 
الأخلاقي، �إذ �إنه جعل ه�ؤلاء مزهوين بما لهم من ف�ضل على الم�سلمين الذين لا 

ي�سعهم �إلا الخجل مما هم فيه من �أو�ضاع لا ت�شرف �أحدًا.

لعل �أكبر عقبة تواجه ال�صحوة الإ�سلامية اليوم تتمثل في تبني الحركات 
الحريات  و�ضبط  للهيمنة  م�ؤ�س�سة  باعتبارها  للدولة  الحديث  للمفهوم  الإ�سلامية 
الدولة  مفهوم  �إليها  ي�ستند  التي  الفردية  الأخلاقية  للمبادئ  الالتفات  دون 
الحديثة. كل هذا جعل من الإ�سلاميين المحدثين �شبهًا بالفا�شيين في �إ�صرارهم 
على جرجرة الأمة رغمًا عن �أنفها �إلى جنتهم الموعودة، خلافًا للمفهوم الأ�صلي 
ولم  والتكافل،  العقيدة  حول  �أ�صلًا  توحدت  الإ�سلامية  فالأمة  ودورها.  للأمة 
ا في هذا التوحيد والمحافظة عليه. ولكن كثيًرا من  يلعب قهر الدولة �إلا دورًا ثانويًّ
الإ�سلاميين المحدثين ي�صرون على الظهور كما لو �أنهم يبحثون عن ال�سلطة �أولًا 

والعقيدة ثانيًا.

وفي الما�ضي نجد �أن مخاوف مفكري الإ�سلام تركزت حول مخاطر الحرية 
و�أنها قد تغري الم�سلمين بالانحراف عن الإ�سلام وقيمه. ويعبر هذا عن النظرة 
وهي  التقليدية،  الإ�سلامي  الفكر  مدار�س  �أكثر  ميزت  التي  العميقة  الت�شا�ؤمية 



اتجاهات الإ�صلاح والتجديد في الفكر الإ�سلامي الحديث: �إ�شكالية الدولة
10071007

وهذه  الآبدين.  �أبد  �إلى  �أو�صياء  عليها  يقام  �أن  وتريد  الأمة  في  تثق  لا  مدار�س 
النظرة فوق �أنها توجد �إ�شكالية �أخلاقية وعملية )من هم ه�ؤلاء الأو�صياء؟ �ألي�سوا 
هم من الب�شر الخطائين �أي�ضًا؟( ف�إنها �أثبتت خط�أها دومًا، لأن الأمة الحرة هي التي 
�أنقذت ديار الإ�سلام مرارًا من الخطر ولي�س العك�س. ولكن هذه النظرة للأ�سف 
قادت العلماء با�ستمرار �إلى الميل �إلى دعم الطغاة ذوي الرائحة الإ�سلامية خوفًا 
المحدثون  الإ�سلاميون  »فو�ضى« مزعومة وم�ستقبل غير م�ضمون. وقد ورث  من 
م�سبقًا  واتهامها  الحرة  ال�شعبية  الإرادة  الثقة في  بانعدام  تتميز  التي  النظرة  هذه 
بالميل نحو الانحراف. ولهذا كان ه�ؤلاء دائمًا يتطلعون �إلى »م�ستبد عادل« ي�أطر 
ف�إن  وللأ�سف  الم�ستقيم.  ال�صراط  �إلى  بال�سياط  وي�سوقها  �أطرًا،  الحق  على  الأمة 
خيبة  بعد  الأمل  خيبة  معاناتهم  من  الرغم  على  الآن،  حتى  يقتنعوا  لم  ه�ؤلاء 

الأمل، ب�أن الا�ستبداد هو �أ�صل الف�ساد والانحراف لا علاجه.

البحث  �أن  النا�صعة، وهي  ا من مواجهة الحقيقة  من كل هذا لا نجد مفرًّ
وي�شمل  للم�سلمين.  الحرية  عن  بالبحث  يبد�أ  �أن  يجب  الإ�سلامية  الدولة  عن 
هذا الحرية في �أن يفكر الم�سلمون ويت�صرفوا ويرتكبوا الآثام ثم يتوبوا عنها و�أخيًرا 
يجدوا ال�سكينة والطم�أنينة في طاعة الله. وبهذه الطريقة وحدها يت�شكل المجتمع 
الإ�سلامي ونتاجه الطبيعي: الدولة التي تلتزم قيم الإ�سلام. وفي هذه الأثناء ف�إن 
معركة الم�سلم يجب �أن تتركز على تحقيق هدف واحد: الديمقراطية وحق كل فرد 
�أن  في �ألا يقهر ولا يجبر على �أي �شيء. وفي جو الحرية هذا �سيتي�سر للمجتمع 
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يجد نف�سه ويطور موقفه الأخلاقي ثم يوجد دولته على �صورته اقتداء بالنموذج 
كل  غياب  بال�ضرورة  تعني  لا  فالحرية  �ضروري.  تحذير  من  لابد  وهنا  النبوي. 
ا لا يعني  �ضابط، وبالأخ�ص لا تعني غياب ال�ضوابط الأخلاقية - �أن تكون حرًّ
ا كما قد تعطي الانطباع بذلك بع�ض التف�سيرات الليبرالية.  �أن تكون لا �أخلاقيًّ
ل�صالح  الخارجية  ال�ضوابط  من  معينة  منظومة  رف�ض  �سوى  لي�ست  فالليبرالية 
ال�ضوابط الداخلية والأخلاقية، وهي تعني رف�ض ال�ضوابط المفرو�ضة من الخارج 
رغمًا عن الفرد وخلافًا لإملاء �ضميره. فالمرء لا يرف�ض ال�ضوابط التي يمليها عليه 
ح�سه الأخلاقي �أو واجبه تجاه من يحب، بل بالعك�س يرى في هذه حرية ومتعة. 
ولكننا للأ�سف نجد بع�ض التف�سيرات الحديثة لليبرالية قد �أدت �إلى نتائج كارثية 
العالم  كثيرة في  ا�ستبدادية  �أنظمة  قامت  فقد  المهم.  البعد  لهذا  �إهمالها  ب�سبب 
با�سم تحرير الأفراد من �ضوابط الدين دون الالتفات �إلى حق  الإ�سلامي وغيره 

ه�ؤلاء في التزام �ضميرهم في هذا الأمر.

ولكن هذا التحذير لا ينبغي �أن ي�ؤخذ على �أنه تبرير لوجهة النظر المعار�ضة 
ا عن  التي ترى �أن �أي دولة �إ�سلامية لابد �أن تكون �شمولية. فهذا الر�أي بعيد جدًّ
ال�صواب. ففي المجتمع الإ�سلامي يقع واجب تمكين الفرد من تحقيق �أق�صى قدر 
ممكن من ال�سمو الأخلاقي على الأمة ككل لا على م�ؤ�س�سات جامدة و»ر�سمية« 
مثل الدولة. والأمة تحقق هذا الهدف بالقدوة والدعوة بالتي هي �أح�سن وحماية 
الفرد من ال�ضغوط غير الم�شروعة عليه، ترغيبًا وترهيبًا. ولكن الأمة لا ي�سعها �أن 
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تحل محل الفرد �أو تتحمل نيابة عنه الم��سؤولية عن �أعماله، كما �أنه لي�س ب�إمكانها 
�أن ت�ضطلع نيابة عن الفرد بواجبه في �إثبات قيمته الأخلاقية وجعل نف�سه قدوة 

للآخرين.

وقد كان خط�أ مفكري الم�سلمين على الدوام في اتجاه �سلب الفرد دوره. فقد 
ا لم يعطه الله جل وعلا حتى لذاته الكريمة، وهو  �أعطى بع�ض ه�ؤلاء الخليفة حقًّ
حق �إجبار الأفراد للت�صرف بعك�س ما تمليه عليهم �ضمائرهم. وقد كان هذا الموقف 
المعوج نتيجة منطقية لاعتبار الخليفة قدي�سًا عنده من الله �سلطان، واعتبار الأمة 
الإ�سلامية بكاملها »رعية« من ال�سوام تحتاج الراعي كي ي�سوقها بال�سوط والنعيق 
�إلى ما فيه خيرها وهي راغمة ومغم�ضة العينين. ولكن الحرية التي حرمت على 

هذه الرعية منحت للراعي، وقد �أثبت الرعاة با�ستمرار �أنهم، للأ�سف، ذئاب.

خلا�صة: لا بديل عن الديمقراطية

�إقامة  �أ�سا�س  �أن  وهي  منها،  مهرب  تواجهنا خلا�صة لا  �سبق  ما  من كل 
المجتمع ال�سيا�سي الإ�سلامي لابد �أن يكون �إعادة الت�أكيد على حرية الفرد الم�سلم 
وكرامته. ولا يمكن �أن تكون الدولة الإ�سلامية المثالية اليوم، �أو الدولة الإ�سلامية 
المثالية في كل زمان ومكان، لا يمكن �أن تكون هذه الدولة �إلا ديمقراطية. ولا داعي 
هنا )ولا في �أي مجال �آخر( للدخول في مماحكات جدلية عقيمة حول الألفاظ، 
مثل هل ي�سمي النظام الإ�سلامي ديمقراطية - لا هوتية �أو �أن نجادل في الفرق بين 
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الديمقراطية وال�شورى وما �إلى ذلك. ف�أي دولة مهما كان نوعها لابد �أن تقوم على 
الإرادة الحرة لمواطنيها. وهذا يعني بال�ضرورة �أنها �ستكون دولة ديمقراطية من حيث 
�إنها تقوم على مبد�أ ح�سم الخلافات ال�سيا�سية عبر �إجراءات عادلة ومر�ضية يتفق 
عليها. وبهذا المفهوم ف�إن الديمقراطية �ضرورية لأي جماعة م�سلمة، �سواء �أبلغت 
المجتمع  ملامح  و�أن  خا�صة  تبلغه،  لم  �أم  الحقيقي  الإ�سلامي  المجتمع  م�ستوى 
الإ�سلامي المفتر�ض ما زالت غير وا�ضحة وتحتاج �إلى بحث ونقا�ش عميقين. وهذا 
بدوره يقت�ضي العمل بالديمقراطية باعتبارها النظام الذي يعطي المجتمع الفر�صة 

لمناق�شة مطالب النظام المرتجى في حرية وعمق.

وقد �سجل عدد من المنظرين الم�سلمين اعترا�ضات على الديمقراطية لأنها 
ت�ضع بزعمهم �إرادة ال�شعب فيها فوق ال�شريعة. وهذا المنطق يقوم على الاعتقاد 
ب�أن مهمة الدولة الإ�سلامية هي �إرغام النا�س على اتباع ال�شريعة حتى �إذا كانت 
لي�س  �إذ  الإ�سلام،  الدولة في  �أهداف  فهم  وهذا خط�أ كبير في  ترف�ضها.  الغالبية 
من ��شأن مثل هذه الدولة �إرغام النا�س على اتباع مبادئ معينة، بل هدفها تمكين 
الم�ضاد  القهر  من  وحمايتهم  �ضمائرهم  عليهم  تمليه  ما  وفق  العي�ش  من  الأفراد 
عن  للتخلي  الأفراد  قهر  �إلى  الرامي  الديني  الا�ضطهاد  )�أي  الدين  في  والفتنة 
الدين الذي اختاروه(. ويجب �أن نذكر �أن الإذن بالقتال في الإ�سلام جاء تحديدًا 
لمقاومة الا�ضطهاد الديني، حيث نجد الآيات التي �أذنت بالقتال �أو �أمرت به تركز 
على هذا المعنى. ف�آية الإذن بالقتال �أوردت ال�سبب لهذا الإذن الا�ضطهاد الديني 
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وطرد الب�شر من �أوطانهم لغير ما �سبب �إلا العقيدة: ژ  ٱ  ٻ  ٻ  ٻ  
ٿ        ٿ   ٺ        ٺ   ٺ   ٺ   ڀ   ڀ   ڀ   ڀ    پ   پ   پ   ٻپ  
زماننا  في  المتكرر  الحديث  ف�إن  وعليه   .]40  -39 ]الحج:  ژ  ٹ  ٹ   ٿ   ٿ   
هذا عن »فر�ض« قوانين ال�شريعة �سواء �أورد التعبير من المفكرين الإ�سلاميين �أو 
ا �إلا �إذا كان  خ�صومهم يمثل �سوء فهم وا�ضحًا للمو�ضوع. فال�شريعة لا تحكم حقًّ
المجتمع الذي تطبق فيه يراها باعتبارها عملية تحرير وك�إ�شباع لتطلعات الأمة وكل 
فرد فيها نحو تحقيق الذات والنمو الأخلاقي. وبهذا المفهوم ف�إن ال�شريعة لا يمكن 
�سند  لل�شريعة  يكون  لا  فحينما  �شريعة.  تكون  لا  فر�ضت  لو  لأنها  »تفر�ض«  �أن 

�سوى القهر، ف�إنها ت�صبح نفاقًا لي�س �إلا.

وهناك �إ�شكالية �إ�ضافية في هذا الطرح؛ لأنه يقوم على افترا�ضات متراكبة 
تقول ب�أن ال�شريعة الإ�سلامية ت�شتمل على �أحكام تغطي كل ��شؤون الحياة، و�أن 
الأمة  �إليه  ما تحتاج  و�أن كل  فيه،  لب�س  بو�ضوح لا  تف�صيلها  قد تم  التعاليم  هذه 
هم خبراء ينوبون عنها في الك�شف عن هذه الأحكام لتطبيقها. ولكن كل هذه 
الافترا�ضات مو�ضع نظر، �أولًا لأن افترا�ض �أن ال�شريعة الإ�سلامية حددت �أحكامًا 
الم�سلمين حتى في  القر�آن  نهى  فقد  ال�سنة.  و�صحيح  القر�آن  يخالف  لكل حالة 
زمن نزول الوحي �أن يكثروا من ��سؤال الر�سول وت�أكد ذلك النهي بالحديث))). 

)))	 انظر على �سبيل المثال قوله تعالى: ژے  ے  ۓ  ۓ  ڭ   ڭ  ڭ  ڭ   ۇ  ۇ  ۆ  ۆ  ۈ  ۈ  ۇٴ  ۋ   
-101 ]المائدة:  ئۆژ  ئۇ   ئۇ   ئو   ئو   ئە   ئە   ئا   ئا    ى   ى   ې   ې   ېې   ۉ   ۉ   ۅ   ۅ   ۋ  
102[. وقد روى ابن كثير في �سبب نزول هذه الآية عن الإمام �أحمد �أنه لما نزلت هذه الآية ژھ  ھ  ے   ے  
ۓ    ۓ  ڭ  ڭ  ڭڭ  ژ قالوا: يا ر�سول الله �أفي كل عام؟ ف�سكت ثم قالوا �أفي كل عام؟ فقال »لا ولو قلت 
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العقل  لإعمال  يترك مجالًا  لا  �شيء  لكل  التف�صيلية  الأحكام  و�ضع  �أن  ذلك 
واجتياز الامتحان الأخلاقي في الت�سابق في الخير. و�إذا كان القر�آن قد ترك مجالًا 
وا�سعًا لإعمال العقل والاجتهاد حتى في زمن نزول الوحي، ف�إن مجال الاجتهاد 
قد ات�سع �أكثر بعد توقف الوحي. من هنا ف�إن الزعم ب�أن الأمة تحتاج �إلى خبراء 
العقل  و�إعمال  الاجتهاد  لأن  �سنده،  يفقد  م�صادرها  من  الأحكام  ي�ستنبطون 

يحتاج �إلى نقي�ض التقليد والاعتماد على الغير))).

وبالقدر نف�سه ف�إن من واجب الدولة �أن تدافع عن حق الم�سلمين في العي�ش 
بحرية وفقًا لما تمليه عليهم �ضمائرهم، لأن من مبادئ الإ�سلام الثابتة مقاومة الفتنة 
في الدين ومقاومة الظلم والطغيان في داخل الدولة وحولها. فلا يمكن �أن يكون 
اجتناب  با�سم  و�شر  لل�سكوت عن كل ظلم  ال�سلمي رخ�صة  بالتعاي�ش  الالتزام 
ال�صراع. فقد كان هذا الخط�أ الرئي�سي الذي ارتكبته النظرية ال�سيا�سية الإ�سلامية 
�إلى احتمال الظلم والانحراف لتجنب العنف وال�صدام،  التي �سعت  التقليدية 
فلا هي نجحت في اجتناب ال�صراع ولا هي حققت العدل. وهذه حجة �أخرى 

على �أن الاجتهاد في تحقيق العدل هو �أي�ضًا الأ�سا�س الأمني لتحقيق ال�سلام.
نعم لوجبت ولو وجبت لما ا�ستطعتم« ف�أنزل الله ژے  ے  ۓ  ۓ  ڭ   ڭ  ڭ  ڭ   ۇ  ۇ  ۆژ الآية 
وكذا رواه الترمذي وابن ماجه. و�أ�ضاف ابن كثير: »وقال ابن جرير: حدثنا �أبو كريب حدثنا عبدالرحيم ابن 
�سليمان عن �إبراهيم بن م�سلم الهجري عن �أبي عيا�ض عن �أبي هريرة قال: قال ر�سول الله  »�إن الله كتب 
عليكم الحج« فقال رجل �أفي كل عام يا ر�سول الله؟ ف�أعر�ض عنه حتى عاد مرتين �أو ثلاثا فقال »من ال�سائل؟« 
فقال فلان فقال »والذي نف�سي بيده لو قلت نعم لوجبت ولو وجبت عليكم ما �أطقتموه ولو تركتموه لكفرتم«.

)))	 انظر:
Abdelwahab El-Affendi, “Democracy and its (Muslim) Critics: an Islamic Alternative to Democracy?” in 

Islamic Democratic Discourse, Muqtader Khan (ed.), Lexington Books, 2006, pp. 227-256.
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ولكي تتحقق هذه الأهداف فلابد من �إعادة ت�أكيد دور الفرد وم��سؤوليته في 
�إطار الجماعة، دون الانحدار �إلى درك الفردية الأنانية. لقد �أهمل الفكر ال�سيا�سي 
التركيز على  هام�شية عبر  �إلا مكانة  يعطه  الفرد ولم  دور  الآن  الإ�سلامي حتى 
مفاهيم مثل »�أهل الحل والعقد« و»فر�ض الكفاية«، وهي تعابير ر�أينا في التحليل 
ال�سابق �إما فراغها من �أي محتوى ذي بال، �أو عدم دقتها ووفائها بالم�ضمون. وقد 
ا �إلى احتمال العلمانية عبر تعليق كل �أمور الأمة  �أدت هذه الأفكار الم�شو�شة عمليًّ
ب�إرادة فرد واحد م�ستبد. ومن هنا لا بد �أن ن�ؤكد بقوة �أن الفرد لا يحتاج للدولة 
حتى يكون م�سلمًا، و�إنما الفرد الم�سلم هو الذي يوجد الدولة كم�سلم، ويوجدها 
طائعًا لإتمام و�إكمال حياته الإ�سلامية. ومن هنا ف�إن الحجة التي �أوردها الماوردي 
والغزالي و�آخرون حول �ضرورة وجود الدولة )�أي دولة( ك�شرط ل�صحة المعاملات 
�سلطة ظالمة  نف�سها. فكيف تخلع  تناق�ض  قانونيتها هي حجة  الإ�سلامية و�ضمان 
وغير �شرعية ال�شرعية على المعاملات وعلاقات المجتمع وت�ضمن قانونيتها، ونحن 
�إذا كان  �إن ال�سلطة غير ال�شرعية  �أن فاقد ال�شيء لا يعطيه؟ بل بالعك�س،  نعلم 
لها �أي دور فهو �أنها تطبع كل ما تم�سه بطابع عدم ال�شرعية. وهذا ي�ؤكد �أن وجود 

ال�سلطة غير ال�شرعية لي�س بالقطع �أف�ضل من عدمه.

هذه كلها حجج �إ�ضافية ت�ؤكد �أن على الم�سلمين �ألا يتهاونوا في رف�ض كل 
ماكيافيلية ت�سعى �إلى تبرير الالتفاف على المبادئ الإ�سلامية والأخلاقية لتحقيق 
�أهدافهم. فعلى الم�سلمين �أن يحذروا، دون ال�سقوط في حبائل المثالية العقيمة، من 
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تلك الحجج التي ا�ستخدمت في الما�ضي وت�ستخدم اليوم لتبرير الجرائم الكبرى 
ال�ضرورة  �أن  فرد  كل  يدرك  �أن  المهم  ومن  العليا.  المثل  با�سم  �أو  ال�ضرورة  با�سم 
القاهرة الوحيدة هي تلك ال�ضرورة التي ينقاد لها طائعًا. فال�ضرورات تبرر التق�صير 
عن بلوغ الكمال، ولكنها لا تبرر الإجرام. ف�إذا ا�ست�صحبنا هذه الحقائق والمبادئ، 
�أمكن للم�سلمين ك�أفراد �أن يعي�شوا حياة كريمة و�أن يفلتوا من �إ�سار ال�صيغ التي 

لم تولد في الما�ضي �سوى الأوهام والمعاناة واللب�س.

)ملاحظة: الأفكار الواردة في هذه الورقة نوق�شت ب�صورة �أو�سع في كتاب 
»الإ�سلام والدولة الحديثة« للم�ؤلف(.



الحرية في الإ�سلام

الردة بين حرية العقيدة والخروج على الجماعة

عاصم حفني)1(

�أ‌(  تمهيد

ما ثمة �شك �أنه لا يمكن ف�صل ق�ضية الحرية الدينية ب�صفة خا�صة عن مبد�أ 
�سيا�سية -  �أو  دينية كانت  الا�ستبداد بكل �صوره -  �أن  ب�صفة عامة، كما  الحرية 
لاإ�سلامي،  العالم  �إليها  و�صل  التي  الح�ضاري  التردي  حالة  عن  بمعزل  لي�س 
العربي منه على وجه الخ�صو�ص؛ ومن ثم فلا غرو �أن يطرح جيل الرواد ال��سؤال 
العقل  الم�سلمون ولماذا تقدم غيرهم؟)2( وهو ��سؤال يطرحه  ت�أخر  لماذا  الجوهري: 
العربي من زمن لي�س بالقليل، ويلخّ�ص الم�شكلة الح�ضارية التي مازالت ت�ؤرقه منذ 
�أن �أفاق على هدير الح�ضارة الغربية في بداية التلاقي والتعارف �أثناء الا�ستعمار 
الغربي. من حينها والعقل الم�سلم ي�سعى جاهدًا لتلم�س طريق النه�ضة والخروج 
من ظلمات التيه. وقد حمل رواد النه�ضة على عاتقهم التعاطي مع هذه الم�شكلة 

)1( محا�ضر في ق�سم الدرا�سات العربية ولاإ�سلامية بمركز الدرا�سات ال�شرق �أو�سطية بجامعة ماربورج لاألمانية.
)2( ا�ستعرنا �صيغة ال��سؤال من عنوان كتاب للأمير �شكيب �أر�سلان بال�صيغة نف�سها، وين�صح بقراءته لما فيه من تحليل 

لردة الم�سلمين الح�ضارية من منظور ديني.
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المحاولات  هذه  مثلت  وقد  جادة،  ومعرفية  فكرية  محاولات  وقدموا  الح�ضارية 
ا لم يُ�ستثمر الكثير من كنوزه حتى لاآن. لقد حفل  ا وجدالًا معرفيًّ حوارًا فكريًّ
التراث لاإ�سلامي بجهود متنوعة ومتعددة من قبل جيل الرواد للخروج من نفق 
الم�شكلة الح�ضارية: خذ مثلًا على ذلك »عبد الرحمن الكواكبي« في كتابيه »طبائع 
التخلف  �أ�سباب  جدلي  ب�أ�سلوب  فيهما  حلل  حيث  القرى«؛  و»�أم  الا�ستبداد« 
العميق، كما  ال�سبات  للنهو�ض من  و�أكد على حتمية الحرية كحل  وم�ساحاته، 
ا في جهود جمال الدين لاأفغاني ورفاعة الطهطاوي، وفي »العروة  برز ذلك جليًّ
و�ضرورة  الغربية،  الح�ضارة  في  والمعرفي  ال�سيا�سي  بين  للتفريق  ودعوتها  الوثقى« 
عبده  محمد  عن  ناهيك  الحرية،  ر�أ�سها  وعلى  الغربي،  التقدم  ب�أ�سباب  لاأخذ 
والنف�سية  ال�سيا�سية  المنار وتق�صيه الجوانب  وتلميذه محمد ر�شيد ر�ضا، وتف�سير 
والاجتماعية في هداية القر�آن، �إلى جانب �سجالات لاأ�ستاذ لاإمام مع الم�ست�شرقين، 
وكفاحه لإ�صلاح التعليم الديني والخروج من �ضيق الجمود والتقليد �إلى رحابة 
حرية الاجتهاد والتجديد، ثم وا�صل طه ح�سين وقا�سم �أمين ولطفي ال�سيد م�سيرة 

تنوير العقل العربي الم�سلم، وتحريره من مكبلات يربطها بالدين عمدًا �أو جهلًا.

ب‌(  هدف البحث

يتركز هدف البحث في نقطتين �أ�سا�سيتين:

�أولًا: ت�أكيد حرية الفكر في لاإ�سلام ب�صفة عامة
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ثانيًا: �إثبات حرية العقيدة ب�صفة خا�صة

لاإ�سلام،  في  الفكر  لحرية  الت�أ�صيل  لاأولى  بالنقطة  يتعلق  فيما  نحاول 
تاريخية من  وبوقائع  الدينية،  الن�صو�ص  و�أدلة من  ب�شواهد  م�ستدلين على ذلك 
بداية ت�أ�سي�س دولة لاإ�سلام، ثم نتطرق لق�ضية نح�سبها من لاأهمية بمكان، ونخالها 
لا تنف�صل عن مبد�أ الحرية، �ألا وهي مفهوم العبودية، ودور لاإن�سان في الكون، 
لاإ�سلام  �أن  �إثبات  ف�سنحاول  الثانية  النقطة  يخ�ص  وفيما  عليه.  �سلطته  ومدى 
لا يعار�ض حرية العقيدة، بل يحث عليها ويعتبرها �أحد مبادئه الرئي�سة، ونعني 
ا كان،  هنا بحرية العقيدة حرية لاإن�سان في �أن يدين ب�أي دين، و�أن يبدل دينه �أيًّ
وفي �أي وقت، طالما �أن ذلك كان نابعًا عن قناعة �شخ�صية، وغير مرتبط ب�أهداف 
�سيا�سية من ��شأنها تهديد ال�سلام الاجتماعي. ويهدف البحث هنا �إلى �إثبات �أن 
عقوبة قتل المرتد عقوبة �سيا�سية بحتة لي�س لها علاقة بحرية العقيدة، و�أنها عقوبة 
من باب التعزير، �أي �أنها يمكن �أن تعطل �أو ت�ستبدل ب�أخرى وفق ما يراه الم�شرع، 

وبما يتنا�سب مع ظروف الزمان والمكان.

لتقرير حرية  �أن محاولتنا  على  ـ  وب�شدة  ـ  ن�ؤكد  �أن  المقام  هذا  ونحب في 
�أن  العقيدة بهذا المفهوم، ونفي عقوبة الردة كحد �شرعي، لا يهدف، ولا يجب 
يُفهم على �أنه دعوة لترك لاإ�سلام - والعياذ بالله -، كما قد يتبادر �إلى الذهن، 
جراء القراءة ال�سريعة، وعدم الت�أني في الحكم على لاأمور، والقفز �إلى النتائج؛ 
فثمة بون �شا�سع بين تقرير �أمر والدعوة �إليه، ف�إباحة ال�شرع للطلاق مثلًا لا تعني 
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دعوته �إليه، كما �أن منح الم�شرع المر�أة حق الخلع - وهو �أي�ضًا �شكل من �أ�شكال 
الحرية - لا يدل على دعوة الزوجات �إلى الانف�صال عن �أزواجهن. كل ذلك لا 
ا مكلفًا  باعتباره حرًّ فيها  �إثبات حريات للإن�سان، و�إطلاق يده  يخرج عن نطاق 
ا لتحمل تبعاتها، ومن هنا ف�إن هذا البحث هو محاولة  م��سؤولًا عن �أفعاله، م�ستعدًّ
مدخلًا  وتمثل  كثيًرا،  لاإ�سلامي  الفكر  ت�شغل  ق�ضية  الدلو في  ب�إدلاء  للم�شاركة 
العقيدة  لاإن�سان، وهو حرية  �أ�صيل من حقوق  بمعاداة حق  واتهامه  فيه،  للطعن 

وتبديل الدين.

ج‌(  منهج البحث

العلماء،  و�آراء  الن�صو�ص  تجميع  في  الا�ستقرائي  المنهج  هو  البحث  منهج 
والمنهج التحليلي في قراءتهما، بمعنى �أننا �سن�ستح�ضر �آراء الرواد في حرية الفكر 
بها  منها، وم�ستدلين  ونحللها م�ستقرئين  العقيدة،  وبالأخ�ص حرية  لاإ�سلام،  في 
على ما نذهب �إليه. ون�أخذ على ذلك من جيل الرواد لاأ�ستاذ لاإمام محمد عبده 
وتلميذه ال�سيد ر�شيد ر�ضا، كمثال على محاولة تحرير العقل العربي لاإ�سلامي 
ا، خا�صة فيما يتعلق بالق�ضايا الدينية التي تبدو للبع�ض ك�أنها ثوابت لا تتغير  فكريًّ
مع تغير الزمان والمكان))) ق�ضايا تُربطـ دون �إخ�ضاعها للفكر المت�أني و�إعمال العقل 
لل�شيخين  اختيارنا  وجاء  تغيير.  �أو  لتبديل  فيها  مجال  لا  التي  بالعقائد   - فيها 
)))	 للمزيد حول الثابت والمتطور في الفقه ومرونة ال�شريعة لاإ�سلامية و�ضرورة الاجتهاد انظر: يو�سف القر�ضاوي، 

بينات الحل لاإ�سلامي، و�شبهات العلمانيين والمتغربين، ط2، مكتبة وهبة 1993، �ص 72ـ81.



الحرية في الإ�سلام: الردة بين حرية العقيدة والخروج على الجماعة
10191019

منير في  م�ستنير  كفكر  به،  والاعتزاز  بفكرهما،  لاإعجاب  منطلق  من  الكبيرين 
الحقيقية،  الا�ستنارة  مدر�سة  هي  عبده  فمدر�سة محمد  الدينية،  الق�ضايا  معالجة 
ومدر�سة الاجتهاد والتجديد، كما �أن ال�شيخين قد قدما مثالًا يحتذى به في الفكر 
الحر، وحرية الاجتهاد، كما يقوم تف�سيرهما ال�شهير بتف�سير المنار على الاجتهاد 

العقلي الحر، وينبذ التقليد لاأعمى.

لقد رحل ال�شيخان ولا يزال م�شروعهما الفكري لاإ�صلاحي التجديدي 
كان  ك�أنما  متجددًا  فكرهما  زال  وما  طوائفها،  بكل  بقوة  لاأمة  ت�ستدعيه  حا�ضرًا 
يخاطب ع�صرنا، ولا نزال نحيا في �إطار الم�شروع الفكري للأ�ستاذ لاإمام، و�أنه جاء 
في وقت منا�سب؛ حيث كانت لاأمة تعاني من فكرين مت�ضادين؛ فكر الجمود 
والتقليد، وفكر التغريب، والعلمانية ال�شمولية، فجاء فكر لاإمام محمد عبده فكرًا 

ا يمثل منهج لاإ�سلام ال�صحيح، دين الو�سطية. و�سطيًّ
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�أولًا: ت�أكيد حرية الفكر في الإ�سلام ب�صفة عامة

1- قيمة الحرية في الفكر الإسلامي

�إن مبد�أ الحرية هو ركيزة �أ�سا�سية في الفكر لاإ�سلامي الم�ستنير؛ حيث جاء 
لاإ�سلام محررًا للإن�سان بكل جوانب الحرية، بداية من تحريره من الرق))). ثم 
مبد�أ  تر�سيخ  �إلى  و�صولًا  ولاأ�ساطير،  الخرافات  �أوهام  من  الب�شري  العقل  تحرير 
حرية الفكر وما ت�شمله من حرية العقيدة، �أ�ضف �إلى ذلك الحرية العلمية المتمثلة 
ال�سيا�سية في  ثم الحرية  �أخط�أ،  �أم  �أ�صاب  و�إثابة كل مجتهد  في حرية الاجتهاد، 
الثواب  مناط  �إن  لاأ�صول  علماء  ويقول  وتقويمه))).  ونقده  الحاكم  اختيار  حرية 
والعقاب في لاإ�سلام هو الحرية والعقل ولاإرادة، حتى �إن رائد المذهب الحنبلي، 
�أن العقل مناط  ومرجعية الاتجاه الم�سمى ال�سلفي ابن تيمية ي�ؤكد بكل و�ضوح 
التكليف، والا�ستطاعة �شرط فيه)))، وركن الا�ستطاعة هذا يقت�ضي حرية لاإن�سان 
في  الفكر  حرية  كانت  ثم  ومن  عنه؛  م��سؤوليته  عليه  يترتب  مما  فعله  اختيار  في 

)))	 للمزيد حول معالجة لاإ�سلام لظاهرة الرق والتحرير التدريجي للأرقاء بهدف الم�ساواة بين الب�شر راجع ف�صل 
»لاإ�سلام والرق« من كتاب »�شبهات حول لاإ�سلام« لمحمد قطب، ط 21، دار ال�شروق، القاهرة 1992، �ص 

.63-37
)))	 للمزيد حول تر�سيخ لاإ�سلام للحريات راجع: را�شد الغنو�شي، الحريات العامة في الدولة لاإ�سلامية، مركز 

درا�سات الوحدة العربية، بيروت 1993.
)))	 قارن: �أحمد بن تيمية، درء تعار�ض العقل والنقل، تحقيق محمد ر�شاد �سالم، دار الكنوز لاأدبية، الريا�ض 

1391 هـ، ج 9، �ص 20.
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لاإ�سلام  ر�سالة  هدف  الم�سلم  العربي  العقل  تحرير  وكان  �شرعية،  غاية  لاإ�سلام 
ال�سمحة، وركنًا من �أركانها ركينا.

2- الحرية في واقع الإسلام

وما  تُعد،  �أن  من  �أكثر  لاإ�سلام  واقع  الفكر في  تطبيق حرية  على  لاأمثلة 
على  ت�أكيدًا  �إلا  ا�ستطاعته  ح�سب  كل  المنكر)))  بتغيير    الله  ر�سول  �أمر  كان 
مبد�أ حرية النقد وحرية التعبير، كما �أن مراجعات ال�صحابة للر�سول  في كثير 
من لاأمور الدنيوية ونزوله على ر�أيهم لا تخرج عن �إرادته لت�أ�سي�س حرية الفكر. 
بالإ�ضافة �إلى �أن دعوة الخليفتين الرا�شدين لاأولين �إلى تقويمهما بالن�صح ولاإر�شاد 
�أبو  قال  والتعبير، حيث  والنقد  الر�أي  مبد�أ حرية  تر�سيخ  �ساطع على  دليل  هي 
�أبي �شيبة في الم�صنف عن  �أ��سأت فقوموني« وقال عمر فيما روى ابن  بكر: »�إن 
وذاك  هذا  وقبل  فليقومني«،  اعوجاجًا  في  منكم  ر�أى  »من  اليمان:  بن  حذيفة 
ير�سي الحبيب - �صلوات الله و�سلامه عليه - مبد�أ حرية التعبير بكلمات خالدة 
لا تحتاج في فهمها �إلى ت�أويل، فيقول: »�إذا ر�أيت �أمتي تهاب �أن تقول للظالم: يا 

)))	 يمكن ا�ستنباط مبد�أ الف�صل بين ال�سلطات من حديث لاأمر بتغيير المنكر، فمن ي�ستطيع تغيير المنكر باليد هو 
ال�سلطة الت�شريعية والق�ضائية تليهما ال�سلطة التنفيذية، �أما تغيير المنكر بالل�سان فهو دور ال�سلطة الرابعة وهي 

ال�صحافة.
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ظالم: فقد تُودع منهم« )رواه �أحمد(، �أي لا خير فيهم ولا �أهلية لهم، وقال �أي�ضًا: 
»�سيد ال�شهداء حمزة، ثم رجل قام �إلى �إمام جائر ف�أمره ونهاه فقتله«))).

وها هو عمر بن الخطاب - وهو الخليفة بما عرف عنه من قوة و�شجاعة - 
ي�ضيق ذرعًا ببلال بن رباح و�آخرين خالفوه في توزيع �أرا�ضي الفتوحات، و�أرادوها 
ق�سمة بينهم، على غرار ما فعل الر�سول  في �أر�ض خيبر، بينما �أراد الخليفة �أن 
ي�أخذوا واخراجها فقط، كي تبقى للأجيال القادمة من الم�سلمين، فما كان من 
عمر الخليفة بعد �أن �ألح عليه بلال ورفاقه في الطلب �إلا �أن قال: »اللهم اكفني 
النقا�ش  حرية  وهما  للحرية،  مبد�آن  الق�صة  تلك  من  وي�ستفاد  وذويه«)))،  بلالا 
والمراجعة من لاأفراد مع الحاكم دون �أن يلحق بهم �ضررًا �أو �أذى، وكذلك حرية 
ا، لا بو�صفه  �إعمال العقل في �أفعاله و�أوامره التي �صدرت عنه بو�صفه قائدًا �سيا�سيًّ
ا مبلغًا لوحي �إلهي، وهو ما فعله الخليفة الرا�شد - بكل ما يحتويه النعت من  نبيًّ
معانٍ - في تعاطيه مع تق�سيم الر�سول لأر�ض خيبر بين الم�سلمين ك�إجراء �إداري قد 
ينا�سب وقتًا ولا ينا�سب �آخر، وهذا المبد�أ في التعامل مع ال�سنة النبوية ومع القر�آن 

الكريم))) من لاأهمية بمكان و�سنعود �إليه لاحقًا عند مناق�شتنا لق�ضية الردة.

راجع:  وتخريجها  ولاأحاديث  ال�سيا�سة،  في  ودورها  مراجعها،  وثبت  التاريخية،  الوقائع  هذه  حول  للمزيد   	(((
يو�سف القر�ضاوي: الدين وال�سيا�سة، ت�أ�صيل ورد �شبهات، ط 1، دار ال�شروق، القاهرة 2007، �ص 80 وما 

بعدها، وكذلك �ص 97.  
)))	 انظر موفق الدين عبد الله بن �أحمد بن قدامة، المغنى، ط 1، دار الفكر، بيروت 1985، ج 2، �ص 575.

)))	 حيث ورد في القر�آن في ��شأن تق�سيم الغنيمة �آية �صريحة تقول: ژٻ  ٻ  ٻ  ٻ  پ  پ  پ  پ  ڀ   
مبد�أ حرية  بجلاء  يظهر  وهنا  �آية 41(.   ،8 رقم  لاأنفال  )�سورة  ڀ  ڀ  ڀ  ٺ  ٺ  ٺژ 

الفكر في التعاطي مع الن�ص القر�آني.
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3- الحرية عند الفقهاء

لاإن�سان، والحفاظ على حقوقه، من  لاإ�سلام لحرية  �إقرار  �أدل على  لي�س 
ي�سامح في  تعالى  الله  و�أن  العبد،  الله وحق  �إلى حق  للحقوق  الفقهي  الت�صنيف 
�أو ال�صوم مثلًا، فقد  حقه، ولا ي�سامح في حق العبد، فمن ترك فري�ضة ال�صلاة 
�أخط�أ في حق الله، وح�سابه عليه جل ��شأنه، �إن �شاء عذبه، و�إن �شاء غفر له برحمته 
التي �سبقت غ�ضبه. �أما من ارتكب مظلمة في حق �إن�سان، فلا ينتظر غفران الله، 
�إلا بعد �أن ي�ؤدي حق من ظلمه، �أو يعفو عنه ذلك المظلوم. يا له من مبد�أ �سامٍ 
يظهر التر�سيخ لاإلهي لمبد�أ حرية لاإن�سان حتى مع خالقه، فالمولى عز وجل ي�ؤكد 
�إلى  �أحوجنا  ما  فيه.  الت�صرف  فقط حرية  هو  له  �صاحب حق،  فهو  ظُلم  من  �أن 

تر�سيخ هذه المبادئ، والنظر �إلى روح الت�شريع ومقا�صده، لا ل�صيغه و�أ�شكاله.

الفكري،  لاإبداع  في  الحرية  دور  على  القر�ضاوي  يو�سف  العلامة  وي�ؤكد 
لاأفكار في  تظهر  الحرية  »وفي جو  فيقول:  وقمعها،  لاأفكار  ا�ستبداد  وعلى خطر 
النور، فيمكن لأهل العلم مناق�شتها، وت�سليط �أ�ضواء النقد عليها، فتثبت وتبقى، 
�أو تختفي وتذهب، �أو تعدل وتهذب، بدل �أن تظل في ظلام ال�سراديب التحتية، 
تلقن بلا مناق�شة، وتطرح بلا معار�ضة، وتفاقم وت�ستفحل يومًا بعد يوم، حتى يفاج�أ 
النا�س بها، وقد �شبت عن الطوق، ولم ي�شهدوا قبل ذلك ولادتها ولا طفولتها«))).

)))	 يو�سف القر�ضاوي، ال�صحوة لاإ�سلامية بين الجحود والتطرف، ط 2، دار الوفاء ودار ال�صحوة، القاهرة 1992، 
�ص 145.
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»�إنما  بالحرية:  الطغيان  قطب عن علاج  قالها محمد  كلمات  هنا  وح�سبنا 
علاج الطغيان �أن نن�شئ �شعبًا م�ؤمنًا يقدر الحرية التي ينادي بها الدين ويحر�ص 
عليها، في�صد الحاكم عن الظلم، ويقف به عند حده المر�سوم. ول�ست �أح�سب �أن 
نظامًا يهدف �إلى ذلك مثل النظام الذي جعل من واجب ال�شعب تقويم الحاكم 
الظالم. فيقول الر�سول : »من ر�أى منكم منكرًا فليغيره«.. ويقول: »�إن من �أعظم 
ح�سن  يقول  ال�سياق  هذا  وفي  جائر«))).  �إمام  عند  عدل  كلمة  الله  عند  الجهاد 
�صعب: »الم�سلمون الواعون حقيقة الله على �أنها حرية، وحقيقة لاإن�سان على �أنها 
�أنه حكم  لاإ�سلام على  �أنه حرية، وحقيقة حكم  لاإ�سلام على  حرية، وحقيقة 
الحرية، والملتزمون بهذه الحقيقة ]...[ هم رواد حرية العرب وتقدمهم، ورواد حرية 

لاإن�سان وتقدمه«))).

4ـ الرواد وحرية الفكر

�أن يكون تحرير العقل الم�سلم �أحد المقا�صد الرئي�سية  لا غرو بعد ما تقدم 
للرواد؛ ولذا نجدهم قد كر�سوا حياتهم في محاربة الا�ستبداد وفي الدفاع عن الحرية 
بكل جوانبها و�أ�شكالها. ون�ضرب هنا مثلًا برائدين من رواد التنوير الديني: لاأ�ستاذ 
لاإمام محمد عبده، يليه - في الكيف لا في الدرجة - تلميذه محمد ر�شيد ر�ضا. 
لاأحكام  العقل في  �إعمالهما  و�ضوح في  بكل  ال�شيخين  الفكر عند  تظهر حرية 

)))	 محمد قطب، �شبهات حول لاإ�سلام، �ص 183.
)))	 ح�سن �صعب، �إ�سلام الحرية لا �إ�سلام العبودية، ط 3، دار العلم للملايين، بيروت 1981، �ص 130.
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ال�شرعية، وتق�سيمها �إلى تلك التي �صدرت عن ر�سول الله �صلى الله عليه و�سلم 
على وجه التبليغ عن رب العزة، فت�ضاف �إلى العقائد �أو لاأحكام الثابتة، وتلك 
ا مبلغ  ا، لا نبيًّ التي �صدرت عنه على وجه لاإر�شاد والتوجيه بو�صفه قائدًا �سيا�سيًّ
وحي، وي�ضرب ال�شيخان))) �أمثلة عديدة من ال�سنة القولية والفعلية على ال�صنف 
مندوباً،  واجبًا ولا  ت�سمى  لاإر�شادات لا  تلك  �أن  ويقرران بكل و�ضوح  الثاني، 
كما ي�ضع ال�شيخان ال�ضوابط القطعية بين ما قاله الر�سول ر�أيًا و�إر�شادًا، وما قاله 
ت�شريعًا))). �إن للأ�ستاذ لاإمام - ب�صفة خا�صة - �سبحًا طويلًا في محاربة الجمود 
والتقليد، وكل ما يقف في وجه لاإبداع بجميع �صوره الدينية والدنيوية، كما نراه 
ينا�ضل �ضد ما ر�سخ في لاأذهان من �آراء من قالوا �إن »المت�أخر لي�س له �أن يقول بغير 
ما يقول المتقدم، وجعلوا ذلك عقيدة، حتى يقف الفكر، وتجمد العقول«))). ويقرر 
لاأ�ستاذ لاإمام بكل �شجاعة �أن الجمود العقلي والتقليد المنت�شرين في كثير من 
الم�سلمين لا يمتان للإ�سلام ب�صلة، و�أن جل ما نراه »لاآن مما ت�سميه العامة �إ�سلامًا 

)))	 قمنا بالربط بين �آراء ال�شيخين محمد عبده ور�شيد ر�ضا في التف�سير انطلاقًا من �أن ر�شيد ر�ضا قد جمع درو�س 
�أ�ستاذه محمد عبده في تف�سير القر�آن التي كان يلقيها في الجامع لاأزهر، و�أ�ضاف �إليها من نف�سه. وبعد وفاة 
�شيخه تابع ر�ضا هذا التف�سير الذي �أطلق عليه ا�سم »المنار«، �إلى �أن توفي قبل �إتمامه، حيث انتهى �إلى لاآية 53 
من �سورة يو�سف، وانتهى التف�سير بما �أتمه ال�شيخ ر�ضا �إلى 12 مجلدًا. وهذا التف�سير يعتبر خلا�صة فكر �أ�ستاذه 
ال�شيخ محمد عبده، و�آخر ما انتهى �إليه ال�شيخ محمد ر�شيد ر�ضا و�أغلب ما فيه من �أفكار تعود �إليه باعتبار �أنه 
الجامع والمدون له، �إلا �أنه ي�صعب و�ضع حد فا�صل بين ما قاله كل منهما خا�صة في الجزء الخا�ص بمحمد عبده 

الذي ينتهي بالآية 126 من �سورة الن�ساء.
)))	 راجع في ذلك: فتاوى لاإمام محمد ر�شيد ر�ضا، جمعها وحققها �صلاح الدين المنجد ويو�سف ق. خوري، 

ط1، دار الكتاب الجديد، بيروت 1970، ج 5، �ص 2035 - 2038.
)))	 محمد عبده، لاإ�سلام والن�صرانية مع العلم والمدنية، ط 3، دار الحداثة، بيروت 1988، �ص 136.
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فهو لي�س ب�إ�سلام، و�إنما حفظ من �أعمال لاإ�سلام �صورة ال�صلاة وال�صوم والحج، 
ومن لاأقوال قليلًا منها حرفت عن معانيها، وو�صل النا�س بما عر�ض لدينهم من 
البدع والخرافات �إلى الجمود الذي ذكرته وعدوه دينًا، نعوذ بالله منهم ومما يفترون 

على الله ودينه«))).

والحكم  البحث  في  للعقل  العنان  ب�إطلاق  ال�شيخين  �أمر  معًا  ولنت�أمل 
الفطرة  »مقت�ضى  ال�شيخان:  يقول  بحرية مطلقة،  الحياة  يعتر�ضه في  ما  على كل 
له  فيه ما يظهر  لاإن�سان عقله في كل ما يعر�ض له في حياته ويتبع  ي�ستعمل  �أن 
بعد النظر والبحث �أنه الحق الذي باتباعه خيره ومنفعته العاجلة ولاآجلة وكماله 
لاإن�ساني«، ثم يحثان على موا�صلة البحث ويحملان على التقليد كعائق للفكر 
فيقولان: »ومن مقت�ضى الفطرة �أن يبحث لاإن�سان دائمًا ويطلب زيادة العلم بهذه 
لاأمور، ولا ي�صده عن هذا ال�صراط الم�ستقيم �شيء كالتقليد والغرور بما هو عليه«، 
ثم يفندان �شبهة معطلي الفكر بحجة ق�صور العقل على التمييز بين الحق والباطل، 
فيقولان: »و�شبهتهم على ترك �صراط الفطرة �أن عقولهم قا�صرة عن التمييز بين 
�أنهم  �آبائهم ومعا�شرهم  اتبعوا من بلغهم من  و�أنهم  الحق والباطل والخير وال�شر، 
كانوا �أقدر منهم على معرفة ذلك وبيانه، والحق الواقع �أنهم لا يعلمون حقيقة ما 
كان عليه �أولئك الزعماء ]...[ و�إنما يتبعون ما وجدوا عليه �آباءهم من الثقة بزعماء 

)))	 المرجع ال�سابق، ال�صفحة نف�سها. وللمزيد حول جمود الم�سلمين وخطره على اللغة والمجتمع والعقيدة انظر 
الكتاب نف�سه �ص 133 - 156.
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ع�صرهم ولو كان �آبا�ؤهم وزعما�ؤهم لا يعقلون �شيئًا ولا يهتدون، ومن قطع على 
نف�سه طريق النظر، وكفر نعمة العقل، لا يمكن �إقامة الحجة عليه«))).

هذا وناهيك بطلاقة حرية لاأ�ستاذ لاإمام الفكرية في التعامل مع التراث 
لاإ�سلامي وهو ينفي قيام الحروب بين الم�سلمين ب�سبب العقيدة، فالكل حر في 
�إكراه طرف على اعتناق  ي�شاء، وما كان مبعث حروب الخوارج مثلًا  اعتقاد ما 
ولم  لاأمة،  طريقة حكم  ال�سيا�سية في  لاآراء  »�أ�شعلتها  بل  لاآخر،  الطرف  مبد�أ 
يقتتل ه�ؤلاء مع الخلفاء لأجل �أن ين�صروا عقيدة، ولكن لأجل �أن يغيروا �شكل 
حكومة. وما كان من حرب بين لاأمويين والها�شميين فهو حرب على الخلافة، 
�أن النظر العقلي  �أ�صل ال�سيا�سة«))). وهكذا نرى  �أ�شبه، بل هي  وهي بال�سيا�سة 
القائم على مبد�أ حرية الفكر هو عند محمد عبده لاأ�صل لاأول للإ�سلام وو�سيلة 
لاإ�سلام ال�صحيح، بل �إنه يذهب �إلى �أكثر من ذلك ويرى تقديم العقل على ظاهر 

ال�شرع عند التعار�ض))).

�أن  بال�شيخ ر�شيد ر�ضا  اللتان و�صلتا  �إنها ال�شجاعة العلمية، وحرية الفكر 
يقرر - �سائرًا على نهج �أ�ستاذه لاإمام - جواز خط�أ لاأنبياء في �آرائهم، وي�سوق على 

)))	 راجع في ذلك كله: محمد ر�شيد ر�ضا، تف�سير القر�آن الحكيم ال�شهير بتف�سير المنار، دار المعرفة، بيروت 1993، 
ج 5، �ص 323 وما بعدها.

)))	 محمد عبده، لاإ�سلام والن�صرانية، �ص 17. رغم قناعتنا بتحليل ال�شيخ الجليل لدوافع حروب الخوارج، ف�إننا 
لا ننفى ب�شكل مطلق �أن تكون الخلافات الدينية البحتة �أحد �أ�سبابها، فالخوارج لم يكونوا يجيروا الم�سلم حتى 

يعلن لهم كفره؛ لينعم بما للكافر من حق الجوار.
)))	 قارن المرجع ال�سابق، �ص 69 وما بعدها.
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ذلك كثيًرا من لاأمثلة، م�ستدلًا ب�أقوال للر�سول نف�سه منها »�إنما �أنا ب�شر مثلكم، و�إن 
الظن يخطئ وي�صيب، ولكن ما قلت لكم قال الله فلن �أكذب على الله«، ويخل�ص 
بذلك �إلى نتيجة �أن الم�سلمين متفقون على »جواز وقوع الخط�أ من الر�سل عليهم 
ال�سلام في الر�أي والاجتهاد، ولكن الله تعالى لا يقرهم على خط�أ في اجتهاد يتعلق 
لنبيه على اجتهاد  تعالى  ولاأمثلة على معاتبة الله  لاأمة«))).  بالت�شريع كم�صالح 
معين، �أو على مراجعة ال�صحابة لر�أيه ونزوله على ر�أيهم تملأ كتب التاريخ وال�سير. 
ولا يفوتنا التذكير بمحاربة ال�شيخ و�أ�ستاذه لعقيدة الجبر لإيمانهما الرا�سخ ب�أن نفي 
الحرية عن لاإن�سان، هو نفي لم��سؤوليته عن �أفعاله مما يفقد مبد�أ الثواب والعقاب 
ت�شخي�ص  وهذا  الم�سلمين«)))،  �أ�سباب �ضعف  من  »الجبر  �أن  على  وي�ؤكد  مغزاه، 
الب�شرية عامة،  للنه�ضة  الفكرية كطريق  للدواء، وهو الحرية  للداء وو�صف  دقيق 
ولاإ�سلامية خا�صة. كما �أن لل�شيخين في تفنيد دعوى انت�شار لاإ�سلام بال�سيف، 
ولاإكراه على دخول لاإ�سلام بما يتنافى مع مبد�أ الحرية باعًا طويلًا)))؛ فال�شيخان 
ي�ؤكدان �أن الجهاد لاإ�سلامي كان في حقيقة الحال حرباً في �سبيل حرية الاعتقاد، 
الم�ستَرقة  وال�شعوب  للجماهير  وتحريرًا  غيرهم،  �أو  للم�سلمين  بالن�سبة  كان  �سواء 
والم�ستعبَدة من �أغلال الجهالة والطغيان، و�أن الدعوة لا تكون بال�سيف وال�سنان، 

)))	 فتاوى لاإمام محمد ر�شيد ر�ضا، ج 5، �ص 2039 وما بعدها.
)))	 فتاوى لاإمام محمد ر�شيد ر�ضا، ج 2، �ص 743، ولمطالعة ر�أي ال�شيخين في الق�ضاء والقدر و�أعمال لاإن�سان 

وما يتعلق بها من مذاهب انظر الجزء نف�سه �ص 732 - 747، وكذلك ج 1، �ص 312 وما بعدها.
)))	 راجع في ذلك: فتاوى لاإمام محمد ر�شيد ر�ضا، ج 3، �ص 890 - 898؛ و محمد عبده، ر�سالة التوحيد، 

تحقيق محمود �أبو رية، ط 2، دار المعارف، القاهرة 1966، �ص 165 - 175.
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ولكن بالحجة والبرهان، و�أنه »�إذا لم يوجد من يمنع الدعوة وي�ؤذي الدعاة �أو يقتلهم 
القتال لأجل  يفر�ض علينا  تعالى لا  فالله  الم�ؤمنين  لاأمن ويعتدي على  يهدد  �أو 
�سفك الدماء و�إزهاق لاأرواح ولا لأجل الطمع في الك�سب«، كما ينقل محمد 
ر�شيد ر�ضا عن �شيخه لاأ�ستاذ لاإمام نفيًا وا�ضحًا �صريحًا محججًا لدعوى ن�سخ 
و�أخيًرا  ال�سيف))).  ب�آية  المعروفة  التوبة  �سورة  ب�آية  ال�سلم  �إلى  تدعو  التي  لاآيات 
في  ال�شورى  لمبد�أ  تف�سيرهما  في  لل�شيخين  الم�ستنير  بالتعاطي  نذكر  �آخرًا  ولي�س 
لاإ�سلام بو�صفه �أحد �أركان الحكم الذي لا يقوم نظام دولة بغيره، وي�ضربان على 
ي�ست�شيرهم  �أن  و�ضرورة  �أ�صحابه،  مع  الر�سول  من حياة  �أمثلة  المبد�أ  هذا  تطبيق 
حتى لو �أدى نزوله على ر�أيهم �إلى نتائج �سلبية، وفي �إقرارهما على مبد�أ ال�شورى 
وال�سيا�سي  الموحى،  الديني  التفرقة بين  وا�ضح على  ت�أكيد  و�أ�صحابه  النبي  بين 

القائم على التجربة والخبرة))).

لا  لاإ�سلامي،  التراث  مع  التعامل  عند  الفكر  حرية  في  المبد�أ  هذا  بمثل 
بغيره، ن�ستطيع �أن نفرق بين الغث وال�سمين، بين الديني وال�سيا�سي، بين ما هو 
من الدين وما هو من العادات والتقاليد، تلك الثنائيات التي �أدى الخلط بينها �إلى 
التقاتل والتناحر والتكفير با�سم الدين، لاأمر الذي �أ�سهم ب�شكل كبير في كبوة 
ف�إن كانت هناك ردة ت�ستلزم العقاب، فهي تلك الردة  لاأمة، وردتها الح�ضارية؛ 

)))	 راجع في ذلك كله: تف�سير المنار، ج 2، �ص 215 وما بعدها، وفي ق�ضية الجهاد ب�صفة عامة انظر الجزء نف�سه، 
�ص 207 - 216.

)))	 انظر: تف�سير المنار، ج 4، �ص 198 - 206.
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الح�ضارية التي �أغفلنا �أ�سبابها وغرقنا في نتائجها، وبدلًا من �أن نبحث عن مخرج 
منها، �شغلنا �أنف�سنا نتيجة هذا الخلط ب�أمور لا ترقى �إلى و�صف ق�ضايا، مثل تطويل 
ا، وحقيقة الجان و�سلطته على  اللحية، وتق�صير الجلباب، وختم ال�صلاة جهرًا �أو �سرًّ

لاإن�سان، �أمور كبلت العقل لاإ�سلامي و�أعاقت نموه.

ونود �أن ننبه �أننا هنا معنيون بالت�أ�صيل لمبد�أ الحرية في لاإ�سلام في �إطارها 
العربي  الواقع  في  الحقيقية  الحرية  لغياب  ناقد  كل  مع  نتفق  لأننا  النظري؛ 
الم�سمى  الحكم  من  كثيرة  ع�صور  في  �أو  الحديث،  الع�صر  في  �سواء  لاإ�سلامي، 
لاإ�سلامي، وهدفنا هنا فيما يتعلق بالحرية بمفهومها العام هو تبرئة دين لاإ�سلام 
مما ل�صق به من تهم المعاداة لحرية الفرد وتر�سيخه لمبد�أ العبودية والطاعة العمياء 
دفع  الذي  المبد�أ  ذلك  و�أطيعوا«  »ا�سمعوا  مبد�أ  من  انطلاقًا  للحاكم  �أو  للخليفة 
�سوء فهمه - عن عمد �أو جهل - �أبا جعفر المن�صور �أن يقول: »�أيها النا�س، �إنما �أنا 
وت�أييده؛ وحار�سه على ماله؛  بتوفيقه وت�سديده  �أ�سو�سكم  �أر�ضه،  �سلطان الله في 
�أعمل فيه بم�شيئته و�إرادته، و�أعطيه ب�إذنه؛ فقد جعلني الله عليه قفلا، �إن �شاء �أن 
يفتحني فتحنى لإعطائكم، وق�سم �أرزاقكم؛ ف�إن �شاء �أن يقفلني عليها �أقفلني«))). 
ومع �إقرارنا ب�أن لاأمة العربية لاإ�سلامية وواقعها ي�شهدان بتغليب القوة على الحق، 

)))	 �أحمد بن عبد ربه، العقد الفريد، تحقيق محمد �سعيد العريان، دار الفكر )دون تاريخ( ج 4، �ص 161. وحول 
نقد هذه المقولة و�أمثالها في مفهوم الخلافة انظر: علي عبد الرازق، لاإ�سلام و�أ�صول الحكم - بحث في الخلافة 
والحكومة في لاإ�سلام، ط 3، مطبعة م�صر، القاهرة 1925، �ص 4 وما بعدها. يلاحظ �أن عبد الرازق �أورد �أداة 

ال�شرط في �آخر العبارة المذكورة بلفظ »و�إن«، ولي�س »ف�إن«، وهو �أن�سب لل�سياق.
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وبتف�سير الن�صو�ص الدينية بما يوافق الهوى والم�صلحة، �إلا �أنه لا يجب ربط هذا 
بالدين فذلك راجع - كما يقول لاأ�ستاذ لاإمام محمد عبده - �إلى »وقوع الدين 
يمتزج حبه  ولكن لم  فيه  يغلو  �أو لا  فيه  ويغلو  يفهمه  �أو  يفهمه  �أيدي من لا  في 
بقلبه، �أو امتزج بقلبه حب الدين ولكن �ضاقت �سعة عقله عن ت�صريفه ت�صريف 
لاأنبياء �أنف�سهم �أو الخيرة من تبعتهم«)))، ويقول في موقف �آخر م�ؤكدًا بُعد حكام 
الم�سلمين عن مبادئ دينهم، وناعيًا لاإ�سلام لخذلان �أهله له: »وا�شتغل الم�سلمون 
القائد خذله  وقفة  فوقف  �أزماناً،  الدين  وانحرفوا عن طريق  زمنًا  ببع�ض  بع�ضهم 
حرية  عن  الحديث  �إلى  ننتقل  �أن  وقبل  وراء«))).  ما  �إلى  يتزحزح  وكاد  لاأن�صار 

العقيدة، ن�شير �إلى ق�ضية مهمة، هي في نظرنا وثيقة ال�صلة بحرية لاإن�سان.

5ـ الإنسان وسلطته في الكون

بربه فقط  �إجمالًا اختزاله لعلاقة لاإن�سان  الفكر لاإ�سلامي  يُلاحظ على 
في العبودية)))، بمعنى الطاعة ولاإذعان دون نقا�ش؛ حيث نظر الفقهاء للعلاقة بين 
�إر�ضاء العبد لربه،  ان�شغلوا بكيفية  �أنهم  �أي  �أعلى،  �إلى  �أ�سفل  العبد وخالقه من 
مفهومهم  على  �سلبًا  �أثر  ما  لعبده،  الله  �إ�سعاد  بكيفية  اهتمامهم  من  بكثير  �أكثر 
�أن  ال�سنهوري  الرزاق  القانوني عبد  الفقيه  �أراد  التي  الق�ضية هي  تلك  للحرية. 

)))	 محمد عبده، ر�سالة التوحيد، �ص 118.
)))	 المرجع ال�سابق، �ص 173.

)))	 للمزيد عن لاإفراط في مفهوم العبودية وما ي�ؤدي �إليه من تعطيل للعقل الاجتهادي انظر ن�صر حامد �أبو زيد، 
نقد الخطاب الديني، �سينا للن�شر، القاهرة 1992، �ص 80 وما بعدها.
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ينبه لخطورتها، عندما كان يقرر بلغة القانون الحديث »�أن م�سائل القانون العام لم 
تحظ من الفقهاء الم�سلمين بنف�س العناية التي بذلوها لم�سائل القانون الخا�ص ]...[ 
و�أن القواعد المنظمة لحرية لاأفراد وحقوقهم العامة تناولتها كتب الفقه لاإ�سلامي 
بطريقة ا�ستطرادية دون �أن ت�ضع لها نظريات عامة تنا�سب �أهميتها العلمية. ودرا�ستها 
الت�شريع«))).  �سلطة  درا�سة  نطاق  في  تدخل  خا�صة  وم�ؤلفات  بحوث  �إلى  تحتاج 
ونحن نرى �أن حرية العقل الب�شري تتحدد بتحديد دوره في الكون، و�أن قول الله 

»ژۋ  ۅ  ۅ  ۉ  ۉ    ې  ې  ې  ې  ى   وعلا:  جل 
ى  ئا  ئا   ئەئە  ئو  ئو         ئۇ  ئۇژ ]لاأحزاب/72[ هو دليل بين 

�إلى  �آيات الا�ستخلاف، وندعو  �إلى جانب  الكون، هذا  لاإن�سان في  على مركزية 
تف�سير ينطلق من نظرية المقا�صد))) لكلمة »�أمانة« التي تعني في نظرنا الم��سؤولية 
�أ�شفقت من حملها ال�سماوات ولاأر�ض  �إدارة الكون، تلك الم��سؤولية التي  عن 
والجبال على قوتها، ولكن لاإن�سان قبلها رغم ثقلها؛ لأنه قادر على تحملها و�إدارتها 
بما وهبه الله من نعمة العقل، يدلل على ذلك ت�سخير الله لكل ما في ال�سماوات 

الرزاق  عبد  نادية  تحقيق  �شرقية،  �أمم  ع�صبة  لت�صبح  وتطورها  الخلافة  فقه  ال�سنهوري،  �أحمد  الرزاق  عبد   	(((
ال�سنهوري، مراجعة وتعليقات وتقديم توفيق محمد ال�شاوي، الهيئة الم�صرية العامة للكتاب، القاهرة 1989، 

�ص 59 وما بعدها.
�أبو حامد الغزالي في »الم�ست�صفى من علم  �إجمالًا  )))	 نق�صد بنظرية المقا�صد هنا مقا�صد ال�شريعة التي �صاغها 
لاأ�صول«، حيث تطرق �إلى تخريج مناط الحكم وا�ستنباطه، و�إلى كون العلة م�ؤثرة في الحكم )انظر ج 2، �ص 
�أ�صول  »الموافقات في  ال�شاطبي في  �إ�سحاق  �أبو  وقعدها  النظرية،  لهذه  �أ�صل  ثم  285-287، و383-380(، 
ال�شريعة«، حيث تعر�ض بالتف�صيل �إلى مق�صود ال�شارع من لاأحكام، و�أفرد الق�سم الثالث من كتابه كاملًا 

للحديث عن المقا�صد. )انظر بيانات الكتابين على الترتيب: حا�شية �سفلية 80، 108(.
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ولاأر�ض للإن�سان ليكون تحت ت�صرفه؛ حيث يقول تعالى: »ژَٱ  ٻ  ٻ  ٻ  ٻ  
�أن  يت�ضح  الفهم  هذا  على  بناءً  ڀژ ]لقمان/20[  ڀ   ڀ   پ   پ   پ   پ   
لاإن�سان هو محور الكون، و�أن كل ال�شرائع هدفها تحقيق م�صلحته و�سعادته، وفي 
هذا دليل على �أن لاإ�سلام يعلي من قيمة لاإن�سان، ومن ثم من قيمة الدنيا التي 
يحيا فيها هذا لاإن�سان، لاأمر الذي ينفي تفرد الح�ضارة الغربية بالإعلاء من قيمة 
لاإن�سان وحقوقه. ولو انطلق فقه لاأ�صول من هذا المبد�أ، لتغير م�ساره كلية، بحيث 
كان لاإن�سان هو المحور، بدلًا من الحكم ال�شرعي، الذي اعتبر لاإن�سان محكومًا 
لاإن�سان  �إرادة  مفهوم  �إلى  المتكلمين  نظرة  بالتبعية  ولتغيرت  حاكمًا،  لا  عليه 
وحريته ومفهوم الق�ضاء والقدر، تلك المفاهيم التي �أدى عدم و�ضوح ر�ؤيتها �إلى 

الا�ست�سلام والتواكل والقعود �إيماناً بالجبر.

ثانيًا: �إثبات حرية العقيدة ب�صفة خا�صة

�أننا نعني بحرية العقيدة في هذا المقام حرية �أن  بينا في تقديم هذه النقطة 
يدين لاإن�سان ب�أي دين يختاره، و�أن يبدله متى �شاء، �شريطة �أن يكون هذا التبديل 
ا على قناعة �شخ�صية بحتة، دون �أن يت�ضمن ذلك �أهدافًا �سيا�سية، وخروجًا  مبنيًّ
على الجماعة، وعدواناً على �سلام الدولة الاجتماعي، لاأمر الذي من ��شأنه �أن 
�إثبات �أن  �أركانه. و�سنحاول فيما يلي  يت�سبب في ف�صم عرى المجتمع، وتقوي�ض 
ا  ا، والمعروفة بحد الردة، لي�ست حدًّ عقوبة المرتد عن دين لاإ�سلام، الثابتة تاريخيًّ

ا. ا، و�إنما ت�صرفًا �سيا�سيًّ �شرعيًّ



عا�صم حفني
10341034

1ـ الردة

الردة في ا�صطلاح الفقهاء هي الكفر بعد لاإ�سلام عن وعي واختيار، وهي 
حكم  �أن  �إلا  الم�سلمين.  و�إجماع  وال�سنة،  القر�آن  بن�ص  وم�ستب�شع،  منبوذ  فعل 
الم�سلمين، ودار الخلاف حول م��سألتين  �أثار خلافات كثيرة بين فقهاء  الردة قد 
�أ�سا�سيتين: هل الردة جريمة عقدية تندرج عقوبتها تحت الحدود التي لا منا�ص من 
تطبيقها، �أم هي جريمة �سيا�سية بمنزلة الخروج على نظام الدولة؛ ومن ثم فعقوبتها 
تعزيرية في �سلطة الحاكم؟))) بمعنى هل الردة خروج عن لاإ�سلام، �أم خروج عليه؟ 

هذا ما �سنحاول لاإجابة عليه فيما يلي.

1ـ1ـ عقوبة الردة

الر�أي ال�سائد الذي يتناقله جل الفقهاء في عقوبة الردة هو القتل �إما كفرًا 
ا. ي�ؤيد ذلك في التراث ما جاء في كتاب »بداية المجتهد ونهاية المقت�صد«  �أو حدًّ
لابن ر�شد؛ حيث ذكر في عر�ض - قل ودل - لاآراء المختلفة في عقوبة المرتد تحت 
عنوان »باب في حكم المرتد«. يقول ابن ر�شد: »والمرتد �إذا ظُفر به قبل �أن يُحارب: 
فاقتلوه)))، واختلفوا في قتل  الرجل لقوله :من بدل دينه  يُقتل  �أنه  فاتفقوا على 
المر�أة وهل ت�ستتاب قبل �أن تقتل؟ فقال الجمهور: تقتل المر�أة. وقال �أبو حنيفة: لا 
تُقتل و�شبهها بالكافرة لاأ�صلية، والجمهور اعتمدوا العموم الوارد في ذلك. و�شذ 

)))	 قارن: الغنو�شي، الحريات العامة في الدولة لاإ�سلامية، �ص 48.
)))	 نقلنا الن�ص كما هو مع حذف لاأ�سئلة والعناوين قبل كل م��سألة بهدف ان�سيابية الن�ص.
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قوم فقالوا: تقتل و�إن رجعت �إلى لاإ�سلام. و�أما الا�ستتابة ف�إن مالكًا �شرط في قتله 
ذلك على ما رواه عن عمر. وقال قوم: لا تقبل توبته. و�أما �إذا حارب المرتد ثم 
ظهر عليه ف�إنه يُقتل بالحرابة ولا يُ�ستتاب كانت حرابته بدار لاإ�سلام �أو بعد �أن 
لحق بدار الحرب �إلا �أن يُ�سلم. و�أما �إذا �أ�سلم المرتد المحارب بعد �أن �أُخذ �أو قبل 
�أن يُ�ؤخَذ ف�إنه يُختَلَف في حكمه، ف�إن كانت حرابته في دار الحرب فهو عند مالك 
كانت  �إن  و�أما  ارتداده.  فعل في حال  مما  �شيء  عليه في  تبعة  لا  ي�سلم  كالحربي 
�إ�سلامه عند حكم الحرابة خا�صة، وحكمه  ف�إنه ي�سقط  حرابته في دار لاإ�سلام، 
فيما جنى حكم المرتد �إذا جنى في ردته في دار لاإ�سلام ثم �أ�سلم. وقد اختلف 
�أ�صحاب مالك فيه فقال: حكمه حكم المرتد مَن اعتبَر يوم الجناية: وقال: حكمه 

حكم الم�سلم مَن اعتبَر يوم الحكم«))).

كما ينحو منحى القول بقتل المرتد على العموم حديثاً غالب الم�ؤ�س�سات 
الدينية في العالم لاإ�سلامي، وعلى ر�أ�سها لاأزهر ال�شريف؛ حيث ورد في »بيان 
للنا�س من لاأزهر ال�شريف« ما يلي: »والنوع الثاني من كفر العقيدة كفر �سبقه 
�إيمان وي�سمى ردة، والواجب حيال المرتد ا�ستتابته على النحو المو�ضح في كتب 

ا �أو كفرًا على خلاف في ذلك«))). الفقه، ف�إن تاب و�إلا قتل حدًّ

مكتبة  بيروت،  الجيل،  دار   ،1 �سعد، ط  الر�ؤوف  عبد  طه  المقت�صد، تحقيق  ونهاية  المجتهد  بداية  ر�شد،  ابن   	(((
الكليات لاأزهرية القاهرة 1989، ج 2، �ص 724 وما بعدها.

)))	 بيان للنا�س من لاأزهر ال�شريف، القاهرة 1984، ج 1، �ص 140.
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يُلاحظ في الم�سائل المتداخلة في الاقتبا�س لاأول �أنها تربط دائمًا بين الردة 
والمحاربة، كما �أن الحكم فيها يدور حول ما �إذا كان قد قُب�ض على المرتد قبل �أن 
يحارب، �أو بعد �أن حارب. وهذا الربط وتعدد �أحوال المرتد ذو �أهمية كبيرة، وله 
دلالة بالغة في الحكم على المرتد؛ لأنه يدع مجالًا لإعمال العقل في حالات المرتد 
المختلفة، ويحث على البحث عن علة الحكم، في حين خل�ص الاقتبا�س الثاني 
دوافعه  �إلى  يتطرق  �أو  الارتداد،  يبين ملاب�سات  �أن  ودون  قيود،  دون  الحكم  �إلى 
بينما  وقطعي،  ثابت  المرتد  بقتل  ب�أن الحكم  انطباعًا  يعطى  الذي  لاأمر  ونتائجه، 

ا. ينح�صر الخلاف فقط فيما كان هذا القتل كفرًا �أو حدًّ

2ـ القرآن الكريم وقتل المرتد

هما  ال�صحيحة  وال�سنة  القر�آن  �أن  لاإ�سلام  في  عليها  المتفق  المبادئ  من 
للت�شريع،  ولاأهم  لاأول  الم�صدر  �إلى  نظرنا  ف�إذا  للت�شريع.  الرئي�سان  الم�صدران 
بالمعنى،  �أو  باللفظ  �إما  عدة  مواقع  في  الردة  ذكر  قد  نجده  الكريم،  القر�آن  وهو 

گ   ک   ک        ک   ژک   تعالى:  قوله  باللفظ  الردة  ورود  �أمثلة  ومن 
ں   ں   ڱ   ڱ   ڱ   ڱ   ڳ    ڳ   ڳڳ   گ   گ   گ  

ھ   ھ   ہھ    ہ   ہ   ۀہ   ۀ   ڻ   ڻ   ڻ    ڻ  

ھژ]البقرة/ 217[ �أما تعبير القر�آن عن الردة بالمعنى فجاء في �سياق 

ژۓ  ڭ     ڭ  ڭ  ڭ  ۇ   ذم الكفر بعد لاإيمان حيث يقول جل ��شأنه: 
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ويقول  عمران/86[  ۇ  ۆ  ۆ  ۈ  ۈ   ۇٴ  ۋ  ۋژ]�آل 

ژۓ  ڭ     ڭ  ڭ  ڭ  ۇ  ۇ  ۆ  ۆ  ۈ  ۈ   ۇٴ   �أي�ضًا: 
ۋ  ۋ  ژ]�آل عمران/90 [.

الردة يجدها �صريحة في  ��شأن  نزل في  مما  لاآيات وغيرها  لهذه  المت�أمل  �إن 
�أن عقوبة المرتد �أخروية، لا دنيوية. بل �إن الحق �سبحانه وتعالى ي�ؤكد فوق ذلك 

كله على عدم لاإكراه في العقيدة حين يقول: ژی  ئج    ئح  ئمئى  ئي  بج  بح    
ثى   ثم   ثج   تي   تى    تم   تخ   تح   تج   بي   بمبى   بخ  
الكريمة  لاآية  �أن هذه  ژ]البقرة/256[ نحن ممن يرى)))  ثي  جحجم  حج  حم  خج  
لاإن�سان  وحرية  العقيدة،  وهو حرية  يتجز�أ،  لا  �أ�صيل  �إ�سلامي  لمبد�أ  �إر�ساءً  تمثل 
في �أن يدين ب�أي دين يراه، �إما ابتداءً، �أو ردة، وح�سابه على الله، ولكن لاأكثرية 
ترى �أن لاإكراه المنهي عنه في لاآية هو لاإكراه على الدخول في لاإ�سلام، و�أن 
لاآية لي�س لها علاقة بالردة، وهو ر�أي ورد في جل التفا�سير الم�شهورة، و�إن كان 
ابن كثير قد ذكر في »تف�سير القر�آن العظيم«، من بين ما ذكر من روايات كثيرة 
في �أ�سباب نزول هذه لاآية، �أنها نزلت في ابنين لأحد لاأن�صار يقال له الح�صيني 
كانا قد تن�صرا على �أيدي تجار من ال�شام، و�أرادا �أن يرحلا معهم، فا�ست�أذن �أبوهما 
النبي في �إكراههما على لاإ�سلام، فنهاه ثم نزلت لاآية م�ؤيدة لهذا النهي. ويفهم 
هنا من عبارة »تن�صرا« �أي �أنهما ارتدا عن لاإ�سلام �إلى الن�صرانية. كما �أن الطبري 

)))	 قارن على �سبيل المثال: الغنو�شي، الحريات العامة في الدولة لاإ�سلامية، �ص 44 وما بعدها.
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يذكر في »جامع البيان في تف�سير القر�آن« مف�سرًا لهذه لاآية روايات عدة منها �أن 
ابني لاأن�صاري هددا بالتن�صر، �أي �أن كفرهما لم يكن ابتداءً.

ومن منظورنا ف�إن القول الف�صل في هذا الخلاف هو قوله تعالى: ژڄ  ڄ  
ڄ  ڄڃ  ڃ  ڃ  ڃ  چ   چ  چژ]الكهف/29[؛ ف�إن التعبير بالفعل 
هنا يدل على التحول من حالة �إلى �أخرى، �إما من الكفر �إلى لاإيمان �أو من لاإيمان 
�إلى الكفر؛ نظرًا لأن �صيغة لاآية اللغوية هي من الب�ساطة والو�ضوح بما لا يحتاج 
�إلى ت�أويل لإعطائها معنى �آخر، ونعتقد �أن عدم تف�سير هذه لاآية على هذا النحو 
يرجع �إلى ما كان من بع�ض المف�سرين من اتخاذ الحكم قبل التف�سير، ثم محاولة 
تف�سير الن�ص بما يتنا�سب مع الحكم الم�أخوذ �سلفًا. يقول ن�صر فريد وا�صل مفتي 
م�صر ال�سابق في تف�سيره لن�صو�ص حرية الاختيار في القر�آن وخا�صة هذه لاآية: 
يكون  لاإ�سلام  في  فالدخول  البداية..  اختيار  الن�صو�ص  في  المق�صود  »الاختيار 
برغبة واختيار، ولكن الخروج منه يختلف ولا يقر عليه، ولي�س له الحق في ذلك؛ 
لأنه دخل غير مكره، في�ستتاب ثم يعاقب بالحد الذي اتفق عليه الفقهاء؛ حماية 
للجماعة الم�سلمة«، وي�ضيف وا�صل �أن »العقيدة لاإ�سلامية عقد بين لاإن�سان وبين 
ربه، لا يجوز بحال �أن ينق�ض هذا العقد، و�أن �أي نق�ض له يعتبر تعديا على حق 
الله  ي�ستوجب العقوبة«))). ونحن �إذ نتفق مع ر�أي العالم الجليل �أن العقيدة 

)))	 جاء ذلك في ندوة »حد الردة.. �إ�شكالات و�إجابات« التي نظمها الق�سم ال�شرعي ب�شبكة »�إ�سلام �أون لاين.
نت« بالا�شتراك مع اللجنة الثقافية بنقابة ال�صحفيين بالقاهرة في 2007/9/10، ويمكن مراجعة ذلك تحت 

الرابط التالي:



الحرية في الإ�سلام: الردة بين حرية العقيدة والخروج على الجماعة
10391039

علاقة خا�صة بين لاإن�سان وربه، يمكن ت�شبيهها بالعقد، ن�ؤكد �أن نق�ض هذا التعاقد 
ال�شيخ اعتداء على حق الله، ولكن عقوبته في �سلطة الله  بالفعل كما يقول  هو 
الم�سلمين،  بالاعتداء على حق جماعة  التعاقد  هذا  نق�ض  ارتبط  �إذا  �إلا  وحده، 
وبتهديد �أمن دولتهم، ففي هذه الحالة يكون لل�سلطة الم��سؤولة عن هذه الجماعة 
الحق في �إنزال العقوبة المنا�سبة؛ لأن لاأمر قد خرج من حق الله �إلى حق العبد 

الذي لا يجوز التنازل عنه كما ذكرنا �سابقًا في بيان قيمة الحرية عند الفقهاء.

عقوبة  في  ر�ضا  ور�شيد  عبده  محمد  ال�شيخين  ر�أي  بيان  �إلى  لاآن  ننتقل 
بكل  قرر  المرتد،  وقتل  الدين  حرية  عن  ر�ضا  ر�شيد  �سئل محمد  عندما  المرتد. 
و�ضوح مفتيًا بعدم جواز قتل المرتد الم�سالم فقال: »لي�س في القر�آن �أمر بقتل المرتد، 
بل فيه ما يدل على عدم قتل المرتدين الم�سالمين الذين لا يحاربون الم�سلمين ولا 
في  بو�ضوح  يظهر  ذلك  من  العك�س  على  بل  الحكومة.«)))  طاعة  عن  يخرجون 

تف�سير المنار لقوله تعالى: »ژی  ئج    ئح  ئمئى  ئي  بج  بح    بخ  بمبى  بي  تج  
حم   حج   جحجم   ثي   ثى   ثم   ثج   تي   تى    تم   تخ   تح  
خجژ]البقرة/256[ �إيمان ال�شيخين �أن القر�آن الكريم ي�ؤكد حرية المعتقد وينفي 
�أي �شبهة �إكراه؛ فبعد �أن تطرق ال�شيخان للروايات الواردة في �أ�سباب نزول لاآية، 
ركزّا على �أنها وردت في ذلك لاأن�صاري وولديه اللذين تهودا و�أرادا الخروج مع 

http://www.islamonline.net/servlet/Satellite?c=ArticleA_C&cid=1189064835412&pagename=Zone-
Arabic-Shariah%2FSRALayout

)))	 فتاوى لاإمام محمد ر�شيد ر�ضا، ج 4، �ص 1539
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بني الن�ضير، بعد �أن �أجلاهم الر�سول عن المدينة، وكان �أبوهما قد �أراد �إكراههما 
على الدخول في لاإ�سلام، فنهاه الر�سول عن ذلك ونزلت لاآية.

مدنية  �إنها  قولهما  هو  لاآية  لهذه  ال�شيخين  تف�سير  في  الفي�صل  �أن  ونرى 
ولي�ست مكية دون �شك؛ لأن لاأقوال لا تخرج عن �أن غزوة بني الن�ضير كانت 
في ال�سنة الثالثة �أو الرابعة للهجرة؛ بمعنى �أن هذه لاآية الكريمة قد نزلت بعد �أن 
اعتز لاإ�سلام، وثبت �أقدامه في المدينة، وبعد �أن �أُذن بالقتال بالفعل من قبل ذلك 
في غزوة بدر؛ �أي �أن لاإ�سلام ونبيه كانا �ساعتها من القوة التي تمكنهم من قتل 
تعالى  قوله  �أن  ال�شيخان  وي�ؤكد  واجبًا.))) هذا  ا  قتلهم حدًّ لو كان  المرتدين،  كل 
عظيم  وركن  لاإ�سلام  دين  قواعد  من  كبرى  »قاعدة  هو  ژی  ئج    ئح  ئمژ 

ژۆ  ۆ   تعالى:  لقوله  ال�شيخين  تف�سير  وجاء في  �سيا�سته«.)))  �أركان  من 
»وفي  ن�صه:  ما  ۈ  ۈ      ۇٴ  ۋ    ۋ  ۅ  ۅ  ۉ  ۉ   ې  ېژ)))، 
لاآية من لاأحكام ]…[ �أن المرتدين لا يقتلون �إذا كانوا م�سالمين لا يقاتلون، ولا 

يوجد في القر�آن ن�ص بقتل المرتد فيجعل نا�سخًا لقوله تعالى ژۆ  ۆ  ۈ  
القر�آني،  الن�ص  ال�شيخين في  �إعمال عقل  بو�ضوح  يبرز  وهنا  الخ«.)))  ۈژ 
وبمراجعة  النزول،  �أ�سباب  �ضوء  في  الن�صو�ص،  من  لاأحكام  ا�ستخراج  بهدف 

)))	 قارن: ر�شيد ر�ضا، تف�سير المنار، ج 3، �ص 35ـ37.
)))	 المرجع ال�سابق، �ص 39.

)))	 �سورة الن�ساء رقم 4، �آية 90. �سقطت في �أ�صل الفتوى المتعلقة بهذه لاآية كلمة »عليهم«. انظر: فتاوى لاإمام 
محمد ر�شيد ر�ضا، ج 4، �ص 1539.

)))	 ر�شيد ر�ضا، تف�سير المنار، ج 5، �ص 327.
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الوقائع المروية في �سياق نزول لاآيات، دون الت�سليم الحرفي بها، وهو المنهج الذي 
لم�صطلح  �سريع  ذكر  مبا�شرة  ال�سابق  الاقتبا�س  في  ورد  بتطبيقه.  وننادي  نحييه، 
هذا  الن�سخ في  ق�ضية  ولأهمية  لأخرى؛  �آية  ن�سخ  �إمكانية  منه  يفهم  ما  الن�سخ، 

المقام �سنتعر�ض لها لاحقًا ب�شيء من التف�صيل.

3ـ السنة النبوية وقتل المرتد

تبين مما �سبق �أن القر�آن الكريم لا يذكر - �صراحة ولا �ضمنًا - عقوبة دنيوية 
للردة عن لاإ�سلام، ولكن من يرون عقوبة المرتد في الدنيا يعتمدون على ورود 
العقوبة �صراحة في ال�سنة القولية؛ حيث قال ر�سول الله ‏: »لا يحل دم امرئ 
�إله �إلا الله و�أني ر�سول الله �إلا ب�إحدى ثلاث ا‏‏لثيب ا‏لزاني  م�سلم ي�شهد �أن لا 
والنف�س بالنف�س والتارك لدينه المفارق للجماعة«.))) وهنا نرى بو�ضوح �أن الر�سول 
قد ربط ترك الدين بالخروج على الجماعة؛ �أي �أن الخروج على الجماعة هو �شرط 
للعقوبة المن�صو�ص عليها في الحديث. �أما القول ب�أن »الخروج من جماعة الم�سلمين 
لي�س و�صفًا م�ؤ�س�سًا يحترز به عن المرتد الذي لم يخرج من جماعة الم�سلمين، بل 
هو و�صف كا�شف مبين لحقيقته عند ردته«)))، فهو قول مردود لما فيه من ت�أويل لا 
حاجة له لعبارة وا�ضحة الدلالة. ي�ؤكد ذلك ورود الحديث في �سنن الن�سائي بلفظ 
�آخر وبعبارة زائدة تو�ضح �سبب عقوبة المرتد: »‏لا يحل قتل م�سلم �إلا في �إحدى 

)))	 �صحيح م�سلم ب�شرح النووي برقم 3175.
)))	 بيان للنا�س من لاأزهر ال�شريف، �ص 253.
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يخرج  ورجل  متعمدًا  م�سلمًا  يقتل  ورجل  فيرجم  مح�صن  ن  زا  خ�صال  ثلاث 
من لاإ�سلام فيحارب الله  ور�سوله فيقتل �أو ي�صلب �أو ينفى من لاأر�ض«.))) 
وهذا دليل �ساطع على �أن عقوبة الردة الم�شهورة تت�ساوى مع حد الحرابة المعروف 
الذي تتعدد عقوبته، فت�شمل النفي من لاأر�ض، �أي �أن عقوبة المحارب لي�ست 
هي القتل دائمًا))). ومن الجدير بالذكر �أن الفقيه القانوني محمد �سليم العوا لم 
ا،  ا �شرعيًّ يذكر هذا الحديث �إطلاقًا عندما كان يثبت �أن عقوبة الردة لي�ست حدًّ
ولكنها حكم تعزيري، يندرج تحت �سلطة الحاكم، واكتفى بالإ�شارة الق�صيرة �إلى 
رواية  يفهم من  المرتد كما  المحارب لا عن  �إنه يتحدث »عن  قائلًا  هذا الحديث 
مجملة له«)))، مما ي�ؤكد �أن هذا الحديث لا ي�صلح للا�ستدلال على عقوبة المرتد 
جراء تبديل دينه، بل هو دليل بين على �أن عقوبة الردة المذكورة فيه، هي عقوبة 

للخروج عن الجماعة فقط لا غير.

الدين  ترك  يرون في  كانوا  الم�سلمين  فقهاء  قدامى  �أن  �سبق  مما  ن�ستخل�ص 
المن�صو�ص عليه في الحديث ما يمكن ت�سميته لاآن بالخيانة العظمى، وهي الجريمة 
�إلا  �سارية  العقوبة  هذه  ومازالت  بالقتل،  الد�ساتير  كل  في  تعاقب  كانت  التي 
هو  الفقهاء  بال  ي�شغل  كان  ما  �أن  بمعنى  لاإعدام،  عقوبة  �ألغت  التي  الدول  في 
النتائج ال�سيا�سية المترتبة على الردة ولي�س حرية العقيدة، �أي �أنهم كانوا يعالجون 

)))	 �سنن الن�سائي برقم 4662.
)))	 قارن حد الحرابة الوارد في �سورة المائدة رقم 5، �آية 33.

)))	 انظر: محمد �سليم العوا، الحق في التعبير، ط 2، دار ال�شروق، القاهرة 2003، �ص 68 وما بعدها.
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ق�ضية �أخرى غير حرية العقيدة، و�أن حكمهم بالعقاب من�صب على الخروج على 
الجماعة ومرتبط به، غير منفك عنه، ولي�س بتغيير الدين. وفي هذا لاإطار لابد 
�أن تفهم حروب الردة التي خا�ضها الخليفة لاأول �أبو بكر ال�صديق ))). ومن 
�أمر  من  كل  �أ�سماء  ذكر  من  العلواني  به  قام  ما  ال�صدد  هذا  في  بالثناء  الجدير 
الر�سول بقتلهم لارتدادهم عن لاإ�سلام، ثم �أكد �أنهم جميعًا جمعوا �إلى ردتهم 

جرمًا يوجب القتل؛ �أي �أن قتلهم لم يكن لعلة الردة وحدها))).

ثم يقدم لنا لاأ�ستاذ لاإمام محمد عبده وتلميذه ر�شيد ر�ضا دليلًا �آخر - 
فوق كل ما �سبق - على �أن الحرابة والخروج على الجماعة هما ال�سببان في لاأمر 
بقتل المرتد الثابت في ال�سنة، حيث يعلق ال�شيخان على �أمر ال�سنة النبوية بقتل 
المرتد، فيقولان: »نعم ثبت في الحديث ال�صحيح لاأمر بقتل من بدل دينه وعليه 
الجمهور، وفي ن�سخ القر�آن بال�سنة الخلاف الم�شهور. وي�ؤيد الحديث عمل ال�صحابة. 
وقد يقال �إن قتالهم للمرتدين في �أول خلافة �أبي بكر كان بالاجتهاد ف�إنهم قاتلوا 
من تركوا الدين بالمرة كطيئ و�أ�سد، وقاتلوا من منع الزكاة من تميم وهوازن، لأن 
ترك  على  يعاهدوه  لم  �أحد  لكل  حربا  الجاهلية  عادة  �إلى  �صاروا  ارتدوا  الذين 
لنظامهم،  ناثرين  لاإ�سلام  لجماعة  مفرقين  كانوا  الزكاة  منعوا  والذين  الحرب. 
�أن  ذلك  �إلى  �أ�ضف  الجمهور«)))  عند  يقتل  لا  الزكاة  منع  �إذا  الواحد  والرجل 
)))	 قارن: طه جابر العلواني، لا �إكراه في الدين، �إ�شكالية الردة والمرتدين من �صدر لاإ�سلام �إلى اليوم، ط 2، 

مكتبة ال�شروق الدولية، القاهرة 2006، �ص 149.
)))	 انظر المرجع ال�سابق، �ص 106 - 109.

)))	 ر�شيد ر�ضا، تف�سير المنار، ج5، �ص 327؛ وانظر �أي�ضا ج 4، �ص 1540.
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الر�سول ا�ستنكر قتل امر�أة مرتدة في فتح مكة معللًا ذلك ب�أنها ما كانت لتقاتل، 
مما يدل على �أن علة قتل المرتد هي الحرابة، ولذا لا يقول �أبو حنيفة بقتل المر�أة 
المرتدة، هذا �إلى جانب الخلاف الم�شهور حول ال�صبي الذي ن��شأ م�سلمًا ثم اختار 
دينًا غير لاإ�سلام بعد بلوغه �سن التكليف، هل يعتبر مرتدًا �أم لا؟ وهنا خالف 
ال�شافعي الجمهور، ور�أى �أن فترة ما قبل البلوغ لي�ست مرحلة تكليف حتى يُعتد 
بها في الحكم؛ ومن ثم فلا يعتبر من ارتد عن لاإ�سلام بعد بلوغه مرتدًا ي�ستوجب 
ا، و�إلا ما ثار حولها  العقوبة))). كل هذا الخلاف ي�ؤكد �أن عقوبة المرتد لي�ست حدًّ
�أنها لو  خلاف كهذا؛ فلم يرد �إلينا خلاف حول حد ال�سرقة �أو الزنا مثلًا، كما 
ا ما عفا الر�سول عند فتح مكة عمن توعدهم بالقتل مثل عبد الله بن  كانت حدًّ

�أبي ال�سرح كاتب الوحي الذي ارتد و�شفع فيه عثمان، ولا �شفاعة في الحدود.

المرتد في كل  القائلون بوجوب قتل  �أما الحديث لاآخر الذي يعول عليه 
هذا  لدرا�سة  العلواني  �أفرد  فاقتلوه«.  دينه  بدل  »من   : الر�سول  قول  فهو  حال، 
الحديث �صفحات مطولة، و�أثبت �أن هذا الحديث حديث �آحاد، والاعتماد على 
حديث لاآحاد في الت�شريع فيه من الخلاف ما فيه))). فوق ذلك لا بد من فهم 
هذا الحديث في �ضوء الحديث ال�سابق الذي يجعل الخروج على الجماعة �شرطًا 

)))	 انظر: الغنو�شي، الحريات العامة في لاإ�سلام، �ص 49ـ51.
)))	 قارن: العلواني، لا �إكراه في الدين، �ص 123-144. لا نريد هنا الدخول في ق�ضية العمل ب�أحاديث لاآحاد؛ 
فالعمل بها ثابت في عقوبة �شارب الخمر. ولكننا نميل على العموم �إلى نهج نظرية المقا�صد، والبحث عن علة 

الحكم ال�شرعي، ودورانها مع معلولها.
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في عقوبة المرتد. وهو ما يراه ال�شيخ بن بيه من �أن حديث »من بدل دينه فاقتلوه« 
يُحمل على حديث »التارك لدينه المفارق للجماعة« من باب حمل المطلق على 
المقيد))). كما �أن ميل الخليفة الثاني عمر بن الخطاب �إلى �سجن المرتد ولو مدى 
ا و�إلا  الحياة بما يفهم منه ا�ستتابته طيلة عمره يدل على �أن عقوبة المرتد لي�ست حدًّ
ما تركه عمر بن الخطاب)))، كما �أنه لا يفهم من موقف عمر �أنه عطل الحد فقط، 
تعطيل حد  دواعي  لأن  المجاعة،  عام  ال�سرقة في  مع حد  فعل  مثلما  يلغه،  ولم 
ال�سرقة غير متوافرة بالمرة في موقفة من المرتد حيث كان من القوة التي ت�سمح له 
بتطبيق الحد. �إن موقف عمر يدور بين �أمرين: �إما �أنه لم ير �أن عقوبة قتل المرتد 
حتمية في كل حال، بل يمكن �إ�سقاطها �أو ت�أجيلها، �إذا دعت لذلك �ضرورة مثل 
قول  على  قيا�سًا  فتنتهم،  ومخافة  الم�شركين  من  المرتدين  قرب  �أو  الحرب،  حالة 
النبي  »لا تقطع لاأيدي في الغزو«))) تجنبًا لأن ين�ضم ال�سارق �إلى العدو. �أو 
ر�سول  من  �صدر  �أنه  على  فاقتلوه«  دينه  بدل  »من  حديث  �إلى  نظر  قد  عمر  �أن 
�إمامًا ورئي�سًا للدولة، فهو �أحد قرارات ال�سلطة التنفيذية، ومن قبيل  الله بو�صفه 
ت�صرفات ال�سيا�سة ال�شرعية، ولي�س ت�شريعًا �أو وحيًا �أو تبليغًا عن الله ملزمًا للأمة 
على الدوام؛ ومن ثم يكون �أمر المرتد داخلًا �ضمن �صلاحيات الحاكم والم�شرع 

و�سلطاته �إن �شاء عاقبه و�إلا فلا.

)))	 انظر تعقيب بن بيه على كتاب العلواني »لا �إكراه في الدين« في الكتاب نف�سه، �ص 190.
)))	 للمزيد من موقف عمر بن الخطاب من المرتد انظر: المرجع ال�سابق، �ص 122 وما بعدها.

)))	 ورد في �سنن الترمذي تحت رقم 1370.
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��سؤال عن  على  ردًا  ر�ضا  ر�شيد  ال�شيخ  �أجاب  الحديث  بهذا  يتعلق  فيما 
تنافي قوله »من بدل دينه فاقتلوه« مع مبد�أ عدم ا�ضطهاد لاإ�سلام �أحدًا لعقيدته 
فقال: »ب�أن المرتد من م�شركي العرب كان يعود �إلى محاربة الم�سلمين، و�أن بع�ض 
اليهود كان ي�صد النا�س عن لاإ�سلام ب�إظهار الدخول فيه ثم ب�إظهار الارتداد عنه 

ليقبل قوله بالطعن فيه«)))، وهذا هو ما �أ�شار �إليه المولى  بقوله: ژڀ  ڀ    
ٺ  ٺ  ٺ   ٺ    ٿ  ٿ  ٿ           ٿ  ٹ  ٹ  ٹ  ٹ  ڤ   ڤ  
والخروج  بالحرابة،  الردة  مجددًا  ال�شيخ  يربط  وهنا  عمران/72[.  ڤ  ژ]�آل 
على الجماعة، ومثل هذا الخروج يرف�ضه �أي ت�شريع كوني. ويخل�ص ال�شيخ ر�شيد 
ر�ضا �إلى �ضرورة الجمع بين لاأحاديث الواردة في قتل المرتد »وبين قاعدة الت�سامح 
والحرية في لاإ�سلام«)))، كما �أ�شار �إلى اختلاف الفقهاء القائلين بقتل المرتد »في 
بع�ض م�سائله، كالمرتد ذي المنعة في قومه وغيره«، وذكر قول �أبي حنيفة بعدم قتل 
المر�أة �إذا ارتدت، ثم نقل ر�أيًا معتبًرا لل�شيخ �صالح اليافعي عندما كان يرد على 
دعوى الدكتور محمد توفيق �صدقي بوجوب قتل المرتد على لاإطلاق؛ حيث ذكر 

اليافعي قوله تعالى ژی  ئج    ئح  ئمژ]البقرة/256[ وقوله جل ��شأنه ژڃ  
ڃ  ڃ  چ   چ  چژ]الكهف/29[ و�أنكر وجوب قتل المرتد بالإطلاق 
و�أكد على �أنه »لو منع لاإمام قتل المرتد لم�صلحة كمهادنة ومعاهدة وم�أمنة ب�شروط 

�ألجئ �إليها، لا يجوز قتله، فقتل المرتد قد يختلف حكمه باختلاف الحالات«))).
)))	 فتاوى لاإمام محمد ر�شيد ر�ضا، ج 4، �ص 1541 وما بعدها

)))	 فتاوى لاإمام محمد ر�شيد ر�ضا، ج 4، �ص 1542، وكذلك ج 2، �ص 576 وما بعدها.
)))	 فتاوى لاإمام محمد ر�شيد ر�ضا، ج 4، �ص 1543.
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�أن »ال�سنة ال�صحيحة لي�س فيها  ويرى الفقيه القانوني محمد �سليم العوا 
الناطق  والحديث  المرتد.  على  العقوبة    النبي  توقيع  به  يثبت  واحد  حديث 
بقتل المرتد لي�س على عمومه، ولفظه - في �ضوء ما �أحاط بم��سألة الردة من القر�آن - 
نطاق جرائم  وعقوبتها من  الجريمة  تنقل  التي  لاإباحة  �إلى  الوجوب  ي�صرف عن 
الحدود �إلى نطاق جرائم التعزير«.))) كما يذكر العوا وقائع ردة في عهد الر�سول 
جماعية وفردية لم يعاقب عليها، وي�شير كذلك �إلى اختلافات ال�صحابة في حكم 
المرتد من حيث القتل وال�سجن والا�ستتابة ومدتها)))، وهو ما ينفي اعتبار قتل 
ا، و�إلا ما وقع فيه اختلاف. كما �أنه لابد من لاإ�شارة �إلى قاعدة  ا �إ�سلاميًّ المرتد حدًّ
ا؛ لأن  فقهية، وهي �أن الحدود مكفرات للذنب؛ ومن ثم ف�إن قتل المرتد لي�س حدًّ

قتل الكافر لا يُكفر عنه جرمه؛ فالله تعالى ژڎ  ڎ   ڈ  ڈ  ژ    ژ  ڑ  ڑ   
ولي�س  ژ]الن�ساء/116[،  ڳ     ڳ   ڳ   گ   گ   گ   گ   کک   ک     ک  
فيعتق  الدنيا،  في  الحد  عليه  يقام  ثم  الله،  دين  عن  �إن�سان  يرتد  �أن  المعقول  من 
من العذاب لاأكبر يوم القيامة. وللعوا �أي�ضًا ر�أي �سديد في �أ�سلوب التعامل مع 
�أن تتيح  �أن ننقله هنا لوجاهته: »والواجب على الدولة  المرتدين المجاهرين ر�أينا 
للعلماء مناق�شة ه�ؤلاء وك�شف �شبهاتهم والرد على اعترا�ضاتهم المجملة والمف�صلة، 
و�أن تتيح لهم فر�صة العودة �إلى الجماعة والبقاء في �إطار الملة. ف�إن �أبوا تدخل النظام 

)))	 العوا، الحق في التعبير، �ص 69.
)))	 للمزيد عن موقف العوا من الردة راجع الف�صل الخا�ص بذلك في كتابه: في �أ�صول النظام الجنائي في لاإ�سلام، 

الطبعة الثانية، دار المعارف، القاهرة 1983، �ص 170-151.
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الجنائي لمحا�سبتهم عن جريمة فتنة الم�ؤمنين في دينهم - بعد ك�شف �شبهاتهم - 
للدولة  يوفر  نظام جنائي  الذي هو  »التعزير«  نظام  تتم في حدود  المحا�سبة  وهذه 
مكنة فر�ض العقوبات للأفعال ال�ضارة بنظام المجتمع حماية له وتمكينًا لقيمه«))).

لا نعلم �أن هناك خلافًا بين علماء الدين على �أن الكفر هو �أعظم ذنب، لا 
يدانيه ذنب �آخر، كما �أنه لا يدخل في دائرة المغفرة لاإلهية؛ حيث يقول رب العزة 

تبارك وتعالى: ژڌ  ڌ  ڎ  ڎ   ڈ  ڈ  ژ    ژ  ڑ  ڑ   ک  ک    کک  گ  
گ  گ  گ  ڳ  ڳ  ڳ    ژ]الن�ساء/116[ ولكن المولى  قد ذكر عقوبات 
دنيوية �صريحة وا�ضحة لذنوب �أقل من الكفر مثل الزنا وال�سرقة))). وي�ؤخذ من 
ذلك �أنه لو كان للردة حد وعقوبة دنيوية لذكرها الله تعالى في كتابه العزيز؛ لأن 
لعقوبة  الوا�ضح  الله  بذكر  ناهيك  لاإلهي،  العدل  مبد�أ  يتعار�ض مع  عدم ذكرها 
الردة في الدار لاآخرة كما �سبق بيانه. ويبقى من واجب �أولي لاأمر والم�شرعين 
ثقافي  لغزو  نتيجة  �شخ�صية،  لقناعة  دينه  بدل  من  بين  التفرقة  الفقهاء  بم�ساعدة 
مثلًا، هز عقيدته، وزعزع �إيمانه، وجعل بينه وبين هدى الله حجاباً، دون �أي �أهداف 
�سيا�سية، وبين من بدل دينه بغر�ض الخروج على الجماعة، �أو على الدولة ونظامها 

بالمفهوم الحديث، وما يترتب على ذلك من تهديد لل�سلام الاجتماعي.

)))	 العوا، الحق في التعبير، �ص 71 وما بعدها.
)))	 انظر �سورة النور رقم 24، �آية 2؛ و �سورة المائدة رقم 5، �آية 38.
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لا  ولكنهم  العقيدة،  بحرية  قناعة  على  الم�سلمين  علماء  من  كثيًرا  �إن 
ي�صرحون بهذا؛ مخافة �أن يفهم ذلك على �أنه دعوة منهم للكفر، وترك لاإ�سلام، 
ونحن هنا �إذ ن�شكر له�ؤلاء غيرتهم على الدين وخوفهم عليه، ندعوهم �إلى النظر 
�إلى الق�ضية من زاوية �أخرى، لا من زاوية احتمالية ترك الم�سلمين للإ�سلام فقط، 
بل من زاوية فتح الباب �أمام غير الم�سلمين من �أجل اعتناق لاإ�سلام، فمن واقع 
حياتنا في الغرب نرى ون�سمع ونت�صور �أن كثيرين يودون خو�ض تجربة لاإ�سلام، 
ولكن يمنعهم عن ذلك فزعهم من عقوبة رجوعهم عن ر�أيهم في حالة ما لم يت�شبع 
قلبهم بالدين لاإ�سلامي، فمن ال�صعب على �أي �إن�سان �أن ي�سلك طريقًا وهو يعلم 
�أنه لي�س له منه عودة، و�أن عقوبة الانحراف عن هذا الطريق هي الموت؛ ومن ثم 
ف�إننا لا نتفق مع الر�أي القائل »�إن من دخله )�أي لاإ�سلام( ب�إرادته الحرة لم يجز 
له الخروج منه، فمن �أراد لاإ�سلام فلي�ؤمن به على هذا ال�شرط«)))، كما نعار�ض 
غلق باب الاجتهاد حول حكم المرتد عن لاإ�سلام من الم�سلمين ابتداءً، وعدم 
ا م�سلمًا به كما ي�ؤخذ من مقولة:  طرح هذه الق�ضية للجدل الفقهي باعتبارها حدًّ
�إننا لا  »و�أما الم�سلمون القدماء فلا وجه للاعترا�ض على عقوبة المرتد منهم«))). 
من  ويحذر  يخ�شى  لمن  ونقول  فقط،  بالا�سم  م�سلمين  ولا  النفاق،  �إ�سلام  نريد 
خطورة تحول الكثيرين عن لاإ�سلام، �إذا قلنا بنفي حد الردة، ون��سألهم عمن هو 

)))	 يو�سف القر�ضاوي، بينات الحل لاإ�سلامي، �ص 227. و�إن كان �سياق حديث ال�شيخ القر�ضاوي هنا ي�شير 
�إلى �أنه يتحدث عن الخروج عن الجماعة وهو ما نرف�ضه، ولكن لا نتفق في عقوبته حدًا، �إلا �أن ال�شيخ الجليل 

لا ي�صرح بذلك.
)))	 المرجع ال�سابق، ال�صفحة نف�سها.
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لاأخطر على لاإ�سلام و�أهله: من يبطن عك�س ما يظهر، ويكيد للإ�سلام المكائد 
في الخفاء، ويد�س ال�سم في الع�سل، وهو في م�أمن ومنعة من الحذر والحيطة لما يعلنه 
من �إ�سلامه، �أم من ك�شف عن نياته، و�شبهاته �ضد لاإ�سلام، ورغبته في التحول 
عنه، ف�أعطى الفر�صة للرد عليه، واتقاء �شره، و�أف�سح المجال لتفنيد �شبهاته؟ ولله در 

من قال: »اللهم اكفني �شر �أ�صدقائي، �أما �أعدائي ف�أنا كفيل بهم«))).

وخلا�صة لاأمر �أن الردة التي يعاقب عليها لاإ�سلام لي�س لها علاقة بحرية 
العقيدة؛ لأن الخروج على الدولة، ولي�س تبديل الدين، هو ما ي�ستلزم العقاب؛ 
ومن ثم ف�إن �أي ردة عن لاإ�سلام، غير مرتبطة ب�أهداف ونتائج �سيا�سية، لا عقاب 
ونظامها  و�أركانها،  الدولة،  على  الخروج  �أن  كما  الب�شر،  قبل  من  الدنيا  في  لها 
الاجتماعي لاإ�سلامي، عن طريق الردة، لا يجب بال�ضرورة عقابه بالقتل؛ حيث 
�إن هذا الخروج يمثل جريمة �سيا�سية تخ�ضع عقوبتها لتقدير الحاكم ح�سب الزمان 

والمكان ولاأحوال. ولعل من المنا�سب لاآن لاإ�شارة �إلى ق�ضية الن�سخ.

4ـ نسخ القرآن بالسنة

ق�ضية الن�سخ ب�صفة عامة من الق�ضايا المهمة، والمثيرة للخلاف ب�شدة؛ فعلماء 
الم�سلمين غير متفقين من لاأ�سا�س فيما يتعلق بالقر�آن �إذا كانت هناك �آيات تن�سخ 

)))	 هذا قول م�أثور ين�سب �أحياناً لعمر بن الخطاب، �أو لعلى بن �أبي طالب ر�ضوان الله عليهما، وين�سب كذلك 
للإمبراطور الفرن�سي نابليون بونابرت، ويكفى منه حكمته ومغزاه، بغ�ض النظر عن قائله.
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�أن  �إلا  لذكرها.  المجال  يت�سع  التي لا  �أدلته وحججه  فريق  �أم لا. ولكل  �أخرى 
القول بالن�سخ - على ما يقدمه من حلول لق�ضايا جوهرية في لاإ�سلام - لا يخلو 
من م�شاكل، وهو �سلاح ذو حدين. ن�أخذ مثالًا على خطورة الت�سليم المطلق بمبد�أ 
الن�سخ �أن التيار المت�شدد يرى دائمًا �أن لاآية المعروفة ب�آية ال�سيف - بغ�ض النظر 
عن الاختلاف في تحديدها - نا�سخة لكل لاآيات التي ت�أمر بم�سالمة غير الم�سلمين 
الم�سالمين، وح�سن معاملتهم وبرهم)))؛ ومن ثم يتخذ هذا التيار من لاآيات التي 
تح�ض على القتال �أ�سا�سًا في التعامل مع لاآخر، دون النظر فيما يكمن وراء هذه 
لاآيات من مغزى. �إلا �أن الاتجاه القائل بنفي العقل في التعامل مع ق�ضية الن�سخ 
�أن  ينفي  الغزالي  �أبو حامد  هو  فها  المعتبر؛  لاإ�سلامي  التراث  ي�ؤيده في  ما  يجد 
يكون للعقل دور في تحديد النا�سخ والمن�سوخ، ويعتمد في ذلك فقط عل النقل، 
فيقول: »اعلم �أنه �إذا تناق�ض ن�صان فالنا�سخ هو المت�أخر، ولا يعرف ت�أخره بدليل 
من  يكون  فربما  ذلك  على  بناءً  النقل«))).  بمجرد  بل  ال�شرع،  بقيا�س  ولا  العقل 
الحكمة عدم التعويل على ق�ضية الن�سخ، ولاأجدر التركيز على �أ�سباب النزول 
فيما يتعلق بالقر�آن، و�أ�سباب الورود فيما يتعلق بال�سنة كقاعدة �أ�سا�سية في فهم 
النزول  ب�أ�سباب  ترتبط  التي  لاأ�صولية  والقاعدة  ومغزاه،  المقد�س  الن�ص  معنى 
وعدمًا.  ثبوتًا  المعلول  مع  تدور  العلة  �أن  بمعنى  الحكم؛  علة  هي  ا  جوهريًّ ارتباطًا 

)))	 هذا ما نفاه محمد عبده ور�شيد ر�ضا نفيًا قاطعًا كما بينا �سابقًا في بياننا لدور الرواد في حرية الفكر. انظر حا�شية 
�سفلية رقم 23.

)))	 �أبو حامد الغزالي، الم�ست�صفى من علم لاأ�صول، تقديم و�ضبط وتعليق �إبراهيم محمد رم�ضان، دار لاأرقم بن 
�أبي لاأرقم، بيروت )دون تاريخ(، ج 1، �ص 381.
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للن�ص  ومتجدد  تف�سير ع�صري  �إلى  الو�صول  القاعدتين يمكن  هاتين  انطلاقًا من 
المقد�س من كتاب و�سنة))).

وما يعنينا في هذا المقام هو �إمكانية ن�سخ القر�آن الكريم بال�سنة النبوية. ثمة 
اتفاق بين علماء لاأ�صول على �أن ال�سنة النبوية مبينة للقر�آن مف�سرة له، كما �أن من 
يقولون بالن�سخ مجمعون على �إمكانية ن�سخ القر�آن بالقر�آن وال�سنة بال�سنة، ولكن 
الخلاف في جواز ن�سخ القر�آن بال�سنة))). في هذا ال�سياق ينفي لاإمام ال�شافعي �أن 
تكون ال�سنة نا�سخة للقر�آن فيقول: »و�أبان الله لهم �أنه �إنما ن�سخ ما ن�سخ من الكتاب 
ا؛  بالكتاب. و�أن ال�سنة لا نا�سخة للكتاب، و�إنما هي تبع للكتاب، بمثل ما نزل ن�صًّ
ومف�سرة معنى ما �أنزل الله منه جملًا«))). كما ي�ستدل ال�شافعي على ذلك بقوله 

ڀ   ڀ   ڀ      پ   پ   پ   ٻپ   ٻ   ٻ   ٻ   ٱ   ژ  تعالى: 
ڦ   ڤ   ڤڤ   ڤ   ٹ   ٹ   ٹ   ٹ       ٿ   ٿ   ٿ   ٺٿ   ٺ   ٺ   ٺ    ڀ  
ڦ  ڦ  ڦ  ڄڄ  ڄ         ڄ  ڃ   ڃ  ڃ  ڃ  چ     چژ]يون�س/15[، 
�إليه، ولم  يوحى  ما  اتباع  نبيه  على  فر�ض  »�أنه  الله -جل جلاله-  يخبرنا  حيث 
يجعل له تبديله من تلقاء نف�سه«)))؛ فالله تعالى هو المزيل المثبت لما ي�شاء ولي�س 

)))	 للمزيد حول �إ�شكالية الن�سخ ومخاطره، انظر: ن�صر حامد �أبو زيد، مفهوم الن�ص ـ درا�سة في علوم القر�آن، المركز 
الثقافي العربي، ط 5، الدار البي�ضاء، 2000، �ص 117.

)))	 انظر: �أبو بكر بن حازم الهمذاني، الاعتبار في بيان النا�سخ والمن�سوخ من لاآثار، ط 1، حم�ص 1966، �ص 26.
)))	 محمد بن �إدري�س ال�شافعي، الر�سالة، تحقيق محمد �سيد كيلاني، ط 1، م�صطفى البابي الحلبي، 1969، �ص 55.

)))	 ال�شافعي، الر�سالة، �ص 55، وللمزيد عن النا�سخ والمن�سوخ انظر �أي�ضًا المرجع نف�سه، �ص 98 - 125.
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ۈ   ۆۆ   ۇ   ۇ   ڭ   ژڭ   القائل:  فهو  الميزة؛  هذه  خلقه  من  لأحد 
ڀ   ڀ   پ   پ   پ   پ   ٻ   ٻ   ٻ   ژٻ   ۇٴژ]الرعد/39[،  ۈ  

ڀڀ   ٺ  ٺ  ٺ  ٺ  ٿ  ٿ     ٿ  ٿژ]البقرة/106[))).

م�ستدلًا  بال�سنة  للقر�آن  ن�سخ  بوقوع  ت�شهد  عدة  �آراء  فيورد  الهمذاني  �أما 
ب�آيات قر�آنية كثيرة مثل قوله تعالى: ژگ  گ   گ  ڳڳ  ڳ   ڳ  ڱ  
ٿ   ٺ    ٺ   ژٺ   وكذلك  ڱژ]الن�ساء/11[، 

ٿ  ٿ  ٿ         ٹ  ٹ   ٹژ]المائدة/38[؛ حيث نُ�سخت �آية الميراث بقوله لا 
قطع  بنهيه عن  الثانية  لاآية  نُ�سخت  الم�سلم، كما  الكافر  الكافر ولا  الم�سلم  يرث 
ي�أوه  �أو �سارق التمر الذي لم  ي�أوها المراح،  يد �سارق الغنم، و�إن كثرت طالما لم 
الجرين))). كما ذهب الغزالي �أي�ضًا مذهب الهمذاني في القول بجواز ن�سخ ال�سنة 
جواز  عدم  في  ال�شافعي  ر�أي  �أورد  كما  نف�سها،  بالأمثلة  تقريبًا  وا�ستدل  للقر�آن، 
ذلك))). �إلا �أن المت�أمل في هذه الوقائع المذكورة عند الهمذاني �أو الغزالي يجد �أنها 
لا تندرج تحت الن�سخ بمعنى رفع الحكم، ولا تعدو �أن تكون �إلا من باب تخ�صي�ص 
العام من جانبه، وهو ما يمثل �أحد وظائف ال�سنة النبوية، من تبيان للن�ص القر�آني، 
وتحديد لمق�صوده، عن طريق تف�صيل المجمل، وتو�ضيح الم�شكل، وتقييد المطلق))).

)))	 وانظر كذلك ال�شافعي، الر�سالة، �ص 55 وما بعدها.
)))	 راجع: الهمذاني، الاعتبار في النا�سخ والمن�سوخ، �ص 27 وما بعدها.

)))	 قارن: الغزالي، الم�ست�صفى، ج 1، �ص 369 - 373.
)))	 للمزيد حول مفهوم ال�سنة النبوية ووظائفها انظر: بيان للنا�س من لاأزهر ال�شريف، القاهرة 1984، ج 1، �ص 

.78 - 67
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لقد حاولنا فيما �سبق �إثبات �أن عقوبة الردة الثابتة بال�سنة القولية لا تمثل 
باعتبارها خروجًا على  �إليها  ونظرنا  ا،  �سماويًّ ت�شريعًا  ولا  الدين،  ا من حدود  حدًّ
لاإ�سلام، وعلى جماعته، و�إعلان حرب على الدولة. وفيما يلي �سنتعر�ض لق�ضية 
تتعلق  عدة،  ت�سا�ؤلات  على  لاإجابة  في  حا�سمة  فا�صلة  نح�سبها  �أخرى،  مهمة 

بالأحكام ال�شرعية ال�صادرة عن النبي ، �ألا وهي ق�ضية الديني وال�سيا�سي.

5ـ الأحكام الدينية بين السياسي والشرعي - نحو فهم عصري للنص التشريعي

مبادئ  لتر�سيخ  الحاجة  �أم�س  في  الت�شريعي  الن�ص  مع  التعامل  �إن 
والديني  ال�سيا�سي  بين  التفرقة  في  ت�ساعد  ت�أويلية(   - )تف�سيرية  هرمينوطيقية 
الت�شريعي. هذا التعامل العقلاني المبني على حرية الفكر فيما يتعلق بالأحكام 
ال�شرعية من ��شأنه �أن يح�سم الخلاف، وينهي ال�صراع الناتج عن الخلط بين الديني 
وال�سيا�سي. هذه التفرقة الملحة فطن �إليها محمد ر�شيد ر�ضا م�ستلهمًا روح �شيخ 
لاأ�ستاذ لاإمام الم�ستنيرة، فقال في معر�ض فتواه عن الحكومة والد�ستور: »�أحكام 
ببع�ضها  جاء  دنيوية  و�أحكام  الوحي  بها  جاء  دينية  �أحكام  ق�سمان:  لاإ�سلام 
المكانة والر�أي  �أولي  ال�شورى من  �أهل  �إلى  �إر�شادًا وتعليمًا ووكل �سائرها  الوحي 
الذين عبر عنهم القر�آن العزيز ب�أولي لاأمر، فهم الذين ي�ضعون بر�أيهم واجتهادهم 
�إليه لاأمة لإقامة الم�صالح ودرء المفا�سد التي تختلف باختلاف الزمان  ما تحتاج 
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المقد�س  الن�ص  مع  التعامل  المنهج في  القر�ضاوي عن هذا  والمكان«))). كما عبر 
وفي �سنة الر�سول و�أ�صحابه وخلفائه فقال: »نريد �أن نفهم الن�صو�ص الجزئية في 
�إطار المقا�صد الكلية، و�أن نفرق بين لاأحكام الدائمة ولاأحكام الوقتية، وبين ما 
قاله الر�سول �أو فعله بو�صفه �إمامًا من باب ال�سيا�سة ال�شرعية الملائمة لزمنه وبيئته 
ا ودائمًا للأمة �إلى يوم القيامة«))).  وظروف قومه، وما قاله �أو فعله ليكون �شرعًا عامًّ
لقد كان تعطيل هذه المبادئ، وما ترتب عليه من عدم نظر كثير من الفقهاء �إلى 
النهي والمنع النبوي، و�إلى عمل الخلفاء الرا�شدين، على �أنه قد يكون من لاأمور 
ال�سيا�سية التي يبت فيها لاإمام بح�سب مقت�ضيات الظروف ولاأحوال، �سببًا في 

�أن �أعيتهم الحيلة في البحث عن الحكم ال�شرعي، وما كان �أغناهم عن ذلك))).

ننادي  التي  العادلة  ال�سيا�سة  ت�صرفات  �أن  المقام  هذا  في  بالتنويه  وجدير 
بالتفرقة بينها وبين العقائد، هي من ال�شريعة، وي�ؤكد ابن القيم ذلك فيقول: »ومن 
له ذوق في ال�شريعة، واطلاع على كمالها وت�ضمنها لغاية م�صالح العباد في المعا�ش 
والمعاد ]...[ تبين له �أن ال�سيا�سة العادلة جزء من �أجزائها، وفرع من فروعها«))). 
ومن ثم فلي�س هدف التفرقة المن�شودة التقليل من ��شأن ال�سيا�سة؛ فبدونها لا تقوم 

)))	 فتاوى محمد ر�شيد ر�ضا، ج 3، �ص 807.
القاهرة  وهبة،  مكتبة   ،2 ط  ومقا�صدها،  ال�شريعة  ن�صو�ص  �ضوء  في  ال�شرعية  ال�سيا�سة  القر�ضاوي،  يو�سف   	(((

2005، �ص 26. 
)))	 للمزيد حول �إ�شكالية الخلط بين الديني وال�سيا�سي وعواقبه، انظر: المرجع ال�سابق، �ص 151-139.

)))	 ابن قيم الجوزية، الطرق الحكمية في ال�سيا�سة ال�شرعية، تحقيق محمد جميل �أحمد، الم�ؤ�س�سة ال�سعودية بم�صر 
1961، �ص 4.
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دولة، بل هدفها هو �ضرورة فهم ما فعله النبي  من باب ال�سيا�سة ال�شرعية على 
بثبوتها وينعدم بعدمها،  �أي يثبت  تابع للم�صلحة، ومقيد بها زماناً ومكاناً)))،  �أنه 

ولي�س له علاقة بالعقائد الثابتة على الدوام. 

غير  في  النبوي  الن�ص  من  المق�صود  عن  البحث  يجب  ذلك  على  بناءً 
التعبديات، وعما يحمل من علة وغاية، هما �سبب الحكم، يبقى ببقائهما ويزول 
بزوالهما، وهو ما فعله الم�ؤرخ العظيم ابن خلدون في مقدمته عندما لم يقف عند 
ال�شارع منه  �إلى مق�صود  الر�سول »لاأئمة من قري�ش«)))، بل نظر  لفظ))) حديث 
وخل�ص �إلى �أن الر�سول راعى ما كان لقري�ش في ع�صره من ع�صبية، وقوة، تقوم 
عليهما الخلافة، والعلة هنا دفع التنازع، بمعنى �أن يكون القائم ب�أمور الم�سلمين من 
قوم �أولي ع�صبية لي�سمع لهم غيرهم))). ورغم �أن ال�شيخ القر�ضاوي ي�ضعف هذا 
الحديث وي�شكك في ثبوته)))، ف�إنه ي�ؤيد ما ذهب �إليه ابن خلدون في تحليل علة 

)))	 للمزيد حول التفرقة بين الت�صرفات ال�سيا�سة وال�شرائع العامة انظر: المرجع ال�سابق، �ص 14 - 27.
)))	 للمزيد حول خطورة الفهم المعجمي لل�سنة وبعديها الزماني والمكاني انظر: يو�سف القر�ضاوي، كيف نتعامل 

مع ال�سنة النبوية؟ ط 4، دار ال�شروق، القاهرة 2006، �ص 16 - 18.
)))	 للمزيد حول تخريج هذا الحديث، وحظه من ال�صحة، ووروده بالمعنى دون اللفظ، و�أثره في نظام الحكم في 
دار  الجزئية،  والن�صو�ص  الكلية  المقا�صد  بين   - ال�شريعة  مقا�صد  فقه  في  درا�سة  القر�ضاوي،  انظر:  لاإ�سلام 
ال�شروق، ط 1، القاهرة 2006، �ص 171 وما بعدها، وكذلك القر�ضاوي، الدين وال�سيا�سة، �ص 226 - 228. 
لا يعنينا هنا �صحة هذه الحديث من �ضعفه؛ فنحن لا نوظفه كدليل في نظام الحكم، ولكن ن�ستعين به كمثال 

على التعامل العقلاني مع الن�ص الت�شريعي، والبحث عن علة لاأحكام ال�شرعية.
�ص   ،2 ج   ،1981 القاهرة  م�صر،  نه�ضة   ،3 ط  وافي،  الواحد  عبد  على  تحقيق  خلدون،  ابن  مقدمة  انظر:   	(((

.587 - 583
)))	 قارن: القر�ضاوي، الدين وال�سيا�سة، �ص 226 - 228.
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�إليها ابن خلدون وهي التي  �أ�شار  هذا الحديث، ويرى �أن مفهوم الع�صبية التي 
في  المتمثلة  ال�شعبية  الم�ساندة  فكرة  �إلى  ع�صرنا  في  تغير  قد  الحاكم  �إليها  ي�ستند 

لاأغلبية التي تختار حاكمها بحرية))).

هذه التفرقة بين الديني وال�سيا�سي كانت تمثل لر�شيد ر�ضا قاعدة �أ�سا�سية 
�أن ذلك لاأمر  �أكد  في الحكم على ق�ضية الردة، و�أمر النبي بقتل المرتد؛ حيث 
ا  بالقتل كان من قبيل الت�صرفات ال�سيا�سية لنبي الرحمة ؛ �أي لي�س �أمرًا دينيًّ
ا على وحي يجب اتباعه تعبدًا، فيقول ال�شيخ: »فالظاهر �أن لاأمر في الحديث  مبنيًّ
بقتل المرتد كان لمنع الم�شركين وكيد الماكرين من اليهود، فهو لأ�سباب ق�ضت بها 
�سيا�سة ذلك الع�صر التي ت�سمى في عرف �أهل ع�صرنا �سيا�سة عرفية ع�سكرية لا 
ب�أن  ت�صرفاته  تاريخية من  بوقائع  ي�ستدل  ثم  دينهم«.  النا�س في  بع�ض  لا�ضطهاد 
تر  »�ألم  فيقول:  منه،  والقتال  المحاربة  ت�صور  لعدم  يقتل  لا  لاأطفال  من  المرتد 
�أن بع�ض الم�سلمين �أرادوا �أن يكرهوا �أولادهم المتهودين على لاإ�سلام، فمنعهم 
النبي  بوحي من الله عن ذلك، حتى عند جلاء بني الن�ضير ولاإ�سلام في �أوج 
قوته، وفي ذلك نزلت �آية ژی  ئج    ئح  ئم ژ«))) كما نقل ال�شيخ ت�شبيه �شيخ 
لاإ�سلام في لاأ�ستانة المرتد بالفار من الع�سكرية))) وهذا الت�شبيه ينظر �إلى الردة من 

)))	 قارن: القر�ضاوي، درا�سة في فقه مقا�صد ال�شريعة، �ص 170 وما بعدها.
)))	 فتاوى لاإمام محمد ر�شيد ر�ضا، ج 4، �ص 1542، وراجع كذلك ج 2، �ص 576 وما بعدها.

)))	 المرجع ال�سابق، �ص 1544.
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منظور �سيا�سي ولي�س دينيا. مبد�أ التفرقة هذا يمثل المنهج نف�سه الذي اتبعه ال�شيخ 
محمد عبده عند تف�سيره لقوله تعالى: ژڀ  ڀ    ٺ  ٺ  ٺ   ٺ    ٿ  
ٿ  ٿ     ٿ  ٹ  ٹ  ٹ  ٹ  ڤ   ڤ  ڤژ]�آل عمران/72[؛ 
  بقتل المرتد فقال �إن »النبي  حيث �أ�شار �إلى مغزى لاأمر ال�سيا�سي للر�سول
ما �أمر بقتل المرتد �إلا لتخويف �أولئك الذين كانوا يدبرون المكايد لإرجاع النا�س 
عن لاإ�سلام بالت�شكيك فيه؛ لأن مثل هذه المكايد �إذا لم يكن لها �أثر في نفو�س 
قد  ف�إنها  اليقين،  �إلى عين  فيه  وو�صلوا  الحق  عرفوا  الذين  ال�صحابة  من  لاأقوياء 
تخدع ال�ضعفاء الذين يدخلون في لاإ�سلام لتف�ضيله على الوثنية في الجملة قبل 

�أن تطمئن قلوبهم بالإيمان كالذين كانوا يعرفون بالم�ؤلفة قلوبهم«))).

مغزى لاأمر ال�سيا�سي هذا الذي نظر �إليه لاأ�ستاذ لاإمام في تف�سيره للآية 
�إليها  تهدف  التي  »الغايات  وهي  ال�شريعة،  مقا�صد  نظرية  جوهر  يمثل  ال�سابقة 
الن�صو�ص من لاأوامر والنواهي ولاإباحات«، ولذلك يُطلق على المقا�صد حكمة 
من  ال�شارع  ق�صد  مراعاة  ف�إن  ثم  ومن  الحكم))).  وراء  من  الغاية  �أي  ال�شريعة، 
عام  الخطاب في  بن  الثاني عمر  الخليفة  فعله  ما  وهو  الاجتهاد  المهمة في  لاأمور 
ال�شاطبي  يرى  ولذا  المجاعة.  ا�شتدت  لما  ال�سرقة  حد  تطبيق  عدم  من  الرمادة، 

)))	 محمد ر�شيد ر�ضا، تف�سير المنار، ج 3، �ص 334.
)))	 يو�سف القر�ضاوي، درا�سة في فقه مقا�صد ال�شريعة، �ص 20 وما بعدها.
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المجتهد وجعل  توافره في  الواجب  لاأول  ال�شرط  هو  ال�شريعة  بمقا�صد  العلم  �أن 
التمكن من  لل�شرط الذي و�ضعه غيره من لاأ�صوليين، وهو  �سابقًا  ال�شرط  هذا 
الا�ستنباط القائم على المعرفة بم�صادر الت�شريع))). وي�ؤخذ من ذلك �أن البحث عن 
علة لاأحكام ال�شرعية وغاياتها هو �أعلى درجات الاجتهاد الذي لا يختلف كثيًرا 
عن الجهاد، فالاجتهاد هو لون من الجهاد العلمي، بينما الجهاد نوع من الاجتهاد 
العملي، فالعلاقة بينهما �إذن وثيقة لا تنف�صل))). فالواجب علينا هنا �أن نعي �أن 
بح�سب  ومتغيرة،  متطورة   - المعاملاتي  الت�شريعي  جانبها  - من حيث  ال�شريعة 
الزمان والمكان ولاأحوال والعادات، �أما من حيث جانبها العقدي لاإيماني فهي 
ثابتة لا تتغير، بمعنى �أن العقيدة ثابتة وال�شريعة متغيرة. ولنا في هذا ال�صدد مطلبان 

رئي�سيان من �أهل العلم، نراهما من ال�ضرورة والنفع بمكان.

التجارية  المكتبة  دراز،  الله  عبد  ال�شيخ  تحقيق  ال�شريعة،  �أ�صول  في  الموافقات  ال�شاطبي،  �إ�سحاق  �أبو  قارن:   	(((
الكبرى - القاهرة )دون تاريخ(، ج 4، �ص 107-105. 

)))	 انظر: يو�سف القر�ضاوي، الاجتهاد في ال�شريعة لاإ�سلامية مع نظرات تحليلية في الاجتهاد المعا�صر، دار القلم 
للن�شر والتوزيع، ط 3، الكويت 1999، �ص 5.  
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6ـ مطالب ملحة

)1

�إلى  تحتاج  ـ  وتقريرية  وفعلية  قولية  من  �أنواعها  بكل   - النبوية  ال�سنة  �إن 
درا�سات م�ستقلة خا�صة فيما يتعلق بمتونها؛ لأن علماء الم�سلمين لهم �سبح طويل 
�ضوء  في  المتون  درا�سة  �أن  �إلا  الخ.  والتعديل  الجرح  وعلوم  ال�سند،  درا�سة  في 
اتفاقها مع الن�ص القر�آني، لم تلق حتى لاآن ما ت�ستحقه من اهتمام. وكما يقول 
به  الذي حظي  الاهتمام  بنف�س  المتون  نقد  مقايي�س  علم  لو حظي  �إنه  العلواني 
علم لاإ�سناد، ولو �سادت قواعد منهجية معرفية قر�آنية لدرا�سة مثل هذه الق�ضايا 
ال�سنة  تف�سير  لعلم  بحاجة  �إننا  الثقافي))).  الاختراق  من  كثيًرا  لتجنبنا  الكبرى 
كمقابل لعلوم تف�سير القر�آن، علم يُراعى فيه - من بين ما يُراعى - التركيز على 
�أ�سباب الورود كمقابل لأ�سباب النزول. نحتاج �إلى بناء متوا�صل على الدرا�سات 
الخا�صة بمراجعة التراث الفقهي، وبكيفية التعامل مع ال�سنة النبوية، ونحيي هنا 
درا�سة ال�شيخ القر�ضاوي في هذا المجال، والتي يقول فيها: »والواجب على �أهل 
العلم في ع�صرنا: �أن يراجعوا تراثنا الفقهي في �ضوء علم الحديث المو�صول بالفقه 
�أحاديث  على  �أ�س�ست  التي  لاأحكام  في  وينظر  نافذة،  ب�صيرة  بعقلية  و�أ�صوله، 
�ضعيفة، فمن المجمع عليه �أن الحديث ال�ضعيف لا ي�ؤ�س�س حكمًا، ولا يبنى عليه 

)))	 قارن: العلواني، لا �إكراه في الدين، �ص 72 وما بعدها.
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تكليف حلال �أو حرام. وهذه المراجعة العلمية الفاح�صة من ثقات �أهل العلم، 
�إلا  لها  �سند  لا  مهمة  واجتماعية  ت�شريعية  ق�ضايا  في  �أحكام  عن  لنا  �ستك�شف 

ال�ضعاف من لاأحاديث))).

)2

لا يجوز رف�ض حرية العقيدة المت�أ�صلة في لاإ�سلام بدعوى �أنها مطلب غربي، 
و�أحد حقوق لاإن�سان المن�صو�ص عليها في المادة 18 من لاإعلان العالمي لحقوق 
لاإن�سان)))، وبذريعة �أن هذا لاإعلان بدعة غربية، و�صناعة م�ستوردة، و�أن طريق 
العنيد  الرف�ض  في  »�إلا  يكون  لا  �شرفه  وا�ستعادة  الم�سلم،  العربي  ال�شرق  نه�ضة 
لأنها لا   - الخارج(  من  )الم�ستوردة  والعقائد  والمبادئ،  للأفكار،  الحازم،  ال�صارم 
تتفق ومنهجه في الحياة، وطريقته في العي�ش، ور�سالته في دنيا النا�س«))) وفي هذا 
�أباحت  للعلم  حلمه  و�سعة  لاإ�سلام  »�سماحة  �إن  لاإمام  لاأ�ستاذ  يقول  ال�صدد 
للم�سلمين �أن ير�سلوا �أولادهم لي�أخذوا العلم في المدار�س الر�سمية وغير الر�سمية 
بل  م�سلمين،  غير  كلهم  �أ�ساتذة  عن  �أو  الم�سلم،  وغير  الم�سلم  فيهم  �أ�ساتذة  عن 

)))	 يو�سف القر�ضاوي: كيف نتعامل مع ال�سنة النبوية؟ �ص 74.
)))	 اعتُمد لاإعلان العالمي لحقوق لاإن�سان بموجب قرار الجمعية العامة رقم 217 �أ )د-3( الم�ؤرخ في 10 دي�سمبر 
1948، وتن�ص المادة 18 على �أنه »لكل �شخ�ص الحق في حرية التفكير وال�ضمير والدين. وي�شمل هذا الحق 
حرية تغيير ديانته �أو عقيدته، وحرية لاإعراب عنهما بالتعليم والممار�سة و�إقامة ال�شعائر ومراعاتها �سواء �أكان 

.)www.un.org( ذلك �سرًا �أم مع الجماعة« انظر الموقع لاإليكتروني للأمم المتحدة
)))	 هذا من بين ما ذكره محمد جميل �أحمد في بداية مقدمته لكتاب »الطرق الحكمية« �سالف الذكر..
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الوقوف  من  بد  لا  لاإ�سلام«))).  دين  غير  دين  لترويج  �إلا  تبن  لم  مدار�س  في 
في وجه من �أ�سماهم ال�شيخ القر�ضاوي الظاهريين الجدد، وعاب عليهم رف�ضهم 
�إنهم  النار.  �إلى  تقود  �أنها بدعة  الم�سلمين بدعوة  لاإدارية من غير  النظم  ا�ستيراد 
بالأكثرية وتكوين لاأحزاب بدعة  ا يجب مقاومته، والقرار  يرون الديمقراطية �شرًّ
لاإ�سلام،  �أركان  من  وك�أنها  النقاب  مثل  لاآداب  بع�ض  من  وي�ضخمون  غربية، 
ويقفون عند حرفية فهم الن�صو�ص وتف�سيرها، ولا ينظرون �إلى ما وراء الن�ص من 
�ضالة  الحكمة  »ا‏لكلمة    الر�سول  قول  من  ننطلق  �أن  علينا  ومقا�صد))).  علل 
�أحلافًا  يمدح  الح�سنة  �أ�سوتنا  كان  فكم  بها«))).  �أحق  فهو  وجدها  فحيث  الم�ؤمن 
جاهلية كحلف المطيبين، وحلف الف�ضول، وكم كان يتمثل ب�أبيات �شعر جاهلية 
مثل قوله �إن �أ�صدق كلمة قالها �شاعر كلمة لبيد: �ألا كل �شيء ما خلا الله باطل.

حرية  فيها  بما  لاإن�سان،  حقوق  تكون  لا  لماذا  بدورنا،  نت�ساءل  هنا  ونحن 
�أنها لا تتعار�ض مع ثوابت  �أ�شكالها، �ضالة الم�ؤمن، ومطلبه، طالما  العقيدة بجميع 
ومقا�صده،  الدين،  جوهر  في  ويدعمها  ي�ؤيدها،  ما  لها  �أن  �إلى  بالإ�ضافة  الدين، 
وكذلك في تاريخ �أ�صحابه الم�ستنيرين المنيرين؟ ونحن �إذ نقرر ذلك، �إلا �أننا ل�سنا 
ممن ي�شترط في كل تجديد، �أن يكون له �أ�صل يبرره في التاريخ لاإ�سلامي، ولكننا 
نف�ضل البحث عن هذا لاأ�صل، ف�إن لم يوجد فالأمر متروك للعقل في تحديد ما 

)))	 محمد عبده، لاإ�سلام والن�صرانية، �ص 153.
)))	 انظر: يو�سف القر�ضاوي، درا�سة في فقه مقا�صد ال�شريعة، �ص 45 وما بعدها.

)))	 ورد في �سنن الترمذي برقم 2611، وفي �سنن ابن ماجة برقم 4159.
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يراه متفقًا مع م�صلحة لاإن�سان؛ فالأ�صل في لاأ�شياء الحل. ولكن الخوف، كل 
فما  هويتنا؛  نذود عن  بذلك  �أننا  والمكابرة، متخيلين  العناد  يتملكنا  �أن  الخوف، 
�ألا تكون،  التطور، ونرجو  �أبدًا الجمود والتخلف والوقوف في وجه  كانت هويتنا 
كما �أنه من العبث �أن نن�ضم �إلى �صفوف دعاة التجمد با�سم الدفاع عن الدين 

والهوية. وفي ختام هذا البحث لابد من كلمة �ضرورية.

7ـ كلمة ضرورية

�إن ما نطالب به من حرية فكرية في جميع مجالات العلم والحياة، بما يت�ضمنه 
ذلك من حرية العقيدة، يحتاج �إلى مناخ منا�سب، وبيئة ملائمة، حتى تنمو فيهما 
�شجرة الحرية. هذا المناخ لابد من توافره في لاأ�سرة �أولًا، بين الوالدين و�أبنائهم، 
ي�أتي  ثم  الر�أي،  عن  التعبير  حرية  على  الن�شء  وتربية  الحر،  النقا�ش  طريق  عن 
دور الم�ؤ�س�سة التعليمية، بداية من المدر�سة، و�صولًا �إلى الجامعة، فلا بد من �إعادة 
النظر في المناهج الدرا�سية بحيث تتاح الفر�صة للطلاب في التعبير عن �آرائهم في 
حرية تامة، بما لا يخرج عن حدود لاأدب، كما �أن ت�أهيل المعلم ولاأ�ستاذ الجامعي 
عنها؛  غنى  لا  التي  ال�ضروريات  من  الدر�س  في  والعطاء  لاأخذ  �أ�سلوب  على 
فالعملية التعليمية لي�ست طريقًا ذا اتجاه واحد، بل هي �أخذ وعطاء، وتكامل بين 
طرفيها المعلم والمتعلم، ولو لم تكن الم�ؤ�س�سة التعليمية هي معمل تفريخ العقول 
�أن �إطلاق حرية البحث العلمي هو حلقة رئي�سية في  المفكرة، فمن يكون؟ كما 



عا�صم حفني
10641064

هذه ال�سل�سلة، فتقييد الباحثين ولاأ�ساتذة بالرقابة، وبف�صلهم من الجامعة �إذا قالوا 
والتجديد،  الاجتهاد  من محاولة  ويرهب غيرهم  الجمود،  لفكرة  يكر�س  �شططًا، 
العلمي، والاجتهاد  البحث  نطالب بحرية مطلقة في  التقليد. نحن  وير�سخ مبد�أ 
الديني، ولو كانت نتائجهما يرف�ضها العقل والمنطق - وهو �أمر وارد ـ ففي ذلك 
�إثارة للفكر والتناظر والتفنيد، لاأمر الذي يعود بالمنفعة العامة على المجتمع. ولا 
يفوتنا التذكير بدور الدولة في تهيئة مناخ الحرية ال�سيا�سية كمكمل مهم للمنظومة 
ال�سابقة، مع �ضرورة الربط بين الفكر والممار�سة، فكثير هو الكلام عن الديمقراطية 
ثم  ومن  يعتدها؛  عنها لم  يتحدث  من  لأن  ربما  ممار�ستها،  هي  وقليلة  ونظرياتها، 
فالحاجة ما�سة �إلى تن�شئة لاأجيال القادمة على ممار�سة الحرية العملية قبل النظرية.

والله من وراء الق�صد.



الاقت�صاد في فكر رفاعة رافع الطهطاوي

محمد دويدار )1(

)1(	 �أ�ستاذ  الاقت�صاد ال�سيا�سي - كلية الحقوق - جامعة لاإ�سكندرية.

لاأبعاد 	 الفكرية  ان�شغالاته  تغطي  اجتماعي.  الطهطاوي مفكر  رافع  رفاعة 
الخا�ص  الفكر  المجال  هذا  في  منها  يهمنا  الاجتماعية.  للحياة  المختلفة 
بالن�شاط الاقت�صادي ب�صفة عامة وفي المجتمع الم�صري ب�صفة خا�صة. هذا 
م�ؤلفات  لثلاثة  المت�أنية  القراءة  �إليه عبر  التو�صل  الاقت�صادي يمكن  الفكر 
الع�صرية،  لاآداب  مباهج  في  الم�صرية  لاألباب  مناهج  م�ؤلفاته:  �أهم  تمثل 

تخلي�ص لاإبريز في تلخي�ص باري�س، والمر�شد لاأمين للبنات والبنين.

فيما يخ�ص الفكر الاقت�صادي لرفاعة رافع الطهطاوي يمثل كتاب )مناهج 	
لاألباب الم�صرية...( �أهم هذه الم�ؤلفات الثلاثة. وقد يكون من المفيد للتقييم 
الناقد لما نقدمه في ��شأن هذا الفكر �أن ننبه �إلى �أن قراءة هذا الكتاب لي�ست 

عملية هينة.
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وف�صول 	 �أبواب  خم�سة  �إلى  الكتاب  تق�سيم  رغم  ال�شكلية،  الناحية  من 
الكتاب  الكتاب، لي�س في  الهام�ش الجانبي ب�صفحات  ومطالب ترد على 
�أي عمل ل�ضبط الجمل الم�ستخدمة في التعبير: لا نقط ولا ف�صلات )فيما 
عدا ا�ستخدام كلمة »انتهى« من حين لآخر عندما نكون ب�صدد الاقتطاف 

من م�صدر �آخر(.

من الناحية المو�ضوعية ت�أتي الكتابة مر�سلة بمعنى مركب:	

تداخل الو�صفي مع التحليلي مع الا�ستنادي، من حيث طريقة الا�ستدلال.��

تداخل الو�صفي مع العقائدي، من حيث مرجعية البيان.��

حيث �� من  الاجتماعي،  مظاهر  مع  التكنولوجي  مع  الطبيعي  تداخل 
محتوى الكيان.

والتداخل ب�أحداث �أوقات العملية التاريخية، دون ترتيب كرونولوجي في ��
كثير من لاأحيان، من حيث حركية الزمان.

الت�صور  �ضوء  في  الطهطاوي،  رفاعة  فكر  في  لااقت�صاد  ولتقديم 
النحو  تباعًا على  نبينه  ال�سيا�سي،  لعلم لااقت�صاد  الراهن  الأي�ستمولوجي 

التالي:

: »الاقت�صاد« كعلم ومكانه في تق�سيمات العلوم.	 �أوًال
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ثانيًا: الن�شاط الاقت�صادي في المجتمع.	

ثالثًا: لاإطار الاجتماعي/ ال�سيا�سي للن�شاط الاقت�صادي.	

رابعًا: الت�صور الذهني للظواهر الاقت�صادية.	

خام�سًا: المنهج عند رفاعة رافع الطهطاوي.	

�ساد�سًا: �أهم لاأفكار الاقت�صادية النظرية.	

�سابعًا: الفكر الاقت�صادي بمعر�ض الان�شغال المبا�شر بالاقت�صاد الم�صري.	

ثامنًا: دلالة هذا المفكر لأو�ضاعنا الراهنة.	

: لااقت�صاد ومكانه في تق�سيمات العلوم: �أولًا

في درا�ستنا للفكر الاقت�صادي نحر�ص على التفرقة بين الفكر الاقت�صادي 
الاقت�صاد  علم  نظريات  زمرة  في  يدخل  الذي  الاقت�صادي  والفكر  عامة  ب�صفة 
ال�سيا�سي. فالفكر الاقت�صادي ب�صفة عامة يتمثل في �إنتاج ذهني يخ�ص الن�شاط 
�أفراد  �إنتاج وتوزيع ما هو لازم لمعي�شة  الاقت�صادي، �أي الن�شاط الذي يتمثل في 
المجتمع �إ�شباعًا لحاجاتهم المادية والثقافية, وهو فكر قد ينجم عبر ممار�سة التجربة 
الحياتية اليومية، كما قد ينتج من عملية ذهنية متخ�ص�صة في ا�ستخلا�ص المعارف 
فهو  ال�سيا�سي  الاقت�صاد  الذي يدخل في علم  الفكر  �أما  الن�شاط.  ��شأن هذا  في 
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الممثل لجزء من مكونات ج�سم نظري �أي جزء من المعرفة العلمية، تم ا�ستخلا�صه 
ا �أدنى من اليقين المعرفي، يقينًا  با�ستخدام منهج البحث العلمي الذي يمثل حدًّ
يمكن من التنب�ؤ المعقول بالحركة الم�ستقبلية للظواهر المكونة للن�شاط الاقت�صادي، 
ويمكن لاإن�سان، من ثم، من الت�صرف بذكاء وحذق، فمنذ �أن ا�شتغل لاإن�سان 
بالن�شاط الاقت�صادي ، وهو يتح�صل على �أفكار اقت�صادية بع�ضها تثبت �صحتها 
وبع�ضها تغيب عنه ال�صحة ولكن علم الاقت�صاد ال�سيا�سي لم يتحقق له الوجود 
الفترة  في  العلمية  النظريات  من  وج�سم  ومنهجه  مو�ضوعه  ببلورة  �إلا  العلمي 
التاريخية ما بين منت�صف القرن ال�سابع ع�شر ومنت�صف القرن التا�سع ع�شر. ومن 
هنا كانت التفرقة بين تاريخ الفكر الاقت�صادي وهو لاأو�سع وتاريخ علم الاقت�صاد 

ال�سيا�سي وهو لاأ�ضيق.

حديثًا  يجد  �إليها  رجعنا  التي  الطهطاوي  رفاعة  لم�ؤلفات  والقارئ 
اقت�صاديًّا متعدد الأبعاد:

فهو يتكلم عن )الاقت�صاد( وهو بمعر�ض الحديث عن )العلوم( ب�صفة عامة.	

وهو يتناول �أفكارًا اقت�صادية وهو يعرفنا بمظاهر الن�شاط الاقت�صادي.	

وهو يقدم �أنماطًا للحياة الاقت�صادية عندما ي�سترجع في الذهن تاريخ الوقائع الاقت�صادية 	
في المجتمعات المختلفة، من المجتمعات القديمة حتى الفترة التي عا�شها.
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العلوم  بين  )كعلم(  الاقت�صاد  لمكان  ت�صوره  ر�ؤية  �أولى  مرحلة  لنحاول في 
للن�شاط  ت�صوره  ذلك  بعد  لنرى  لاأخيرة.  لهذه  يعطيها  التي  التق�سيمات  في 
الاقت�صادي الذي يمثل نقطة البدء في الان�شغال الذهني لهذا العلم، وننتهي بما 

يقدمه ك�أنماط للحياة الاقت�صادية.

(((1 )لااقت�صاد( ومكانه في العلوم: �أو الإدراكات المحققة المذكورة 
بطريق البراهين.

محور  يكون  �أن  حياته  و�شروط  لاإن�سان  �شخ�صية  على  ب�أثره  العلم  يكاد 
ولاإقدام  الحقائق  معرفة  )يعني  فالعلم  الطهطاوي،  لرفاعة  الذهني  الان�شغال 
ويثمر  ال�سنية  والمناقب  العلمية  ال�صفات  �إلى  )يو�صل  وهو  بالإدراك،  عليها( 

الثمرات الدنيوية ولاأخروية(.

وهو )�أ�شرف ما رغب فيه الراغب و�أف�ضل ما طلبه وجد فيه الطالب و�أنفع 
النافع  بالعلم  و�إنما  كان  ا  �أيًّ بالعلم  ين�شغل  لا  وهو  الكا�سب(.  واقتناه  اكت�سبه  ما 

للآخرين. ويدخل في العلوم النافعة العلوم العقلية النقلية: نظرية وعملية.

�ضرورة  �إلى  بالعلم  بالتعريف  الذهني  ان�شغاله  يتعدى  هذا  من  وابتداء 
ال�سعي لاكت�سابه عن طريق التعليم عبر طريق التربية لنقل المعرفة. وذلك نقًال 

للمعارف التي ترقي لاإن�سان لأق�صى درجات الفخر وال�سعادة.
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التي  العلوم  لتق�سيمات  دائمًا  يعر�ض  �أن  الطبيعي  من  يكون  هنا  من 
في  الاجتماعية  والحياة  الطبيعة  لقوى  المختلفة  المظاهر  بمعرفة  ان�شغاًال  تعك�س 
المعرفة  نقل  عملية  العلمية، في  المعارف  ن�شر  وبكيفية  المعرفة  ا�ستخلا�ص  عملية 
الم�ستخل�صة ولكنه يحيرنا بع�ض ال�شيء فيما يعطيه من تق�سيمات متباينة للعلوم 

في �أماكن ت�ضمنها �صفحات م�ؤلفاته الثلاثة.

بمعرفتها  �شرعية  علوم  بين  للعلوم  تق�سيمًا  لاألباب(  )مناهج  في  يورد  فهو 
ير�شد جميع النا�س وبجهلها ي�ضلون ولا يهتدون. وهي التف�سير والحديث والفقه 
و�أ�صول الدين والنحو والمعاني والبيان والت�صوف، وعلوم عقلية )الح�ساب والطب 
والفل�سفة ال�صحيحة المرادفة للحكمة...(، والفنون وال�صناعات )التي هي �أي�ضًا 
علوم وعمليات من درجات �أخرى... وعليها مدار انتظام الممالك وتح�سين الحالة 
المعي�شية للأمم ولاآحاد. ولكنه يعود ويفرق بين العلم والفن وال�صناعة: »�صاحب 
العلم �أو الفن �أو ال�صناعة ينبغي دائمًا �أن يجتهد في تكميل قواعد علمه �أو فنه �أو 
�صناعته �أ�صوًال وفروعًا واجتهادًا وا�ستنباطًا«. في خ�ضم حديثه عن هذا التق�سيم 
وال�صناعات  الفنون  عن  الكلام  ب�صدد  وهو  �ضمنًا  �إلا  )بالاقت�صاد(  نح�س  لا 
)لعلوم هي لاأخرى( معتبًرا �إياها )مدار انتظام الممالك وتح�سين الحالة المعي�شية 

للأمم ولاآحاد(.

لاأول(  )العلم  ي�سميه  ما  تحت  العلوم  من  عددًا  يجمع  �آخر  تق�سيم  وفي 
الذي ي�ضم علم تدبير لاأمور الملكية )علم ال�سيا�سة(.
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وعلم �أحوال البلدان وم�صالحها وما يليق بها )علم لاإدارة( وعلم الاقت�صاد 
في الم�صاريف وعلم تدبير المعاملات والمحا�سبات والخازندارية وحفظ بيت المال 
)المالية(، تفرقة لمكونات هذا )العلم لاأول( عن العلوم لاأخرى التي يدخل فيها 
كثير من العلوم التطبيقية. هنا يظهر )الاقت�صاد( بالا�سم �ضمن المجموعة الداخلة 
في )العلم لاأول( الذي ي�ضم فروع معرفة تن�شغل بمظهر �أو �آخر من مظاهر الن�شاط 

الاجتماعي )للمملكة(.

لتقويم  النحو  لاأربعة:  العلوم  »مداد  �أن  مفكرنا  يقرر  ثالث  مجال  وفي 
الل�سان والطب لتقويم لاأبدان والحكايات لتقويم المروءات وح�سن التدبير لتقويم 

المعا�شات«.

والمق�صود بالأخير )�إدارة الن�شاط الاقت�صادي لتر�شيده(. هنا يظهر الاقت�صاد 
بالم�ضمون لاأولي للن�شاط.

وفي مجال رابع يعدد مفكرنا »علوم �شريفة ينتفع بها ونحتاج �إليها في الدولة 
والوطن« ذاكرًا الطب والهند�سة والريا�ضيات والفلكيات والطبيعيات والجغرافيا 
والتاريخ وعلوم لاإدارة والاقت�صاد في الم�صاريف والفنون الع�سكرية وكل ما كان 
الريا�ضية«  وغير  الريا�ضية  العلوم  بذلك  »جامعًا  �صناعة.  �أو  فن  في  مدخل  له 
ومفرقًا بينها وبين الفنون التي تتمثل في »معرفة �صناعة ل�شيء على ح�سب قواعد 
قواعد عملية(  �إلى  فنون عقلية )تحتاج  يفرق في داخلها بين  والتي  مخ�صو�صة«، 
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وفنون علمية، �أي حرف. هنا يظهر علم الاقت�صاد في الم�صاريف لي�س فقط بالا�سم 
ا كانت التق�سيمات فهو ي�ؤكد في �أكثر من مكان �أن  و�إنما كذلك ب�صفته علما. �أيًّ
كما  ا،  خا�صًّ معنًى  للاقت�صاد  يحمل  ت�أكيد  وهو  ببع�ض«  مرتبط  العلوم  »بع�ض 
�سيتبين لنا عندما نتعرف على ت�صوره للن�شاط الاقت�صادي ومكان هذا الن�شاط في 
مجمل الحياة الاجتماعية. هذا الت�أكيد يت�ضمن )ارتباط العلوم الحقيقية بالعلوم 

لاأدبية(.

ثانيًا: الن�شاط لااقت�صادي

تتردد  فكرة  )الت�آن�س(.  نحو  يميل  فهو  بطبعه  اجتماعي  حيوان  لاإن�سان 
لابد  مح�سو�سة  »احتياجات  للإن�سان  المجتمع،  في  الثلاثة.  الم�ؤلفات  عبر  كثيًرا 
تمثل  وهذه  واللبا�س...«  ال�سكن  �إلى  والاحتياج  الغذاء  �إلى  كالاحتياج  منها، 
عنها  الا�ستغناء  بعدم  العادة  وبع�ضها حكمت  �صرفة  طبيعية  بع�ضها  وجدانيات 
ا، م.د ]�إ�شارة �إلى تعليقات وتو�ضيحات  )�أي �إن بع�ض الحاجات يتحدد اجتماعيًّ
معد الورقة البحثية محمد دويدار[( وللإن�سان كذلك »احتياجات عقلية معنوية 
لا محي�ص عنها كالاحتياج �إلى الت�آن�س العام والاجتماع العام، وما ي�ستتبعانه من 
احتياج �إلى التربية التهذيبية والتعليمات لاأدبية... و�أكمل لاآداب �أدب العلم 
والعمل«. �إذا كان للإن�سان مثل هذه الاحتياجات المح�سو�سة والمعنوية، وكانت 
الحاجات مر�شحة للتزايد والتطور بحكم »�أن العادة تحكم بعدم الا�ستغناء عنها« 
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والعادات الاجتماعية متغيرة في ال�صيرورة، فكيف يكون �إ�شباع هذه الحاجات في 
�إطار )الاجتماع العام(؟

�إذا كان لاإن�سان يميل نحو )الت�آن�س( فهو في المجتمع يتحرك نحو التمدن. 
: وللتمدن �أ�صًال

(((1 تمدن مادي وهو التقدم في المنافع العمومية كالزراعة والتجارة وال�صناعة... 
)ولا  العمران  لتقدم  لازم  وهو  اليد  و�صناعة  العمل  ممار�سة  على  ومداره 

يكون ذلك �إلا بتقدم ال�صنائع والفنون(.
(((2 تمدن معنوي، وهو التمدن في لاأخلاق والعوائد ولاآداب.

التمدن المدني يتحقق �إذن بالن�شاط الاقت�صادي الذي هو �ضروري لدوام 
ولم  الحياة  تدم  النف�س لم  قوام  هي  التي  المادة  انعدمت  »�إذا  �إنه  الحياة، حيث 
ت�ستقم الدنيا لأجلها. ف�إذا تعذر على لاإن�سان �شيء من معاي�ش الدنيا لحقه الوهن 
والاختلال في دنياه بقدر ما تعذر من المادة عليه«، و»المال هو محقق لاآمال... 
و�أ�صل ال��سؤود والريا�سة«، �أي الجاه الاجتماعي، كما �أن »القلوب لا ت�ستمال �إلا 
ا لدوام الحياة. فهو غير مق�صود لذاته  بالمال«. و�إذا كان الن�شاط الاقت�صادي �ضروريًّ
�أفراد المجتمع وعند تحقيق م�ستوى معين من لاإ�شباع قد  و�إنما لإ�شباع حاجات 
يتجه التف�ضيل الاجتماعي �إلى مزيد من وقت الفراغ لممار�سة ن�شاطات اجتماعية 

�أخرى.
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ت�ضم  التي  العمومية  المنافع  يتمركز في  الذي  الاقت�صادي  الن�شاط  هو  ذلك 
لم�صلحة  يفعل  ما  كل  لتغطي  المنزل...  من  تبد�أ  المعا�ش،  تدبير  »في  عليه  اتفق  ما 
تخ�ص بلدة �أو مدينة �أو مملكة لراحة �أهلها وتنظيم �أحوالهم«. �أما مجالات الن�شاط 
ونتاج حيوان  زراعة  نماء  �أوجه:  �أربعة  المعرفة  المكا�سب،  »وجهات  فهي  الاقت�صادي 
ت�صبح مجالات  الزراعة  �إلى  الحيوان  تربية  ن�شاط  وبرد  وربح تجارة وك�سب �صناعة. 
الن�شاط الاقت�صادي متمثلة في ثلاثة: الزراعة والتجارة وال�صناعة يقدمها �أحياناً على 
�أنها جوهر المنافع العامة, ويبرز �أحياناً �أخرى �أنها تمثل المراتب الثلاث لاأ�صلية للمنافع 
العامة. وفيما يخ�ص ال�صناعة يقدمها مفكرنا بمفهومين: مفهوم �ضيق بمعنى »التقدم 
في البراعة والمهارة، كفن به ي�ستولي لاإن�سان على المادة لاأولية التي خلقها الله لأجله 
ي�ستدعيها  بهيئات جديدة  فيجهزها  لاأولية  بها على �صورتها  ينتفع  �أن  مما لا يمكن 
هنا  لاأمر  لاإن�سان،  للبا�س  والقطن  ال�صوف  �إليها الحاجة كت�شغيل  الانتفاع وتدعو 
الزراعة  المتمثل في  لاأولي  الن�شاط  ناتج  ي�ستخدم  تحويلي  كن�شاط  بال�صناعة  يتعلق 
�أعم  �آخر على  التعدين. ولكن كلمة »�صناعة« تطلق بمعنى  �أو  ال�صيد  �أو  الرعي  �أو 
من لاأول فتعرف ب�أنها من لاأعمال والحركات الم�ساعدة على تكثير الغنى والثروة 
وتح�صيل ال�سعادة الب�شرية، فتعم الت�شغيلات الثلاث الزراعية والتجارية وال�صناعية. 
وبهذا التعميم تغطي ال�صناعة كل عمل بتحويل قوى الطبيعية في مراحله المختلفة، 
�إلى منتجات �صالحة لإ�شباع الحاجات. وبوجود التجارة والبيع نكون ب�صدد ن�شاط 
المبا�شر لحاجات من  لاإ�شباع  بق�صد  البيع ولي�س  بق�صد  لاإنتاج  فيه  يتم  اقت�صادي 
يقومون بالن�شاط لاإنتاجي، �أي �أننا نكون ب�صدد اقت�صاد مبادلة يقوم على ال�صناعة 
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ب�أو�سع مفهوم لها. �إن �صح هذا التعبير يكون م�ؤلفنا قد فرق بين الن�شاط ال�صناعي 
الن�شاطات  الر�أ�سمالي  الاقت�صاد  معه في  تتحول  كن�شاط  وال�صناعة  التقني  بمفهومه 

لاأخرى �إلى �شكل من �أ�شكال ال�صناعة.

باختلاف  »يختلف  و�صناعته،  وتجارته  بزراعته  الاقت�صادي،  الن�شاط  هذا 
المملكة  �إقليم  لطبيعة  وفقًا  تتنوع  الن�شاطات  هذه  فروع كل من  �إن  بل  البلاد«، 
المخ�صبة  لاأر�ض  من  خا�صة  موارد  من  لاإقليم  به  يتمتع  لما  وفقًا  �أي  و�أهلها، 
بالموارد  كذلك  و�إنما  فقط  الحالية  المادية  بالموارد  هنا  يتعلق  لا  ولاأمر  والمعادن. 
وحيواناتها  �أر�ضها عجيبة  بال�سودان وخ�صوبة  مثًال  لذلك  وي�ضرب  الاحتمالية. 
نجيبة و�أخ�شابها جيدة ومعادنها متعددة. ولا يقت�صر لاأمر على اختلاف الن�شاط 
�إن كيفية ممار�سته وم�ستواه يتغيران مع الوقت،  الاقت�صادي من بلد �إلى بلد، بل 
�إذ �إن �أحوال المنافع العمومية تختلف بتنقل لاأحوال وتغير لاأدوات... ويجتهد 
كل �إن�سان في الح�صول على ما بلغه من الو�سع في �صنائع زمانه ما ا�ستح�سن عرفًا 
المجرد  الت�صور  �أكثر في هذا  يتعمق  �إن مفكرنا  بل  و�أوانه.  من مح�سنات ع�صره 
نتيجة  �أن  يتبين  حين  الاقت�صادي  الن�شاط  نوع  كان  ا  �أيًّ لاإنتاج  عملية  ل�شروط 
عملية لاإنتاج تتوقف على المعرفة الجيدة التي تتوافر لدى العامل بالتعرف على 
عملية العمل ذاتها )�آخذًا الزراعة مثلًا( وتق�سيم العمل �إلى �أق�سام والوقوف على 
هذه  ل�صنعته...  الم�سهلة  العن�صرية  لاآلات  من  به  ي�ستعين  ما  خ�صائ�ص  معرفة 
�أن توافر �شروط  �أدوات عمل هو يحدثنا هنا في الواقع عن  لاأ�شياء الم�سهلة هي 
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جيدة  معرفة  العامل  لدى  كان  �إذا  �إلا  الجيدة  النتيجة  يعطي  لا  لاإنتاج  عملية 
التي  والمواد  ي�ستخدمها  التي  العمل  وب�أدوات  المتتالية  بخطواتها  لاإنتاج  بعملية 
يحولها ومعرفة بمتطلبات كل خطوة من هذه الخطوات، بعبارة �أخرى هو يتحدث 
عما تت�ضمنه هذه العملية من و�سط تقني يتحدد بنوع القوة العاملة وما ت�ستخدمه 
�أدوات عمل ومواد مو�ضوع العمل وما يتوفر لديها من معرفة في ��شأن هذه  من 

المواد وتلك لاأدوات وفي ��شأن خطوات تحقيق عملية العمل.

�أنماط الحياة لااقت�صادية:

و�إذا كان الن�شاط الاقت�صادي يختلف من بلد �إلى �آخر وتتغير كيفية ممار�سته 
بتنقل لاأحوال وتغير لاأدوات ف�إن هذا التغير يتحدد ويتحقق عبر �أنماط للحياة 

الاقت�صادية عرفها تاريخ العمران الب�شري.

ولبيان ذلك نبد�أ من فكرة يمكن تو�صيفها بات�صال ح�ضارات المجتمعات 
ت�صير حركة  �أن  �إلى  الع�صرية  ولاأوقات  لاأحوال  �أدت  ما  ف�إذا  للعالم:  المختلفة 
تي�أ�س  لا  المجتمعات(  )�أي  الجمعيات  تقدم  من  عنها  ينتج  بما  طبيعية  العمل 
�أن ت�أخذ حظها من براعة العمل لا�سيما  ملة من الملل ولا دولة من الدول من 
بالم�آثر  لاأمم  �سبقت جميع  التي  م�صر  كديار  وافر  ن�صيب  �سابقة  فيه  لها  كان  �إذا 
الغربية, وكباقي الدول لاإ�سلامية التي جددت فيما �سلف �أنواع المعارف الب�شرية 
ممالك  جميع  �أرجاء  ا�ستنارت  �آثارها  ومن  المدنية.  والتقدمات  العمومية  والمنافع 



لااقت�صاد في فكر رفاعة رافع الطهطاوي...
10771077

الدنيا ثم تنقلت مزاياها �إلى غيرها وتكاملت المزايا في ذلك الغير حتى �أراد الله 
�سبحانه وتعالى �أن �أنوار المعارف الفرعية انت�شرت في هذا الع�صر على �آفاق �أ�صولها 
باجتهاد المجتهدين واهتداء المهتدين واقتداء المقتدين والح�صول على ما عجز عنه 
�سائر ال�سلف المتقدمين فتوا�صل الح�ضارات يتحقق حول توا�صل حركة العمل 
وبراعته، فمنذ �أن تمحورت الح�ضارة الم�صرية القديمة حول العمل حين كان قدماء 
الم�صريين من لاأزمان الخالية والقرون البالية يعانون لاأعمال العجيبة ويجتهدون 
في �إنجاز لاأ�شغال الغريبة... وينفرون بهذا من الفتور والك�سل ويتجدد الم�ستوى 
الح�ضاري في توا�صله في �أية لحظة تاريخية بمدة �سيطرة لاإن�سان على الطبيعة عبر 
�آثارًا  بالتدريج  للنا�س  فيه  ن�شاهد  هذا  ع�صرنا  من  يبين  كما  الاقت�صادي  ن�شاطه 
ا وبحرًا... �سرعة المخابرات التلغرافية(. وهذا  عجيبة )ا�ستعمال القوة التجارية برًّ
دليل على �أن الت�أثيرات الطبيعية في قب�ضة الت�صرفات لاإن�سانية. لأن الطبيعة هي 
الحاكمة للإن�سان بل المذللة �إليه. ومن هذا يظهر �أن هذا الع�صر مبد�أ للتقدمات 

التي تكون في الم�ستقبل.

المراحل  في  الاقت�صادية  للحياة  مختلفة  �أنماط  برزت  الم�سيرة  هذه  وعبر 
المختلفة للتطور الاجتماعي.
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(((1 ففي الف�صل الخا�ص بحالة المنافع العمومية )�أي الن�شاط لااقت�صادي( 
في الأزمان القديمة دون �أن يحدد لنا المكان و�إن �أ�شار فيما بعد �إلى دولة 
�أ�سلوب  لنا  يو�صف  الف�صل  هذا  في  نقول  والرومانيين،  اليونانيين 

الإنتاج على النحو التالي:
�أننا ب�صدد ن�شاط اقت�صادي تمثل في الزراعة في الغالب وتلعب ال�صناعة دورًا 	

)�أغلب  ب�سيطة  ن�شاطات  كلها  وكانت  والتجارة.  المبادلة  محدودًا وكذلك 
الظن �أن يقي�س ذلك بمعيار الع�صر الذي يعي�ش فيه �إذ يتحدث عن ا�ستيراد 

من�سوجات �ساذجة من م�صانع لي�ست كثيرة لاآلات المتفننة(.
 فيما يخ�ص الزراعة كانت لاأر�ض الخ�صبة مملوكة )لرب لاأر�ض(، ي�ستثمرها 	

وي�ستولي على فائدتها. وكان رب لاأر�ض يتملك كذلك الموا�شي وال�سباخ 
و�آلات الحراثة وكان الحراثون والعملة في القرى والبلاد ملكًا لمالك لاأر�ض 
بالتبعية �أو �أرقاء بال�شراء. وكان العبيد والفلاحون المتعبدون )هل يت�ضمن 
»يحرثون  الزراعي:  بالعمل  يقومون  م.د(  والقن؟  العبد  بين  تفرقة  ذلك 
بيت  �إلى  وينقلوا مح�صولها  يح�صدوها  �أن  �إلى  يبذرونها  وي�سوونها  لاأر�ض 
)اللزومية(.  ال�ضرورية  المنتجات  على  قا�صرًا  المح�صول  وكان  �سيدهم«. 
ممن  عتقاء  �أو  ال�سيد  عبيد  ب�أكبر  منوطة  الزراعة  ومبا�شرة  الفلاحة  »نظارة 



لااقت�صاد في فكر رفاعة رافع الطهطاوي...
10791079

عمله،  نظير  في  خا�ص  مرتب   - معتوقًا  ولو   - له  ولي�س  منهم.  ي�ستنجيه 
بل معي�شته في بيت �سيده كالعبد وعليه مطعمه وملب�سه في نظير الانتفاع 
الحرية  كانت  الزراعة.  في  المبا�شرين  المنتجين  عبودية  جانب  �إلى  بخدمته 
�أمثالهم...« فالعمل  في تلك لاأوقات م�شئومة على من يعتق منهم ومن 

العبودي كان �إذن ركيزة لاإنتاج الزراعي.
فيما يتعلق بال�صناعة كانت محدودة وقا�صرة �أي�ضًا على لاأمور اللزومية... 	

�إذ ي�صطنع ما تدعو الحاجة �إليه للملب�س والمطعم وما �أ�شبه ذلك بما ت�ستدعيه 
فكانوا  هينة.  وعملياتهم  قليلة  لاأقدمين  ت�شغيلات  وكانت  فقط.  الحاجة 
ي�ستخرجون المعادن وي�صطنعون لاأ�سلحة و�آلات الحرب المعروفة في تلك 

لاأزمان. وكان العمل في كل الن�شاط ال�صناعي موكًال للعبيد.
وبالن�سبة للمعاملات بين لاأهالي لم يكن عندهم �أخذ وعطاء )�أي تبادل( 	

ترد  �أي مقاي�ضة  المبادلة كانت عينية  �إذا وجدت  بينهم.  ج�سيم ولا تجارة 
على لاأعيان )�أي الدقيق( ولاأ�صناف. لم يكونوا يعرفون النقود في �صورة 
لاأجنبية  الممالك  بع�ض  مع  التجارة  بع�ض  توجد  كانت  ودنانير.  دراهم 
لاأكثر تمدناً للح�صول على )لوازم الزينة والتجمل والمن�سوجات ال�صناعية 

ال�ساذجة(، والهدف من هذه هو تحقيق الربح.
مع توا�ضع م�ستوى الن�شاط الاقت�صادي توا�ضع �إيراد الحكومة التي تكون 	

وظيفتها محدودة في زمن ال�سلم.
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(((2 ثم يعرج على العرب في الزمن القديم ليجد �أن حياتهم الاقت�صادية تتحدد 
وملوكًا،  �سوقة  لاأر�ض  ي�سبحون في  رحالة  القديمة  لاأزمان  كانوا في  ب�أنهم 
ومن ثم نكون ب�صدد الن�شاط الرعوي. ثم �إنهم يمار�سون قانون الغزوة، �إذا 
كانوا على غير بلادهم. وكانوا ذوي ثقافة رعوية محدودة المحتوى والعلم، 
�إذ »كانوا قبل لاإ�سلام لا ي�شتغلون ببع�ض العلوم العقلية المح�ضة كالطب 
والح�ساب والمنطق ونحو ذلك«، وقد ا�ستقرت بع�ض القبائل في ملتقى طرق 
التجارة وا�ستفادوا من التجارة بين قطبي �شبه الجزيرة بح�ضارتهما الزراعية 
في اليمن، في الجنوب الغربي )رحلة ال�شتاء( وفي ال�شام في ال�شمال )رحلة 
ال�صيف(. فكانوا ي�شتغلون بالتجارة في البر بالأخذ والعطاء مع �أهل ال�شام 
الهنود من  �أو  ال�شام  �سواحل  �أهل  به  ت�أتي  فيما كانت  اليمن  �أهل  �أو مع 
بلادهم فكانوا ينقلونه من البر �إلى جميع مواطنهم �أو ينقلون ب�ضائع مواطنهم 

�إلى تلك البلاد للمفاو�ضات.

(((3 »تقدم  على  ال�سابقة  الفترة  �إلى  ي�سنده  الأوروبي  الإقطاع  ��شأن  وفي 
الجمعية )�أي المجتمع م.د( في البلاد لاأوروبية وقبل �أخذها من التمدن 
�أنه  و�أقل تمدناً، م.د(. ويبين  توح�شًا  �أكثر  )�أي عندما كانت  لاأوفر  بالحظ 
�أحد  بتمامه  ق�سم،  يتملك كل  �أق�سام.  �إلى  البلاد  تق�سيم  يقوم على  كان 
هذه  حكومات  �أهالي  �أكثر  يمثلون  كانوا  الذين  من  كبار  و�أمراء  الملتزمين 
فيما  »م�ستقًّال  منهم  وكان كل  م.د(.  الحاكمة  الطبقة  �أفراد  )�أكثر  البلاد 
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يملكه، ينفذ قانونه وي�ستبد بر�أيه وم�ستعبدًا لما فيه من فلاحين و�أهال وعباد«، 
الزراعة وما يرتبط بها من حرف �صناعية. وفي مقابل  بالعمل في  يقومون 
لولاة  المعلوم  المقرر  الخراج  يدفعون  هم  التملك  وذلك  الا�ستغلال  هذا 
بينهم  فيما  العلاقات  �أدت  و�إذا  تبعية �ضعيفة لمملوكهم،  لاأمور، كتابعين 
�إلى الت�شاحن فحل النزاع يكون عن طريق المبارزة ثم يعر�ض لمرحلة تحول 
لاإفرنجية  والغزوات  ال�صليبية  الحروب  �أن  فنجد  التنظيم،  من  النوع  هذا 

كانت مكلفة لأفراد لاإقطاع خا�صة �أن »�أزمة الغزو قد طالت«.

عن 	 لاإقطاع  �أمراء  بابتعاد  �أ�سهمت،  قد  الحروب  هذه  �أن  يبدو  ونقول 
�إقطاعيتهم وتدهور مركزهم المالي، في �إ�ضعاف هذا التنظيم �أو حتى فقدها 
الموقف  ا�ستغلال  في  بدءوا  الذين  المدن(،  )�أي  النواحي  لأهل  بالبيع 
ب�إدارة المدينة وحق تنظيم تمتع  بالح�صول على حقوق لهم في الا�ستقلال 
�أهلها بالحقوق المدنية في مقابل �أموال يتخلون عنها لأمراء لاإقطاع. وهكذا 
تمتع �أهل النواحي من ذلك الوقت بالمزايا لاأهلية والحقوق المدنية وتملكوا 
لاأوروبية  المدينة  �إعتاق  نتج عن  وقد  التبعية.  ربقة  لاأملاك وخرجوا من 
، جني  )التي كانت تحتوي طبقة التجار و�أرباب ال�صناعات الحرفية(، �أوًال
الثمار بتنمية ن�شاط �أهلها وتركيم الثروات, ثانيًا، قيام الدولة المركزية وتمكين 
الدولة، حيث �صارت جميع النواحي بالمملكة تابعة له مبا�شرة دون تو�سط 
الملتزمين ولاأمراء ولاأ�ساتيذ والكبراء؛ لأن النظام العمومي في الدولة �إنما 
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يتم بوحدة الحكومة... ورف�ض مذهب ال�سيادة لاأر�ضية... ونبذ طرق تعدد 
لاأحكام المختلفة ليحل محله تنظيم موحد.

البلاد  ب�أحوال  المماليك(  عهد  الم�صرية في  )الديار  �أو�ضاع  مفكرنا  وي�شبه 
من  النوعين  بين  كيفية  فروقًا  هناك  �أن  والواقع  لاإقطاعي.  الع�صر  في  لاأوروبية 
التنظيم الاجتماعي. فروقًا تنجم في الواقع عن عوامل تاريخية يعيها مفكرنا كل 
المركزية  الدولة  ظاهرة  يعرف  الم�صري  المجتمع  �أن  ، في  �أوًال �أهمها  يتمثل  الوعي 
�ضمان  عبر  لاأقل  على  اليومي،  الاقت�صادي  الن�شاط  في  المحوري  الدور  ذات 
في  الدولة  �أن  حين  في  الخ�صبة  لاأر�ض  على  والحفاظ  الري  تكنولوجيا  و�إدارة 
�أوروبا لاإقطاعية كانت مجز�أة باعتبار تجزئة ال�سلطة الفعلية، عبر القانون، ف�إن �أمراء 
لاإقطاع »التابعين تبعية �ضعيفة لمملوكهم« )مناهج لاألباب، �ص363(، وباعتبار 
ثاني  ويتمثل  اليومية.  المدنية  الحياة  لتنظيم  لاإداري  للجانب  الكني�سة  احتكار 
هذين العاملين في �أن تاريخ التطور الاجتماعي في م�صر لم ينته بالفلاح في العهد 
الو�ضع في لاإقطاع لاأوروبي، الذي  قانوناً على عك�س  �إلى مركز القن  المملوكي 
ا. في الع�صر المملوكي ق�سمت  ا وقانونيًّ كان لغالبية الفلاحين مركز القن اقت�صاديًّ
ولاأمراء  قراريط  ب�أربعة  ال�سلطان  اخت�ص  قيراطًا  وع�شرين  �أربعة  �إلى  م�صر  �أر�ض 
بع�شرة ولاأجناد بالع�شرة المتبقية. كما وجدت بع�ض الملكية الحرة )ملكية لاأثر( 
وملكية الوقف من ع�صور �سابقة. وكانت القاعدة العامة �أن لاإقطاع �شخ�صي لمدة 
محدودة �أو لحين العزل �أو لمدى الحياة ثم تعود لاأر�ض دائمًا �إلى ال�سلطان ومن ثم 
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لم يتعلق لاأمر بجزء من ملكية جماعية لطبقة لاأ�شراف يورث، كما كان الحال 
في �أوروبا.

(((4 في  تقوم  التي  �أي  الحالية،  لااقت�صادية  الحياة  بنمط  الأمر  تعلق  ف�إذا 
على  مقوماته  تجميع  فيمكن  وم�صر،  فرن�سا  بين  عا�شها  التي  الفترة 

النحو التالي:

�أننا ب�صدد ن�شاط اقت�صادي يتمثل في الزراعة وال�صناعة والتجارة يتحقق 
المدنية، وهو حق  �أهلها حق من حقوق  جميعه )�أي مجتمع م.د.( يتحدد عند 
التملك. ف�إذا كانت الملكية واردة على لاأر�ض الخ�صبة حينئذ، كل فرد من �أفراد 
للحرث  نف�سه  ي�ؤجر  لأن  م�ضطر  فيها  والعمل  الفلاحة  بحرفة  محترف  الجمعية 
 ... عامًال �أجيًرا  بو�صفه  لاأر�ض  مالك  عند  ويدخل  بحرفته  ليتعي�ش  والغر�س 
يطرح  هو  لاأجرية(،  )ه�ؤلاء  بين  بالتناف�س  ينتق�ص  الذي  لاأجر  على  يح�صل 

بو�ضوح فكرة قيام الن�شاط الاقت�صادي المعا�صر على عمل لاأجير.

وقد �صارت الزراعة والتجارة وال�صناعة »ت�ستعدي ر�أ�س المال وتبني على 
�أ�صول ومحا�سبات دقيقة« بطبيعة الحال لح�ساب الربح الم�ستهدف، على عك�س 

الن�شاطات ال�ساذجة الب�سيطة التي كانت في قديم الزمان.
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مملكة  في  مت�سعة  العظيمة(  الثروة  منابع  هي  )التي  التجارة  كانت  ومتى 
تن�صرف فيها الهمم �إلى الت�شبث بالأرواح الحقيقية وت�شتد الرغبات في لاأ�سباب 
بالقوى  ال�صناعية  القوة  تمكين  وفي  لاأموال  ر�ؤو�س  لات�ساع  المكونة  والم�سببات 
العلمية من كل ما ي�سهل طرق المكا�سب ويحولها �إلى درجات كمالية مما يهتم به 

لاآن لتقدم المنافع العمومية �أي الن�شاط الاقت�صادي.

الجغرافية  بالا�ستك�شافات  وذلك  ال�سوق،  بتو�سيع  التجارة  وتتو�سع 
وداخل  الع�شم،  ر�أ�س  وطريق  �إفريقيا،  حول  والطرق  الجديد  العالم  )اكت�شاف 
الدولي،  النقل  على  الدولية  التجارة  �آفاق  تتوقف  كما  النيل(.  ومنابع  �إفريقيا 
الذي يتمثل في المقام لاأول في النقل البحري، بف�ضل اختراع ال�سفن التجارية 
و�شق قناة ال�سوي�س وفتح برزخ بنما، كذلك النقل البري الذي ي�شهد نقلة كبيرة 
ولتو�سيع  لاأمريكية.  المتحدة  الولايات  في  وبخا�صة  الحديدية،  ال�سكك  ب�إن�شاء 
ثروة  منبع  �أن  �أح�ست  التي  لاإنجليزية  الدولة  قامت  الخارجية  التجارية  ال�سوق 
التامة،  �إلى الحرية  التجارة وال�صناعة، وكًّال منهم يحتاج  �إلا من  ينتج  �أهاليها لا 
و�إلى الا�ستجلاب والتوزيع للب�ضائع المختلفة وا�ستح�صال لاأثمان وتكثير �أموال 
�شا�سعة  بلاد  بفتح  الدولة  هذه  قامت  م.د(...  المال،  ر�أ�س  تركيم  )�أي  المملكة 
وتجارتهم  �صناعتهم  لتقديم  لاأكبر  المحيط  البحر  وجزائر  �إفريقيا  وبلاد  الهند  في 
�أهالي  بالأخذ ولاإعطاء )�أي المبادلة، م.د( ليعود ذلك كله بالفوائد الجمة على 
مملكتهم بالأ�صالة وعلى غيرها بالتبعية. وقام بمثل هذا الفتح غيرهم من الممالك 
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لهذه  ويقال  وغيرهم.  والفلمنك  والفرن�ساوية  والبرتغال  كالإ�سبانيين  �أوروبا  في 
الحركة التقدمية �إندوني�سيا كولونيلية، يعني التجارة الخارجية التي هي في الواقع 
حركة المد الكولونيليي لأوروبا الغربية. هل يمثل تو�صيف رفاعة الطهطاوي لهذه 
الحركة بالتقدمية �صدى للفكرة التي كانت �شائعة في الفكر لاأوروبي في الن�صف 
�أن  يمكن  المال  ر�أ�س  لقوى  الكولونيلية  الممار�سة  ب�أن  ع�شر  التا�سع  للقرن  الثاني 
تمثل بالن�سبة ل�شعوب الم�ستعمرات ع�صا التاريخ غير الواعية التي ت�سهم في �إثارة 

ال�شعوب وتمردها على مجمل النظام الاجتماعي الر�أ�سمالي؟

ويقرر مفكرنا �أخيًرا �أن نمو الن�شاطات الاقت�صادية لاآن رهن بح�سن ترتيب 
و�إبعاد  اللازمة  الميزانيات  بعمل  الفا�ضلة،  الحريات  ب�إعطاء  العادلة،  الحكومات 
الاحتكار. وبالكلام عن �أداء )الحكومات العادلة( نكون قد اقتربنا من لاإطارين 
كما  المعا�صر  المجتمع  في  الاقت�صادي  الن�شاط  لممار�سة  وال�سيا�سي  الاجتماعي 

يت�صورهما رفاعة الطهطاوي.

ثالثًا: الإطار لااجتماعي وال�سيا�سي للن�شاط لااقت�صادي

نحن هنا ب�صدد نوع من لاإطار التحليلي لما يورده مفكرنا في ��شأن الن�شاط 
الاقت�صادي يدمج عند تحديد معالم هذا لاإطار، بين ما يخ�ص الهيكل الاجتماعي 
مع  تفاعله  في  الاقت�صادي  للن�شاط  حركة  في  يتبلور  الذي  الاجتماعي  ولاأداء 
لي�س  فكره  يبد�أ  لاإطار  هذا  معالم  تحديد  في  لاأخرى.  الاجتماعية  الن�شاطات 
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فقط من �ضرورة العمران الب�شري )قارن ابن خلدون( و�إنما كذلك »من احتياج 
الانتظام العمراني �إلى قوتين عظيمتين، �إحداهما القوة الحاكمة العمومية الجالبة 
لاأهلية،  القوة  وهي  المحكومة.  القوة  هي  وثانيهما  للمفا�سد،  والدارئة  للم�صالح 
في  لاإن�سان  �إليه  يحتاج  فيما  العمومية  بالمنافع  المتمتعة  الحرية  لكمال  المحرزة 
مبا�شرة ووجوب تح�صيل رزقه دنيا و�أخرى«. هو يطرح هنا في الواقع ق�ضية �إدارة 
حد  من  الاجتماعي،  للإطار  طرح  وهو  وللأ�شخا�ص.  للأ�شياء  ك�إدارة  المجتمع، 
للم�صالح ودارئة  القوة الحاكمة جالبة  �أن تكون  يقوم عليه هذا الانق�سام:  �أدنى 
بالم�ستلزمات  القوة المحكومة محرزة لكمال الحرية ومتمتعة  للمفا�سد و�أن تكون 
المادية للحياة. وهو ي�سند هذا الانق�سام �إلى نوع من التركيب الاجتماعي الطبقي 
وهو ما يبين �أنه ي�أخذ بكرة التركيب الطبقي و�إنما بمعنى محدد للطبقة. في تحديد 
معالم التحليلي ر�أينا - بهدف تحقيق الو�ضوح لما ن�سعى �إلى تقديمه - �أن نجمع �أوًال 
مقومات  بعد،  فيما  الاقت�صادي، لنرى  للن�شاط  ا  اجتماعيًّ �إطارًا  اعتباره  ما يمكن 
ا  لاإطار ال�سيا�سي لهذا الن�شاط، وذلك رغم وعينا بعدم معقولية الف�صل مو�ضوعيًّ

بين المظهرين للإطار التحليلي.

(((1 الإطار لااجتماعي للن�شاط لااقت�صادي:

يتحدد هذا لاإطار بنوع من التركيب الطبقي للمجتمع يجد قوامه تعبيًرا 
في طبقات �أربع:
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طبقة ولاة لاأمور.	
طبقة العلماء والق�ضاة و�أمناء الدين.	
طبقة الغزاة المجاهدين	
طبقة �أهل الزراعة والتجارة وال�صناعة.	

في تناوله لكل من وحدات التركيب الاجتماعي هذه يركز مفكرنا على 
بها كل من هذه الطبقات دون تمحي�ص في هذا  التي تقوم  الوظيفة الاجتماعية 
المجال، لأ�سا�س هذا التق�سيم الطبقي للمجتمع وذلك رغم تعر�ضه لذلك الكلام 
الخا�صة  �أفكاره  الكلام عن  �سنراه عند  الذي  النحو  الزراعي على  الن�شاط  عن 

بالظواهر الاقت�صادية:

ففيما يخ�ص طبقة ولاة لاأمور )�ص348 وما بعدها(، ي�صور مفكرنا لهذه 	
ملامحه  في  يبرز  لتنظيم  وفقًا  المجتمع  حكم  في  تتمثل  وظيفة  )الطبقة( 
الحاكمة  الطبقة  تقوم  عندما  الغربية  �أوروبا  في  ي�سود  بد�أ  الذي  التنظيم 
ب�أعمال الحكومة التي تتمثل �أركانها في ظل الملكية في »قوة تقنين القوانين 
وتنظيمها. قوة الق�ضاء وقوة التنفيذ. لاأمر يتعلق في الواقع بالوظيفة التي 
قيامها  في  الغربية  �أوروبا  بلدان  في  الحاكمة  ال�سيا�سية  الطبقة  بها  تقوم 
ما  �إلى  يعود  ثم  لاإدارة«.  �أو في  الملكية  ال�سيا�سة  لفن  وفقًا  المملكة  ب�إدارة 
في  والمعاملات،  للعبادات  بالن�سبة  لاإ�سلامية،  ال�شريعة  �أحكام  تتطلبه 
�شخ�ص وخ�صال ولي لاأمر، وفي و�ضعه كخليفة لله على لاأر�ض، و�سنترك 
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الكيفية التي ي�ؤ�صل بها هذا لحين بلورة ملامح لاإطار ال�سيا�سي للن�شاط 
الاقت�صادي.

�أما بالن�سبة لطبقة العلماء ورجال الق�ضاء ورجال الدين فالان�شغال ين�صب 	
�سلوكهم  و�أنماط  الوظيفية،  الناحية  من  ماهيتهم،  تحديد  على  الواقع  في 
كثيًرا  ي�ستعين  )وهنا  يختارون  فيمن  توافرها  الواجب  وال�صفات  المختلفة 
المجتمع  وتاريخ  لاإ�سلام  بين  الق�ضاء  تنظيم  وكيفية  التاريخي،  بالق�ص�ص 
الم�صري، وبيان �أكثر المذاهب لاإ�سلامية ملاءمة لولاة لاأمور( وهو ي�شير في 
هذا الخ�صو�ص �إلى المذهب الحنفي، وم��سألة اقت�ضاء لاأموال �إلى المعاملات 

الع�صرية، تنقيح الق�ضية ولاأحكام ال�شرعية بما يوافق ال�شريعة.

كبيًرا 	 مكاناً  يخ�ص�ص  الجهاد،  �أهل  �أي  المجاهدين،  الغزاة  طبقة  ��شأن  وفي 
المدينة  دولة  ابتداءً من  لاإ�سلامية  الدول  الجهاد في  ن�شاط  للحديث عن 
�إدارة  الجهاد في  �أثناء  لاأمر  ولي  نواب  هم  الجنود  �أمراء  �أن  وكيف  المنورة 

الحرب وبعد الم�شاورة �إقرار ال�سلم.

�أما الطبقة الرابعة، طبقة �أهل الزراعة والتجارة والحرف وال�صنائع، فهو يجمع 	
فيها كل من تربطهم علاقات الن�شاط الاقت�صادي �سواء �أكانوا من الفلاحين 
�أم المزارعين �أم �أ�صحاب الوحدات لاإنتاجية الحرفية �أم �أ�صحاب الوحدات 
الر�أ�سمالية �أم عمال لاأجراء. وهو يقوم بهذا الجمع رغم وعيه ب�أن هناك من 
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�أهل الن�شاط الاقت�صادي من يملكون و�سائل لاإنتاج ومن لا يملكون، ووعيه 
الوا�ضح لظاهرة العمل لاأجير وا�ستخدامه �أحياناً لا�صطلاح قوة العمل. 
وفي ��شأن هذه الطبقة ي�شير �إلى �أنها كانت محل ان�شغال محوري من جانبه 
الن�شاط الاقت�صادي.  بالمنافع العمومية وجوهرها  الثاني الخا�ص  الباب  في 
وفي معر�ض حديثه عن هذه الطبقة في خاتمة الكتاب يقت�صر مفكرنا على 
ما يجب �أن تتحلى به هذه الطبقة وتحر�ص على تحقيقه، ب�صفة عامة، وعلى 

�أبناء الوطن، ب�صفة عامة:

ا كانت طبقتهم.�� ت�أدية ما يجب عليه من الحقوق لوطنهم �أيًّ

 �أن يت�صف كل ع�ضو من �أع�ضاء الجمعية لاأهلية بالأمانة التي هي �أ�شرف ��
الخ�صال التي تحتاج �إليها المعاملات.

�أن يقوم كل من �أبناء الوطن »ببناء العمائر الخيرية في �إطار ما يتعلق بفعل ��
ال�صدقات«. المق�صود هنا �إقامة وحدات خيرية للخدمات الاجتماعية.

لفك �� المرعية  الاقترا�ضات  وجمعية  ال�شرعية  ال�سلمية  ال�شركات  �إقامة 
ال�ضوائق عن �أرباب الاحتياجات من �أهل ال�صناعة والزراعة. المق�صود هنا 
وجود وحدات للاقترا�ض الح�سن تواجه احتياجات �أهل ال�صناعة والزراعة 

من التمويل عند الحاجة.
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العلوم �� نظريات  في  الم�ستجدة  م�سيرتها  في  المعارف  �سير  ا�ستمرار  �ضمان 
والفنون ال�صناعية التي هي جديرة ب�أن ت�سمى »الحكمة العمالية والطرق 

المعاي�شة«.

التو�سيع من دائرة تمتع المواطنين بالحرية، كما تحقق عند �إلغاء نظام العهد، ��
وكما يتحقق ب�إقامة نظام »الدوائر البلدية )الحكم المحلي( المبني على تحرير 

رقاب �أهالي النواحي من �شبح الا�ستعباد«.

ابتداء من 	 يتحدد  لااقت�صادي  للن�شاط  الإطار لااجتماعي  و�إذا كان 
هذا التركيب الطبقي ف�إن ملامح الإطار تكتمل:

بما يحدده للدولة من دور في الحياة الاجتماعية والاقت�صادية الذي يحقق 	
)بت�شبث الحكومة بطلبات الم�صالح الوطنية( وقيام )لاأهالي كل على قدر 
حاله ب�إيجاد الم�صالح الجزئية بح�سب ما يقت�ضيه الوقت الحالي(. مع مراعاة 
خ�صو�صية دور الدولة في م�صر. »�إذ �إن م�صر �إذا توافرت فيها �شروط انتظام 
الحكومة و�إ�صلاح و�سهولة و�سائل المنافع العمومية ورفع الم�ضار النيلية كثر 

خيرها وبرها و�إذا اختلت ف�سدت مزارعها«.
الحرية  وبخا�صة  الاجتماعية من حرية  الحياة  ي�سود  �أن  يتيقن  بما  وكذلك 

الاقت�صادية التي هي �أعظم حرية في المملكة المتمدنة.
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قد يكون من المفيد �أن نثير، فيما يتعلق بتحديد مفكرنا للإطار الاجتماعي ��
على �أ�سا�س من التركيب )الطبقي( للمجتمع، الملاحظات التالية:

حقيقة �أنه يتحدث عن )الطبقات( ولكنه في تو�صيفه للتركيب الاجتماعي، 	
اجتماعية  طبقة  �إلى  ردهم  يمكن  الذين  الاجتماعية  ال�شرائح  بين  يباعد 
واحدة، ويجمع )في طبقة( واحدة بين من يمكن �أن يمثل كل منهم طبقة 
مختلفة. وهو ما عنى في النهاية �أن مفهوم )الطبقة( يفتقد )المعيار( الذي 

يغير )معيارية( المفهوم.
الت�صور �� في)مثالية(  ينغمر  يكاد  الطبقات  بع�ض  عن  حديثه  في  �إنه  ثم 

ا بالكينونة الاجتماعية الحقيقية الظاهرة  العقائدي لبع�ض ال�شرائح، م�ضحيًّ
في �سبيل بلورة ما يعتبره مفتر�ضًا لأن تكون عليه هذه الكينونة.

للبناء �� ت�صويره  ي�أتي  الاجتماعية  )لاأحوال(  بتاريخية  مفكرنا  وعي  ورغم 
الطبقي موزعًا بين )حاكمي( الخلق الاقت�صادي )للدرجات( الاجتماعية، 
النظرية  والت�صويرية  الم�صري،  المجتمع  في  الاجتماعي  التباين  ومرجعية 
للبناء الاجتماعي في مرحلة الانتقال لاأوروبية نحو التكوين الاجتماعي 
الر�أ�سمالي )هذا البعد لاأخير يتح�س�سه القارئ من مجمل �سياق ال�صورة 
التي تبلورت لديه بالن�سبة للمجتمع الفرن�سي في فترة عودة الملكية ببع�ض 
مظاهر ثيابها لاإقطاعي في �إطار عملية التحول نحو الم�ؤ�س�سات الاقت�صادية 

والاجتماعية ذات الطابع الر�أ�سمالي(.



 محمد دويدار
10921092

ينبني على ذلك �أولا �أن يكون من ال�صعب:��

الو�صول �إلى �شبكة العلاقات الاجتماعية التي تعك�س علاقات القوى في 	
المجتمع.

التو�صل �إلى نمط )التفاعل( بين القوى الاجتماعية الذي يحدث التغيير 	
الاجتماعي.

ما  بين  الممكن،  التغير  ت�صور  عن  التنبيه  ال�سهل  من  يكون  �أن  وثانيًا   -
يحدده تفاعل القوى المو�ضوعية في المجتمع والتغير الذي يتعين �أن يحدث �إذا 
ما ح�سنت النوايا وتوافق ال�سلوك الفردي مع الف�ضائل التي يتعين �أن تتحلى بها 

النف�س الب�شرية.

(((2 الإطار ال�سيا�سي للن�شاط لااقت�صادي:

مع �ضرورة العمران الب�شري نكون ب�صدد الاجتماعي في التجمع لاإن�ساني 
ومع ما ي�ستلزم انتظام هذا العمران من وجود قوتين: قوة حاكمة وقوة محكومة، نكون 
الاجتماعي  التركيب  ات�صاف  ومع  الب�شري.  الاجتماع  هذا  في  ال�سيا�سي  ب�صدد 
ا؟ نعتقد �أن لاإجابة  بالطبقية هل ي�صبح من الطبيعي �أن يكون النظام ال�سيا�سي طبقيًّ
التي ت�أتينا من مفكرنا بالإيجاب، يزيد عليها �أن ينت�صر ل�شكل من �أ�شكال التنظيم 

ال�سيا�سي الطبقي، الملكية، ويعززها بما ي�شبه الحق لاإلهي للملوك.
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�أو  الجمعية  �إدارة  من  ال�سيا�سة،  بعلم  ين�شغل  هو  الفكري،  ال�صعيد  على 
العلمية(  العلاقات  فهم  من  الم�ستمدة  الحكمة  على  ترتكز  )وال�سيا�سة  المملكة. 
لاإنجاب.  مظنة  لاأ�سباب  ومبا�شرة  لاأ�سباب  مبا�شرة  ب�أ�سبابها،  لاأمور  بتعاطي 
�أر�سطو وجان  قر�أ  �أن مفكرنا  �إليها  التي رجعنا  الثلاثة  ويت�ضح من قراءة الكتب 
الثلاثة  للكتب  المدققة  القراءات  ومن  خلدون.  وابن  ومونت�سكيو  رو�سو  جاك 
ت�أثر، في ت�صوره للنظام ال�سيا�سي الاجتماعي ك�إطار للن�شاط  �أن مفكرنا قد  نرى 
الاقت�صادي بفكرتي النظام الطبيعي والعقد الاجتماعي. في�أتي النظام ال�سيا�سي 
بتنظيمه القانوني ك�أنه يقوم على الترا�ضي الجماعي الذي يعتبر جزءًا من النظام 
الطبيعي، �أي »ك�أن الهيئة الاجتماعية م�ؤلفة من �أهالي المملكة ت�ضامنت وتواط�أت 
�أن  للباقين  �ضمن  �أفرادهم  من  فرد  كل  و�أن  لبع�ض،  بع�ضهم  حقوق  �أداء  على 
ي�ساعدهم على فعلهم كل �شيء لا يخالف �شريعة البلاد«... و�إنما في �إطار »الحكم 
الطبيعي، الم�ستند �إلى الفعل، الذي هو في �أ�صله قبل ت�شريع ال�شرائع عليه، مدار 
الذات  )�أي  لاإلهية  الحكمة  و�ضعته  الذي  النظام  وهو  قوامه،  ومجرى  العالم، 
فيه  ليميزوا  فيهم،  م�ستويًا  بينهم،  م�شتركًا  وجعلته  الب�شرية،  القوى  في  العلية( 
والكل  عداها  ما  دون  مملكة  لقوانين  ولا  �آخر،  دون  بلد  �إلى  نظر  دون  الباحث 
العام  للنظام  اختلال  دون  مخالفتها  يمكن  لا  عمومية،  طبيعية  لنوامي�س  منقاد 
والخا�ص«... ولا �شك �أن مفكرنا يرحب بالنظام من �صنع الذات العلية في الوقت 

الذي ي�شير �إلى قدرة لاإن�سان في الك�شف عن قوانينه ب�إعمال نور العقل.
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تفرقة وا�ضحة بين  الدولة، دون  ال�سيا�سي عند مفكرنا حول  النظام  يدور 
المجتمع والدولة والحكومة، حيث لا يعطي تعريفًا للدولة، و�إن كان يرى تكونها 
التاريخي ابتداءً من تجمعات �صغيرة، النواحي، يكون تكونها، »�سابق الوجود على 
تكون الحكومات و�أقدم منها في التجمعات الت�أن�سية في النواحي �أ�صل الممالك 
فقد تزايدت في الحجم عبر الان�ضمامات والاندماجات.. حتى انتظمت النواحي 
في الحكومات وانخرطت في �سلك الممالك و�صارت �أجزاء لكل«. وذلك و�صولَا 
التاريخ  مع  الجغرافيا  فيها  تتفاعل  التي  م�صر  في  وبخا�صة  المركزية،  الدولة  �إلى 
عبر عرق لاإن�سان في الزراعة وتقوم الدولة المركزية حول �ضرورة ال�سيطرة على 
النيل )ومنه يكون قلب البلاد وقالبها(، )وهو ر�أ�س مال م�صر(، )و�شريان الحياة 

والات�صال... بالنقل النهري(.

»ف�أر�ض م�صر تابعة للنيل وجودًا وعدمًا«. ومن ثم »لابد من �صورة تنظيمية 
و�أ�صول اجتماعية م�ستوفية للمذاهب المائية ومثل هذا لا يكون من وظيفة لاآحاد 
�أم  بالإجماع  كان  �سواء  والبلاد  والبنادر  القرى  وظيفة  ولا من مح�ض  ولاأفراد 
بالانفراد، بل هذه وظيفة القوة الحاكمة العمومية« التي يتيقن عليها �أن »تعتني 
والخلجان«.  والترع  والج�سور  القناطر  وتنظيم  النيل  مجرى  بحفظ  العناية  كل 
ومن هنا جاء الدور المحوري للدولة المركزية عبر تاريخ م�صر. »فنفوذ الحكومة هو 
الذي يتعهد ب�إ�صلاح م�صر«. و�ضعف الحكومة �أو �سوء تدبيرها يحول دون »حتى 
لاإدارة المائية وال�ضبط والربط في تطهير الترع وبناء الج�سور والقناطر«. وي�ضرب 
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لذلك مثًال بع�صر المماليك، حيث كانت �أملاك الحكومة مجز�أة، وكان في �أيامهم 
»لكل ق�سم وكل قرية ترع وج�سور خ�صو�صية لا ينتفع بال�سقي منها �إلا �أهلها... 

فتتناق�ص كمية لاأرا�ضي الزراعية عن �أ�صولها الات�ساعية«.

ال�سيا�سي  والنظام  الملكي  ال�سيا�سي  النظام  بين  بالمفا�ضلة  يتعلق  وفيما 
�أول  في  المملوكي  المن�صب  كان  فقد  الملكي.  النظام  مفكرنا  يف�ضل  الانتخابي، 
ترتبت  لما  ولكن  لاأمة.  و�إجماع  لاأعظم  بال�سواد  ا  انتخابيًّ الممالك  �أكثر  لاأمر 
المفا�سد والفتن والحروب والاختلافات  �أ�صل الانتخاب ما لا يح�صى من  على 
التوارث في  المفا�سد مقدمًا على جلب الم�صالح اختيار  اقت�ضت قاعدة كون درء 
لاأبناء وولاية العهد على ح�سب �أ�صول كل مملكة بما تقرر عندها. فكان العمل 
ا الذي  بهذه الر�سوم الملكية �ضامنًا لح�سن انتظام الممالك. وي�ضفي على الملك حقًّ
�أنه خليفة الله  �أمام الرعية »فمن مزايا الملك  �أمام الله لا  بمقت�ضاه تكون م�سئولية 
في �أر�ضه �إن ح�سابه على ربه فلي�س عليه في فعله م�سئولية لأحد رعاياه. و�إن كان 
هذا لا يعني �أن الحكم لا يكون على �أ�سا�س القوانين دائمًا« يتقلد الملك الحكومة 
الب�شرية �إذْ كان الم�صريون »من قديم الزمان منقادين للحكم الملكي. فكانوا مطيعين 
لملكهم وكان الملك منقادًا �أي�ضًا لقوانين المملكة و�أ�صولها, فكانت والتنفيذية، �أنه 

على طبق القوانين«.

وفي الدولة كما يت�صورها مفكرنا، ت�سمى »القوة الحاكمة العمومية وما يتفرع 
عنها �أي�ضًا حكومة، وهي �أمر مركزي بالملكية، تنبعث منه ثلاثة �أ�شعة قوية ت�سمى 
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وف�صل  الق�ضاء  قوة  والثانية  وتنظيم،  تقنين  قوة  لاأولى  القوة  الحكومة:  �أركان 
الحكم والثالثة قوة تنفيذ لاأحكام بعد حكم الق�ضاة«. لاأمر يتعلق هنا ب�سلطات 
تحديد  مع  والتنفيذية،  والق�ضائية  الت�شريعية،  الر�أ�سمالية،  المجتمعات  في  الدولة 
غير من�ضبط لل�سلطة لاأخيرة. و�أمام هذه ال�سلطات الاجتماعية �أهمية: على هذه 
وجماعات  ك�أفراد  ولها  و�إدارية.  �سيا�سية  حقوق  �أي  عمومية،  حقوق  ال�سلطات 
الدولة.  المعاملات في  �أحكام  مدنية تحددها  البع�ض حقوق  بع�ضهم  مواجهة  في 
ويتفرع من الحقوق العمومية والحقوق المدنية حقوق الدوائر البلدية، �أي حقوق 
هذه  ومدى  ناحية  لكل  الخ�صو�صية  بالامتيازات  تتعلق  التي  البلدية  النواحي 
الحقوق لاأخيرة يبين مدى ات�ساع دائرة الحكم المحلي الذي يعتبره مفكرنا من 
�أهم ما يتعين تحقيقه في النظام ال�سيا�سي كما يت�صوره. ويجب �أن تبلور الرعية ر�أيًا 
لممار�سة  معنوية  الملاك محا�سبة  ليحا�سب  المملكة  �أهل  عموم  ر�أي  �أي  ا،  عموميًّ
اللوم العمومي على الملوك. فالر�أي العمومي لأهل المملكة، �أو ممالك غيرهم ممن 

جاوروهم من الممالك ل�سلطان قاهر على قلب العموم.

النظام  ال�سيا�سي الذي يت�صوره مفكرنا على �صورة  النظام  ي�أتي  وبالجملة 
م�ؤ�س�سة  لاأيام  الملكية في هذه  لاأحكام  �أن جميع  ب�صدد  يرى  الذي  ال�سيا�سي 
و�إن كان مفكرنا ي�ضفي  المتقدم منها الحق,  النية  العدل ولاأمانة وخلو�ص  على 
فيما  )لاأبوية(  من  قدرًا  لاأمر(،  )لولي  العقيدة  تعطيه  ما  �ضوء  النظام، في  على 
يخ�ص العلاقات ال�سيا�سية بين الحاكم والمحكوم، »�إذ �ضابط الحكم الذي يجب 



لااقت�صاد في فكر رفاعة رافع الطهطاوي...
10971097

�أن يكون من لاأو�صاف لاآتية للملوك... �أن يكون الملك لرعيته بمنزلة الوالد في 
ال�شفقة على �أولاده«.

في  للدولة  ا  محوريًّ دورًا  �أخيًرا،  ال�سيا�سي،  للإطار  الت�صور  هذا  ويت�ضمن 
التفاعل بين  وب�صفة خا�صة في م�صر في �ضوء خ�صو�صية نمط  الاقت�صادية  الحياة 
الدولة،  �شكل  في  مبكرًا،  للمجتمع  ال�سيا�سي  التنظيم  عبر  والطبيعة،  لاإن�سان 
والدولة المركزية. هذا الدور يتعين �أن يتخطى مجرد »�إ�سعاف لاأهالي في حالات 
الدولة  لدور  با�ستفا�ضة  يعر�ض  مفكرنا  لاألباب(.  مناهج  ال�ضرورة« )�ص342، 
في فرن�سا كما تترجمه ال�سيا�سة الاقت�صادية التي اتبعت في �أواخر القرن ال�سابع 
ع�شر و�أوائل القرن الثامن ع�شر، وبخا�صة �سيا�سة كولبير وزير لوي�س الرابع ع�شر، 
باتخاذها لكل الو�سائل الم�شجعة للتجارة في مرحلة ت�ؤدي �إلى التو�سع ال�صناعي. 
والثالث  الثاني  العقود  في  علي  محمد  دولة  به  قامت  فيما  يرى  مفكرنا  ويكاد 
الدولة  ع�شر، في محاولة  الرابع  لوي�س  دولة  دور  ع�شر  التا�سع  القرن  من  والرابع 
الم�صرية بناء اقت�صاد م�صري م�ستقل في �إطار ال�سوق الر�أ�سمالية. ويحر�ص مفكرنا 
على �ضرورة هذا الدور للدولة لي�س فقط بالن�سبة لتهيئة المقومات المادية للن�شاط 
يلزم لها  العاملة، عبر ما  للقوة  بالن�سبة  و�إنما كذلك، وب�صفة خا�صة،  الاقت�صادي 
من تعليم وتدريب عبر دور مبا�شر للتعليم في تكوين لاإطارات اللازمة للن�شاط 
)لتهذيب  كذلك  و�إنما  يعددها  التي  المدار�س  �أنواع  من  يظهر  كما  الاقت�صادي 

النفو�س(، وهو ما يخ�ص المظهر الثقافي للتعليم.
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(((3 مجمل الإطار التحليلي للن�شاط لااقت�صادي:

في النهاية نجدنا ب�صدد �إطار اجتماعي �سيا�سي تحليلي للن�شاط الاقت�صادي 
ب�صدد مجتمع  نحن  الاجتماعية:  الركيزة  �صعيد  على  بدرا�سته.  ين�شغل  الذي 
طبقي يجمع فيه كل )�أهل الن�شاط الاقت�صادي( في طبقة واحدة ب�شبكة علاقات 
داخلية بالن�سبة لكل ن�شاط وبالن�سبة للعلاقة بين الزراعة وال�صناعة ب�صفة خا�صة. 
مع وعي ب�أن العلاقة بين طبقات منهم في عملية لاإنتاج لا تثمر محبة �أحد طرفيها 

للآخر، و�إنما تت�ضمن )التباغ�ض(.

على �صعيد ت�صوره للبعد ال�سيا�سي للإطار، نحن ب�صدد احتياج لانتظام 
القوة  الاقت�صادي( عن  الن�شاط  )�أهل  فيه  يبعد  للحكم  نظام  يتبلور في  المجتمع 
الحاكمة العمومية، �أي عن الطبقة الحاكمة. وهو نظام يدور حول الدولة بدورها 
الحيوي في المجتمع وبخا�صة المجتمع الم�صري، وعلى لاأخ�ص فيما يتعلق ب�ضمان 
تكنولوجيا ال�سيطرة على ر�أ�س الن�شاط الاقت�صادي في الزراعة، دولة تجد م�صدرها 
في  الفرن�سية  للملكية  الطبيعي  النظام  لنوامي�س  انعكا�س  فكرة  داخل  لاأخير 
م�ؤ�س�سات  ربح  تعاظم  مواجهة  في  لاإقطاعية  لاأردية  بع�ض  ا�ستبقاء  محاولتها 
المجتمع الر�أ�سمالي. في هذا لاإطار التحليلي يبرز الن�شاط الاقت�صادي الذي ي�ضم 
ت�صورها  كما  وال�صناعة،  والتجارة  الزراعة  فروعه:  مختلف  في  اقت�صادية  ظواهر 
ذهنية الطهطاوي. ويبرز من ثم ما لديه من ت�صور ذهني للظواهر الاقت�صادية ذاتها.
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رابعًا: الت�صور الذهني للظواهر لااقت�صادية:

للفكر  مو�ضوعًا  م�ؤلفنا  يعتبره  ما  �إلى  الو�صول  هو  هنا  �إليه  ن�سعى  ما 
لاألباب(  )مناهج  كتاب  في  المحورية  لاأهمية  يعطي  �أنه  ر�أينا  وقد  الاقت�صادي. 
زراعة  �أبوابه:  وتتعدد  العمومية.  المفاهيم  جوهر  هو  الذي  الاقت�صادي  للن�شاط 
و�صناعة وتجارة، بما تت�ضمنه هذه لاأخيرة من فنون و�صنائع بل �إنه يعر�ض بتف�صيل 
�أوجه  من  وجه  يت�ضمنها كل  التي  العمل  لعمليات  لاأحيان  من  كثير  كبير في 
الن�شاط في�صف مراحل عملية لاإنتاج ويدقق في عر�ض فنونها بالن�سبة للمنتجات 
التي يجدها حيوية )كما فعل بالن�سبة لزراعة القطن و�شجر التوت، على �سبيل 
الزراعة  �أهل  )لطبقة(  المكونة  الفئات  بين  الناتج  توزيع  لعملية  ويعر�ض  المثال(. 
والتجارة وال�صناعة وكذلك في مواجهة )الطبقات( الاجتماعية لاأخرى. ويتناول 
التجارة و�أنواعها وما تت�ضمنه من )معار�ضات( وما ت�ستلزمه من نقود ت�صنع من 
الذهب والف�ضة، وما يقوم منها في داخل المملكة وفيما بين الممالك. كما يعر�ض 
لن�شاطات اقت�صادية �أخرى كالنقل البحري والبري. ثم �إنه يت�صور كل هذه لاأبعاد 
للن�شاط الاقت�صادي لي�س فقط في ت�شابكها و�إنما كذلك في تنا�سقها في نظام كوني 
الاجتماعية  الن�شاطات  بقية  فقط  لي�س  الاقت�صادي  الن�شاط  مع  يحتوي  طبيعي 
ي�ستخل�ص  من  ان�شغال  مجال  يتحدد  وبهذا  الكون.  مكونات  بقية  كذلك  و�إنما 
الفكر الاقت�صادي. ولا يبقى لا�ستكمال تحديد مو�ضوع البحث �إلا التعرف على 
ا الظواهر المكونة للن�شاط الاقت�صادي، �أي الظواهر  الكيفية التي تكون عليها ذهنيًّ
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من  م�ؤلفنا  يقدمه  لما  المدققة  القراءة  �إلا عبر  تتبين  الكيفية لا  هذه  الاقت�صادية. 
�أفكار في ��شأن هذه الظواهر.

من  �أكثر  في  يبرز،  مفكرنا  �أن  ر�أينا  العام،  الفكري  الت�صور  �صعيد  على 
مو�ضوع عبر الكتب الثلاثة، ثلاث �أفكار رئي�سية:

الفكرة لاأولى النظام الطبيعي.	
الفكرة الثانية العقد الاجتماعي.	
�أي 	 العملية،  العلاقات  تحكمه  الب�شري  الاجتماع  �أن  الثالثة  الفكرة 

العلاقات الن�سبية، �أنه مختلف في المكان ومتغير في الزمان، �أي �إنه تاريخي.

بها الظواهر  التي تتبدي  �أن ن�ستخل�ص الكيفية  ن�ستطيع  من هذه لاأفكار 
ا وهو يجري عليها عملية ا�ستخلا�ص المعرفة و�إليك البيان: الاقت�صادية ذهنيًّ

من  كنظام  الطبيعي  النظام  من  جزءًا  يمثل  الاقت�صادي  الن�شاط  �أن  طالما 
الوقائع الخا�ضعة لقوانين فيزيقية م�ستمدة من طبائع لاأ�شياء، وهو نظام كوني من 
�صنع الذات العلية، في داخله يتم التفاعل بين العالم الفيزيقي والعالم المعنوي 
نقول طالما كان  قوانين،  اكت�شاف  العقل  لنور  ال�سماوي، ويمكن  التدخل  بف�ضل 
مو�ضوعي  وجود  ذات  كظواهر  الاقت�صادية  الظواهر  ت�صور  يكون  كذلك  ذلك 
م�ستقل عن �إرادة لاإن�سان، وذلك رغم تحققها فرادى بالعمل لاإرادي للإن�سان.
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ا  طالما كان الن�شاط الاقت�صادي جزءًا من التركيبة الحياتية، بل جزءًا محوريًّ
لوجود وحركة الن�شاطات الاجتماعية لاأخرى، وطالما �أن هذه التركيبة تقوم على 
على  ت�سبغ  الاجتماعي  للوجود  ال�صورة  هذه  ف�إن  الجماعي  الترا�ضي  من  نوع 

الظواهر الاقت�صادية طبيعتها الاجتماعية.

طالما كان الاجتماع الب�شري تحكمه العلاقات العلية، �أي علاقات ال�سببية 
ف�إن الظواهر الاقت�صادية تحكمها قوانين مو�ضوعية )�أي علاقة علة ومعلول( هي 
من طبيعة هذه الظواهر. وطالما كان الاجتماع الب�شري مختلفًا في المكان ومتغيًرا 
في الزمان تكون الظواهر الاقت�صادية متغيرة هي لاأخرى ومعبرة، في ال�صورة التي 

توجد عليها، عن خ�صو�صية ممكنة �إما في المكان و�إما في الزمان.

الظواهر  قبيل  الذهني، من  الت�صور  الاقت�صادية، في  الظواهر  تكون  وعليه 
الاجتماعية المو�ضوعية الم�ستقلة عن �إرادة لاإن�سان، تحكمها قوانين مو�ضوعية من 
طبيعتها تعك�س العلاقات العلية التي تحكمها. ولكن ترد في وجودها وفي تفاعلها 
مع غيرها من الظواهر وفي تغيرها وفي حركتها �إلى مجمل النظام الكوني الذي 
جزءًا  لاآخر  هو  الب�شري  العقل  كان  ف�إذا  الله.  �أي  العلية،  الذات  �صنع  من  هو 
التي تحكم في  القوانين  نوره لاكت�شاف  يعمل  �أن  فلا حرج في  ال�صنع  هذا  من 
هذه الظواهر، اكت�شاف تحقيق ذكاء �أكبر للإن�سان في حياته الاجتماعية خ�صو�صًا 
و�أن �أغلب هذه النوامي�س الطبيعية )الحاكمة لهذه الظواهر( لا يخرج عنها حكم 
المنتهى،  وفي  بداءة  توحيان  لاأخيرتان  الفكرتان  كانت  ف�إذا  ال�شرعية،  لاأحكام 
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)بالتوفيقية( التي يتحرق �شوقًا �إليها: بين كون ظواهر الطبيعة والمجتمع تحكمها 
علاقات ال�سببية و�أن العقل الب�شري قادر على ك�شف هذه العلاقات. وبين �أن 
الم�صدر لاأخير لوجود هذه الظواهر وحركتها هو الذات العلية و�أن العقل الب�شري 

هو �أي�ضًا من �صنع الذات العلية.

ويكون  للقدر(،  منافٍ  للأ�سباب غير  العقل  )تعاطي هذا  ي�صبح  ثم  ومن 
للعقل الب�شري �أن ينطلق في كل مجالات العلوم، التي لا يتعب من ترديد ذكرها 
الت�صور  لهذا  وفقًا  الاقت�صادية  الظواهر  درا�سة  ومنها مجال  الثلاث،  م�ؤلفاته  في 

الذهني لها، ولكن �إعماًال لأي منهج؟

خام�سًا: المنهج عند رفاعة الطهطاوي:

، في  �أوًال يتوافر لدي مفكرنا من وعي منهجي كبير يبرز،  �أوًال ما  نلاحظ 
لاأمين.  المر�شد  لاإبريز،  تخلي�ص  لاألباب،  مناهج  الم�ؤلفات:  لعناوين  اختياره 
لاأول منهج العقل في درا�سة الفكر والثاني منهج العقل في ا�ستخلا�ص المعرفة 
من التجربة المعا�شة، والثالث المنهج في تح�صيل المعرفة ونقلها. ونرى هذا الوعي، 

وثانيًا، فيما يطرحه في افتتاحية )مناهج لاألباب(:

(((1 �إن البحث عن المعرفة يتعين �أن يكون هادفًا، وهادفًا �إلى منفعة النا�س معبًرا 
عنها »بخدمة الوطن... وطرائق خدمته عديدة وكلها �سديدة مفيدة و�أدناها 

يرجع �إلى تحري�ض من يعي«.
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(((2 وهو يبرز بداءة ما يقدمه من معرفة تركز على معارف �سابقة في »الكتابات 
الخا�صة  �أفكاره  �إلى  بالإ�ضافة  النافعة«  الفرن�سية  والم�ؤلفات  اليانعة  العربية 
التي »�سنحت بالبال« فالحر�ص على التراث المعرفي لا يقل عنه في لاأهمية 
�أفكار  �إلى  النهاية  في  التو�صل  بهدف  لاآخرين،  معارف  من  الاغتراف 

»ت�سنح بالبال«.

(((3 �أبواب  وخم�سة  مقدمة  على  رتب  »قد  الكتاب  �أن  البدء  عند  يعلن  وهو 
بطريقة  المعرفة  مكت�سب  يعني  �أن  ب�ضرورة  وعيًا  يعك�س  ما  وهو  وخاتمة« 

عر�ضها للآخرين.

في  بالمنهج  المحوري  الان�شغال  في  ثالثًا،  لمفكرنا،  المنهجي  الوعي  ويتبدى 
لاأمين..  المر�شد  �أو بمنهجه في كتابه  المعرفة  با�ستخلا�ص  لاأمر  تعلق  �سواء  ذاته، 
في خ�ضم هذا الان�شغال يعطي مفكرنا تعريفًا للمنهج، ونبد�أ منه لن�ستخل�ص، من 

قراءتنا لم�ؤلفاته، معالم ما يمكن اعتباره المنهج المعرفي عند رفاعة الطهطاوي:

(((1 هو  الذي  »فالدماغ،  المعرفة.  �إلى  العقل  �سبيل  ب�أنه  المنهج  مفكرنا  يعرف 
النظر،  و�أداة  الفكر  �آلة  التي هي  العقلية  الباطنة والقوى  مجل�س الحوا�س 
الدماغ  هذا  ولاإدراك،  الفكر  عن  عبارة  هي  التي  الب�شرية  الروح  وهو 
يقتدر لاإدراك، �أن يرتب المقدمات لا�ستخراج النتائج، و�أن ين�سب الما�ضي 
الجوية  الظواهر  �أ�سباب  ويت�صور  الم�ستقبل،  عواقب  في  ويتب�صر  للحا�ضر، 
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والحوادث ال�سماوية ويميز الح�سن من القبيح وال�ضار من النافع. بف�ضل هذا 
وي�شكلها على  لاأ�شياء  ي�صلح  به  الذي  »الفهم  �إلى  لاإن�سان  ي�صل  المنهج 
الواعية في  الم�شاركة  لاإن�سان من  الفهم الذي يمكن  �إنه  المطلوب«.  الوجه 

�صنع تاريخه.
(((2 ابن  )قارن  الب�شري  العمران  بمجمل  ان�شغاله  في  معبرين  المنهج:  �شمولية 

خلدون( واحتياجاته التنظيمية وات�صال قوانين حركته بتوا�صل ح�ضارات 
المجتمع المختلفة، حين »لا تي�أ�س ملة من الملل ولا دولة من الدول من �أن 
من  �سلف  فيما  لتجدد  دولة  وت�أتي كل  العمل...  براعة  من  ت�أخذ حظها 
�أنواع المعارف الب�شرية والمنافع العمومية والتقدمات المدنية... لتنير �آثارها 
�أرجاء جميع ممالك الدنيا وتت�صل مزاياها �إلى غيرها وتتكامل المزايا مع هذا 
بنوعية  »التمدن«  نحو  عامة  حركة  في  الح�ضارات  ات�صال  ويتبلور  الغير«. 
)كجوهر  الاقت�صادي  الن�شاط  على  ترتكز  حركة  وهي  والمعنوي,  المادي 
للمنافع العامة، كما يقدمه( �أي تتمحور حول العمل، الذي تمحورت حوله 

ح�ضارة القدماء الم�صريين.

(((3 المنهج العام بين التجريدية العلمية وتحكيمية العقيدة: من تعريفه للمنهج 
ومن طريقة �إعماله له عند ا�ستخلا�ص المعارف، كما �سنرى بعد لحظات، 
منهج  قبيل  من  ملامحه،  بع�ض  ا�ستكمال  بعد  �أ�صبح،  ما  ب�صدد  نجدنا 
ما  ثم  نتائج،  �إلى  منه  ويتو�صل  مو�ضوعه  درا�سة  به  يبد�أ  العلمي.  البحث 
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يلبث �أن يلج�أ �إلى �أحكام العقيدة ليرى مدى توافق �أو تعار�ض ما تقول به 
من النتائج ال�سابق التوا�صل �إليها، �إيماناً منه ب�أن »تعاطي لاأ�سباب لا ينافي 
القدر«. عند التعار�ض، �أي عندما لا تتوافق النتيجة مع المفهوم المعتقدي 

نجده يميل �إلى لاأخذ بما تقول به العقيدة:

�إما كتو�صية تح�ض على حل �أعدل )من الواقع( تحت �إغراء لاإثابة.	

ي�أتي به )القانون المو�ضوعي( للتنظيم الو�ضعي 	 �أو كحكم، يختلف مع ما 
وي�ؤدي عدم لاأخذ به �إما �إلى وعيد قد يعيد ولي لاأمر �إلى دائرة ال�صواب، 
�أو تهديد ي�ؤكد �أن لاأمر �سينتهي �إلى العقاب، و�إنما لي�س في �إطار التنظيم 
الاجتماعي القائم. هذا علمًا ب�أنه في كثير من لاأحيان، وعندما يتعلق لاأمر 

بالمجتمع الفرن�سي، لا يرى غ�ضا�ضة في قبول ما �أدت �إليه التحكيمية.

ا كان لاأمر يظل مفكرنا دائمًا حري�صًا على �ألا ينتهي �إلى تف�ضيل الحكم  �أيًّ
العقائدي �إلا بعد مناق�شة وافية. �إن كان مفكرنا ي�أخذ �إذن بالتجريبية العلمية ف�إنه 
الفل�سفية  ر�أينا لاأفكار  �أن  الدينية. وقد �سبق  للعقيدة  النهائية  التحكيمية  يترك 
القانون  فل�سفة  لاأخ�ص  وعلى  التوفيقية،  هذه  تحقيق  من  مفكرنا  مكنت  التي 
الطبيعي التي خلفها المفكر المدر�سي الكن�سي في �أوربا واحتفظ بها فلا�سفة القرن 

الثامن ع�شر، وبخا�صة في فرن�سا.
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(((4 بنوع  القيام  ثم  الراهن  و�ضعها  في  بالظاهرة  البدء  بمعنى  المنهج:  تاريخية 
بع�ض  في  ا  كرونولوجيًّ منتظمًا  يكن  لم  ولو  حتى  الخلف،  �إلى  ال�سير  من 
ع�صر  في  وو�ضعه  تاريخه  للظاهرة.  الحالي  الو�ضع  �إلى  عودة  ثم  لاأحيان، 
العثمانية، ثم في  ثم  المملوكية  ثم  لاإ�سلامية،  ثم الخلافة  الفرعونية،  م�صر 
الت�صورات الفرن�ساوية، �إلى �أو�ضاع الن�صف لاأول من القرن التا�سع ع�شر، 
بنظره على م�ستقبل  يعا�صرها،  التي  الم�صري  �أو�ضاع الاقت�صاد  �إلى  ليعود 
على  مفكرنا  ويحر�ص  العمومية.  المنافع  جوهر  �أي  الاقت�صادي  الن�شاط 
�إبراز �أن تاريخية المنهج لابد �أن تتحقق عبر الموقف الناقد عند الرجوع �إلى 
التاريخ، �أو بعبارة �أدق، �إلى الجزء الما�ضي من العملية التاريخية، »�إذ لابد �أن 
يكون الدار�س �صاحب ب�صيرة نقادة وفكرة وقادة، حتى يميز �صحيح الوقائع 
من لاأباطيل ولا يلتفت �إلى كل ما قيل من لاأقاويل« )�ص402، المر�شد 
»المرجعية«  تخ�ص  مهمة  م��سألة  تدور  المرجع  تاريخية  �إطار  وفي  لاأمين(. 
التاريخية لحا�ضر المجتمع الذي ين�شغل الباحث بدرا�سة �أو�ضاعه. والظاهر، 
يقع  �أنه  الم�صري  بالاقت�صاد  مفكرنا  فيها  ين�شغل  التي  لاأجزاء  قراءة  من 
الحالي  للواقع  التاريخية  المرجعية  الدار�س  يحدد  بمقت�ضاه  �شائع  لب�س  في 
للمجتمع الم�صري، منذ ما قبل التاريخ الح�ضاري لمجتمعات �شبه الجزيرة 
�إليه من تغييرات  العربية )بالمعنى الجغرافي( عند ظهور لاإ�سلام وما دعا 
يتعين �أو ي�ستحب �إدخالها على »جاهلية« �شبه الجزيرة. نجد �أن مفكرنا يجد 
م�صادره في ��شأن التاريخ في كتابات الم�ؤرخين )دون �أن يعطي �أ�سماء المراجع 
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الديني  والق�ص�ص  للإ�سلام(  اللاحق  العربي  التاريخ  لحقبة  بالن�سبة  �إلا 
)القر�آن والتوراتي(. وعند التعار�ض بين ما جاء في هذين الم�صدرين يميل 

م�ؤلفنا �إلى لاأخذ بما جاء في الق�ص�ص الديني.

(((5 �أما في ��شأن خ�صو�صية المنهج بالن�سبة للظواهر الاقت�صادية نجده ي�ستخل�ص 
لاأفكار عبر الملاحظة والتمحي�ص، �أو قراءة �أفكار لاآخرين، بطريقة ا�ستدلال 
درا�سة )وحدية(  �أو من  الم�ؤرخين،  بكتابات  بالا�ست�شهاد  تعزز  ا�ستنباطية، 
لظاهرة من الظواهر مع الحر�ص على التعرف على �أحوال وجودها المختلفة، 
ا�ستقرائية )مع افترا�ض  ا�ستدلال  ��شأنها بطريقة  لاأفكار في  �إلى  والتو�صل 
الفرو�ض كنقطة بدء في ا�ستخلا�ص لاأفكار في الحالتين( على النحو الذي 

يظهر خ�صو�صًا عند معالجته لظاهرة القيمة في الاقت�صاد المعا�صر.

(((6 وي�أتي في النهاية منهج مفكرنا في تقديم لاأفكار. ويمكن تجميع ملامح طريقته 
في التقديم على النحو التالي:

�إنه لا يقدم �إلا �أحوال المنافع العامة الملائمة لمزاج الوقت والحال )�ص22(.	
لاجتماعية 	 �إدراكًا  الجميع،  ت�صرف  تحت  المعرفة  و�ضع  يق�صد  التقديم  في 

المعرفة اعتبارًا ب�ضرورة تقديمها للآخرين )�ص22(.
في عر�ض الفكرة نجد نوعًا من الا�ستدلال )تو�ضيح الفكرة ثم الانتقال منها 	

�إلى �أفكار �أخرى( يعززه في النهاية العر�ض بدليل من لاأدلة ال�شرعية، في 
كثير من لاأحيان عبر تف�سير الدليل.
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بالن�سبة 	 يقدم  ثم  يعر�ضه،  الذي  للفكر  بتق�سيم  يبد�أ  العر�ض  طريقة  في 
لكل جزء المو�ضوع محل الان�شغال، ثم المعالجة، ثم خاتمة تبد�أ عادة بكلمة 
ينبه  معين  م�صدر  من  الاقتطاف  وعند  التالي.  المو�ضع  وتعني  )بالجملة( 
المثال،  �سبيل  )انظر على  ت�صرف من جانبه  هناك  كان  �إذا  ما  �إلى  القارئ 

�ص375، مناهج لاألباب(.
وهو يلفت النظر �إلى »�ضرورة �سلا�سة لاأ�سلوب وو�ضوح اللفظ« )�ص58، 	

مناهج لاألباب(. ويدعو هنا �إلى »�ضرورة ت�سلح العالم في العلوم الحقيقية 
بالعلوم لاأدبية التي تمكنه من �أن يك�سو العلوم الحقيقية طلاوة حلية... �إذ 
لابد لم�سائل العلوم من ح�سن التوقيع وف�صاحة العبارة وتح�سينها بما يزيل 
العقلية  الم��سألة  ت�صوير  العبارة في  فح�سن  ال��سآمة،  وعاء  القارئ  ذهن  عن 
ال�سامع  لي�ستفيدها  للعقل،  ومقبول  لطيف  وجه  على  ذكرها  هو  والنقلية 
بالتلطيف  وتزينها  العبارات  تح�سن  لاآداب  فنهاية  الم�سامع.  بها  وت�ستلذ 
والان�سجام، لتكون بهذا المعنى مفتحًا للعلوم الحقيقية« )�ص423-422، 

المر�شد لاأمين(.
ورغم كل ذلك تقابلنا ال�صعوبة في قراءة »مناهج لاألباب«، دون الم�ؤلَّفَْني 
لاآخَرين وهي ناجمة عما قلناه في ت�صدير هذه الورقة البحثية. ا�ستخدامًا لهذا 

المنهج، ما �أهم لاأفكار التي يمكن اعتبارها من لاأفكار الاقت�صادية النظرية؟
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�ساد�سًا: �أهم الأفكار لااقت�صادية النظرية:

يتعر�ض المفكرون لأهم لاأفكار النظرية المتعلقة بالظواهر الاقت�صادية في نمط 
الحياة الاقت�صادية المعا�صر له، )في ال�صفحات 80 وما بعدها من مناهج لاألباب(، 
�سواء فيما يتعلق بالم�سائل التي يطرحها، �صراحة �أو �ضمنًا، �أو بالإجابات النظرية 
التي يعطيها. و�إن كان كثيًرا ما يعاود زيارتها منفردة في �صفحات الكتاب لاأخرى 
�أنه من  نعتقد  ب��شأنها.  التي عر�ضها  ولاأفكار  الم�سائل  مناق�شة هذه  �إلى  للتو�صل 
ال�ضروري تحديد بع�ض المفاهيم النظرية في علم الاقت�صاد ال�سيا�سي بق�صد �ضبط 

اللغة الم�صطلحية التي ن�ستخدمها في فهم ما يورده مفكرنا من �أفكار.

لنبد�أ بال�شيء. �إذا نجم عن عملية �إنتاج عبر العمل كان ناتج )75(، ينتج �إما 
لا�ستخدامه بوا�سطة من �أنتجه و�إما بوا�سطة من يح�صل عليه بال�شراء. وا�ستخدامه 
�إنتاج جديدة. هنا ينظر �إلى ناتج  �إ�شباع حاجة نهائية و�إما في عملية  �إما في  يكون 
عملية لاإنتاج من زاوية الا�ستخدامات الممكنة بوا�سطة �أفراد المجتمع و�إذا نجم عن 
عملية �إنتاج يتم فيها لاإنتاج بداءة بق�صد المبادلة )�أو البيع �إذا كانت المبادلة نقدية( 
نكون ب�صدد ال�سلعة )76(، �أي الناتج المعد للمبادلة. وا�ضح �أن ا�ستخدامه بوا�سطة 
�أنتجه في التبادل ينفي �إمكانية ا�ستخدامه له في �إ�شباع حاجة من حاجاته.  من 
للملكية  محًّال  �أ�صبح  �إذا  ال�شيء  هذا  اقت�صاديين.  م�صطلحين  ب�صدد  هنا  نحن 
مالا )77(،  يكون  لاآخرين،  عنه  يبعد  ا�ستئثار  الفردي  للا�ستئثار  �أي  الفردية، 
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ونكون هنا ب�صدد م�صطلح قانوني. ف�إذا لم يكن ال�شيء محًّال للملكية الا�ستئثارية 
فهو مباح قانوناً.

بالن�سبة للمنتجات بمفهومها الاقت�صادي نفرق، في �إطار التنظيم الاقت�صادي 
الذي يتم فيه لاإنتاج بق�صد المبادلة، �أي لل�سوق، بين:

قيمة الا�ستعمال )�أو المنفعة( )78(، خ�صي�صة مو�ضوعية في الناتج تتمثل 	
في �صلاحيته لإ�شباع حاجة معينة. وهي خ�صي�صة في الناتج في كل �أنواع 

المجتمعات )بغر�ض قبول الجماعة للناتج في هذا النوع من الا�ستعمال(.

القيمة )79(، خ�صي�صة اجتماعية في الناتج الذي ينتج بق�صد المبادلة �أي 	
في ال�سلعة، �إذ هي ترتبط باقت�صاد المبادلة فقط، تتمثل في �صلاحية )�أبغتها 
الجماعة على الناتج( لأن يتبادل بغيره من ال�سلع وفي قدرته في هذا التبادل.

بقيمتها، 	 كل  �سلعتان،  تتلاقى  الفعلي  التبادل  عند   ،)80( المبادلة  قيمة 
في ال�سوق ويتم التلاقي في �شكل المبادلة، هذا هو ال�شكل الذي ت�أخذه 

القيمة عند التبادل.

التي  ال�سلعة  وحدات  من  بعدد  �سلعة  مبادلة  قيمة  عن  التعبير  تم  �إذا 
فالثمن   .)81( ال�سلعة  ثمن  ب�صدد  تكون   ) مثًال )كالذهب  النقود  بوظيفة  تقوم 
هو التعبير النقدي عن قيمة مبادلة ال�سلعة. ووجود الثمن يفتر�ض �سبق وجود 

القيمة والنقود )82(.
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�أو  �أو مجموعة  فرد  ت�صرف  يوجد تحت  ما  فهي مجموع   )83( الثروة  �أما 
كل الجماعة من قيم ا�ستعمال في لحظة زمنية معينة. فهي المنتجات منظورًا �إليها 
�إنتاج  �أو في عملية  النهائية  �إ�شباع الحاجات  الفرد )في  ولي�س  المجتمع  زاوية  من 
جديدة(. والنظرة �إليها هنا من زاوية المجتمع ولي�س الفرد )هذا لاأخير قد يح�صل 
على ثروة بانتقالها �إليه من فرد �آخر وهو ما لا يمثل زيادة في ثروة المجتمع(. مفردات 
الثروة ترد في الجانب لاإيجابي للذمة المالية. وللثروة في المجتمع الر�أ�سمالي �صور 
عديدة: عقارات )زراعية �أو مبنية(، منقولات بمختلف �صورها، مادية �أو معنوية، 

�صكوك مالية وتجارية، ح�سابات ذات ر�صيد �إيجابي في الم�صارف، نقود �سائلة.

هذه المفاهيم لم يكتمل تحديدها المن�ضبط، في �إطار علم الاقت�صاد ال�سيا�سي، 
�إلا مع بدء الثلث لاأخير من القرن التا�سع ع�شر. وكانت وما زالت محل لب�س 
وخلط عند الكثيرين حتى يومنا هذا، هذا الخلط بين قيمة الا�ستعمال والقيمة، 
ومن ثم الخلط بين الثروة والقيمة، والخلط بين القيمة و�شكلها عند التبادل )�أي 

بين القيمة وقيمة المبادلة(، والخلط بين القيمة والثمن.

فقط  المبادلة  باقت�صاد  ترتبط  مو�ضوعية  اجتماعية  كظاهرة  للقيمة  بالن�سبة 
تف�سيرها  يبد�أ  العمل الاجتماعي،  يرتكز على  الذي  لاإنتاج  تنظيم  وتقوم على 
�أي  والم�صدر،  الماهية  يحتوي  لاأول  والكم:  الكيف  مظهري  بين  بالتفرقة  ا  نظريًّ
الكينونة وم�صدر الكينونة، والثاني يتعلق بقدر القيمة وكيفية قيا�سها. في مجالات 
بناء نظرية، في القيمة يكثر الخلط بين المظهرين، مع مراعاة �أن ا�ستكمال بناء نظرية 
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الثروة  ��شأن  في  مفكرنا  يقدمه  فيما  �ضمنًا  بع�ضها  ورد  �أخرى  �أ�سئلة  يثير  القيمة 
والقيمة. لنعد �إذن �إلى ما يقدمه لنا من �أفكار في هذا ال��شأن.

لاأهلية  المنافع  �إبراز  في  لاأولية  القوة  هو  الذي   - العمل  في  عنوان  تحت 
وفي تطبيقه على لاأر�ض الزراعية )85( - يذكرنا مفكرنا ب�أن منابع الثروة ترجع 
الحيوانات في  تنمية  �إدخال  �إمكانية  مع  الحيوانات  وتنمية  وال�صناعة  الزراعة  �إلى 
الزراعة )�ص80، منهج لاألباب(، فتكون �أ�صول المكا�سب ثلاثة و�أف�ضلها الزراعة 
�أغلب  اللازم في  �أف�ضل من  متعديًا  وما كان  الزارع.  �إلى غير  يتعدى  نفعها  لأن 

لاأحيان؛ لأن الله ي�صف نف�سه بالزارع ژ ڳ  ڳ  ڳ   ڱ  ڱ  ڱ  ڱ  
ں  ںژ]الواقعة/63-64[ ثم يحدثنا ب�شيء من التف�صيل عن العمليات 

المتتابعة التي تت�ضمنها العملية الزراعية ب�صفة عامة )�ص83(.

��سؤال  وهو  الثروة؟  تنتج  ب�أين  الخا�ص  ال��سؤال  الواقع  مفكرنا في  يثير  هنا 
يتعلق في الحقيقة بمجالات الن�شاط الاقت�صادي، لا بالكيفية التي يتم بها الن�شاط 
في كل مكان من هذه المجالات، وت�ضمين التجارة في هذه المجالات يثير م�سائل 
نظرية نكتفي هنا بالإ�شارة �إليها دون التعر�ض لها. ومفكرنا على �أي الحالات لم 

يوردها لا �صراحة ولا �ضمنًا.

وعبر درا�سته للعملية الزراعية، يتو�صل مفكرنا �إلى �أن للأمور المعاي�شة في 
الظاهر جهتين: جهة فاعلية وجهة انفعالية �أي محلية ولاأول هو الان�شغال )جمع 
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مناهج  )�ص84،  الزراعية  لاأرا�ضي  هو  والثاني  م.د.(  العمل،  يق�صد  �شغل 
لاألباب(.

وللتغلغل خلف هذا الظاهر يثير م��سألة الخلاف حول منبع الغنى والثروة 
و�أ�سا�س الخير والرزق: هل هو لاأر�ض، ولا يكون ال�شغل �إلا مجرد �آلة ووا�سطة لا 

قيمة له �إلا تطبيقه على الفلاحة؟

و�أنه  الم�ستفادة  لاأموال  ومنبع  وال�سعادة  الغنى  �أ�سا�س  هو  ال�شغل  �أن  �أم 
لاأ�صل لاأول للعملة ولاأمة؟

ما  با�ستخراج  �سعادتهم  يكت�سبون  النا�س  �أن  يعني  الثاني  الاتجاه  هذا 
فهو  لاأر�ض  ف�ضل  و�أما  للعمل،  فالف�ضل  لاأر�ض  من  لمنفعتهم  �إليه  يحتاجون 
والعمل  ال�شغل  ي�ستخدم  �أنه  ونلاحظ  لاألباب(  مناهج  )�ص84،  تبعي  ثانوي 

كمترادفين )87(.

 )88( الفلاحة  �أهل  يعتمده  الذي  هو  الثاني  الاتجاه  �أن  ي�ضيف  ثم 
�إيجاد الخ�صب في لاأر�ض �إلا بدوام ال�شغل  وي�ستدلون على ذلك ب�أنه لا يمكن 
وا�ستمرار العمل، و�إلا لبقيت مجدبة �إذا انقطع ال�شغل عنها )�ص84( هو يتحدث 

حتى لاآن عن الثروة.
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ثم ي�أتي التعميم في �إطار هذا الاتجاه: ف�إن ال�شغل يعطي قيمة لجميع لاأ�شياء 
فهناك  مرة.  لأول  القيمة  ي�ستخدم  هو  المرجع  ففي  دونه،  متقومة  لي�ست  والتي 
�أ�شياء في غاية الحيوية للإن�سان، كالماء والهواء وهما �أ�صلان لمنافع حياة لاإن�سان، 
ولكنها لابد خلاف الثروة، لأنهما يوجدان بكثرة في جميع المحال ويباح لكل 
و�إن  بالعمل،  المتقومة  لاأموال  العموم من  بهما. ولا يكونان على  التمتع  �إن�سان 
عن  الكلام  بد�أ  �أنه  الم�سعدة. لاحظ  الملكية  ثم  من  يدخلان  فائدتهما،  عظمت 
الثروة، ثم وجه وهو يبين الاتجاه الثاني بالقيمة وهما م�صطلحان اقت�صاديان لي�صل 
 )89( وا�ستطرادًا  قانوني.  ا�صطلاح  �إلى  �أي  بالعمل  المتقومة  لاأ�شياء  ملكية  �إلى 
من  �إلى  والهواء  الماء  �أي  جلبهما،  احتاج  �إذا  �أنه  يو�ضح  الثاني  الاتجاه  �إطار  في 
ي�ستعملهما )م.د( �إلى العمل كان لكل منهما قيمة بقدر العمل فقط )�ص58، 
مناهج لاألباب( نلاحظ �أوًال �أن الفرق وا�ضح بين المنفعة والقيمة. فالقيمة مرتبطة 
بالعمل ولكي يكون لل�شيء قيمة بف�ضل العمل لابد �أن يكون نافعًا في العرف 
�أن يكون للماء  الم�ستخدم  التعبير  �أن  ثانيًا  الا�ستعمالي للجماعة )م.د( ونلاحظ 
والهواء عند جلبهما قيمة بقدر العمل فقط. والكلام عن القدر يتعدى البحث 
�أي مظهرها الكمي، هل  القيمة  �إلى مقيا�س  الكيفي(  القيمة )المظهر  �أ�صل  عن 
يمثل هذا خلطًا بين مظهري القيمة؟ ويزيد من هذه ال�صعوبة عندما يخبرنا في نهاية 
هذه الفقرة، بعد �إعطاء �أمثلة مختلفة لجلب لاأ�شياء التي توجد في الطبيعة بكثرة 
عن طريق العمل، ب�أن من يح�صل على ال�شيء الذي جلب له بالعمل �إنما يقوم 
ب�صرف قيمة العمل فالفرق كبير بين القول �إن ال�شيء اكت�سب قيمة بقدر العمل 
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والقول �إنه اكت�سب قيمة بقدر العمل، وهو �أمر يثير الفرق بين قوة العمل والعمل 
لمعرفة �أيهما ي�صبح �سلعة في ظل التنظيم الاقت�صادي الر�أ�سمالي، وكيف تتحدد 

قيمة قوة العمل ك�سلعة وهي م�سائل نتركها جانبًا في هذا المجال.

مفهوم  مختلفة:  ثلاثة  مفاهيم  عر�ضه  في  مفكرنا  يدخل  النحو  هذا  على 
الثروة ومفهوم القيمة ومفهوم الملكية: يبد�أ بالمفهوم لاأول الثروة حين ي��سأل عن 

منابعها.

يطرح  فيها  تنتج  التي  الاقت�صادي  الن�شاط  مجالات  على  التعرف  وبعد 
ال��سؤال: ب�أي القوتين تخلق الثروة؟ لاأر�ض �أم العمل؟ والواقع �أن ال��سؤال يتعلق 
بم�صدر القيمة فرغم �أنه بد�أ بالثروة يجد نف�سه مواجهًا بالقيمة. ويتبين لنا �ضمنًا 
�أنه ممن يعتمدون الاتجاه الثاني الذي يذهب �إلى اختزال لاأر�ض �إلى العمل )90( 
فحتى خ�صوبة لاأر�ض لا ت�ضمن �إلا بدوام العمل وباختزال لاأر�ض التي ت�صبح 
محل العمل يجعل من العمل م�صدرًا للقيمة. ولكننا نلحظ في �سياق الا�ستدلال 
خلطًا بعد مظهري القيمة، الكيفي والكمي، وفيما بعد بين قيمة ال�سلعة وقيمة 
العمل )وعلى لاأ�صح م�ستوى �سلامة التعبير �أن تقول قيمة قوة العمل(. ليعود 
في النهاية �إلى الثروة، حينما يقول �إن العمل اللازم لجلب ال�شيء المباح يعطيه 
قيمة بقدر العمل يحوله �إلى مال مملوك ويدخله في الثروة )وكان لاأ�صح القول �إن 
العمل يعطي ال�شيء قيمة ويدخله من ثم عائلة ال�سلع التي تدخل ب�صفتها قيم 

ا�ستعمال في الثروة(.
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للقيمة،  بالن�سبة  ب�أن ما يقدمه مفكرنا  باعتقادنا  القول  �إلى  ننتهي من هذا 
في  والتوزيع  لاإنتاج  تنظيم  وكيفية  المعا�صر  الاقت�صاد  لفهم  ظاهرة محورية  وهي 
بالعمل، دون تعدي ذلك  تتحدد  �أن  م�ؤداه  القيمة،  هذا الاقت�صاد، هو مبد�أ في 
�إلى بناء نظرية متكاملة ومت�سقة لاأجزاء في القيمة ب�صرف النظر عن الاتجاه الذي 
ي�أخذ به، ناهيك ب�أن القيمة �إنما تدر�س ك�أ�سا�س لنظرية في الثمن تمكن من التعرف 
على القانون لاأ�سا�سي للحركة في الاقت�صاد الر�أ�سمالي. وهو لا يكاد يتحدث عن 

ظاهرة الثمن.

وفي خ�ضم ان�شغاله بالثروة والقيمة ي�صل مفكرنا �إلى الملكية، ملكية لاأ�شياء 
و�إذا ما �أثيرت الملكية نكون قد دخلنا في �صميم الظواهر الاقت�صادية �إذا ما تعلق 
لاأمر بملكية و�سائل لاإنتاج، محدد لعلاقات لاإنتاج التي يتوقف عليها تحديد من 
له اتخاذ قرارات لاإنتاج والكيفية التي يتم بها توزيع الناتج بين �شرائح العملية 
الزراعة  �أهل  كل  �أ�سلفنا  كما  �أدخل  قد  مفكرنا  لأن  ال�شرائح  ونقول  لاإنتاجية، 
والتجارة وال�صناعة في طبقة اجتماعية واحدة. في النظر في ملكية لاأ�شياء يبد�أ 
مفكرنا ب�أهمها في نظره، وهي لاأر�ض القابلة للزراعة. ويناق�ش �أمر ملكيتها الفردية. 

في ال�صفحات من 86 �إلى 96 من مناهج لاألباب.

لاأ�صل �أن الزراعة هبة الله وعليه لا يكون حق الملكية في المملكة المت�سعة 
لاأرا�ضي القابلة للزراعة ات�ساعًا بليغًا يزيد عن حاجتها، م�شروعًا ولا منتظمًا )�ص86 
الهيئة  لاأحوال في  تغيير  مع  تقف عند ذلك  لاأمور لا  ولكن  لاألباب(  مناهج 
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الاجتماعية. ولبيان ذلك يفتر�ض �إقليمًا )كبلاد ال�شيلوك والذيكة في ال�سودان( 
م�شتمًال على �أر�ض وا�سعة مخ�صبة تكفي لإعا�شة ع�شرة ملايين في الوقت الذي 
لا يتعدى فيه �سكانه المليون في هذه الحالة: يقوم كل من ال�سكان بزراعة م�ساحة 
لاأر�ض التي تكفي لإعا�شته فقط. ولا تكون لاأر�ض محًّال لملكية �أحد. بل هو 
تفكر  لا  يقول  حين  للأر�ض،  بملكيتها  لاأهالي  على  الحاكمة  القوة  �سلطة  يربط 
القوة الحاكمة في �أن تطلب من البع�ض لاآخر وهو القوة المحكومة �شيئًا في مقابلة 
�إن  ذلك  يقبلون  لاأهالي لا  �إن  بل   )87( الخراج  بو�صف  الغذائية  المح�صولات 
المقابل  كان  �إذا  �إلا  المح�صول  من  �شيئًا  لآخر  �شخ�ص  يعطي  ولا  منهم.  طلب 
يزيد  ال�سكان  في  والتو�سع  الاجتماعية  الهيئة  تقدم  ومع  لح�سابه.  به  قام  لعمل 
ال�سكانية. ومع  الزيادة  المزروعة لمواجهة احتياجات  لاأهالي من م�ساحة لاأر�ض 
الزيادة المتتالية يبد�أ �إحياء لاأر�ض الموات ثم ا�ست�صلاح لاأر�ض الجدبة �إن اقت�ضى 
لاأمر ذلك. مع �إحياء لاأر�ض الموات يتولد الحق في تملك لاأر�ض وحيازتها بهذا 
لاإحياء وت�سود الملكية الفردية وي�صبح للأر�ض قيمة في حد ذاتها )�ص91 مناهج 
�أن ملكية لاأر�ض الزراعية هي في نظر مفكرنا نتيجة  لاألباب( يت�ضح من ذلك 
ا، ولا تحكي من ثم �شيئًا عما يقال عن حب  تاريخيًّ تطور لاأحوال الاجتماعية 
التملك كغريزة �إن�سانية. ومع الملكية الفردية للأر�ض يبرز العامل لاأجير حينئذ 
ي�ؤجر  لأن  م�ضطر  فيها،  والعمل  الفلاحة  بحرفة  محترف  الجمعية  من  فرد  كل 
نف�سًا للحرث والغر�س ليتعي�ش بحرفته ويدخل عند مالك لاأر�ض بو�صف �أجير 
عامل، ويكلف نف�سه جميع �أوقاته في خدمة لاأر�ض دون راحة �إلا بقدر الم�سافات 
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ال�ضرورية لأكله و�شربه ونومه وعبادته ونحو ذلك )�ص92، مناهج لاألباب(. لاأمر 
يتعلق هنا بت�صور ملكية لاأر�ض التي تجد وجهها لاآخر في العامل لاأجير.

�أن  منها  عوامل مختلفة،  بتوفر  الزراعة  اليومية في  لاأعمال  نتيجة  وتزداد 
�أن يكون واقفًا على معرفة خ�صائ�ص  �أدوات عمل �سهلة على  العامل  ي�ستخدم 
ما ي�ستعين به من لاآلات و�أن يكون على دراية ب�أحوال العملية الزراعية ب�أوقاتها 
�أن  الم�صلحات. كما  يقويها من  وما  الزراعة  �أنواع  يخ�ص  وما  و�ساعاتها  وف�صولها 
ثمرات العمل تزيد بتق�سيمه �إلى �أق�سام وبالتمرن عليه بالمداومة )�ص92، مناهج 
لاألباب(. هو يحدثنا هنا في الواقع عن عوامل ت�ؤدي �إلى زيادة �إنتاج العمل في 
فترة زمنية محددة. في هذا النوع من الن�شاط الزراعي، لاأر�ض الخ�صبة �إذن مملوكة 
زراعتها  ويقوم على  �أجيًرا  الفلاحة عامًال  وي�صبح معها من حرفته  فردية  ملكية 
الزارع  مي�سرة  على  لاإنتاج  عملية  وتتوقف  الزارع،  يملك  من  �أي   )91( الزارع 
الذي وفر من زراعة عدة �سنوات ما�ضية �شيئًا من المح�صولات، ي�ستخدم كتقاوي 
المح�صول  �أوان  �إلى  الزراعي  بالإنتاج  الم�شتغلة  القوة  به  ولتعي�ش  لاأر�ض  لزراعة 
يراكمه  الذي  المال  ر�أ�س  على  لاإنتاج  عملية  بتوقف  هنا  يتعلق  لاأمر  الجديد. 
المزارع لتوفير �شروط لاإنتاج من قوى �إنتاج مادية وب�شرية )�ص107، 108، مناهج 
بمعنى  �إنما  الربح  عن  الحديث  يكون  لاأجير  والعامل  المال  ر�أ�س  ومع  لاألباب( 

خا�ص وعن لاأجر الذي يح�صل عليه العامل لاأجير.
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للمزارعين  الزراعية  الوحدات  جانب  �إلى  تعرف  مازالت  الزراعة  ولكن 
�إنتاج من  ب�أنها وحدات  لاأجير  العامل  وي�ستخدمون  المال  ر�أ�س  يقدمون  الذين 
فلاحيه مع فارق �أنها تنتج هي لاأخرى لل�سوق يقوم فيها لاإنتاج ابتداء من ملكية 
المزارعة  لنظام  وفقًا  الزراعي  العمل  بعيدًا عن عملية  الذي يظل  لاأر�ض  مالك 
�أو الم�شاطرة في لاأولى يقدم المالك لاأر�ض والبذور والمياه وفي الم�شاطرة لا يقدم 
المالك �إلا لاأر�ض وينتهي لاأمر باقت�سام المح�صول على نحو يكون ن�صيب الفلاح 
فيه �أقل في الم�شاطرة منه في المزارعة ويت�ضمن في كليهما �إجحافًا بالفلاح، �إجحافًا 
الم�شاطرة  �إطار  في  وبخا�صة  المحدودة  لاأر�ض  على  الفلاحين  تزاحم  مع  يتزايد 
�أنها غير جائزة �شرعًا.  انت�شارًا في الريف الم�صري رغم  التي تمثل ال�صورة لاأكثر 
ومع تعر�ضه لهذه ال�صور من الوحدات الزراعية الفلاحية فهو ين�شغل �أكثر عند 
مناق�شته للثروة والقيمة بوحدات الزارعين الذين يقدمون ر�أ�س المال وي�ستخدمون 

العامل لاأجير. ماذا عن توزيع الناتج الزراعي في هذه الوحدات؟

على ال�صفحات من 53 �إلى 105 )مناهج لاألباب( ين�شغل مفكرنا بم��سألة 
والتجارة  الزراعة  �أهل  طبقة  تكون  التي  الاجتماعية  الفئات  بين  الناتج  توزيع 
لا  الذي  الفلاحي  �سواء  الزراعي  الن�شاط  من  ابتداءً  المحاجاة  مع  وال�صناعة، 
يمتلك الفلاح فيه لاأر�ض �أو ب�صفة خا�صة واهتمام �أكبر، الن�شاط الزراعي الذي 
�إليهم  وي�ضيف  لاأجير  العامل  ي�ستخدمون  الذين  الزراعيين  وحدات  به  تقوم 
في خ�ضم المحاجاة �أ�صحاب لاآلات. الفكرة لاأ�سا�سية هنا التي تبرز نمط توزيع 
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الناتج يعبر عنها ب�أن المقطف لثمار هذه التح�سينات الزراعية المجتني لفوائد هذه 
لاإ�صلاحات الفلاحية الناتجة في الغالب من دون �أهل الحرفة الزراعية متمتعون 
ب�أعظم مزية. ف�أرباب لاأرا�ضي والمزارع هم المغتنمون بنتائجها العمومية والمتح�صلون 
على فوائدها حتى لا يكاد يكون لغيرهم �شيء من مح�صولاتها له وقع... وهو ما 
العمل ولا تدفع في نظير  بالمتح�صل من  تتمتع  العادة  �أن طائفة الملاك في  يعني 
العمل الج�سيم �إلا المقدار الي�سير الذي لا يكافئ العمل فما ي�صل �إلى العمال 
في نظير عملهم في المزارع �أو ا�صطناعهم للآلات هو �شيء قليل بالن�سبة للمقدار 
الج�سيم العائد �إلى الملاك. وهو يعتبر ذلك من قبيل الغنى للأجير. ويواجه الحجة 
التي تبرر الغنى بقوله »ولا ي�ستند في غنى لاأجير �إلى �أن المالك دفع ر�أ�س ماله 
في م�صرف الزراعة والتزم ب�إنفاق عليها فهو �أحق بالا�ستحواذ على المح�صولات 
الج�سيمة و�أنه لاأولى بربح �أمواله العظيمة. فهو �أ�صل التربيح، �أن عملية الفلاحة 
فالعامل  مغالطة...  مح�ض  التعليلات  هذه  ف�إن  المال،  ر�أ�س  وح�سنها  �أنتجها  �إنما 
في  له  المالك  فمواك�سة  عظيمًا.  ربحًا  لاأر�ض  ربحت  لما  لولاه  منتج  لعمل  �أجر 
من  عدد  يتزايد  عندما  لاإحجام  هذا  ويزيد  به«.  �إجحاف  مح�ض  �أجرته  تقليل 
يتزاحمون من ال�شغالين ويتناف�سون لم�صلحة �صاحب لاأر�ض، لاأمر الذي ي�ؤدي 
�إلى �أن يتناق�صوا في لاأجر. هذا النمط من التوزيع لا يثمر محبة لاأجير للمالك 
�إيذاء بع�ضهم لبع�ض وهو ممنوع �شرعًا  )من يزرع ال�شوك لا يح�صد به عنبًا وفيه 
لأن ال�شرع يو�صي ب�ألا تباغ�ضوا(. ومرد هذا الو�ضع �أن حق التمليك وو�ضع اليد 
�أملاكهم  يت�صرفوا في عمليات  �أن  لاأيدي  للملاك ولوا�ضعي  المزارع �سوغ  على 
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الت�صرف العام، و�أن يعطوا العمال للعمال بقدر ما يظنون �أنه من لياقتهم ويعتقد 
بال�سعادة  لاأولى  و�أنهم  التملك،  ب�سبب  عظيم  ا�ستحقاق  �أرباب  �أنهم  المالكون 

والغنى مما يتح�صل من العمليات الزراعية.

والتجارة  الزراعة  �أهل  طبقة  فئات  بين  الناتج  توزيع  نمط  يكون  وعليه 
وال�صناعة غير عادل. لي�س فقط ابتداءً من مبد�أ مفكرنا في القيمة، و�إنما ذلك في 
�أي  لاإنتاج  �أن يعطي هذا الحكم على نمط  للعقيدة. وذلك دون  المرجعية  �ضوء 
معيار لتحديد لاأجر. وفيما يتعلق بالت�صور الذهني لأنواع لاأن�صبة التي تح�صل 
الفرق لدى مفكرنا  يت�ضح  لاإنتاج،  ناتج عمليات  الفئات الاجتماعية من  عليها 
بين لاأجر، من جانب، والريع والريح، من جانب �آخر، فالمتح�صل من المزارع في 
ال�سنة )كفترة �إنتاجية، م.د( هو نتيجة العمل المنتج، يعني �إيراد المزارع في ال�سنة 

بعد ا�ستنزال:

�أجر لاأر�ض، �أي ما عليها من المال �أي )ريع لاأر�ض، م.د(.	

ما يتبع ذلك من التقاوي وعلف الما�شية و�أجرة المهمات وغير ذلك )�أي 	
ما ا�ستخدم من و�سائل �إنتاج معمرة وجارية، م.د( وال�صافي بعد ذلك هو 
هو  الربح  �أي  ال�صافي  هذا  �إن  يت�صور  عندما  تبرز  ال�صعوبة  ولكن  الربح. 
المنتج  لاأجير  �أجرة  تدفع  ومنه  المقبلة  ال�سنة  ت�شغيل  منه  يح�صل  الذي 
)�ص107، مناهج لاألباب(. ثم يعقب بالقول �إن على ذلك يقا�س دائرة 
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ال�صناعة كالفبريقة. ف�إن �أغلب مح�صولها في العادة هو في مقابلة ر�أ�س المال، 
والباقي يعد �أرباحًا بعد تنزيل الم�صاريف فمن هذه لاأرباح التي هي ثمرة 
العمل المنتج تدفع �أجرة ذلك العمل )�ص108، مناهج لاألباب(. فالأمر 
يتعلق بالإنتاج في الزراعة وال�صناعة، حيث تقوم عملية لاإنتاج من ر�أ�س 
المال والعمل لاأجير والتمييز وا�ضح بين �أن�صبة الفئات الاجتماعية: �أجرة 
لاأر�ض )الريع(، لاأجر )�أجرة العمل لاأجير( والربح، والذي يذهب �إلى 
من �أخرج من ماله �شيئًا وجعله ر�أ�س مال في زراعة �أو تجارة �أو �صناعة ولا 
يكون غر�ضه منه غير تربيح هذا المال )�ص108(. من هذا يت�ضح كذلك 
�أن الربح هو الهدف المبا�شر من القيام بالإنتاج في هذا النوع من الاقت�صاد. 
هذا الت�صور لمعادلة توزيع الناتج �سليم في مراحله لاأولى �إلى �أن ي�صل �إلى 

الربح. الذي كان من اللازم �أن يخ�صم لاأجر )�أجر العمل(.

ال�سنة 	 لاإنتاج،  فترة  يتحقق في  الذي  الربح  �إلى  يتو�صل  لكي  الناتج  من 
الحالية: وعليه يلزم للتو�صل �إلى ربح هذه الفترة �أن نخ�صم من ناتج هذه 
القوة  �أجرة  �إنتاج معمرة وجارية +  ا�ستخدم من و�سائل  الفترة، مقابل ما 
العاملة + ريع مالك لاأر�ض، لن�صل �إلى ربح مالك ر�أ�س المال. وهو الربح 
الذي نتج في الفترة الحالية. من هذا الربح يخ�ص�ص جزء لا�ستخدامه في 
الفترة القادمة، جزء منه يخ�ص�ص ل�شراء قوة العمل في الفترة القادمة، �أي 

لأجر العمل في الفترة القادمة.
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بهذا ين�ضبط القول ب�أن �أجر ال�شغالة هو ناتج من عين عملهم لا من ر�أ�س 	
مال المالك )�ص108(، باعتبار �أن ما ي�سمى ر�أ�س مال ي�ستخدم في الفترة 
فال�صعوبة  ال�سابقة.  الفترة  العمل  �أنتجه  الذي  الربح  نف�سه من  الحالية هو 
بين  المزج  ولاأجر نجحت في  الربح  بين  العلاقة  الذهني  بالت�صور  الخا�صة 
الربح الذي ينتج في الفترة الحالية )والذي لا يمكن الو�صول �إليه �إلا بعد 
لتراكم  يخ�ص�ص  الذي  الربح  هذا  من  والجزء  الفترة(  هذه  �أجور  خ�صم 
واعتقادنا  القادمة.  الفترة  �أجور  منه  وتدفع  القادمة،  الفترة  في  المال  ر�أ�س 
عدم  عن  نتج  قد  الناتج  لتوزيع  ال�صحيحة  المعادلة  عن  التو�صل  عدم  �أن 
�سليم  ت�صور  �إلى  الو�صول  الذي لا يمكن في غيابه  للقيمة،  ت�صور  اكتمال 
للعلاقة الوظيفية بين الفترات المتتالية للعملية لاإنتاجية، �أي في تكرارها 
عبر الزمن، �أي فيما ي�سمى بتجدد لاإنتاج وفكرة تجدد لاإنتاج نف�سها من 
�أثناء ان�شغاله لعملية خلق القيمة في هذا  �أوردها مفكرنا في  لاأفكار التي 

النوع من لاإنتاج.

اللازمة 	 المي�سرة  عن  الكلام  بمنا�سبة  مرة  لأول  لاإنتاج  تجدد  فكرة  وتثور 
للقيام بالإنتاج بوا�سطة الزارع الذي ي�ستخدم القوة العاملة لاأجيرة، �أي 
ر�أ�س المال الذي تبد�أ به عملية لاإنتاج بعد �أن تحقق من توفير نتاج عمليات 
الزراعي  بالن�شاط  المزارع  فقيام  لاألباب(.  مناهج  )�ص87،  �سابقة  �سنوية 
رهين بما لديه من مي�سرة تتمثل فيما تحت يده )نتيجة وفر �سابق( في �شكل 
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بذور وما في حكمها وما يمكنه من دفع �أجر لمن يقوم بالعمل الزراعي. هنا 
يبين مفكرنا �أن لاإنتاج الزراعي الر�أ�سمالي لابد �أن يكون م�سبوقًا بقدر من 
ر�أ�س المال النقدي المركم �سلفًا من عمليات �إنتاج �سابقة يمكنه �إنفاقها من 
لاإنتاج  قيام  �إن  القول  وعليه يمكن  القادمة.  للفترة  لاإنتاج  �شروط  تجميع 
وهو  ال�سابقة.  الفترة  �إيجاد  من  هي  ب�شروط  رهينًا  كان  الرهينة  الفترة  في 
�إعا�شة  يمكن  ما  تنتج  �أنها  �إلى  بالإ�ضافة  الحالية  لاإنتاج  عملية  يت�ضمن  ما 
المجتمع في الفترة الحالية، هي تنتج في هذه الفترة �شروط قيام لاإنتاج في 
الفترة القادمة، �أي �شروط ا�ستمرارية الحياة الاجتماعية عبر تجدد لاإنتاج: 
فكرة تجدد لاإنتاج فكرة محورية لفهم �آلية حركة العملية الاقت�صادية عبر 

الزمن ومن ثم فهم �إمكانية تطور هذه العملية.

�إلا لاإ�شارة �إلى وعي مفكرنا بالظاهرة النقدية، وقيام التداول  لم يبق لنا 
النقدي في فترة دولة محمد علي نظام المعدنين، �أي الذهب والف�ضة، في ا�ستخدامها 
في �سك القطع النقدية، بما للنقود الم�سكوكة منهما من قوة �إبراء مطلقة )�ص250، 
ال�صعيد  على  مرتبطًا,  والف�ضة  الذهب  �إنتاج  �أ�صبح  وكيف  لاألباب(.  مناهج 
للقاعدة  الدول  غالبية  اتباع  ومع  )�ص251-250(  نقودًا  با�ستخدامها  العالمي، 
الذهب في الجزء لاأخير من القرن التا�سع ع�شر وبروز محدودية المعادن النفي�سة 
عن  البعد  �إلى  مفكرنا  ي�شير  المبادلة،  �إنتاج  في  التو�سع  لمتطلبات  الا�ستجابة  في 

ا�ستخدام الذهب والف�ضة لغير لاأغرا�ض النقدية )�ص360، مناهج لاألباب(.
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بالن�شاط الاقت�صادي  وهكذا يكون مفكرنا قد طرح م�سائل حيوية تتعلق 
بغر�ض  يتم  ك�إنتاج  لاإنتاج،  لعملية  مختلف  �شكل  من  يت�ضمنه  وما  المعا�صر 
بوجود  يت�سم  لاإنتاج  هذا  �أن  وكيف  والدولية.  الداخلية  التجارة )المعار�ضات( 
ظاهرة ر�أ�س المال )العامل لاأجير( في دورانها حول ملكية و�سائل لاإنتاج، و�أن 
العامل تزداد قوته بالمران وتق�سيم العمل وا�ستخدام لاآلات الم�سهلة واكت�ساب 
العلوم  في  التقدم  على  تقوم  التي  ال�صناعة  في  وبخا�صة  بها،  المتعلقة  المعارف 
ثمار  توزيع  بها من ظاهرة  يرتبط  وما  لاأ�شياء  قيمة  وال�صنائع كما يطرح  والفنون 
�أهل الزراعة  �أن�صبة الفئات المختلفة داخل طبقة  العملية لاإنتاجية، وتوزيعًا بين 
عبر  لاإنتاج  تجدد  م��سألة  يطرح  كما  وربح  و�أجر  ريع  من  وال�صناعة،  والتجارة 
طرح  يقول:  فترة لاحقة  لاإنتاج في  غذائية  بف�ضل  مي�سرة  بتحقيق  الزارع  قيام 
الحياتية  لتجربته  المعا�صر  الاقت�صاد  م�سائل  من  وكلها  الم�سائل  هذه  كل  مفكرنا 
بع�ضها  يت�ضمن  �أفكارًا،  الم�سائل  هذه  ��شأن  في  �أعطى  لفرن�سا.  زيارته  من  ابتداءً 
مبادئ لنظريات )على لاأخ�ص في القيمة والتوزيع(، ولكنها �أفكار لا تتبلور لا في 
نظريات تتكامل مقومات كل منها، ولا في بناء نظري متوازن في ��شأن هذا الن�شاط 

الاقت�صادي المعا�صر.
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و�إنما مع  ��شأن لااقت�صاد  العام من فكر مفكرنا في  يبقى ذلك الجزء  �سابعًا: 
لاان�شغال المبا�شر بالاقت�صاد الم�صري.

لولا �أنه يدخل في هذا الجزء �أفكار اقت�صادية متباينة لاأبعاد مع ما يمتزج معها 
من �أفكار غير اقت�صادية، لقلنا �إننا ب�صدد ت�صور ذهني لتاريخ الوقائع الاقت�صادية 
�إلى  بالرجوع  ب�صفة خا�صة،  الدول  دور  دورانها حول  وفي  عامة،  ب�صفة  م�صر  في 
عا�شه،  الذي  القريب  الما�ضي  على  وبتركيز  ع�صور  من  تلاه  وما  القديم  التاريخ 
وان�شغاًال بالزمن المعا�ش، وبعين لا تغم�ض على م�ستقبل المجتمع الم�صري بالن�سبة 

لهذا الم�ستقبل ي�ستدعي بطريقة �أو ب�أخرى نماذج ثلاثة:

�أ�سهمت 	 �سبقته تحولات  الذي  فرن�سا،  الاقت�صادي في  لاأداء  واقع  نموذج 
للوي�س  لاأول  الوزير  كوليبر  دولة  وبخا�صة  الفرن�سية،  الدولة  �إحداثها  في 

الرابع ع�شر.

الفرن�سيون للاقت�صاد الم�صري جاعلين من 	 نموذج التحولات التي ر�سمها 
تحقيقها هدفًا من �أهداف الحملة الفرن�سية على م�صر وال�شام.

النموذج الذي حققته دولة محمد علي في العقود الثاني والثالث والرابع 	
التنظيمية  بالتحولات  يتعلق  فيما  يقرب  وهو  ع�شر.  التا�سع  القرن  من 
التقنية من النموذج الذي ر�سمه الفرن�سيون مع فارق جوهري. �إن نموذج 
الدولة الم�صرية كان في اتجاه بناء اقت�صادي م�ستقل في �إطار ال�سوق الدولية 
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القائمة، مع محاولات تعزيز هذا البناء، من حيث توفير م�ستلزمات الن�شاط 
الاقت�صادي ومتطلبات بناء القوة في المجال الجيوبوتيكي لم�صر.

وهو ما يظهر تعاطفه مع النموذج الثالث، الذي تبرز معه �أهمية نوع التنظيم 	
ال�سيا�سي لإمكانية تحقيق التحولات الاقت�صادية، وحول هذا النموذج يعود 
مفكرنا بين الحين ولاآخر �إلى ال�شروط اللازمة لتح�سين لاأداء الاقت�صادي: 
ح�سن ترتيب الحكومة العادلة، �إعطاء الحريات الفا�ضلة، عمل الميزانيات 
الواقع في  ا يدخل في  مهمًّ �شرطًا  ن�ضيف  ونحن  الاحتكار.  �إبعاد  اللازمة، 
عدالة الحكومة، �أن تكون طاهرة اليد. في تعاطفه مع هذا النموذج الثالث 
هو ينظر �إلى الم�ستقبل بتفا�ؤلية م�ستمدة من وعيه بقدرات هذا المجتمع على 
لاإنجاز الح�ضاري ومما يبنيه من �آمال في تزايد هذه القدرات بالا�ستهداء بنور 

العلم الذي ي�شهد تطورات هائلة في المجتمع لاأوروبي.

�إليه من فكر في ��شأن الاقت�صاد في الم�ؤلفات  هذا هو ما ا�ستطعنا التو�صل 
الثلاثة لرفاعة الطهطاوي. وهو فكر ي�صعب فهم �أبعاده الحقيقية دون الب�صر به في 
عدد من المبادئ العامة ي�ؤمن بها مفكرنا وتتبدي متنافرة بين �سطور م�ؤلفاته، وفي 
مقدمتها مبد�أ الحرية التي يتعين �أن تنعم بها لاأوطان عبر حريات مواطنيها وفي 
مقدمتها حرية العقيدة الدينية، مبد�أ الم�ساواة بين النا�س لي�س فقط �أمام القانون 
و�إنما في الحق في الحياة متمثلة في معي�شة مادية ومعنوية تتفق مع �إن�سانية لاإن�سان، 
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الثقافية  و�أن احترام الخ�صو�صية  �أن لكل وطنية هوية تعك�س خ�صو�صيتها  مبد�أ 
�أقوى �شيء في تو�سيع دائرة المنافع العمومية. مبد�أ الا�ستزادة التي لا تكل من 
المعارف العلمية و�ضرورة ال�سعي �إلى الانتفاع الحقيقي من تجارب لاآخرين. هذه 
�أن يمثل هدف الترقي  المبادئ تظهر نوع لاإن�سان الذي ي�سعى رفاعة الطهطاوي 

الاجتماعي، ب�صفة عامة وتح�سين الن�شاط الاقت�صادي ب�صفة خا�صة.

ثامنًا: و�أخيًرا دلالة هذا المفكر لأو�ضاعنا الراهنة:

�إذا كان فكر رفاعة الطهطاوي في ��شأن الاقت�صاد قد جاء في �إطار فكر ي�سعى 
لإقامة  محاولة  �إطار  في  العالم  ببقية  علاقتهم  في  �أوروبا،  في  يحدث  ما  فهم  �إلى 
مجتمع م�صري جديد يرتكز على بناء اقت�صادي �سلعي م�ستقل في �إطار ال�سوق 
ا بالقدر الذي يتحقق به هذا الفهم  الر�أ�سمالية ال�صاعدة, وجاء هذا الفكر تنويريًّ
وت�ستفيد منه المحاولة فقد ظل هذا المفكر في مجموعة ر�أ�سمالي التوجه حتى في 
تفاعله مع التراث الفكري في م�صر. لي�س فقط في الن�صف لاأول من القرن التا�سع 
التالية للظهور، مرحلة بلورة للتخلف  �أكبر في المرحلة  ع�شر و�إنما كذلك وبدرجة 
الاقت�صادي والاجتماعي )بمعناه العلمي لا لاأخلاقي( مع �إدماج مجمل المجتمع 
الم�صري في عملية التطور الر�أ�سمالي على ال�صعيد العالمي. ومع الدور الذي لعبه 
في تحقيق نور العقل الذي يك�شف عن مواطن القوة في المجتمع الم�صري في �صراع 
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ثمانينيات  من  ابتداءً  لاأجنبي  المال  لر�أ�س  المبا�شرة  ال�سيطرة  �ضد  الوطنية  قواه 
القرن التا�سع ع�شر وذلك �إلى �أن ينتهي �إليه هذا الفكر في م�صاحبته لم�شروع ر�أ�س 
المال الوطني ابتداءً من ع�شرينيات القرن الع�شرين �إلى ما انتهى �إليه ر�أ�س المال 
المحلي من عدم قدرة على حل الم�شكلة الوطنية في الت�صاقها التاريخي بالم�شكلة 
الاجتماعية. وما �صاحب ذلك من عودة لا علمية ولا ناق�ضة �إلا مناحي اللجوء 
التطميني في التراث لاأيديولوجي للمجتمع. ومع هذه العودة تبرز عملية �إرهاق 
الذهن في م�صر بالتيارات التنويهية للفكر الغربي لي�شغل هذا الذهن بعيدًا عما 
لق�ضية  ال�صحية  المواجهة  على  المحلي  المال  ر�أ�س  عجز  من  الحياة  واقع  يك�شفه 
التحرر الوطني وحل الق�ضية الاجتماعية للغالبية من ال�شعب الم�صري، ومن قبول 
ر�أ�س المال المحلي �صراحة للتبعية و�ضلوعه ال�سعيد �أحياناً والكئيب دومًا في تحقيق 
�أهداف ر�أ�س المال بقيادة ر�أ�س المال المهيمن في المنطقة العربية لتكري�س التخلف 
الاقت�صادي والاجتماعي. و�إرهاق الذهن قد يدفع به �إلى فقدان ما هو تنويري في 
ذاكرته فين�سى حتى مقولة الطهطاوي المحورية في �أن ر�أ�س المال مجحف في ذاته 

بالعاملين، و�أن هذا لاإجحاف مخالف لل�شرع.

بعنف  يتفاعل  �إرهاقًا  الذهن  ب�إرهاق  يتميز  الذي  الحالي  الو�ضع  ظل  في 
مع �إرهاق �شروط الحياة اليومية للغالبية من �أفراد المجتمع، ي�صبح من ال�ضروري 
�أن ي�سعى الذهن �إلى �أن ي�ستمد عافيته من تراثنا الفكري لا ب�أخذه علاته و�إنما 
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با�ستخلا�ص دلالاته بالن�سبة للموقف الراهن. نحن نعتقد �أن دلالات فكر رفاعة 
الطهطاوي متعددة لاأبعاد:

: الدلالة المنهجية التي تتمثل في �أن الفكر الدافع نحو علمية التفكير 	 �أوًال
هو فكر تنويري، بالمطلق ولكن م�ستتبعاته على �صعيد لاأداء الاجتماعي 
لفكرنا  المنهجية  المهمة  وت�صبح  المجتمع.  حركة  تاريخية  �إطار  في  ن�سبية 
بالن�سبة  تت�ضمن  التي  التفكير  علمية  نحو  الم�ستمر  الدفع  هي  المعا�صر 
للتراث الغربلة العلمية لمكوناتها دونما قطع م�صطنع بين القديم والحديث وما 
بعد الحديث وتكون الغربلة العلمية بق�صد ا�ستخدام لاإيجابي من التراث 
في ا�ستنها�ض العقلية العلمية لفهم الم�سار التاريخي لحركة المجتمع في �إطار 

التكوين الاجتماعي الر�أ�سمالي العالمي المعا�صر.
ثانيًا: الدلالة من حيث محتوى الفكر �أن النظريات التي كانت تقدم بهدف 	

فهم ما يحدث في �أوروبا لم�ؤازرة محاولة البناء في م�صر في اتجاه وبالتوازي مع 
ما كانت تقوم به �أوروبا )التي كانت تمثل حينئذ مركز التجربة الر�أ�سمالية(، 
نقول هذه النظريات تلزم درا�ستها درا�سة علمية ناقدة للتو�صل �إلى لاأفكار 
التي تهدي الابتعاد عما �آلت �إليه مجمل التجربة الر�أ�سمالية. وهو ما يعني 
التجربة مع �شديدي الحر�ص على  �إيجابيات  الحر�ص على الا�ستفادة من 

عدم �إغفال العظة التي يتعين الخروج بها من تاريخ التجربة.
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ثالثًا: الدلالة على م�ستوى الهمة التي تزود المفكر بالحما�سة اللازمة وهو 	
ي�سعى �إلى الفهم بق�صد التغيير. ما �أحوجنا لاآن �إلى همة مثل همة رفاعة 

الطهطاوي:
رياح �� به  تقذف  ما  كل  تجاه  البحثي  ال�سلوك  ببغائية  �ضد  �أوًال  تح�صننا 

ان�شغالات الغرب الر�أ�سمالي �سلوكًا يتمثل في التلقف اللاواعي �أن كل ما 
يقترحه كق�ضايا للبحث وكل ما يوحي �إليه كنتائج يفرزها البحث.

وتمكننا ثانيًا من توجيه دفة الفكر الاجتماعي الم�صري العربي نحو الغربلة ��
العلمية للتراث المعرفي القائم بق�صد التو�صل �إلى ما ينير الطريق نحو ذاتية 
نفي  يمثل  اجتماعي  لتغير  اللازم  الوعي  تحقيق  من  ثمراتها  تمكن  فكرية 
التاريخي للتخلف الاقت�صادي والر�أ�سمالي، في لحظة تاريخية ت�ستفرد فيها 
الر�أ�سمالية بالب�شرية فتك�شر عن حقيقتها وحدود �إنجازاتها التاريخية فتبرز 
الر�أ�سمالي  النظام  لأخلاقيات  منظومة  من  تت�ضمنه  بما  ال�سلبية  جوانبها 
المعا�صر، وهي منظومة �أخطر ما نظمته ر�أ�سمالية �سلبًا من وجهة نظر ترقي 

المجتمع لاإن�ساني.

وهناك ثالثًا الدلالة المحورية لفكر رفاعة الطهطاوي: لاإيمان الذي لا يهتز ��
بقدرات المجتمع الم�صري التي �صنع بها فجر التاريخ لاإن�ساني، والثقة التي 
لا تفتر بجدارة هذا المجتمع في الا�ستمرار في �صناعة الح�ضارة، و�إنما في اتجاه 
التغيرات التي طر�أت على المجتمع العالمي منذ ظهور فكر رفاعة الطهطاوي، 
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�أي في اتجاه بناء المجتمع الذي يت�ضمن النفي التاريخي لكل ظاهرة ر�أ�س 
المال كعلاقة اجتماعية. لتحقيق ذلك ما �أحوجنا �إلى الفهم العلمي بق�صد 

تمكين مقاومة عدوانية ر�أ�س المال وتمني القدرة على التغيير الكيفي.

وهناك رابعًا، على نحو �أكثر اقتراباً من الم�شكلات لاأ�سا�سية التي يعي�شها 
هذه  لفهم  الطهطاوي  رفاعة  لفكر  الخا�صة  الدلالة  حاليًا،  الم�صري  المجتمع 

الم�شكلات واتجاهات �إعمال الذهن للتو�صل �إلى حلول:

م�شكلة �إعادة بناء المجتمع الم�صري على �أ�س�س من الحرية والعدل والم�ساواة 	
بين �أفراده ومجموعاته ذكورًا �أو �إناثًا لت�صبح م�صر وطنًا للجميع:

»ليكن الوطن �سعادتنا �أجمعين نبنيه بالحرية والفكر والم�صلحة«	

»�إن الحرية هي الو�سيلة العظمى في �إ�سعاد الممالك«	

»العدل �أ�صل جميع الف�ضائل لاأهلية المدنية«	

توفية 	 فعدم  وظرافتهم  �آدابهم  كثرت  قوم  عند  الن�ساء  احترام  كثر  »كلما 
الن�ساء حقوقهن فيه دليل على البربرية«

يحقق 	 الذي  ال�سيا�سي  الا�ستقلال  وتحقيق  الوطني  التحرر  م�شكلة 
للمجتمع ممثًال في الغالبية العظمى بين �أفراده ال�سيطرة على مفاتيح حياته 
على  الاجتماعية  ال�سيطرة  و�شروط  والثقافية  والاجتماعية  الاقت�صادية 
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الوطن  م��سألة  تبرز  هنا  الاجتماعية.  للحياة  الذاتي  لاإنتاج  تجدد  عملية 
والوطنية والقومية والانتماء الواعي للوطن المكون من مواطنين لا رعايا:

قوانين 	 �إذا كانت الحرية مبنية على  والفكر،  المبني على الحرية  الوطن  في 
عادلة، كانت وا�سطة عظمى في راحة لاأهالي و�إ�سعادهم في بلادهم، وكان 

�سببًا في حبهم لبلادهم و�أطانهم. 

المجتمع 	 فيه  يغرق  الذي  الاقت�صادي  للتخلف  التاريخي  النفي  م�شكلة 
للمجتمع  القهري  الاندماج  عبر  التخلف  هذا  تبلور  بعد  حاليًا،  الم�صري 
الم�صري في عملية التطور الر�أ�سمالي للدولة منذ �ضرب دولة محمد علي في 

نهاية �أربعينيات القرن التا�سع ع�شر.

الع�شرين 	 القرن  نهايات  التخلف في  وتعميق  الوطني  التحرر  وتعد عملية 
م�شكلة يكون حلها في �إطار التحرر الوطني، ب�إعادة التنظيم ال�سيا�سي ليقوم 
م�ستنير،  د�ستوري  �إطار  في  ت�صان  التي  الحرية  وعلى  �شعبية  ركيزة  على 
بالا�ستناد بالفكر العلمي، لإثارة عملية تنموية با�ستراتيجية �شاملة تتمحور 
حول تعبئة جماهير العاملين، وهي تعبئة لا تتحقق �إلا بدور محوري لدولة 

مدنية تتمتع بالكفاءة وعفة اليد.

والتنظيم 	 التحديث  مركز  �صوب  لاأهالي  انجذاب  دون  يتم  لا  »التقدم 
وتوجيه نفو�سهم بالطوع والاختيار �إلى الوفاء بحقوق هذا الوطن العظيم«.
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تتكاثر 	 فهذه  المدنية...  لاأهلية  الف�ضائل  جميع  �أ�صل  العدل  كان  »�إذا 
بتكاثر الجمعية المدنية، باعتبار رجوعها �إلى �أ�صل واحد، العدل العمومي 

ولاإن�صاف الم�شترك«.

»�إن مخاطبة لاأغراب لا�سيما �إذا كانوا من �أولي لاألباب، تجلب للأوطان 	
المنافع العمومية �أي المكا�سب الاقت�صادية«.

انتظام الحكومة و�إ�صلاح النيل و�سهولة 	 �إذا توافرت فيها �شروط  �إن م�صر 
و�سائل المنافع العمومية ورفع الم�ضار النيلية كثر خيرها وبرها و�إذا اختلت 

ف�سدت مزارعها.

»بت�شبث 	 �إلا  يتحقق  لا  وال�سيا�سية  الاجتماعية  الحياة  في  دور  للدولة 
الحكومة بطلبات الم�صالح الوطنية. والدولة هنا هي الدولة المدنية التي يبلور 
ا �أي ر�أي عموم �أهل الدولة بجانب القائمين على �أمر  مواطنوها ر�أيًا عموميًّ

الحكم فيه«.

للن�شاط الاقت�صادي و�ضرورة 	 الطهطاوي في ت�صوره  وبعد، لم يكن رفاعة 
الاجتماعي  للتغيير  نموذجًا  ناقًال  الم�صري  الاقت�صاد  لنه�ضة  �أ�سا�سًا  تغييره 
يقوده الفكر التنويري، بل كان باحثًا ي�سعى عبر المعرفة العلمية وا�ستقرار 
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هذا  عن  البحث  الم�صري،  المجتمع  لتقدم  نموذج  تركيب  �إلى  التاريخ، 
النموذج:

تكون 	 لا  معرفة  ولكن  الم�صري،  المجتمع  بواقع  تف�صيلية  معرفة  من  يبد�أ 
ا. بال�ضرورة نظامًا فكريًّ

بمرجعية عقائد يغلب عليها الطابع لاإ�سلامي بالمعنى الوا�سع. ولكن هذا 	
التاريخ  يبلورها  كما  الم�صرية  المرجعية  على  يجوز  لا  لاإ�سلامي  الطابع 

الح�ضاري الم�صري.

بالنموذج 	 متعمقة،  لاأحوال  جميع  في  تكن  لم  و�إن  معقولة  معرفة  عبر 
الفرن�سي الذي بد�أ في التبلور ابتداءً من نهايات القرن التا�سع ع�شر.

ب�إدراك ثمار النموذج الفرن�سي ي�صل �إلى �إمكانية الا�ستفادة منه في التوفيق 	
بينهما، تكون الغلبة للمرجعية لاإ�سلامية.





عن ق�ضايا »المواطنين« غير الم�سلمين 
»الدينية«  و»المدنية« في المجتمعات ذات الغالبية 

الم�سلمة وعن م�س�ألة الحكم )الحالة الم�صرية نموذجًا(

سمير مرقس)1(

)1( 	 كاتب وباحث، رئي�س مجل�س �أمناء م�ؤ�س�سة الم�صري للمواطنة والحوار.

مفتتح �أول

»م�شكلة الأقباط.. هي م�شكلة ال�شعب..

�إذا ا�ضطهد ا�ضطهدنا..

و�إذا تحرر تحررنا«...

ال�سكرية - نجيب محفوظ

مفتتح ثان

تاريخ المجتمع هو تاريخ الجهر ب�أفكاره، وتاريخ الجهر بتعدديته.



�سمير مرق�س
11381138

دون هذا الجهر، لا يكون المجتمع �إلا ركام �أ�شياء - نباتًا �أو جمادًا �أو هياكل 
لها �شكل �إن�سان.

لا تاريخ لمجتمع �صامت، �أو لمجتمع �أحادي النظر والفكر.

المعنى مرتبط بالفكر المتعدد - جهرًا.

الفكر المتعدد - جهرًا هو ما ي�ؤ�س�س لتاريخ المعنى.

ا  �إن�سانيًّ �أن يخلق معنى  متعددًا، وجهرًا، لا يمكن  يفكر  الذي لا  المجتمع 
عظيمًا. �إنه يعي�ش خارج المعنى.

بالفكر المتعدد - جهرًا، ي�صير للإن�سان تاريخ.

الأحادية �صحراء.

زوال التعددية في المجتمع زوال لتاريخه. المجتمع نف�سه يفقد اجتماعيته، 
ويتحول �إلى قطيع.

الوجود هو �أن يقال ب�أفكار وطرائق متعددة. ذلك �أن الوجود، تحديدًا، متعدد.

لا �أحادية �إلا �أحادية الخالق.

الآخر الحر �شرط لوجودي الحر.

ال�شاعر الكبير »�أدوني�س«
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)�أ(
تمهيد: عن المواطنة

في  الم�سلمين  لغير  همومًا)))  تمثل  التي  الق�ضايا  الورقة  هذه  في  نعالج 
المجتمعات ذات الأغلبية الم�سلمة من جهة، ونحاول الاقتراب من م��سألة الحكم 
من جهة �أخرى، وذلك من خلال الخبرة الم�صرية، بالأ�سا�س، والتركيز على ال��شأن 

القبطي))) في هذا المقام.

�أمر  وهو  البداية،  من  المو�ضوع  لهذا  مقاربتنا  تحديد  بمكان  الأهمية  ومن   
�أننا  ذلك  القبطي،  وال��شأن  الأقباط  حول  نكتب  ما  كل  في  دومًا  عليه  نحر�ص 

نقترب منهما من منظور المواطنة كما يلي:

(((1 والأقباط؛  الم�سلمين  الم�صريين،  المواطنين  لحركة  التاريخي  ال�سياق  التزام 
ك�أنهم  الأقباط  مع  التعامل  يتم  و�سوف  مبتورة.  الر�ؤية  تكون  ذلك  فبغير 
يتحركون في ف�ضاء اجتماعي و�سيا�سي منف�صل عن الواقع ككل، و�أت�صور 

)))	 ا�ستخدمنا تعبير هموم، و�أت�صور �أننا �أول من ا�ستخدم هذا التعبير في درا�ستنا المبكرة »هموم ال�شباب القبطي«، 
مجلة القاهرة، عدد 140، دي�سمبر 1992، ثم في كتابنا:الحماية والعقاب: الغرب والم��سألة الدينية في ال�شرق 

الأو�سط: من الرعاية المذهبية �إلى الحرية الدينية، ميريت 2000.
�أخذًا في  تي�سيًرا لقارئ البحث،  الم�سيحيين،  المواطنين الم�صريين  للتعبير عن  ن�ستخدم كلمة الأقباط  )))	 �سوف 
كذلك  وم�سيحيين.  م�سلمين  من  الم�صريين  جموع  على  تن�سحب  الكلمة  هذه  ب�أن  الباحث  فهم  الاعتبار 
ا�ستخدام تعبير ال��شأن بدلًا من الأقلية �أو الطائفة لأننا نقارب المو�ضوع من منظور المواطنة، )وقد ف�سرنا هذا 

الاختيار في كثير من كتاباتنا(.
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�أردنا  �إذا  المثال،  الم�سلمين، فعلى �سبيل  للمواطنين  بالن�سبة  الحال كذلك 
لا  ف�إننا  ال�سيا�سية؛  الم�شاركة  عن  الأقباط  »عزوف«  ظاهرة  عن  الحديث 
قراءة  دون  من  وحدهم  الأقباط  تخ�ص  ظاهرة  ك�أنها  عنها  الحديث  يمكننا 

الظاهرة في �إطار �سياقها التاريخي العام كونها �إ�شكالية م�صرية عامة.

(((2 �إن الأقباط مواطنون في المقام الأول و�أع�ضاء في الجماعة الوطنية الم�صرية 
لا ي�شكلون »جماعة م�ستقلة« �أو »كتلة مغلقة« وهو ما نبهنا منه مبكرًا ع�شية 
انتخابات 1984، فالأقباط غير متماثلين من حيث الانتماء الاجتماعي 
ا ومنهم العامل والفلاح  وال�سيا�سي، فهم منت�شرون في ج�سم المجتمع ر�أ�سيًّ
والمهني والحرفي ورجال الأعمال والتجار، ولا يربط بينهم �سوى الانتماء �إلى 
م�صر من جانب، والانتماء الديني من جانب �آخر، وبين هذين الانتماءين 

تفترق الم�صالح والتحيزات والر�ؤى.

(((3 تتجاوز  الوطن  �أر�ض  على  المواطن  تعبير عن حركة  التي هي  المواطنة  �إن 
مفاهيم الطائفة والملة والذمة حيث �إن الوطن ي�ستوعب كل ما �سبق، كما 

تتجاوز المواطنة مفهوم الأقلية بتداعياته. 

في �ضوء ما �سبق، �سنحاول الاقتراب من ال��شأن القبطي وما يترتب عليه 
المزمنة  الآنية -  الإ�شكاليات  لتف�سير  �إ�لاسمية في محاولة  من علاقات م�سيحية 
ا من �أجل ح�ضور  بع�ض ال�شيء - وكيفية علاجها، وهو ما يلزم �أن نمهد له تاريخيًّ
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فاعل للأقباط على قاعدة المواطنة، �أي �إننا ندر�س ال��شأن القبطي في �إطار درا�ستنا 
للم�سار التاريخي للمواطنة، ونق�صد بذلك حركة الم�صريين، ومن �ضمنهم الأقباط 
في �سعيهم نحو بلوغ المواطنة التي تعني مركبًا متعدد العنا�صر )الم�شاركة، والم�ساواة، 
والحقوق ب�أبعادها، واقت�سام الموارد(، وهو تعريف يتجاوز الد�ستوري والقانوني �إلى 
الاجتماعي والاقت�صادي والثقافي؛ فهذه العنا�صر هي التي تعك�س مدى تحقق 
المواطنة �أو تراجعها، وما المقومات التي دفعت �إلى تحققها، �أو المعوقات التي ت�ؤدي 

�إلى تراجعها. 

�صفوة القول �أن �أي درا�سة للأقباط )غير الم�سلمين( لابد �أن تتم في �إطار 
درا�ستنا للم�سار التاريخي للمواطنة، ونق�صد بذلك حركة الم�صريين ككل، ومن 
�ضمنهم الأقباط بح�سب موقع كل قبطي في البناء الاجتماعي، بلغة �أخرى يمكن 
القول �إن هناك علاقة جدلية - تكاد تكون �شرطية - بين محاولة جموع الم�صريين 
ومن  النوعية  فئاتهم  بكل  الم�صريين  بين  التكامل  وبين  المواطنة  من  الاقتراب 
�ضمنهم الم�سلمون والم�سيحيون ومن ثم تراجع ق�ضايا غير الم�سلمين. وعليه فمتى 
توافرت ال�شروط اللازمة التي من ��شأنها �أن تفعل المواطنة ف�إنه يترتب على ذلك 

اندماج وطني للجميع على قاعدة الم�ساواة.

وقبل �أن نعر�ض للم�سيرة التاريخية للمواطنة منذ ت�أ�سي�س الدولة الحديثة 
الخبرتين  �ضوء  في  له  فهمنا  بح�سب  للمواطنة  ا  �إجرائيًّ تعريفًا  ��سأ�ضع  م�صر،  في 
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تعريف  وهو  المقام  هذا  في  المعتبرة  الأدبيات  على  واطلاعنا  والغربية)))  الم�صرية 
نقترح للأخذ به وذلك كما يلي:

المواطنة هي تعبير عن »حركة« الإن�سان اليومية...

م�شاركًا ومنا�لًاض... 

»المدنية وال�سيا�سية والاجتماعية والاقت�صادية  ب�أبعادها  �أجل.. حقوقه  من 
والثقافية«...

 على قاعدة الم�ساواة مع الآخرين من دون تمييز لأي �سبب )اللون/ الجن�س/
العرق/الدين/المذهب/المكانة/الثروة/الجيل/المنطقة/اللغة(...

واندماج هذا المواطن في»العملية الإنتاجية« ومن ثم »المجتمعية...«

مع  فيه  يعي�ش  الذي  الواحد  الوطن  �إطار  في  الموارد  تقا�سم  له  يتيح  بما 
الآخرين. 

)))	 �سمير مرق�س، المواطنة والتغيير: درا�سة �أولية حول ت�أ�صيل المفهوم وتفعيل الممار�سة، مكتبة ال�شروق الدولية، 
2006. )نفد وجار �إعداد طبعة ثانية مزيدة(.
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الحكم  م��سألة  عند  يقف  لم  �آخر  م�سارًا  فاتخذت  الحديثة،  الدولة  ت�أ�سي�س  من 
ا �إلى منظومة الحقوق ب�أبعادها الاقت�صادية والاجتماعية  و�إنما بد�أ في الانتباه تدريجيًّ

وال�سيا�سية والثقافية، بدرجة �أو �أخرى، �أي�ضًا �إلى الم�ساواة. 

وانطلاقًا مما �سبق �سوف نتتبع العلاقة بين الم�صريين من الم�سيحيين والم�سلمين 
قبل ت�أ�سي�س الدولة الحديثة وبعدها. ويمكن القول �إن العلاقات بينهما في المرحلة 
الأولى)))، لم تثر فيها الإ�شكاليات الفقهية في بعدها النظري مثل الو�ضع القانوني 
يمكن  ما  الأمور  هذه  يحكم  كان  حيث  الكنائ�س  �إقامة  حرية  �أو  الم�سلمين  لغير 
ت�سميته بفقه الواقع �أو الإ�لاسم في خبرته الم�صرية. و�أن �أغلب الإ�شكاليات التي 

حدثت كانت في الأغلب الأعم مواكبة ل�ضعف الدولة وتع�سف الحكام.

الأقباط:  الثالث:  )الق�سم  الأو�سط,  ال�شرق  في  الدينية  والم��سألة  الغرب  والعقاب:  الحماية  مرق�س،  �سمير   	(((
التاريخ.. المواطنة..(، ميريت للن�شر، 2000، من �ص 171 �إلى 208. حيث تجد تفا�صيل العلاقة بين الأقباط 

والم�سلمين عبر الع�صور، وقد اعتمدنا على الكثير من المراجع المعتبرة منها:
�سل�سلة  الطولونية(،  الدولة  قيام  �إلى  العربي  الفتح  )من  الإ�لاسم  فجر  في  م�صر  الكا�شف،  �إ�سماعيل  �سيدة  	•

تاريخ الم�صريين رقم 82، الهيئة الم�صرية العامة للكتاب، ط2،1994.
بل، م�صر منذ الإ�سكندر الأكبر وحتى الفتح العربي، نقله �إلى العربية و�أ�ضاف �إليه عبد اللطيف  هـ.�آيدر�س  	•

�أحمد علي، دار النه�ضة العربية، 1988.
د.ت. الم�صرية،  الأنجلو  مكتبة  العربي،  الفتح  وحتى  الأكبر  الإ�سكندر  من  م�صر  العبادي،  م�صطفى  	•

.1957 الم�صرية،  النه�ضة  مكتبة  م�صر،  تكوين  غربال،  �شفيق  محمد  	•
ابن  دار  الاقت�صادي،   - الاجتماعي  م�صر  تاريخ  للإنتاج:  الآ�سيوي  النمط  �ضوء  في  �سعد،  �صادق  �أحمد  	•

خلدون، 1979.
.1989  ،27 رقم  الم�صريين  تاريخ  �سل�سلة  حديد،  �أبو  فريد  محمد  عربه  بتلر،  ج.  �ألفريد  	•

قا�سم عبده قا�سم، الأقباط في الع�صر المملوكي: الو�ضع الاجتماعي للأقباط في ع�صر �لاسطين المماليك 	•
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والمفارقة �أن الإ�شكاليات الفقهية النظرية بد�أت مع انطلاق م�سيرة المواطنة 
في م�صر مع ت�أ�سي�س الدولة الحديثة، �أخذًا في الاعتبار ت�أثير ال�سياق المجتمعي في 

ذلك، وهو ما در�سناه تف�صيلًا و�سوف نقدمه في �إيجاز.

)ب(
 عن العلاقات الإسلامية المسيحية في مصر قبل الدولة الحديثة

جدلية قائمة على قاعدتي التفاعل الاجتماعي والتعددية الواقعية

قاعدتين  بين  على جدلية  م�صر  الإ�لاسمية في  الم�سيحية  العلاقات  قامت 
هما: »التفاعل الاجتماعي« و»التعددية الواقعية«، فالقارئ لتاريخ العي�ش الم�شترك 
بين الم�سيحيين والم�سلمين في م�صر لابد �أن يقف عند حقيقة غاية في الأهمية �ألا 
وهي �أن هذا العي�ش لم يكن مجرد تعبير عن وجود فيزيقي لأفراد ينتمون �إلى 
ديانتين مطلقين ـ يعي�شون في �إطار جغرافي واحد، بحيث لا يترتب على وجودهم 
والثقافية،  وال�سيا�سية  والاقت�صادية  الاجتماعية  الم�ستويات  على  تفاعلات  �أية 
الم�سيحية  ا�ستيعاب  في  الم�صرية  الحياة  خ�صو�صية  يعك�س  العي�ش  هذا  كان  و�إنما 
مقومات  بف�ضل  المطلقتين   - الديانتين  �أبناء  من  الم�صريون  فتعاي�ش  والإ�لاسم. 
ات�سم بها الكيان الم�صري مثل التجان�س و�سيادة العرق الم�صري الواحد، ووجود 
و�سيلة �إنتاج رئي�سية ودولة ذات نظام �سيا�سي يت�سم بالوحدة ال�سيا�سية والتداخل 
الجيو - ديموغرافي. وعليه لم يبتلع التجان�س التعدد من خلال هيمنة �أحد المطلقين 
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لمحو وجود الآخر، ولا �صار التعدد عاملًا يكر�س الفرقة. ولكن الحياة الم�شتركة 
الاجتماعية والإنتاجية والثقافية والح�ضارية التي حالت دون حدوث الا�ستقطاب 
�أفرزت بديلًا ثالثًا - غير الا�ستيعاب والا�ستبعاد المتبادل - هو الحياة الم�شتركة من 
خلال »جدل التجان�س والتعدد«، حيث الاحتفاظ بالمقومات الواحدة والموحدة 
�إن  الوحدة.  �أر�ض  على  التعدد  تعي�ش  باتت  فالجماعة  الآخر،  وجود  ينفى  ولا 

العلاقة بين الم�سلمين والم�سيحيين في الخبرة الم�صرية قامت على �أمرين هما:

(((1 التفاعل الاجتماعي.

(((2 التعددية الواقعية.

نعم كانت هناك فترات تعثرت فيها هذه العلاقة ولكن القراءة التاريخية 
المت�أنية والدقيقة والمن�صفة تدل على �أن هناك قاعدة حاكمة لهذه العلاقة، ذلك 
تزداد  الوطنية  التما�سك بين مكوني الجماعة   - الاندماج  التكامل -  �أن درجة 
والعك�س  ناه�ضة،  واجتماعية  اقت�صادية  قاعدة  على  القائم  النهو�ض  فترات  مع 
ا�ستبعاد  ل�صالح  تتراجع  التما�سك   - الاندماج   - التكامل  درجة  ف�إن  �صحيح، 
ونفي الآخر في فترات الأزمة المجتمعية، ويمكن مراجعة هذا الأمر بداية من ع�صر 

الولاة في م�صر و�إلى يومنا هذا مرورًا بالع�صور التالية:

(((1 ع�صر الدولة الطولونية 868 - 905م.

(((2 ع�صر الدولة الإخ�شيدية 935-969م.
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(((3 الع�صر الفاطمي )الأول والثاني( 969-1171م.

(((4 ع�صر الدولة الأيوبية 1174-1250م

(((5 المماليك 1250-1517م.

(((6 الدولة العثمانية 1517-1805م.

(((7 الدولة الحديثة منذ محمد علي والتي ت�أ�س�ست في عام 1805م.

العلاقة  هبوط   - �صعود  �أن  ال�سابقة  للمراحل  التاريخية  القراءة  وتعك�س 
بالآخر، �إنما تحكمه ما يمكن ت�سميته »الجدلية المجتمعية« وهل هي في حالة نهو�ض 
�أم تخلف. حتى مع تكرار التعثر ف�إن التجربة التاريخية تقول �إنه لم يكن هناك ما 
يعوق �أن تتجدد العلاقة بالآخر، مرة بعد مرة، متى تعثرت العلاقة، الأمر الذي 

جعل التعثر خبرة حية للجماعة الوطنية الم�صرية. 

الآخر  من  جعلت  قد  والم�سيحيين  الم�سلمين  بين  الم�شتركة  الحياة  �إن 
حا�ضرًا بقوة في الواقع وفى نف�س الوقت �أعطت العلاقة بينهما الأولوية »للزمني« 
�إنكارًا  لي�س  والإلهي  »المقد�س«  متجاوزة  اليومية  الحياة  و»الإن�ساني« من خلال 
ويتعر�ض  الاجتماعي  ال�سياق  نف�س  يعي�ش  »ا�ستلهامًا«. فكلاهما  و�إنما  �إهمالًا  �أو 
الم�ؤرخون  يذكر  حيث  �سبق  لما  بقوة  دالة  العثمانية  الفترة  ولعل  له.  تعر�ض  لما 
كيف �أن الأقباط بالا�شتراك مع كل الم�صريين كانوا يعانون من الكوارث والفقر، 
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الت�ضامن  من  قدرًا  وفر  الذي  القاعدي  الم�ستوى  على  التحرك  �إرها�صات  �إنها 
الم�ستوى  على  النا�س  حركة  المواطنة/  )�أو  ا  قاعديًّ المحكومين  بين  الاجتماعي 
القاعدي حيث جمعهما الظلم والمعاناة( وبخا�صة �أن المعاناة لم تفرق بين م�صري 
ميزة  �أي  يعط  لم  المحكومين  من  وجانب  الحاكم  بين  الديني  فالتوافق  و�آخر، 
�إ�ضافية له�ؤلاء المحكومين، فالجميع وبخا�صة الفقراء كان عليهم دفع المال وتلبية 
احتياجات الحكم العثماني ثلاثي العنا�صر )الوالي - المماليك  - الأوجاقات( 
الذي كان هم كل عن�صر فيه هو جمع المال ما جعل البلد فري�سة لثلاث جهات 
�سبيل  على  الآخر،  الجانب  على  نف�سه  الوقت  وفي  واحدة))).  من  بدلًا  �ضريبية 
المثال، نجد بناء الكنائ�س يخ�ضع لمزاج الحاكم قبل الفقه فمتى كان الحاكم منفتحًا 
ا بتقدم المجتمع نجد م��سألة بناء الكنائ�س متاحة بغير معوقات  �أو بلغة �أخرى معنيًّ

والعك�س �صحيح.

)))	 لمزيد من التفا�صيل يمكن مراجعة:
•  ATIYA, S. AZIZ (1968) A History of Eastern Christianity, University of Notre Dame 

Press, Indiana, USA.
محمد عفيفي، الأقباط في الع�صر العثماني، �سل�سلة تاريخ الم�صريين رقم )54(، الهيئة الم�صرية العامة للكتاب،  	•

.1992
مجموعة  �ضمن  ن�شرت  كما  م.�س.ذ.  والعقاب  الحماية  في  العثماني،  الع�صر  في  الأقباط  مرق�س،  �سمير  	•

درا�سات في المجلد الهام "الم�سيحية عبر تاريخها في الم�شرق، مجل�س كنائ�س ال�شرق الأو�سط، 2001
الدرا�سة  الكنائ�س نموذجًا.. في هذه  بناء  اندماج وتعددية  الثقافية  المواطنة  بعنوان:  بحث   :)1( ملحق  مرفق   •
و�ضعنا مقدمة نظرية حول المواطنة الثقافية �سوف نختم بها بحثنا ونق�صر الملحق على الجانب التاريخي الخا�ص 

ببناء الكنائ�س.
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)ج(
عن مسيرة المواطنة منذ محمد علي )1805-(، وعن مسألة الحكم

�أما بعد ت�أ�سي�س الدولة الحديثة فقد �سارت الجماعة الوطنية في م�سار �آخر 
الم�صريين  تملك  كذلك  البلاد،  تاريخ  في  الأولى  للمرة  وطني  جي�ش  تكون  مع 
الأرا�ضي، حيث بد�أت ما يمكن �أن نطلق عليه حركة المواطنة الم�صرية. والقارئ 
للتاريخ يمكنه �أن يلحظ كيف تواكبت لحظات النهو�ض الوطني مع قدرة المواطن 
الم�صري على �أن يمار�س المواطنة والعك�س �صحيح. ففي لحظات الانتكا�سة تتراجع 
المواطنة. ويمكننا �أن نر�صد حركة »المواطنة« في م�صر الحديثة والمعا�صرة، �صعودًا �أو 
هبوطًا كذلك ارتباط حركة المواطنين هذه بالموقف من المحتل الأجنبي، لذا ف�إن 
تفاعلات داخلية من جهة ومحاولة  المواطنة في م�صر كان ح�صيلة  نحو  التحرك 

لإنجاز الا�ستقلال الوطني من جهة �أخرى.

مراحل  �إلى خم�س  التاريخ  تق�سيم  الم�سيرة من خلال  نتتبع هذه  و�سوف 
وذلك كما يلي:

�أولًا: مرحلة بزوغ المواطنة - �إقرارها من فوق )محمد علي(

ثانيًا: مرحلة تبلور المواطنة - الالتفاف القاعدي حول المواطنة )ثورة 1919(
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ثالثًا: مرحلة ابت�سار المواطنة - الاقت�صار على البعد الاجتماعي للمواطنة 
)1970 -1952(

رابعًا: مرحلة تغييب المواطنة - تديين الحركة ال�سيا�سية

�إ�ضفاء المقد�س على المجال العام )1970- 1981(

خام�سًا: مرحلة محاولة ا�ستعادة الم�سار الطبيعي للمواطنة )1981-(
ويلخ�ص الجدول التالي ملامح كل مرحلة وذلك كما يلي:)))

)))	 �أ�شير هنا �إلى �أنه بمقدار ما كانت المجالات ال�سيا�سية/ المدنية/ الاقت�صادية..مفتوحة بمقدار ما يكون الم�صريون 
ال�سيا�سية  الحياة  في  القبطي  الح�ضور  يف�سر  ما  وهو  �صحيح،  والعك�س  الم�سيحيون،  �ضمنهم  ومن  حا�ضرين 
لل��شأن  الاهتمام  الدولة  �أولت  حيث  الم�صريين  كل  ��شأن  ��شأنهم  بعدها  ال�سيا�سي  والغياب  قبل 1952، 
الفر�صة  �أعطيت  وعندما  تمييز.  بغير  والدنيا  الو�سطى  للفئات  الاجتماعي(  بعدها  في  )المواطنة  الاجتماعي 
للمجال الاقت�صادي كان الح�ضور قائمًا. مرفق جدول للح�ضور البرلماني ال�سيا�سي للأقباط من 1924 و�إلى 

الآن، في ملحق رقم )2(.
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بزوغ المواطنة 
)محمد علي(

تبلور المواطنة
)ثورة 1919(

المواطنة المبت�سرة
)1970-1952(

المواطنة المغيبة
)1981-1971(

محاولة ا�ستعادة 
المواطنة )1981-(  

•	 جي�ش وطني،

•	 الم�صريون 
يتملكون،

•	 البدء في 
تذويب 

الانتماءات 
الفرعية،

•	 الوعاء الجامع 
الوطني،

•	 م�ضمون 
جماهيري،

•	 �إجماع وطني،

•	 �إرها�صة اندماج 
بغير تمييز،

•	 تقاليد 
د�ستورية،

•	 طبقات 
�صاعدة،

•	 المواطنة في بعدها 
الاجتماعي،

•	 ح�ضور لل�شرائح 
الو�سطى والدنيا،

•	 �إهمال الجانبين 
ال�سيا�سي 

والمدني.

•	 عودة للانتماءات 
الأولية،

•	 �إق�صاء للتيارات 
المدنية،

•	 الديني محل 
المدني.

•	 �إعادة النظر في 
الو�ضع القانوني 

للأقباط،

•	 انفراجة مدنية،

•	 �إقرار مبد�أ 
المواطنة 

ا، د�ستوريًّ

•	 الفجوة بين 
الن�ص والواقع،

•	 الحاجة �إلى 
التفعيل،

•	 �إ�شكالية المدني 
والمقد�س،

جدول رقم )1(

دون  الم�صريين  كل  ت�ضم  كانت  الم�سيرة  هذه  �أن  �إلى  هنا  الإ�شارة  وتجدر 
ف�إن  التا�سع ع�شر،  القرن  البارز واللافت بد�أ مع مطلع  و�إذا كان تحركها  ا�ستثناء. 
هذا لا يعني �أنه لم تكن هناك وكان الم�صريون م�ستبعدين تمامًا من الجي�ش الذي 
يمثل النموذج الوطني للان�صهار بين مكونات الجماعة الوطنية، ومع محمد علي 

ت�أ�س�س الجي�ش الوطني من الم�صريين الم�سلمين �أولًا ثم تبعهم الأقباط.

 ويك�شف لنا الجدول ال�سابق، كيف �أن الجماعة الوطنية نجحت في الاقتراب 
من المواطنة ب�أبعادها: الاقت�صادية �أو الاجتماعية �أو الثقافية �أو ال�سيا�سية. حيث 
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عز تحقيقها كاملة ب�أبعادها في وقت واحد. بمقدار ما كانت تتوافر الظروف وال�شروط 
المجتمعية. بدرجة �أو �أخرى.

فالمواطنة، يتوقف تحقيقها �إلى حد كبير على ظروف الواقع المجتمعي وعلى 
للبناء  الا�ستجابة  على  المدني(  المجتمع  )الدولة/  ال�سيا�سي  البناء  قدرة  مدى 
الاقت�صادي - الاجتماعي ال�سائد. فكلما كان البناء ال�سيا�سي مت�سقًا مع البناء 
الاقت�صادي - الاجتماعي، ارتبط ذلك بقدرة المواطن على ممار�سة المواطنة. وفي 
ف�إن ذلك يعوق من  البناءين  التاريخي عدم توافق بين  التطور  �إذا �شهد  المقابل 

حركة المواطنين لتحقيق المواطنة �أو التغيير المطلوب. 

وال�سيا�سي  المدني  المجالين  في  القبطي  للح�ضور  ونظرًا  ال�سياق  هذا  في 
والاقت�صادي والاجتماعي من جانب، وللم�شاركة في الن�ضال الم�صري �ضد الا�ستعمار، 
لم ين�شغل الفقه في �أي محاولة لتف�سير �أو تبرير هذا الح�ضور �أو هذه الم�شاركة. وعليه 
والإمام محمد عبده  والأفغاني  والطهطاوي  العطار  ال�شيوخ ح�سن  كتابات  وجدنا 
على التوالي تعك�س الخبرة الم�صرية للإ�لاسم بفقه واجتهادات �سقفها عالٍ، و�سياقها 
الدولة الوطنية. فلقد كانت الحياة الم�شتركة ب�إيجابياتها و�سلبياتها - والن�ضال الم�شترك 
والمعاناة الممتدة عبر قرون من قبل الحاكم الوافد والمحتل والواقع المجتمعي المتخلف، 
�سببًا لأن يتحرك الجميع من �أجل الوطن بغير ت�سا�ؤل حول �شرعية �أو م�شروعية ذلك 
التحرك وحدوده. وهكذا �سارت حركة الجماعة الوطنية منذ ت�أ�سي�س مجل�س �شورى 

النواب في 1866، وبلوغ ذروة مهمة في تاريخ م�صر هي ثورة 1919.
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ون�شير هنا �إلى دور المجددين الإ�لاسميين في مطلع القرن الع�شرين في تمهيد 
ثلاثة  ا�ستيعاب مكوناتها من خلال  القادرة على  الحديثة  الدولة  لدعم  الطريق 

محددات وذلك كما يلي:

•	 طبيعة ال�سلطة ال�سيا�سية،

•	 المجال العام،

•	 دين الدولة. 

�أولًا: طبيعة ال�سلطة ال�سيا�سية

القوى  كل  قبل  من  مح�سومًا  ال�سيا�سية  ال�سلطة  طبيعة  من  الموقف  كان 
الفقهي  التطور  واقع  ومن  الواقع،  �أر�ض  على  الخبرة  واقع  من  م�صر،  الوطنية في 
الذي اختبرته م�صر. فلقد كان الإمام محمد عبده راف�ضًا �أن يكون ن�صيًرا لقيام 
�سلطة دينية في المجتمع ب�أي وجه من الوجوه وفي هذا المقام كان يقول: »�إنه لي�س 
�أ�صول  من  �أ�صلًا  و�إن  الح�سنة..  الموعظة  �سلطة  �سوى  دينية،  �سلطة  الإ�لاسم  في 
الإ�لاسم قلب ال�سلطة الدينية والإتيان عليها من �أ�سا�سها..و�إن الحاكم مدني من 

جميع الوجوه«))).

الأعمال الكاملة للإمام ال�شيخ محمد عبده، تحقيق وتقديم الدكتور محمد عمارة، الجزء الأول، دار ال�شروق،  	(((
1993، �ص 106
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ثانيًا: �أما عن المجال العام

ب�أنه  ات�سم  تمييز، حيث  دون  الم�صريين  للقاء  العام مجالًا  المجال  كان  لقد 
زمني/ ن�سبي/ مدني ال�سمات لا يمكن و�صفه ب�أنه »ثيوكراتيك«))) )�أي ديني( 
وال�سلطة  الديني  ال�سلطان  الإمام وجود  ينفي  الإمام محمد عبده. ولا  بح�سب 
اعتراف  وينفي  بل  فح�سب،  للمجتمع  العليا  ال�سيا�سية  القيادة  عن  الدينية 
الإ�لاسم بها �أو �إقراره لها بالن�سبة لأية م�ؤ�س�سة من الم�ؤ�س�سات التي تمار�س �سلطة 
�سلطة على  �أدنى  له�ؤلاء  الإ�لاسم لم يجعل  »�إن  الإمام:  ال�سلطات. ويقول  من 
العقائد وتقرير الأحكام، وكل �سلطة تناولها واحد من ه�ؤلاء فهي �سلطة مدنية 
ال�سيطرة على  �أن يدعي حق  لواحد منهم  ي�سوغ  ال�شرع الإ�لاسمي، ولا  قدرها 

�إيمان �أحد، �أو عبادته لربه، �أو ينازعه في طريقة نظره«))). 

 في هذا ال�سياق ي�أتي الموقف من الأحزاب و�ضرورة �أن تكون مدنية، وت�أتي 
�صياغته لبرنامج الحزب الوطني الم�صري �سنة 1881لت�ؤكد هذا التوجه. ففي المادة 
الخام�سة من هذا البرنامج يقول: »الحزب الوطني حزب �سيا�سي، لا ديني، )�أي 
الجزء  تعليق د.محمد عمارة في  الدين،  �أنه �ضد  بمعنى  ا..ولي�س  دينيًّ لي�س حزباً 
الأول من الأعمال الكاملة للإمام محمد عبده، �ص 109(، ف�إنه م�ؤلف من رجال 
�أر�ض  يحرث  من  وكل  واليهود،  الن�صارى  وجميع  والمذهب،  العقيدة  مختلفي 

الإمام محمد عبده، المرجع ال�سابق، �ص 107. 	(((

الإمام محمد عبده، المرجع ال�سابق، �ص 108. 	(((
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م�صر ويتكلم لغتها من�ضم �إليه، لأنه لا ينظر لاختلاف المعتقدات...و�إن حقوقهم 
في ال�سيا�سة وال�شرائع مت�ساوية، وهذا م�سلم به عند �أخ�ص م�شايخ الأزهر«))).

ثالثًا: �أما عن الموقف من الدين 

ال�سيا�سة،  �أجل  من  ولي�س  الوطن  �أجل  من  كان  الدين  �إن  القول  يمكن 
�أنتجت �صيغة تلاقي بين الحداثة  �إدماجية،  ومثلت ثورة 1919 ود�ستورها حالة 
الدين/  - الوطنية  الوطن/  وبين  والم�سيحيين،  الم�سلمين  وبين  والتحديث، 
التدين)))، وتفاعل الفقه مع حركة الواقع، ونتج عنها �إن جاز التعبير، فقه وطني 
�أ�ستاذنا  بح�سب،  ب�أنف�سهم  الم�صريون  وثق  لقد  مدني.  �إ�صلاحي  خطابه  بامتياز 
طارق الب�شري، ومن ابتعاد حركتهم من �شبهة الخلاف الطائفي، وبدوا م�سيطرين 

على موقفهم تمامًا...وبدوا فرحين واثقين ك�إن�سان وجد نف�سه))).

�صفوة القول �إن م�صر ا�ستقبلت القرن الع�شرين بغير خ�صومة بين المقد�س 
والزمني،

•	 فلقد كانت طبيعة ال�سلطة ال�سيا�سية مدنية،

الإمام محمد عبده، المرجع ال�سابق، �ص 109. 	(((
من �شعارات هذه المرحلة: »الوطنية ديننا«/ »ما تجمعه الأوطان لاتفرقه الأديان«. راجع �سمير مرق�س، مئوية  	(((
الأهرام  الم�صرية،  المدنية  تجديد  وفي   .2007/3/24 جديد،الأهرام  مدني  �أفق  نحو  الم�صرية:  الأحزاب 

.2007/6/10
طارق الب�شري، الم�سلمون والأقباط في �إطار الجماعة الوطنية، الهيئة الم�صرية العامة للكتاب، 1980، �ص 135. 	(((
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•	 والمجال العام وال�سيا�سي/ المدني غير مقد�س،

•	 والدين كان من �أجل الوطن.

ويعك�س �شكل )2( ملخ�صًا للواقع ال�سيا�سي لم�صر مطلع القرن الع�شرين، 
كما يعك�س ال�شكل )3( ت�صورًا للباحث حول �أن م�صر في هذه الفترة ا�ستطاعت 
�أن تدفع نحو تحقق المواطنة - بع�ض ال�شيء بغير خ�صومة بين المقد�س والزمني 

وهي في ظن الباحث التعبير الطبيعي للخبرة الم�صرية.

�شكل رقم )2(

محددات 
ثلاثة

علاقة 
الوطن بالدين

الدين زمنيمدنية
الوطني

طبيعة 
ال�سلطة ال�سيا�سية

المجال العام 
وال�سيا�سي
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�شكل )3(

المدنيالمقد�س

المجال ال�سيا�سي
political

المجال ال�شخ�صي
personal

المجال الخا�ص
private

متماثلون

المجال العام
puplic

مختلفون

الوطنالإن�سان المواطن الوطن

الوطن

الوطن

الثلاث  المحددات  بذكرها خ�ضعت  المقام  ي�ضيق  ولأ�سباب عدة  �أنه  بيد 
ال�سابق ذكرها للمراجعة والتمحي�ص بداية مع كتابات الإمام محمد ر�شيد ر�ضا 
هو  للمراجعة  ما خ�ضع  �ضمن  ومن  الم�سلمين.  الإخوان  ت�أ�سي�س جماعة  مع  ثم 
غير الم�سلمين. بيد �أنه ولاعتبارات الن�ضال الوطني من جهة، والمرحلة النا�صرية 
بتجلياتها الثورية والتقدمية من جهة �أخرى �أجلت الحديث الوا�ضح والمك�شوف 
الجماعات  ظهور  وبدء   ،1967 بعد  ما  �إلى  م�صر  في  الم�سلمين  غير  ق�ضايا  حول 

الجهادية على �أر�ض الواقع.
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وب�إلا�ضافة �إلى خطاب المجددين الذي تبلور مع مطلع القرن الع�شرين، ويعد 
تعبيًرا للخبرة الإ�لاسمية الم�صرية، وورثته، تعددت الاتجاهات الإ�لاسمية ومن ثم 

الخطابات التي تناولت من �ضمن ما تناولت الموقف من الأقباط. 

وقد حددنا هذه الاتجاهات كما يلي:

•	 الإ�لاسم ال�سيا�سي: الإخوان،

•	 الجماعة الإ�لاسمية والجهاد،

•	 الاجتهاديون،

•	 ال�صوفيون،

•	 الدعويون: ال�سلفيون،

•	 الدعاة الجدد.

ويوجز ال�شكل رقم )4(، خريطة �أولية للاتجاهات الإ�لاسمية المتعددة والتي 
�سوف نتتبع خطابات بع�ضها فيما يتعلق بموقفها من غير الم�سلمين.

ولكن قبل ذلك �سوف نر�صد لل�سياق الذي ظهرت فيه ق�ضايا غير الم�سلمين 
ب�شكل وا�ضح حيث ن�صنفها ونعددها ثم نر�صد كيف تعاملت معها �أهم الاتجاهات 

الإ�لاسمية بح�سب الخريطة الأولية التالية. 
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الإ�لاسم في 
الخبرة الم�صرية

الإ�لاسم 
ال�سيا�سي

ال�صوفيون

المجددون

المجتهدونالدعويون

الدعاة 
الجدد

الجماعة
الإ�لاسمية

الإخوان
الم�سلمون

الجهاد

ال�سلفيون

�شكل رقم )4(
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)د(
 عن قضايا المواطنين غير المسلمين
في المجتمعات ذات الأغلبية المسلمة

مع نهاية ال�ستينيات، عرفت م�صر والمنطقة �صعودًا بارزًا للإ�لاسم ال�سيا�سي 
بجناحيه غير العنفي والعنفي، الذي �سعى �إلى العودة �إلى الإ�لاسم باعتباره، من 
ا يت�ضمن �أن�ساقًا فرعية عديدة )اقت�صادية وقانونية و�سيا�سية  وجهة نظره ن�سقًا كليًّ
�صعوده  منذ  محدد  هدف  �إلى  ال�سيا�سي  الإ�لاسم  وعمل  وثقافية())).  وقيمية 
الإ�لاسم  موقف  تراوح  حيث  ال�صحيحة،  الإ�لاسمية  الدولة  ت�أ�سي�س  وهو  �ألا 
ال�سيا�سي بين عدم �شرعية الأن�ساق القائمة بح�سب الجناح غير العنفي، وتكفير 
هذه الأن�ساق بح�سب الجناح العنفي. وتوافق مع هذا ال�صعود �أن �أعيد النظر في 
الو�ضع القانوني للأقباط، وتوالت �أحداث التوتر الديني، وتكررت �أعمال العنف 
�ضد غير الم�سلمين، وهي المرحلة التي و�صفناها في قراءتنا التاريخية بمرحلة تغييب 
المواطنة وهي المرحلة التي �شهدت بروز ق�ضايا الأقباط ب�شكل غير م�سبوق منذ 

ت�أ�سي�س الدولة الحديثة في م�صر.

وهنا بد�أ ملف ال��شأن القبطي من �ضمن كثير من الملفات يبرز على �سطح 
عرفت  التي  الفترة  وهى  ال�سبعينيات،  منذ  م�صر  في  والفكرية  ال�سيا�سية  الحياة 

)))	  نبيل عبد الفتاح، الم�صحف وال�سيف: �صراع الدين والدولة في م�صر، مكتبة مدبولي، 1984
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ا »بحقبة التوترات والاحتكاكات الطائفية)))، تم ذلك في �سياق �صحوة دينية  تاريخيًّ
�إ�لاسمية �شملت م�صر والمنطقة، يبدو �أنه بدلًا من �أن ت�ؤدي �إلى دعم الاندماج على 
قاعدة المواطنة بين الم�صريين وا�ستكمال م�سيرة الحركة الوطنية على �أر�ض الواقع 
والتي �شارك فيها كل الم�صريين م�سلمين وم�سيحيين دون تميز، �أدت هذه ال�صحوة 
�إلى تزايد ال�شعور بالذات في مواجهة الآخرين و�إلى الرغبة في �إبراز �أوجه التمايز 

عنهم - كما ي�شير �أحد الباحثين - مما خلق مناخًا من الريبة وال�شك والقلق.

ومع مرور الوقت، و�ضح وبح�سب كثير من المراجعات النقدية التي تمت في 
نهاية الثمانينيات للإ�لاسم ال�سيا�سي، وفي القلب منها جماعة الإخوان، نجدها قد 
�أجمعت على �أن الإ�لاسم ال�سيا�سي قد حمل �أثناء �صعوده حملًا مزدوجًا؛ الحمل 
م�ستجدات  من  يت�ضمن  بما  الواقع  على  الانفتاح  وحمل  جانب،  من  التاريخي 

ومحاولة الإجابة على العديد من الت�سا�ؤلات من عينة: 

1- الموقف من التراث والذاكرة التاريخية.   
2- الموقف من الواقع بتعقيداته. 

3- التعددية ال�سيا�سية.
4- حدود الدعوي - الديني والمدني - ال�سيا�سي. 

5- الموقف من المر�أة.
6- الموقف من غير الم�سلمين. 

)))	  �أبو �سيف يو�سف، الأقباط والقومية العربية، مركز درا�سات الوحدة العربية، 1989. 
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وربما يكون ت�أخر الإ�لاسم ال�سيا�سي في تقديم الإجابات المنا�سبة من هذه 
�أو �أولية الحركة على الفكر،  �إنما يعود �إلى تقديم ال�سيا�سة على الاجتهاد  الق�ضايا 
 ) الإ�لاسمية  الأدبيات  التي طرحت )من خلال  الملاحظات  الاعتبار  �أخذًا في 

والتي نوجزها في الآتي:

•	 عدم قدرة الإ�لاسم ال�سيا�سي �أن ي�ستوعب ما �سبقه من ر�ؤى تجديد وانفتاح 
على الحركة الوطنية من جانب، ومنع ظهور الر�ؤى الأكثر ت�شددًا من جانب 

�آخر.

•	 التمييز بين الدعوي وال�سيا�سي و�أثر ذلك على المجال العام كحيز  عدم 
للقاء المختلفين بالأ�سا�س ولي�س المتماثلين.

•	 التراوح في القبول بالتعددية.

•	 مدى  على  ال�سيا�سي  النظام  مع  ممتد  �صراع  في  والا�ستدراج  الا�ستغراق 
�أكثر من 50 �سنة و�أثر ذلك على التعامل مع ال��شأن القبطي.

•	 الموقف الفقهي من غير الم�سلمين))). 

)))	  يمكن مراجعة ما يلي:
ال�صحوة  بعنوان  الله  خلف  �أحمد  محمد  للدكتور  بحث  على  تعقيبه  في  الغزالي،  محمد  ال�شيخ  الدكتور  	•
الإ�لاسمية في م�صر، في ندوة الحركات الإ�لاسمية المعا�صرة في الوطن العربي، مركز درا�سات الوحدة العربية 

)وجامعة الأمم المتحدة ومنتدى العالم الثالث: مكتب ال�شرق الأو�سط(، 1987.
الترابي،. ح�سن  والدكتور  الغنو�شي،  را�شد  للأ�ستاذ  م�ساهمات  	•
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وقت  منذ  بر�صدها  قمنا  التي  والهموم  الق�ضايا  تعددت  ال�سياق  هذا  في 
الطابع  ذات  الهموم  الق�ضايا/  بين  التمييز  على  تحر�ص  منهجية  وفق  مبكر))) 
 (((Private Area الديني والتي ت�ؤثر على الأقباط في حركتهم في المجال الخا�ص
وهو المجال الذي يتحرك فيه المتماثلون في المعتقد �أو..الخ، وبين الق�ضايا/ الهموم 
العام  المجالين  �أثناء حركتهم في  الأقباط  لها  يتعر�ض  والتي  المدني  الطابع  ذات 
بينهم  يلتقي المختلفون وتت�شكل  Political & Public Area)))، حيث  وال�سيا�سي 
لها  يتعر�ض  التي  فالهموم  النوعي.  والن�شاط  والاتجاه  المهنة  بح�سب  تكافلات 
الأقباط ذات الطابع الديني يمكن �أن يتكلف بها الكيان الديني لحلها لأنها تقع في 
�سياق اخت�صا�صاته، بينما الهموم التي تقع على الأقباط �أثناء حركتهم في المجالين 
العام وال�سيا�سي ف�إنها يجب �أن تتم مواجهتها من خلال الآليات والقنوات المدنية 

وال�سيا�سية ��شأنهم ��شأن باقي المواطنين الذين يعي�شون على �أر�ض م�صر.

�أن نميز بين التعامل مع الأقباط   ويت�سق هذا الت�صنيف مع حر�صنا على 
�أقلية  كونهم  وبين   Religious Group / Sect /ملة  طائفة  دينية/  جماعة  كونهم 
دينية لها مطالب �سيا�سية Political Group / Minority Group. فالأقباط مواطنون 
»�أوراق في النقد الذاتي«، مكتبة  عبد الله فهد النفي�سي )تحرير وتقديم(، الحركة الإ�لاسمية: ر�ؤية م�ستقبلية  	•

مدبولي، 1989.
والعقاب،  الحماية  وكتاب   .1992 دي�سمبر  القاهرة،  مجلة  القبطي،  ال�شباب  هموم  درا�ستنا:  انظر   	(((

م.�س.ذ.)2000(.
)))	 و�أق�صد به »مجال حركة الإن�سان ممار�سًا لإيمانه و�شعائره«.

)))	 و�أق�صد به »مجال حركة الإن�سان العامة في المجتمع من خلال المدر�سة والجامعة والنقابة والنادي والجمعية 
والحزب..الخ«.
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�أولًا: الق�ضايا/ الهموم الدينية

)1( بناء الكنائس

منذ حادث حرق كني�سة الخانكة في نوفمبر 1972، لم ينقطع الحديث عن 
ق�ضية بناء الكنائ�س في م�صر. وعلى الرغم من �أن المادة 46 من الد�ستور الحالي 

تن�ص على:

»تكفل الدولة حرية العقيدة وحرية ممار�سة ال�شعائر الدينية«، �إلا �أنه لا يوجد 
قانون منظم لبناء الكنائ�س، كما �أن هناك �أ�سطورة ت�سمى الخط الهمايوني يت�صور 
الغالبية �أنه قانون منظم لهذا الأمر وهو �أمر غير �صحيح حيث ي�ستدعيه كثيرون - 
في  �أنه  والمفارقة  الكنائ�س.  ببناء  يتعلق  فيما  �إليه  يحال  ك�سند   - قانونيون  منهم 
القرارات الر�سمية: الملكية ثم الجمهورية حول ت�صاريح بناء الكنائ�س ت�ستند في 
خا�ص   - �أخرى  مفارقة  وهنا  وهو.   ،1927 ل�سنة   15 رقم  القانون  �إلى  ديباجتها 
بتعيين الر�ؤ�ساء الدينيين وتنظيم المعاهد الدينية))). وي�شار في هذا المجال �إلى �أن 
هناك قرارات جمهورية متتالية قد �صدرت، للتي�سير في منح ت�صاريح للتعامل مع 

)))	 در�سنا مو�ضوع بناء الكنائ�س تف�صيلًا وقمنا بدرا�سة مبكرة حول هذا المو�ضوع ن�شرت في مجلة الي�سار عدد، 
1997.. ثم قمنا بتطويرها لاحقا حيث قدمت في ندوة المواطنة التي نظمها المجل�س القومي لحقوق الإن�سان 
اندماج  الثقافية  المواطنة  2007بعنوان:  نوفمبر   30 في  الوفد  جريدة  في  كاملة  ون�شرت   ،2007 نوفمبر  في 
وتعددية:بناء الكنائ�س نموذجا.وقد ر�أينا �أن ن�ضع ن�ص الدرا�سة في الملحق رقم )1( من هذه الدرا�سة، والاكتفاء 

هنا بالإ�شارة �إلى �أهمية هذا المو�ضوع باعتباره �أحد الق�ضايا التي ت�شغل غير الم�سلمين في م�صر.
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ما هو قائم من كنائ�س))). بيد �أنه لم تزل هناك م�شكلات فقهية وعملية تجعل من 
هذا الأمر ق�ضية غير مح�سومة.

)2( الأوقاف

الأوقاف هي مجموعة من الأرا�ضي والعقارات التي �أوقفها �أثرياء الأقباط 
للكني�سة من �أجل ال�صرف على الخدمات الاجتماعية. ولأ�سباب تاريخية تعود 
لع�صور �سابقة و�ضعت الدولة يدها على هذه الأوقاف. و�صارت هذه الق�ضية مع 
الوقت من الق�ضايا المثارة، �إلى �أن جاء الوزير محمود زقزوق)وزير الأوقاف( وقرر 
القرار رقم 133)�أ( ل�سنة 1996، الذي ت�ضمن ت�شكيل لجنة م�شتركة بين قيادات 
من  �أكثر  ا�ستعادة  وتم  الم�شكلة  هذه  الأوقاف،لدرا�سة  ووزارة  القبطية  الكني�سة 

ن�صف الأوقاف �إلى الكني�سة. 

)))	 قرار جمهوري رقم 13 ل�سنة 1998وين�ص على: »تفوي�ض المحافظين في مبا�شرة اخت�صا�صات رئي�س الجمهورية 
الخا�صة بالتراخي�ص للطوائف الدينية بتدعيم الكنائ�س �أو ترميميها وذلك مع عدم الإخلال ب�أحكام القوانين 

واللوائح المنظمة لهذه الأعمال.
قرار جمهوري رقم 453 ل�سنة 1999وين�ص على: ».. �أن يكون الترخي�ص بترميم �أو تدعيم كافة دور العبادة  	
من اخت�صا�ص الجهة الإدارية المخت�صة ب�شئون التنظيم في كل محافظة« ]وقد �ألغى هذا القرار ما �سبقه وبات 

الترخي�ص �إجراء �إداريًا من اخت�صا�ص الجهة الإدارية[.
قرار جمهوري رقم 291 ل�سنة 2005 ون�ص على تفوي�ض: »المحافظين كل في دائرة اخت�صا�صه في الترخي�ص  	
للطوائف الم�سيحية والموافقة على بناء �أو �إقامة �أو �إجراء تعديلات �أو تو�سعات في كني�سة قائمة، ووجوب البت 
في طلب الترخي�ص بعد �أخذ ر�أي الجهات المعنية خلال 30 يومًا من تاريخ التقديم م�شفوعًا بالأوراق اللازمة 
ولا يجوز رف�ض الطلب �إلا بقرار م�سبب«.كما ن�ص »�أن يكون ترميم �أو تدعيم من��شآت كن�سية قائمة بموجب 

�إخطار كتابي من م�سئولي الكني�سة �إلى الجهة الإدارية المخت�صة ب�شئون التنظيم في كل محافظة«. 
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)3( حرية العقيدة

منذ �أعوام، �أ�صبحت ق�ضية »التحول الديني« مادة �شبه �أ�سا�سية في الإعلام 
بتقنياته المتعددة، و�إذا كان للإعلام فائدة من حيث طرح ق�ضايا حقيقية تترتب 
على التحول الديني )من و�إلى الإ�لاسم والم�سيحية(، كان م�سكوتًا عنها، ف�إن طرح 
الم��سألة للنقا�ش العام بين النا�س عبر الإعلام قد حوله �إلى نوع من ال�سجال الذي 
يدفع نحو المزيد من الاحتقان، ويحول دون مناق�شة الق�ضايا الحقيقية، في ظل توتر 

ديني ممتد عبر �أربعة عقود.

ويزيد من درجة الاحتقان وجود ما �أ�سميه »ثقافة اجتماعية مانعة« للحرية 
ظهر  ما  وهو  الديني،  التحول  بمو�ضوع  الخا�صة  الإ�شكاليات  من  تفاقم  الدينية، 
حالات،  من  عر�ضه  تم  ما  حول  الحادة  ال�شعبية  الفعل  ردود  في  وا�ضح  ب�شكل 
بل وربما �أي�ضًا طالت الحدة بع�ضًا من رجال الدين مما جعلهم ينحازون �إلى الآراء 
المت�شددة فيما يتعلق بالحرية الدينية، على الرغم من �أن الفقه الم�صري قد و�صل 
كتابه  في  �شلتوت  محمود  ال�شيخ  يد  على  المقام  هذا  في  راقية  اجتهادات  �إلى 
الإ�لاسم �شريعة وعقيدة، والدكتور عبد المتعال ال�صعيدي في كتابه الحرية الدينية 
التوتر الممتد عبر  ف�إن  في الإ�لاسم، تتنا�سب وال�سياق الم�صري. ولكن كما قلت 
تعود  �أنها  �إلى  ومنهجنا  درا�ستنا  في  نميل  وتكرارًا  مرارًا  �شرحناها  لأ�سباب  عقود 
لل�سياق المجتمعي العام، قد �أ�سهمت في �أن ي�سود المزاج المت�شدد من جهة، و�أن 
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يهيمن ال�سجال والنزال من جهة ثانية، و�أن تحدث الكثير من الحالات الغام�ضة 
من اختفاء لفتيات و�سيدات بدت وك�أن هناك مخططًا �ضد الم�سيحيين من جهة 

ثالثة ي�ؤججها التباط�ؤ في تقديم الحلول.

�إطار ظرف دولي يتبنى التدخل الدولي، حيث �صدر  حدث ما �سبق في 
القانون الأمريكي للحرية الدينية والذي بموجب المادة 107 قد �أتاح لمجموعات 
ا،  وافدة �أن تب�شر، ومن المعروف �أن الأقباط هم �أول من �أ�ضيروا من التب�شير تاريخيًّ
ولم يزالوا يتعر�ضون له من قبل مجموعات تدخل م�صر تحت مظلة هذا القانون 
)وهو ما �شرحناه تف�صيلًا في كتابنا الحماية والعقاب: الغرب والم��سألة الدينية في 

ال�شرق الأو�سط وحذرنا من تداعياته())).

)4( التشكيك في العقيدة الدينية 

تعد العقيدة الدينية بالن�سبة للم�صري من الأمور العزيزة على نف�سه وقلبه 
ووجدانه، وبالتالي ف�إن التطاول �أو التجريح الذي يم�س معتقد الم�صري الديني �إنما 
ي�سبب له �ألماً �شديدًا. لذا �صارت محاولات الت�شكيك المبكرة في العقيدة الدينية 
�أ�سهم في ت�أجيج التوتر الديني منذ نهاية  �أمرًا  بالن�سبة للأقباط من قبل البع�ض 
ال�سبعينيات، خا�صة و�أن العقيدة الدينية للم�صريين م�سلمين وم�سيحيين كانت 

)))	 ويعد هذا الكتاب هو المرجع الوحيد باللغة العربية الذي تناول الم��سألة الدينية في م�صر وموقف الغرب منها 
منذ قانون الامتيازات الأجنبية والرعاية المذهبية �أثناء الإمبراطورية العثمانية وحتى القانون الأمريكي للحرية 

الدينية الذي �صدر في عام 1996.
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في الأغلب الأعم خارج النقا�ش على مدى التاريخ. ويمكن هنا �أن ن�شير �إلى كلمة 
مهمة للأ�ستاذ فهمي هويدي يقول فيها: »ا�سمحوا لنا �أن ن�سجل اعترا�ضًا �صريحًا 
على ما ي�صدر من بع�ض الدعاة الإ�لاسميين من مقولات تم�س الأقباط وتنال من 
عقائدهم. فمبلغ علمنا �أن ذلك لي�س من تعاليم الإ�لاسم ولا من �أدبه. ف�لًاض عن 
با�سمه  الذي  الدين  على  الغيرة  �أو  الخطاب  مقت�ضى ح�سن  نت�صوره من  �أننا لا 
ترتكب حماقات بغير ح�صر في زماننا،لا نكاد نجتاز واحدة حتى ندفع �إلى �أخرى، 
وا�سمحوا لنا ب�أن نقرر �أي�ضًا �أن مقولات ه�ؤلاء مهما ح�سنت نواياهم تفتح الباب 
البر  علاقة  تهدم  فهي  الأخرى،  من  �أ�سو�أ  منها  كل  الأقل.  على  ثلاث  لمفا�سد 
والق�سط التي دعا القر�آن الكريم �إلى �إقامتها مع غير الم�سلمين، وهي تن�سف وحدة 
الوطن وتمزق �شمله، وهي مف�سدة يذكرها العقل وي�ؤيدها النقل،...وهي تجرح وجه 
الإ�لاسم ذاته، وت�شوه م�شروعه الح�ضاري الذي نزعم جادين ب�أنه قادر على �صياغة 

حا�ضر الأمة وم�ستقبلها، في ظل تنوع مكوناتها الدينية وال�سيا�سية.

وفي مقابل هذه المفا�سد، ف�إننا لا نكاد نرى م�صلحة واحدة، �إيمانية �أو عملية، 
�سيحققها هذا الم�سلك، اللهم �إلا �إذا اعتبرنا �أن قتل الدبة ل�صاحبها - في الق�صة 

ال�شهيرة خدم القتيل ]خدمة[ لم يبلغنا نب�ؤها بعد«))).

 ولكي نكون من�صفين ف�إننا ن�شير هنا �إلى �أنه مع تزايد حدة التوتر الديني 
والت�أخير في معالجته من كل الأطراف كذلك مع التطور التقني في مجال الإعلام  

فهمي هويدي، مواطنو الدرجة الثانية، جريدة الأهرام 1988/6/14. 	(((
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دفع بالرد على الت�شكيك بت�شكيك م�ضاد، وهي الظاهرة التي و�صفناها »بال�سجال 
الديني«، وهو ما �سوف نف�صله لاحقًا.

ثانيًا: الق�ضايا / الهموم المدنية

)1( مناخ التوتر الديني

ت�شهد م�صر منذ العام 1970 )�سنة �أول حادثة توتر ديني والمعروفة با�سم 
حادثة �أخميم وقد �سبقت حادثة الخانكة بعامين( �أحداث توتر ديني متتالية...
الديني  التوتر  مع  التعامل  في  عقود  �أربعة  مدى  على  ف�شلنا  �إننا  القول  ويمكن 
المتكرر..الأكثر من ذلك ف�إن الأدوات والأ�ساليب التي كنا ن�ستخدمها في محاولة 
لتق�صي  لجنة  ت�شكيل  �إلى  اللجوء  كان  �أن  فبعد  التراجع..  �شابها  التوتر  علاج 
الحقائق كو�سيلة لمعرفة دقائق ما حدث - لجنة العطيفي 1972 - والاحتكام �إلى 
الق�ضاء الطبيعي باعتبارهما من الآليات التي تعبر عن الدولة الحديثة.. بتنا نلج�أ 
�إلى جل�سات العرب والاحتكام �إلى الق�ضاء العرفي الذي هو عودة بم�صر �إلى ما قبل 
الدولة الحديثة.. ومما �أ�سهم في تكرر �أحداث التوتر الديني هو التحولات النوعية 

التي طر�أت عليها..كيف؟

تعقدها  في  �أ�سهمت  مراحل  ب�أربع  م�صر  في  الديني  التوتر  �أحداث  مرت 
وو�صولنا لما نحن عليه الآن وذلك كما يلي:
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•	 المرحلة العنفية؛ من قبل جماعات العنف الديني تجاه الأقباط،

•	 مرحلة الاحتقان؛ حيث تتحول �أية واقعة جنائية يكون �أحد طرفيها م�سلم 
والآخر م�سيحي �إلى واقعة دينية،

•	 مرحلة ال�سجال الديني،

•	 مرحلة التناحر القاعدي، حيث تحدث مواجهات بين الم�سلمين والم�سيحيين 
لأ�سباب عديدة: بناء كني�سة، تحول ديني،...

التناحر القاعديال�سجال الدينيالاحتقان العنف المادي
مراحل التوتر الديني في م�صر )1970-(

جدول رقم )3(

وتكون لدى كل طرف ذاكرة خا�صة من ظلم الآخر له: الم�سيحيون لديهم 
لجماعات  المتتالية  الهجمات  من  زمني  مدى  على  الكثير  تحملوا  ب�أنهم  �شعور 
العنف من اعتداءات على الكنائ�س وقتل للأقباط وهم ي�صلون وتهديدهم لترك 
�أرا�ضيهم في �صعيد م�صر... �أما الم�سلمون فلديهم مرارة منذ واقعة ال�سيدة التي 

�أ�سلمت ثم تراجعت عن ذلك و�أن هناك محاولة للتقليل من الإ�لاسم.. 

المح�صلة �أن:
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•	 الج�سم  من  والدنيا  الو�سطى  ال�شرائح  في  وبخا�صة  الحركة  هذه  طرفي 
الاجتماعي - في حالة من الاحتقان مما دفع بكل طرف �إلى بناء قوة ذاتية 
دينية الطابع بحيث ي�ستخدم ما يمكن �أن نطلق عليه: »فائ�ض القوة الدينية«؛

)2( إضفاء المقدس على المجال العام/ السياسي )تديين الحركة السياسية( 

 و�أق�صد به تحول العمل العام ال�سيا�سي والاجتماعي �إلى عمل ديني ي�صبح 
بموجبه التناف�س في هذا المجال/ ال��شأن بين �إ�لاسم وم�سلمين وغير م�سلمين ولي�س 
قابلة للاختلاف. فرفع �شعار الإ�لاسم هو  و�أفكار متنوعة  تيارات وتوجهات  بين 
ا ويجعل التناف�س ال�سيا�سي  �أن ي�صبح دينيًّ الحل جعل من مجال مدني الطابع 
على  العام  المجال  تق�سيم  �إعادة  �ضمنا  يحمل  ما  وهو  مطلق  مع  تناف�سًا  والمدني 
�إ�ضفاء  �إن  طائفية.  دينية  كتلة  بالنتيجة  الأقباط  ي�صبح  ثم  ومن  ديني  �أ�سا�س 
»المقد�س« �أو »الديني« على ال��شأن العام كبديل لل�سيا�سي والمدني يمثل �إ�شكالية 
لابد من التعامل معها �إ�شكالية الديني والمدني وحدود كل منهما. وعليه باتت 
ف�أ�صبح  ديني،  �أ�سا�س  على  م�صنفة  ال�سيا�سي  العام/  المجال  في  الأفراد  حركة 
هناك: بيزن�س قبطي وبيزن�س م�سلم، وكتلة نيابية قبطية و�أخرى �إ�لاسمية، وكتاب 

�أقباط وكتاب م�سلمون وهكذا..
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)3( التراجع التاريخي عن المواطنة

 حيث بد�أ الحديث عن �أهل الذمة، و�أن الحل الناجع لق�ضايا غير الم�سلمين 
هو با�ستعادة نظام الملة، وهو النظام الذي لم تعرفه م�صر ب�شكله الذي كان مطبقًا 
به في ال�شام �إبان الفترة العثمانية. ولم يلتفت �إلى الم�سيرة الم�شتركة بين الم�صريين 
في محاولة بلوغ المواطنة، والتي بد�أتها الجماعة الوطنية الم�صرية بغير خ�صومة مع 

الدين.

)4( الإخلال بمبدأ تكافؤ الفرص في الحياة العامة

 و�أق�صد بها حدود ال�شريعة في �إطلاق الم�ساواة في كل �أمور الدنيا �أو بتعبير 
�آخر للمواطنة وما تنطوي عليه من حقوق وواجبات واقت�سام موارد لغير الم�سلمين. 
وهنا لابد من الإ�شارة �إلى ما يتعلق بق�ضايا مثل: تقلد المنا�صب العامة، وحدود 
الفهم العملي والتطبيقي لمفهوم الولاية وفى هذا المقام من الأمانة �أن �أ�شير �إلى ما 
هو متواتر �أن هناك ت�صورًا لدى البع�ض في الجماعة بعدم الت�سليم بالم�ساواة الكاملة 
الاعتقاد  وحرية  الحماية  غير  الكتاب  لأهل  يرتب  لا  الإ�لاسم  �أن  من  انطلاقًا 

والممار�سة الدينية والرحمة في مقابل �أدائهم للجزية.
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)هـ(
عن الخطابات الإسلامية حول قضايا غير المسلمين

في �ضوء الخريطة الأولية للاتجاهات الإ�لاسمية التي و�ضعناها في هذه الورقة، 
يمكن القول �إن تيار المجددين نجح في �أن يعبر عن الخبرة الم�صرية للإ�لاسم م�ستوعبة 
المنظومات الفقهية الإ�لاسمية من جهة، وفاعلة فيها من جهة �أخرى))). لقد كان 
ما قدمه الفقهاء قبل منت�صف القرن الثاني الهجري فيما يت�صل بغير الم�سلمين 
» لا يعدو �شذرات متناثرة. والواقع �أن �صياغة منظومة للعلاقات الاجتماعية من 
الناحية الفقهية كانت تحتاج �إلى و�ضوح نظري في البداية في م��سألة �صلة الإ�لاسم 
بال�شرائع الأخرى،... ونجد هذا التنظير �أول ما نجده عند �أبي حنيفة )- 150هـ(، 
وذلك في ر�سالته العالم  والمتعلم..«)))، ويعود ذلك �إلى �أن الإ�لاسم كان يواجه 
�إليه، وعليه كثرت الاختلافات بين الفقهاء  ب�أو�ضاع مختلفة في كل مكان امتد 
حول كثير من الق�ضايا. بيد �أن الم�ستقر هو �أنهم ماداموا جزءًا في المجتمع �أن يكون 

)))	 راجع كتابات الإمام الفقيه الليث بن �سعد والذي قام الإمام ال�شافعي بتعديل من اجتهاداته بعد �أن جاء �إلى 
م�صر وعرف فقه الإمام الليث، الإمام الليث بن �سعد )�أئمة الفقه الت�سعة لعبد الرحمن ال�شرقاوي، و�سل�سلة 

�شخ�صيات �إ�لاسمية(.
)))	 ر�ضوان ال�سيد، الم�سيحيون في الفقه الإ�لاسمي، في مفاهيم الجماعات في الإ�لاسم:درا�سة في ال�سو�سيولوجيا 

التاريخية للاجتماع العربي الإ�لاسمي، التنوير، 1984.
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لهم التمتع بخيراته ��شأنهم في ذلك ��شأن الفئات الاجتماعية الأخرى؛ �إذ.. النا�س 
)بح�سب �أبي عبيد في الأموال �شركاء في ثلاث: الماء والكلأ والنار(«)))

الفقهية  الآراء  ي�ستعر�ض  �أن  بعد  ال�سيد  ر�ضوان  يقول  ال�سياق  هذا  في   
تتطلب  للمو�ضوع  المتكاملة  النظرة  �أن  »..لا�شك  الم�سلمين:  غير  حول  المختلفة 
الفقه  وجانب  التاريخية،  البداية  جانب  جوانب:  �أربعة  من  الم��سألة  مراقبة 
�ضوء  ففي  ال�شعبي..«  التعامل  وجانب  ال�سلطوي،  التعامل  وجانب  الإ�لاسمي، 
هذه الجوانب يمكن القول �إنه لم تكن هناك خطة عامة للتعامل مع غير الم�سلمين 
�أن المجتمعات الإ�لاسمية الو�سيطة لم تكن مجتمعات  منذ البدء. ومن المعلوم 
اندماجية بل كانت مجتمعات ع�صبيات«)))، وهنا كان الاختلاف الذي جعل 
�ضاربة  بتعقيداتها كدولة  الم�صرية  الحالة  فكانت  لها خ�صو�صيتها،  من كل حالة 
�أن  التا�سع ع�شر ومطلع الع�شرين  في القدم، الأمر الذي مكن الفقهاء في القرن 

ي�ستجيبوا للتحديث والحداثة بدرجة �أو �أخرى.

ومع التطور ال�سيا�سي لم�صر ظهر �إلى جانب التيار الرئي�سي للخبرة الم�صرية 
الم�سلمين،  غير  مغايرة حول  لها خطابات  التي  الاتجاهات  من  العديد  للإ�لاسم 
قبل في  المقترحة من  الخريطة  بح�سب  التوالي  على  بانورامي(  )ب�شكل  نر�صدها 

هذه الورقة، حيث نتعر�ض لـ:

)))	  ر�ضوان ال�سيد، المرجع ال�سابق.

)))	  ر�ضوان ال�سيد، المرجع ال�سابق.
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�أولًا: الإ�لاسم ال�سيا�سي بجناحيه،

ثانيًا: الدعويين،

ثالثًا:المجتهدين، 

�أولًا: لاإ�سلام ال�سيا�سي
أ: الإخوان المسلمون

ا: يقول الأ�ستاذ ح�سن البنا في الر�سائل ن�صًّ

»لا ب�أ�س من الا�ستعانة بغير الم�سلمين - عند ال�ضرورة - وفي غير منا�صب 
الولاية العامة«))). 

الم�سلمين  �سوى  ت�ستوعب  لا  الحكومة  �إ�لاسمية  �أن  عن  الن�ص  يك�شف 
منا�صب  ال�ضرورة في غير  الم�سلم عند  لت�شمل غير  وتت�سع  العادية،  الأحوال  في 
الولاية العامة. ويعني ذلك »�أن ح�ضور غير الم�سلم في الحكومة الإ�لاسمية م�ؤقت، 
�أكثر مما يج�سد الحق الأ�صيل في الم�شاركة في  ا�ستدعائي، يغلب عليه الاحتياج 
ال�سلطة. هذه النظرة تعبر عن »ذمية م�ستبطنة« �إن �صح التعبير، ولا يمكن تبريرها 
جماعة  �أن  المعروف  الآراء.  هذه  فيها  ظهرت  التي  المرحلة  ظروف  �إلي  بالعودة 

)))	 ر�سالة التعاليم: ر�سالة العمل فقرة )5( �ص394 مجموعة ر�سائل الإمام ح�سن البنا، دار الدعوة 1990.
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د�ستور  و�صدور  ثورة 1919م،  بعد  �أي  عام 1928م،  ن��شأت  الم�سلمين  الإخوان 
1923م، وهو الذي �شهد الولادة الحقيقية للمواطنة، وخطا خطوات متقدمة على 
طريق بناء الدولة الحديثة التي ت�ستند �إلى الم�ساواة والحريات. �إذن هذا الن�ص جاء 
مجافيًا لما ا�ستقرت عليه الجماعة الوطنية، ويعيد �إنتاج ثقافة دينية تقليدية لم يعد 
لها مكان في حركة المجتمع، بعد �أن تجاوزها الن�ضال الم�شترك للجماعة الوطنية، 

بم�سلميها و�أقباطها«))). 

والدولة - بهذا المعنى - في نظر الإخوان »�إ�لاسمية« ومن ثم لا تعطي وظائف 
الولايات العامة �إلا �إلى الم�سلمين فقط. وفي هذا ال�صدد يقول ال�شيخ محمد عبد 
الله الخطيب: تطلق »الولاية العامة في ا�صطلاح الفقهاء على جميع �أنواع ال�سلطة 
يعني  والحكام«))).  والولاة  الأمراء  من  �أي  �أو  الخليفة،  �أو  الدولة،  تمار�سها  التي 
ذلك �أن الولاية العامة تن�سحب على ال�سلطات التنفيذية والت�شريعية والق�ضائية، 

وبالأخ�ص الأخيرة التي لها و�ضع خا�ص في النظام الإ�لاسمي. 

وي�ؤكد ال�شيخ عبد الله الخطيب الاقتبا�س الوارد �أعلاه من ر�سائل الإمام 
ح�سن البنا حول الا�ستعانة بغير الم�سلم عند ال�ضرورة فقط بقوله »في حالة وجود 
)غير  به�ؤلاء  �أبدًا  ي�ستعان  لا  الإ�لاسمية،  والكفاءات  القوية،  الإ�لاسمية  الدولة 

)))	 �سامح فوزي، الإخوان الم�سلمون والمواطنة: قراءة في الموقف من الأقباط، درا�سة تن�شر قريبا في مطبوعات مركز 
الدرا�سات ال�سيا�سية والإ�ستراتيجية بالأهرام في كتاب �أزمة الإخوان الم�سلمين )تحرير عمرو ال�شوبكي(.

)))	 محمد عبد الله الخطيب، فتاوى حول الدين والدنيا في ق�ضايا الم�سلم المعا�صر، القاهرة: دار الن�شر والتوزيع 
الإ�لاسمية، 1989، �ص 54
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الم�سلمين(، وفي حالة ال�ضعف �أو ال�شدائد يمكن الا�ستعانة بهم في �أ�ضيق الحدود، 
وفي �ضوابط معينة، فلا يجوز مثلًا �أن يكون لهم تدخل في نظام الدولة، �أو يفر�ضوا 

فكرًا معينًا �أو ر�أيًا يناه�ض الإ�لاسم«))).

لقد تراوح الموقف الإخواني من غير الم�سلمين ح�سب اللحظة التاريخية، 
والبيئة ال�سيا�سية التي يتحركون فيها، من جانب، كذلك غلبة الاتجاه المحافظ في 
الأغلب الأعم من جانب �آخر، بالرغم من كثير من عبارات التطمين ال�شفاهية، 
والاقتراب من الأخذ بمبد�أ المواطنة �إلا �أنها لم ترق �إلى ح�سم هذه الم��سألة ب�شكل 

وا�ضح.

وهنا نر�صد لاآتي:

•	 و�صاغه  عام 1952،  بتقديمه في  قاموا  الذي  الد�ستوري  الإخوان  م�شروع 
الدكتور طه بدوي، وقدمته ال�شعبة القانونية لجماعة الإخوان �آنذاك))) وجاء 

فيه:

�سيا�سية  تنظيمات  �إلى  ت�ستند  التي  القومية الحديثة  الدولة  »�إعلاء لفكرة 
وقانونية«،

)))	 المرجع ال�سابق، �ص 147.
)))	 لمزيد من التفا�صيل يمكن الرجوع �إلى �سامح فوزي، المواطنة في الد�ساتير الإ�لاسمية: �أطروحات و�إ�شكاليات، 

ورقة غير من�شورة.
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لم ي�ضع حظرًا على تولي المنا�صب �أو �شروطًا تفرق بين الم�صريين،

التزم ا�ستخدام تعبيرات من نوعية �أحكام الإ�لاسم،....

•	 ا�ستلهم  ميثاق وطني  م�شروع  اله�ضيبي  الم�ست�شار  ن�شر  العام 1995،  وفي 
مجال  في  وبخا�صة  الت�شدد  �إلى  مال  �أنه  1952بيد  د�ستور  من  بنوده 
الحريات، وو�ضع قيدًا على من�صب الولاية العامة، وقد جاء برنامج الإخوان 
الحزبي)))يحمل هذه الروحية بالرغم من بع�ض الملاحظات الإيجابية التي 

لاحظناها �إلا �أن بع�ض الالتبا�س لم يزل متوفرًا))).

وعلى الرغم مما �سبق ف�إن هناك بع�ض الملاحظات كنا قد طرحناها في حوار 
دعا �إليه مركز �سوا�سية عقب انتخابات 2005 حيث كلف �صاحب هذه ال�سطور 
ب�إعداد ورقة حول مخاوف الأقباط من ال�صعود ال�سيا�سي للإخوان وقد حددنا 
حدود  مثل  مح�سومٍ  غير  بع�ضها  يزل  لم  �إ�شكاليات  خم�س  في  المخاوف  هذه 
العلاقة بين الدعوي وال�سيا�سي وحركته في المجال العام، وغيرها. كما �أن م��سألة 
الت�سا�ؤلات من حيث حدود هذه  تثير كثيًرا من  الدينية  الكنائ�س والحرية  بناء 

)))	 اعتمدنا على ن�سخة من البرنامج الحزبي للإخوان الذي تف�ضلوا ب�إر�ساله لي في العام 2007 )القراءة الأولى(، 
على  �إلهية  »عقوبة  البنا  الإمام ح�سن  نظر  كانت في  �أن  بعد  ثورة 1919  �إلى  الاعتبار  �إعادتهم  وقد لاحظنا 
الم�صريين«، كذلك اعتمادهم تعبير المواطن )�ص15(، و الم�ساواة ولكن في غير من�صب رئا�سة الدولة)�ص23(.
التيارات  م�ستقبل  ندوة  �إلى  مقدمة  ورقة  القبطي،  والغياب  الإ�لاسمي  البرلماني  الح�ضور  مرق�س،  �سمير   	(((

الإ�لاسمية في برلمانات الوطن العربي، يناير 2008.
كذلك �سمير مرق�س، الأقباط وال�شريعة بين د�ستوري الحركة الوطنية )1923( ود�ستور ولي الأمر )1971(، ورقة  	

مقدمة �إلى ندوة الوحدة الوطنية التي نظمها مركز الأهرام للدرا�سات ال�سيا�سية والإ�ستراتيجية، يناير 2008.
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من  الكثير  �إلى  يحتاج  الذي  الأمر  الدينية،  ال�شعائر  �إقامة  من  والتمكين  الحرية 
فيما  تقول  الإخوان  داخل  معتبرة  اتجاهات  هناك  تزل  و�أنه لم  الاجتهاد خا�صة 
يخ�ص بناء الكنائ�س مثلًا )راجع فتوى بناء الكنائ�س بمجلة الدعوة يونيو 1980(: 

.. ال�شرع لا يجيز بناء الكنائ�س في المواقع التي ا�ستحدثت،

وفى البلاد التي فتحت بالقوة،

ولا يبيح �إلا بقاء الكنائ�س في البلاد التي فتحت �صلحًا ومنع بناء

و�إعادة ما هدم منها. 

ب: الجماعة لاإ�سلامية والجهاد
)1( الجماعة الإسلامية

ورد في المراجعات حول ن�صارى م�صر ما يلي:

يدفعون الجزية  �أنهم لا  ن�صارى م�صر محاربون، وذلك  �إن  البع�ض:  يقول 
ا فيه ف�إن العقد يكون منتق�ضًا، والن�صارى  ولأن عهد الذمة تكون الجزية ركنًا مهمًّ

هنا يكونون ناق�ضي العهد. فما ر�أيكم؟

وكانت الإجابة كما يلي:
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ف�إن  و�إلا  الأحوال،  بع�ض  في  فيه  ا  �أ�سا�سيًّ ركنًا  الجزية  تكون  الذمة  »عقد 
ن�صارى تغلب قد عقد لهم الفاروق عمر عقدًا �أ�ضعف عليهم فيه ال�صدقة ولم يذكر 
جزية، �أما ن�صارى م�صر ف�إنهم لم يمتنعوا عن دفع الجزية، بل �إنهم ظلوا يدفعونها �إلى 
�أن �أ�سقطها �سعيد والي م�صر عنهم لما قرر �إدخالهم الجي�ش وم�شاركتهم في الدفاع 
�إذا  الكتاب  �أهل  ب�أن  المت�أخرين  لبع�ض  فتوى  �إلى  فعله  في  وا�ستند  البلاد.  عن 
ا�شتركوا في الدفاع عن بلاد الإ�لاسم �سقطت عنهم الجزية، لأن الجزية �إنما �أخذت 
منهم نظير دفاع الم�سلمين عنهم، و�أن �أبا عبيدة قد رد الجزية لبع�ض ن�صارى ال�شام 
لما ا�ضطر �إلى الان�سحاب من مدينتهم ولم يدافع عنهم، وهو وجه مقبول في فتوى 
لبع�ض المت�أخرين.�إذن هم لم يمتنعوا عن �أدائها بغ�ض النظر عن �صحة هذه الفتوى 
هو حاكم  �ألغاها  الذي  و�إنما  العهد.  نق�ضوا  ب�أنهم  يو�صفوا  �أو عدم �صحتها حتى 

البلاد، ورف�ض �أخذها منهم، و�إنهم �إلى هذا العهد كانوا يدفعونها.

فالعهد قائم لم ينتق�ض، وحقوقهم ك�أهل ذمة قائمة، وهم لم يطالبوا بالجزية 
هذا  من  الجزية  �إن  نقول  عهد  �إن�شاء  بين  كبير  وفارق  امتنعوا،  �إنهم  نقول  حتى 

العهد، وبين دعوى نق�ض عهد ت�ستلزم لإثباتها امتناعًا ومنعًا لم يحدث.

�سارية في  مازالت  الذمة  باقون على عهدهم وذمتهم، وحقوق  فهم  وعليه 
حقهم«))).

)))	 نهر الذكريات، المراجعات الفقهية للجماعة الإ�لاسمية، مكتبة التراث الإ�لاسمي �سبتمبر 2003.
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)2( موقف جماعة الجهاد

كان الموقف التاريخي للجهاديين هو �أن الأقباط هم »كفار محاربون« كما 
ا �أن.. »�إ�سقاط الجزية عن �أهل الكتاب  جاء في كتاب الجامع، حيث ذكر فيه ن�صًّ
وم�ساواتهم بالم�سلمين بما يعني مخالفة ال�شروط العمرية يكون عهدهم قد انتق�ض 
وعادوا كفارًا محاربين«،... وي�ضيف �أنه »�سواء كان انتقا�ض عهد الذمة من جهتهم 
�أو من جهة الحاكم الكافر كما �صنع الخديوي �سعيد ومن تلاه في حكم م�صر، ف�إن 
هذا لا ي�ؤثر في النتيجة، فالكافر لا يع�صم نف�سه وماله من الم�سلمين �إلا �أمان معتبر 
من جهتهم«...كما ينتقد كتاب الجامع �أخطاء المعا�صرين الذين ي�سقطون �أحكام 
�أهل الذمة في دار الإ�لاسم حيث جاء فيه ما ن�صه »..القول ب�إ�سقاط العمل بحكم 
ما  وهو  كبديل،  المواطنة  مبد�أ  اعتماد  �إلى  والدعوة  الإ�لاسم،  دار  الذمة في  �أهل 

قامت عليه الد�ساتير العلمانية الكافرة«..

الجهاد من خلال  مراجعات  ي�سمى  ما  �إمام في  �سيد  ال�شيخ  �أن   �صحيح 
»�أرواحهم  يعتبر  يعد  المحاربين«،..ولم  »الكفار  تعبير  عن  تراجع  »الوثيقة«  كتابه 
بمبد�أ  يقول  من  يكفر  ولا  »كافرة«،..  الحالية  الد�ساتير  م�ستحلة«،..ولا  و�أموالهم 
»المواطنين  بين  الم�ساواة  على  الوثيقة  وين�ص في  يت�ضمنه.  بما  فيها  الوارد  المواطنة 

�سكان البلد الواحد في الحقوق والواجبات«))).

)))	 راجع ن�ص كتاب الوثيقة الف�صل العا�شر المعنون: معاملة �أهل الكتاب، من�شور في �إ�لاسم �أون لاين، نوفمبر 
.2007
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بيد �أنه بالرغم من كل هذا التغيير الإيجابي حول موقف الجهاد من الأقباط 
ف�إن �ضياء ر�شوان يقول »تبقى بع�ض الم�سائل المحورية التي نحتاج �إلى مزيد من 
التو�ضيح والك�شف عن الموقف الحقيقي منها، ويبرز هنا �أولًا م�صطلح »�أهل كتاب 
غير معاهدين« الذي ا�ستخدمه ال�شيخ لو�صف الو�ضع الحالي لأهل الكتاب في 
بلاد الم�سلمين، فهو و�ضع لا يت�سق على الإطلاق مع الأحكام التي اعتمدها في 
ا البقاء في حالة حرب  تعامل الم�سلمين مع �أهل الكتاب، فمعروف �أنه يعني فقهيًّ

معهم ولي�س حالة ود و�إح�سان وموادعة كتلك التي ف�صل ال�شيخ �أحكامها.

القديم  كتابه  في  الرجل  تبناها  التي  المهمة  الأحكام  بع�ض  ثانيًا،  وهناك 
»الجامع«، ولم يتطرق �إليها في الوثيقة، وهي تحتاج لإي�ضاح منه لخطورتها، مثل:

ورف�ضه  الإ�لاسم،  دار  العامة في  الوظائف  الذميين  تولي  جواز  بعدم  قوله 
»جواز تولي الذميين الوظائف العامة في دار الإ�لاسم« ورف�ضه جواز �إ�سقاط الجزية 
عن �أهل الذمة للم�صلحة �أو �إذا طبق عليهم نظام التجنيد الإجباري، ومعار�ضته 
الإ�لاسم،  دار  الكنائ�س في  وبناء  لدينهم  للدعوة  للذميين  الحرية  ب�إطلاق  القول 
ال�شعور  في  الم�سلمين  بمخالفة  )�أي  بالغيار  الذميين  �إلزام  وجوب  على  وت�أكيده 
واللبا�س والمركب( و�أخيًرا رف�ضه القول ب�أنه لقا�ضي الم�سلمين �إذًا �أن يطبق على 

�أهل الذمة �إذا جاءوه قانونهم لا قانون الإ�لاسم«))).

)))	 �ضياء ر�شوان، تغيرات جذرية تجاه �أهل الكتاب و�أ�سئلة لا تزال معلقة، الم�صري اليوم، 2007/11/29ال�سنة 4 
العدد1264.
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ثانيًا: الدعويون
أ: السلفيون

يميل الاتجاه ال�سلفي �إلى الن�صية، و�إحياء ال�سنن، ومحاربة البدع والمنكرات. 
ويتجه خطابه �إلى ا�ستلهام التراث ال�سلفي من خارج ال�سياق الم�صري، ومن ثم 
ف�إن الخبرة الم�صرية غير حا�ضرة في خطابه ومن ثم الآخر. و�سوف تجد موقفه متى 
طلب منه �إجابة خا�صة حول غير الم�سلم �إلى �أنه �سوف يتراوح بين كتابات فقهية 
وافدة لا تعبر عن الخبرة الم�صرية، �أو الإ�لاسم ال�سيا�سي مثل �سيد قطب، �أو الن�ص 

في �صورته النقية. 

ب: الدعاة الجدد

وي�ستعينون  والمعاملات،  والعبادات  للتقوى  الأولوية  الجدد  الدعاة  يعطي 
بالعلوم الحديثة من علم نف�س وتربية لدعم خطابهم الدعوي لذا نجد مفرداتهم حديثة 
كي تجتذب ال�شباب. وهم لي�س لهم موقف محدد من غير الم�سلمين ولكنهم �أقرب 

للتعاي�ش العملي الأقرب �إلى الخبرة الم�صرية من جهة، و�إلى فقه المجتهدين.

ثالثًا: المجتهدون

المجتهدون هم الذين حاولوا في مواجهة ما �أثير حول ق�ضايا غير الم�سلمين 
�أن يقدموا اجتهادات تتجاوز الر�ؤى التي �أعادت النظر في و�ضع غير الم�سلمين في 
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م�صر، من جهة وا�ستعادة الم�سار الطبيعي للخبرة الم�صرية للإ�لاسم كما �أ�سلفنا))) 
وقد تدرج الاجتهاد كما يلي:

وو�ضعوا  الاجتهاد  حاول  من  �أبرز  من  القر�ضاوي  يو�سف  ال�شيخ  يُعتبر 
الأ�س�س التي تحدد طبيعة العلاقة بين غير الم�سلمين والدولة الإ�لاسمية، والوظائف 
تولي  في  الحق  الذمة  لأهل  �أن  �إلى  القر�ضاوي  ويذهب  يتولوها.  �أن  يمكن  التي 
ورئا�سة  كالإمامة،  الدينية  ال�صبغة  عليه  غلب  ما  �إلا  كالم�سلمين،  الدولة  وظائف 
ال�صدقات  على  والولاية  الم�سلمين،  بين  والق�ضاء  الجي�ش،  في  والقيادة  الدولة، 
�أن  قبول  الإ�لاسم  ت�سامح  �أن من علامات  ويرى  الدينية.  الوظائف  ونحوها من 
يتولى الذمي وزارة »التنفيذ«، بمعني �أن يتلقى �أوامر الإمام ويقوم بتنفيذها، ولي�س 
ال�سيا�سية  الأمور  تدبير  الوزير  �إلي  الإمام  فيها  يعهد  التي   - »التفوي�ض«  وزارة 

والاقت�صادية والإدارية على النحو الذي يراه))).

من بعده تدرج الدكتور محمد �سليم العوا في اجتهاده فبداية قال ب�سقوط 
�أن  المعا�صرة  الإ�لاسمية  الدول  على  »الغالب  قال:  حيث  ا،  تاريخيًّ الذمة  عقد 

و�أ.د.عبد  �أبو المجد،  �أحمد كمال  �أ.د.  �إلى  التيار ولكن ينبغي الإ�شارة  ن�ستطيع عر�ض جهود رموز هذا  )))	 لن 
ه�شام  الأ�ستاذ  العزيز  ولل�صديق  وغيرهم  الفتاح،  عبد  �سيف  ود.  عثمان،  فتحي  ود.محمد  متولي،  الحميد 
جعفر درا�سة مهمة حول جهود المجتهدين والذي و�صفهم بالتيار الإ�لاسمي الو�سطي بعنوان »غير الم�سلمين 
في المجتمع الإ�لاسمي من الذمة �إلى حقوق المواطنة«، في الحوار القومي الإ�لاسمي، مركز درا�سات الوحدة 

العربية، يونيو 2008.
الرابعة،  الطبعة  وهبة،  مكتبة  القاهرة:  الإ�لاسمي،  المجتمع  في  الم�سلمين  غير  القر�ضاوي،  يو�سف  الدكتور   	(((

2005، �ص 24-23.
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�شعوبها تتكون من ن�سبة كبيرة من الم�سلمين، ون�سبة �أ�صغر من الذين يدينون بغير 
الإ�لاسم من الم�سيحيين..، الذين ي�سن بهم �سنة �أهل الكتاب.

والعلاقة المعتادة بين ه�ؤلاء وه�ؤلاء هي علاقة الم�شاركة في الدار والأخوة 
في الوطن.

والو�شائج الرابطة بين الفريقين و�شائج ثابتة لا تهزها محن طارئة تعتر�ض 
حياة الفريقين �أو حياة واحد منهما.

�أو  عامة  لمحنة  كله  الوطن  تعر�ض  �إذا  وتقوى  ت�شتد  العلاقة  هذه  و�أوا�صر 
خا�ض حرباً �ضد عدو �أجنبي �أو واجه طغياناً من م�ستبد محلي.

وحين دخل الإ�لاسم البلدان التي كان بع�ض �سكانها لا يدينون به، نظم 
العلاقة بين الم�سلمين وغير الم�سلمين بمقت�ضى عقد يعرف في الفقه والتاريخ با�سم 

عقد »الذمة«. والذمة هي: العهد والأمان وال�ضمان. هذا هو معناها اللغوي.

دينهم  على  الم�سلمين  غير  �إقرار  يت�ضمن  م�ؤبد  »عقد  الفقه:  في  والذمة 
�أحكام  وقبول  الجزية  بذلهم  ب�شرط  و�ضمانها  الإ�لاسمية  الجماعة  ب�أمان  وتمتعهم 
دار الإ�لاسم في غير ��شؤونهم الدينية«.�أما في تلك ال��شؤون ف�إن الم�سلمين م�أمورون 

بتركهم وما يدينون.

وقد م�ضى الزمن بهذا العقد وتطبيقه، والنا�س - م�سلمين وغير م�سلمين - 
دخل  �أن  �إلى  والداني،  القا�صي  بها  �شهد  ومودة  وتفاهم  �سماحة  في  يعي�شون 
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الا�ستعمار الع�سكري الغربي جل بلاد الإ�لاسم، بل دخل كل بلاده التي ت�ضم 
الم�سلمين وغير الم�سلمين، فانتهى بذلك وجود الدولة الإ�لاسمية التي �أبرمت عقد 
الذمة، ون��شأت دولة جديدة، بعد مقاومة ا�ستمرت عقودًا من ال�سنين، للم�ستعمر 

الأجنبي �شارك فيها الم�سلمون وغير الم�سلمين على ال�سواء.

المجتهدون  الفقهاء  لأحكامها  يعر�ض  الحالية لم  الإ�لاسمية  الدول  وهذه 
الذين تن�سب المذاهب الفقهية �إليهم، ولا من بعدهم من مجتهدي مذاهبهم لأنها 

لم توجد في �أزمانهم.

التي �شارك  لها  الن��شأة الحديثة  الدول مبنية على  القائمة لهذه  وال�سيادة 
في �صنعها الم�سلمون وغير الم�سلمين معا. وهذه ال�سيادة تجعل المواطنين في الدولة 
الإ�لاسمية الحديثة مت�ساوين في الحقوق والواجبات، التي لي�س لها م�صدر �سوى 
المواطنة وحدها والتي تقررها د�ساتير الدول الإ�لاسمية المعا�صرة للمواطنين على 

قدم الم�ساواة.

من  العقود  على جميع  يرد  ما  عليها  يرد  »عقد«،  هي  من حيث  والذمة، 
�أ�سباب الانتهاء. وقد انتهى العقد بانتهاء طرفيه: الدولة الإ�لاسمية التي �أبرمته، 
والمواطنين غير الم�سلمين الذين كانوا يقيمون في الأر�ض المفتوحة. فقد فََقَدَ كلاهما 
الا�ستعمار  بدخول   - العقد  بتنفيذ  الإلزام  ي�ستطيع  به  الذي   - و�سلطانه  نفوذه 

الأجنبي �إلى ديار الإ�لاسم.
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�أن ي�ستع�صي  �أن الذمة عقد »م�ؤبد« - كما يعرفه الفقهاء -  ولي�س معنى 
على �أ�سباب الانتهاء المعروفة لكل عقد، و�إنما الت�أبيد هنا معناه عدم جواز ف�سخه 
ب�إرادة الحكام الم�سلمين وعدم جواز قبول ظلمهم �أو �سكوت الم�سلمين عليه - �إن 

وقع - لأهل الذمة.

والجزية - التي كانت �شرطًا لهذا العقد ـ كانت مترتبة على عدم م�شاركة 
�إذ كان الدين هو محور هذا الدفاع،  غير الم�سلمين في الدفاع عن دار الإ�لاسم، 
وكان تكليفهم به بما ي�شق �أو يطاق، ف�أ�سقطه عقد الذمة في مقابل الجزية. لذلك 
فقد �أ�سقطها ال�صحابة والتابعون عمن قبل من �أهل الكتاب الم�شاركة في الدفاع 
عن دار الإ�لاسم. فغير الم�سلمين �إذا �أدوا واجب الدفاع عن الوطن لا يجوز فر�ض 
�أداء  الم�سلمين في  وبين  بينهم  فرق  فهم لا  اليوم،  هو حالنا  وهذا  عليهم.  الجزية 

واجب الجندية مما يجعل فكرة الجزية غير واردة �أ�صلًا.

الآمرة  التوبة  �سورة  �آية  بالن�ص في  الجزية مذكورة  ب�أن  يرد على ذلك  ولا 
بقتال �أهل الكتاب؛ ژگ  گ  گ  ڳ  ڳ  ڳ  ڳژ  ]التوبة:29[

لأمرين:

�أولهما: �أن هذه الآية من العام الذي �أريد به الخا�ص، فقد نزلت في الروم 
الذين قاتلوا الم�سلمين واعتدوا عليهم ولي�ست عامة في �أهل الكتاب كلهم، بدليل 
�أن النبي عاهد ن�صارى نجران ولم يقاتلهم و�أعطاهم في هذا العهد كل حقوقهم. 
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رئا�سته للدولة  النبي وتحت  المنورة مع  المدينة  الذين كانوا في  اليهود  �أن  وبدليل 
�صحيفة  بحكم  م�ؤمنين  ه�ؤلاء  كان  وقد  جزية.  منهم  ت�ؤخذ  لم  فيها  الإ�لاسمية 
منها  �أجلاهم  �أن  �إلى  المدينة  في  وبقوا  الدنيا(  في  مكتوب  د�ستور  )�أول  المدينة 
�أ�صلًا.  جزية  منهم  عمر  ولا  بكر  �أبو  ولا  الر�سول  ي�أخذ  ولم  الخطاب،  عمر بن 
غير  المواطنين  حكم   - نف�سه  هو  يكون  قد  بل   - يكون  ما  �أقرب  ه�ؤلاء  وحكم 

الم�سلمين في الدولة الإ�لاسمية الحديثة.

ا �أو ا�ستنباطًا، يدور مع  وثانيهما: �أن الن�ص القر�آني المعلل بعلة محددة، ن�صًّ
هذه العلة وجودًا وعدمًا. وقد علل الفقهاء الجزية في �أ�صح �أقوالهم بعدم الم�شاركة 
في الدفاع عن دار الإ�لاسم، ون�صوا على �سقوطها عن غير الم�سلمين بقيامهم بهذا 

الدفاع، وقد فعلوا، ف�أين مو�ضع الجزية؟؟

ون�ص الجزية في تلك الآية نظير لن�ص م�صارف الزكاة الذي يجعل من بينها 
على  ال�صحابة  و�أجمع   - الخطاب  بن  عمر  �أوقف  فقد  ذلك  ومع  قلوبهم«.  »الم�ؤلفة 
موافقته - �صرف هذا ال�سهم لهم لأن الله قد �أعز الإ�لاسم و�أغنى عن ت�أليف ه�ؤلاء 

بالمال. ي�سقط بزوال �سببه، �أو يدور مع علته وجودًا وعدمًا ��شأن كل ن�ص معلل.

ولغير الم�سلمين من المواطنين من الحقوق العامة والخا�صة، ومن حق تولي 
الوظائف العامة مثل ما للم�سلمين بلا زيادة ولا نق�صان. والا�ستثناء الوحيد من 
هذا الحق هو الوظائف ذات ال�صبغة الدينية، مثل رئا�سة الدولة، وقيادة الجيو�ش 
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ب�إقامة  مكلفة  الدولة  ف�إن  )الزكاة(.  ال�صدقات  على  والولاية  الجهاد،  في  العامة 
الدين وهم لا يدينون به. والقيادة العامة للجيو�ش في الجهاد تت�ضمن المعنى نف�سه. 
والزكاة ركن من �أركان الإ�لاسم لا يكلف به �إلا الم�سلمون. ولكن يجوز �أن يكون 
ارتقت  فردًا مهما علت رتبته - في الجي�ش، وموظفًا - مهما  الم�سلم  المواطن غير 
درجته - في الحكومة، وع�ضوًا في المجال�س النيابية والمحلية المختلفة، �شريطة �ألا 

يكلف في وظيفته ب�أداء عمل ديني �إ�لاسمي �أو عمل ذي �صبغة دينية))). 

ولاحقًا، وا�صل د.محمد �سليم العوا الاجتهاد �إلى ما هو �أكثر حيث قال: 
�إن »اقت�صار ممار�سة الحكم على �أهل دين معين في دولة متعددة الأديان ادعاء لا 
القائل  الر�أي  يقوم عليه من فقهها دليل«. ويرف�ض  ال�شريعة، ولا  �أ�صول  ت�سنده 
باقت�صار الولاية العامة على الم�سلمين فقط قائلًا: »ولا يرد على ذلك بمثل القاعدة 
ال�شهيرة »لا ولاية لغير الم�سلم على الم�سلم«، لأن المق�صود بذلك هو الولاية العامة 
الدولة  رئي�س  فيهم  بمن  ��شأن،  اليوم ولاية كل ذي  التي هي  الخا�صة  الولاية  لا 
الولاية  بفكرة  والوزارات، ذهب  الإدارات  وتخ�ص�ص  الم�ؤ�س�سات،  نف�سه، فحكم 

العامة))) التي عرفها الفقه الإ�لاسمي �إلي رحاب التاريخ«))). 
)))	  د. محمد �سليم العوا، الفقه الإ�لاسمي في طريق التجديد:المكتب الإ�لاسمي، ط2، 1998.

التي عرفناها في  الإمامة  �إطار  »..خرجنا من  �أننا:  �إلى  بقوله  �أي�ضًا  العوا ذهب  �سليم  �أن د. محمد  �إلى  ي�شار   	(((
تاريخنا �إلى �إطار الدولة المدنية التي نعي�ش فيها الآن، ويجوز �أن يتولاها �أي �إن�سان م�سلم �أو م�سيحي، �أو �أي 
�شخ�ص مواطن في الدولة لأنه جزء من الم�ؤ�س�سة ولي�س هو الم�ؤ�س�سة كلها، وجزء من الحكومة ولي�س هو الحكومة 

كلها..«، �إ�لاسم �أون لاين 15 مايو 2007.
القاهرة: نه�ضة م�صر  الم�سلمين،  الم�سلمين بغير  العوا، للدين والوطن، ف�صول في علاقة  )))	 دكتور محمد �سليم 

للطباعة والن�شر والتوزيع، 2006، �ص �ص 21-20.
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ويقدم الم�ست�شار طارق الب�شري في كتابه الرائد »الم�سلمون والأقباط في �إطار 
الجماعة الوطنية« بعد ا�ستعرا�ض مختلف اجتهادات الفقهاء في تناول و�ضع �أهل 
�أن للمدخل الم�ؤ�س�سي حلولًا للتعامل مع مثل هذا  الذمة في الدولة الإ�لاسمية 
يجري  كان  التي  للمنا�صب  الممنوحة  ال�صلاحيات  تعد  فلم  ال�شائك،  المو�ضوع 
�أ�صحاب هذه  بها  يتمتع  التي  ال�صلاحيات  ذاتها  ال�سابق هي  عنها الحديث في 
المنا�صب اليوم، وذلك بعد �أن حلت الهيئات والم�ؤ�س�سات محل الأفراد في اتخاذ 
علي  قادرة  ال�سيا�سية  النظم  بناء  في  الديمقراطية  الأ�ساليب  �أن  ويرى  القرارات. 
»ا�ستيعاب مبد�أ الم�ساواة في بناء الجماعة ال�سيا�سية«، وي�ؤكد �أن »ال�سلطة الفردية 
�سواء في ال�سيا�سة �أو الإدارة قد تغيرت عن طريقين وعلى مبد�أين، توزيع ال�سلطة 
بين العديد من الأجهزة والهيئات، وحلول القرار الجماعي محل القرار الفردي))).

وقد �سار م�شروع حزب الو�سط))) على هذا الدرب في البرامج المتتابعة التي 
طرحها. فقد ت�ضمن البرنامج في �صورته الأولي الفقرة الأولي المقتب�سة �أعلاه من 
كتابات د.محمد �سليم العوا التي ترى �أن اقت�صار ممار�سة الحكم علي �أبناء دين 
�إلى دليل  �أو ي�ستند  ال�شريعة،  �أ�صول  �أمر لا تقره  معين في دولة متعددة الأديان 
والت�أكيد  الإِ�شارة،  بهذه  الاكتفاء  الملاحظ  من  ف�إنه  ذلك،  ورغم  الفقه.  في  ورد 

)))	 الم�ست�شار طارق الب�شري، الم�سلمون والأقباط في �إطار الجماعة الوطنية، القاهرة: دار ال�شروق، الطبعة الثانية، 
1988، �ص 686 و�ص 688.

)))	 �سامح فوزي، الإخوان الم�سلمون والمواطنة: قراءة في الموقف من الأقباط، درا�سة تن�شر قريبا في مطبوعات مركز 
الدرا�سات ال�سيا�سية والإ�ستراتيجية بالأهرام في كتاب �أزمة الإخوان الم�سلمين )تحرير عمرو ال�شوبكي(.
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وعملًا«،  �شرعًا  مح�سومة  »م��سألة  بو�صفها  الكاملة«  بالمواطنة  الأقباط  »تمتع  على 
ولم يخ�ض برنامج الحزب وقتئذ �صراحة في م��سألة الولاية العامة))).وقد ا�ستدرك 
م�شروع حزب الو�سط الجديد ذلك في مرحلة تالية، ون�ص برنامجه �صراحة على 
بينهم  التمييز  ال�شعب الم�صري، فلا يجوز  �أفراد  �أ�سا�س العلاقة بين  »المواطنة  �أن 
ب�سبب الدين �أو الجن�س �أو اللون �أو العرق في جميع الحقوق والالتزامات وتولي 

المنا�صب والولايات العامة«))).

الاتجاهات  مواقف  اختلاف  �أن  �إلى  ال�سابقة،  البانورامية  القراءة  ت�شير 
الإ�لاسمية من ق�ضايا غير الم�سلمين، يمثل �إ�شكالية حقيقية ت�ؤثر على العلاقة بين 
الم�سلمين وغير الم�سلمين في الواقع. وفي نف�س الوقت يبدو لي �أن الجهود الفقهية 
ح�سم  على  قادرة  تجلياتها  �أحد  والم�ساواة  المواطنة  فكرة  دعم  نحو  تتجه  التي 
الإ�شكاليات الخا�صة بحرية العقيدة والولاية ومن ثم تعود �إلى الذروة التي بلغتها 
م�صر في لحظة تاريخية معينة وكانت تعبر عن الخبرة التاريخية الم�صرية للإ�لاسم 
�أ�شار فهمي هويدي في كتابه »مواطنون  في م�صر حيث التعددية الواقعية. ولقد 
نعثر على �صيغة محددة لذلك  �أن  »ع�سير  ب�أنه  العمري  العهد  لا ذميون« حول 
العهد �إذ اختلفت الروايات في ��شأنه اختلافًا يبعث على ال�شك من البداية، ولو 
الأمر مقبولًا،  المو�ضوع لكان  التفا�صيل مع وحدة  بع�ض  �أن الاختلاف كان في 
المبكر  الوقت  �أنه تم في ذلك  �أن تختلف �صياغة عهد يفتر�ض  لي�س م�ستغرباً  �إذ 

)))	 رفيق حبيب )تقديم(، �أوراق حزب الو�سط، القاهرة، بدون نا�شر، 1996، �ص 32.
)))	 د.عبد الوهاب الم�سيري، �أوراق حزب الو�سط الجديد، بدون نا�شر، 2004، �ص 21.
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الرواية ذاته،  �أن الاختلاف امتد لي�شمل م�صدر  للنظر  �إنما اللافت  التاريخ،  من 
و�أطراف العهد ومكان حدوثه.«)يراجع في هذا ال��شأن ترتون في كتابه �أهل الذمة 

في الإ�لاسم(، ومن هنا ت�أتي �أهمية الخبرة الحياتية على �أر�ض الواقع.

وربما نقول �إن ح�سم م�شكلة الحكم من حيث مدنيته والتي لا تتعار�ض مع 
التدين بالكيفية التي ا�ستقبلت بها م�صر مطلع القرن الع�شرين )كما �أو�ضحنا ( 
�سوف تحل الكثير من الق�ضايا، وتدفع بباقي الاتجاهات الإ�لاسمية التي لم تح�سم 

موقفها من غير الم�سلمين �أن ت�أخذ بالاجتهادات ذات ال�سقف العالي.

وربما يكون من المفيد �إن نطرح فكرة يمكن �أن تكون محورًا للنقا�ش، �أت�صور 
ا للاندماج وقبول التعددية، هذه الفكرة هي  �أنها قادرة على �أن تكون ت�أ�سي�سًا فكريًّ

ما يعرف »بالمواطنة الثقافية«. 

)و(

نحو جهد مشترك لدعم المواطنة الثقافية:الاندماج والتعددية

الخبرة الم�صرية هي التعددية النقية..�إنها المركب الح�ضاري المتعدد العنا�صر، 
التعدد دون هيمنة مكون على  ا�ستيعاب  بالأ�سا�س في قدرتها على  تتميز  خبرة 
باقي المكونات. �إن عبقرية م�صر الحقيقية في �أنها مركب ح�ضاري لا يمكن اختزال 
عنا�صره لح�ساب عن�صر واحد، فعندئذ ت�صبح م�صر م�سخًا لآخرين، ومن ثم ت�صبح 

م�صر التعددية في خطر...لماذا؟
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المجال  �إطار  معًا في  النا�س  يتحرك  �أن  تعني  المواطنة  �أن  من  وبالرغم  لأنه 
المجال  ف�إن  البطالة..الخ،  الفقر..  الظلم..  معًا:  الم�شاكل  لمواجهة  الجامع  الحيوي 
الحيوي الجامع لأبناء الوطن الواحد لم يعد كذلك، فكل طرف بد�أ يعود لأ�شكال 
في  وخا�صة  الآخر،  الطرف  عن  بمعزل  الم�شاكل  حل  عن  باحثًا  الأولية  التنظيم 
بد�أ كل طرف  الآخر  عن  منا  عزلة كل  وب�سبب  المجتمع..  من  الدنيا  الأو�ساط 
يتحرك في مجاله الخا�ص بعيدًا عن المجال الجامع للتعدد..وبت�أثير الأفكار الأحادية 
تدعمت �أكثر العزلة.. وتمتر�س كل طرف في مجاله الخا�ص محارباً الطرف الآخر 
بهدف نفيه.. بدلًا من �أن ي�ستقوي كل طرف بالطرف الآخر في مواجهة الم�شاكل 
المركبة: الفقر، والأمية، والمر�ض، و�أطفال ال�شوارع،...، التي لا تفرق على �أر�ض 

الواقع بين طرف و�آخر.. 

تختطف  التعددي  الطابع  ذات  م�صر  هل  نف�سها:  تطرح  التي  الإ�شكالية 
ل�صالح الأحادية.. وكان ال��سؤال هل من معنى لم�صر بدون التعددية..هل يمكن 
�أن ت�ستمر م�صر تعاني التوتر الديني لأربعة عقود، ون�صل �إلى هذه الدرجة الحادة 

من الا�ستقطاب من دون حل.. 

�إن مدخلنا لتجاوز التوتر هو بدعم قيم وممار�سات الدولة الحديثة على قاعدة 
وتعني  �أحد  تميز بين  التي لا  والأقلوي(  الطائفي  الطرحين:  )تمييزًا عن  المواطنة 
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الاندماج والتعدد، ودعم المواطنة وفي �إطارها المواطنة الثقافية على �أر�ض الواقع..
كيف؟

فالجهد الم�شترك بين المواطنين �أي ممار�سة المواطنة في �سياق المجال العام �أو 
ما �أ�سميه »الإطار الجامع«، على اختلافاتهم الثقافية هو الذي يجعل الخ�صو�صيات 
�أجل  �أف�ضل ما لديه من  الثقافية تتفاعل فيما بينها وتجعل من كل طرف يقدم 
ن�سقًا  الثقافية«  »الخ�صو�صية  ت�صبح  وعليه  المدمر.  ال�سجال  ولي�س  العام  ال�صالح 
المبدعة  بالا�ستجابات  وذلك  التاريخية  الخبرة  خلال  من  للتراكم  قابلًا  مفتوحًا 
للتحديات والأزمات التي تواجه الجماعة الوطنية �أثناء حركتها بما ت�ضم من ب�شر 

يجتهدون في ممار�سة المواطنة.

ديناميكية  حالة  بل  جامدًا  ا  �سكونيًّ ن�سقًا  الثقافية  الخ�صو�صية  تعود  فلا 
متطورة؛

وعليه يمكن تجاوز �إ�شكالية »تعطيل« المواطنة �إلى »التفعيل«.

�إن تعطيل المواطنة »المجال الحيوي الجامع« للفعل الم�شترك، ومن ثم ت�شظي 
الخ�صو�صية الثقافية))) ي�ؤدي �إلى حالات ثلاث تعوق الاندماج هي:

)))	 �سمير مرق�س، الأقباط والخ�صو�صية الثقافية وخطابات: المواطنة والطائفية الأقلوية، درا�سة قدمت �إلى م�ؤتمر 
الخ�صو�صية الثقافية الذي نظمه برنامج حوار الح�ضارات بكلية الاقت�صاد والعلوم ال�سيا�سية، �سبتمبر 2006.
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»�أنها الحق في الم�شاركة - الثقافية - في المركب الثقافي العام لمجتمع بعينه..«،

It is the social right to participate in the Complex Culture ..«

»… Of particular society 

حق  الثقافية  للخ�صو�صيات  يكون  خلالها  من  التي  العملية  �أنها  �أي 
الم�شاركة في المركب الثقافي العام لمجتمع من المجتمعات، �شريطة �أن تكون هذه 
الخ�صو�صيات في حالة تفاعل بما يفيد تقدم هذا المجتمع. في هذا المقام ت�ؤخذ في 

الاعتبار عدة �أمور وذلك كما يلي:

(((1 �إن المركب الثقافي العام الأحادي الب�سيط غير القادر على ا�ستيعاب التنوع 
الثقافي والتعددية يعك�س �أن هناك م�شكلة ما.

(((2 �إن ح�ضور الخا�ص في العام لا يعني الإلغاء �أو الا�ستيعاب طالما �أن الق�ضايا 
والأهداف محل اهتمام هذه الخ�صو�صيات ت�صب في اتجاه الخير العام. 

(((3 المطلوبة  الم�ساحات  �إتاحة  »البراح« في  العام من  الثقافي  المركب  �أن يكون 
للخ�صو�صيات الثقافية في �أن تعبر عن نف�سها. 
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وي�ؤكد تيرنر على �أن تحقق المواطنة الثقافية يتجلى في عدة �أمور منها:

(((1 تمثيل الهوية الثقافية الخا�صة في المركب الثقافي العام بالت�ساوي مع الهويات 
والخ�صو�صيات الأخرى.

(((2 �إدراج التاريخ الثقافي للخ�صو�صيات المتنوعة �ضمن التاريخ العام والذاكرة 
القومية.

(((3 الرمزية الخا�صة بكل  المنظومة  و�إبراز  للخ�صو�صيات  الكاملة  التعبير  حرية 
خ�صو�صية ب�صورة ي�ألفها الجميع.

تكون  تمييز، فلا  بدون  للجميع  المواطنة  امتداد  هو  التقدم  معايير  �أحد  �إن 
ا في ج�سم المجتمع حتى ت�صل �إلي قاعدته  المواطنة �أفقية نخبوية قمية بل تمتد ر�أ�سيًّ
ال�سياق  هذا  في   .Grass Root Citizenship القاعدية  بالمواطنة  �أ�صفه  ما  ويتحقق 

يهمني التذكير بتعريفنا الذي اقترحناه عاليه حول المواطنة.

المطلقة،  الحقيقة  يملك  وحده  ب�أنه  الاندماج  عملية  �أطراف  �أحد  �شعور  �إن 
و�أن باقي الأطراف عليهم التحرك تحت �سقف �أطروحات بعينها باعتبارها مطلقة 
وغير قابلة للنقد، وهو ما يعني �إ�ضفاء »المقد�س« على المجال العام، �إنما يعد �أمرًا 
�أن تلتقي فيه كل الجماعات لي�س  خطيًرا لأن المجال العام الذي من المفتر�ض 
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مجالًا للقاء المقد�سات. لذا فالاندماج هو عملية مجتمعية Societal �شاملة تحتاج 
�إلى جهد وانفتاح و�إعادة القيمة للدولة القومية الم�ؤ�س�سة على المواطنة والاقت�صاد 

الإنتاجي والا�ستقلال الوطني. 

معًا في مجتمع  ويعي�شون  يعملون  ب�شر  هناك  يكون  �أن  يمكن  الخلا�صة لا 
وم�شاركة  فاعل  ح�ضور  لهم  يكون  �أن  دون  الم�شترك  م�ستقبلهم  �أجل  من  ما 
حقيقية)�أي مواطنة(..�إلا - كما يقول هابرما�س بتم�سك جميع المواطنين ال�صارم 
والتوزيع  الد�ستورية«)))،  الوطنية  »الولائية   Constitutional Patriotism:أ�سماه� بما 
العادل للثروة بين الجميع،على قاعدة المواطنة الثقافية التي تعني الم�ساواة الثقافية 

و�ضمان التكاف�ؤ في التعبير عن خ�صو�صية مكونات الجماعة الوطنية.

لمزيد من التفا�صيل حول المواطنة الثقافية والمواطنة على قاعدة الاندماج يمكن قراءة ما يلي: 	(((
•	  Nick Stevenson, (1997) Globalization, National Culture & Cultural Citizenship, 

Sociological Quarterly, Vol. 38, No.1.  
•	 Andersen, J. & Siim, B., (2004), The Politics of Inclusion & Empowerment: 
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ملحق )1( المواطنة الثقافية.. اندماج وتعددية )بناء دور 
العبادة نموذجًا()مقاربة �أولية(

المواطنة الثقافية: بناء الكنائ�س نموذجًا

في �ضوء ما طرحنا عاليه حول المواطنة في �إطارها العام وفي بعدها الثقافي، 
ي�أتي حديثنا عن بناء الكنائ�س باعتباره رمزًا للتعددية للمركب الح�ضاري الم�صري. 
كما �أنه �أحد تجليات المواطنة الثقافية في م�صر. وربما يكون من المفيد �أن ن�ستعر�ض 

ق�صة بناء الكنائ�س في م�صر.

)أ( بناء الكنائس في مصر القبطية

في منت�صف القرن الأول الميلادي، وجد الم�صريون في الم�سيحية مخل�صًا من 
القهر الاجتماعي وال�سيا�سي، الذي كان يتعر�ضون له. وبالرغم من تبعية م�صر 
للإمبراطورية الرومانية ف�إن هذا لم يمنع الكني�سة بف�ضل الدعم ال�شعبي، �أن ت�ؤ�س�س 
م�ؤ�س�ساتها اللاهوتية والثقافية، و�أن تنمو قوى المعار�ضة ال�شعبية في كنف الكني�سة، 
ح�سبما يجمع الم�ؤرخون. ولم يظهر �أي تغيير في موقف الإمبراطورية الرومانية من 
الم�صريين وكني�ستهم حتى بعد اعتمادها للإيمان الم�سيحي ديانة ر�سمية لها. وظلت 
الكني�سة الم�صرية الوطنية تلعب »دور القيادة الوطنية واللاهوتية«،المقاومة للمحتل 
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الأجنبي بالرغم من اتباعه للم�سيحية. وكان بناء الكنائ�س ينت�شر في كل ربوع 
م�صر، وكان يعبر عن �أمرين:

•	 كي  للعبادة  �أماكن  توفر  �ضرورة  ثم  ومن  م�صر،  �أنحاء  في  الإيمان  انت�شار 
يتمكن الم�صريون من ممار�سة �شعائرهم الدينية. 

•	 مواجهة  في  الوطنية  لل�شخ�صية  وحماية  للمقاومة  رمزًا  الكني�سة  مثلت 
القبطي  القدا�س  يت�ضمنها  التي  ال�صلوات  �إلى  الرومان.)وي�شار  الأباطرة 
ووطنية  تاريخية  مهمة  دلالات  من  لذلك  لما  وم�صر  النيل  نهر  �أجل  من 

ولاهوتية(.

)ب( بناء الكنائس بعد دخول الإسلام إلى مصر

حر�ص الولاة في م�صر على تنظيم بناء الكنائ�س، بح�سب �سيدة الكا�شف. 
ببناء  للأقباط  بنيامين،�سمح  والبابا  العا�ص  بن  عمرو  بين  الأول  التعامل  ومنذ 
�أن بناء  ما هدم من كنائ�س و�أديرة وقت هرقل. ومن المتفق عليه بين الم�ؤرخين، 
الكنائ�س وتجديدها من المو�ضوعات التي لم يكن للحكم الإ�لاسمي فيها �سيا�سة 
ولي�س  وال�سيا�سي  الاجتماعي  الظرف  منها ح�سب  الموقف  ت�أرجح  ثابتة، حيث 
الديني. وللتدليل على ما �سبق - على �سبيل المثال لا الح�صر - �إنه وقت خلافة 
هارون الر�شيد �أمر والي م�صر علي بن �سليمان بهدم بع�ض الكنائ�س، لاعتبارات 
بن عي�سى  له،مو�سى  التالي  الوالي  �أذن  بينما  الدين.  فيها  و�إن وظف  دينية  غير 
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)وقت هارون الر�شيد �أي�ضًا( للأقباط ببناء الكنائ�س التي هدمها علي بن �سليمان، 
واعتبارها - بح�سب الفقهاء - من: »عمارة الأر�ض«.

 وي�شار �إلى �أن ما ن�سب �إلى الخليفة عمر بن الخطاب، من و�ضع �شروط حول 
هذا الأمر - وهي ال�شروط التي عرفت بال�شروط العمرية - يعد بريئًا منها، حيث 
الأقل.وقد حفظ  بعده بخم�سة قرون على  وا�ستقرت  انت�شرت  ال�شروط  �إن هذه 
الم�ؤرخون مثل: الطبري، والبلاذري، و�آخرون، �شروط عمر ولي�س فيها ت�شدد �أو 
انتقا�ص لحرية غير الم�سلمين. وي�ؤكد ذلك فهمي هويدي في كتابه »مواطنون لا 
ذميون«، حيث يقول »ع�سير �أن نعثر على �صيغة محددة لذلك العهد �إذ اختلفت 
الروايات في ��شأنه اختلافا يبعث على ال�شك من البداية، ولو �أن الاختلاف كان 
في بع�ض التفا�صيل مع وحدة المو�ضوع لكان الأمر مقبولًا، �إذ لي�س م�ستغرباً �أن 
تختلف �صياغة عهد يفتر�ض �أنه تم في ذلك الوقت المبكر من التاريخ، �إنما اللافت 
ومكان  العهد  و�أطراف  ذاته،  الرواية  م�صدر  لي�شمل  امتد  الاختلاف  �أن  للنظر 
حدوثه«. ويقطع هويدي »�أن مو�ضوع �إقامة الكنائ�س في بلاد الإ�لاسم �أخذ حجمًا 
�أكثر مما ينبغي فعندما يقرر الإ�لاسم �شرعية الآخرين، ويحث على وجوب احترام 
عقائدهم وعوائدهم، ف�إن �أول ما ينبغي �أن يكون م�صوناً للآخرين من حقوق هو 
المو�ضوع  هذا  تناولت  التي  التراثية  الكتب  بع�ض  ينتقد  ونجده  العبادة«.  حرية 
ب�شكل �سلبي، ب�سبب ال�سياق الذي كتبت فيه مثل كتاب »�أحكام �أهل الذمة 

لابن قيم الجوزية«.
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)ج( بناء الكنائس في مصر الحديثة

المنطقة،  دول  باقي  عن  مختلفًا  م�سارًا  �أخذت  الحديثة،  م�صر  بت�أ�سي�س 
وبالرغم من التبعية القانونية للدولة العثمانية، ف�إن محمد علي بد�أ يفك الارتباط 
�أ�شرنا في درا�سة مبكرة  �أعلى )كما  المواطنة من  بينها وبين م�صر. وبزغت  ا  ن�سبيًّ
بيد  فيها م�صر على مدى 200عام(.  �سارت  التي  المواطنة الخم�س  عن مراحل 
�أن ال�صراع بين الدولة العثمانية والقوى الأوروبية المهيمنة على مقدرات الدولة 
الأول  المجيد  عبد  ال�سلطان  جعل  الامتيازات،  بنظام  عرف  ما  وفق  العثمانية 
�أو  �أو التوجيه  ي�صدر ما ي�سمى بالخط الهمايوني �سنة 1856، )ويعني »الخطاب 
البيان الموجه من الباب العالي«، �أي ن�ص لي�س له �صفة الت�شريع الملزم(،في �إطار 
الخط  هذا  وحول  الم�سلمين.  غير  تجاه  بها  مرونته  �إثبات  �أراد  التي  الإ�صلاحات 

نر�صد الملاحظات التالية:  

(((1 الخط الهمايوني، مثله مثل �أي خطاب ي�صدر عن رئي�س دولة لي�ست له 
�صفة الت�شريع الملزم، خلافًا »للفرمان« و»الديكريتو«.

(((2 لم ي�صغ الن�ص في مواد كما هو ال��شأن في الت�شريعات. و�إنما كتب ب�صيغة 
يتغنى فيها �صاحبه بعبارات التمجيد والتفخيم.

(((3 لن�شر  المخ�ص�صة  الر�سمية  الجريدة  الم�صرية،  الوقائع  �أن جريدة  من  بالرغم 
ين�شر  ف�إنه لم  القوانين والت�شريعات، كانت قد �صدرت منذ �سنة 1830، 
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الملزم. وهذا  الت�شريع  اكت�سب �صفة  قد  يكون  ثم لا  فيها هذا الخط ومن 
الن�شر لم يقم عليه دليل حتى الآن.

(((4 كانت م�صر وقت �صدور الخط الهمايوني تتمتع با�ستقلال ت�شريعي بح�سب 
�إجماع الم�ؤرخين والقانونيين. 

(((5 في  الملل  بنظام  قبلت  التي  الم�سيحية  الكتل  �إلى  موجها  الخط  هذا  كان   
من  لمزيد  الإحالة  بالمطلق)ويمكن  م�صر  تعرفه  لم  النظام  ال�شام،هذا 
التفا�صيل �إلى �أبو �سيف يو�سف في كتابه الأقباط والقومية العربية، وعزيز 
�سوريال عطية في تاريخ الم�سيحية ال�شرقية، ومحمد عفيفي في الأقباط في 
الع�صر العثماني، وكاتب هذه ال�سطور في الحماية والعقاب:الغرب والم��سألة 
الدينية في ال�شرق الأو�سط( حيث كان الأقباط مندمجين ر�أ�سيا في الج�سم 

الاجتماعي لم�صر.

(((6 المفاج�أة، �أن القرارات الر�سمية الحديثة التي كانت ترخ�ص لبناء الكنائ�س 
مع مطلع القرن الع�شرين وتجديدها لم تكن ت�شر للخط الهمايوني، و�إنما �إلى 
ل�سنة 1927،الذي  القانون 15  هو  ف�ؤاد  الملك  �صادر في عهد  قديم  قانون 
يقوم بتنظيم ال�سلطة فيما يتعلق بالمعاهد الدينية وبتعيين الر�ؤ�ساء الدينيين.
والمفارقة �أنه لا يتناول مو�ضوع بناء الكنائ�س �أو تجديدها لا من قريب ولا من 
بعيد. وقد ا�ستمرت الإ�شارة لهذا القانون في ديباجة القرارات الجمهورية 
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الإدارية  والجهات  المحافظين  تفوي�ض  قرارات  �صدور  بعد  لاحقا.)حتى 
الذي تم على ثلاث مراحل بالقرارات الجمهورية: رقم 13 ل�سنة 1998، 
ورقم 453 ل�سنة 1999 ورقم 291 ل�سنة 2005 (. وعليه ف�إن النتيجة التي 
تخل�ص مما �سبق �أن الخط الهمايوني لي�س جزءا من البناء القانوني الم�صري. 

(((7  1971 د�ستور  �إن  بقوله  ذلك  من  �أكثر  �إلى  قلادة  �سليمان  وليم  ويذهب 
�أثر للخط الهمايوني فعليا، وذلك بالن�ص في المادة 46 علي  قد �ألغى �أي 
�أن تكفل الدولة »حرية العقيدة وحرية ممار�سة ال�شعائر الدينية«، بالمطلق. 
د�ستور 1971 م�ضافا  ال�سابقة على  الد�ساتير  الن�ص يكتب في  وكان هذا 
�إليه تحفظات معينة. ويدخل ن�ص المادة 46 ب�صياغته الحالية تحت ما ي�سميه 
ب��شأنها  الد�ستور  ن�صو�ص  تكون  والتي  المطلقة«  »الحقوق  القانون  فقهاء 
ليبين كيفية  الم�شرع  تتطلب لإعمالها تدخلا من  فورا، ولا  للتطبيق  قابلة 
ا�ستعمالها،ومن باب �أولى لي�س عليه �أن ي�ضع قيدا عليها،لأنها تقرر مركزا 

قانونيا يتحتم احترامه بالن�سبة للم�شرع والأفراد على ال�سواء.

(((8 �سوى  الكنائ�س،  ببناء  خا�صة  تف�صيلية  قوانين  �أي  تاريخيا  يوجد  لا 
الإجراءات الإدارية ال�شهيرة المعروفة »ب�شروط العزبي با�شا« )وكيل وزارة 
�إدارية لا  �إجراءات  �أ�صدرها دي�سمبر �سنة 1933، وهي  الذي  الداخلية( 
ال�سيا�سي  ال�سياق  فهم  ينبغي  ف�إنه  الأمر  القانون. وحول هذا  لمرتبة  ترقى 
�إنها �صدرت خلال فترة الانقلاب الد�ستوري  الذي �صدرت فيه، حيث 
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الذي قام به الملك و�إ�سماعيل �صدقي على د�ستور 1923، ب�إلغائه و�إحلال 
د�ستور عام 1930 محله،ويعد هذا الد�ستور من الد�ساتير المعروفة في تاريخ 
م�صر بقيودها ال�شديدة. ومن يطلع على ال�شروط الع�شرة يمكنه �أن يدرك �أن 
المق�صود منها هو و�ضع العراقيل �أمام بناء الكنائ�س حتى يكون ذلك غير 
ممكن،�أي �أنها مت�سقة مع ال�سياق الذي �صدرت فيه من جهة،ومع الطبيعة 
المقيدة للد�ستور والذي ات�سم بحرمان ال�شعب من حقوقه من جهة �أخرى. 

(((9 والأكيد �أن بناء الكنائ�س خلال القرن التا�سع ع�شر وحتى بعد منت�صف 
القرن الع�شرين، لم يكن يواجه ب�أية قيود،ولم تكن هناك ثقافة اجتماعية 
تاريخية  �أحكاما  �أ�صدر  الم�صري  الق�ضاء  �أن  بالذكر  وجدير  لذلك.  مانعة 
مهمة في مجال حرية ممار�سة ال�شعائر الدينية و�إن�شاء دور العبادة نذكر منها:

بما  فبراير 1951وق�ضى   26 ال�صادر في  الإداري  الق�ضاء  )9-�أ(  حكم محكمة 
يلي:

قرارا  �ألغت  الد�ستور.كما  كفلها  الطوائف  لكل  الدينية  ال�شعائر  �إقامة  �أن 
لوزير الداخلية برف�ض الترخي�ص ب�إن�شاء كني�سة على �أ�سا�س قلة عدد �أفراد الطائفة.
وذكر الحكم �أنه لي�س يوجد ن�ص ي�ضع حدا �أدنى لعدد الأفراد الذين يحق لهم 

�إقامة كني�سة.



�سمير مرق�س
12081208

 16 بتاريخ  الق�ضائية   5 ل�سنة   615 رقم  الق�ضية  في  التاريخي  الحكم  )9-ب( 
الأ�ستاذ  الكبير  الد�ستوري  الفقيه  �أ�صدره  1952،والذي  �سنة  دي�سمبر 

الدكتور عبد الرازق ال�سنهوري و جاء فيه:

•	 الخط  في  جاء  ما  نحو  على  العبادة  دور  �إن�شاء  في  ترخي�ص  ا�شتراط  »�إن 
�إن�شاء  �أن يتخذ ذريعة لإقامة عقبات لا مبرر لها دون  الهمايوني لا يجوز 

هذه الدور مما لا يتفق مع حرية �إقامة ال�شعائر الدينية«.

•	 التي  الحريات  �ضمن  تدخل  الدين  ب�شعائر  للقيام  الاجتماع  حرية  »�إن 
الآداب. تنافي  ولا  العام  بالنظام  تخل  لا  �أنها  مادام  الد�ستور  يحميها 
والحكومة لم تزعم �شيئا من ذلك، ومن ثم يكون الأمر بتعطيل الاجتماع 
ب�إلغاء الأمر المطعون فيه فيما  الديني قد وقع باطلا مما يتعين معه الق�ضاء 

ت�ضمنه من منع الاجتماعات الدينية«.

•	 »وقالت المحكمة �إن الد�ستور قد �أقر تحويل الملك الخا�ص �إلى كني�سة عامة 
�إذ ن�ص على حماية الدولة للقيام بال�شعائر الدينية«.

•	 العبادة لا يجوز  �إن�شاء دور  ا�شتراط الترخي�ص في  �أن  »و�أ�ضافت المحكمة 
�أن يتخذ ذريعة لإقامة عقبات لا مبرر لها في �إن�شاء هذه الدور،مما لا يتفق 
مع حرية �إقامة ال�شعائر الدينية �إذ �أن الترخي�ص لم يق�صد به عرقلة �إقامة 
ال�شعائر الدينية بل �أريد به �أن يراعي في �إن�شاء دور العبادة ال�شروط اللازمة 
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ال�شعائر  وقار  مع  بيئة محترمة  قائمة في  الدور  هذه  تكون  �أن  تكفل  التي 
الدينية وطهارتها،وفي هذه الحدود المعقولة ينبغي �أن يقوم نظام الترخي�ص«.

وبعد، مما �سبق نجد �أن بناء الكنائ�س في م�صر لم يكن يخ�ضع لن�ص مكتوب 
و�إنما لواقع اجتماعي ولحاجة دينية وذلك على مر الع�صور:فالم�صريون الذين تحولوا 
�إلى الم�سيحية في م�صر كانوا يبنون الكنائ�س في بلدهم،وبعد دخول الإ�لاسم �إلى 
م�صر كان الأمر يتوقف على الظرف التاريخي �أكثر من الموقف الفقهي، و�أن تبلور 
التحول تمثلت في  نقطة  يبيح ذلك،و�أن  الليث بن �سعد  قاده  فقه م�صري لاحقًا 
الخط الهمايوني الذي لم يكن يخاطب الواقع الم�صري بالأ�سا�س ولم يكن يوافق 
و�إنجاز  الحديثة  الدولة  ت�أ�سي�س  مع  التبلور  في  �آخذة  كانت  التي  المواطنة  م�سيرة 
ظرف  في  �صدرت  الع�شرة  ال�شروط  �أن  وكيف   ،1919 ثورة  في  الوطنية  الحركة 
بحرمانه  المعروف   1930 ود�ستور  ديكتاتورية  حكومة  مظلة  تحت  حرج  تاريخي 
ما  �إلى  ي�ضاف  بامتياز.  د�ستوريا  انقلابا  عد  والذي  ال�شعب،  حقوق  من  للكثير 
�سبق ت�أثير فقه مغاير لم تعرفه الخبرة الم�صرية وفد �إلينا من الخارج، وتبني بع�ض 
غير  الكنائ�س  بناء  حول  لفتاوى  الداخل  في  ال�سيا�سي  الإ�لاسم  اتجاهات  من 
منذ  مفتوحا  مع�ضلة،وملفا  الكنائ�س  بناء  ي�صبح  �أن  �أ�سهم في  ذلك  �إيجابية،كل 
�سنة  الذي �صدر في  العطيفي«  »تقرير  با�سم  المعروف  تقرير لجنة تق�صي الحقائق 

1972 عقب ما عرف ب�أحداث الخانكة 1971، و�إلى يومنا هذا.
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للم�صريين  التاريخي  والحق  التاريخية...  الخبرة  �ضوء  القول، في  خلا�صة 
معتبر...  تاريخي  م�صري  فقه  الخارج...ووفق  من  الوافدين  غير  الم�سيحيين  من 
واجتهادات معا�صرة متميزة... هناك حاجة �إلى قانون منظم لبناء دور العبادة في 
وبجهد  المواطنة...  قاعدة  على  عام  وطني  بتوافق  الد�ستور  من   46 المادة  �ضوء 
ثقافي ي�ؤكد على قيم الحقوق المدنية لكل الم�صريين...�أخذا في الاعتبار �أن م�صر 
الكنائ�س  وبناء  بدونه،  م�صرا  م�صر  ت�صبح  لا  العنا�صر  متعدد  ح�ضاري  مركب 
عن  النظر  بغ�ض  عليها،  المحافظة  الم�صريين  على  يجب  التي  المظاهر  من  وغيرها 
التي  هي  الح�ضارية  الح�ضاري،فالتعددية  المركب  هذا  لمكونات  الن�سبية  الأوزان 

تعطي معنى للذات،و�أنه لا يكون موجودا �إلا بالآخر..

�إليها في حوا�شي الدرا�سة  �إلى الم�صادر الم�شار  قراءات مختارة: )بالإ�ضافة 
يرجع �إلى القراءات المختارة التالية(

)1( �سيدة �إ�سماعيل الكا�شف، م�صر في فجر الإ�لاسم: من الفتح العربي �إلى قيام 
الدولة الطولونية، �سل�سلة تاريخ الم�صريين رقم )82(، ط2، 1994.  

)2( الإمام الليث بن �سعد )�أئمة الفقه الت�سعة لعبد الرحمن ال�شرقاوي، و�سل�سلة 
�شخ�صيات �إ�لاسمية(.

)3( فهمي هويدي، مواطنون لا ذميون: موقع غير الم�سلمين في مجتمع الم�سلمين، 
دار ال�شروق، 1985.
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)4( البلاذري، فتوح البلدان، �سل�سلة التراث، د.ت.

حب�شي(،   ح�سن  وتعليق  )ترجمة  الإ�لاسم،  في  الذمة  �أهل  ترتون،  �س.  ا.   )5(
�سل�سلة تاريخ الم�صريين رقم )70(، الهيئة الم�صرية العامة للكتاب، ط3،1994.

)6( محمد فتحي عثمان، مراجعة الأحكام الفقهية لغير الم�سلمين، مجلة الأمان 
البيروتية.

)7( عادل عيد، بناء الكنائ�س بين ال�شريعة الإ�لاسمية والخط الهمايوني، جريدة 
الأهالي1991/8/14.

�ألغى الخط الهمايوني، جريدة الأهالي  )8( وليم �سليمان قلادة، د�ستور 1971 
.1996/4/10

)9( حكم ق�ضائي لمحكمة الق�ضاء الإداري بتاريخ 26 فبراير 1951.

)10( حكم ق�ضائي للمحكمة الد�ستورية رقم 615 ل�سنة 5 الق�ضائية: جل�سة 16 
من دي�سمبر �سنة 1952.

)11( �سمير مرق�س، ق�صة بناء الكنائ�س في م�صر، مجلة الي�سار القاهرية، عدد97، 
مار�س 1998.









التجديد والإ�صلاح بين الحا�ضر والم�ستقبل.. قراءات 
في الخطاب الإ�سلامي المعا�صر حول م�سائل العلاقة مع 

الآخر الغرب كا�ستعمار - كتقدم تقني - كنمط حياة - 
كوجه تب�شيري

 مريم آيت أحمد وعلي)1(

الآداب  كلية  ابن طفيل  بجامعة  والثقافات،  الأديان  الحوار بين  رئي�سة وحدة  والأديان،  العقائد  ق�سم  رئي�سة  	)1(
والعلوم الإن�سانية - القنيطرة/ المملكة المغربية.

مقدمة

في �إطار التدافع الح�ضاري الذي تعي�شه الب�شرية، ما زالت الأ�سئلة التاريخية 
العربي  الفكر  في  ودقيقة  واقعية  �إجابات  عن  وتبحث  بظلها،  تلقي  والم�صيرية 
والإ�سلامي. وتندرج هذه الأ�سئلة الم�صيرية في حقول معرفية عديدة، لعل �أبرزها 
علاقة الحا�ضر بالم�ستقبل، في بلورة الر�ؤية ومعرفة الآخر الح�ضاري، و�إ�ضاءة النقاط 
التاريخي والح�ضاري. وذلك �ضمن  الغربي  التطور  والمجهولة في م�سيرة  المظلمة 
�إطار مرجعي �شكلته الحمولة الثقافية التي هي�أت لجدلية ت�أ�صيل هذه العلاقة بين 
دعاة الحوار والت�صادم، ونمطت للمركزية الغربية التي �شكلت بنية قلقة في الخطاب 

الإ�سلامي، ف�أ�صلت للفعل والفعل الم�ضاد.
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والتفاعل،  الت�شابك  �شديدة  بطريقة  اليوم  تتحدد  بالآخر  الإ�سلام  علاقة 
ولي�س هناك ر�ؤية للعالم �إلا والإ�سلام حا�ضر فيها، فكيف نر�سم �صورة الإ�سلام 
�إلى  الإ�سلامي  والخطاب  الإ�سلام  يقدم  �أن  يمكن  وماذا  المتغير؟  العالم  هذا  في 
العالم من اجتهادات وابتكارات وت�شريعات وقيم ونماذج؟ هل ي�ستطيع الخطاب 
التخلف  ع�صور  �إرث  من  يتخل�ص  �أن  دون  الأدوار  بهذه  ينه�ض  �أن  الإ�سلامي 
والجمود، والذي من �أ�شدّ تداعياته تعطيل دور العقل وفاعلية الاجتهاد، وتوقف 
والإنجاز  الإرادة  دور  تفعيل  ي�ستطيع  العلمي؟ هل  البحث  الد�ؤوب في  الن�شاط 
والم�شاركة الح�ضارية في ظل �سيادة روح الانق�سام وذهنية الت�صنيف التي كر�ست 

الكراهية والإحباط والتجزئة وال�صدام؟

�أمام الخطاب الإ�سلامي المعا�صر انتقالات من ال�سكون �إلى الحركة، ومن 
الجمود �إلى الاجتهاد، ومن الفردية �إلى ال�شورى، ومن الاتباع �إلى الإبداع، ومن 
الانغلاق �إلى الانفتاح، ومن التقليد �إلى المعا�صرة، ومن الما�ضوية �إلى الم�ستقبلية، 
فكيف ي�صل �إليها ويتمثلها ويمار�سها؟ وهذه الانتقالات لاتتحقق �إلا بالدخول في 
مراجعات تجعل من هذا الخطاب يتجدد في مفاهيمه ومعارفه وطرائقه ومناهجه 
�ضمن �أولويات تفر�ضها تحولات ومتغيرات عالمية؟ فما هي هذه الأولويات، وما 
تراتبيتها، وهل من نظرة جديدة �إلى م�ستقبل العلاقة مع الآخر تتحدد من خلالها 
البدائل والخيارات والاتجاهات في عالم يخو�ض معارك الم�ستقبل وهي �أ�شد المعارك 

تناف�سًا بين الأمم وال�شعوب المعا�صرة؟ 
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تكون  جديدة  قرائية  مقولات  المعا�صر  الإ�سلامي  الخطاب  �سيبعث  هل 
الدافع الأ�سا�س في تحريك الإطار المرجعي الذي يجعلنا طرفًا في الحوار ال�شامل؟ 
�آليات  على  بالاعتماد  الغياب،  ولي�س  للح�ضور  جديدة  معادلة  �سي�ؤ�س�س  هل 
ا �أن الأنا لا  التعارف التي تمكن من التوجه نحو الآخر دون �أية عقدة؟ بات جليًّ
لن�صبح  الوقت  �ألم يحن  وبالتالي  وتفاعلنا معه،  بالآخر  �إلا في �ضوء وعينا  يفهم 
جوهرًا في العالم الحديث لا �شكلًا، و�أن نتخل�ص من المعاناة الطويلة التي مار�ستها 
ت�ضطرنا  التي  »الق�ضايا  عناء:  من  �أقلامنا  ونُخَلِّ�ص  والإق�صاء  الا�ستبعاد  مركزية 
كل مرة �إلى معاناة ق�ضايا مجتمع الأ�صالة في عالم المعا�صرة، ومعاناة ق�ضايا عالم 

حديث في مجتمع قديم«)))؟

�إن عملية التفاعل مع الآخر الح�ضاري، لا تعني الذوبان �أو الان�سلاخ من 
المهيمن،  الم�ضاد،  الثقافي  المدى  �إلى  القفز  �أو  والانتقال  الأ�صيل،  الثقافي  المدى 
�إلا وله ركائزه  �أنه ما من ج�سم ح�ضاري  التفاعل يعني:  الم�سيطر، الغالب. و�إنما 
ومقوماته ونقاط قوته، يحاول تعميمها ون�شرها في ربوع العالم، لذلك فالتفاعل لا 
يعني المماثلة وتقليده في ركائزه و�أنماط معي�شته، و�إنما التفاعل هو عبارة عن حركة 
والتطوير،  للبناء  والأمة متحفزة  المجتمع  ديناميكية - تجري في عروق  داخلية - 
الجانب  مع  تفاعل  �أو  تثاقف  حالة  لتكوين  الكافي  النف�سي  الا�ستعداد  وتمتلك 

الح�ضاري الآخر. 

)))	 طه عبد الرحمن، في �أ�صول الحوار وتجديد علم الكلام، ط 2، المركز الثقافي العربي، �ص: 43-42.
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�إيجابية  عن  النق�ص  ومركب  والتبعية  الدونية  موقع  من  الحديث  ولعل 
العلاقة مع الآخر الذي ربط تقدمه التكنولوجي والمادي بمفاهيم قيمه و�أخلاقه 
واعتبر �أن اللحاق بركبه لايتم �إلا عن طريق غربنة الأخلاق وال�سلوك على جميع 
المدخل  لأن  الح�ضارية.  والم�شاركة  الإنجاز  روح  عن  بعيدًا  ي�ضل  قد  الم�ستويات، 
الوحيد للا�ستفادة من مكت�سبات العلاقة مع الآخر هو مدخل التفاعل والتعاطي 
الفعلية  الإ�ضافة  نحو  وت�سعى  وهويتها  بذاتها  تعتز  ذات  من  المنطلق  الإيجابي 

لواقعها بما يخدم طموحاتها الح�ضارية.

وعليه ف�إن الوعي ال�سطحي بالغرب، يجعل الخطاب العربي، يعي�ش دومًا 
مرحلة الانفعال والده�شة ب�إنجازات الغرب وتقنيته المتقدمة. ويمنع عنا�صر الإبداع 
والتجدد في فكرنا الذاتي بفعل حالة الأ�سر والانبهار الفكري والنف�سي. كما �أن 
نظرية القطيعة وغلق الأبواب والنوافذ تجاه الغرب، نظرية طوباوية ولا ن�صيب لها 
من الواقعية وال�شرعية، لأن الغرب لي�س ا�ستعمارًا و�سيطرة ونفوذًا فح�سب. و�إنما 
�إ�ضافة �إلى ذلك هو تكنولوجيا وتقنية متقدمة وثورة معلوماتية وات�صالية. لذلك 
النهو�ض  م�شاريع  على  ثم  ومن  الحديثة،  الح�ضارة  عن  ن�ستغني  �أن  لنا  يمكن  لا 
العربي الإ�سلامي �أن تتبنى تجاه الح�ضارة الحديثة تفعيل �آليات التثاقف والم�شاركة 

والإنجاز في الأمور التالية:

(((1 الإنجازات التكنولوجية والتقنية الهائلة التي حققتها الح�ضارة في مختلف 
الحقوق والجوانب.



التجديد والإ�صلاح بين الحا�ضر والم�ستقبل
12191219

(((2 م�ستوى  ورفع  الحياة،  تطوير  تبتغي  التي  والأكاديمية،  العلمية  الن�شاطات 
الوعي والإدراك لدى الب�شرية.

(((3 والحفاظ  وكرامته،  الإن�سان  حقوق  عن  بالدفاع  المرتبطة  المعرفية  الهياكل 
على البيئة. لأن هذه قيم �سليمة وعادلة. �صحيح �أنها ا�ستنبطت بعيدًا عن 

الوحي الإلهي �إلا �أنها لا تعاديه و�إنما تقترب �إليه في اختياراتها الكبرى.

الخطاب الإ�سلامي المعا�صر و�س�ؤال العلاقة مع الآخر/ الغرب

ا، ويكاد  مثلت العلاقة بالغرب في خطاب التجديد الإ�سلامي محورًا مهمًّ
الغرب يكون عاملًا حا�ضرًا في كل الخطابات الإ�سلامية منذ الغزو الا�ستعماري 
للعالم الإ�سلامي في القرن التا�سع ع�شر، وكانت الدرا�سات الإ�سلامية )للظاهرة 
الغربية( لم تتجاوز في �أغلبها النظرة الحدية التي ات�سمت بها ثقافة ثنائية الحكم))) 
تتجاوز في معظمها خطاب  دن�س حقير. كما لم  و�إما  �إما طاهر مقد�س،  فالغرب 
التحذير والتعبئة.. وتناول كثير من المفكرين الظواهر الم�صاحبة للهيمنة الغربية 

على العالم ب�شيء من الاجتزاء والق�صور. 

غير �أن هناك بع�ض المحاولات المبكرة في الفكر الإ�سلامي المعا�صر، حاولت 
جذورها  وتتبع  الظاهرة،  عمق  في  البحث  �إلى  يتجه  علمي  لخطاب  ت�ؤ�س�س  �أن 

)))	 �سل�سلة كتب الأمة 73 - الظاهرة الغربية في الوعي الح�ضاري، �أنموذج مالك بن نبي، المقدمة.
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�إلى درا�سة  الإ�سلامي، كما اتجهت  الواقع  وانعكا�ساتها على  و�آثارها  و�صيرورتها، 
التجربة الح�ضارية الغربية في خ�صائ�صها، ومدى �إ�سهاماتها في الح�ضارة الإن�سانية 
و�آثارها عليها، مما �أفرز توجهات وم�ؤ�س�سات �أكاديمية �إ�سلامية كثيرة، تحاول �أن تجعل 
التطور  من خلاله  تدر�س  ا،  معرفيًّ وثقافته حقلًا  الغرب في ح�ضارته  درا�سة  من 
التاريخي للح�ضارة الغربية، وكيفية ت�شكل المفاهيم الغربية في ارتباطها مع الوعي 
الغربية، وذلك من  للح�ضارة  عام  ن�سق معرفي وح�ضاري  وان�ضوائها في  الغربي، 
منظور ح�ضاري �إ�سلامي يحيط بالم�شكلة ويحللها ويدر�سها، ثم يقدم الت�صورات 
والحلول العلمية والعملية لم�س�ألة التخلف الح�ضاري في العالم الإ�سلامي، باعتبار 
غياب الح�ضارة الإ�سلامية الفاعلة هي الم�شكلة المركزية التي يتخبط فيها العالم 

الإ�سلامي.

طريق  عن  �سواء  المعرفية،  الخبرات  تراكم  �إلى  تحتاج  هذه  مثل  ومهمة 
البحث في جوانب من الظاهرة الح�ضارية الغربية في �صلتها بالم�شكلة الإ�سلامية، 
التي قام بها رواد الفكر الإ�سلامي  الر�ؤى والت�صورات والأطروحات  �أو في نقد 
في هذا المجال، وذلك ل�ضمان التوا�صل العلمي، وت�أ�سي�س تقاليد علمية تتجاوز 
نطاق التجارب الفردية المعزولة عن بع�ضها، وتتحول �إلى حقل معرفي للدرا�سات 
المتخ�ص�صة التي تركز بحثـها في الغرب، لفهمه، وفهم �أن�ساقه الثقافية والمعرفية، 
و�أنماط حياته، وتقديم خلا�صة علمية للا�ستفادة منها في تحقيق الخروج من حالة 

التخلف التي تعاني منها �أمتنا الإ�سلامية.
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وفي هذا الإطار نحاول �أن نقر�أ اتجاه الخطاب الإ�سلامي المعا�صر فيما يتعلق 
بوجه خا�ص، ومدى �صلتها  الغربية  والظاهرة  الح�ضارية عمومًا،  الظاهرة  بدرا�سة 

بالوعي الإ�سلامي، و�صلتها بالم�شكلة الح�ضارية في العالم الإ�سلامي.

التجديد والإ�صلاح بين الحا�ضر والم�ستقبل

في  والاختلاف،  التنوّع  ذلك  المعا�صر  الإ�سلامي  الخطاب  �إيجابيات  من 
هذا  كان  ا  و�أيًّ والاجتهاد.  الاختيار  حرية  ومنح  الآفاق،  وتو�سّع  الر�ؤى،  تعدد 
ا فالتنوّع فيه هو �سر ت�ألّقه، لقد �شهد الخطاب  ا عامًّ ّـً ا �أو ثقافي ا �أو عقديًّ الخطاب فقهيًّ
العالمية،  التحولات  بطبيعة  مت�أثرًا  كبيًرا  تجدّدًا  الأخيرة  الآونة  في  الإ�سلامي 
والت�أثير  الح�ضور  فر�صة  له  �أتاح  ما  المعلوماتية؛  والثورات  الكونية،  والتغيرات 
�أحدثوا هذه  بالذين  �إ�شادة  الآخر. وهذا محل  والتعاي�ش مع الخطاب  والتفاعل 
النقلة في الخطاب الإ�سلامي، وتجاوزوا حدود القطرية �إلى العالمية التي هي طبيعة 
هذا الخطاب ژک  ک  گ         گ  گژ. ثمة مَن ي�ضيقون بهذه النّقلة، 
وه�ؤلاء  �شر.  هو  �أن كل خلاف  منهم  اعتقادًا  والتعاي�ش؛  والتنوّع  التعدّد  وهذا 
معذورون لاعتبارات مختلفة، منها ن�سبية الفهم والإدراك، �أو �سيطرة �أطر فكرية 
�أخذها  ينبغي  التي  الأعذار  �أو غير ذلك من  �أو اجتماعية معينة على حياتهم، 
بالح�سبان، واحترام ر�ؤيتهم دون الوقوف عندها كعائق لتطور الخطاب الإ�سلامي. 
وال�سيا�سة  والفقه  الوعظ  بين  الإ�سلامي  الخطاب  تنوّع  �إلى  بحاجة  النا�س  �إن 
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ۋ   ۋ   ۇٴ   ۈ     ژۈ   للحياة  فال�شريعة  والاجتماع.  والاقت�صاد 
المتنوع  الخطاب  هذا  انت�شار  ف�إن  هنا  ومن  ېژ.  ۉ    ۉ   ۅ    ۅ  
�سوف يلبي حاجة من فقدوا الثقة في الم�شاريع النه�ضوية، ويعيد الثقة للخطاب 
لتجاوز  ا  جدًّ م�شجعة  اليوم  الإ�سلامي  الخطاب  مرحلة  و�أن  لا�سيما  الإ�سلامي. 
كثير من الجدليات التي لم يكن ممكنًا تجاوزها من قبل كـ: الأنا والآخر، والتراث 
والمعا�صرة، والداخل والخارج؛ لذلك فهو مطالب اليوم و�أكثر من �أي وقت م�ضى 
ب�أن يَكت�شف قبل �أن يُكت�شف، و�أن يعتبر تجربته الناجحة في العلمية المعا�صرة عبر 
الف�ضائيات والإنترنت، خير محفز له للتقدم للت�سارع ب�سرعة الزمن وتحوّلاته، كما 

ا. ا ومعنويًّ هو مطالب بالقوة والتكتل؛ ليواجه تحديات المرحلة والم�ستقبل ماديًّ

 الخطاب الإ�سلامي والعلاقة مع الآخر الغرب ال�سيا�سي/ لاا�ستعمار 

ودعوات  و�أفكار  وم�شروعات  بمبادرات  الحديث  الإ�صلاحي  العمل  بد�أ 
للنه�ضة والإ�صلاح �أو للتحرر والا�ستقلال ومقاومة الاحتلال. قام بها م�صلحون 
وقادة ومفكرون مثل محمد بن عبد الوهاب في الجزيرة العربية، وجمال الدين 
الأفغاني في م�صر والدولة العثمانية، ومحمد عبده ور�شيد ر�ضا في م�صر، وعبد 
في  الفا�سي  وعلال  بلحجوي  بلح�سن  ومحمد  ال�شام،  في  الكواكبي  الرحمن 
المغرب، وعبد الحميد بن بادي�س ومالك بن نبي في الجزائر، و�سعيد النور�سي في 
تركيا، والطاهر والف�ضل بن عا�شور في تون�س، والمهدية في ال�سودان وال�سنو�سية في 
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ليبيا والمريدين بقيادة الإمام �شامل في القفقا�س، والدهلوية في الهند وحركة دان 
فوديو في نيجيريا.

كانت هذه الحركات والم�شروعات والمبادرات والدعوات قائمة على �إ�صلاح 
على  �أنها  �أو  �أف�ضل،  �أ�صحابها  يراها  ببدائل  تحديها  �أو  العثمانية  والدولة  الخلافة 
الاحتلال  بمقاومة  �شغلت  ثم  بها.  معنية  وغير  ت�أثيرها  وبعيدًا عن  الدولة  هام�ش 
والا�ستعمار والعمل على التحرر والا�ستقلال، وان�شغل بع�ضها بالنه�ضة والتقدم 

وا�ستيعاب تجربة الغرب وتطوره كما في حالة رفاعة الطهطاوي. 

بداية  الغرب، ففي  لموقفه من  تبعًا  الإ�سلامي بمراحل عدة  الفكر  مر  وقد 
الات�صال العربي الإ�سلامي - الغربي �شهد الفكر الإ�سلامي حالات من الانكفاء 
على الذات والمراجعة، وهو الفكر الذي �سمي الإ�صلاحي، ومن ه�ؤلاء النخب 
التنويرية المبكرة/ رفاعة الطهطاوي/ 1801 - 1873 /م وكتابه المعروف )تخلي�ص 
الإبريز في تلخي�ص باريز( يعدُ من الن�صو�ص الأولى التي دعت �إلى فهم الحداثة 
معرفة  الم�سالك في  )�أقوم  كتاب  بعده  جاء  �أ�سبابها..  من  مايفيد  و�أخذ  الغربية، 
 )ك�شف  هناك  ثم  1873/م   -  1804/ التون�سي  لخيرالدين  الممالك(  �أحوال 
المخب�أ في فنون �أوروبا( لأحمد فار�س ال�شدياق 1804 - 1887(م وهو رائد بارز 
الذين  الثانية من  الفئة  وهم  التنويريون،  ه�ؤلاء  ماكتبه  العربي.‏  التنوير  رواد  من 
ا بما حققه الغرب من تقدم يقابله �صورة  ذهبوا �إلى الغرب كان يحمل وعيًا معرفيًّ

الأنا العربية المتخلفة في تلك الفترة: والتي مازال كثيرها حتى اليوم.‏ 
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لقد  متنوعة،  مواقع  من  �أوروبا  �إلى ح�ضارة  العرب  النه�ضويون  ه�ؤلاء  نظر 
الأوروبي/..والنموذج  الأنوار  /ع�صر  وحداثة  ب�أفكار  ب�آخر  �أو  بم�ستوى  ت�أثروا 
خلا�صة  الإبريز(  )تخلي�ص  كتابه  في  قدم  فالطهطاوي  خا�ص،  ب�شكل  الفرن�سي 
تجربة /البورجوازية الفرن�سية الديمقراطية/ تحدث عن بع�ض الم�صطلحات كمفهوم 
)الجمعية( بمعنى المجتمع و)الجمعية الت�أن�سيّة بمعنى المجتمع الإن�ساني( �أكد على 

م�س�ألة )العدل( و�أنه �أ�سا�س المجتمع الإن�ساني، والتمدن، والعمران)))..‏ 

�أ�شار �إلى �أن كل �شيء في م�سار ال�سلطات يتفرع من )العدل(..كما ا�ستخدم 
)الحداثة(.. به  يعني  وكان  )التقدمية(  مفهوم  )التمدن(..وا�ستخدم  مفهوم 
�أ�شار لمفهوم )حقوق الإن�سان( وكانت تعني عنده التحرر من ال�سيطرة، والظلم، 
والعبودية، وحرية التعبير. كذلك نظر �إلى حرية الفرد، وارتباطها بحرية المجتمع 
وم�صالحه.. كانت �أفكارًا تنويرية متقدمة وعقلانية.‏ لقد ر�أى ه�ؤلاء الا�صطلاحيون 
والعقلانية  عنها  غنى  ولا  ما�سةٌ  و�ضرورةٌ  هي حاجةٌ  /العقلانية/  �أن  التنويريون 
جزءٌ وركنٌ من الم�شروع الحداثي الذي تمثل /الحرية/ �أحد �أركانه والركن الثالث 
هو /العدل ال�سيا�سي والاجتماعي/..ثم �ضرورة تحرر الإن�سان من فكرة �أن هذا 
�أن  فبال�سعي والعمل الجاد يمكن  المقولة..  هو قدره وحتميته والا�ست�سلام لهذه 

يحدث كل تغيير في حياة الفرد، والأمة.‏ 

)))	 رفاعة رافع الطهطاوي، تخلي�ص الإبريز في تلخي�ص باريز، ط/ دار مكتبة الهلال، 2001.
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ومع بداية الا�ستقلال ون�شوء الدول الوطنية ن��شأ فكر �آخر ي�ؤ�س�س لفكرة 
�أو »ال�صحوة  �أو »الحل الإ�سلامي«  الدولة الإ�سلامية، بدءًا بمقولات »الحاكمية«، 
الإ�سلامية« وموجة الأ�سلمة، والأدب الإ�سلامي، والم�سرح الإ�سلامي، والإعلام، 
وهي متجهة �إلى فكر الم�صالحة الذي يدور في فلك ال�شورى والديمقراطية وحقوق 

الإن�سان.

بد�أ القرن الع�شرون والم�سلمون في �أزمة فكرية تجاه الغرب الذي لم يقت�صر 
 - �آنفًا  ذكر  كما   - متعددة  فل�سفات  فيه  ظهرت  فقد  التقني،  التطور  على  دوره 
تناولت جميع ق�ضايا الحياة و�شكلت مع التطور العلمي �شبكة معقدة تعك�س كل 
م�س�ألة منها على �أخرى، لا يمكن فيها ف�صل الفكر عن ال�سيا�سة ولا الثقافة عن 
الاقت�صاد ولا الاجتماع عن التقنيات �أ�ضف على ذلك ما عاناه العالم الإ�سلامي 
من �سيطرة الا�ستعمار الذي بدا جاثمًا بثقله على م�ساحة العالم الإ�سلامي كافة، 
وهو ما طرح الت�سا�ؤل لدى الم�سلمين عن و�سيلة التخل�ص منه وبناء �سبل النه�ضة.

فمحمد ر�شيد ر�ضا )ت 1935م( يدعو �إلى �إيجاد تكاف�ؤ مادي بين ال�شرق 
�شعوبهم  بقوة  �إكراههم  �أو  الم�ستعمرة  الدولة  رجال  �إقناع  يجري  و�أن  والغرب، 
بلادها  تعمير  في  وم�ساعدتها  القومية  و�سيادتها  ال�شعوب  حرية  بقاعدة  الأدبية 

مقابل الانتفاع منها بما في بلادها من مواد �أولية.
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�أما �شكيب �أر�سلان )ت 1946م( فكان هاج�سه �إيجاد قوة �إ�سلامية تجابه 
قوة الا�ستعمار الغربي القوي والمنظم والمتع�صب، و�أن ملاك الأمر هو الإرادة فمتى 
وجدت وجد ال�شيء المراد. و�أن الإ�سلام يكاد ي�ضيع بين الجاحدين الذين لحقوا 

بالأوروبيين وبين الجامدين الذين جعلوا الإ�سلام دين الآخرة فقط.

�إلى  ع�شرينيات  النا�س من  �شاغل  كان  الذي  وطه ح�سين )ت 1973م( 
تحديد  �إلى  دعا  الجاهلي،  بال�شعر  الت�شكيكية  معاركه  فبعد  القرن،  خم�سينيات 
الانتماء الثقافي لم�صر حيث وجد �أن التفاهم �أ�سهل والعلاقة �أوثق مع �أوروبا من 
خلال ات�صالها بالبحر الأبي�ض المتو�سط و�أن م�صر كانت دائمًا جزءًا من �أوروبا في 

كل ما يت�صل بالحياة العقلية والثقافية))). 

بروز الحل الإ�صلاحي والمدر�سة التوفيقية وجهودها في �إقامة م�شروع دولة 
حديثة م�ستر�شدة بالنموذج الأوروبي ما لبث �أن تعر�ض لانتكا�سة كبرى �أدت �إلى 
ت�صاعد �شكوك الإ�صلاحيين من �سلامة موقفهم من الغرب غداة قيام م�صطفى 
كمال ب�إعلان �إلغاء الخلافة العثمانية وتقا�سم الأوروبيين من جديد لأقاليم الدولة 
وظهور  الأوروبية  للرعاية  بوجودها  مدينة  وطنية  �سلطات  وقيام  المنهارة  العثمانية 
تطرح  �إحيائية  حركة  ظهور  كله  هذا  اقت�ضى  هوية،  و�أزمة  وجود  �أزمة  �سمي  ما 
الإخوان  حركة  فكانت  والثقافي  ال�سيا�سي  الت�أزم  ظروف  من  الخروج  كيفيات 
الم�سلمين لتمثل الوعي القوي لل�صدمة العربية ولت�ؤكد في محاولة �إ�صلاحها �أن 

)))	 الإ�سلام في عيون غربية، محمد عمارة، ط 1 دار ال�شروق 2005، �ص38
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النموذج  عن  متقدم  ب�شكل  والعادلة  ال�صالحة  للدولة  النموذج  يملك  الإ�سلام 
�أبوالأعلى المودودي )ت 1979م( يرى في كتابه )نحن  الغربي الم�ستورد. فكان 
�سفينتان تجريان في  وك�أنهما  الإ�سلام  نقي�ض  الغرب على  �أن  الغربية(  والح�ضارة 
�أبى �إلا �أن  جهتين متعاك�ستين فمن ركب �إحداهما هجر الأخرى ولا بد، ومن 
يركبهما في الوقت الواحد فاتتاه معًا �أو ان�شق بينهما ن�صفين... و�أن �أوروبا ب�سبب 
م�شكلاتها الاقت�صادية والأمرا�ض وتبدد نظام العائلة وقطع الن�سل والقومية هي 
في طريقها �إلى الانتحار))). نف�س المعنى ي�ؤكده �أبو الح�سن الندوي في خم�سينيات 
القرن الع�شرين و�أن الروح القومية لأوروبا �ستقودها �إلى الانتحار، و�أن الم�سلمين 
هم الأمة الوحيدة التي تعد خ�صيم الأمم الغربية وغريمتها ومناف�ستها في قيادة الأمم 
�شرط �أن ينظموا �أنف�سهم. �أما �سيد قطب فلا يرى مانعًا من �أن يتلقى الم�سلم من 
غير الم�سلم علم الكيمياء البحتة �أو الطبيعة �أو الفلك �أو الطب و�أمثالها ولكنه لا 
�أو مذهب  تاريخه  �أ�صول عقيدته ولا مقومات ت�صوره ولا منهج  �أن يتلقى  يقبل 

مجتمعه ولا نظام حكمه، ورف�ض كل فكرة للتوفيق بين الإ�سلام وغيره.

�أن لها ما  الداعية الأ�ستاذ محمد قطب في تحليله لفل�سفات الغرب يذكر 
هي  الفل�سفات  هذه  نتيجة  و�أن  والاجتماعي  ال�سيا�سي  �أوروبا  تاريخ  في  يبررها 

الحروب التي �ستحطم في لحظة ما �شيده الإن�سان في �أجيال))).

)))	 �أبو الأعلى المودودي، نحن والح�ضارة، دار ال�سعودية للن�شر، ط 1984، �ص 68.
)))	 ر�ضوان زيادة، �س�ؤال التجديد في الخطاب الإ�سلامي، ط/1 2004، بيروت المدار الإ�سلامي.
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�أما ال�شيخ يو�سف القر�ضاوي فيرى �أن الحلول التي تعر�ضها �أوروبا مرفو�ضة 
لأنها ناتجة عن م�صدر فا�سد ولأنها لا تنا�سبنا �أ�صلًا، »فح�ضارتها ح�ضارة الو�سائل 

والآلات لا ح�ضارة المقا�صد والغايات وهو �سر ما تعانيه من نق�ص و�آفات«.

الأزمنة  �أكثر  من  فكانت  الع�شرين  القرن  من  عامًا  �سبعين  حوالي  م�ضى 
في  الغرب  و�صورة  الحياة،  ق�ضايا  جميع  في  وعنفًا  و�صراعًا  وتبدلًا  وتنوعًا  حركة 
ثقافة الخطاب الإ�سلامي طالتها هذه الأو�صاف جميعها، ليطرح ال�س�ؤال مجددًا: 
�إمبريالي ا�ستعماري؟ وكيف  ما هو ال�سبيل ال�صحيح للتعامل مع الغرب كوجه 

نقف منه؟

عند  يقف  �أن  يحاول  ولا  ا،  اعتذاريًّ لي�س  الجديد  الإ�سلامي  الخطاب 
الأمجاد الغابرة، ولا يبذل دعاته مجهودًا كبيًرا في محاولة تح�سين �صورة الإ�سلام 
ولا  قاطع  ب�شكل  الغرب  الجديد  الخطاب  يرف�ض حملة  هذا لا  ومع  الخارج.  في 
ي�صورونه باعتباره م�صدرًا لكل ال�شرور. ما يرف�ضه الخطاب الإ�سلامي الجديد في 
واقع الأمر هو المركزية والعالمية التي ي�ضفيها الغرب على نف�سه )وي�ضفيها الآخرون 
عليه(، كما يرف�ض الخطاب الإ�سلامي الجديد الإمبريالية الغربية )المرتبطة بادعائه 
المركزية(، وعمليات النهب والقمع التي قام بها في الما�ضي والتي ت�أخذ �أ�شكالًا 
جديدة في الحا�ضر لا تقل �ضراوة عن �سابقتها، وهو يرف�ض الجوانب ال�سلبية في 

الحداثة الغربية ويدرك �أزمتها تمام الإدارك.
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فمن لحظة �أن وطئت جيو�ش نابليون �أر�ض م�صر عام 1798، �إلى اللحظة  
التي وطئت فيها جيو�ش جورج بو�ش �أر�ض العراق عام 2001، والعلاقة مع الغرب 
في التبا�س بين مد الحروب وجزر التثاقف، ي�سيل في طريقها دم كثير وي�سيل في 
و�صفها حبر كثير. وعمقت تجربة الا�ستقلال التي �أعقبت هذه المرحلة الإح�سا�س 
بمرارة الهزيمة فلقد ر�سخت م�أ�ساة ال�شعب الفل�سطيني ال�شعور بالإحباط ودفعت 
مع  للتعامل  منا�سبة  الع�سكرية لا�ستح�ضاره في كل  الهزيمة  ا�ستبطان معطى  �إلى 
الآخر. هذا ما �أدى �إلى اختزال �صورة ذلك الغرب في م�ستوى العلاقة ال�سيا�سية 
مختلف  الم�سلم  يفهم  �أن  يحاول  خلالها  من  التي  الم�ؤامرة  عقدة  �إفراز  و�إلى 
التحديات. ومع ذلك علينا �أن نقر �أن فكرة الم�ؤامرة ت�ستمد جزءًا من �شرعيتها من 
�سيا�سة غربية تتعار�ض مع المبادئ التي يرى الغرب �أنها جزء من تكوينه. فحقوق 
الإن�سان �أ�ضحت �أحياناً و�سيلة للهيمنة �أكثر منها م�شروعًا لإقامة مجتمع بديل. 
كما �أن مبد�أ المقاومة، الم�ستخدم دومًا في الغرب لإعادة �إحياء مفهوم الأمة، �أ�صبح 
�أ�شكال  �إرهاباً في حين �صار الا�ستعمار �شكلًا من  في الحالة العربية والإ�سلامية 

الدفاع عن النف�س. 

فالعراق يمثل من الناحية التاريخية والرمزية، �أر�ض الح�ضارات. وبغداد - في 
الوعي الجمعي العربي والغربي على حد �سواء - تمثل الحا�ضرة التاريخية للح�ضارة 
العربية التي عرفت �أوج �شموخها في ع�صر بني العبا�س, الذين اتخذوها عا�صمة 
 - ا  وتمكينيًّ ا  رمزيًّ  - تمثل  بدورها  فهي  المتحدة  الولايات  �أما  الإ�سلامية.  للخلافة 
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ا و�إن كان في طور نهايته. ومن  ا وتاريخيًّ ال�شكل الح�ضاري الغربي الأكمل مرحليًّ
ا برموز  هذه الزاوية، يبدو ال�صدام قائمًا بين مرجعيتين ح�ضاريتين م�شبعتين تاريخيًّ
ح�ضارية قوية: ح�ضارة ذات مرجعية غربية معتزة بحا�ضرها وواثقة من م�ستقبلها 
ومعتدة بقوتها، وح�ضارة ذات مرجعية عربية �إ�سلامية معتدة بما�ضيها. وما �أطروحة 
نهاية التاريخ التي ابتدعها »فران�سي�س فوكوياما« �إلا �صياغة لهذه الحقيقة ال�صدامية 
التي نحيا على �إيقاعها ونحدد مواقفنا في �ضوء انك�شافاتها الم�أ�ساوية. لكن الحديث 
ي�أخذ مقا�سات مفهومية وح�ضارية وع�سكرية  اليوم،  بالن�سبة للعرب  عن الغرب 
مختزلة في غرب كا�سح ومخيف و�ساحق هو الولايات المتحدة الأمريكية. وينبغي 
 - الغرب  هذا  مع  لعلاقتنا  العربي  والإعلامي  الثقافي  التدبير  ب�أن  الاعتراف 
ا في واقعنا الجغرافي وم�شهدنا الإعلامي اليومي - يخ�ضع لنوعين  المنبعث ع�سكريًّ

من المزايدات اللفظية وال�سجالية والبلاغية: 

مزايدات ترى في الغرب التج�سيد الأوفى لل�شر وللقيم ال�صليبية المتحالفة 	
مع القيم ال�صهيونية.

مزايدات ترى فيه التج�سيد الإن�ساني الأكمل للحرية والديمقراطية والرخاء 	
الاقت�صادي. ومن اللائق الت�أكيد على �أن هذه المزايدات تتحول في م�شهدنا 
تختزل  و�سجالات  �صراعات  �إلى  اليومي  والحزبي  والإعلامي  الثقافي 
الإ�سلاميين  ال�صراع بين  �أو  والمجددين،  المحافظين  ال�صراع بين  ا في  لفظيًّ
والحداثيين/ العلمانيين. وبهذا تتحول علاقتنا بالآخر )الغرب(، �إلى �سياق 
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�أو  الإ�سلامي  الآخر  هو  جديد،  »�آخر«  ابتداع  �إلى  يقود  ومحتدم  مت�شنج 
مرجعية  لنف�سه  يتخذ  الذي  العربي  فالمواطن  الحداثي/العلماني.  الآخر 
�إ�سلامية، يجدد مواقعه الدينية والح�ضارية في �ضوء علاقته بالآخر الخارجي 
)الغرب( والآخر الداخلي )العربي الحداثي/ العلماني(. والمثقف العربي 
)الغرب(  الخارجي  الآخر  �إزاء  ا  وثقافيًّ ا  �أيديولوجيًّ بدوره  يتموقع  الحداثي 
و�إزاء الآخر الداخلي )المثقف الإ�سلامي(، وبذلك ي�صبح مقيا�س الآخرية 

هو المتحكم في �إنتاج المواقف في الم�شهد العربي الراهن.

وعلى هذا الأ�سا�س، يمكن �أن ن�صنف تجليات الآخرية كما هي مطروحة في 
واقعنا العربي الراهن، �إلى ثلاثة م�ستويات:

الآخر التاريخي والح�ضاري والديني الخارجي: الغرب. 	

ا 	 ا وحتى لغويًّ ا و�أيديولوجيًّ الآخر العربي الحداثي الداخلي، الم�ؤ�صل ثقافيًّ
وفق مقا�سات النموذج الح�ضاري الآخري الغربي. 

ا وفق 	 وتاريخيًّ ا  ا وح�ضاريًّ دينيًّ الم�ؤ�صل  الداخلي  الإ�سلامي  العربي  الآخر 
مقا�سات النموذج الح�ضاري الإ�سلامي. 

و�إذا كان الآخر هو امتدادنا الإن�ساني ومغايرنا الح�ضاري، ف�إن التعرف عليه 	
ر�أى  ف�إنما  ر�آك من حيث هو،  �أنف�سنا، لأن )من  للتعرف على  ال�سبيل  هو 
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ا مطلقًا ولي�س خيًرا  نف�سه( كما قال محيي الدين بن عربي. الآخر لي�س �شرًّ
ا  ا ودينيًّ ا وفل�سفيًّ مطلقًا، لأن �شرط الظاهرة الإن�سانية هو �أن تظل �أنطولوجيًّ
في حدود الن�سبي والمتحول والمتغير. ولا �شك �أن ال�سبيل �إلى ح�سم وتدبير 
علاقتنا المتكافئة مع الآخر، يمر عبر بناء �آخريتنا الذاتية �أو هويتنا الح�ضارية 
مع  العلاقة  غمار  اللازمة لخو�ض  الح�ضارية  الكفاءة  اكت�ساب  منطلق  من 

�أنف�سنا والعلاقة مع الآخر. 

الخطاب الإ�سلامي المعا�صر والعلاقة مع الغرب/ العلمي 

�إن الإ�شكالية التي واجهت المثقفين العرب والمجتمعات العربية على نطاق 
�أ�شمل هي التالية: الغرب هو الم�ستعمر الباط�ش، م�سير الجيو�ش الطامعة في جغرافيا 
المنطقة، ومطلق الح�ضارة المتحدية لتاريخها، والناهب لخيراتها بلا ح�ساب. لكن 
ال�سيا�سي  والتنظيم  والتقنية،  والمدنية،  والعلم،  الحداثة  م�صدر  �أي�ضًا  هو  الغرب 
والاجتماعي الحديث.. في عوا�صمه تُ�صنع ال�سيا�سات الكبرى التي �شكلت وجه 
البلدان العربية وتحكمت - وما زالت - في حا�ضرها، و�إلى ذات العوا�صم تتجه 
و�إياباً، تعلمًا، وت�سي�سًا، وتثقفًا ورغبة في الالتقاط والتقليد  جحافل العرب ذهاباً 
فكيف تعامل الخطاب الإ�سلامي المعا�صر مع مع�ضلة هذه الثنائية في التعامل مع 

الغرب؟
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المرحلة التي عنونت بال�صحوة الإ�سلامية، والتي لم تكن وا�ضحة الم�شروع، 
�شهدت �أكثر من تيار، �سواء المت�أثر بالثقافة التوفيقية �أو المدر�سة الإ�صلاحية))) �أو 
المت�أثر بالبيئات المنغلقة �أو التيار الجهادي التكفيري، وجرت فيها ممار�سات �شوهت 
�صورة الإ�سلام و�إرادة التجديد)))، ليبرز وبقوة تيار و�سطي مزج بين تراث المدر�سة 
الإ�صلاحية ومنهج مقا�صد ال�شريعة ومنهج الت�أ�صيل ومقاربة الن�صو�ص وتنزيلها 
بم�شروع ح�ضاري  الأمة  لتميز  دعوة  مع  والموازنات  الأولويات  وفقه  الوقائع  على 
متوازن متكامل ي�ستوعب المنجزات العلمية لح�ضارة الغرب مثلما فعل الم�سلمون 
الهوية  على  الحفاظ  الا�ستماتة في  هو  المهم  الزمن،  ذلك  مع ح�ضارات  الأوائل 

والر�سالة على ما عبر عنه ال�شيخ القر�ضاوي.

العلمي  الفكر  تطور  برغم  �إنه  نقول  �أوردناه  الذي  ال�س�ؤال  على  وللتعليق 
حقائق  على  للوقوف  الم�سائل  تحليل  وثقافة  المعلومات  نظم  و�أ�ساليب  العالمي 
الأغلب  على  حاولت  وقد  ما،  حد  �إلى  مبهمة  الق�ضايا  هذه  بقيت  فقد  الأمور، 
جميع تيارات الخطاب الإ�سلامي الثقافية �أن ت�ؤ�س�س �شمولية فكرية حول �أوجه 

�إ�صلاحي وتجديدي، الإ�صلاحي ن��شأ مع مدر�سة محمد عبده، والتجديدي ن��شأ في نهاية  )))	 نميز بن خطابين: 
التجديد، وقد كان ذلك  ا�ستبدل م�صطلح الإ�صلاح فج�أة بم�صطلح  ال�ستينيات، حيث  الخم�سينيات وبداية 
تاريخية  في  بحث  الخطاب:  �إلى  الن�ص  من  »التجديد  الخطابين:  ظروف  حول  انظر  تاريخية،  ظروف  ب�سبب 

المفهوم«، مجلة التجديد، الجامعة الإ�سلامية العالمية بماليزيا، العدد ال�ساد�س، 1999م، �ص 112-104.
)))	 توقفت الإ�صلاحية عن التطور، و�أ�صبحت ب�سبب عدد من الأحداث التاريخية وممار�سات �أقطابها في �أزمة، 
ما لبثت �أن توقفت في منت�صف الع�شرينيات، وتحديدا منذ �سقوط الخلافة العثمانية، ومنذ نهاية الخم�سينيات 
برز خطاب �إ�سلامي جديد حمل �شعار »التجديد« �شكل نقلة في فكر الإ�صلاح الديني. حول ظروف ظهور 

التجديد وخفوت الإ�صلاح انظر التجديد من الن�ص �إلى الخطاب، م.�س، �ص112-104.
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له،  يخ�ضع  �أو  بكامله  يرف�ض  �إما  و�إما ح�سن،  �سيئ  �إما  غرب،  فالغرب  العلاقة، 
وفلا�سفته �إما مفكرون مبدعون �أو ف�ساق ملحدون، نعتبرهم قدوة �أو ن�صرف النظر 
عنهم بالكامل، والغرب �إما �صديق مخل�ص ي�سعى لتطورنا �أو هو عدو نبحث عن 
�سبل مقاومته، �إما �أن نتعاطف معه و�إما نبغ�ضه، وهكذا بقيت الأمور غام�ضة وغير 
وا�ضحة المعالم في نهج خط �إما �أ�سود �أو �أبي�ض. لقد �سبق وكتب الكثير عن الغرب، 
كلٌ من الأر�ض التي يقف عليها و�إلى الزاوية التي تهمه، ب�إعجاب �أو اتهام، ودائمًا 
الغرب  فهناك من كتب عن عظمة  ق�ضية،  زمنه  ي�شكل في  الذي  المو�ضوع  عن 
و�إنجازاته ومن اكتفى بر�ؤية ف�ساد �أخلاقياته، ومن �أ�شاد ب�أنظمته الفكرية وال�سيا�سية 
�أو �أدانها ومن �أعجب بفلا�سفته �أو اعتبرهم دعاة فو�ضى وانحلال، كل ذلك كان 
عنا�صر مهمة في الحياة الغربية ولكنه من الم�ؤكد �أن الغرب لي�س كله كذلك، و�أن 

الاكتفاء بتلك الكتابات لم يعد مجديًا بل كان ق�صورًا.

ب�سيط  عمل  نتيجة  لدينا  تكونت  التي  للغرب  المبهرة  ال�صورة  تكن  لم 
ولا هي توجيه �إلزامي من �أحد بل كانت نتيجة معرفة لخلفياتنا الذهنية و�أ�صول 
ثقافتنا ودرا�سة نف�سياتنا ومعرفة جميع �أو�ضاعنا ومن �أين ن�ؤتى، قام بها متخ�ص�صون 
وم�ؤ�س�سات �أبحاث كبرى، تحتاج �إزالة �آثارها ومجابهتها �إلى جهود مماثلة لها، �أين 

هي من الواقع الحالي للأمة بكاملها؟

في ظل هذه ال�سياقات جاء كتاب �إقبال، الذي اعتبر فيه �أن �أبرز ظاهرة في 
التاريخ الحديث هي ال�سرعة الكبيرة التي ينزع بها الم�سلمون في حياتهم الروحية 
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نحو الغرب، وكل الذي يخ�شاه �إقبال هو المظهر الخارجي البراق للثقافة الأوروبية 
قد ي�شل تقدمنا فنعجز عن بلوغ كنهها وحقيقتها. 

وقد ا�ستوقفت هذه الفكرة نظر بع�ض المفكرين الذين عا�صروا مرحلة �إقبال، 
�أو الذين جا�ؤوا من بعده. فمن هذه الفكرة حاول الم�ست�شرق البريطاني »هاملتون 
جيب« تحليل �أفكار �إقبال في تجديد التفكير الديني. وبد�أ تحليله من هذه الفكرة 
لكونه يبحث عن علاقة الت�أثيرات الغربية في ت�شكيل الروح الع�صرية في الفكر 
الإ�سلامي والعالم الإ�سلامي، وذلك في كتابه )الاتجاهات الحديثة في الإ�سلام، 
و�أ�شار �إليها مالك بن نبي مرتين في كتابه )وجهة العالم الإ�سلامي( وعقّب عليها 
مرة بقوله: »لقد كان ينبغي ليكون الحق مع �إقبال، �أن تكون �أوروبا، قد �آتت عالم 
الإ�سلام روحها وح�ضارتها، �أو �أن يكون هو قد �سعى فعلًا ليكت�شفها في مواطنها« 
وهذا الذي لم يحدث في نظر ابن نبي. وفي المرة الثانية اعتبر �أن �إقبال حين تحدث 
بتلك الفكرة لم يذكر �سوى ذلك الجانب الخا�ص، في ظاهرة �سبق �أن �أدركها ابن 

خلدون في عمومها حين قال �إن المغلوب مولع �أبدًا بالاقتداء بالغالب. 

من  الظاهرة  تلك  �أحدثته  ما  �إلى  النظر  يلفت  �أن  �إقبال  �أراد  جهته  ومن 
وعقدية  فكرية  تحديات  من  فر�ضته  وما  الإ�سلامي،  العالم  ذهنيات  في  ت�أثيرات 
وعلمية، و�إلى ما جاءت به من ك�شوفات علمية وفتوحات معرفية. فمن جهة يرى 
بعقيدتهم،  جديدًا  توجيهًا  يتطلبون  و�أفريقيا  �آ�سيا  في  الم�سلمين  �شباب  �أن  �إقبال 
ومن جهة �أنه لا �سبيل ح�سب ر�أيه �إلى تجاهل الدعوة القائمة في �أوا�سط �آ�سيا �ضد 
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الدين على وجه عام، و�ضد الإ�سلام على وجه خا�ص، ومن جهة ثالثة لابد من 
�أن ي�صاحب يقظة الإ�سلام في نظره، تمحي�ص بروح م�ستقلة لنتائج الفكر الأوروبي، 
وك�شف عن المدى الذي ت�ستطيع به النتائج التي و�صلت �إليها �أوروبا �أن تعيننا - 
كما يقول �إقبال - في �إعادة النظر �إلى التفكير الديني في الإ�سلام، وعلى بنائه من 

جديد �إذا لزم الأمر. 

�إقبال الخلفيات  �أو�ضح  فقد  ملتب�سًا،  الأخير  الكلام  وحتى لا يكون هذا 
التي بنى عليها ذلك القول، ف�أوروبا - ح�سب ر�أيه - كانت »خلال جميع القرون 
الكبرى  الم�شكلات  بحث  في  تد�أب  الفكرية،  الحركة  بجمود  فيها  �أ�صبنا  التي 
التي عُني بها فلا�سفة الإ�سلام وعلما�ؤه عناية عظمى. ومنذ الع�صور الو�سطى، 
وعندما كانت مدار�س المتكلمين في الإ�سلام قد اكتملت، حدث تقدم لا حد 
ثانية  مرة  نظر جديدة، وحررت  فظهرت وجهات  والتجربة..  الفكر  له في مجال 
الم�شكلات القديمة في �ضوء التجربة الحديثة، وظهرت م�شكلات من نوع جديد... 
فنظرية �آين�شتين جاءتنا بنظرة جديدة �إلى الكون، وفتحت �آفاقًا جديدة من النظر 

�إلى الم�شكلات الم�شتركة بين الدين والفل�سفة«.

فالر�ؤية كانت وا�ضحة في تفكير �إقبال، ويرى �أن ب�إمكان العالم الإ�سلامي 
الإ�سلامي  فالعالم  ينتظره،  الذي  التجديد  و�إتمام  الحديث،  العالم  الانخراط في 
ح�سب قوله: »وهو مزود بتفكير عميق نفاذ، وتجارب جديدة، ينبغي عليه �أن يقدم 
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في �شجاعة على �إتمام التجديد الذي ينتظره، على �أن لهذا التجديد ناحية �أعظم 
��شأناً من مجرد الملائمة مع �أو�ضاع الحياة الع�صرية و�أحوالها))). 

فال�سرعة التي كانت تتقدم فيها �أوروبا في العالم، لا ينبغي �أن تدفع العالم 
الإ�سلامي نحو الخروج من العالم الحديث، �أو العزلة عنه تحت �ضغط الإح�سا�س 
�إلى الع�صر والانخراط في العالم عن  �أو العجز، و�إنما بالنفوذ  �أو ال�ضعف  بالخوف 
طريق التزود بتفكير عميق، والا�ستفادة من التجارب الجديدة، والإقدام ب�شجاعة 
والعالم  بالع�صر  العلاقة  في  خيارنا  �إقبال  يرى  هكذا  التجديد،  مهمة  �إتمام  في 
الحديث.كتابه )تجديد التفكير الديني في الإ�سلام( قد يخيل �إليه �أن المخاطب به 
هم الأوروبيون �أنف�سهم، وهم مخاطبون بالفعل، فقد حاول �إقبال في كتابه �أن يقدم 
فهمًا للإ�سلام بو�صفه ر�سالة للإن�سانية كافة، وهذه الغاية كانت من وراء اعتماده 
واهتمامه بفتح المناق�شات الفل�سفية في كتابه. ولهذا ي�صح القول �إن هذا الكتاب 
�أولئك المفكرين الأوروبيين حول العلاقة بين الفل�سفة  يمثل ا�ستمرارًا لمناق�شات 
�أن  العالم الحديث وهل  الدين في  العلم والدين، ومكانة  والدين، والعلاقة بين 

الدين �أمر ممكن؟ 

�إقبال  محاولة  لمثل  يفتقد  ومازال  المعا�صر  الإ�سلامي  الفكر  بقي  وقد 
وم�ستواها الفكري والفل�سفي في مناق�شة ومطارحة الأفكار والفل�سفات الأوروبية 

)))	 محمد العربي بوعزيزي، محمد �إقبال: فكره الديني والفل�سفي، دم�شق، دار الفكر، 1999م، �ص17./ راجع 
�شروط النه�ضة، مالك بن نبي، �ص 25 و�أي�ضًا وجهة العالم الإ�سلامي، مالك بن نبي، دار الفكر المعا�صر،  2000.
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على  الأوروبي  والمثقف  الم�سلم  المثقف  �إقناع  على  قادرة  ونقدية،  تحليلية  بطريقة 
حد �سواء. من هنا تكمن �أهمية وقيمة �أو حتى فرادة وريادة محاولة �إقبال التي 
كان ينبغي �أن تتمم، وهذا الذي لم يحدث في نطاق الفكر الإ�سلامي المعا�صر 
�إلا نادرًا، والنادر هنا بق�صد تجاوز �إ�شكالية الإطلاق والتعميم التي لا ت�ستح�سن 

دائمًا، و�إلا ف�إن النادر هو بحكم المعدوم كما يقال))). 

نطاق هذه العلاقة بين الدين والعالم الحديث، حاول �إقبال �أن يلفت النظر 
�إلى الأمورالتالية: 

�أولًا: الحذر من �أن يندفع الإن�سان الم�سلم والمثقف الم�سلم نحو الفل�سفات 
الحواجز  متحدية  العالم  في  ب�سرعة  تتحرك  كانت  التي  الأوروبية  والمرجعيات 
الإن�سانية،  المعرفة  اتجاهات  وم�ؤثرة على  الع�صر،  مناخ  ومهيمنة على  والم�سافات، 
وكونها �أنها كانت تدعي دون غيرها مفاتيح الحداثة والتمدن والتقدم، ولهذا فقد 
العالم. وقد كان  وا�سع في  نطاق  بقوة وعلى  ت�ؤثر  �أن  الفل�سفات  ا�ستطاعت هذه 
�إقبال �شديد الوعي والإدراك بقوة ت�أثير هذه الفل�سفات، لكن في اعتقاده �أن �أوروبا 
�أقامت نظمًا مثالية في الع�صر الحديث، فالتجربة بيّنت كما يقول،  �إذا كانت قد 
�إن الحقيقة التي يك�شفها العقل المح�ض ف�إنه لا قدرة له على �إ�شعال جذوة الإيمان 

القوي ال�صادق، تلك الجذوة التي ي�ستطيع الدين وحده �أن ي�شعلها. 

)))	 محمد �إقبال، تجديد التفكير الديني في الإ�سلام، ترجمة عبا�س محمود، مطبعة لجنة الت�أليف، القاهرة 1955.
وراجع: زكي الميلاد، تجديد التفكير الديني في الإ�سلام، �ص2.
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وقد  الع�صرية،  الثقافة  تاريخ  في  خطيرة  �أزمة  هناك  �أن  �إقبال  اعتبر  ثانيًا: 
�أ�صبح العالم مفتقرًا �إلى تجديد ب�سيولوجي، و�أن �أوروبا باتت �أكبر عائق في �سبيل 
القادر على  �إقبال هو وحده  ف�إن الدين في نظر  الرقي الأخلاقي للإن�سان. لهذا 
ا ي�ؤهله لتحمل التبعة العظمى التي لابد  �إعداد الإن�سان الع�صري �إعدادًا �أخلاقيًّ
�أن يتمخ�ض عنها تقدم العلم الحديث، و�أن يرد �إليه تلك النزعة من الإيمان التي 
تجعله قادرًا على الفوز ب�شخ�صيته في الحياة الدنيا، والاحتفاظ بها في دار البقاء، 
فال�سمو �إلى م�ستوى جديد في فهم الإن�سان لأ�صله ولم�ستقبله من �أين جاء، و�إلى 
�أين الم�صير، هو وحده الذي يكفل �آخر الأمر الفوز على مجتمع يحركه تناف�س 
وح�شي، وعلى ح�ضارة فقدت وحدتها الروحية، بما انطوت عليه من �صراع بين 

القيم الدينية والقيم ال�سيا�سية))).

العلاقة  كتابه، هي طبيعة  معالجتها في  �إقبال  م�س�ألة حاول  �أول  �إن  ثالثًا: 
بين الدين والفل�سفة، وحددها بال�س�ؤال التالي: هل من الممكن �أن ن�ستخدم في 
مباحث الدين المنهج العقلي البحت للفل�سفة؟ و�آخر م�س�ألة عالجها في الكتاب 

نف�سه هل �أن الدين �أمرممكن؟ 

فالفل�سفة التي كانت تمثل روح العالم الحديث هل �أنها جاءت لكي تتغلب 
وتنت�صر على الدين، بو�صفها - كما تدعي - تمثل مرحلة متقدمة عليه في م�سار 

)))	 محمد البهي، الفكر الإ�سلامي الحديث و�صلته بالا�ستعمار الغربي، مكتبة وهبة، 1991م، �ص380/ وراجع: 
زكي الميلاد الإ�سلام والتجديد كيف يتجدد الإ�سلام، 119.
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�أو �سابقة  تطور الفكر الإن�ساني، وبو�صف الدين في اعتقادها يمثل مرحلة بدائية 
لمرحلة ما قبل انبعاث وميلاد الفل�سفة؟ وبالتالي لا مكان للدين في ع�صر الفل�سفة 
التي هي مرحلة العقل. لا مكان له في الم�سائل الكبرى المت�صلة بمجالات الحداثة 
والتمدن والتقدم، ومجالات بناء وتكوين المجتمع والدولة والأمة، وهذا ما حاولت 
تحقيقه العلمانية التي انت�صرت في الغرب بالا�ستناد �إلى مرجعيات الفل�سفة هناك.

�إن التعلق بالعقلانية ت�ساوى فيه الخطاب الإ�سلامي مع غيره من الخطابات 
والاتجاهات غير الإ�سلامية بحجة م�سايرة التطور والا�ستجابة لمقت�ضى التغيير. وهذه 
تباين  على  والعربية  الإ�سلامية  الفئات  فيها  ت�شترك  التي  العقلانية  �إلى  الدعوة 
اختياراتها العقدية تزايدت في ال�شدة والانت�شار على مدى فترة ا�ستغرقت قرناً ون�صفًا 

من الزمن وامتدت من منت�صف القرن التا�سع ع�شر �إلى بداية القرن الع�شرين))).

هذه  تنظيرات  �أو  الإ�سلامي.  المجال  في  »العقلانية«  مَوْ�ضَعَة  تخ�ضع  ولم 
المحاولات لعملية نقد، بالقدر الذي يجعلها مقبولة التوظيف والتقريب من المجال 
مَوْ�ضَعَة  نحو  التجديدية  المحاولات  اندفعت  بل  الإ�سلامي،  العربي  التداولي 
العقلانية، وك�أنها المخل�ص لأو�ضاعنا الح�ضارية و�أبت هذه المحاولات كما قال طه 
عبد الرحمن: »�إلا التمادي في التعلق بالعقلانية والاحتجاج بها والاحتكام �إليها، 
نظرًا لرا�سخ �إيمانهم بكمال مبادئها وتجان�س مناهجها و�سلامة م�آلاتها، حتى �أنهم لو 
فوتحوا في �أمر هذا التمحي�ص و�أ�شعروا با�ستعجال الحاجة �إليه، لكرهوا الدخول فيه 

)))	 طه عبد الرحمن، �س�ؤال الأخلاق م�ساهمة في النقد الأخلاقي للحداثة الغربية، ط 2000، �ص 60 - 61.
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لتراثنا  تقريبها  في  المحاولات  هذه  وتذهب  �أنف�سهم«)))  من  الاعتقاد  هذا  بلغه  لما 
الديني نحو المعايير العقلانية، و�إن اختلفت فهومهم نحو �أي من الجوانب التراثية 
�أقرب �إلى الا�ستجابة لهذه المعايير. »منهم من يقول ب�أنها الن�صو�ص الفل�سفية، ومنهم 
اللغوية، ومنهم  �أنها الن�صو�ص  �أنها الن�صو�ص الفقهية، ومنهم من يعتقد  من يرى 
�أجزاء هذه  �أخيًرا من يجمع  �أنها هي الن�صو�ص الكلامية، ومنهم  �إلى  من يذهب 
العقلانية لزم في  �إلى  الن�صو�ص وا�ضح الانت�ساب  الن�صو�ص، ثم ما كان من هذه 
نظرهم تحقيقه والانتفاع به وفق مقت�ضيات الحداثة و�شروط التطلع �إلى الم�ستقبل«))).

ت�صور  عندما  المحاولات  هذه  �صاحب  الذي  المغلوط  الوعي  �أ�شكال  �إن 
بمرجعية  الت�سليم  �إلى  بها  دفع  الغربية  الحداثية  المنظومة  تبنّي  �إمكانية  �أ�صحابها 
الحداثة وطرح ت�صورات ومحاولة �إبداع مفاهيم �ضمن هذا الت�صور المغلوط الذي 
يك�شف مدى �سذاجة هذه المحاولات عندما ت�صورت مثلًا �إمكانية �أ�سلمة المنظومة 
المعرفية))) التي �أنتجها النمط الحداثي الغربي وهي �إحدى الآفات التي وقعت فيها 

)))	 المرجع ال�سابق �ص59.
)))	 طه عبد الرحمن، تجديد المنهج في تقويم التراث، ط 1994 �ص 25.

)))	 يرجع �أغلب الدار�سين فكرة �أ�سلمة المعرفة �إلى كتابات �سيد نقيب العطا�س في كتاب ن�شره عام 1969. وكانت 
فكرته تهدف �إلى تحرير النا�س في عالم الملايو من التقاليد الخرافية والثقافات المحلية وال�سيطرة العلمانية على 
التفكير واللغة. غير �أن بدايات البناء التنظيري لهذه الفكرة كانت مع جمعية العلماء الاجتماعيين الم�سلمين 
في الولايات المتحدة الأمريكية. خ�صو�صًا عند �إ�سماعيل الفاروقي وجعفر �شيخ �إدري�س، بالإ�ضافة �إلى �سيد 
تطال  بد�أت  التي  النقدية  الحركة  �إلى  ا�ستنادًا  العلماء  ه�ؤلاء  تنظيرات  بد�أت  لقد  والعطا�س.  ن�صر  ح�سين 
 )Hume( »الإب�ستمولوجيا الغربية من طرف عدد من الفلا�سفة الغربيين �أنف�سهم، "ونخ�ص بالذكر هنا »هيوم
كما  �إله«،  »�شبه  مكانة  �إلى  ورفعها  المو�ضوعية  المبالغة في  هاجم  الإن�سانية؛ حيث  =الطبيعة  كتابه حول=  في 

ت�ساءل عن مبررات افترا�ض �أولي لعالم خارج ذواتنا �أو حتى عن ذات منف�صلة عنه.
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حركة التجديد بعد �آفة العقلانية المجردة غير الم�سددة )بتعبير طه عبد الرحمن(. 
وظهرت فكرة الأ�سلمة على الرغم من براءتها من تهم التغريب وت�شويه الإ�سلام 
غدت  حتى  دعوتها  وتطورت  الم�ؤدلجة،  المحاولات  بع�ض  بها  تتهم  ما  عادة  التي 
اتجاهاً كبيراً �ضمن هذه المحاولات. وظهرت دعوتها الأ�سا�س، وهي �أ�سلمة المعرفة 
الغربية، وخ�صو�صًا العلوم الإن�سانية كالاقت�صاد والعلوم الاجتماعية والأنثربولوجيا 
ا جديدًا في التفكير الديني بد�أ  وعلم النف�س والفل�سفة. وخلقت هذه المحاولة خطًّ
يعمل على بناء نظام معرفي وفق الر�ؤية الإ�سلامية، وخ�صائ�ص الت�صور الإ�سلامي 
ومقوماته دون التغا�ضي عن »الإجابات الفل�سفية الو�ضعية ب�أ�شكالها المختلفة و�إعادة 

توظيف هذه العلوم �ضمن نظام منهجي ديني غير و�ضعي«))).

غير �أن المحور الأ�سا�سي في �أدبيات هذه المحاولة التجديدية هو بناء الأن�ساق 
المعرفية التي عرفها تاريخنا وذلك »للربط بين الأن�ساق المعرفية �أو النماذج وبين 
الإنتاج الفكري الذي وجد في تلك الع�صور لتحديد مدى الا�ستقامة والفعالية 
والتجديد وال�شمول في ذلك الإنتاج �أو تجديد العلاقة بين الأزمة الفكرية التي 
عا�شتها الأمة وبين الأن�ساق التي �سادت في تلك الفترات... ثم محاولة ك�شف 
التوحيدي«.  الكلي  النظام  من  الجزئية  المعرفية  النماذج  ا�ستمداد  كيفية  وبيان 
معرفية  نماذج  ت�شكيل  »لإمكانية  العلواني  جابر  طه  يقول  كما  تمهيدًا  ذلك  كل 
والجمع  التوحيد  عقيدة  على  قائمة  والتطبيقية  الاجتماعية  العلوم  مختلف  في 
)))	 محمد �أبو القا�سم حاج حمد، منهجية القر�آن و�أ�سلمة فل�سفة العوم الطبيعية والإن�سانية - نقلًا عن �إ�سلامية 

المعرفة بين الأم�س واليوم، طه جابر العلوي، �ص11.
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المعرفية  النماذج  مع  الا�ستفادة  مع  الواقع  وقراءة  الوحي  قراءة  القراءتين،  بين 
الإن�ساني  �أو  الغربي  الفكر  طورها  التي  المعرفية  والنماذج  التراث  �سادت  التي 
المعا�صر«))). وجاءت محاولة »�أ�سلمة المعرفة« كتجديد لخطاب �إ�سلامي معا�صر - 

كما قال �ضياء الدين �سردار - على الإمبريالية الإب�ستملوجية الغربية))). 

حادة  انتقـــــــادات  تقـــــديم  على  تركــز  التنظير  محاولة  وبد�أت 
للإب�ستملوجيا الغربية ج�سدتها كتابات �سيد محمد النقيب العطا�س و�إ�سماعيل 
المعرفة 1985(  له: )نق�ض تغريب  العطا�س في مقالة  الفاروقي، فقد قدم  راجي 
»�أ�شد الانتقادات تدميًرا للإب�ستملوجيا الغربية؛ حيث �أكد �أن مذهب »ال�شكية« 
وا�سع الانت�شار، وهو الذي لا يعرف الحدود الأخلاقية والقيمية، والمنتمي للنظام 

المعرفي الغربي، وهو نقي�ض الإب�ستملوجيا الإ�سلامية«.

ويعتقد العطا�س �أن »قيم التنوير« والحركة الفل�سفية الفرن�سية للقرن ال�سابع 
�أنه يقر ما للإ�سلام  ع�شر هي القيم الأ�صلية للعلم والتكنولوجيا الحديثة«، رغم 
�أبدعت  والتي  بعد،  فيما  الغرب  عرفها  التي  المعرفة  بناء  م�ساهمة في  وتراثه من 
)))	 طه جابر العلواني، �إ�سلامية المعرفة بين الأم�س واليوم، �ص 20./ وراجع �إ�صلاح الفكر الإ�سلامي: مدخل 

�إلى نظم الخطاب في الفكر الإ�سلامي المعا�صر، طه جابرالعلواني ط 4 1995 �ص 198
)))	 م�شروع بد�أ التفكير فيه في منت�صف ال�سبعينيات، ثم �أن�شئ المعهد العالمي للفكر الإ�سلامي )وا�شنطن( على 
�أ�سا�سه انطلق المعهد العالمي للفكر الإ�سلامي بقوة في م�شروع ال�صياغة الإ�سلامية للعلوم، فعقد بالتعاون مع 
الجامعة الإ�سلامية العالمية في �إ�سلام �آباد م�ؤتمرًا عام 1982م عن �إ�سلامية المعرفة، قدم خلالها د.الفاروقي ورقة 
خطة  هي  عنوانها  Islamization of Knowledge: General Principles and Workplan�أ�صبحت  بالانجليزية 
عمل المعهد بعد ذلك، والتي �أ�صبحت بمثابة الد�ستور الفكري لحركة �أ�سلمة المعرفة في جميع �أرجاء العالم 

الإ�سلامي منذ ذلك الوقت، وقد ن�شرت مجلة الم�سلم المعا�صر ملخ�صا لها بالعربية بعنوان »�أ�سلمة المعرفة«.
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والتكنولوجيا  العلم  تطوير  في  المعتبر  الدور  لها  كان  والتي  الح�ضاري،  نموذجه 
وقولبتها  �صياغتها  �أعيدت  العقلانية  والعلمية  والروح  المعرفة  »لكن  الغربيين. 
�أ�صبحت من�صهرة ومندمجة مع جميع  لتذوب في بوتقة الثقافة الغربية. وهكذا 

العنا�صر الأخرى التي تكون خا�صية و�شخ�صية الح�ضارة الغربية.

�إن هذا الاندماج وذلك الان�صهار �أنتجا - كما يقول �سردار - »ثنائية مميزة 
في الت�صور العالمي وقيم النظام المعرفي الغربي«، وهذه هي نقطة الارتكاز في نقد 
العطا�س للنموذج الحداثي العربي ودعوته �إلى الأ�سلمة تبد�أ بالعمل على �إبداع 

النظام المعرفي الإ�سلامي الذي يتم بعيدًا عن النظام المعرفي الغربي.

ذلك �أن الم�ساهمات الإ�سلامية داخل هذا النظام المعرفي لا يمكن �إلا �أن 
تزيد في �صيت القيم والتوترات الداخلية للثقافة والح�ضارة الغربيتين. كذلك ف�إن 
ا احتياجات المجتمعات الإ�سلامية  منظومة المعرفة والعلم هذه لا يمكن �أن تلبي حقًّ

�أو حتى �أن يكون لها جذور اجتماعية داخل العالم الإ�سلامي))).

وقريبًا من هذا ت�أتي �أطروحة الفاروقي حول الأ�سلمة؛ فهو يرى �أن مر�ض 
الأمة لا يداوى »�إلا بجرعة �إب�ستملوجية، و�أن �أ�صعب مهمة تواجه الأمة الإ�سلامية 
هي �إيجاد حل لم�شكلة التعليم« ذلك �أنه لا �أ�صل في نهو�ض هذه الأمة من ركودها 

)))	 �ضياء الدين �سردار، مجلة الفكر العربي / العدد 75 / �شتاء 1994، �ص 106 / و راجع / الحداثة الإ�سلامية 
ا ن��شأة �أ�سلمة المعرفة عبد القادر قلاتي موقع �إ�سلام �أونلاين 03/09/2003. وتجديد الخطاب الديني ذاتيًّ
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ا تلغي به هذه  الح�ضاري وربطها بدورة ح�ضارية جديدة، ما لم تبدع نظامًا تعليميًّ
الازدواجية الراهنة في التعليم الذي انق�سم �إلى نظامين: ديني و�آخر دنيوي.

الروح  من  »ينبع  الذي  التعليمي  النظام  هذا  �إيجاد  �إلى  الفاروقي  ودعا 
الإ�سلامية، ويعمل باعتباره وحدة متكاملة مع برنامج الإ�سلام العقدي«، ويحدد 

الفاروقي في خطته للأ�سلمة خم�سة �أهداف هي:

التمكن من العلوم الحديثة.	

التمكن من التراث الإ�سلامي.	

�إثبات ال�صلة بين الإ�سلام ومختلف فروع المعرفة الحديثة.	

البحث عن و�سائل تمكننا من الت�أليف المبدع بين التراث والمعرفة المعا�صرة.	

و�ضع الفكر الإ�سلامي في الم�سار الذي يتيح له �إنجاز النموذج الإلهي.	

�إن التطبيق العملي لهذه الخطة في خطاب الإ�صلاح الا�سلامي يقوم على 
افترا�ض �أ�سا�سي هو البدء بالمجالات المعرفية كما هي الآن في �سياقاتها الغربية. مع 
�شيء من الحذف والإ�ضافة لتتم في الأخير الأ�سلمة المطلوبة �أو كما يرى الفاروقي. 
في  الأ�سا�س  تركيزه  كان  الاجتماعية  بالعلوم  الم�شتغلين  من  باعتباره  والفاروقي 
�أكثر  العلوم  �أنها  يرى  فهو  تحديدًا.  العلوم  هذه  �أ�سلمة  هو  الأ�سلمة،  �إلى  دعوته 
 Nation -( الأمة   - بالدولة  الخا�صة  ومفاهيمه  الغربي  الحداثي  للنموذج  ترويجًا 
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state(، والهوية العرقية«))) غير �أن الفاروقي �أغفل ما للعلم والتنكولوجيا من دور 

في المحافظة على الأن�ساق الاجتماعية، والاقت�صادية وال�سيا�سية التي ي�سيطر بها 
الغرب على العالم. لم يعد المجتمع )الغربي تحديدًا( ي�صاغ من مفاهيم العلوم 
التي  العلمية والتكنولوجية  المعرفة  �إلى  انتقلت  الوظيفة  �إن هذه  الاجتماعية بل 

�أ�صبحت »هي الأداة الرئي�سية للإمبريالية المعرفية الغربية«.

فيه  تمتد  الذي  العقدي  والنظام  الت�صور  عن  ف�صلها  يمكن  لا  المعرفة  �إن 
�إلى  تقود  تجاوزه، لا  �إمكانية  وت�صور  المفهوم  هذا  و�أي محاولة لاختراق  جذورها 
�أي م�شروع �إيجابي؛ فالإي�ستمولوجيا �أو نظرية المعرفة »تعمل على تحديد المعرفة 
�إمكانية  �إن  حدودها.  و�إقامة  م�صادرها  وتعيين  الرئي�سية  فروعها  بين  والتمييز 
�أ�سلمة  ف�إن محاولة  لذا  للإب�ستملوجيا..«،  المركزي  الت�سا�ؤل  هي  المعرفة  وكيفية 
الغربي،  والاجتماعي  الثقافي  الو�سط  في  تطورت  التي  والمعرفية  العلمية  الفروع 
والذين  المعرفة،  �أ�سلمة  المنتقدين لم�شروع  قراءات  هي غير ذات جدوى ح�سب 
طاقاتهم  يوجهوا  �أن  العلمي  بالبحث  والم�شتغلين  الأمة  بعلماء  جدير  �أنه  يرون 
�إلى الإطار المرجعي الديني الذي يملك منهجيته  لإبداع منظومة معرفية ت�ستند 
ومفرداته ومفاهيمه. حتى ن�صل �إلى مرحلة �إبداع علوم تختلف عن العلوم الغربية 
ن��شأ في  الذي  العلم  الأنثربولوجيا،  ب�أ�سلمة  نقول  �أن  ن�ستطيع مثلًا  المعا�صرة، فلا 

)))	 عماد الدين خليل، مدخل �إلى �إ�سلامية المعرفة مع مخطط مقترح �إ�سلامية علم التاريخ، 1991، �ص 112./ 
وا�شنطن، ط1،  الإ�سلامي،  للفكر  العالمي  المعهد  الإنجازات،  العمل،  العامة، خطة  المبادئ  المعرفة:  �إ�سلامية 

1985م، �ص211-210.
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�إطار ظروف خا�صة، وقام على �أ�س�س ومبادئ معينة، �أو نزعم �أنه ب�إمكاننا �أن نن��شأ 
علم �أنثربولوجيا �إ�سلامي، ذلك خط�أ منهجي يت�ضمن قبول الحدود الا�صطناعية 

التي و�ضعت لهذا العلم �ضمن المنظومة الحداثية الغربية.

�إن �أ�سلمة المعرفة كما ينتقدها ال�شيخ عبد القادر ال�صافي لي�ست �إلا مغالطة 
بالمعرفة الحديثة  �إلى الارتباط  �أظهرت الإ�سلام وك�أنه دين يحتاج  �إب�ستومولوجيا 
في  مركزي  مفهوم  )وهو  ومكان  زمان  لكل  �صالح  كدين  حقيقته  عن  متغافلة 
المنظومة المعرفية الإ�سلامية(، فحاجة الأمة �إلى التقدم الح�ضاري يجب �ألا تتجاوز 
�أب�ستومولوجيا  ب�أن  نعترف  �أن  ك�أمة  علينا  الدين وحقيقته. كما يجب  هذا  �أبعاد 
العلم الغربي هي التي �صاغت العلم الحديث. »�إن �أب�ستمولوجيا العلم الحديث 
ت�صور  من  الم�صنعة  المجتمعات  في  الأفراد  تمكن  التي  الطريقة  تحدد  التي  هي 
»عالمهم« ومحاولة معرفته وفهمه وال�سيطرة عليه. وتركز هذه الإب�ستملوجيا �أ�سا�سًا 
على التمييز بين الذاتية والمو�ضوعية.. �إن هذه الثنائية بين الوقائع والقيم، الحقيقة 
المو�ضوعية والإح�سا�س الذاتي تمثل الميزة الرئي�سية لأب�ستمولوجيا العلم الحديث، 
�إنها طريقة معرفية تناق�ض تلك التي ت�سود في كثير من المجتمعات التي تت�صور 

الحكمة والمعرفة في حالتها ال�شعورية الذاتية«))). 

)))	 عبد القادر ال�صافي، �أ�سلمة العلوم الإن�سانية: عنوان وهمي لا واقع مو�ضوعي له، دار الكتاب العربي، بيروت، 
ط1، 1993م، �ص34، و�ص365
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الغرب وعبر فلا�سفة كثر بد�أ يبحث عن �إب�ستومولوجيا بديلة.. فلماذا لا 
نبد�أ نحن محاولاتنا التجديدية بالبحث عن �صيغة لت�صور ذاتي للمعرفة؟ م�ستند 
�إلى مفهوم العلم، الم�صطلح الأقرب �إلى الر�ؤية الإ�سلامية. بل هو المفهوم الوحيد 
�أمتنا  تاريخ  عبر  العلم  ظل  فقد  �إ�سلامية.  ب�إب�ستملوجيا  ن�سميه  قد  لما  والمركزي 

الطويل يربط المجتمع الإ�سلامي بمحيطه ويعطي للإ�سلام حركته وحيويته.

على  يجب   - �إ�سلامية  �إب�ستومولوجيا  �صناعة   - الدعوة  هذه  ظل  في  �إنه 
وقدراتها  طاقاتها  توظف  �أن  المعا�صر  الإ�سلامي  الخطاب  في  التجديدية  الحركة 
النمط  فتنة  عن  بعيدًا  الذات  �إلى  ي�ستند  متما�سك  تجديدي  خطاب  طرح  في 
حقول  في  الإ�سلامية  القيم  من  روح  �إعطاء  بعملية  فالأ�سلمة  الغربي،  الحداثي 
بالر�ؤى الكلية والمفاهيم واللغة والنماذج المعرفية الغربية، وهي  معرفية ت�شكلت 
كما يخ�شى منتقدو الأ�سلمة �أقرب �إلى تغريب الإ�سلام منها �إلى �أ�سلمة المعارف 
الغربية. لكن الم�شكلة المهمة هنا �أن الحديث عن »�إ�سلامية المعرفة « يوهم بتجاوز 
الحياد العلمي، وهو ما �أثار موجة كبيرة من الانتقاد في نهاية الثمانينيات تجاه هذا 
الم�شروع، ولا بد من الاعتراف ب�أن قدمت هذه الفكرة التي ي�ؤمن بها عدد لا ب�أ�س 
به من المفكرين قدمت حركة نقدية كبيرة للعلوم الإ�سلامية المعروفة ومحاولات 
»علم الاجتماع  مثلًا:  منها  الإن�سانية  العلوم  �إطار  لبناء علوم جديدة في  عديدة 
الإ�سلامي، علم النف�س... الخ«. ولكن العيب الذي �أثار حفيظة المهتمين بق�ضية 
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»التجديد« عمومًا، هو �أن هذه الفكرة قدمت كثيًرا من التفكيك )�إذا جاز ا�ستعارة 
م�صطلح جاك دريدا( مقابل قليل من البناء.

العلاقة مع الآخر/ الغرب الثقافي نمطا للحياة 

يتردد كثيًرا في �أدبيات الحداثيين �أن الحركات الإ�سلامية حركات عدمية 
�ضد الح�ضارة والمدنية والتحديث، و�أنها مجرد حركات هوية لا حركات نه�ضوية، 
و�أنه لي�س لديها �إلا �آلية الممانعة ومقاومة التغيير، و�أنها حركات انف�صالية عزلوية 
تدعو للتقوقع والانكفاء على الذات، و�أنها �ضد الا�ستفادة من المنجزات المدنية 
الحديثة، ونحو هذا الكلام الذي - ب�صراحة �شديدة - �صار م�ستهلكًا هذه الأيام 
�سجالية  ب�إ�ستراتيجية  مدفوعًا  الكلام  هذا  يكون  وقد  النق�ص،  من  نوعًا  ويعاني 
تحاول التدلي�س على الموقف الإ�سلامي وت�صعيده وت�صويره ب�شكل �سلبي بهدف 

تي�سير �إ�سقاطه والرد عليه.

على �أية حال.. الخطوط العامة للخطاب الإ�سلامي المعا�صر من الح�ضارة 
والمثاقفة عمومًا والح�ضارة الغربية على وجه الخ�صو�ص وا�ضحة لي�ست بالأغاليط، 
�أن ثمة اجتهادات متفاوتة في بع�ض التفا�صيل، لكن الكليات المنهجية  �صحيح 
لجماهير الإ�سلاميين المعا�صرين م�شتركة لا تكاد تخطئها العين المن�صفة، ويتلخ�ص 
هذا الموقف في ثلاث ركائز هي في حقيقتها »تمييزات منهجية« لم�ستويات التعاطي 
والقراءة، ومن ا�ستوعب هذه التمييزات المنهجية الثلاث ا�ستوعب جيدًا الموقف 
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الإ�سلامي المعا�صر من الح�ضارة والمثاقفة عمومًا والح�ضارة الغربية خ�صو�صًا، وهذه 
التمييزات المنهجية كالتالي:

- الركيزة الأولى: التمييز بين الحضارة غايةً والحضارة وسيلةً

رياحها  تهب  �أن  منها  يريدون  الحداثة مطلب مطلق  دعاة  فالح�ضارة عند   
�إلى  ال�شخ�صية  وتبحر في كل اتجاه بلا �شروط تفر�ض من الخارج في ظل الحرية 
درجة غياب المعنى وغمو�ض الغاية، �أما الح�ضارة في الت�صور ال�شرعي فهي ح�ضارة 
بال�شعائر  والقيام  الدين  �إظهار  من  تت�ضمنه  بما  العبودية«  »تحقيق  بهدف  موجهة 
والهادفة  ال�شريعة  بقيود  المن�ضبطة  الح�ضارة  هي  المن�شودة  فالح�ضارة  وال�شرائع، 
لن�صر الإ�سلام وتحقيق قيمه وم�ضامينه، وت�أخذ ق�ضايا وجزئيات الح�ضارة قيمتها 
التف�صيلية بح�سب م�ؤداها �إلى هذه الغاية. والمراد من ذلك �أن الح�ضارة والتمدن 
المطلب  ولا  الرئي�س  المطلب  هي  لي�ست  لكنها  »مطلب«  الا�سلامي  الخطاب  في 
هي  التي  الحقيقية  الغاية  لتحقيق  و�سيلة  مجرد  هي  بل  الحياة،  لهذه  الجوهري 

العبودية. 

- الركيزة الثانية: التمييز بين الوجه العلمي والفلسفي والسياسي

دعاة الحداثة يدعون �إلى الإقبال ال�شغوف واحت�ضان المنجز الغربي بكامل 
الفح�ص  في  ال�صرامة  من  ويت�ضايقون  يتفاوت،  لا  م�صمت  معطى  وك�أنه  �صوره 
يدعون  ولذلك  المثاقفة،  ورف�ض  والعدمية  التعنت  من  لوناً  ويعدونها  والاختبار 
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ا �إلى الت�سامح والتغا�ضي عن الثغرات، �أو يلتم�سون لها المعاذير والت�سويغات  عمليًّ
وينب�شون لها الآراء ال�شاذة لتتكئ عليها، �أما قراءات الخطاب الإ�سلامي فتفرق 
يتفاوت  بحيث  الغربية،  للح�ضارة  الرئي�سية  الثلاثة  الوجوه  بين  وا�ضح  ب�شكل 

تقييمهم وتدقيقهم في الاختبار والفح�ص بح�سبها.

ف�أما الوجه الأول فهو »الوجه العلمي« المح�ض بما يدخل فيه من منتجات 
من  ونحوها  وحو�سبة  ات�صال  ونظم  وتكنولوجيا  وت�صنيع  طبيعية  وعلوم  تجريبية 
المنتجات التي يغلب عليها �أن تكون »�أدوات« �أو »و�سائل« مح�ضة بحيث ت�ستطيع 
كل ثقافة �أن توجهها بح�سب قيمها، فهذه حكمة م�شتركة، و�صواب الفكر الغربي 
فيها �أكثر من �ضلاله. بل �إن المجتمع الغربي اليوم لم ينفرد بها فهناك �أمم �أخرى 
الخ�صو�ص  وجه  وعلى  تفوقًا،  �أكثر  تكن  لم  �إن  التقني  الإنتاج  هذا  في  ت�شارك 
الظواهر  �أهم  من   )Outsourcing( التلزيم  ظاهرة  وتعتبر  والهند،  وال�صين  اليابان 
العالمية، بحيث �صارت تعهدات  التقنية  التي ك�شفت تحولات التركز في الخبرة 
تكنولوجية  �أقطاب خبرة  تخلق  الرخي�صة  العمالة  مناطق  الخارجي في  الت�صنيع 

جديدة لي�ست في العوا�صم الغربية.

من  م�ستمدة  المنتجات  هذه  �أن  الباب  هذا  في  ال�صواب  �أغلبية  ووجه 
�أودعها الله الطبيعة، فهي حظ م�شترك لاتتفاوت  القوانين الكونية المح�ضة التي 

كثيًرا ب�سبب الخلفية الدينية.
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من  غيره  �سبق  �أطيافه  بجميع  المعا�صر  الإ�سلامي  الخطاب  �أن  والواقع 
حقائق  �شرعية  رواده  من  الكثير  وكتب  بل  بها،  الانتفاع  �إلى  الثقافية  الطبقات 
العلوم الطبيعية، وجندت طاقاتها لبرمجة العلوم التقنية في خدمة العلوم ال�شرعية، 
�إ�ضافة �إلى ظاهرة الإقبال الإ�سلامي على الدورات التدريبية في �إدارة الذات وعلم 
النجاح والبرمجة اللغوية وغيرها، وفي هذا تج�سيد عملي يناق�ض ادعاءات المزايدة 

على الإ�سلاميين والقول ب�أنهم �ضد المثاقفة والا�ستفادة من المنجزات؟

يت�ضمنه  بما  الغربية  للح�ضارة  الفل�سفي«  »الوجه  فهو  الثاني  الوجه  و�أما 
من حقول  بعدها  وما  والإب�ستمولوجية  الأنطولوجية  الأ�سئلة  عن  ت�صورات  من 
الفل�سفة الكبرى، كحقيقة الحياة، ومفهوم ال�سعادة، ووظيفة الدنيا، وكنه الإن�سان، 
و�إطلاقيتها  الأخلاق،  ومرجعية  العلوي،  والعالم  فنائها،  بعد  الب�شرية  وم�ستقبل 

ون�سبيتها، وم�صادر المعرفة والتي هي البنية التحتية للفل�سفة، ونحوها.

فهذا الوجه �ضلال الفكر الغربي فيه �أكثر من �صوابه، خ�صو�صًا في الأ�سئلة 
الكبرى، �أما التفا�صيل والجزئيات فقد يكون بع�ضها م�شتركًا وبع�ضها متناق�ضًا مع 

الوحي.

المرحلة  ال�صناعية في  للثورة  اليوم عائد  الغربي  المدني  التفوق  �أن  والواقع 
ال�سابقة، ثم الثورة التكنولوجية ونظم الات�صال والمعلوماتية حاليًا، وهذه كلها نتاج 
عرق المعامل والتمويلات ال�سيا�سية ال�ضخمة لمراكز البحوث، وغاية الفل�سفة �أن 
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تحاول  للأحداث  لاحق  تف�سير  دومًا  فهي  حدث،  لما  ا  ا�سترجاعيًّ تف�سيًرا  تكون 
الحادث«،  بعد  »حكيما  تكون  �أن  حالاتها  ف�أف�ضل  تقع،  �أن  بعد  المعنى  �إعطاءها 

وهذا �سبب تراجع �أهميتها المعرفية.

يُعرف محمد عمارة الهوية العربية الإ�سلامية ب�أنها »جوهر وحقيقة وثوابت 
الأمة،  هذه  غالبية  به  دانت  �أن  منذ  بالإ�سلام  ا�صطبغت  التي  العربية  الأمة 
ف�أ�صبح هو »الهوية« الممثلة لأ�صالة ثقافتها، فهو الذي طبع ويطبع و�صبغ وي�صبغ 
ثقافتها بطابعه و�صبغته.. فعاداتها وتقاليدها و�أعرافها و�آدابها وفنونها و�سائر علومها 
وللذات  للكون،  ونظرتها  والتجريبية،  الطبيعية  وعلومها  والاجتماعية،  الإن�سانية 
ينتهي؟  �أين  و�إلى  �أتى؟  �أين  من  الكون  في  الإن�سان  لمكانة  وت�صوراتها  وللآخر، 
وحكمة هذا الوجود، ومعايير المقبول والمرفو�ض، والحلال والحرام وهي جميعها 

عنا�صر لهويتنا)))...

وفي �ضوء ذلك يمكن تعريف الهوية العربية الإ�سلامية مقابل تبني نمط الحياة 
الإ�سلامية  العربية  ال�شخ�صية  »تفرد  ب�أنها  ا  �إجرائيًّ الا�سلامي  الغربي في الخطاب 
بمجموعة من ال�صفات والخ�صائ�ص التي تميزها عن باقي الهويات الأخرى والتي 
ا�صطبغت  والتي  الأخلاقية،  والقيم  والتقاليد  والعادات  والدين  اللغة  تت�ضمن 

ب�صبغة الإ�سلام والعروبة منذ �أزمنة بعيدة«.

)))	 محمد عمارة، الإ�سلام في عيون غربية، ط 1دار ال�شروق 2005، �ص38.
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وقد اقترن هذا المفهوم بالتطور التقني في مجال الات�صالات والمعلومات، 
وفي �ضوء ذلك يرف�ض الاختراق الثقافي الغربي »كمجموعة من الأن�شطة الثقافية 
والإعلامية والفكرية التي تواجهها جهة �أو عدة جهات نحو مجتمعات و�شعوب 
معينة، بهدف تكوين �أن�ساق من الاتجاهات ال�سلوكية والقيمية �أو �أنماط و�أ�ساليب 
من التفكير والر�ؤى والميول لدى تلك المجتمعات وال�شعوب، بما يخدم م�صالح 

و�أهداف الجهة �أو الجهات التي تمار�س علمية الاختراق.

الخطاب الإ�سلامي المعا�صر والعلاقة مع الغرب كوجه تب�شيري 

اتخذ الخطاب الإ�سلامي في حقبة ما بين الحربين العالميتين ا�ستراتيجياتٍ 
كما  الحزبية،  و�شبه  الحزبية  والجمعيات  التنظيمات  قيام  في  تمثلت  جديدة، 
تمثلت في الإنتاج الثقافي والديني الغزير: في مكافحة التغريب )من خلال نقد 
مكافحة  تمثلت  البديل.  النموذج  بناء  وفي  والتب�شير(،  والا�ستعمار  الا�ست�شراق 
التغريب، �سعيًا وراء الهوية النقية في �إ�صدار مئات الدرا�سات في �إدانة الح�ضارة 
الغربية، وبخا�صةٍ في جنايتها على الم�سلمين والب�شرية في الحربين العالميتين اللتين 
�أهلكتا ما يزيد على المائة مليون من الب�شر في �سائر �أنحاء العالم. و�صار الهجوم 
على التب�شير والا�ست�شراق مو�ضوعين رئي�سين، ففي ت�سعينيات القرن الع�شرين، 
دام الح�ضارات، تجددت حملاتُ الخطاب  وعندما ظهرت مقالة هنتنغتون عن �صِ
�أثر  الأميركية، على  الهيمنة  �سيا�سـات  الغربية، وعلى  الإ�سلامي على الح�ضارة 
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القرن،  �أربعينيات  الأمر في  بد�أ  �إذ  وما كان ذلك جديدًا؛  الثانية.  الخليج  حرب 
العربُ وعلى موجات طوالَ  تبعهم  ثم  الهنديان،  والندوي  المودودي  فيه  وتقدم 
�أقدم، وبد�أ نقده جمال  �أمّا الا�ست�شراق فقراءته النقدية  الخم�سين �سنة الما�ضية. 
الدين الأفغاني ومحمد عبده وقا�سم �أمين و�صولًا لمحمود �شاكر ومحمد البهي 
الم�ست�شرقين وم�ؤلَّفاتهم عن كثب،  يعرفون  ال�سباعي. وقد كان ه�ؤلاء  وم�صطفى 

ويميّزون بين العدوّ والمو�ضوعي وال�صديق))). 

وي�ستطيع الباحث �أن يتلم�س موقف الم�شروع النه�ضوي العربي والإ�سلامي 
وم�ؤلفاتهم  ودرا�ساتهم  �أبحاثهم  في  تتمثل  التي  التب�شيري  الغرب  �أهداف  من 
الا�ست�شراق  بين  ال�صلة  �أوجه  تفحّ�ص  خلال  ومن  وجمعياتهم،  وم�ؤتمراتهم 
�إيجاز  يمكن  والتي  الغربية،  الا�ستعمارية  والدوائر  الا�ست�شراق  وبين  والتب�شير، 

�أهدافهم ودوافعهم فيما يلي:

�أولًا: الدافع الديني

بد�أ الا�ست�شراق بالرهبان الن�صارى الذين في نفو�سهم حقد وكراهية �شديدة 
للإ�سلام و�أهله، وه�ؤلاء ا�شتغلوا في الدرا�سات الا�ست�شراقية انت�صارًا لدينهم الذي 
لم ي�ستطع �أن ي�صمد في وجه الإ�سلام الذي بد�أ يغزو المجتمعات الن�صرانية، يقول 

الإ�سلامية  الإحيائية  الأو�سط  ال�شرق  )12(، مجلة  والآفاق  المفاهيم  الإ�سلامي:  الإ�صلاح  ال�سيد  ر�ضوان   	(((
والجمعيات  التنظيمات  قيام  �إ�ستراتيجيات جديدة في  اتخذت  العالميتين  الحربين  بين  ما  حقبة  الجديدة في 

الحزبية، العدد 9125، نوفمبر 22 / 2003.
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لورن�س براون: �إن دين الم�سلمين دين دعوة، �إن الإ�سلام انت�شر بين الن�صارى وغير 
الن�صارى، ثم �إن الم�سلمين كان لهم كفاح طويل في �أوربا، ف�أخ�ضعوها في منا�سبات 

كثيرة، والدافع الديني للا�ست�شراق يتمثل في الأمور التالية:

(((1 فة في نفو�س الأوروبيين عمد نفر من  لما تزعزعت العقيدة الن�صرانية المحرَّ
لحماية  ت�شكيكية  درا�سة  الإ�سلام  درا�سة  �إلى  ومن�سوبيها  الكني�سة  رجال 
و�أطلعوهم على ما  الن�صارى منه، فحجبوا عن �شعوبهم حقائق الإ�سلام، 
زعموه من نقائ�ص وعيوب، وحذروهم من الدخول فيه، خا�صة و�أن �أعدادًا 
يثبتوا  �أن  �أرادوا  �إنهم  الن�صارى بد�أت تبحث عن دين جديد.  كبيرة من 
�أتباعه مجموعة من  و�أن  التقدير،  ي�ستحق  دين لا  الإ�سلام  �أن  ل�شعوبهم 

الل�صو�ص الهمج و�سفاكي الدماء.
(((2 �إلى نقد العقيدة  �أرادوا الانتقا�ص من الإ�سلام حتى لا يلتفت الن�صارى 

فة عندهم. الن�صرانية التي لا يقبلها العقل، ونقد الكتب المقد�سة المحرَّ

(((3 محاولة تن�صير الم�سلمين، �أو ت�شويه �صورة الإ�سلام في نفو�س �أبنائه، وحملهم 
ا �أن يكونوا من الملاحدة الذين لا  على كراهيته والابتعاد عنه، ومن ثم �إمَّ

ا لح�ضارة الغرب اللادينية. ا واجتماعيًّ دين لهم، �أو من الخا�ضعين فكريًّ

(((4 �إثارة ال�شبهات وال�شكوك في م�صادر الت�شريع الإ�سلامي، والزعم ب�أن �أ�صوله 
ومبادئه م�ستمدة من اليهودية والن�صرانية.
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ثانياً: الدافع الا�ستعماري

للمخطط  خدمة  و�آدابه  وعلومـه  الإ�سلام  درا�سـة  �إلى  الم�ست�شرقون  عمد 
الا�ستعماري الذي يهدف �إلى ال�سيطرة على العالم الإ�سلامي، فكانت الدرا�سات 

الا�ست�شراقية بغية تحقيق ما يلي:

(((1 اكت�شاف مواطن القوة في ال�شعوب الم�سلمة - عنا�صر المقاومة الإ�سلامية 
الروحية والمعنوية - التي تقف حائلًا �أمام ال�سيطرة الا�ستعمارية، ثم بث 
ب�أنف�سهم  الثقة  لإفقادهم  الم�سلمين،  تفكير  في  والارتباك  الوهن  عوامل 
وتراثهم، وتنمية مواطن ال�ضعف التي تجعل في الم�سلمين قابلية للا�ستعمار 

ب�أ�شكاله و�أ�ساليبه الحديثة والمعا�صرة))).
(((2 الا�ستعماري،  الغرب  �أح�ضان  في  الم�سلمة  ال�شعوب  ارتماء  على  العمل 

والإقبال على الأفكار والثقافات الغربية المادية اللادينية.

(((3 ال�ضيقة،  والوطنية  القومية  المفاهيم  و�إحلال  والنعرات،  الدعوات  �إحياء 
ومن ثم ت�شتيت �شمل الأمة الم�سلمة الواحدة التي تجمعها رابطة: وحدة 
العقيدة و�أخوة الإيمان. يقول الق�س �سيمون: »�إن الوحدة الإ�سلامية تجمع 
�آمال ال�شعوب ال�سمر وت�ساعدهم على التمل�ص من ال�سيطرة الأوروبية«. 
ويقول لوران�س بروان: »الخطر الحقيقي كامن في نظام الإ�سلام، وفي قوته 

)))	 م�صطفى الخالدي وعمر فروخ، التب�شير والا�ستعمار في البلاد العربية، المكتبة الع�صرية 1986، �ص 37.
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على التو�سع والإخ�ضاع، وفي حيويته، �إنه الجدار الوحيد في وجه الا�ستعمار 
التي  هي  الإ�سلام  في  تكمن  التي  القوة  »�إن  غاردنز:  ويقول  الأوروبي« 

تخيف �أوروبا«.

ثالثاً: الدافع ال�سيا�سي 

ظهر الدافع ال�سيا�سي وراء الدرا�سات الا�ست�شراقية على النحو التالي:-

(((1 �أنه لما خ�ضع العالم للا�ستعمار الغربي في القرنين التا�سع ع�شر والع�شرين 
لغات  الم�ستعمرات  في  موظفيها  تعليم  �إلى  الا�ستعمارية  الدول  ا�ضطرت 
تلك  �شعوب  �سيا�سة  يتمكنوا من  وتراثهم حتى  وتاريخهم  و�آدابهم  �أهلها 

البلاد، وتوجيهها لقبول ال�سيا�سات الا�ستعمارية.
(((2 �سيطرته  من  ال�شعوب  وتحررت  الإ�سلامية  البلاد  عن  الأجنبي  رحل  لماّ 

الع�سكرية، �أراد الغرب ال�صليبي �أن تكون له في قن�صلياته و�سفاراته رجال 
لهم زاد جيد من الدرا�سات الا�ست�شراقية، لكي يقوم ه�ؤلاء الرجال بالمهام 

التي تخدم �سيا�سة الغرب و�أطماعه في المنطقة. ومن هذه المهام:

مودة  علاقة  و�إقامة  وال�صحافة  وال�سيا�سة  والأدب  الفكر  برجال  الات�صال   - �أ 
و�صداقة معهم، ومن ثم ا�ستخدامهم في بث الاتجاهات ال�سيا�سية والفكرية 

التي تريدها الدول الا�ستعمارية.
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ب - الات�صال بالعملاء والأجراء الذين تربوا في �أح�ضان الغرب ومعاهده، ومن 
ثم تزويدهم بما ي�ساعدهم على القيام بمهمة خدمة الغرب.

والثقافية في  ال�سيا�سية والاجتماعية  والثورات والانقلابات  الفتن  �إحداث  ج - 
العالم الإ�سلامي))).

ال�صلة بين لاا�ستعمار ولاا�ست�شراق والتب�شير:

الذين  الم�ست�شرقين من من�سوبي الكني�سة ورجالها  �أكثر  ب�أن  القول  يمكننا 
يحملون في نفو�سهم �أهداف التب�شير ومخططاته، كما �أن المب�شرين اعتمدوا على 
م�ؤلفات وكتب ور�سائل الم�ست�شرقين وا�ستفادوا منها في حملتهم التب�شيرية، لقد 
الجيو�ش  لطوابير  والمعنوية  النف�سية  المقدمات  هم  والم�ست�شرقون  المب�شرون  كان 
الم�سلمة  الأمة  مقدرات  على  الغربية  لل�سيطرة  الممهدون  وهم  الا�ستعمارية، 

ومواردها وخيراتها))).

طبيعة  دور كبير في تحديد  الإ�سلامي  العالم  الا�ستعماري في  للمدّ  وكان 
النظرة الأوروبية �إلى ال�شرق، وخا�صة بعد منت�صف القرن التا�سع ع�شر، وقد �أفاد 
الذين  المب�شرين  طوابير  من  �أفاد  كما  الا�ست�شراقية  الدرا�سات  من  الا�ستعمار 

)))	 المرجع ال�سابق �ص 184.
دار  الا�ست�شراق،الا�ستعمار،  وخوافيها،التب�شير،  المكرالثلاثة  �أجنحة  الميداني،  الرحمن ح�سن حبنكة  عبد   	(((

القلم دم�شق 1990، �ص 43 و�ص117.
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الإ�سلامي  ال�شرق  على  الغربية  لل�سيطرة  وكان  الإ�سلامية  البلدان  �إلى  زحفوا 
دورها في تعزيز مواقف الم�ست�شرقين والمب�شرين، وتواكبت مرحلة التقدم العلمي 
ال�ضخم في الم�ؤ�س�سات الا�ست�شراقية مع مرحلة التو�سع الأوروبي في ال�شرق. ولقد 
ليكونوا  والمب�شرين  الم�ست�شرقين  من  مجموعة  تجنيد  الغربي  الم�ستعمر  ا�ستطاع 
دعائم مخططاته و�أدوات تنفيذ �سيا�ساته في البلدان الإ�سلامية. يقول اللورد بلفور 
�ساعد جميع  المب�شرين هم  »�إن  الم�شئوم:  الوعد  بريطانية و�صاحب  وزير خارجية 
على  لتعذّر  ولولاهم  المهمة  الأمور  من  كثير  وع�ضدها في  الم�ستعمرة  الحكومات 
تلك الحكومات �أن تذلل كثيًرا من العقبات، ولذلك ف�إنا في حاجة �إلى لجنة دائمة 
تعمل لما فيه �صالح المب�شرين«. ويقول الم�ست�شرق الألماني »ا�ستفان فيلد«: »والأقبح 
معلوماتهم عن  �سخروا  م�ست�شرقين  �أنف�سهم  ي�سمون  توجد جماعة  �أنه  من ذلك 
الإ�سلام وتاريخه في �سبيل مكافحة الإ�سلام والم�سلمين، وهذا واقع م�ؤلم لابد �أن 

يعترف به الم�ست�شرقون المخل�صون لر�سالتهم بكل �صراحة))).

ولا  ال�شركات  ولا  الهيئات،  ولا  الحكومات،  تبخل  لم  ذلك  �أجل  ومن 
وحركة  الا�ست�شراق  دعم حركة  الأيام في  من  يوم  الكنائ�س في  ولا  الم�ؤ�س�سات 

التب�شير الم�سخرتين في خدمة الا�ستعمار الغربي الكافر.

)))	 انظر العلاقة الوثيقة بين التب�شير واليهودية: م�صطفى الخالدي وعمر فروخ، التب�شير والا�ستعمار في البلاد 
العربية، �ص 190-179.
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لقد تقا�سم التب�شير والا�ست�شراق والا�ستعمار الأدوار في خطة غزو العالم 
ا على �إ�ضعاف  الإ�سلامي ثقافة وفكرًا، وعقيدة و�شريعة، و�أمة و�أر�ضًا، وعملوا �سويًّ
الدعوة  �أعباء  حمل  فالتب�شير  الم�سلمين،  نفو�س  في  والمعنوية  الروحية  المقاومة 
ال�ضيافة  ودور  والم�ست�شفيات  الأطفال  وريا�ض  المدار�س  خلال  من  الجماهيرية 
والملاجئ للعجزة والم�سنين والنوادي الريا�ضية والاجتماعية، وحمل الا�ست�شراق 
و�إلقاء  والكتابة  الت�أليف  فا�ستخدم  والعلم،  المعرفة  ميدان  في  الأعمال  عبء 
المحا�ضرات وعقد الندوات، و�إ�صدار المو�سوعات والمجلات، و�أما الا�ستعمار فقد 
ا، ليقوم كل منهما بمهامه وهو �آمن على نف�سه وعلى �إنجاح  ا ومعنويًّ �أعان كليهما ماديًّ
خطته، وا�ستطاعوا جميعًا �إيجاد �أجيال متعاقبة من الم�سلمين لا تفقه الإ�سلام ولا 
تحفظ من القر�آن الكريم �إلا �آيات معدودة، �أجيال تتنكر لدينها وهويتها الإ�سلامية، 
ر ن�شاطها و�أقلامها و�أموالها في النيل  وتعمل �ضد م�صالح الم�سلمين، �أجيال ت�سخِّ

من الإ�سلام وعلومه و�آدابه وح�ضارته.

ا�ست�شراف �آفاق الحاور الإ�سلامي العالمي في ظل تحديات الم�ستقبل 

بالن�سبة  »الآخر«  �أن  فنجد  الانتماء الح�ضاري،  النظر على  ركزنا  �إذا  نحن 
في  الأخرى  الح�ضارات  من  لواحدة  المنتمي  هو  الإ�سلامية  للح�ضارة  للمنتمي 
النظرة  تك�شفها  بينها  التمييز  يمكن  ح�ضارية  دوائر  ثماني  اليوم  فهناك  العالم. 
المحيطة، وت�سود في كل منها ح�ضارة غالبة لها خ�صائ�صها. فهناك الغربية بفرعيها 
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ثمرة  التي جاءت  الجنوبية  الأمريكية  والح�ضارة  ال�شمالي،  والأمريكي  الأوروبية 
�أيبريا  جزيرة  �شبه  من  القادمين  الغربية  الم�ستوطنين  الم�ستعمرين  تفاعل ح�ضارة 
بالح�ضارة  المت�أثرة  الإفريقية  الح�ضارة  مع  الأ�صليين  البلاد  �سكان  ح�ضارة  مع 
الح�ضارة  وهناك  الغربية.  الح�ضارة  يميزها عن  الذي  الر�أي  مع  ونحن  الإ�سلامية. 
ال�صينية والكونفو�شيو�سية، والح�ضارة اليابانية في �أق�صى ال�شرق في �آ�سيا، والح�ضارة 
و�أوروبا  رو�سيا  في  ال�سلافية  الأرثوذك�سية  الح�ضارة  وهناك  الهند،  في  الهندوكية 
ال�شرقية الجنوبية. وهناك الح�ضارة الإفريقية ال�سائدة في جنوب ال�صحراء في قارة 

�إفريقيا، والح�ضارة الإ�سلامية بفروعها في �آ�سيا و�إفريقيا))).

وهنا يحق ال�س�ؤال عن مدى ارتباط الآخر بالغرب علما ب�أن مفهوم الآخر 
ا معينًا و�إنما مجموعة القيم والمبادئ الأ�سا�سية  لا يق�صد به �إ�سلاميا �إطارًا جغرافيًّ
ل�شعوب العالم؟؟ هل من الخط�أ اعتبار الآخر هو الغرب فقط و�إخراج الجنوب 
وال�شرق من دائرة اهتمامنا؟ �ألا تعتبر العلاقات التوا�صل مع العوالم غير الغربية 
على  ركزنا  و�إذا  الغربية؟  ال�ضغوط  مواجهة تحدي  �إ�ستراتيجية في  لر�ؤية  م�شروع 
�أم عوالم  الغرب عالم واحد  ربطتنا فهل  التي  التاريخية  العوامل  بفعل  الغرب 
وكلها  م�سيحي؟  �صهيو  لائكي/  علماني/  كاثوليكي/  الغرب  هل  مختلفة؟ 

تمايزات لمنظومات عقدية فكرية غربية؟

)))	 نادية م�صطفى ومجموعة م�ؤلفين، تحديات العولمة والأبعاد الثقافية الح�ضارية والقيمية ر�ؤية �إ�سلامية، دار الفكر 
العربي دم�شق 2004، �ص 34.
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الدولي  النظام  منه  يعاني  الذي  القوى  موازين  الرهيب في  �إن الاختلال 
الحالي هو ما يترك انعكا�سًا على الحوار مع الآخر، وخا�صة الحوار بين العالم الغربي 
والعالم الإ�سلامي؛ فالحوار بين العالم الآ�سيوي والعالم الغربي على �سبيل المثال 
�أكثر اتزاناً وتفاعلا وات�ساقا من الحوار بينه والعالم الإ�سلامي، حيث �إن موازين 
القوى تتفاوت تفاوتًا كبيًرا عندما يتعلق الأمر بالعالم العربي والإ�سلامي. فلماذا 
لا نترك الحوار مع العالم الغربي ونتوجه �إلى �ضفة العالم الآ�سيوي الذي يت�شارك 
وفتح  التعامل  خطوة  تركنا  لماذا  الأخلاقية  والمبادئ  القيم  من  الكثير  في  معنا 
العلاقات مع هذه الح�ضارات والثقافات خطوة ثانية في برامج موائدنا الحوارية؟؟ 

المعرفة �أ�سا�س العلاقة مع الآخر

والثقافية والاقت�صادية والاجتماعية  ال�سيا�سية  الميادين  المعرفة في  تمييز  �إن 
�أمر لا يمكن �أن تقوم به مجتمعات غريبة عن البيئة المطلوب التعرف �إليها. وواقع 
المجتمع الإ�سلامي بتاريخه وجغرافيته الراهنة لايجدر �أن يكون مجالًا مك�شوفًا 
لم�صالح الآخر الاقت�صادية، �أو�ساحة لتحقيق انت�صاراته ال�سيا�سية، وانتهاك حرمات 

مجتمعاته، مما يولد ال�صراع بين �أفراده وي�سبب المجازر الدموية على ترابه.

على  قادر  �إ�سلامي  م�شروع ح�ضاري  �إلى  تحتاج  المختلفة  ب�أبعادها  والمعرفة 
�إي�صال مفاهيمها و�أخلاقياتها �إلى الآخر، ولا�شك �أن غياب �آلية للحوار مع الآخر 
غيبت المعرفة ال�صحيحة بالجانب الح�ضاري للمجتمع الإ�سلامي بما�ضيه وحا�ضره, 
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و�أعاقت الم�صالحة مع م�ستقبل العلاقة معه، وا�ستبدلتها بمنطق الاحتواء والإملاء 
�أ�صبح  معه  مزدوج  تطرف  على  و�ساعد  والغرب  الإ�سلام  بين  الفجوة  عمق  مما 
اتخاذ  على  الإ�سلامي  للفكر  ال�سيا�سي  الت�أثير  غياب  وفي  �صعوبة.  �أكثر  اللقاء 
القرار هيمنت على المجتمعات الإ�سلامية حالة من النكو�ص والتراجع والتدمر 
و�شرذمت �أفكار المرجعيات، و�ساعدت على ا�ستبداد الإمبراطورية الغربية بطاقتها 
ا لإبادة  ا بنظريات ال�صدام و�سوقتها عالميًّ الع�سكرية وال�سيا�سية التي وظفتها ثقافيًّ
والم�ساهمة في  الم�شاركة  وعزله عن  الثقافية  و�إمكاناته  الإ�سلامي  المجتمع  طاقات 

الإنتاج الح�ضاري.

الأهداف من العلاقة مع الآخر في ر�ؤية الم�شروع النه�وضي الإ�سلامي 

دورًا  الجغرافي  للبعد  �أن  نعتقد  لا  الآخر  مع  العلاقة  عن  نتحدث  عندما 
في تخطيط العلاقات �إلا من خلال ما يمثله الإن�سان في هذا الموقع الجغرافي من 
الآخر  مع  العلاقة  ندر�س  عندما  لذلك  وم�صالح ومخاوف،  وقيم  و�أفكار  مبادئ 
ال�شرقيين  من  كثيًرا  الجوانب جعلت  الإن�سانية في جميع  التطورات  �أن  نلاحظ 
غربيين، ودفعت كثيًرا من الغربيين �إلى فهم الواقع الإ�سلامي وحثت كلا الطرفين 
على التداخل في الثقافات والأو�ضاع ال�سيا�سية والاقت�صادية،فالغرب زحف �إلى 
ال�شرق ونهل من علومه في الأندل�س وكان الا�ست�شراق يمثل مدر�سة تنفتح على 
�أقبل  ال�شرق  �أن  و�سيا�سات، كما  و�أو�ضاع  وثقافات  ال�شرق من علوم  ما في  كل 
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على الغرب وبد�أ يتعلم في جامعاته وم�ؤ�س�ساته فكما في الغرب م�ست�شرقون هناك 
في ال�شرق متغربون.

وهنا لابد للإ�شارة �إلى �أن الغرب لي�س واحدًا فالاتجاهات الفكرية الغربية 
�أنها تتطور  �أن ت�صنف في قالب واحد باعتبار  اتجاهات متعددة ومتنوعة لا يمكن 
بتطور الثقافات التي تفر�ض نف�سها على الأو�ساط الثقافية المجتمعية والم�ؤ�س�سية 
نهاية  مثل  الفكرية  والعناوين  الأطروحات  في  يتج�سد  الأمر  وهذا  والجامعية، 
مما  متباينة،  متفاوتة  و�أطروحات  التاريخ و�صدام الح�ضارات وغيرها وهي عناوين 
ثقافية محددة  �إليها كمنظومة  الإ�شارة  لي�س كتلة واحدة يمكن  الغرب  �أن  ي�ؤكد 
فهم  واحدًا في  لي�س  الإ�سلامي  �أن الاجتهاد  الإ�سلام، كما  مقابل  الأ�صول في 

�أبعاد هذه العلاقة مع الآخر.

ومن هذا المنطلق ينبغي للم�شروع الح�ضاري الإ�سلامي �أن يحدد ر�ؤيته في 
م�ستقبل العلاقات بين الإ�سلام والغرب ولا نق�صد بالغرب ال�سيا�سة الأمريكية 
�أو المواقف الأوروبية الم�شحونة �ضد الإ�سلام وح�ضارته و�إنما بتفعيل العلاقة ومد 
ج�سور التعاون والتوا�صل مع الأ�صوات الأوروبية العاقلة التي هي �أقرب جغرافيا 
مكانها  لت�أخذ  المجال  لها  يفتح  ب�أن  وذلك  الم�شتركة  وم�صالحنا  بق�ضايانا  ومعرفة 
في خ�ضم المناق�شات الجارية حول حوار الح�ضارات والثقافات والأديان في عالمنا 
الإ�سلامي، و�أن يتجاوب معها في حملتها �ضد فكرة ال�صدام الح�ضاري التي كانت 
بترويجه  �سوق  الغربي  العالم  �أمني جديد في  التنظير لاتجاه  �أ�شكال  �شكلًا من 
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الإ�سلامية،  بالح�ضارة  الم�ستقبلية  الغرب  لعلاقة  قاتمة  نمطية  �صورة  الم�ؤامرة  لعقلية 
فكانت نظرية ا�ستئ�صال و�إلغاء وا�ستعلاء �أكثر من كونها بحثًا في العلاقات بين 

الح�ضارات والثقافات.

�أبعاد التاو�صل مع الآخر في الخطاب الإ�سلامي المعا�صر

هو  عما  ثقافي  هو  ما  ف�صل  في  الآراء  وتباينت  التعاريف،  اختلفت  مهما 
ح�ضاري عند تناول العلاقة مع الغرب.. ف�إن حقيقة تهيمن على ق�ضية الارتباط 
بالآخر وذلك �أن مفهوم التفوق العلمي وما قاد �إليه من �سيطرة ع�سكرية �أفرز نتاجًا 
من الت�سلط الثقافي، معه يبدو الم�شهد العالمي في ارتباك فكري، مج�سدًا لهيمنة 
متغيرات  بها من  يرتبط  ما  برغم  معها،  التعامل  من  مرحلة لابد  �شروط  تفر�ض 
مع  للتعامل  ملائم  منهج  اختيار  م�شكلة  اليوم  الإ�سلامية  الأمة  وتواجه  �صعبة. 
الآخر، وذلك باعتبارات العلاقة الإن�سانية من جانب، وما تتعر�ض له الأمة من 
تدخل غربي من جانب �آخر ومع ماتتبناه الحداثة اليوم في الفكر العربي المعا�صر 
لتجاوز الخو�ض في �ضرورات  العلمية مطلوب  الأ�س�س  ا على  مبنيًّ ا�ست�شرافًا  ف�إن 
التفاعل والتعامل مع الآخر وتطبيق منطق التعارف والدعوة والانفتاح وفق ر�ؤية 
�إ�سلامية تخطط للم�ستقبل بقدر ما ت�ستوعب الما�ضي وتجيد التعامل مع متغيرات 
الحا�ضر. على �أن تتجاوز الر�ؤية حدود ف�ضاءات الأفراد والنخب لت�شمل م�ؤ�س�سات 
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والمنطلقات  الر�ؤى  اختلاف  على  كلها  توحي  مخت�صة،  وغير  مخت�صة  ر�سمية 
بانفتاح الفكر على عنا�صر الحركة العامة في عالمنا المعا�صر))).	

�إلى  ا الا�ستناد  ا و�سيا�سيًّ ا ومعرفيًّ الم�شروع الح�ضاري يتطلب منهجيًّ بناء  �إن 
ا وبالتطور التاريخي الح�ضاري للعالم  معرفة وثيقة بق�ضايا وم�شكلات الذات داخليًّ
والاقت�صادية  والثقافية  الدينية  علاقاته  م�صالح  توازن  وربط  والإ�سلامي  العربي 

وال�سيا�سية بالنظام العالمي ال�سائد وذلك من خلال م�ستويين رئي�سيين :

1- المستوى الداخلي/ الذات

الإن�ساني  الح�ضاري  الم�شروع  الذات في  موقع  الاجابة عن  بتحديد  ويبد�أ 
المناظرات  قاعات  ي�سود  الذي  والتنظير  الخطابة  �أ�سلوب  جو  عن  بعيدًا  العالمي، 
حوار  الثقافات  حوار  الأديان  )حوار  الآخر  مع  بالحوار  الخا�صة  والم�ؤتمرات 
الح�ضارات( بحيث تقف في غالب الأحيان موقف المعتذر المدافع عن الاتهامات 

الموجهة �إليها �أو الراف�ض لكل علاقة مع الخارج الإ�سلامي. 

هذا و�إذا كان واقع الأمة الراهن لا يفرز ا�ستجابات ر�سمية وحكومية فاعلة 
على الم�ستوى العالمي، ودعوات غالبية الم�شاركين في الحوار من الداخل لا يتبنون 
العربية  دائرة الح�ضارة  ف�إن  الإ�سلامية الح�ضارية في محافل هذا الحوار،  المنظومة 

)))	 عبد الحليم نور الدائم الكرنكي، ف�صل الإ�سلام عن �سياقه الديني والح�ضاري لل�شرق القديم، �صحيفة القد�س 
عدد 25 نوفمبر 1995، �ص14.
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ر�ؤية  وفق  الم�سلم  الفرد  يوظفها  �أن  ينمكن  التي  بالإمكانات  حافلة  الإ�سلامية 
والمنظمات  والهيئات  والم�ؤ�س�سات  المجتمع  مع  الفرد  تفاعل  على  تقوم  �إ�سلامية 
الإ�سلامية لإيجاد لغة م�شتركة تتحرك في �إطار الم�شترك الثقافي والقيمي الأخلاقي 
الإن�ساني وتنفتح على الم�ستقبل من موقع �أولوية حفظ الحقوق والم�صالح والأو�ضاع 

ا. النمطية الداخلية المهددة بال�صورة النمطية الم�شوهة عالميًّ

الملمو�سة  المبادرات  من  بمجموعة  القيام  يتطلب  الهدف  نحو  والانطلاق 
الكفيلة بتر�سيخ القيم الإن�سانية والانتقال بالحوار من الم�ستوى العملي �إلى المقاربة 

العملية وذلك بالاعتماد على الأ�س�س وال�ضوابط التالية :

قبل 	 ا  داخليًّ الم�سلمة  المجتمعات  لأبناء  الثقافية  للهوية  الإدراكي  البناء 
�إن�سان  �شخ�صية  ت�شكل  التي  ال�سمات  منظومة  )نوعية  للخارج  التوجه 
المجتمعات الإ�سلامية - الخ�صائ�ص العقائدية - الاجتماعية - الثقافية ( 
وذلك من خلال الهوية ومعرفة الم�ؤ�س�سات الم�سئولة عن ن�شر هذا الوعي 

بين �أبناء الأمة. 

التحدي القيمي وهو الذي يثير ق�ضية الأ�صالة والمعا�صرة في الإ�سلام. 	

للم�ستقبل 	 الرئي�سي  المدخل  وهو  الا�ستراتيجي  الا�ستثمار  تحقيق  كيفية 
بكل �أبعاده الفكرية الاقت�صادية والاجتماعية وال�سيا�سية... وهذا يتطلب 

تزويد الن�شء بقدرات عديدة. 
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الإحاطة بال�صور التاريخية ال�شاملة للعلاقة مع الآخر في ح�ضارتنا العربية 	
 - الإ�سلامية بالرجوع �إلى ح�صر وجمع الم�صادر الأولية: )مواثيق النبي
قبل  من  ومراجعتها   )..- معاملات   - معاهدات   - اتفاقيات   - تحالفات 
للخروج  المتخ�ص�صة  والم�ؤ�س�سات والمنظمات  والمراكز  العلماء والأكاديميين 

بر�ؤية �إ�سلامية مت�أ�صلة بعيدًا عن ر�ؤى و�أحكام الأفراد غير المتخ�ص�صين.

التوازن 	 دين  الإ�سلام  �أن  ي�ؤكد  الذي  ال�صحيح  الديني  الوعي  تر�سيخ 
والثقافي  الفكري  والانغلاق  التع�صب  ونبذ  والإنتاج  والعمل  والت�سامح 

وال�سلوكي.

�أن يفرق بين الحوار الح�ضاري بين الح�ضارة الإ�سلامية والح�ضارات الأخرى 	
وبين ما ن�سميه الحوار الانهزامي الا�ستتباعي الاعتذاري للح�ضارة الغربية 

وال�شعور بعقدة النق�ص اتجاهها.

ن�صو�صه من 	 ت�أ�صلت  ا  �شرعيًّ �أمرًا  بو�صفه  الآخر  يف�صل بين الحوار مع  �أن 
ا تمليه الم�صلحة الثقافية والاقت�صادية وال�سيا�سية  القر�آن وال�سنة، و�أمرًا واقعيًّ
الأمة،  مواجهة تحديات  الإعلامية في  والات�صالية  والتكنولوجية  والعلمية 
الإ�سلام  تذويب  ت�ستهدف  والتي  المرفو�ضة  الأديان  وحدة  دعوات  وبين 

كخاتم للديانات وخلطه مع التحريفات المعرفة لديهم.
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�أن يف�صل في الحوار مع الآخر الخارجي على م�ستوى العقيدة بين الن�صارى 
وال�صهيونية باعتبار �أن الن�صارى �أقرب مودة �إلينا وفق المفهوم القر�آني وهذا �أي�ضًا 
يتطلب متخ�ص�صين في فهم الن�صرانية الأقرب �إلينا هل الأرثوذك�سية ال�شرقية �أم 

الكاثوليكية والبروت�ستانتية وال�صهيوم�سيحية الغربية؟

2- المستوى العالمي/ الآخر بين توازن المصالح والدعوة للانفتاح

�أعتقد �أنه قد �آن الأوان لاقتراح عقد مائدة م�ستديرة تعالج �شطط الإعلام 
بين  ال�صدامي  الفكر  دعم  في  الع�سكرية  الم�ؤ�س�سات  وا�ستراتيجيات  الدولي 
�أهل  يا  قل  القر�آني)  المنهج  من  انطلاقًا  فيها  نجمع  مائدة  والثقافات،  ال�شعوب 
الكتاب تعالوا( بين عقلاء وخبراء الفكر والإعلام ورجال الدين من العالم لر�سم 
معالم م�شروع م�ؤ�س�ساتي عالمي يعمل على �صياغة ميثاق عالمي لأخلاقيات الحوار 
بين المجتمعات الإن�سانية العالمية على قاعدة العدل وال�سلام و الاحترام المتبادل 
والالتزام  الحقوق  في  والمنا�صرة  والمقد�سات،  والفكرية  الثقافية  للخ�صو�صيات 

بالواجبات و الوفاء بالمواثيق والعهود.

وللإ�شارة ف�إن القرن الحالي مهما روج له �صناع قيم ومبادئ العولمة بهواج�س 
بين  �صراع  قرن  يكون  لن  ف�إنه  العالم  �شعوب  بين  والحوار  التقارب  لمنع  مفتعلة 

الح�ضارات والمجتمعات و�إنما قرن حوار ح�ضاري للأ�سباب التالية: 
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به م�ؤثرات  ارتبطت  تباين ثقافي  نتاج  ال�صراعات  �أن  التاريخ  �أولًا: علمنا 
التباين  ب�سبب  القادم  الخطر  من  الخوف  حالة  وج�سدته  واجتماعية،  اقت�صادية 
�أو  الح�ضاري  للتلاقي  �أداة  تكون  قد  الثقافة  ف�إن  وبذلك  الفكر،  �أو  الدين  في 
�صيغة لل�صراع وال�صدام والتنافر، لكن �صراعات الما�ضي تختلف عن �صراعات 
ا فنحن نعي�ش ع�صر ثورة المعلومات والات�صالات والثورة  الحا�ضر اختلافًا جوهريًّ
التكنولوجية حيث �أ�صبحنا نعي�ش في عالم يمثل قرية كونية كبيرة والأخطار التي 
وتتطلب جهودًا دولية  تهدد الجميع  �أخطارًا عالمية  �أ�صبحت  المعا�صر  تهدد عالمنا 
والب�شر  بالأ�سلحة  والاتجار  المجتمعات  ودمار  المخدرات  ق�ضايا  مثل  لمواجهتها 
والإرهاب الدولي والجريمة المنظمة و�أ�سلحة الدمار ال�شامل و�أمرا�ض الع�صر وغيرها 
من الق�ضايا التي تتطلب تكاتف الجهود الدولية. ولعل هذا هو الذي �شجع الأمم 
دعمًا   2001 عام  الح�ضارات  بين  للحوار  منتدى  لتنظيم  الإعداد  على  المتحدة 

للتفاهم بين الثقافات والح�ضارات المختلفة))).

�إذن المطلوب المبادرة الثقافية عند تخطيط ر�ؤية �إ�ستراتيجية للعمل الثقافي 
وم�ؤ�س�سات  �أفراد  كلية  �إ�سلامية  ر�ؤية  من  انطلاقًا  الغرب،وذلك  في  الإ�سلامي 
وجامعات ومراكز ومنظمات عن و�ضع البعد الثقافي غير منقطع ال�صلة بالأبعاد 

الأخرى ال�سيا�سية الاقت�صادية الع�سكرية. 

)))	 نادية م�صطفى ومجموعة م�ؤلفين، تحديات العولمة والأبعاد الثقافية الح�ضارية والقيمية ر�ؤية �إ�سلامية، دار الفكر 
العربي، دم�شق 2004.
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ثانيًـا: �إن الم�شكلة بيننا وبين الآخر لي�ست في العمق على م�ستوى العلاقات 
الثقافية و�إن كان للثقافة دورها في �أكثر من جانب، ولكنها ت�أخذ مناحي اقت�صادية 
التي  ف�إذا كانت الأ�صوات  و�أمنية مرتبطة بموقعنا الا�ستراتيجي لذلك  و�سيا�سية 
تروج ل�صدام الح�ضارات قد وجدت �أ�صداء وا�سعة في ال�شرق والغرب ف�إن هناك 
جهودًا و�أ�صواتًا عاقلة م�ضادة في الغرب ترف�ض ب�شدة مقولة هنتنجتون لل�صدام 

وخا�صة بين الح�ضارة الإ�سلامية والغربية))).

�سيما  ولا  العالمية،  القوى  كانت  �إذا  �إنه  القول  يمكن  الأ�سا�س  هذا  وعلى 
الغرب ينطلق في كل علاقاته وم�شاريعه على �أ�سا�س الم�صالح من موقع ال�ضغط 
و�أننا  خ�صو�صًا  ال�شعوب  هذه  مع  نتحرك  �أن  فعلينا  الم�ست�ضعفة،  ال�شعوب  عل 
ن�شترك معها في الق�ضايا الاقت�صادية وال�سيا�سية والأمنية وقد ن�ستطيع من خلال 
بع�ض  فيها  ندخل  قد  والتي  الأخرى  العوالم  وبين  بيننا  الم�صلحي  الترابط  هذا 
الخطوط الثقافية، كخط الحوار العربي في الواقع العربي وخط الحوار الإ�سلامي 
في الواقع الإ�سلامي وخط الحوار الا�ست�ضعافي في الواقع الم�ست�ضعف بين �شعوب 
�إن�سانية  العالم الم�ست�ضعف، بحيث يقوى هذا الترابط، الذي يرتكز على قاعدة 
م�شتركة ننفتح فيها على الم�ستقبل من موقع واحد - يمكننا من �إقامة جبهة عري�ضة 

لحفظ وتوازن م�صالحنا في مواجهة تحديات العولمة))). 

)))	 م�شروع تعهدات الرباط، تعزيز الحوار بين الثقافات والح�ضارات من خلال مبادرات ملمو�سة وم�ستدامة 14-
16 يونيو 2005.

)))	 محمد ال�سماك، الحوار الإ�سلامي الم�سيحي في الألفية الثالثة حوار الح�ضارات والم�شهد الثقافي العربي، حوار 
الح�ضارات والم�شهد الثقافي العربي، ط/1 2004 الأردن، �ص77.
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فم�صالح الغرب لا تنح�صر في موقع واحد في العالم؛ والبترول الذي يعتبر 
ال�شريان الحيوي للاقت�صاد الغربي موجود في مختلف بلدان العالم الثالث، وكذا 
فاحترامه  لديه  والا�ستثمارات  الا�ستهلاكية  والأ�سواق  للمعادن  بالن�سبة  الأمر 
لم�صالحنا وخ�صو�صياتنا فيه �ضمان لثبات م�صالحة �إن هو �أعاد مراجعة علاقاته معنا 
وفكرنا  �سيا�ستنا  والحرية في  الذاتي،  بالاكتفاء  المتعلقة  الم�صيرية  قراراتنا  باحترام 
العدل  على  المبني  عنده  العقلاء  خط  وتبني  العاقل  بالحوار  و�أمننا  واقت�صادنا 
وال�سيا�سية  الاقت�صادية  بالهيمنة  وا�ستكباره  ا�ستعلائه  فر�ض  من  �أكثر  وال�سلم، 

والع�سكرية كما هي الآن.

كلها  متعددة  م�ستويات  له  الآخر  مع  الحوار  ب�أن  ندرك  �أن  يجب  ثالثًــا: 
فاعلة، فهناك حوار الحياة، وحوار الم�شاريع الم�شتركة، وحوار الأديان والثقافات بين 
والمنظمات  والهيئات  الم�ؤ�س�سات  وحوار  والفكر،  الدين  رجال  من  المتخ�ص�صين 
م�شاركة  على  الاقت�صار  في  المتمثل  التقليدي  النمط  وتجاوز  الحكومية  غير 
الدوائر الر�سمية في ظل غياب دورها عن تفعيل وتعزيز العلاقات بين ال�شعوب 
والمجتمعات الإن�سانية. ومن هنا يرى البع�ض �أهمية ما تقوم به الأمم المتحدة من 
المجتمع  مع  وربطه  الإ�سلامي  العالم  في  المدني  المجتمع  دور  لتفعيل  محاولات 
المدني العالمي والانخراط في حوار جاد م�ؤ�س�سي يقوم على التن�سيق بين الهيئات 
والمنظمات العربية والإ�سلامية والعالمية يمكن تقلي�ص ا�ستغلال الولايات المتحدة 
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للدور الثقافي الذي تقوم به الأمم المتحدة للت�أثير ال�سلبي على المواقف الر�سمية 
والعلاقات بين الحكومات وتعديل م�سار الحوار بين الح�ضارات وال�شعوب))).

الانعزال  م�شروع  نعي�ش  �ألا  بمعنى  العالم،  عن  الانعزال  عدم  رابعًـا:   
من  حالة  �إلى  والفعلية  العلمية  الناحية  من  ي�ؤدي  لأنه  الذات  على  والانكفاء 
الغرب  يمقت  ا  وخطابيًّ ا  ظاهريًّ الم�سلم  الفرد  ت�صيب  التي  الخطيرة  الازدواجية 
ومنتجاته و�إنجازاته، وفي الخفاء يلهث وراء اقتناء �آخر �إنتاج تقنياته بما يتناق�ض مع 
حالة التفاعل التوا�صلي الذي ينطلق من �سيادة الذات الح�ضارية فكرًا و�سلوكًا، 
فاختلافنا مع الآخر �سواء في الدين �أو الم�صالح �أو نمط الحياة لا يعني العزلة، بل 
يجب التخطيط للانفتاح على العالم من خلال فتح ثغرة هنا وثغرة هناك لم�صالحنا 

وخطوطنا الفكرية والإ�سلامية و�أو�ضاعنا الأمنية، والتركيز على ثلاث دوائر :

دائرة القيم الإن�سانية: فكل المجتمعات تبحث عن العدل وال�سلام في �إطار 	
ما ي�سمى بحوار الحياة وهو يعني الحياة مع الآخر والاهتمام بق�ضاياه وتفهم 

خلفياته والاعتراف بتمايزاته واحترام قيمه ومبادئه. 

دائرة القيم الدينية: وهو حوار عقدي مع المخت�صين في الدوائر الح�ضارية 	
الأخرى، لي�س بهدف توحيد الأديان والعقائد و�إنما بهدف بناء ميثاق لحوار 
عالمي يرتكز على القيم والمبادئ الم�شتركة بين الأديان وهو م�شترك قيمي 
المنطلق الجديد،  قاعدي ح�ضاري  تنافر  والم�ست�ضعفين لا  الم�ستكبرين  )))	 محمد ح�سين ف�ضل الله، �صراع بين 

عدد5 - �صيف 2002.
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المادية  قيم  وجه  في  الوقوف  ت�ستطيع  كثيرة  عنا�صر  على  ينطوي  �إن�ساني 
الإلحادية))).

دائرة الم�صالح المتبادلة: وهو ما يعرف بحوار العمل والحاجيات وهذا لا يتطلب 	
�آ�سيويين فقط بل نحاول  منا �أن نكون �أمريكيين فقط �أو �أوروبيين فقط �أو 
 )وعلينا  وم�صالحنا  م�صالحها  الح�ضارات ح�سب  ن�ستفيد من كل هذه  �أن 
الغرب  بين  ال�سيا�سي،  الم�ستوى  على  نفرق  �أن  الغرب  مع  نتحاور  ونحن 
�أقرب فهمًا  �أن الغرب الأوروبي  الأمريكي والغرب الأوروبي لأننا نعرف 
مور�ست  و�إن  حتى  م�صالحنا  مع  تقاطعًا  �أقرب  وم�صالحه  وق�ضايانا  لواقعنا 
عليه �ضغوطات �أمريكية( ثم �إنه قد �آن الأوان للتقارب والتكاثف مع دول 
لتغيير  لل�صعود  المر�شحان  وهما  واليابان  ال�صين  وخا�صة  الأق�صى  ال�شرق 
واقع الجيوبوليتيك العالمية Geopolitique، وهما الكتلتان اللتان �ست�صبحان 
وقد  والثقافة،  ال�سيا�سة  ثم  ومن  والإنتاج  للاقت�صاد  جديدًا  ا  عالميًّ مركزًا 
�أ�صبحا يمثلان معًا هاج�سًا ي�ؤرق نظام الأمركة لما ت�شهده هذه الدول ال�شرق 
العلوم  على  انفتاحها  رغم  الثقافية  على خ�صو�صياتها  حفاظ  من  �آ�سيوية 
الريادة في  �أهلها لأن تحتل دور  الغربية وتوظيفها لها توظيفا  والتكنولوجيا 

�إنتاج الاقت�صاد العالمي.

)))	 محمد ح�سين ف�ضل الله،الحوار مع الغرب منطلقات و�آفاق �سماحة ال�سيد، محا�ضرة 28 يونيو 2004.
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بهذا  الا�ستر�شاد  ف�إن  الآخر  على  والانفتاح  الم�صالح  توازن  مبد�أ  ووفق 
المنهج والتعاون مع هذه البلدان على تطوير العلوم والاختراعات العالمية في �إطار 
الم�شترك القيمي والأخلاقي كفيل ب�إلغاء الحواجز التي و�ضعت في طرق الح�ضارة 
الإ�سلامية لبناء نظام علاقات جديدة في الميادين الثقافية وال�سيا�سية والاقت�صادية. 
فما نحتاجه في الفترة القادمة كما قال هملتون جب لي�س الحوار ب�شكله التقليدي 
و�إنما العالم بثقافة وح�ضارة الإ�سلام �ضمن فريق )�سواء من الداخل الإ�سلامي/ 
اقت�صاد  م�صالح  يدر�س  الخارج(  في  الإ�سلامية  العربية  الجاليات  خلال  من  �أو 
واجتماع و�سيا�سة العالم الإ�سلامي. ويعمل على نقد العقل الغربي بحيث ي�صبح 
الم�شروع الثقافي الغربي �ضمن علم الا�ستغراب))) مو�ضوعًا لخطاب غربي فيتحول 
ال�شرق م�صدرا للعلم والمعرفة والم�شاركة في الإنتاج العالمي بعد �أن كان مو�ضوعًا 
للمعالجة والتقويم، ويتحول الآخر/ الغرب �إلى مو�ضوع للدر�س وفق قاعدة فكرية 
�إ�ستراتيجية ممثلة في الا�ستغراب مقابل التغريب والا�ستتباع، الا�ستغراب الذي 
ينطلق من مرجعية �إ�سلامية في التعامل مع الانجازات والم�صالح الغربية، مرجعية 
ا�ستفادته  ومدى  الآخر  تطور  مراحل  لفهم  علمية  مو�ضوعية  درا�سة  على  تقوم 
ا  ا و�إعلاميًّ ا وتقنيًّ �أن ن�ستفيد منه عبر هذه المرحلة علميًّ ا وكيف يمكن  تاريخيًّ منا 
الإن�سانية  المجتمعات  بين  الم�صالح  على  الالتقاء  فنقاط  ا...  واقت�صاديًّ ا  و�سيا�سيًّ

)))	 ح�سين توفيق، العلاقة بين �أطروحتي نظام عالمي جديد وعولمة مجلة منبر الحوار، بيروت، عدد 37، 1990، 
�ص 70.



التجديد والإ�صلاح بين الحا�ضر والم�ستقبل
12771277

كثيرة ولابد من البحث عنها ب�إيجاد خطط م�شتركة وتحديد �آليات عملية لتطبيقها 
لا البحث عن نقاط الاختلاف والتناحر))).

خاتمــة 

وما  التاريخية  بالخلفية  محكومًا  بقي  والآخر  الأنا/  بين  النزاع  طابع  �إن 
تختزنه من لحظات تاريخية تعد انقطاعًا �أ�س�س لت�أثيث )ذاكري - نف�سي( ما زال 
ا، تحول فيما بعد �إلى �أفكار �أيديولوجية جرى ت�أويلها لت�شكل نظرة عامة ت�ؤطر  حيًّ
�شخ�صية الطرفين. فالغرب يرى الإ�سلام بعيون غربية والإ�سلام يرى الغرب بعيون 
�إ�سلامية �شرقية )تاريخية، ثقافية، اجتماعية، دينية( لم يجر عبر تلك الحقب حوار 
جدي لتبديد تلك الر�ؤى وعلى الرغم من هذه العلاقة المعقدة والم�شبعة بالمواجهة 
بين المجتمعات الغربية والإ�سلام وعلى الرغم من التجارب الملتب�سة حتى الآن. 

لايمكننا التنازل عن الحوار الهادف الذي �أ�صل لمفاهيمه القر�آن الكريم، كما 
لابد من النظر �إلى �آراء و�أفكار ومقولات الآخر بتجرد لأنها تعبير عن ذاتيته ور�ؤياه 
يتطلب  الثقافات  بين  الحوار  �إن  والإيجاب،  ال�سلب  في  للعالم  ت�صوره  في حدود 
ا، ف�ضلًا  النظر بروح نقدية الى �أنف�سنا وهويتنا وال�سدود والحواجز التي تعوقنا فكريًّ
عن مراعاة توازن م�صالحنا و�إلا �سنعزل نف�سنا على هام�ش الركب الح�ضاري و�سنعزز 
مطلب متع�صبي الآخر في انزوائنا وبعدنا عن الفعل الح�ضاري علمًا ب�أن الإ�سلام 

)))	 هملتون جب، درا�سات في ح�ضارة الإ�سلام، ترجمة �إح�سان عبا�س و�آخرين ط/3، 1979بيروت، �ص63.
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يدعونا للقيام بمبادرة دعوة الآخر لموائدنا من دون �أي تخوف من اختلافنا العقدي 
�أو الثقافي لكن على �أن تكون المبادرة م�سبوقة بال�شجاعة في مواجهة الذات والنقد 
والت�أمل في الذات عن�صران مركزيان في �أي حوار مع الآخر، و�أن يكون هدفها رفع 

الأغطية وتحطيم الأوهام المتجذرة والمتمثلة بالخوف من الآخر. 

ي�شكل  النه�ضوي،  الم�شروع  ين�شده  الذي  الجانب  هذا  في  التقارب  �إن 
�أمام  يفتتح  جديد  ثقافي  نظام  �إنتاج  من  تمكن  جديدة  محورية  لعلائقية  �أ�سا�سًا 
ال�شرق والغرب عملية الحوار بدلًا من الفهم الجاري تكري�سه وتعزيزه تحت مفهوم 
مما  بعدوانية،  �إليه  والنظر  الإ�سلامي  ال�سلوك  فهم  المعقدة في  و�إيحاءاته  )ال�صدام 
�أو �سوء النية كما ح�صل في  �إما الق�صدية  ينتج عنه نوعًا من الا�ستنباط ي�شترط 
م�س�ألة الحجاب و�أحداث )11( �سبتمبر وكونهما �صناعة �إ�سلامية المحاولة منهاغزو 
من  المزيد  �إلى  و�سي�ؤدي  �أدى  ال�شكل  بهذا  فهمًا  �إن  الغربية.  الح�ضارة  وتدمير 
الخوف والاغتراب الثقافي لدى كافة الأطراف المعنية بالحوار الح�ضاري الإن�ساني. 
و�أعتقد �أن وجود قوى ديمقراطية وثقافية منفتحة على الآخر وت�ؤمن بالتنوع الثقافي 
تفعل  المدى  ق�صيرة  طويلة/متو�سطة/  با�ستراتيجية  القيام  على  قادرة  والح�ضاري 
�أ�شكال الأداء الفكري والثقافي والتربوي وال�سيا�سي والإعلامي والديني القيمي 

والاجتماعي.
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مقترحات وتو�صيــات البحث

القادر  والحوار  التعارف  ثقافة  ت�شكيل  �أهمية  ت�أكيد  �إلى  الدرا�سة  خل�صت 
الإ�سلامي  النه�ضوي  الخطاب  م�شروع  في  واجباتها  لممار�سة  الأمة  ت�أهيل  على 
بو�صفه م�شروعًا ت�ؤدي من خلاله الأمة ر�سالتها في الا�ستخلاف والإعمار والإنجاز 
والتعارف. ومن �أجل بناء ثقافة التعارف الح�ضاري المن�شود بين الأمم وال�شعوب 

بو�صفه مدخلًا للتجديد الح�ضاري ينبغي الاهتمام بالق�ضايا الآتية: 

وهو 	 ا محددًا  �سيا�سيًّ �أو  ا  فكريًّ مذهبًا  لي�س  الإ�سلامي  النه�ضوي  الم�شروع 
بل  كتاب،  �أو  بحث  �ضمن  �إنجازه  للفرد  يمكن  ا  اعتياديًّ ا  فكريًّ عملًا  لي�س 
هو عمل �شاق ومت�شعب يتطلب حركة ثقافية وا�سعة تحمل الهم الم�شترك 
ا وترتبط  ا وخارجيًّ وت�ستجيب لم�شكلات المجتمع وتتفاعل مع همومه داخليًّ
والأكاديميين  العلماء  من  الفكرية  النخبة  بقدرة  وتوا�صله  نجاحه  �إمكانية 
وم�شكلاته  المجتمع  بق�ضايا  والنظري  الفكري  البناء  ربط  على  والمفكرين 
م�ستوى  �إلى  للأمة  الجماعي  بال�سلوك  ترتقي  عالمية  ر�ؤية ح�ضارية  وتطوير 
الفعل  وربط  والعمل،  الفكر  في  والإخلا�ص  والإنجاز  والفاعلية  الاجتهاد 

الح�ضاري العالمي ب�أ�سا�سه الأخلاقي.
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الاعتراف التام من جانب الغرب بخ�صو�صيتنا الدينية والثقافية والأخلاقية 	
�إذابتنا في  وعدم تبني خطاب ا�ستعلائي من جانبه يطمح من خلاله �إلى 

منظومته الفكرية والأخلاقية التي نرف�ض كثيًرا ما تحويه. 

�أن يكون الهدف من الحوار التو�صل �إلى �صيغة منا�سبة وملائمة للعي�ش في 	
�سلام بين ح�ضارتين ولي�س محاولة ت�سييد الح�ضارة الغربية على ح�ساب 

ح�ضارتنا لأن هذا تكرار للنهج الا�ستعماري. 

العمل على ت�صحيح �صورة الإ�سلام لدى الغرب بعيدًا عن ال�صورة التي 	
الحكومات  بين  م�شترك  جهد  وهذا  والعنف  بالقتل  وجدانه  في  ارتبطت 

وال�شعوب الا�سلامية. 

من �أهم ملامح الخطاب الديني الجديد �ألا تكون لغته خا�ضعة لنظرية جلد 	
الذات والم�ؤامرة، فهو لا يتبنى هذه النظرية لا في تف�سير الوقائع التاريخية 
القوى  موازين  بدقة  يدرك  فهذا الخطاب  الجارية  الأحداث  ولا في تحليل 
من  يخلو  لا  العالم  �أن  ويعلم  والحياة  الكون  �سنن  جيدًا  ويفهم  عالمنا  في 
الت�آمر والكيد والتخطيط فهذا �أمر طبيعي. فنظرية الم�ؤامرة هي �أ�سو�أ نظرية 
تعوق العقل العربي والإ�سلامي عن الانطلاق وتحد من قدرته على حل 
ت�آمر ولي�س تلاقيًا وتعار�ض  الم�شكلات وترى في العلاقات الدولية مجرد 
م�صالح تتطلب التخطيط لتحقيقها كما �أن هذه النظرية تعول دائمًا على 

العوامل الخارجية في تف�سير التحديات مع تجاهل �أخطائنا الا�ستراتيجية. 
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التحدي الم�ستقبلي يتطلب جهودًا مكثفة ومخل�صة من كافة �أطراف المجتمع 	
ب�شعوبها وعلمائها ودولها ومنظماتها الحكومية  الإ�سلامية  والأمة  الدولي، 
والأهلية تتحمل م�س�ؤولية كبيرة تجاه ذاتها �أولًا، وتجاه بقية �شعوب العالم 
ثانيًا بحكم عالمية الر�سالة الإ�سلامية التي تحمل قيم نظام عادل و�آمن ت�سود 

فيه قواعد التن�سيق والتعاون، وتنتفي منه قواعد الا�ستتباع الق�سري.

الوحدة الإ�سلامية هي �أهم عامل يجب توافره في الأمة الإ�سلامية وبدونها 	
ا من �أهدافها الح�ضارية العالمية. لن ت�ستطيع الأمة �أن تحقق �أيًّ

الإمكانات 	 الأمة والا�ستفادة من كل  فاعلية  لتعزيز دور  الأمل  بعث روح 
المنظومات  بتحليل علمي لمجموعة  والقيام  التحديات  مواجهة  المتاحة في 
وال�سيا�سية  والثقافية  والفكرية  الفل�سفية  الغربية  الح�ضارة  لمفهوم  النا�ضجة 
والجمالية والمعمارية والفنية والأدبية. مع مراعاة عدم التركيز في الحوار مع 
الآخر على مفهوم الغرب ال�سيا�سي والنظم الإيديولوجية الحاكمة في �أوروبا 
الح�ضارة  قيم  بال�ضرورة  تمثل  لا  نظم  لأنها  الأميركية،  المتحدة  والولايات 
الحديثة. فالغرب ال�سيا�سي تحكمه م�صالح هي امتداد للمرحلة الا�ستعمارية.

�إن�شاء لجان ومراكز م�شتركة في مناطق معينة من العالم تتبادل المعلومات 	
وتت�شاور في ق�ضايا التوا�صل حول تعزيز العلاقات بين الثقافات وال�شعوب 
والمنظمات  الم�ؤ�س�سات  بع�ض  لدى  ارتباط  مكاتب  و�إن�شاء  والح�ضارات 
العالمية فتجعل خ�صو�صياتنا الثقافية العربية والإ�سلامية تتفاعل مع الثقافة 
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ومختلف  الهندية  والثقافة  اليابانية  والثقافة  ال�صينية  والثقافة  الأوروبية 
ثقافات �أمريكا اللاتينية لمواجهة ثقافة ال�صدام والإلغاء وال�صراع.

�سيا�سة 	 ورف�ض  الآخر  مع  العلاقة  محيط  في  الانفتاح  ب�سيا�سة  الإقرار 
العزلة والانغلاق ورف�ض الأحكام المنافية للحرية والتي تن��شأ نتيجة الق�سر 
والإكراه حتى لو تكر�ست عبر اتفاقيات �أو معاهدات لأن الإكراه والحرية 
بظاهرة  يعترف  لا  الإ�سلامي  النه�ضوي  والم�شروع  لايجتمعان  �ضدان 
المعا�صرة لأن  الدولية  ال�سيا�سات  بها معظم  تت�سم  التي  المعايير  ازدواجية 
العالمي الذي  البناء  ا في �صلب  التعارف الإن�ساني يعد مركبًا هيكليًّ مبد�أ 

ا. ين�شده الم�شروع ولي�س �أمرًا طارئاً �أو ا�ستثنائيًّ

�إن الإ�ستراتيجية الإعلامية هي محور مركزي في مجال هذا الم�شروع، كما 	
ا من �أركان الحوار والتوا�صل والات�صال بين ال�شعوب  �أنها تمثل ركنًا �أ�سا�سيًّ
لت�صحيح ال�صورة النمطية ال�سيئة عن الإ�سلام في و�سائل الإعلام العالمي، 
لتحقيق  الإعلام  تقنيات  �أحدث  توظيف  الم�شروع  على  يتعين  ولذلك 
الإ�ستراتيجية الإنمائية ال�شاملة وتكري�س الهوية العربية الإ�سلامية بمختلف 
مكوناتها باعتبارها ال�ضامن للم�ساهمة في بناء الح�ضارة الإن�سانية على قدم 
ف�ضائية  قنوات  �إن�شاء  الا�ستراتيجية  لهذه  تطبيق عملي  و�ضمن  الم�ساواة. 
النمطية  ال�صور  مواجهة  ت�ستهدف  متعددة  بلغات  الثقافات  بين  للحوار 
للإ�سلام والم�سلمين وت�سعى لإبراز القيم والمبادئ الأخلاقية الم�شتركة بين 

ثقافات ال�شعوب. والله ولي التوفيق.



مقـدمة

�شهد القرن التا�سع ع�شر في �أواخره، كما �شهد القرن الع�شرون �سل�سلة من 
المرحلة الحا�سمة  العربي خلال هذه  العقل  تاريخ  لت  التي �شكَّ الفكرية  المعارك 
من تاريخه، وربما كانت ق�ضية المر�أة واحدة من �أهم هذه المعارك، و�سال من �أجلها 
مِداد كثير، وتنازعتها ر�ؤى �شتى محافظة ومجددة، �سيا�سية واجتماعية، م�صرية 
وغربية، بل لعلها كانت مدخلًا لكل الانتقادات التي قدمها الغربيون وم�ؤيدوهم 
التاريخ،  نهاية  في  فوكوياما  �إلى  الحديثة  م�صر  في  كرومر  لورد  من  الإ�سلام،  عن 
الت�أريخ  ا في  مهمًّ مبحثًا  المر�أة  لق�ضية  الفكرية  الجذور  الك�شف عن  كان  هنا  من 
لهذه الق�ضية، وتف�سير مواقف ال�شرائح الاجتماعية المختلفة منها، وفهم م�سارها 

الت�شريعي وال�سيا�سي على ال�سواء.

الأ�صول الفكرية لحقوق المر�أة فـي م�صر الحديثة

منى أحمد أبو زيد)1(

)1(	 �أ�ستاذ الفل�سفة الإ�سلامية، وكيل كلية الآداب - جامعة حلوان.
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�أولًا: لااتجاه الليبرالي 

الديمقراطية  م�ؤ�س�س  هو   )1873-1801( الطهطاوي  رافع  رفاعة  يُعدّ 
الليبرالية في العالم العربي بوجه عام، وفي م�صر على وجه الخ�صو�ص، فقد كان 
من �أوائل المبعوثين �إلى فرن�سا في عهد محمد علي، ومن الطبيعي �أن ت�ؤثر الدرا�سة 
التي عا�شها هناك على تفكيره الذي تلقى  الفرن�سية، والحياة  الفرن�سية والمناهج 
مراحله الأولى بالأزهر، فعاد �إلى م�صر ولديه حما�س في نقل مظاهر تلك الح�ضارة 

�إلى بلاده.

وكان في مقدمة المجالات التي عر�ض فيها ر�ؤيته الإ�صلاحية مجال المر�أة، 
فهو يُعد بحق »الرائد الحقيقي لحركة تحرير المر�أة«))) في م�صر قبل قا�سم �أمين بعقود، 
وهو �أول من دعا �إلى النه�ضة الن�سائية، وتعليم البنات �أ�سوة بالبنين، وكانت لآرائه 
�أثرها العام في طرح ق�ضية حقوق المر�أة على م�ستوى الحديث والتناول، فقد عقد 
مقارنة بين المر�أة وو�ضعها في م�صر بو�ضع المر�أة ب�شكل عام في العالم، وعلى وجه 

الخ�صو�ص في فرن�سا.

�أول م�ؤلفاته المهمة »تخلي�ص الإبريز في  وقد عقد الطهطاوي هذه المقارنة في 
تلخي�ص باريز« المن�شور بالقاهرة �سنة 1834، الذي طرح فيه عدة ملاحظات حول 

)))	 د. ح�سين فوزي النجار، رفاعة الطهطاوي رائد فكر و�إمام نه�ضة، �ضمن �سل�سلة �أعلام العرب، القاهرة، الهيئة 
الم�صرية للكتاب، 1987، �ص160. حيث قد �سبق المعلم بطر�س الب�ستاني في محا�ضرة �ألقاها في بيروت �سنة 

1839م بعنوان »تعليم البنات«.
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المر�أة الفرن�سية من حيث المظهر وال�سلوك والعمل، والم�ساواة بينها وبين الرجل في 
و�أما  للن�ساء،  بالأ�صالة  وال�شراء  البيع  »�إن  قائلًا:  بينهما،  العمل  وتق�سيم  الأعمال، 
الأ�شغال فهي للرجال«))). و�أو�ضح �أن م�شاركة المر�أة الفرن�سية للرجل في الخروج �إلى 
العمل والمتنزهات ومجالات الحياة المختلفة لا تقلل من عفتها ولا ت�شين �أخلاقها، 

لأن العفة بالتربية، ولي�ست بالان�صراف عن الحياة والاحتجاب خلف الجدران.

المر�أة  مكانة  على  ال�ضوء  يلقي  �أن  ال�ضروري  من  الطهطاوي  وجد  لذا 
الفردي  ال�سلوك  بق�ضايا  هذا  ارتباط  مدى  وو�ضح  الفرن�سي،  المجتمع  في 
واتخذ لذلك  الم�صرية،  المر�أة  تطوير حال  والاجتماعي)))، ومن هنا حر�ص على 
خطوة �أولى هي تعليمها، لكي تكون م�ؤهلة لا�ستقبال الأفكار الجديدة، ف�شارك في 
لجنة تنظيم التعليم منذ �سنة 1836 التي اقترحت الاهتمام بتعليم البنات و�إن�شاء 
المدار�س لهذا الغر�ض، غير �أن هذا الاقتراح لم يُنفذ في حينه لعدم ت�أهب المجتمع 

لتلك الفكرة، واكتفت اللجنة ب�إن�شاء مدر�سة للقابلات والمولدات )التمري�ض(.

وعندما �ألَّف الطهطاوي كتابه »مناهج الألباب الم�صرية في الآداب الع�صرية« 
�سنة 1871 و�ضع ا�ستراتيجية جديدة لتعليم البنات، ومهد الأذهان لهذه الفكرة مرة 
�أخرى وو�ضع ملامحها الأولى، ثم اتخذت �شكلها الوا�ضح في كتابه »المر�شد الأمين 

)))	 رفاعة رافع الطهطاوي، تخلي�ص الإبريز، من�شور �ضمن كتاب �أ�صول الفكر العربي الحديث عند الطهطاوي، 
تحقيق: د. محمود فهمي حجازي، الهيئة الم�صرية العامة للكتاب، 1974، �ص187.

)))	 د. محمود فهمي حجازي، مقدمة �أ�صول الفكر العربي الحديث عند الطهطاوي، �ص82. و�أي�ضًا: د. �سهير 
القلماوي، المر�أة في م�ؤلفات رفاعة الطهطاوي، �ضمن �أعمال مهرجان الطهطاوي، القاهرة، 1958، �ص49.
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البنات  بين  الم�ساواة  ب�ضرورة  فيه  وطالب  �سنة 1872،  �ألَّفه  الذي  والبنين«  للبنات 
والبنين في التعليم، بل ر�أى �أن بع�ض البلاد تجعل ذلك واجبًا بحكم القانون))).

ويُعد هذا الكتاب �أهم كتبه في المجال التربوي عمومًا، وبالكتاب �صيحات 
تحررية عديدة وجديدة على المجتمع الم�صري، فهو �أول كاتب عربي حديث يكتب 
على  هذا  كتابه  في  الطهطاوي  اعتمد  وقد  البنات.  تعليم  �إلى  ويدعو  التربية  في 

الدرا�سات الأوروبية في التربية في ع�صره))).

يرتاد طريق  �إ�صلاح  التعليم رجل  وداعية  المربي  الطهطاوي  يظهر  وهكذا 
الطفرة،  بمنطق  ولي�س  التدرج  بمنطق  الطريق  هذا  يرتاد  وهو  معًا،  والتنوير  الثورة 
التغيير  دعاة  من  هنا  وهو  وبلاده،  ع�صره  وواقع  حقائق  مع  الملاءمة  ب�أ�سلوب 

الح�ضاري اعتمادًا على التربية والتعليم))).

ويبني الطهطاوي على تعليم البنات ثلاثة �أهداف ت�ؤدي �إلى ارتقاء المجتمع، 
وهي �أن »البنت المتعلمة هي �أف�ضل لُح�سن الع�شرة عند الزواج«)))، فعندما تتعلم 
البنات يزددن �أدباً وعقلًا، وي�صلحن لم�شاركة الرجال في الكلام والر�أي فيعظمن 

في قلوبهم، فالزواج المتجان�س هو الذي يتحقق بين رجل متعلم وفتاة متعلمة.

)))	 رفاعة الطهطاوي، المر�شد الأمين �ضمن الأعمال الكاملة، تحقيق: د. محمد عمارة، بيروت، الم�ؤ�س�سة العربية 
للدرا�سات والن�شر، 1973، ج2، �ص295.

)))	 د. منى �أحمد �أبو زيد، الأ�صالة والمعا�صرة عند رفاعة الطهطاوي، القاهرة، 1999، �ص35.
)))	 ر�شدي �صالح، رفاعة الطهطاوي، دار القد�س- بيروت، ط1، 1978، �ص25.

)))	 رفاعة الطهطاوي، المر�شد الأمين،  مرجع �سابق، �ص391.
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المر�أة  �أدب  �إن  �إذ  �أولادها،  على  تعود  التي  الفائدة  هو  الثاني:  والهدف 
ومعارفها ت�ؤثر كثيًرا في �أخلاق �أولادها، فتُخرج �إلى المجتمع �أبناء �صالحين يكونون 

المجتمع ال�صالح.

مما  م�ؤهلاته،  نطاق  العمل كلٌّ في  المر�أة من حق  الثالث: تمكين  والهدف 
يجنب الن�ساء فراغ حياة النميمة في الحريم، �إذ �إن فراغ �أيدي الن�ساء عن العمل 
�أل�سنتهن بالأباطيل وقلوبهن بالأهواء وافتعال الأقاويل، فالعمل ي�صون  »ي�شغل 

المر�أة عما لا يليق، ويقربها من الف�ضيلة«))).

فقد �أباح الطهطاوي للمر�أة �أن تعمل �إذا كانت ظروفها ت�ستدعي ذلك، ولذا 
�أن تمار�س من الأ�شغال والأعمال ما يقوم  قال »يمكن للمر�أة عند اقت�ضاء الحال 
به الرجل على قدر طاقتها«)))، ولهذا الكلام �أهميته لا في م�صر وال�شرق العربي 
وحده، بل بالن�سبة لتاريخ ا�شتغال المر�أة بالوظائف العامة في العالم كله، ف�إذا ما 
قارنا موقف »الطهطاوي« بموقف »جان جاك رو�سو« في نف�س الق�ضية لاحظنا مدى 
التقدم في فكر الطهطاوي، �إذ �إن المر�أة في ر�أي »رو�سو«))) قد خُلقت كي تخ�ضع 
�إ�شباع  في  المر�أة  مهمة  يح�صر  فلم  الطهطاوي  �أما  بر�ضاه،  للفوز  وت�سعى  للرجل. 
رغبات الرجل، بل �إن لوجودها قيمة لذاتها وقيمة لأولادها وقيمة لمجتمعها، وهي 

)))	 عبد الرحمن الرافعي، تاريخ الحركة القومية، ج3 ع�صر �إ�سماعيل، القاهرة، 1933، �ص327
)))	 رفاعة الطهطاوي، المر�شد الأمين، مرجع �سابق، �ص393.	

الفكر  �أ�صول  فهمي حجازي،  د. محمود  نقلًا عن  لوقا، �ص236،  نظمي  ترجمة  �أميل،  رو�سو،  )))	 جان جاك 
الحديث عن الطهطاوي، 1974، �ص88
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نظرة تقدمية ت�ضع المر�أة على قدم الم�ساواة مع الرجل في الحقوق الإن�سانية، و�أنها 
كائن كامل يتمتع بكل الأهلية التي يتمتع بها الرجل، ولي�س مخلوقًا خُلق لإمتاع 

الرجل و�إ�سعاده فقط، كما ذهب »رو�سو«.

�إلى  التي كانت تنظر  القديمة  ال�شرقية  النظرة  ارتفع عن  �إن الطهطاوي  بل 
المر�أة كملاذ للرجل فقط، وهو ما عبر عنه قائلًا: »فيما عدا هذا الملاذ فهي مثله - 
�أي مثل الرجل - �سواء ب�سواء، �أع�ضا�ؤها ك�أع�ضائه وحاجتها كحاجته، وحوا�سها 
الأنثى في  تنتظم  �أن  كادت  ك�صفاته حتى  و�صفاتها  والباطنة كحوا�سه،  الظاهرة 
�سلك الرجال«)))، وربما كانت هذه النظرة جديدة تماما على العقلية ال�شرقية في 
ذلك الوقت، التي تنظر �إلى المر�أة باعتبارها كائنًا ناق�ص الأهلية غير م�ساوٍ للرجل.

تعدد  عن  كالحديث  المر�أة،  تخ�ص  �أخرى  �أمورًا  الطهطاوي  تناول  كما 
الزوجات، فهو لا يحرمه، لكنه يقيده ب�شرط العدل)))، وقد �أخذ كُتّاب لاحقون 
بهذه الفكرة خا�صةً الإمام محمد عبده)))، الذي حاول �أن يقدم الأدلة ال�شرعية 
على تقييد التعدد - كما �سنرى فيما بعد - وهناك من تطرف في الأخذ بهذه 

)))	 الطهطاوي، المر�شد الأمين، مرجع �سابق، �ص356. و�أي�ضًا:
 Baer, G.: Social Change in Egypt (1800-1914) dons P. M. Holt: Political and Social Chang in Modern

Egypt, p.148

)))	 الطهطاوي، المر�شد الأمين، ف�صل »تعدد الزوجات«، �ص489 وف�صل: ا�شتراط العدل عند تعدد الزوجات، 
�ص499.

)))	 �ألبرت حوراني، الفكر العربي في ع�صر النه�ضة 1798-1939، ترجمة: كريم عزقول، بيروت، مكتبة نوفل، 
1997، �ص87.
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الفكرة �إلى حد الت�صريح ب�أن يكون الزواج ب�أكثر من واحدة �أمام القا�ضي، كما 
�ستذهب ال�سيدة هدى �شعراوي بعد ذلك.

ومن الغريب �أن بحث هذه الق�ضية لم يكن قا�صرًا على الم�سلمين فقط، بل 
تطرق �إليها بع�ض الكُتّاب الم�سيحيين، على الرغم من �أنها ق�ضية تتناول �أحكامًا 
�إ�سلامية، فقد انبرى الأ�ستاذ »مرق�ص فهمي« في كتابه »المر�أة في ال�شرق«  فقهية 
المن�شور بالقاهرة �سنة 1894 �إلى المناداة بخم�سة حقوق للمر�أة منها »منع الزواج 
ب�أكثر من واحدة«)))، وك�أن م�ساحة الحرية المتاحة لمفكري هذا الع�صر قد �أباحت 
لها  و�إن كانت  المر�أة، حتى  �أن يتدخل في مو�ضوعات تخ�ص حقوق  لأي مفكر 

�أبعادها الدينية.

ونعتقد �أن خو�ض الطهطاوي في هذه المو�ضوعات لي�ست لمعار�ضة الأحكام 
ال�شرعية، و�إنما كانت محاولة لمواءمة تلك الأحكام مع واقع الحياة الاجتماعية، فهو لم 
ينكر حق التعدد على الإطلاق، و�إنما ف�سره تف�سيًرا يبيح التعدد مع ا�شتراط العدل، 

كما جاء في القر�آن، وهو الأمر الذي �سيتناوله محمد عبده بعد ذلك بتو�سع.

المجتمع  تقاليد  وتغيير  الدين  ثوابت  بين  يربط  �أن  الطهطاوي  حاول  وقد 
البالية التي لا �أ�صل لها في الدين من جهة، و�أن يربط هذا مع المدنية الحديثة من 

)))	 مرق�ص فهمي، المر�أة في ال�شرق، م�صر، مطبعة الت�أليف، 1894، �ص141.
دار  القاهرة،  العالمية،  وال�صهيونية  بالا�ستعمار  و�صلتها  ال�شرق  في  الن�سائية  الحركات  الوهاب،  عبد  فهمي  	

الاعت�صام، �ص4. و�أي�ضًا �أنور الجندي، حركة تحرير المر�أة، القاهرة، دار الأن�صار، �ص27.
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جهة �أخرى، وهي �أفكار لم تمت بموت �صاحبها، بل بعثت وتعمقت ب�صورة �أقوى 
م المعا�صرون دور  �إلى �أن تبلورت بعد ذلك في جيل لاحق من المفكرين، وهكذا يقيِّ
رفاعة الطهطاوي في تحرير المر�أة ب�أنه »الرائد في هذا الاتجاه، و�أنه وا�ضع �أ�س�س الحركة 
التنوير«))).  ا�سم حركة  �أخذت  التي  التا�سع ع�شر  القرن  �أوا�سط  الاجتماعية في 
ا، نا�ضل كي يحرر المر�أة ال�شرقية  ويظهر الطهطاوي �إمامًا وداعية وم�صلحًا اجتماعيًّ
وحقق  ال�صحيح،  بالإ�سلام  الم�ستنير  الفهم  عقله  فامتزج في  الجهل،  �أغلال  من 

العدالة الاجتماعية لن�صف المجتمع المظلوم، �ألا وهي المر�أة.

ي�شير البع�ض �إلى �أن الطهطاوي بحديثه عن المر�أة الفرن�سية وخروجها �إلى 
ي�ستنير  لكي  الأمور؛  لهذه  ت�صدى  من  �أول  كان  فيها،  والم�شاركة  العامة  الحياة 
النا�س بر�أيه في هذا الأمر الخطير، و�أنه يتحمل الدعوة لل�سفور ولتحرير المر�أة في 

المجتمع الم�صري قبل قا�سم �أمين بعقود))).

والمثير للده�شة �أن تلك الأفكار التي نادى بها الطهطاوي، و�سبق بها غيره 
من المفكرين لم تلق معار�ضة كالتي واجهها من جاء بعده، من �أمثال قا�سم �أمين، 
مما يطرح ت�سا�ؤلًا لماذا لم تهاجم �آراء الطهطاوي في حقوق المر�أة وتعليمها وعملها، 

ما لقيته �أفكار قا�سم بعد ذلك؟

)))	 لويزا �شايدولينا، المر�أة العربية والع�صر، تطور الإ�سلام والم�س�ألة الن�سوية، ترجمة: �شوكت يو�سف، بيروت - دار 
الجيل، دم�شق - دار دم�شق، 1980، �ص52.

)))	 د. لوي�س عو�ض، الم�ؤثرات الأجنبية في الأدب العربي، ج1 ق�ضية المر�أة، القاهرة - معهد الدرا�سات العربية - 
جامعة الدول العربية، 1962، �ص112.
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نعتقد �أن الطهطاوي لم يلق نف�س ما لقيه قا�سم �أمين بعد ذلك عندما ن�شر 
بل  المر�أة«،  »تحرير  عبارة  عنده  ترد  نف�سه لم  الطهطاوي  لأن  المر�أة«،  »تحرير  كتابه 
�أن تعمل،  �إذا اقت�ضت الظروف  كل ما نادى به هو تربية المر�أة وتعليمها وعملها 
بالإ�ضافة �إلى �أن الآراء التي قدمها لم تكن تعر�ض على الر�أي العام حينئذ، بل 
كانت تعر�ض في مجلة »رو�ضة المدار�س« التي توزع على دواوين الحكومة وعلى 
المدار�س، وكانت الدولة ت�شرف وت�سيطر على و�سائل الن�شر، ولم يتابع الر�أي العام 
تلك الأفكار، بالإ�ضافة �إلى �أن �آراءه الإ�صلاحية كانت جزءًا من م�شروع محمد 
علي، وبعده الخديوي �إ�سماعيل، فكانت الدولة ت�ساند هذه الآراء وت�شجعها، بل 
وتنفذ الكثير منها، �أما دعوة قا�سم �أمين فلقيت معار�ضة الخديوي عبا�س حلمي 
حينذاك، و�سانده الحزب الوطني برئا�سة زعيم الأمة م�صطفى كامل. فلقيت دعوة 

قا�سم �أمين من الهجوم ما لم يواجهه الطهطاوي.

بعد  جاءوا  �آخرون  و�سيا�سيون  مفكرون  الليبرالي  الاتجاه  في  �سار  وقد   
الطهطاوي،حاولوا �أن يقاوموا عمل الاحتلال في تحقيق �سيا�سة القدر المعلوم في 
التعليم ب�صفة عامة، وتعليم البنات ب�صفة خا�صة رغم بروز �أهمية تعليم المر�أة، بعد 
�أن �شاركت في الثورة العرابية �سنة 1882، مما جعل عددًا من رواد التنوير يدافعون 
عن م�صالحها، وكان منهم »عبد الله النديم« ]1845[ خطيب الثورة العرابية الذي 
كتب �سل�سلة من المقالات العامة في مجلته »الأ�ستاذ« على هيئة محاورات �سماها 
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المر�أة  �أن  واعتبر  البنات)))،  تعليم  وجوب  في  ر�أيه  فيها  �أبدى  البنات«،  »مدر�سة 
الجاهلة هي من �أ�سباب خراب البيوت وف�ساد الخلق، و�أن تعليم المر�أة يمكنها من 
بالخرافات،  والتم�سك  القبيحة  العادات  ويجنبها  نف�سها،  وم�صالح  �أموالها  تدبير 
ا ت�ستطيع �أن تربي و�أن تهذب، و�أن ترفع من  كما �أن تعليمها يمكنها من �أن تكون �أمًّ

��شأن �أولادها من البنين والبنات.

هذا ف�ضلًا عما �أبرزه عبد الله النديم من �أن جهل المر�أة وعدم تعليمها هو 
ال�سيدات  بع�ض  تمار�سه  كانت  الذي  الخاطئ  الاجتماعي  ال�سلوك  في  ال�سبب 
الم�صريات - في ذلك الوقت - و�أن عدم تعليم المر�أة �أو معرفتها ال�صحيحة ب�أ�صول 
دينها هو ال�سبب في ممار�سة بع�ض الن�ساء لمظاهر تعتبر مخالفة للدين))). فالتعليم 

�ضروري للمر�أة لمنفعة مجتمعها ولمعرفة دينها.

ولم يقف الأمر عند حد مطالبة المر�أة بحقها في التعليم، وت�شجيعها على 
طلب هذا الحق بل تعداه �إلى تقبل الرجال من هذا الاتجاه بهذا الحق، والدفاع 
عنه ب�صور متعددة يدل على ذلك ما ذكره الزعيم �سعد زغلول ]1927-1857[ 
في مذكراته �أنه قد اجتمع يوم 24 مار�س 1908 مع عدد من الرفاق منهم »ال�شيخ 

)))	 فاتن عبد الرحمن محمد ح�سن الطنباري، موقف ال�صحافة تجاه ق�ضايا المر�أة، ر�سالة ماج�ستير، كلية الإعلام- 
تعليم  البريطاني من  توفيق عو�ض: مقالة موقف الاحتلال  و�أي�ضًا: عو�ض  القاهرة، 1986، �ص14.  جامعة 
البنات �ضمن كتاب رائدات القرن الع�شرين، �شخ�صيات وق�ضايا �ضمن كتاب ملتقى المر�أة والذاكرة، القاهرة، 

2001، �ص202.
)))	 �أحمد طه محمد، المر�أة الم�صرية بين الما�ضي والحا�ضر، القاهرة- مطبعة دار الت�أليف، 1339هـ/1997م، �ص47.



 الأ�وصل الفكرية لحقوق المر�أة فـي م�صر الحديثة
12931293

علي يو�سف« و»قا�سم �أمين« و»�أحمد �شفيق«، ودار الحديث عن تربية المر�أة و�أنها 
في طريق التقدم، وا�ستقر الر�أي على �أن التعليم لابد و�أن ي�ؤدي �إلى حرية المر�أة))).

وهو ما �أكده بعد ذلك �سعد زغلول في �سلوكه، فقد �شاركته زوجته »�صفية 
زغلول« في الكفاح ال�سيا�سي، وعندما تم اعتقاله تولت �شئون الحزب ال�سيا�سية، 
نفيه،  بعد  زوجها  ت�صاحب  �أن  ورف�ضت  بمنزلها،  الحزب  جل�سات  تعقد  وكانت 
الن�ساء  و�شاركت   ،1919 ثورة  في  و�شاركت  الثورة،  تنظيم  لتتولى  بم�صر  وظلت 
التي  ال�سيدات  �أوائل  في عدة مظاهرات �ضد الاحتلال الإنجليزي، وكانت من 
�أعلنت تخليها عن النقاب �أمام الجماهير، وقد لقيت كل هذه الأمور الت�شجيع من 
زوجها �سعد زغلول الذي �أيد حركة الن�ساء بزعامة هدى �شعراوي، عندما وجد �أن 

للمر�أة ن�صيبها الفعال في الدفاع عن الوطن والمطالبة بالا�ستقلال.

و»كامل  ح�سين«  و»طه  و»الهلباوي«  زغلول«  فتحي  »�أحمد  يُعد  كذلك 
مر�سي« وغيرهم من �أبرز مفكري هذا الاتجاه ممن كتبوا عن الحركة الن�سائية، وقد 
»ال�سفور«  �إ�صدار مجلة  �شاركوا في  الذين  الكُتّاب  بع�ض  �أي�ضًا  الدعوة  �أيد هذه 

برئا�سة عبد الحميد حمدي وحملت على عاتقها ن�شر الدعوة �ضد النقاب.

 ]1963-1870[ ال�سيد«  لطفي  »�أحمد  �أي�ضًا  الاتجاه  هذا  �أن�صار  �أ�شد  ومن 
الذي �أ�صدر �صحيفة »الجريدة« التي عا�شت بين �سنة 1907 و1915، و�أحدثت في 
)))	 �سعد زغلول، مذكرات �سعد زغلول، تحقيق: عبد العظيم رم�ضان- القاهرة، مركز وثائق وتاريخ م�صر المعا�صرة، 

1987، �ص478.
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الأمة تغييرات تقارب التطورات، وكانت منبًرا للدفاع عن حقوق الن�ساء، كما جعل 
من دار الجريدة منتدى للمر�أة، تق�صده محا�ضرة وم�ستمعة في اجتماعات قا�صرة على 
الن�ساء، كما �سمح للنابهات منهن بالكتابة على �صفحات »الجريدة«، ومنهن ملك 

حفني نا�صف »باحثة البادية«، ومي زيادة، ونبوية مو�سى، ولبيبة ها�شم.

ولأحمد لطفي ال�سيد العديد من المقالات التي حر�ص فيها على بيان دور 
�أمة من الأمم بارتقاء المر�أة؛  �إذ ربط بين مظاهر الارتقاء في �أي  المر�أة في المجتمع، 
بل �إنه ربط بين حرية المر�أة وحرية الأمة قائلًا: »�إن الأمارة الوحيدة لحرية الأمة 
هي حرية المر�أة، ف�إذا ح�صلنا على الحرية الاجتماعية للمر�أة ح�صلنا ب�سهولة على 
الحرية العامة والا�ستقلال«))) وفي مو�ضع �آخر يقول: »�إن المر�أة الفا�ضلة �أنفع للأمة 

من الرجل الفا�ضل �أ�ضعافًا بمقدار ما تُرزق من الأولاد«))).

�إنها  �إذ  المر�أة،  �إلى حقوق  الداعين  �أبرز  ال�سيد من  �أحمد لطفي  ولذا كان 
خطوة في �سبيل حرية الوطن، لذلك حظيت دعوة قا�سم �أمين لتحرير المر�أة بت�أييد 
لطفي ال�سيد كما لم تحظ عند كاتب �أو �صحفي �آخر، ولم يكن لطفي ال�سيد في 
هذا معبًرا عن ر�أي حزبه - حزب الأمة - و�إنما كان ي�صدر عن فكره وحده، فقد 

)))	 �أحمد لطفي ال�سيد، مقالة بعنوان »تربية البنات« ن�شرت بالجريدة، 6يونيه 1911، العدد 1286، ن�شرت �ضمن 
كتاب منتخبات، القاهرة، دار الن�شر الحديث، 1937، ج1، �ص228.

)))	 �أحمد لطفي ال�سيد، مقالة »بناتنا و�أبنا�ؤنا« ن�شرت بالجريدة في العدد 383، 11 يونيه 1908، �ضمن منتخبات، 
ج1، �ص19.
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كان »طلعت حرب« وهو من رجال هذا الحزب على النقي�ض من هذه الق�ضية، 
وكتب م�ؤلفين هاجم فيهما قا�سم �أمين ودافع عن الحجاب.

و�سلك لطفي ال�سيد في الدفاع عن حقوق المر�أة نف�س ال�سبيل الذي �سلكه 
قا�سم �أمين من قبل، وفي حدود �ضيقة محمد عبده، و�أ�شاد بالمر�أة في مقالات كثيرة 
التلازم بين الأمرين، التربية والتعليم،  مناديًا بحريتها وبتربيتها وتعليمها، ور�أى 
ورد على من يف�صل بين الق�ضيتين قائلًا: »نرى كثيًرا من الذين يقولون بتربية 
امر�أة يقولون �أي�ضًا بمنعها من التوغل في تعلم العلوم التي تتعلمها، �ألي�س هذا يعد 

�ضمنًا دعوة �إلى عدم تربية المر�أة التي يقررونها في �أ�صلها؟!«))).

وربط لطفي ال�سيد بين التعليم والحرية، ور�أى �أن �أول در�س يجب �أن يلقى 
ا وهبه الله حريته، وما وهبه الله  على الطفلة الم�صرية مع الألف باء كونها مخلوقًا حرًّ
لا ي�سترده �إلا الله، ثم يتدرج تعليمها بعد ذلك �إلى كل ما يحيط بها من الأعمال. 
�أظفارها، لأن تكون  �إعدادها من يوم نعومة  �أقوم المذاهب لتربيـة البنت هو  »�إن 

قبل كل �شيء �إن�سانة حرة م�ستقلة«))).

�إعطاء  �أن  المر�أة وحرية الرجل، بل ر�أى  ال�سيد بين حرية  كما ربط لطفي 
الرجل حقوقه ال�سيا�سية لا ينف�صل عن �إعطاء المر�أة نف�س الحقوق، ف�إذا »غ�صب 

)))	 �أحمد لطفي ال�سيد، مقالة »لا ت�ضيقوا عليهن«، �ضمن منتخبات، �ص33.
)))	 المرجع ال�سابق، �ص35.
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حريته  غ�صبته  والتوظف،  الانتخاب  في  وحقها  الم�ساواة  في  المر�أة  حق  الرجل 
و�أقامت نف�سها عليه ملكًا لا يرحم عند المقدرة، ولا يجامل عند الحاجة«))).

ور�أى لطفي ال�سيد �أن هذه الدعوة �إلى تربية المر�أة وتعليمها، ومن ثم حريتها 
الدفاع عن هذه  انبرى في  هنا  الن�سائية في م�صر، ومن  �إليه الحركة  ما دعت  هو 
الحركة وت�أييدها، وكتب عنها مقالة بعنوان »الحركة الن�سائية في م�صر«، حدد فيها 
هدف هذه الحركة، وهو »تربية المر�أة الم�صرية وتعليمها حتى ت�شعر لذاتها بوجود 

خا�ص، و�شخ�صية م�ستقلة، لت�ستكمل حظها هي �أي�ضًا من الكمال الذاتي«))).

وي�شير »�سلامة مو�سى« �إلى �أهمية الدور الذي لعبه لطفي ال�سيد، وي�ضعه 
فهمي،  العزيز  وعبد  ال�سيد،  »لطفي  فيقول:  الزمان،  ذلك  مفكري  زمرة  �ضمن 
وقا�سم �أمين، ومحمد عبده، ينتمون �إلى قبيل واحد... وقد ف�شا هذا القبيل في 
�إلى  بالدعوة  الم�صري  المجتمع  يقظة جديدة في  وبعث  التا�سع ع�شر  القرن  �أواخر 

�سفور المر�أة«))).

كما حر�ص �أحمد لطفي ال�سيد عندما تولى �إدارة الجامعة الم�صرية على �أن 
�أباح لها الدكتور طه  �أن تلتحق بالجامعة كم�ستمعة ومحا�ضرة، كما  للمر�أة  يتيح 

)))	 �أحمد لطفي ال�سيد، مقالة »المر�أة �أي�ضًا« الجريدة، 26 نوفمبر 1908، العدد 524، �ضمن منتخبات �ص80.
يناير 1912، العدد 1481، ومن�شورة  الن�سائية في م�صر«، الجريدة، 27  ال�سيد، مقالة »الحركة  )))	 �أحمد لطفي 

�ضمن منتخبات �ص268.
)))	 �سلامة مو�سى، حياتنا بعد الخم�سين، القاهرة، 1946، �ص138.
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�أول ر�سالة دكتوراه  �أن تلتحق كطالبة بالجامعة، و�أ�شرف على  ح�سين بعد ذلك 
تح�صل عليها م�صرية، �ألا وهي �سهير القلماوي من كلية الآداب.

ثانيًا: التيـار الديـني 

ت�صحيح  �إلى  �سعوا  الذين  المفكرين  من  كبيرة  مجموعة  التيار  هذا  يمثل 
الاعتقاد الديني، و�إزالة ما طر�أ عليه من الخط�أ في فهم ن�صو�ص الدين، لأن الم�سلمين 
قد �أدخلوا على دينهم ما لي�س فيه، وكان هذا وراء التدهور الح�ضاري، والتخلف 
الثقافي الذي �ساد البلاد الإ�سلامية في ذلك الوقت، فتراجعت عن ركب الح�ضارة، 
وتخلفت �شعوبها، واتهم الإ�سلام ب�أنه ال�سبب في تخلف معتنقيه، وكان على ر�أ�س 
الق�ضايا التي اتهم بها نظرته للمر�أة، ولذا حاول ه�ؤلاء المفكرون ت�صحيح و�ضع المر�أة 

من وجهة النظر الإ�سلامية ال�صحيحة، والمناداة ب�إعطائها حقوقها. 

»باكورة  كتاب  الاتجاه  هذا  في  ظهرت  التي  الأعمال  مقدمة  في  وكان 
الكلام على حقوق المر�أة في الإ�سلام« لم�ؤلفه حمزة فتح الله، وقد كتب فيه ف�صلًا 
عنوانه )في احتجاب الن�ساء و�أنه واجب()))، دافع فيه عن احتجاب الن�ساء، وعدم 
خروجهن درءًا للمفا�سد، ولكنه تكلم عن حقوقهن في مجال العلم، و�أنه م�شترك 

بين الرجال والن�ساء))).
)))	 ال�شيخ حمزة فتح الله، باكورة الكلام على حقوق الن�ساء في الإ�سلام، وقد �ألقى هذا الكتاب في الم�ؤتمر العلمي 

ال�شرقي بمدينة �أ�ستوكهلم في �شهر �سبتمبر 1889، وطُبع بالمطبعة الأميرية، م�صر، 1308هـ.
)))	 المرجع ال�سابق، �ص90.



 منى �أحمد �أبو زيد
12981298

وقد بد�أ �أ�صحاب هذا التيار في علاج ق�ضية حقوق المر�أة في الإ�سلام من 
زوايا متعددة ظهرت بدايةً عند »جمال الدين الأفغاني« ]1839-1897[ الذي 
بحث في تلك الم�س�ألة، و�أعلن ر�أيه في ق�ضية تحرير المر�أة من النقاب قائلًا: »وعندي 
لا مانع من ال�سفور �إذا لم يتخذ مطية للفجور«)))، ور�أى �ضرورة التدرج في رفع 

النقاب، لأن رفعه طفرة واحدة �سي�ؤدي �إلى ظهور المفا�سد.

ولم يطرح الأفغاني ق�ضية المر�أة ب�شكل خا�ص، و�إنما تناول بع�ض جزئياتها، 
�إن  �إذ  الم�ساواة الج�سدية  المر�أة والرجل، وقد رف�ض فكرة  الم�ساواة بين  مثل فكرة 
التكوين  اختلاف  ق�ضية  على  وبنى  الرجل،  تكوين  عن  يختلف  المر�أة  تكوين 
ق�ضية �أخرى هي اختلاف العمل الذي يتاح لكل منهما، فيقول: »ير�شدنا ذلك 

التباين... �إلى وجود اختلاف في �أعمالهما«))).

ولكن هذا الاختلاف في العمل لا ي�ؤدي �إلى اختلافهما ك�أفراد �أمام الله 
و�أمام القانون، فالمر�أة لها عمل خا�ص بها تقدم به �أعظم الفوائد للمجتمع، وهي 
تدبير المنزل وتربية الأبناء، وهذا هو ف�ضل المر�أة على الرجل ب�شكل خا�ص، وعلى 
تلميذ  »المر�أة«  للأم  مدين  »المر�أة«  الأم  �صنع  هو  »فالرجل  عام،  ب�شكل  المجتمع 
الأم »المر�أة«)))، �صالًحا ن��شأ �أم طالًحا، �إن عمل المر�أة وواجبها في بيتها ونحو زوجها 

)))	 جمال الدين الأفغاني، الأعمال الكاملة، تحقيق: د. محمد عمارة، القاهرة، الم�ؤ�س�سة الم�صرية العامة للت�أليف 
والن�شر ودار الكتاب العربي، 1968، ج1، �ص524.

)))	 المرجع ال�سابق، ج1، �ص525.

)))	 المرجع ال�سابق، ج1، �ص529.
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�إذا هي  الن�ساء،  �أكبر فا�ضلة من  و�إن  الرجل،  �أهم بكثير من �صناعات  و�أولادها 
قد رجحت  تكون  الطفل،  تربية  وحُ�سن  وتدبيره،  المنزل  واجبات  ببع�ض  قامت 

على �أكثر الرجال علمًا وعملًا.

الإ�سلام،  وخدمة  المجتمع  بناء  ت�سهم في  �أن  العمل  بهذا  المر�أة  وت�ستطيع 
من  والغاية  مدنية،  �أي�ضًا  هو  بل  فقط  دينًا  لي�س  نظره  الإ�سلامي في  الدين  لأن 
�أعمال الإن�سان لي�ست خدمة الله فح�سب، بل خلق مدنية �إن�سانية مزدهرة في كل 

نواحيها))).

لا  جديد  �إ�سلامي  اجتهاد  �أ�سا�س  على  قائمًا  �إ�صلاحًا  الأفغاني  وقدم 
على  اجتماعية  �إ�صلاحات  �إجراء  ورف�ض  الواقع،  يعار�ض  ولا  الن�ص  يخالف 
�أ�سا�س المذاهب المادية والإلحادية، ور�أى في الإ�سلام وحده القدرة على ال�صمود 
�أمام هذه التيارات، ومن هنا »لم يتطرف كما تطرف �أ�صحاب الاتجاه الليبرالي في 

القول بالم�ساواة بين المر�أة والرجل«))).

�آراء جمال الدين الأفغاني في مرحلة ن��شأة  وب�صرف النظر عن محدودية 
الحركة الن�سائية، �إلا �أنه ترك �أثرًا عميقًا على تلميذه الإمام »محمد عبده« ]1849-
1905[ الذي طور �أفكاره، و�أ�ضاف �إليها الجديد في هذا التيار والذي ترجع �شهرته 
ا، ا�ستطاع �أن ين�شر �أفكاره وي�ؤثر ت�أثيًرا كبيًرا على  �أ�سا�سًا �إلى كونه م�صلحًا �إ�سلاميًّ

)))	 �ألبرت حوراني، الفكر العربي في ع�صر النه�ضة، مرجع �سابق، �ص137.
)))	 لويزا �شايدولينا، المر�أة العربية والع�صر، مرجع �سابق، �ص55.



 منى �أحمد �أبو زيد
13001300

الن�شاط الاجتماعي في م�صر، وعلى من عا�صره �أو جاء بعده من مفكرين، فقد 
الدين قوة كامنة في  �أن  ف�آمن  النفو�س،  و�أثره في  الدين  �أدرك محمد عبده قيمة 
نفو�س الب�شر، وله ر�سالة عظمى و�أ�سا�س �صلاح الب�شر، حتى �أنه ذهب �إلى القول 

»�إن �أي �إ�صلاح في ال�شرق لا يقوم على �أ�سا�س الدين لن يُكتب له النجاح«))).

المحافظة  �أفحمت دعاة  ف�ضل �صياغة فكرة مهمة  �إلى محمد عبده  ويعود 
ا �أو  و�أن�صار التغريب، ومهدت ال�سبيل لرواد لاحقين خا�ضوا في هذه الق�ضية نظريًّ
ا، ومح�صل هذه الفكرة �أن واقع المر�أة العربية الإ�سلامية لي�س من الإ�سلام  عمليًّ
في �شيء، و�أن الم�سلمين قد تدنوا بالمر�أة عن منزلة �شريفة كان الإ�سلام قد نزلها 
ي�ستوجب  ما  بع�ض  في  ي�ستوجب  الإ�سلام  �إحياء  و�أن  حقوقها،  وغمطوها  فيها، 

�إ�صلاح و�ضع المر�أة.

الإ�صلاحي  الفكر  منظومة  المر�أة  حقوق  ق�ضية  دخلت  النحو  هذا  على 
ا، ذلك �أن تيار الإ�صلاح الديني قد �صدر عن فكرة جوهرية  الديني دخولًا طبيعيًّ
هي »�أن حقيقة الإ�سلام قد حجبت، و�أن روحه قد ذبلت بما ابتدع الم�سلمون من 
بدع �أدخلوها عليه، وما ران على عقولهم من �أباطيل، وعلى قلوبهم من �أوهام«)))، 

فكان تنقية الاعتقاد مما علق به من �شوائب هو الم�سئولية المهمة لهذا التيار.

)))	 ت�شارلز �آدم�س، الإ�سلام والتجديد، ترجمة: عبا�س محمود، تقديم: ال�شيخ م�صطفى عبد الرازق، القاهرة، لجنة 
ترجمة دائرة المعارف الإ�سلامية، 1935، �ص221.

)))	 ال�شيخ الإمام محمد عبده، الأعمال الكاملة، تحقيق: د. محمد عمارة، بيروت، الم�ؤ�س�سة العربية للدرا�سات 
والن�شر، 1972، ج1، �ص158، 159.
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بع�ض  وتناول  المر�أة،  حقوق  لق�ضية  عبده  محمد  الإمام  ت�صدى  وقد 
جوانبها في عدد من المقالات المن�شورة في جريدة »الوقائع الم�صرية«، وفي تف�سيره 
»ر�شيد  تلميذه  مع  بالا�شتراك  ن�شره  الذي  المنار«،  »تف�سير  با�سم  المعروف  للقر�آن 
الذي  »هانوتو«،  �أمثال  الم�ست�شرقين  دعاوى  على  ردوده  بع�ض  في  و�أي�ضًا  ر�ضا«، 

ڱ    ڳ   ژڳ   قال:  تعالى  الله  ف�إن  بناتنا،  تربية  نتمنى  »نحن  قائلًا:  عليه  رد 
ڱ  ڱژ �إلى غير ذلك من الآيات الكريمة التي ت�شرك الرجل والمر�أة في 
التكاليف الدينية والدنيوية... وترك البنات يفتر�سهن الجهل، وت�ستهويهن الغباوة 

من الجرم العظيم«))).

عبده  محمد  ال�شيخ  كتبه  فيما  برزت  التي  الجوهرية  الأفكار  من  وكانت 
و�صحيفة المنار �ضرورة تربية البنات، وتعليمهن تعليمًا لا يقل عن تعليم الذكور، 
لأن الإ�سلام لا تتجلى محا�سنه باعتباره دينًا �أُنزل للنا�س كافة في �شيء �أكثر مما 
تجلى في تكريمه للمر�أة، والاعتراف بما لها من مقام، فالإ�سلام يقرر م�ساواة المر�أة 

بالرجل في جميع الأمور الجوهرية))).

كما دعا محمد عبده �إلى تعليم المر�أة لتتفقه في دينها، وت�ؤدي �شئونه على 
�أح�سن وجه، وينمو عقلها وتزكو طاقتها، فت�شارك في تغيير المجتمع و�إ�صلاح حاله 
�إلى بلوغ الغاية  �إن للتربية عنده ��شأناً كبيًرا، فهي ال�سبيل  �إذ  عن طريق التربية، 

)))	 عبا�س محمود العقاد، محمد عبده، وزارة الثقافة والإر�شاد القومي - م�صر، �ص2261.
و�أي�ضًا: ال�شيخ محمد عبده، »الرد على هانوتو« �ضمن الأعمال الكاملة، ج3، �ص227. 	

)))	 ت�شارلز �آدم�س، الإ�سلام والتجديد، القاهرة، �ص221.
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المن�شودة، وهي طريق التطور التدريجي ويعد الإمام محمد عبده بهذا الر�أي من 
�أ�شد النا�س حر�صًا على تثقيف الفتيات الم�سلمات))).

وقد تناول محمد عبده فكرة احتجاب الن�ساء في المنزل، وذكر �أن القر�آن 
م �إم�ساك الن�ساء في البيوت، ومنعهن من الخروج عند الحاجة))). ودعوته في  يُحرِّ
الدينية«، وفيه  المر�أة من الجهة  بعنوان »حجاب  ال�سفور عر�ضها في ف�صل  م�س�ألة 
عر�ض ق�ضية الحجاب من ناحيتين، الأولى تغطية وجه المر�أة وبقية ج�سمها، والثانية 

احتجاب المر�أة في بيتها، والحظر عليها �أن تخالط الرجال.

ژڇ   تعالى:  قوله  عبده  محمد  يعر�ض  الأول،  بالمعنى  الحجاب  وعن 
وژک  ک    گ   ڇ   ڇ  ڇ  ڍ  ڍ  ڌژ   
گ  گ  گ  ڳ  ڳ  ڳ       ڳ  ڱ    ڱ  ڱ  ڱژ]النور: 
30 -31[ وي�ستنتج من هاتين الآيتين �أن ال�شريعة �أباحت الك�شف عن الوجه، 
و�أن تُظهر المر�أة بع�ض �أجزاء ج�سمها »على �أنها لم ت�سم تلك الموا�ضع، وقد قال 
العلماء �أنها وكلت فهمها وتعيينها �إلى ما كان معروفًا في العادة وقت الخطاب«))).

�آداب المر�أة، ويرد  بالنقاب، و�أنه من  القائلين  ويفند محمد عبده تبريرات 
يكون  �أن  وينفي  و�ستره،  الوجه  ك�شف  وبين  الأدب  بين  علاقة  لا  ب�أنه  عليهم 

)))	 د. عثمان �أمين، رائد الفكر الم�صري، القاهرة - مكتبة النه�ضة الم�صرية، 1955، �ص207.
)))	 انظر �آراء الإمام في هذه الم�سائل مف�صلة في مقالة الأ�ستاذ منجي ال�شملي: ق�ضية المر�أة في تف�سير المنار، حوليات 

الجامعة التون�سية، ع3، 1966.
)))	 محمد عبده، الأعمال الكاملة، ج2، �ص108، 109.
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الانتقاب والبرقع من الم�شروعات الإ�سلامية، بل هما من العادات ال�سابقة على 
الإ�سلام. �أما الحجاب بالمعنى الثاني، وهو ق�صر المر�أة في بيتها، فقد ق�سم الكلام 
فيه �إلى �أمرين: الأول ما يخت�ص بن�ساء النبي ويرى �أن هذا الحجاب لي�س بفر�ض 
�أحد من ن�ساء الم�سلمين، ودلل على ذلك ببع�ض الآيات من  ولا بواجب على 
الفقه عنه هو  �أن غاية ما ورد في كتب  الثاني: فيرى  �أما الأمر  �سورة الأحزاب، 

حديث النبي  الذي نهى فيه عن الخلوة مع الأجنبي.

وكان محمد عبده يرى �أن الأ�سرة نواة المجتمع، ومن �أجل تخلي�ص العالم 
الإ�سلامي من الانحطاط يجب توجيه الجهود لإ�صلاح العلاقات الزوجية، وي�أتي 
في مقدمتها م�س�ألة تعدد الزوجات، وهي م�س�ألة لي�ست من ابتكار الإ�سلام، بل 
الإ�سلام  فجاء  غير محدود،  التعدد  وكان  الإ�سلام،  على  �سابق  وجود  لها  كان 

وحدد التزاوج ب�أربعة، حيث قال تعالى ژ ڑ  ک  ک  ک  ک  گگ  گ  گ  
ڳ   ڳ    ڳژ  ]الن�ساء: 3[.

ويف�سر محمد عبده هذه الآيات تف�سيًرا يدل على نزعة را�سخة في التجديد 
الديني، فيقول: »�إن القر�آن �أباح الزواج ب�أربع، ولكنه ربطه ب�شرط �ألا وهو العدل، 
ف�إذا خاف الم�سلم �ألا يعدل بين الزوجات فقد حق عليه �أن يلتزم بزوجة واحدة«)))، 
دام  ما  �شرط  بغير  �أو  ب�شرط  الزوجات  تعدد  يمنع  �أن  للحاكم  يجوز  �أنه  ر�أيه  وفي 

)))	 محمد عبده، المرجع ال�سابق، ج3، �ص93. و�أي�ضًا: تاريخ الأ�ستاذ الإمام، جمعه: ال�شيخ ر�شيد ر�ضا، القاهرة، 
مطبعة المنار، ج2، �ص125.
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التعدد،  ب�سبب  العائلات  الف�ساد في  وانت�شر  العدل،  النا�س عدم  قد غلب على 
فيقول: »و�إنه ليجمل برجال هذا الع�صر �أن يقلعوا عن هذه العادة من �أنف�سهم، 

ولا �أظن �أن �أحدًا من �أهل الم�ستقبل ي�أ�سف على تركها«))).

كما تناول محمد عبده بحث هذه الم�س�ألة من خلال تف�سيره للقر�آن، ور�أى 
لكان لكل  امر�أة،  ب�أكثر من  الرجل  يتزوج  �أن  ال�شريعة  مقا�صد  �إذا كان من  �أنه 
زوجة ن�صيبها في الميراث، ولكن الإ�سلام قد جعل للزوجية مقدارًا معلومًا، �سواء 
كان المتوفى لديه زوجة واحدة �أو �أكثر، مما يدل على �أن التعدد غير مق�صود في 
الإ�سلام، و�إذا كان ال�شرع قد �أباحه فل�ضرورة ت�سوق �إليه، وب�شروط تقيده، وتجعله 
من الأمور النادرة التي لا تدخل تحت الأحكام العامة)))، وقد دعا �أي�ضًا �إلى عدم 
تعدد الزوجات بناء على القاعدة ال�شرعية القائلة »درء المفا�سد مقدم على جلب 

الم�صالح«))).

ومن الم�شكلات التي تعاني منها كذلك المر�أة م�شكلة الطلاق، وقد بحثها 
محمد عبده ب�صورة مف�صلة، حيث �أتاح له عمله بالمحاكم ال�شرعية �أن يقف على 
حقيقة الم�شكلة و�أ�سبابها وخطرها على المجتمع، فو�ضع ال�ضوابط التي تخفف من 
وط�أتها، �إذ انه ا�شترط قبل الانف�صال �أن تكون هناك محاولات للإ�صلاح والعلاج، 
ومن �أ�ساليب العلاج �إر�سال حكم من �أهله ومن �أهلها ليقوما بالتوفيق، والهجر 

)))	 الأعمال الكاملة، ج2، �ص88.
)))	 المرجع ال�سابق، ج4، �ص421، 422.

)))	 المرجع ال�سابق، ج4، �ص350.
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والت�سريح  الطلاق  »يكون  الو�سائل  تلك  ت�صلح  و�إن لم  والت�أديب،  الم�ضاجع  في 
بالمعروف... مع حفظ حق الزوجة في الزواج من �آخـر«))).

عليه  ت�سير  قانوناً  يكون  �أن  طالب  للطلاق  نظامًا  عبده  و�ضع محمد  ولقد 
الأمة، وفي هذا النظام يقيد الإمام حالات الطلاق ب�شروط، كوجوب توافر النية، 
ومحاولة التوفيق بين الزوجين، و�ألا يتم الطلاق �إلا عند ثبوت ا�ستحالة الحياة بين 
�أمام  �أن يكون الطلاق  �أوجب  الزوجين، و�أن يقع الطلاق ب�شهادة ال�شهود، كما 

القا�ضي �أو الم�أذون))).

�شعرت  �إذا  الطلاق  طلب  حق  للمر�أة  عبده  محمد  الإمام  �أعطى  كما 
با�ستحالة العي�ش مع زوجها، لأن �شريعة الإ�سلام �شريعة عادلة »لا ت�سلب المر�أة 
ك�أن  المعي�شة معه،  ت�ستطيع  التخل�ص من زوج لا  لها  تبيح  التي  الو�سائل  جميع 
يكون �شريرًا �أو من �أرباب الجرائم �أو فا�سقًا �أو غير ذلك، مما لا يمكن معه لامر�أة 
الإنفاق  عدم  حالات  في  و�أي�ضًا  بع�شرته،  تر�ضى  �أن  والأخلاق  الذوق  �سليمة 
ا�ستلهم محمد  وهكذا  الزوجة«))).  يلحق  الذي  ال�ضرر  الزوجة، وفي حالة  على 
عبده جوهر الإ�سلام وروحه، وربط بينهما وبين ق�ضايا الع�صر الحديث وم�شاكله 

الم�ستجدة، وقدم تحليلاته في �ضوء فهمه الم�ستنير للإ�سلام.

)))	 تف�سير المنار، ج2 �ص304.
)))	 محمد عبده، الأعمال الكاملة، ج2، ف�صل الطلاق، �ص126.

)))	  المرجع ال�سابق، ج2، �ص131-130.
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بذلك  ر�سم  وقد  عنها،  والدفاع  المر�أة  بحقوق  اهتمامه  مدى  نرى  ونحن 
ر�شيد  »ال�سيد  تلميذه  عند  خا�صةً  بعده،  جاء  لمن  والاجتهاد  الإ�صلاح  طريق 
ر�ضا« ]1865-1935[ الذي و�ضع كتابًا عنوانه »نداء للجن�س اللطيف.. حقوق 
الن�ساء في الإ�سلام« بَّني فيه حقوق الن�ساء، وقدم له بحال ن�ساء العرب وغيرهن 
البغاء،  وعلى  الزواج  على  وتُكره  وت�شترى،  تباع  كانت  حيث  الإ�سلام،  قبل 
وكانت تُورث ولا تورث، تملَّك ولا تملك، بل وتُدفن حية)))، ثم غَّري الإ�سلام من 
و�ضع المر�أة الم�سلمة �إلى م�صاف لم ت�صل �إليه المر�أة الأوروبية في ع�صره، فقد نظر 

الإ�سلام �إليها على �أنها كائن كامل، وهي �شقيقة الرجل)))، �إيمانها ك�إيمانه. 

الن�ساء  ب�أ�سماء  حافل  الإ�سلامي  التاريخ  �أن  �إلى  ر�ضا  ر�شيد  و�أ�شار 
النبوية  الأحاديث  راويات  منهن  وكان  الإ�سلام،  بهداية  العلم  اقتب�سن  اللواتي 
وال�شاعرات، والم�صنفات في العلوم والفنون، ولذا نادى بتعليمها لتعرف حقوقها 
به  تنتفع  علم  »فكل  الأمة،  �أفراد  و�سائر  والأقارب  والأزواج  الله،  نحو  وواجباتها 
المر�أة في تهذيب نف�سها، وتربية �أولادها، وتدبير منزلها فهو حق م�شروع.. ولها �أن 
تتعلم كل علم نافع للب�شر.. فتتعلم الن�ساء العلم ال�صحيح النافع الذي يثمر لهن 

احترام �أزواجهن، وغير �أزواجهن لهن«))).

)))	 ر�شيد ر�ضا، الوحي المحمدي، بيروت، 1979، �ص319.
)))	 ر�شيد ر�ضا، نداء للجن�س اللطيف »حقوق الن�ساء في الإ�سلام«، القاهرة، دار المنار، ط2، 1366هـ، �ص4.

)))	 ر�شيد ر�ضا، المنار، مج3، �ص545-544.
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وتناول ر�شيد ر�ضا فكرة الم�ساواة بين المر�أة والرجل، والتي كثيًرا ما طعن في 
الإ�سلام ب�سببها، وبَّني نظرة الإ�سلام لهذا المو�ضوع، و�شرح فكرة القوامة ب�أن �أي 
حياة اجتماعية لابد لها من رئي�س يقوم على �صالح الجماعة، وفي الأ�سرة يكون 
الرجل هو الأحق بهذه الرئا�سة والقوامة لأنه �أعلم بالم�صلحة، و�أقدر على التنفيذ 
بقوته وماله، ومن ثم كان هو المطُالب �شرعًا بحماية المر�أة والنفقة عليها))) ، وكانت 

هي مطالبة بطاعته في المعروف.

وفي م�س�ألة التعدد ف�سر ر�شيد ر�ضا قوله تعالى ژڄ  ڄ   ڄ  ڄ    
العدل في  هنا  بالعدل  المق�صود  ب�أن  ]الن�ساء: 129[  ڃ  ڃ  ڃ  ڃژ 
الحب و�أثره من ميل النف�س)))، ويخل�ص �إلى �أن هذه الآية تدل على �أن الإ�سلام 
ا،  لم يوجب نظام تعدد الزوجات ولم يح�ض عليه، و�أنه لم يحرم التعدد تحريماً قطعيًّ
لأن من طبيعة الرجال وعاداتهم الرا�سخة بالوراثة في العالم كله عدم اقت�صارهم 
في الغالب على التمتع بامر�أة واحدة؛ لذا ترك الإ�سلام م�س�ألة التعدد مباحة غير 

�أنه قيده بالعدد �أربع و�شرط العدل.

كما عالج ر�شيد ر�ضا م�س�ألة الطلاق، واعتبره �ضرورة من �ضرورات الحياة 
بحقوق  الزوجين  �أحد  قيام  بتعذر  الحياة  هذه  تف�سد  عندما  وذلك  الزوجية، 
والمعا�شرة  والنفقة  الإح�صان  وحقوق  الله،  حدود  �إقامة  ت�شمل  التي  الزوجية، 

)))	 ر�شيد ر�ضا، حقوق الن�ساء، �ص31.
)))	 د. محمد �أحمد درنيقة، ال�سيد محمد ر�شيد ر�ضا �إ�صلاحاته الاجتماعية والدينية، لبنان - م�ؤ�س�سة الر�سالة 

ودار الإيمان، ط1، 1986، �ص60.
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ا للرجل وحده، وذلك لأ�سباب منها �أنه هو الذي دفع  بالمعروف، �إلا �أنه جعله حقًّ
المهر و�أنفق المال في �سبيل الزوجية و�إبقائها، ف�إذا �أراد الطلاق ف�إنه م�ضطر �إلى �إنفاق 
ا مطلقًا  مثله لزواج جديد، فهو لا ي�سارع �إلى حل عقدة الزوجية، ولو جعل حقًّ
النكاح  عقد  ت�شترط في  �أن  للمر�أة  �أن  على  البيوت.  لف�سدت  كالرجال  للن�ساء 
ثلاثة  حدد  وقد  نف�سها،  تطليق  حق  يعطيها  �شرط  وهذا  بيدها.  �أمرها  يكون  �أن 
طرق)))لحل رابطة الزوجية: ف�سخ الحاكم للعقد، والخلع والطلاق، وهكذا و�ضع 

ر�شيد ر�ضا ت�صوره لحقوق المر�أة في �إطار �إ�سلامي.

ثالثًا: التيار لااجتماعي 

ق�ضية حقوق  �شاركت في  التي  التيارات  �أكبر  هو  الاجتماعي  التيار  يُعد 
المر�أة، و�أ�سهم في هذا التيار عدد كبير من الم�صلحين والمفكرين من الرجال والن�ساء 
على حد �سواء، �إلا �أن هذا التيار ارتبط با�سم قا�سم �أمين )1863-1908( �أكثر 
من غيره، وارتبط �أي�ضًا بق�ضية تحرير المر�أة في م�صر، حتى �أ�صبح علمًا على هذه 

الحركة))).

وقد قدم قا�سم �أمين ثلاثة كتب في هذا الاتجاه، الأول بعنوان »الم�صريون« 
�سنة 1894 رد فيه على الدوق »داركور« في كتابه »م�صر والم�صريين«، الذي هاجم 

)))	 ر�شيد ر�ضا، حقوق الن�ساء، �ص117.
)))	 �أحمد خاكي، قا�سم �أمين، �أعلام الإ�سلام، القاهرة - مكتبة الأنجلو الم�صرية، 1973، �ص9.
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�أن ال�سبب  فيه م�صر واتهمها بالتخلف، خا�صةً في و�ضع الن�ساء في م�صر، ور�أى 
الاجتماعي للحجاب يعود �إلى حالة الخوف والذعر التي ين�شرها النظام الحكومي 
الم�ستبد، فالرجل م�ست�ضعف تهدده ال�سلطة الجائرة، وكانت المر�أة من �أنواع المتاع 
الم�ستبد  الحاكم  من  بالحجاب خوفًا  المر�أة  على  ق�ضى  وقد  الرجل،  يخفيه  الذي 
الظالم. �أما ال�سبب الديني فيرجعه »داركور« �إلى �أن الإ�سلام قد �أمر به، وحينما 

حجبت الن�ساء انحطت المر�أة الم�سلمة، و�أ�صبحت في معزل عن الحياة العامة.

وكان انحطاط المر�أة مما يعير به الم�صريون والم�سلمون، وكانت في �أوروبا حركة 
حقوقًا  لتك�سب  وتهي�أت  ال�سيا�سية،  الحقوق  بع�ض  الن�ساء  فيها  ك�سبت  ن�سائية، 
والتي  بالن�ساء،  تت�صل  التي  الحركات  بهذه  م�صر  تت�أثر  �أن  لابد  وكان  �أخرى، 

تُ�ستخدم ك�أداة للهجوم على الإ�سلام وال�شرق.

فرد عليه قا�سم �أمين بكتاب دافع فيه عن م�صر والإ�سلام، و�صرح فيه ب�أنه 
»لا يوجد �أي فارق بين الو�ضع المفرو�ض على المر�أة الأوروبية وذلك المفرو�ض على 
المر�أة الم�سلمة. فالمر�أة ال�شرقية لا تلعب �أي دور ولا تمار�س ت�أثيًرا في خارج البيت، 
فالبيت مقرها«))). ورف�ض فكرة اختلاط الن�ساء بالرجال، و�إن كان قد �أباح للمر�أة 

�أن تتعلم بع�ض المعارف الب�سيطة اللازمة.

عمارة،  د. محمد  تحقيق:  الكاملة،  الأعمال  �ضمن  دراكور،  دوق  على  الرد  الم�صريون،  كتاب  �أمين،  قا�سم   	(((
القاهرة - دار ال�شروق، ط2، 1989، �ص248.
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ثم �أ�صدر قا�سم �أمين كتابه الثاني »تحرير المر�أة« �سنة 1898 ونق�ض فيه ما 
فيها  ومرتبط  ال�شرقية،  للمجتمعات  ميزة  الحجاب  �أن  من  قبل  من  وقرره  �سبق 
وخا�ضع  ممكن  �أمر  واندثارها  بل  اجتماعية،  عادة  �أنها  ور�أى  الإ�سلام،  بتعاليم 
التاريخية لحياة  الأدوار  دور من  العادات، لأن الحجاب  له غيرها من  لما تخ�ضع 
ا في ال�شريعة يوجب الحجاب على هذه الطريقة  المر�أة في العالم، و�أنه »لا يجد ن�صًّ
المعهودة، و�إنما هي عادة عر�ضت عليهم من مخالطة بع�ض الأمم«)))، وتوقف عند 

الالتزام على الحجاب ال�شرعي.

التي اعتمد  نف�س الآيات  �أنه يعتمد على  الده�شة في كتابه هذا  ومما يثير 
الآيات  وهي  الاحتجاب،  دعاة  على  للرد  قبل  من  عبده  محمد  الإمام  عليها 

وژک  ک    گ   ژڇ  ڇ   ڇ  ڇ  ڍژ   تقول  التي 
گ  گژ، ويقدم تف�سيًرا ي�شابه تف�سير محمد عبده، وربما بنف�س الألفاظ، 
فيقول: »�أباحت ال�شريعة في هذه الآية للمر�أة �أن تظهر بع�ض �أع�ضاء من ج�سمها 
�أمام الأجنبي عنها، غير �أنها لم ت�سم هذه الموا�ضع. وقد قال العلماء �أنها وكلت 

فهمها وتعيينها �إلى ما كان معروفًا في العادة وقت الخطاب«))).

ولعل هذا مرجعه �إلى مدى ت�أثر قا�سم �أمين بالإمام محمد عبده، حتى ذكر 
�أنه قد قر�أ ف�صول هذا الكتاب على الإمام قبل �أن يطبعه، وربما �أ�ضاف �إليه الإمام 

)))	 قا�سم �أمين، تحرير المر�أة، �ضمن الأعمال الكاملة، ف�صل »حجاب الن�ساء«، �ص351.
)))	 المرجع ال�سابق، �ص252.
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بع�ض ت�صوراته الدينية، ويرجع د. محمد عمارة - محقق الأعمال الكاملة لكل 
منهما - �أن الجانب الديني في كتابات قا�سم �أمين من و�ضع محمد عبده، فظهرت 

هذه الآراء عند الاثنين ب�صورة واحدة.

والق�ضية الأولى التي طرحها قا�سم �أمين في كتابه »تحرير المر�أة« تناولت تربية 
المر�أة، والتربية �ضرورة للمر�أة لكي تقوم بوظيفتها الاجتماعية والعائلية، ولذا ر�أى 
�ضرورة تعليمها، وي�ستمد هذا من التراث الإ�سلامي، ومن عائ�شة زوجة النبي، 
حيث قال عنها: »خذوا ن�صف دينكم عن هذه الحميراء«، وعائ�شة امر�أة لم ت�ؤيد 
بوحي ولا بمعجزة و�إنما �سمعت فوعت وعملت فتعلمت، فدعا �إلى رفع ��شأنها حتى 

تزول ال�شبهات التي يتهم بها الإ�سلام))).

»الم�صريون«  كتابه  ففي  الزوجات،  تعدد  ق�ضية  فهي  الثانية،  الق�ضية  �أما 
تحدث عن موقف ال�شرع الإ�سلامي من التعدد، و�أن التعدد هو ل�ضرورة، وكان 
ميالًا �إلى تغليب منع التعدد على �إباحته وتجويزه، ثم حاول �أن يقيده ب�صورة �أكبر 
في كتابه »تحرير المر�أة« وطالب الحاكم بتقييده قائلًا: »جاز للحاكم رعاية للم�صلحة 
يراه موافقًا  �أو بغير �شرط، على ح�سب ما  الزوجات ب�شرط  �أن يمنع تعدد  العامة 
لم�صلحة الأمة«، وخاطب الرجال بقوله: و�إنه »ليجمل برجال هذا الع�صر �أن يقلعوا 

)))	 المرجع ال�سابق، ف�صل »تربية المر�أة«، �ص343.
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ي�أ�سف على  �أهل الم�ستقبل  �أحدًا من  �أن  �أظن  �أنف�سهم، ولا  عن هذه العادة من 
تركها«)))، وهي نف�سها العبارات التي �سبق وذكرها محمد عبـده.

والق�ضية الثالثة التي تناولها قا�سم �أمين، كانت ق�ضية »الطلاق«، وهل هو 
�أن الأمر ي�ستدعي تقييد هذا الحق، وو�ضع ال�ضوابط بما  �أم  حق مطلق للرجل؟ 

يحفظ للمر�أة حقوقها؟

المطلقة في هذا  الحرية  الرجل  �إعطاء  �إلى  »الم�صريون«  قا�سم في كتابه  �أ�شار 
ولكن  القا�ضي،  �أمام  الطلاق  يكون  �أن  طالب  من  دعاوى  وا�ستنكر  بل  الحق، 
في كتابه الثاني نجده يتراجع عن موقفه هذا، ويتبنى الر�أي المعاك�س، ويدعو �إلى 
تقييد هذا الحق الذي يتمتع به الرجل، ونادى �أن يبحث علماء الدين في كتب 
الفقهاء عن قيود على هذا الأمر فيقول: »و�إن لمريد الإ�صلاح �أن يبحث في كتب 
ال�شرع كلها، ويقف على �آراء الفقهاء مهما كانت.. و�أن ي�ؤخذ بقول بع�ض الأئمة 
من �أن الإ�شهاد �شرط في �صحة الطلاق، كما هو �شرط في �صحة الزواج«)))، بل 

�أنه يخاطب الحكومة لو�ضع م�شروع يقيد الطلاق.

الدينية  الأو�ساط  كل  له  اهتزت  هائل  دوي  المر�أة«  »تحرير  لكتاب  وكان 
والثقافية والاجتماعية لي�س في م�صر وحدها بل الوطن العربي كله، فمنهم من 
�أيده بكتب ومقالات طويلة، ومنهم من  �أمين، ومنهم من  دافع عن كلام قا�سم 

)))	 المرجع ال�سابق، ف�صل »تعدد الزوجات«، �ص297-296.
)))	 المرجع ال�سابق، ف�صل »الطلاق«، �ص405.
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و�أخوه  زغلول  �سعد  كان  ون�صره  �أيده  وممن  لها،  وت�صدى  �آراءه  و�سفّه  منه  �سخر 
الكتاب  وقفوا �ضد  �أما من  ال�سيد وغيرهم،  لطفي  و�أحمد  زغلول  فتحي  �أحمد 

فكانوا من اتجاهات متعددة.

وحكم  عنيفًا،  هجومًا  الدين  علماء  وهاجمه  بالهذيان،  المعار�ضون  اتهمه 
الأزهر  علماء  �أحد  و�ألّف  الدين،  عن  بالمروق  واتهموه  للإ�سلام  بخرقه  الفقهاء 
كتاباً للرد عليه وهو كتاب »الجلي�س الأني�س في التحذير عما في تحرير المر�أة من 
التلبي�س«، يقول �صاحبه فيه »�إنه لو كانت م�شاركة الن�ساء للرجال وم�ساواتهن بهم 
في ك�شف القناع عن وجوههن.. لندب ال�شارع �إليه، ولأوحاه �إلى ر�سله ولأنزله 
في كتبه«)))، ولذا ي�صحح الم�ؤلف بع�ض الا�ست�شهادات الفقهية التي اعتمد عليها 
الر�أي  ي�أخذ جزءًا من  �أنه  ر�أى  الفقهية، حيث  المذاهب  ونقلها عن  �أمين،  قا�سم 

الفقهي، ويترك جزءًا �آخر، بما يخل بالر�أي الفقهي))).

كامل  م�صطفى  الزعيم  ر�أ�سهم  وعلى  ال�سيا�سة،  رجال  بع�ض  نقده  كما 
رئي�س الحزب الوطني - حينذاك - ف�أ�شار في �أول اجتماع عام عقده عقب �صدور 
ل�ست ممن  »�إنني  قائلًا:  الكتاب  موقفه من هذا  �سبتمبر 1899  الكتاب في 18 

)))	 ال�شيخ محمد �أحمد ح�سنين البولاقي، كتاب الجلي�س الأني�س في التحذير عما في تحرير المر�أة من التلبي�س، 
م�صر - مطبع المعارف الأهلية، 1317هـ/1899م، �ص17.

)))	 المرجع ال�سابق، �ص50 وما بعدها.
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يرون �أن تربية البنات يجب �أن تكون على المبادئ الأوروبية.. فالحجاب في ال�شرق 
ع�صمة، و�أي ع�صمة، فحافظوا عليه في ن�سائكم وبناتكم”))).

كما �ألّف محمد طلعت حرب - رجل الاقت�صاد - كتاباً يرد به على قا�سم 
�أمين وي�ستنكر دعوته ويدافع عن الحجاب، وهو كتاب »تربية المر�أة والحجاب« قال 
الزمان،  قديم  �أوروبا من  تتمناها  �أمنية  والاختلاط كلاهما  »رفع الحجاب  �إن  فيه 

لغاية يدركها كل من وقف على مقا�صد �أوروبا بالعالم الإ�سلامي«))).

�أ�شار في  �أمين  قا�سم  للرد على  �آخر  كتاباً  �ألّف طلعت حرب  وبعد عامين 
هذا الكتاب �إلى �أن قا�سم �أمين قد تناق�ض في �أقواله بين كتابه »الم�صريون« وكتابيه 
»تحرير المر�أة« و»المر�أة الجديدة«، و�صرّح في الكتابين الأخيرين ب�آراء �أثارت الر�أي 

العام وا�ستفزته ا�ستفزازًا لم يعهده قبله))).

وفي نف�س الوقت رد عليه »محمد فريد وجدي« بكتاب »المر�أة الم�سلمة«)))، 
بع�ض  ت�أويل  على  المعتمدة  الموروثة  الت�صورات  من  مجموعة  على  موقفه  وبنى 
الآيات القر�آنية ت�أويلًا يخدم فكرته، ذات نظرة �سلفية نظرت �إلى المر�أة نظرة دونية 
قبولًا  منه  و�أقل  ح�سمًا  الرجل  من  �أ�ضعف  »المر�أة  فيقول:  كاملًا.  كائنًا  ولي�س 

)))	 د. محمد ح�سين هيكل، تراجم م�صرية وغربية، القاهرة، 1935، �ص153.
)))	 محمد طلعت حرب، تربية المر�أة والحجاب، م�صر - مطبعة الترقي، 1899، �ص10.

)))	 محمد طلعت حرب، ف�صل الخطاب في المر�أة والحجاب، م�صر - مطبعة الترقي، 1319هـ/1901م، �ص3.
)))	 محمد فريد وجدي، المر�أة الم�سلمة، م�صر - مطبعة الترقي، �ص1319هـ/1901م.
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للعلم.. وهذه الحالة طبيعة فطرية بمعنى �أنه لا يت�أتى �أن ت�صل المر�أة مهما بذلت من 
المجهودات، لأن ت�ساوي الرجل لا ج�سمًا ولا �إدراكًا«))).

والمر�أة في نظره غير قادرة على التعلم �إلا العلوم ال�ضرورية، لأنها غير م�ؤهلة 
للتعلم مثل الرجل، فهي �أي�ضًا محرومة من حق العمل، بل يرى فريد وجدي �أن 
في »عمل المر�أة خارج بيتها.. جرحًا داميًا في ف�ؤاد الأمة«)))، ولذا ينادي باحتجابها 
في البيت، فلا تخرج لعلم �أو عمل، فالكمال »لا تناله المر�أة �إلا �إذا كانت زوجة 

ا لأطفال تربيهم، ولي�س من باب �إعطاء الوظيفة«))).  لرجل، و�أمًّ

كما ثار بع�ض ال�شعراء على »قا�سم �أمين«، مثل »�أحمد محرم« الذي ا�ستنكر 
دعوة قا�سم، ورد عليه ب�أبيات من �شعره نُ�شرت �آنذاك في �صحيفة اللواء قال فيها:

 �أقيـمي وراء الخـدر فـالمـرء واهـم)4( غــرك يـا �أ�سـماء مـا ظـن قـا�سـم

وهذه نماذج من عدد كبير من كُتّاب معار�ضين لكتاب قا�سم �أمين، �أكدوا 
على دور المر�أة المركزي في الأ�سرة، مذكرين الن�ساء ب�أن مكانهن هو البيت.

)))	 المرجع ال�سابق، �ص198.

)))	 المرجع ال�سابق، �ص200.

)))	 المرجع ال�سابق، �ص199.
�أخرى  كتابات  �إلى  بالإ�ضافة  �ص63،  ج2،  ط1، 1920،  دمنهور،   - الفتوح  مطبعة  ن�شر  محرم،  �أحمد  ديوان   	 )4(
مثل»الدفاع المبين في الرد على قا�سم �أمين« ت�أليف عبد المجيد خيري، »الاحتجاب« ت�أليف عبد الله جمال الدين 

قا�ضي ق�ضاة م�صر، و»ف�صل الخطاب« ت�أليف مختار بن �أحمد فريد با�شا، وغيرها كثير لا يت�سع المجال لذكره.
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ودافع قا�سم �أمين في كتابه الأخير »المر�أة الجديدة« �سنة 1901 عن حقوق 
المر�أة، ولكن لي�س بربطها با�ست�شهادات من الدين بل من وجهة النظر الاجتماعية 
م�ست�شهدًا على ذلك ب�أقوال الفلا�سفة والحكماء، و�أهمية هذا في تحقيق المدنية، 
فقدم عر�ضًا لدور المر�أة في التاريخ، وو�ضع المر�أة في الغرب، وممار�ستها لحقوقها في 
العلم والعمل، وحريتها قائلًا: »المق�صود من الحرية هنا هو ا�ستقلال الإن�سان في 
الآداب،  ال�شرع، محافظًا على  واقفًا عند حدود  و�إرادته وعمله، متى كان  فكره 
فهذه الحرية على ما بها من �سعة هي التي يجب �أن تكون �أ�سا�سًا لتربية ن�سائنا«))).

ور�أى في النقاب قيدًا على حرية المر�أة، و�أنه يحرمها من الحقوق التي �أعطتها 
�إياها ال�شريعة والقانون، ولذا يرى �أن »ال�ضرر الأعظم للحجاب هو �أنه يحول بين 

المر�أة وا�ستكمال تربيتها«))).

�أن�صارًا �ساندوه قبل  �أن هذا التيار الاجتماعي في حقوق المر�أة لم يعدم  �إلا 
قا�سم �أمين وبعده، وكان منهم الن�ساء على ر�أ�سهن »عائ�شة تيمور« ]1902-1840[ 
على  الرجال  حقوق  فيه  وناق�شت  الأمور«)))  في  الت�أمل  »مر�آة  كتابها  قدمت  التي 
الن�ساء، وحقوق الن�ساء على الرجال، وف�سرت معنى قوامة الرجال ب�أن �شروطها وفرة 
العقل والدين والإنفاق من الرجل، وفي مقابل ذلك �أ�صبح من حق �أي زوجة رجل 
يقوم ب�أمرها، لكن الرجال - في ذلك الع�صر - �أخذوا يتهربون من م�سئولية الأ�سرة، 

)))	 قا�سم �أمين، المر�أة الجديدة، �ضمن الأعمال الكاملة، �ص437.
)))	 المرجع ال�سابق، �ص488.

)))	 عائ�شة تيمور، مر�آة الت�أمل في الأمور القاهرة، مطبعة المحرو�سة ]د.ت[.
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وانتفى مبد�أ القوامة، و�أ�صبح من حق الن�ساء تولي ال�سلطة في الأ�سرة حماية لكيان 
البيت)))، وكانت بكتابها هذا، وب�آرائها �أ�سبق في الظهور من قا�سم �أمين.

�أ�شهر ال�صحفيات في نهاية  وجاءت بعدها »زينب فواز«، وهي واحدة من 
القرن التا�سع ع�شر، وكانت لها مقالات تتناول �ضرورة تعليم المر�أة وامتلاكها للعقل 
ا م�ساويًا للرجل)))، و�أكدت هذه  وقدرتها على التعقل تمامًا، واعتبارها كياناً �إن�سانيًّ

الأفكار والحقوق �أي�ضًا في روايتها »حُ�سن العواقب«.

وربطت زينب بين تقدم المر�أة وتقدم الأمة، بل بنت على المر�أة غالبية النجاح 
الذي يمكن �أن تحرزه الأمة، لأن »الن�ساء �أ�سا�س العمران، والمدر�سة الأولى لكل من 
دب على الأر�ض من الرجال، فبهن يتقدم، وبهن يت�أخر«))) و»ما من �أمة انبعثت فيها 

�أ�شعة التمدن في �أي زمان، �إلا وكان للن�ساء فيه اليد الطولى والف�ضل الأعظم«))).

وانتقدت زينب فواز احتجاب المر�أة، ومنعها من العلم والعمل، وردت على 
ا للرجل،  من ادعى �أن هذا ل�سبب نق�ص في تكوينها العقلي، فهي م�ساوية عقليًّ

)))	 ميرفت حاتم، عائ�شة تيمور وقا�سم �أمين ور�ؤى متميزة للحداثة، مقالة �ضمن كتاب »مائة عام على تحرير المر�أة«، 
ج1، م�صر - المجل�س الأعلى للثقافة، 2001، �ص110.

العواقب والهوى، تحقيق: فوزية فواز -  العاملي[، ح�سن  ]في التراث  المر�أة وال�سيا�سة،  انظر: زينب فواز، مقالة   	(((
بيروت، 1984. حلمي النمنم: نموذج المر�أة المتحررة في رواية زينب فواز »ح�سن العواقب« �ضمن �أبحاث م�ؤتمر مائة 

عام على تحرير المر�أة، ج2، �ص343. و�أي�ضًا انظر كتابه »زينب فواز المر�أة المجهولة«، القاهرة - دار النهر، 1998.
)))	 زينب فواز، الر�سائل الزينبية، مطبعة المتو�سطة، القاهرة، ج1، �ص215.

)))	 زينب فواز، مقالة »تقدم المر�أة«، من�شورة في العدد )686( من جريد الم�ؤيد، ال�صادرة في 12 �شوال 1309هـ، 
�ضمن الر�سائل الزينبية، ج1، �ص10.
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وت�ستطيع �أن تتقن العلوم مثله، بل ويمكن �أن تتفوق عليه في مجال الفنون، و�أن 
عن  تخرج  اجتماعية  عادة  هي  و�إنما  دينية،  م�س�ألة  لي�ست  احتجابها  �إلى  الدعوة 
ناق�صات عقل ودين  الن�ساء  �أن  التحليل والتحريم، وردت على من ادعى  نطاق 
بناء على الحديث القائل )ناق�صات عقل ودين( فقالت: »حا�شا �أن يكون قُ�صد 
بهذا الحديث )�إن لم يكن مو�ضوعًا( �أن للن�ساء نق�صًا في عقولهن �أو دينهن، وهو 
بعد  هو  فعزننا  الجاهلية  في  الجانب  م�ضطهدي  كنا  وقد  ذلك،  من  و�أكرم  �أعدل 
عائ�شة.  يعني  الُحميراء(  هذه  عن  دينكم  ن�صف  )خذوا  ق  قال  و�أي�ضًا  ظهوره، 
لكان  ق  ذلك  قال  لو  و�أي�ضًا  ناق�ص.  �شيء  عن  ديننا  ن�صف  ب�أخذ  ي�أمر  فكيف 
خالف حديثه القر�آن ال�شريف �إذ �أن الله تعالى فر�ض على الن�ساء ما فر�ض على 
الرجال من �صلاة و�صيام وحج وزكاة، وكافة المفرو�ضات لم ينق�ص منها �شيء 
ليقال �إننا ناق�صات، هذا من جهة الدين، و�أما العقل ف�أي نق�ص في عقولنا ونحن 
علينا مدار الكون مع ما نحن فيه من الجهل بالأ�شياء وعدم التعليم فما بالك لو 

تعلمنا كالرجال«))).

وت�ضيف: »�أننا لم نر �شريعة من ال�شرائع الإلهية �أو قانوناً من القوانين الدينية 
ق�ضى بمنع المر�أة �أن تتداخل في �أ�شغال الرجال، ولي�س للطبيعة دخل في ذلك«))).

)))	 زينب فواز، المرجع ال�سابق، ج1، �ص110، 111.
)))	 زينب فواز، المرجع ال�سابق، ج1، �ص22.
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وتكون زينب فواز بهذه الآراء قد �سبقت قا�سم �أمين في الدعوة �إلى تحرير 
المر�أة، والمناداة بتعليمها، حتى �إنها لم تقف بحدود التعليم عند التعليم الابتدائي 
�إلى تعليم المر�أة كل فنون العلم دون حد، وممار�ستها  كما وقف قا�سم، بل دعت 
كل �أنواع العمل، وهكذا كانت رائدة في الدعوة �إلى تحرير المر�أة قبل قا�سم �أمين.

�إلا �أن »عائ�شة تيمور« و»زينب فواز« و�إن كانتا تعي�شان في م�صر لكنهما لم 
تكنا من �أ�صول م�صرية خال�صة، و�أول من ت�صدت من الم�صريات للدفاع عن حقوق 
المر�أة هي »ملك حفني نا�صف« المعروفة با�سم »باحثة البادية« ]1886- 1918[، 
بالمر�أة،  النهو�ض  �أجل  المقال من  الرائدات اللائي مار�سن كتابة  رائدة من  وهي 
ودفعها لم�شاركة الرجل في بناء مجتمع ع�صري جديد، ولها مكانة متميزة بين رواد 

فكر النه�ضة الم�صرية.

وكتبت ملك حفني مقالاتها ون�شرتها في »الجريدة« التي كان ير�أ�س تحريرها 
�أحمد لطفي ال�سيد، ثم �صدر لها كتاب »ن�سائيات« �ضم مجموعة من المقالات، 
وقد كر�ست كل كتاباتها للنظر في �أحوال المر�أة الم�صرية، وانتقاد و�ضعها والمناداة 
ذهب  كما  تذهب  ولم  ال�سفور،  فكرة  ناق�شت  كما  والعمل،  التعليم  في  بحقها 
قا�سم �أمين، وكان لها فيها ر�أي هو �أن تحرير المر�أة يكمن في �إ�صلاحها ولي�س في 
حجابها، والإ�صلاح يكون بالتعليم، وبه تتحرر المر�أة من الجهل والعبودية، »والمر�أة 
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الم�ستعبدة لا يمكن �أن تن�شئ �أحرارًا، ف�إذا �أردنا تحرير الأمة يجب �أن نحرر الجيل 
الجديد، والجيل الجديد لا يتحرر �إلا �إذا ر�ضع لبن الحرية من �أم حرة«))).

و�سجلت ملك معار�ضتها لدعوة قا�سم �أمين في خلع الحجاب، وفي ر�سالة لها 
موجهة �إلى مي زيادة نُ�شرت في )المحرو�سة( و)الجريدة(، تلخ�ص موقفها من �سفور 
التغيير المفاجئ  �أن المجتمع على ا�ستعداد لتقبل هذا  �أنها لا ترى  المر�أة، فت�ؤكد 
بطريقة �صحيحة، لأن الرجال ما زالوا يتحر�شون بالمر�أة، ويتعاملون معها على �أنها 
�سلعة تُباع وتُ�شترى، وتقول: »فليدعنا الرجال نمح�ص الآراء ونختار �أ�شدها، ولا 
ي�ستبد في تحريرنا كما ا�ستبد في ا�ستعبادنا«))). ولهذا نخل�ص �إلى �أن ملك تنتقد 
ا في الحجاب، و�إنما لأنه جاء نتيجة تقليد عادات الغرب، وقبل �أن  ال�سفور لا حبًّ

تت�سلح المر�أة بالعلم، فتختار لنف�سها الر�أي الذي تر�ضاه.

وقدمت ملك م�شروعًا للنه�ضة بالمر�أة �سنة 1911، تت�ضمن ع�شر مطالب:

الأول: وجوب تعليم البنات الدين ال�صحيح، الثاني: تعليم البنات التعليم 
ا على كل الطبقات، الثالث:  �إجباريًّ الابتدائي والثانوي، وجعل التعليم الأولي 
تعليمهن التدبير المنزلي علمًا وعملًا، وتربية الأطفال والإ�سعافات الأولية، الرابع: 
تخ�صي�ص عدد من الفتيات لتعلم الطب والتدري�س، الخام�س: �إطلاق الحرية في 
)))	 ملك حفني نا�صف، �آثار باحثة البادية، جمع: مجد الدين نا�صف، وتقديم: د. �سهير القلماوي، القاهرة - 

الم�ؤ�س�سة الم�صرية العامة للت�أليف والترجمة والطباعة والن�شر، 1962، �ص21.
)))	 ملك حفني نا�صف، �آثار باحثة البادية، �ص271، 319. و�أي�ضًا: د. هدى ال�صدة، ملك حفني نا�صف »حلقة 

مفقودة من تاريخ النه�ضة«، مجلة هاجر، القاهرة، �سينا للن�شر، 1994، �ص113.
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تعلم غير ذلك من العلوم الراقية لمن تريد، ال�ساد�س: تعويد البنات من �صغرهن 
ال�صدق والجد في العمل وال�صبر وغير ذلك من الف�ضائل، ال�سابع: اتباع الطريقة 
ال�شرعية في الخطبة، فلا يتزوج اثنان قبل �أن يجتمعا بح�ضور محرم، الثامن: اتباع 
عادة الن�ساء الأتراك في الحجاب والخروج، التا�سع: المحافظة على م�صلحة الوطن 
والا�ستغناء عن الغريب من الأ�شياء والنا�س بقدر الإمكان، �أما المطلب العا�شر: 

فقالت فيه: »وعلى �إخواننا الرجال تنفيذ م�شروعنا هذا«))).

ريا�ض  برئا�سة  هليوبولي�س  بمنطقة  عقد  م�ؤتمر  �إلى  هذا  بم�شروعها  وتقدمت 
با�شا، وكانت بهذا �أول �سيدة تتقدم بمذكرة للحكومة تعلن فيها عن حقوق المر�أة.

ومن رائدات الحركة الن�سائية في م�صر �أي�ضًا ال�سيدة »نبوية مو�سى«

]1886-1951[ وهي �أول �سيدة تح�صل على �شهادة البكالوريا في م�صر 

وقد عملت مُدر�سة ثم ناظرة، و�ألقت مجموعة من المحا�ضرات في الفرع الن�سائي 
في الجامعة الأهلية في �أوائل القرن الع�شرين.

وقد دافعت نبوية مو�سى عن حق المر�أة في التعليم والعمل، و�ألّفت كتاباً 
مع  ذلك  تت�ساوى في  للفتاة،  �ضرورة  التعليم  �أن  ور�أت  والعمل(،  )المر�أة  بعنوان 

المرجع ال�سابق، �ص124. 	(((
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الرجل �إذ »�إن المر�أة كالرجل عقلًا وذكاءً، فما ي�صلح في تنمية عقله ي�صح �أن ينمي 
عقل المر�أة«))). 

كما دافعت عن عمل المر�أة، وردت على من �أنكر عليها هذا الحق اعتمادًا 
على ال�شريعة، ور�أت �أن الدين لا يمنع عمل المر�أة، بل �إن المر�أة في �صدر الإ�سلام 
كانت تعمل في مجالات عديدة »ومن الجهل �أن نقول �إن الدين لا يبيح العمل 

للن�ساء«))).

فائدتان،  العمل  المر�أة للرجل في مجال  نبوية مو�سى على م�شاركة  وتبني 
الأولى:

�أنها ت�ستطيع �أن تعول نف�سها �أو تعول �أ�سرتها �إذا احتاجت للعمل، والثانية: 
�أنها ت�ساعد على نهو�ض �أمتها وتقدمها، لأن الأمة لا تنجح �إلا �إذا كانت ن�شيطة 
وعاملة، ولا تكون كذلك ما دام ن�صفها لا يعمل، فتقول: »ف�إن لم نعمل نحن 

الن�ساء كان ن�صف الأمة مهملًا لا ذكر لـه«))).

وقد �شاركت نبوية مو�سى �ضمن وفد الاتحاد الن�سائي الم�صري الذي �سافر 
�إلى روما �سنة 1923 لح�ضور الم�ؤتمر الدولي للمر�أة، هذا بالإ�ضافة �إلى ن�شر مقالاتها 

في ال�صحف والمجلات التي دافعت فيها عن حقوق المر�أة.

)))	 نبوية مو�سى، المر�أة والعمل، القاهرة، ط2، 1358هـ/1939م، �ص33.
)))	 المرجع ال�سابق، �ص29.
)))	 المرجع ال�سابق، �ص57.
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وهناك �أي�ضًا رائدة �أخرى، وهي الزعيمة الحقيقية للحركة الن�سائية في م�صر، 
عن  الدفاع  في  حياتها  كر�ست  التي   ]1947-1879[ �شعراوي  هدى  ال�سيدة 
حقوق المر�أة، وكانت �أول �إنجازاتها في مجال الخدمة الاجتماعية، انتقلت بعدها �إلى 
المجال الثقافي وال�سيا�سي، وتبلور دورها الحقيقي �أثناء ثورة 1919، حيث قامت 
بمظاهرة تاريخية ن�سائية في اليوم ال�ساد�س ع�شر من مار�س واحتجت على وجود 
المحتلين)))، واعتبر هذا اليوم بعد ذلك عيدًا للمر�أة في م�صر، واعتبرت �أن هذه 
الم�شاركة ال�سيا�سية هي �إحدى حقوق المر�أة، بل طالبت بعد عودة الزعيم �سعد 
البرلمان كما يح�ضره  افتتاح  الن�ساء  �أن تح�ضر  و�إعداد د�ستور �سنة 1923  زغلول 
الرجال، لأن هذه الخطوة المهمة التي تحققت لم�صر في �صدور الد�ستور وفي نجاح 

الثورة كان بم�شاركة المر�أة للرجل.

�أما منيرة ثابت فكانت �أول �سيدة م�صرية تطالب بحق المر�أة في الانتخاب 
وبم�ساواتها ال�سيا�سية مع الرجل منذ 1925، وطالبت بحقوق المـر�أة ال�سـيا�سية 

»لقد  قائلة:  وتذكر هذا  مبا�شرة،  الد�ستور  الانتخاب( عقب �صدور  )حق 
كنت الإن�سانة الأولى والوحيدة البائ�سة في م�صر التي طالبت بحق المر�أة وم�ساواتها 

ا بالرجل«))). ا واجتماعيًّ �سيا�سيًّ

)))	 مارجو بدران، رائدات الحركة الن�سوية الم�صرية والإ�سلام والوطن، ترجمة: د. علي بدران، القاهرة، المجل�س 
البرلمان  الم�صرية في  للمر�أة  ال�سيا�سي  الن�شاط  والبرلمان،  المر�أة  �أحمد زكي:  للثقافة، 2000، �ص60.  الأعلى 
الم�صري، مجلة طيبة، عدد 4 مار�س 2004، �ص170، و�أي�ضًا هالة كمال، الحركة الن�سائية حركة �سيا�سية، المجلة 

ال�سابقة �ص7.
)))	 منيرة ثابت، ثورة في البرج العاجي، م�صر - دار المعارف، 1946، �ص10.
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ولم تتوقف المطالبة بحقوق المر�أة على الجانب النظري فقط، بل تعداه �إلى 
�سيدات  تديرها  التي  والمجلات  ال�صحف  �إن�شاء  منها  عملية،  و�سائل  ا�ستخدام 
عبرن فيها عن �آرائهن، �أو بالكتابة في ال�صحف الأخرى، بالإ�ضافة �إلى ا�شتراكهن 
في الجمعيات الاجتماعية والثقافية، وم�شاركتهن في الجامعة، محا�ضرة وم�ستمعة.

رابعًا: ال�صحـافة 

الن�سائية،  الحركة  �صعود  مع  متزامنة  م�صر  في  الن�سائية  ال�صحافة  ن��شأت 
الأ�سرة  متعددة في مجال  ر�ؤى  ال�صحافة  وقدمت  وثيقة،  بينهما  العلاقة  وكانت 
التي حملتها  الق�ضايا  للمر�أة)))، وهي  وال�سيا�سية  والثقافية  والأدوار الاجتماعية 
ال�صحافة الن�سائية على عاتقها، و�أخذت في الترويج لها منذ �أواخر القرن التا�سع 
ع�شر و�أوائل القرن الع�شرين، م�ؤمنة بمبد�أ �أن تكتب المر�أة بنف�سها عن نف�سها، بهدف 
ت�أ�سي�س وعي ن�سائي م�ستقل يحررها من و�ضعها المتدني الذي كان يفر�ض عليها 

التبعية المطلقة للرجل، والحرمان من التعليم والعزلة التامة عن الثقافة والمعرفة.

وقد �أخذت ال�صحافة الن�سائية في الظهور لأول مرة في م�صر والعالم العربي 
�أ�شارت في  التي  نوفل«،  »هند  ل�صاحبتها  »الفتاة«  بظهور مجلة  �سنة 1892  منذ 
افتتاحية العدد الأول �إلى »�أن ال�شرق يفتقر لمجلة واحدة من هذا النوع، في حين 

)))	 بث بارون، النه�ضة الن�سائية في م�صر، الثقافة والمجتمع وال�صحافة، ترجمة لمي�س النقا�ش، ن�شر المجل�س الأعلى 
للثقافة - القاهرة، 1999، �ص19.
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�أن �أوروبا والولايات المتحدة تزخر بالمجلات الخا�صة بالن�ساء«)))، تبعتها بعد ذلك 
مجلات  ثلاث  منها  مجلة،  وثلاثين  ثلاث  حوالي  بلغ  المجلات  من  كبير  عدد 
�أ�صدرها رجال، �أما الثلاثون مجلة فقد �أ�صدرتها ن�ساء، توزعت كما يلي: اثنتان 

وع�شرون مجلة �أ�صدرتها ن�ساء لبنانيات، و�سبع م�صريات، وفرن�سية واحدة))).

الأجنبية  الت�أثيرات  بين  ما  الأولى  الن�سائية  المجلات  زاوجت  وقد 
والاحتياجات المحلية، ف�أوجدت بذلك �شكلًا جديدًا، وكان ت�شكيلًا مهجنًا، �إذ 
دمجت بين الأفكار الواردة من الخارج والنماذج الموجودة في الواقع الم�صري، ومع 
مرور الوقت بد�أت تختفي الجذور الأوروبية لل�صحافة الن�سائية مع توجه المجلات 

لتلبية احتياجات المجتمع الم�صري.

وتعد ال�صحافة الن�سائية خير معبر عن التفاعل بين المر�أة والنه�ضة، وكانت 
نقطة انطلاق هذه المجلات هي ت�سليط ال�ضوء على واجبات المر�أة ك�أم وزوجة وربة 
منزل، لبيان �أهمية دورها في المجتمع، معتبرة �أن المر�أة قد لا تقود الجيو�ش »ولكنها 

والدة القواد لا ت�سو�س - لا تحكم - الممالك لكنها مربية لل�سيا�سيين«))).

وركزت المقالات على �أن نق�ص التعليم هو العائق الأ�سا�سي الذي يحول 
دون تقدم المر�أة، و�أن التعليم من ��شأنه �أن يعد المر�أة �إعدادًا جيدًا لدورها في المنزل 

)))	 هند نوفل، »�إي�ضاح والتما�س وا�ست�سماح«، »الفتاة«، ال�سنة الأولى، العدد الأول، 1892، �ص2.
)))	 انظر القائمة عند، د. �إجلال خليفة، ال�صحافة الن�سائية في م�صر، ر�سالة ماج�ستير - جامعة القاهرة - كلية 

الآداب، 1966.
)))	 نهوند عي�سى، �إ�شكالية ع�صر النه�ضة �ضمن مجموعة �أبحاث »الن�ساء والذاكرة«، �ص94.
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والأ�سرة، كما عر�ضت بع�ض المقالات لإ�صلاح قوانين الزواج والطلاق، وطالبت 
والعمل،  التعليم  في  المر�أة  حق  ذلك  في  بما  الإ�سلامية  ال�شريعة  قوانين  بتطبيق 
بين  �شركة  الزواج  �أن  واعتبار  لل�شريعة،  طبقًا  حقوقهن  لمعرفة  الن�ساء  وتوعية 

الزوجين، وانتقدت الرجال في �سهولة تطليقهم لزوجاتهم.

وقد تبنت الكاتبات الم�سلمات ب�شكل عام الإ�صلاح الاجتماعي البطيء 
�إليه »ملك حفني نا�صف«؛ والتي عار�ضت م�س�ألة تعدد الزوجات  الذي دعت 
»وكانت هي نف�سها زوجة ثانية«، ودعت �إلى �إ�صلاح قوانين الأحوال ال�شخ�صية 
وتعليم البنات في المدار�س الحكومية، كما طالبت بزيادة ن�صيب المواد الإ�سلامية 

المقررة في المدار�س«))).

كذلك قدمت »زينب فواز« عددًا من المقالات، وقد ن�شرت �أكثر مقالاتها 
في معظم ال�صحف التي كانت قائمة، و�أكثرها »النيل«، كما ن�شرت في »الأ�ستاذ« 
�إلى جانب ن�شر مقالاتها في »الم�ؤيد« و»�أني�س الجلي�س« و»فر�صة الأوقات« و»ل�سان 
الحال«، وقد حاولت في هذه المقالات ت�أ�سي�س نموذج جديد للمر�أة نادت فيه بحق 
الرجل،  يتعلمها  كما  ال�سيا�سة  فنون  تتعلم  �أن  بعد  ال�سيا�سية  الم�شاركة  في  المر�أة 
الأ�صوات، حيث  �سابقة كل  ال�سيا�سي  المر�أة  بحق  نادت  من  �أول  بهذا  فكانت 

�أعلنت هذا في مقالة ن�شرتها �سنة 1309هـ/1892م))).
)))	 ملك حفني نا�صف، الن�سائيات، �ص12.

انظر  بتاريخ 18 ذي الحجة 1309هـ.  النيل  بجريدة  المن�شورة  العدد )151(،  »الإن�صاف« في  بعنوان  مقالة   	(((
الر�سائل، ج1، �ص24.
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كما قدمت مجموعة مقالات دارت حول �سَّري ل�سيدات م�سلمات يُحتذى 
بهن، ومن �أهمهن كانت ن�ساء من عائلة الر�سول �صلى الله عليه و�سلم مثل ال�سيدة 
�أعمال  �سيدة  كانت  والتي  الن�ساء،  من  الإ�سلام  اعتنق  من  و�أول  زوجه،  خديجة 
عمل لديها الر�سول، وال�سيدة عائ�شة التي روت الأحاديث النبوية، وقد ا�ستخدم 
الإ�سلام هنا لي�ضفي الم�شروعية على الأدوار العامة للن�ساء، بالإ�ضافة �إلى الكتابة عن 
ن�ساء �شهيرات �شرقيات وغربيات، و�أ�صدرت كتاباً �ضخمًا يقع في 550 �صفحة من 
القطع الكبير، هو »الدر المنثور في طبقات ربات الخدور« �ضم ترجمة لأكثر من 455 
ا في مجتمعها و�أثبتت امتلاكها للعقل  �شخ�صية ن�سائية، لعبت كل منهن دورًا مهمًّ

والإرادة وقدرتها على اتخاذ القرار، كما دعت في مقالاتها �إلى عمل المر�أة.

�إلى  لج�أن  بل  فقط،  الن�سائية  ال�صحف  على  الن�ساء  مقالات  تقت�صر  ولم 
�صحف �أخرى، مثل المقطم والنيل والأهرام والتي حاولت �أن تدعم موقف المر�أة 
الن�ساء،  ب�أقلام  �أو  الرجال  ب�أقلام  �سواء  بحقوقها  والمطالبة  حريتها  عن  والدفاع 
المر�أة ورقيها وتقدم الأمة  فيها بين تقدم  »لبيبة ها�شم« مقالة ربطت  ن�شرت  فقد 
الأمة،  مر�آة  هي  المر�أة  »�إن  فيها:  قالت  علينا«،  تدل  �آثارنا  »هذه  عنوانها  ورقيها 
ومقيا�س تقدمها في �سلم الح�ضارة، ت�صعد ب�صعودها وتنحط بانحطاطها، بل هي �أم 
العالم و�أ�صل �سعادته وعلة �شقائه«))). كما �أف�سح »�أحمد لطفي ال�سيد« مكاناً في 

)))	 لبيبة ها�شم، هذه �آثارنا تدل علينا، الأهرام 1903/8/8.
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»الجريدة« لمقالات ملك حفني نا�صف، ومي زيادة، ونبوية مو�سى، ولبيبة ها�شم، 
للدفاع عن حقوق المر�أة))).

ا ب�شكل عام، وكان لر�ؤ�ساء  وقد ا�ستقبلت ظاهرة كتابة المر�أة ا�ستقبالًا �إيجابيًّ
تحرير بع�ض المجلات من الرجال توجهات في �صالح ق�ضية حقوق المر�أة عمومًا، 
فكانت تقوم بعر�ض الأعمال الن�سائية والتعليق الإيجابي عليها، ولعل ا�ستجابة 
الذي  الطيب  للا�ستقبال  مثالًا  »الن�سائيات«  حفني  ملك  لكتاب  ر�ضا  ر�شيد 
حظيت به �أعمال الن�ساء من قِبَل الرجال، حيث �أ�شاد بالكاتبة، و�أنها »�أنجزت في 
بداية م�شوارها ما هو �أف�ضل بكثير من حيث الأ�سلوب والم�ضمون من �أعمال كثير 

من الرجال، كما ر�أى في الق�ضايا التي طرحتها �أهمية تح�سب لها«))).

الخاطئة  الفكرة  ت�صحيح  مجموعهن  في  الن�سائيات  الكاتبات  وحاولت 
فيه  المنزل  من  الخروج  و�أن  والعمل،  للتعليم  ي�صلحن  لا  ال�سيدات  ب�أن  القائلة 
 1907 عام  في  فظهرت  الإ�سلامي،  للدين  ومخالفة  العامة  الآداب  عن  خروج 
مجلة �شهرية بعنوان »الريحانة« �أ�صدرتها م�صرية م�سلمة ا�سمها »جميلة حافظ«، 
�إطار الدين الإ�سلامي، وكانت بذلك الأولى في  دعت فيها �إلى حقوق المر�أة في 

)))	 د. ح�سين فوزي النجار، �أحمد لطفي ال�سيد، �أ�ستاذ الجيل، القاهرة - الم�ؤ�س�سة الم�صرية العامة للت�أليف والن�شر، 
1965، �سل�سلة �أعلام العرب، �ص211.

)))	 ر�شيد ر�ضا، الن�سائيات، المنار، ال�سنة الرابعة ع�شر، العدد 1، 1911، �ص71.
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�سل�سلة من المجلات التي ر�أت في الإ�سلام طريقًا لتح�سين �أو�ضاع المر�أة، م�ؤكدة 
�أن لا العلمانيين ولا الحداثيين يمكنهم احتكار الدفاع عن حقوق المر�أة))).

وانق�سمت ال�صحافة الن�سائية قبل �سنة 1919 �إلى اتجاهين، �إما الكتابة في 
بين  الفا�صل  الخط  �أن  من  وبالرغم  الحداثي،  الاتجاه  �أو  الإ�سلامي  الاتجاه  �إطار 
عن  الاتجاهين  كلا  دافع  فقد  الأوقات،  من  كثير  حا�سمًا في  يكن  الاتجاهين لم 
�آرائه في �إطار الدين الإ�سلامي، وكان كلاهما يدعو لإحياء الدين وتقويته، ويندد 

بتطرف الغرب في بع�ض النواحي ويعار�ض الت�أثر به.

و�إ�صلاح  التعليم  مجال  في  بالتو�سع  الحداثي  الموقف  �صاحبات  وطالبت 
ال�شريعة  قوانين  بتطبيق  الإ�سلاميات  طالبت  حين  في  والطلاق،  الزواج  قوانين 
وذهبت  الأخرى،  ومعرفة حقوقها  التعليم  المر�أة في  ذلك حق  بما في  الإ�سلامية 
الن�سائية  الممار�سات  بع�ض  الإ�سلام من  تخلي�ص  �إلى  �صاحبات الاتجاه الحداثي 
ال�شعبية المتخلفة، ودافع �أ�صحاب الاتجاه الإ�سلامي عن حقوق المر�أة في الإ�سلام 
والبيع  الميراث  الحق في  لها  الم�سلمة  فالمر�أة  الغرب،  بحقوقهن في  تقارن  و�أنها لا 
تزال تحارب من  الغرب ما  المر�أة في  وال�شراء وحق الإعالة، وكلها حقوق كانت 
وال�سنة قد  بالقر�آن  التم�سك  �أن  �أجلها. ور�أت �صاحبات هذا الاتجاه الإ�سلامي 
�ضعف في الع�صور التي تلت ع�صر النبي وع�صر الخلفاء الرا�شدين �إلى �أن و�صل 

ال�سنة  الريحانة،  الريحانة،  ن��شأة  �أ�سباب  يحيى،  ابن  و�أي�ضًا:  �ص2.  م�صر،  في  الن�سائية  النه�ضة  بارون،  بث   	(((
الأولى، العدد الأول، 20 مار�س 1908.
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الحال بالن�ساء �إلى ما هن عليه الآن. وبذلك بدت الم�شكلة - عندهن - في الجهل 
بالإ�سلام وعدم تطبيق قوانينه، وتمثل الحل في العودة �إلى الإ�سلام الحقيقي من 

خلال التوعية الدينية.

لكن  وحقوقها،  المر�أة  ق�ضية  لخدمة  الإ�سلام  ا�ستخدما  قد  فالاتجاهان 
ا�ستخدم الاتجاه الحداثي للإ�سلام على �أنه و�سيلة من �أجل بلوغ غاية معينة هي 
فهو  للإ�سلام  العودة  هي  الغاية  �أن  ر�أت  الإ�سلاميات  بينما  والح�ضارة،  المدنية 

الغاية والمنتهى.

ومن �أهم المجلات التي ظهرت بعد ذلك مجلة �أ�سبوعية �صدرت بالقاهرة 
بعنوان »ال�سفور«، ورغم �أن العنوان يوحي �أن المجلة تركز �أ�سا�سًا على المر�أة، �إلا 
�أنها كانت �أي�ضًا مجلة �أدبية تق�صد �إلى تحرير العقول وتخلي�ص القومية الم�صرية من 
عوامل ال�ضعف، وتحرير المر�أة من قيود الجهل والعادات غير ال�صالحة، وقد �ضمت 
هذه المجلة كتابات لمثل »محمد ح�سين هيكل« و»من�صور فهمي« و»طه ح�سين«، 
بالإ�ضافة لكاتبات من الن�ساء حجبن �أ�سمائهن مكتفيات ب�أ�سماء مثل »م�صرية« 
و»عالية« و»زهرة«. ولم يكن ا�ستخدام الأ�سماء الم�ستعارة مرتبطًا بديانة المر�أة، بل 
�إن كل من الم�سلمة والم�سيحية حر�صن على �إخفاء �أ�سمائهن، مثل ملك حفني 
نا�صف التي اتخذت ا�سم »باحثة البادية« ا�سمًا م�ستعارًا لها، وكان �أ�شبه في كثير 
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من الأحيان »بالحجاب ال�شفاف حيث بد�أ الن�ساء في تخفيف الحجاب لدرجة �أن 
�إحداهن انتقدته ب�أنه يكاد لا يخفي �شيئًا«))).

ورغم تعدد الكتابات الن�سائية حول مو�ضوعات كثيرة �إلا �أنه يمكن النظر 
�إليها ب�أنها دارت حول محاور �أ�سا�سية: الأول: التعليم، الثاني: العمل، الثالث: 

الأحوال الاجتماعية، والرابع: التقدم.

حول  عديدة  مقالات  الن�سائية  ال�صحافة  ن�شرت  التعليم:  الأول:  المحور 
لمناهج  نقدًا  قدمت  كما  المدار�س،  �إن�شاء  في  بالتو�سع  فيها  طالبت  البنات  تعليم 
التعليم، وا�ستهدفت الكاتبات خلق ر�أي عام يجمع على �ضرورة تعليم البنات، 
وفي نف�س الوقت حاولن الت�أثير في اختيار محتوى هذا التعليم، وقد لج�أت الكاتبات 
�إلى الا�ست�شهاد ب�أحاديث الر�سول و�آراء علماء الم�سلمين للت�أكيد على �أن الإ�سلام 
لم يحرم تعليم المر�أة، بل على العك�س �شجع على تعليمها حتى تتمكن من معرفة 

الحقوق التي كفلها لها الإ�سلام))).

المحور الثاني: العمل: ارتبط بالتعليم ق�ضية �أخرى هي عمل المر�أة، حيث 
الحياة،  في  لدورهن  الفتيات  ت�أهيل  �ضرورة  على  التعليم  عن  المدافعون  �أجمع 
والتلميح ب�أهمية العمل، وكُتبت في هذا ال�صدد مجموعة مقالات عن »البنات 

)))	 فاطمة را�شد، خطبة »ترقية المر�أة«، ال�سنة الأولى، العدد 2، 1336هـ/1918م.
)))	 بث بارون، النه�ضة الن�سائية، �ص122.
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والعمل«، و»ن�سا�ؤنا والبطالة« وو�صف العمل ب�أنه نوعان: للنفع �أو الحاجة، والأول 
واجب على الفتاة و�إن كانت غنية.

وكانت »ملك حفني نا�صف« من المدافعات عن حق المر�أة في العمل في 
ظروف معينة، فهناك المر�أة التي لم تتزوج، �أو التي لا تنجب، فلا يكون عندها 
�أ�سر  لهن  لي�س  ومن  والمطلقات،  الأرامل  كذلك  وهناك  بهم،  تن�شغل  �أطفال 

تعولهن، وكذلك هناك المتزوجات اللائي يحتاج �أزواجهن لم�ساعدتهن.

ور�أت »ملك« �أن مثل �أولئك الن�ساء لا يجب �أن ي�ضطررن للعمل في حِرف 
رديئة، ولكن من حقهن �أن ي�صبحن طبيبات ومدر�سات، و�أ�شارت �إلى قيام بع�ض 
الأجنبيات في م�صر بالعمل في تلك الوظائف، ورف�ضت �أن يكون تق�سيم العمل 
القائم على اختلاف الجن�سين نابعًا من فر�ض �إلهي، »مت�صورة �أن �آدم لو كان اختار 

الطبخ والغ�سل، وحواء ال�سعي وراء القوت لكان ذلك نظامًا متبعًا الآن«))).

المحور الثالث: حقوق المر�أة: حر�صت كثير من المقالات على الدفاع عن 
حقوق المر�أة في مجالاتها المتعددة، ورف�ض احتجاب المر�أة واحتجازها في المنزل، 
فنادت كثير من المقالات بم�شاركة المر�أة في الحياة العامة، وت�صحيح مفهوم الزواج 
وتعدد  و�شروطه،  بالزواج  المتعلقة  الأ�سرة  وقوانين  ال�شخ�صية،  الأحوال  وقوانين 

الزوجات، والطلاق وغيرها.

)))	 المرجع ال�سابق، �ص142.
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المحور الرابع: التقدم: ربطت مقالات كثيرة بين تحرر المر�أة وق�ضية التقدم، 
وكان �أ�سا�سه �أن »الأمة الم�صرية لن ت�ستطيع في معركتها من �أجل التقدم �إمداد 
رجال متعلمين دون الأمهات المتعلمات، و�أن تقدم الأمة وتح�ضرها يقا�س بمقدار 

تقدم ن�سائها«.

خام�سًا: الجمعيات الثقافية وجمعيات حقوق المر�أة 

و�أدت  الثقافية،  للجمعيات  �سابقة  م�صر  في  الخيرية  الجمعيات  ظهرت 
دورها في مجال الخدمة الاجتماعية، �أما الجمعيات الثقافية فقد ظهرت مع بداية 
القرن الع�شرين، وكان لها �أثرها على ازدهار الحركة الن�سائية، فعملت الن�ساء في 
مجال الرعاية الاجتماعية والتعليم وحقوق المر�أة، بالإ�ضافة �إلى �أنهن تعلمن عقد 
التبرعات  وجمع  الم�سئولات،  وانتخاب  الداخلية  اللوائح  و�إعداد  الاجتماعات 

و�ضبط الح�سابات و�إ�صدار المجلات و�إلقاء الخطب.

وكان انت�شار الجمعيات في �أوائل القرن الع�شرين قد و�سع من حدود المتاح 
للمر�أة، و�سمح لها بمزيد من الأن�شطة الجديدة والعمل التنظيمي، وقد بد�أت �أولى 
الجمعية  هذه  وكانت  امر�أة«،  »ترقية  جمعية  ب�إن�شاء   1908 �سنة  الجمعيات  هذه 
ذات �صبغة محافظة �إ�سلامية، ظهرت لتقاوم في البداية الأثر الذي �أحدثه ظهور 

كتاب قا�سم �أمين »تحرير المر�أة«))).

)))	 مارجو بدران، رائدات الحركة الن�سوية الم�صرية، �ص89.
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و�أخذت هذه الجمعية في الدعوة لحقوق المر�أة في �إطار الإ�سلام، فطالبت 
المرجوة،  لحقوقهن  �ضماناً  فيها  ر�أين  التي  الإ�سلامية،  ال�شريعة  بتطبيق  ع�ضواته 
خا�صةً الحق في الميراث وحق الإعالة من الزوج �أو الدولة وحق التعليم، واتخذن 
من زوجات وبنات النبي  مثالًا يُحتذى به، ودافعن في كتاباتهن عن الحجاب.

وعك�ست هذه الجمعية على حد قول م�ؤ�س�ستها »فاطمة را�شد« �سيا�ستها 
العامة تجاه المر�أة ودخولها الحياة العملية)))، من خلال مجموعة من المحا�ضرات 
المر�أة، وكانت  ق�ضية  تقدم  �سبيل  �إ�صلاحي في  �أعمال  وتبني جدول  التعليمية، 
ع�ضوات  على  محا�ضراتها  �ألقت  والتي  الع�ضوات  �إحدى  نا�صف  حفني  ملك 

الجمعية. 

التهذيبي« �سنة 1914، و�أ�صدرت  الن�ساء  وظهرت بعد ذلك جمعية »اتحاد 
�أداة مهمة  مجلة للتعبير عن �أهدافها التعليمية، واعتبرت �أن وجود مجلة للجمعية 
من �أدوات ن�شر الأفكار، وتعد هدى �شعراوي �صاحبة فكرة �إن�شاء هذه الجمعية التي 
�ضمت في ع�ضويتها كل من باحثة البادية )ملك حفني نا�صف( ونبوية مو�سى ومي 
معًا للأحاديث  زيادة، كما �ضمت ع�ضوات من الجاليات الأوروبية، كن يجتمعن 
وتبادل المعلومات والا�ستماع �إلى المحا�ضرات، وظهرت في ذلك الوقت �أي�ضًا جمعية 

)))	 فاطمة را�شد، خطبة ختامية - ترقية المر�أة، ال�سنة الأولى، العدد 12، 1336هـ/1918م، �ص76.
للكتاب،  العامة  الم�صرية  الهيئة  القاهرة،  1907-1912م،  الوطني،  الحزب  �صحافة  رزق،  لبيب  يونان  ود.  	

1985، �ص98.
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»الرقي الأدبي لل�سيدات« وا�شتركت كلتا الجمعيتين في الالتزام ببرنامج �إ�صلاحي 
وتنظيم مجموعة متنوعة من المحا�ضرات بالجامعة الأهلية.

�أثناء  المر�أة  حقوق  وجمعيات  الثقافية  الجمعيات  معظم  عقد  انفرط  وقد 
�أ�سهمت في ت�شكيل وعي المر�أة  �أنها قد  �إلا  �أو بعد ذلك،  الحرب العالمية الأولى 
الم�صرية في مطلع القرن الع�شرين، وجمعت بين هذه الجمعيات ملامح م�شتركة، 
فقد كانت تجمعات منظمة ا�ستهدفت تقدم المر�أة من خلال العمل الإ�سلامي، 
جمعيات  عر�ضته  كما  الإ�صلاحي،  العمل  �أو  المر�أة،  ترقية  جمعية  قدمته  كما 
�أخرى. ولج�أت هذه الجمعيات �إلى ن�شر اجتماعاتها في ال�صحف، و�إ�صدار مجلات 

خا�صة بها لن�شر �أفكارها على �أو�سع نطاق.

مرة  لأول  الخطيبة  بدور  المر�أة  ا�ضطلاع  ف�ضل  الجمعيات  لهذه  كان  كما 
في التاريخ الم�صري الحديث، و�أ�صبحت ملك حفني نا�صف من �أ�شهر خطيبات 
ذلك الزمان، وبد�أت �أولى محا�ضراتها عام 1909 بنادي »حزب الأمة«، وهو  من 
للن�ساء حتى ذلك الوقت، وكانت تفده المئات من  �أكبر التجمعات الجماهيرية 

ال�سيدات ل�سماع خطبها.

و�أتاح وجود هذه التجمعات مزيدًا من الحرية للمر�أة، و�سمح لها بمزيد من 
ال�سيا�سية  الم�شاركة  ذلك  بعد  لها  �أتاح  مما  التنظيمي،  والعمل  الجديدة  الأن�شطة 
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في ثورة )))1919. وانتقل ن�شاط المر�أة من خلال هذه الجمعيات من طور تعليم 
المر�أة وتحريرها �إلى طور الم�شاركة ال�سيا�سية والدفاع عن الوطن من خلال »الاتحاد 
الن�سائي الم�صري«، الذي �أ�س�سته هدى �شعراوي وزميلاتها في 26 مار�س 1923، 

ووا�صلت فيه مجهودات منا�ضلات �سابقات.

وال�سيا�سية  الاجتماعية  للإ�صلاحات  برنامًجا  الن�سائي  الاتحاد  ن�شر  وقد 
والتعليمية يت�ضمن المطالبة بم�ساواة المر�أة بالرجل، و�إ�صلاح قوانين الزواج، ورفع 
والاهتمام  العامة  بال�صحة  والعناية  �سنة،  ع�شرة  �ست  �إلى  الفتيات  زواج  �سن 

بالأطفال))). 

و�أتاحت هذه الجمعيات للمر�أة الدخول في مجال العمل ال�سيا�سي، وعلى 
مدى العقود التالية �أخذت المنا�ضلات الم�صريات من كل الاتجاهات الانخراط في 
مجال العمل العام من خلال المنظمات الن�سائية، والجمعيات الخيرية، والجمعيات 
الثقافية، ومنظمات حقوق المر�أة، وعبرت هذه الجمعيات عن برامجها من خلال 
المحا�ضرات، و�أنتج ذلك تفاعلًا وتفاهمًا وتوحدًا بين ال�سيدات في تلك الجمعيات 
حول مناق�شة و�ضع المر�أة و�سبل تقدمها، و�سرعان ما تحولت الكلمة الم�سموعة �إلى 
كلمة مكتوبة، وتحولت الأفكار �إلى �أعمال، مما �أعطى للحركة الن�سائية ح�ضورًا في 

الحياة الثقافية والاجتماعية وانت�شارًا غير محدود في ن�شاط الأمة.
 ،1973 الحديثة،  المطبعة  القاهرة،  م�صر،  �أر�ض  على  العربية  المر�أة  ق�ضية  الن�سائية،  الحركة  خليفة،  �إجلال   	(((

�ص85.
)))	 ت�شارلز �آدم�س، الإ�سلام والتجديد في م�صر، �ص231.
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�ساد�سًا: الجامعـة الم�صـرية 

الم�ساهمة في  الجامعة على  التي تحم�ست لإن�شاء  الم�ستنيرة  القلة  �أجمعت 
العنا�صر  بع�ض  للمر�أة  الجامعي  التعليم  من  تجعل  �أن  في  و�أفلحت  المر�أة،  تحرير 
التفكير  بداية  منذ  الموجودة  العنا�صر  وهي  نف�سها،  الجامعة  م�شروع  في  الم�ضمرة 
في الجامعة ولكنها كان م�سكوتًا عنها �إلى حين، والتي تقرر �أن يتم تنفيذها بالرفق 
عوا�صف  من  الوليدة  للجامعة  وحماية  المتزمتين،  غ�ضبة  من  خوفًا  والحيلة))) 

التخلف التي ما كان يمكن مواجهتها حينئذ.

الحركة  طليعة  لجهود  موازية  الم�ستنيرين  من  الجامعة  رواد  جهود  وكانت 
التعبير عن  بد�أت في  التي  الن�سائية  فالطليعة  المتدرج،  ال�سعي  الن�سائية في هذا 
نف�سها �أخذت ت�ؤكد نف�سها في مجال الجامعة �أي�ضًا، ولم تكن الطليعة التي دعت 
ا بعيدة عن الطليعة  �إلى �إن�شاء الجامعة، وبذلت جهدها �إلى �أن افتتحت الجامعة فعليًّ
مما جعل من  افتتاح الجامعة،  �إلى وقت  المتنوعة  �إنجازاتها  تراكمت  التي  الن�سائية 
الح�ضور الن�سائي ح�ضورًا لا يمكن تجاهله في الهيكل العلمي �أو التدري�سي، وكان 
من الطبيعي �أن تت�صل الطليعة الن�سائية بالطليعة الم�ؤ�س�سة للجامعة، و�أن ي�ؤثر كل 
منهما في الآخر، ف�أ�سهمت المر�أة ب�أدوار متعددة في الجامعة، من دور الطالبة �إلى دور 

وق�ضايا«،  �شخ�صيات  الع�شرين،  القرن  رائدات  »من  كتاب  �ضمن  مقالة  والجامعة،  المر�أة  ع�صفور،  جابر  د.   	(((
القاهرة، ط1، 2001، �ص158.
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الأ�ستاذة المحا�ضرة، وتركت الجامعة �أثرًا كبيًرا في ت�شكيل وتطوير الوعي الن�سائي 
بالحرية، بل �إنهن �أ�سهمن في الإن�شاء المادي للجامعة.

ولم تكن الجامعة الم�صرية حين افتتحت في نهاية �سنة 1908 جامعة بالمعنى 
من  مجموعة  تقدم  مفتوحة  جامعة  �إلى  �أقرب  كانت  و�إنما  اليوم،  عليه  المتعارف 
كان جن�سه  مهما  طالب  لكل  �أبوابها  »تفتح  والتي  للجميع،  المتاحة  المحا�ضرات 
ودينه«)))، فدخلتها الن�ساء من هذا المفهوم، وح�ضرت الم�ستنيرات من ن�ساء الطبقة 
الأر�ستقراطية، ومن �أبناء ال�شرائح العليا للطبقة الو�سطى عددًا من المحا�ضرات، 
وكانت �أولى المحا�ضرات التي عُقدت بالجامعة الم�صرية لل�سيدات - بمبادرة »هدى 
�صبغة  �أخذت  حتى  تطورت  ثم  واجتماعية،  �أدبية  �صبغة  ذات   - �شعراوي«))) 
ن�سائية �سيا�سية تحررية، وتميزت بخ�صو�صية لا لكونها موجهة خ�صي�صًا للن�ساء، بل 
ا �شاملًا ومتحررًا، وتطرقت �إلى ق�ضايا ثقافية ن�سائية  ا ثقافيًّ لأنها تمثل خطاباً ن�سائيًّ
مع  �شاملة  نه�ضة  �إطار  في  الم�صرية  المر�أة  وحما�سة  همة  لإثارة  محاولة  في  �شائكة 
ربط حا�ضر المر�أة بما�ضيها الم�شرق، حيث كانت الم�سلمة في ع�صور الإ�سلام الأولى 

معلمة ومتعلمة، وعاملة في العديد من المجالات.

)))	 �أحمد عبد الفتاح بدير، الأمير �أحمد ف�ؤاد ون��شأة الجامعة الم�صرية، القاهرة، مطبعة جامعة ف�ؤاد الأول، 1950، 
�ص116.

الن�سائية،  الحركة  خليفة،  �إجلال  و�أي�ضًا:  �ص116.  الهلال،  دار  القاهرة،  ن�شر  مذكرات  �شعراوي،  هدى   	(((
�ص121.
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�أول محا�ضرة لل�سيدات في يوم الجمعة 15 يناير 1909 و�ألقتها  وعُقدت 
كاتبة فرن�سية من القائمات بالحركة الن�سائية حينذاك، وهي »مرجريت كليمان«، 
حري�صة  الأهلية  الجامعة  وكانت  والغربية«.  ال�شرقية  »المر�أة  عن  مو�ضوعها  وكان 
للاختلاط  تجنبًا  الُجمع  �أيام  �صباح  في  المحا�ضرات  هذه  عقد  على  البداية  في 
بين الجن�سين، ثم بعد ذلك تنوعت �أيام المحا�ضرات، مما ي�شير �إلى �أنه قد حدث 

اختلاط بين الجن�سين))) بعد ذلك.

وظلت  المحا�ضرات،  هذه  من  عددًا  نا�صف«  حفني  »ملك  �ألقت  وقد 
محا�ضراتها مثل مقالاتها معتدلة �إلى حد كبير، بل �أكثر تحفظًا من �آراء قا�سم �أمين، 
ال�سيدات«  »ق�سم  الجامعة  افتتحت  �أن  ونجاحها  المحا�ضرات  لهذه  نتيجة  وكانت 
درجة  على  والحا�صلة  الفرن�سية  »كوفرير«  الآن�سة  رئا�سته  وتولت  �سنة 1910، 
الدكتوراه، و�ألقت عددًا من المحا�ضرات بالفرن�سية، وقد �شهدت هذه المحا�ضرات 
�إقبالًا ملحوظًا من ن�ساء الطبقة الأر�ستقراطية من اللائي يعرفن الفرن�سية بالطبع، 
�ستين  يقارب  ما  المحا�ضرات  تلك  ح�ضرن  اللائي  الطالبات  �أ�سماء  عدد  وبلغ 
الن�ساء  �إلى الجاليات الأوروبية والغالبية من  �شخ�صية ن�سائية)))، بع�ضهن ينتمي 

الم�صريات.

)))	 هالة كمال، محا�ضرات الفرع الن�سائي في الجامعة الم�صرية، �ص189.
)))	 �أحمد عبد الفتاح بدير، ن��شأة الجامعة الم�صرية، �ص94.
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�إدارة الجامعة على الإكثار من  �أن نجاح هذه المحا�ضرات قد �شجع  ويبدو 
�إلى  بالإ�ضافة  الوقت  ذلك  في  الن�سائية  الجمعيات  ونا�شدت  المحا�ضرات،  تلك 
بع�ض المجلات الن�سائية �إدارة الجامعة �إلى و�ضع بع�ض المحا�ضرات باللغة العربية، 
فنادت ال�صحفية »لبيبة ها�شم«))) ب�ضرورة البدء في تقديم محا�ضرات ن�سائية ترقي 
الم�صريات  بالن�ساء  والا�ستعانة  العربية  باللغة  ب�أ�سرها  الأمة  وترقي  ال�شرقية  المر�أة 
لإلقاء تلك المحا�ضرات، وقدمت في ذلك كتبًا مترجمة ودرا�سات في �صحيفتها.

التي  مو�سى«  »نبوية  للأ�ستاذة  بمحا�ضرة  المحا�ضرات  تلك  بداية  وكانت 
�أخرى  محا�ضرات  جانب  �إلى  ع�صرية،  مو�ضوعات  في  بالعربية  درو�سها  �ألقت 
وعادات  بم�صر،  وعلاقتها  الإ�سلامية  والدول  والحديث،  القديم  م�صر  تاريخ  عن 

الم�صريين وت�أثير الإ�سلام فيها، و�أ�شهر الن�ساء في التاريخ.

�إلا  يرقى  لا  الأدبي  الم�صرية  المر�أة  مركز  �أن  تعتقد  الجامعة  �إدارة  وكانت 
برقيها في العلوم، و�أن الجامعة يجب �أن ت�أخذ بيدها فت�سير بها �إلى م�ستوى المدارك 
ال�صحيحة)))، فا�ستدعت رائدات الحركة الن�سائية في تلك الفترة، وعلى ر�أ�سهن 
والمر�أة  الم�صرية  »المر�أة  بين  المقارنة  �ألقت محا�ضرة عن  التي  نا�صف  ملك حفني 
المهين  الواقع  عن  والك�شف  الم�صرية  المر�أة  و�ضع  �إدانة  في  تتردد  ولم  الغربية«، 

 ،1910 يناير  ج4،  القاهرة،  ال�شرق«،  »فتاة  مجلة  الن�سائية«،  والمحا�ضرات  الم�صرية  »الجامعة  ها�شم،  لبيبة   	(((
�ص123. و�أي�ضًا: هالة كمال، محا�ضرات الفرع الن�سائي في الجامعة الم�صرية، �ص185.

)))	 �أحمد عبد الفتاح بدير، ن��شأة الجامعة الم�صرية، �ص119.
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�أولئك  الن�ساء، حتى  الرجال من  الذي �شمل موقف  بنقدها  متو�سعة  لتخلفها، 
الذين ذهبوا �إلى �أوروبا.

ولم تكن »ملك« بمقارنتها تلك تق�صد الانحياز �إلى النموذج الغربي للمر�أة، 
من  نابع  المر�أة  لتحرر  وطني  نموذج  باحثة عن  النموذج،  لهذا  راف�ضة  كانت  فقد 
المر�أة بوجه عام،  تعليم  �إلى  انحيازها كان  الديني وظروفها الخا�صة، لكن  ميراثها 
ومطالبتها ب�أن تتعلم البنات حتى مهنة الطب، ورف�ضها كل ما يحط من دور المر�أة 
بالمقارنة ب�أدوار الرجل، وهجومها الحاد على ا�ستبداد الرجل وو�صايته على المر�أة)))، 
وقد ن�شرت تلك المحا�ضرات في الجرائد الن�سائية، هذا بالإ�ضافة �إلى محا�ضرة �ألقتها 
�أثارت  والتي  للن�ساء«،  الانتخاب  »حق  بعنوان  �سنة 1912  كليمان«  »مرجريت 
ردود فعل عنيفة لدى التيار المحافظ الذي اعتر�ض بعنف على هذه المحا�ضرات، 
ا  وتجمعوا �أمام الجامعة للتعر�ض للن�ساء ومنعهن من ح�ضور المحا�ضرات، وت�صديًّ

لما اعتبروه خروجًا عن الآداب لخروجهن من بيوتهن وترددهن على الجامعة))).

الحركة  بتنامي  ال�شعور  هو  الهجوم  هذا  وراء  الحقيقي  ال�سبب  ولكن 
المطالبة  �إلى  تدفعها  قد  وثقافية  تعليمية  نه�ضة  الم�صرية  المر�أة  ونه�ضة  الن�سائية، 
ت�أثرها بالحركة الن�سائية العالمية،  بحقوقها الإن�سانية كذات م�ستقلة، والخوف من 

)))	 د. جابر ع�صفور، المر�أة والجامعة، �ص167.	
)))	 د. �إجلال خليفة، الحركة الن�سائية، �ص84.



 منى �أحمد �أبو زيد
13421342

والإن�سانية،  ال�سيا�سية  وحقوقها  بحريتها  فتطالب  طموحاتها  مجالات  وات�ساع 
خا�صة وقد تحولت محا�ضرات الفرع الن�سائي �إلى منبر يتبنى ق�ضية المر�أة))).

ونتيجة لهذا الهجوم تراجعت �إدارة الجامعة عن الق�سم الن�سائي، و�أعلنت 
موافقًا لحاجة  يكون  بحيث  منه،  تبتغيها  التي  الخطة  لو�ضع  »توفق  �أن  �إلى  توقفه 

ال�سيدات الم�صريات«))).

وا�شتدت حما�سة ال�سيدات تجاه هذا الو�ضع ونا�شدن الرجال في الجرائد 
�ألا يمنعوا زوجاتهم و�أخواتهم من ح�ضور محا�ضرات الجامعة، وت�صاعدت الحما�سة 
هذا  على  الجامعة  وظلت  ال�شرقيات،  للن�ساء  م�ستقلة  جامعة  �إن�شاء  �إلى  بالدعوة 
النحو من التردد بين قبول المر�أة ورف�ضها حتى ثورة 1919 التي �أ�سهمت المر�أة 
فيها ب�شكل �إيجابي، وحررت العقول من �سطوة التقاليد الجامدة، ونزلت المر�أة �إلى 
ميدان الجهاد جنبًا �إلى جنب الرجل، وا�شتركت في المظاهرات مطالبة با�ستقلال 

الوطن، وبد�أت المر�أة بالتخلي عن النقاب تعبيًرا عن تمردها.

وقد و�ضعت متغيرات ثورة 1919 مو�ضوع ح�ضور المر�أة في الجامعة و�ضعًا 
جديدًا مختلفًا، ارتبط بالحراك الاجتماعي الواعد للطليعة الن�سائية التي خرجت 
فتحت  �أن  النتيجة  وكانت  حقوقها،  انتزاع  على  و�إ�صرارًا  وعيًا  �أكثر  الثورة  من 
منتظم  نحو  على  المحا�ضرات  بح�ضور  لهن  و�سمحت  للفتيات  �أبوابها  الجامعة 

)))	 هالة كمال، محا�ضرات الفرع الن�سائي في الجامعة الم�صرية، �ص190.
)))	 �أحمد عبد الفتاح بدير، ن��شأة الجامعة الم�صرية، �ص130.
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لا  حتى  �إعلان  ودون  ال�صمت،  التزام  مع  لكن  ر�سميات،  طالبات  بو�صفهن 
�أمام  والحكومة  العام  الر�أي  الجامعة  و�ضعت  ف�شيئًا  و�شيئًا  المعار�ضين،  ثائرة  تثور 
�إيقاف  في  المتزمتين  و�صرخات  المحافظين  احتجاجات  تفلح  ولم  الواقع،  الأمر 
موجة التحرر هذه المرة، خ�صو�صًا بعد �أن تغّري الوعي الاجتماعي تغيًرا ملحوظًا، 
واكت�سب من الثورة تمردها))). وهكذا عّرب الفرع الن�سائي في الجامعة الم�صرية عن 

جانب من الجوانب الفكرية للحركة الن�سائية في مطلع القرن الع�شرين.

)))	 د. جابر ع�صفور، المر�أة والجامعة، �ص172.





ق�اضيا المر�أة وحقها في التعليم والعمل وم�س�ألة الزي

 ودورها في المجال العام

هند مصطفى علي الشلقاني)1(

)1(	 باحثة في �شئون المر�أة.

تو�ضيح

كانت الورقة الخلفية للم�ؤتمر قد حددت �أن تبحث هذه الورقة فيما اعتبرته 
»الق�ضايا الكبرى التي يعيد الخطاب الإ�سلامي �إنتاجها« محددة �إياها في مجال 
المر�أة في: »ق�ضايا المر�أة وحقها في التعليم والعمل وم��سألة الزي ودورها في المجال 

العام« كما هو مو�ضح في العنوان.

فمن  العنوان،  بهذا  لاالتزام  في  مبدئية  م�شكلة  الباحثة  واجهت  وقد 
نوع  على  ب�آخر  �أو  ب�شكل  ينطوي  الإنتاج«  »�إعادة  فكرة  على  الت�أكيد  بدا  ناحية 
المر�أة من  قاربت مو�ضوع  �أفكار وم�ساهمات اجتهادية ر�صينة  من الم�صادرة على 
مداخل مختلفة. بل بدا المدخل نف�سه بهذه ال�صياغة ينطوي في ذاته على نوع من 
�إعادة الإنتاج لكتابات كثيرة تتخذ من »ق�ضايا المر�أة« )بهذا ال�شكل التجزيئي( 
مدخلًا لها، وهي ربما لا تمثل الكتابات �أو الطروحات الأهم في مو�ضوع المر�أة من 

وجهة نظر �إ�سلامية.
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من ناحية ثانية واجهت الباحثة م�شكلة في تحديد عبارة »الخطاب الإ�سلامي« 
مدلول  تحديد  ال�صعب  من  كان  جهة  فمن  عدة،  لأ�سباب  وذلك  العنوان  في 
�أم الذي  »الخطاب الإ�سلامي« ح�صرًا، فهل هو الخطاب الذي يكتبه م�سلمون، 
ا، �أم المق�صود  يتناول ق�ضايا المر�أة ارتباطا بالإ�سلام، �أو الذي ي�سمي نف�سه �إ�سلاميًّ
التحديد..  الدين على وجه  وال�شيوخ وعلماء  الفقهاء  يقدمه  الذي  هو الخطاب 
ر�صد  ب�صدد  نكون  عندما   - الإ�سلامي«  »الخطاب  عبارة  ا�ستخدام  ف�إن  كذلك 
ا لتغطي حقبة زمنية طويلة من منت�صف القرن 19 وحتى  مجموعة �أفكار تمتد ر�أ�سيًّ
الآن - ت�ستدعي �إلى الذهن �أنه كان هناك دائمًا خطابات �أخرى مهيمنة م�سيحية 
�أنه، وكما ي�سجل الأ�ستاذ محمد جابر الأن�صاري ف�إن  �أو علمانية، في حين  مثلًا 
لااتجاه التوفيقي )التعاي�ش بين قيم الإ�سلام وقيم الح�ضارة الغربية( يكاد يكون 
هو »لااتجاه الأهم والأكبر في تاريخ الفكر العربي منذ حركة لااحتكاك الحديثة 

بالغرب �إلى اليوم«))).

)))	 يو�ضح الأن�صاري �أن ع�صر مطلع النه�ضة الحديثة في ال�شرق العربي لم ي�شهد حركة عربية تحديثية خال�صة 
النظرة  محل  العلمية  العقلية  النظرة  ب�إحلال  الغربية،  للح�ضارة  والجوهري  الكلي  لاا�ستيعاب  على  تعمل 
الغيبية الدينية وق�صر الدين على جانبه الروحي الفردي الخال�ص«. كذلك ف�إن الرافد العلماني )الذي قاده 
الفكر الم�سيحي العربي( »لم يتحول �إلى تيار رئي�س وفاعل في الفكر العربي الإ�سلامي، لأنه لم ينبع من داخله، 
ولم يتمكن من لااندماج فيه« كذلك حدث للأفكار المادية المارك�سية، وبقيتا معًا - العلمانية والمارك�سية - 
ا �إلى حد كبير �ضمن نطاق الأقليات«، و»لم يتي�سر للتيارين النمو ب�شكل متر�سخ  ا وفكريًّ »مح�صورتين اجتماعيًّ
في البيئات ال�سلفية والتوفيقية، لأن الفكرتين لم تنح�سم علاقتهما بالإ�سلام ب�صورة ناجعة وارتبطت العلمانية 
ا بالغرب الر�أ�سمالي، فيما ارتبطت المارك�سية على النحو ذاته بالمع�سكر ال�شيوعي الملحد«.  ا و�أيديولوجيًّ �سيا�سيًّ
انظر: محمد جابر الأن�صاري، تحولات الفكر وال�سيا�سة في ال�شرق العربي 1930-1970 )الكويت، �سل�سلة 
الم�صرية  الثقافة  في  �أثروا  الذين  ال�شام  م�سيحيي  �أن  �إلى  ذلك  �إلى  �أ�ضف  1980( �ص15-8،  المعرفة،  عالم 
الثقافية وفي  هويتهم  ا في  رئي�سيًّ الح�ضاري جزءًا  بمعناه  الإ�سلام  �شكل  قد  العربية  النه�ضة  مطلع  والعربية في 
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ق�ضايا   « هو  الورقة  هذه  تحمله  الذي  الر�سمي«  »غير  العنوان  ف�إن  لذلك 
المر�أة في خطاب الإ�صلاح الحديث والمعا�صر«، بحيث يكون المحور هنا هو م��سألة 
الإ�صلاح في ذاتها ك�إطار لطرح ق�ضايا المر�أة يتم لااقتراب منه من منظور معرفي 
كلي يحاول الك�شف عن طبيعة التحولات الفكرية الطارئة على نمط التفكير في 

ق�ضايا المر�أة منذ ع�صر النه�ضة العربية وحتى اليوم.

ك�إطار  الم�صري  النموذج  �إطار  داخل  تتحيز  الورقة  �أن  �إلى  الإ�شارة  وتبقى 
اجتماعي وثقافي يتم من خلاله ر�صد تطور الخطاب الإ�صلاحي حول المر�أة.

في ورقة اهتمت بمناق�شة دور عدد من رواد النه�ضة العربية في �إثارة ق�ضية 
الباحثة  العربية، قامت  النه�ضة  التي درج على ت�سميتها بع�صر  المر�أة في المرحلة 
رفاعة  ال�شيخ  و�إ�سهامات  تناولت جهود  التي  المعا�صرة  الكتابات  بع�ض  بمراجعة 
رافع الطهطاوي )1801-1873(، ولاحظت �آنذاك اختلاف التو�صيف المعا�صر 
لل�شيخ بين من اعتبره محطة بارزة في الفكر الليبرالي بم�صر)))، ومن اعتبر �أن كتاباته 
التيار  »رائد  ر�آه  ومن  العقلانية«،  »رمز  و�أنه  ا�شتراكية«)))،  »نفحات  فيها  تتبدى 

ت�شكيل وعيهم العروبي، لا�سيما في �ضوء اندفاعهم نحو العروبة كملاذ من �ضغوط التتريك والتغريب التي 
تعر�ضوا لها �آنذاك.

)))	 علي الدين هلال، »�أزمة الفكر الليبرالي في الوطن العربي«، عالم الفكر )المجلد 26، العددان 3و4، يناير: 
مار�س �إبريل: يونيو 1998( �ص116.

)))	 رفعت ال�سعيد، »التنوير عبر ثقب �إبرة«، النهج )القاهرة: مركز الأبحاث والدرا�سات لاا�شتراكيـة، العــدد21، 
�شتاء2000( �ص107، وانظر: �أنور عبد الملك، الفكر العربي في معركة النه�ضة )بيروت: دار الآداب، 1981( 

�ص �ص87-86
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والعقلانية  العلمانية  بين  فكره  يجمع في  الطهطاوي  �أن  �أعلن  ومن  العلماني«))) 
والبراجماتية واللائكية و�أنه في هذا ليبرالي ب�شر بالفكر بالبرجوازي ورائد النه�ضة 

البرجوازية في التاريخ الحديث لم�صر))). 

يكتب  كان  ال�شيخ -   - رفاعة  �أن  مرده  التوتر  �أن هذا  �آنذاك  فهمتُ  وقد 
خطاباً خارج حدود القوالب المعا�صرة التي درجنا على ت�صنيف الفكر داخلها، �إذ 
كان لاان�سجام في كتاباته بين بُعد الإيمان وبُعد العلم، وبين القيمة والواقع، وكذا 
الجمع بين المعرفة الدينية والثقافة العامة وانفتاح الأفق، �أمورًا لا تجتمع معًا داخل 

الأر�ضية المعرفية التي بتنا نقف عليها اليوم بمعطياتها المفاهيمية والأيديولوجية.

ويبدو �أننا منذ الطهطاوي وحتى الآونة المعا�صرة خبرنا �أطرًا معرفية مختلفة، 
في �سياقات تاريخية اجتماعية و�سيا�سية حملت �سمات للت�شابه والتباين معًا، وقد 
�أثرت هذه العوامل في الطريقة التي تم عبرها طرح ق�ضايا المر�أة خلال هذه الفترة 

الممتدة.

)))	 محمد ال�صالح المراك�شي، قراءات في الفكر العربي الحديث والمعا�صــر )تون�س: الدار التون�سية للن�شر،1992( 
�ص17.

)تون�س، مجلد الإن�سانية  العلوم  التون�سية، مجلة  الكرا�سات  والمر�أة«،  »الطهطاوي  ال�شتوي،  البخاري  �أحمد   	(((
xl1x، عدد180، الثلاثية الأولى ل�سنة 2002، �ص �ص99-98
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)1(

البواكير

في  للمر�أة  المن�صف  الخطاب  في  لبنة  �أول  الطهطاوي  رفاعة  ال�شيخ  و�ضع 
تعليم  في  الأمين  »المر�شد  كتب  حين  ع�شر  التا�سع  القرن  من  الثاني  الن�صف 
ككائن  المر�أة  وتقديم  تعريف  لإعادة  جليلة  محاولة  مثل  الذي  والبنين«  البنات 
اجتماعي له مكانته ودوره المتكامل مع دور الرجل، فقد تحدث في كتابه هذا )وهو 
مجلد �ضخم، مرتب على مقدمة وخاتمة و�سبعة �أبواب ت�ضم نحو خم�سين ف�صلًا( 
عن تربية الأطفال والنا�شئة من الذكور والإناث، وعلاقة ذلك ب�صفاتهم النف�سية 
وعمارة  الأوطان  بتمدن  التربية  وعلاقة  العلوم  ف�ضل  �إلى  تطرق  كما  والبدنية، 
البيوت وحفظ الأ�سر والأخلاق وال�صحة، وحر�ص على �إقران البنات مع البنين 
في الحديث عن �أهمية التربية والتعليم والتزود بكافة العلوم مع بيان ف�ضل ذلك 
على ق�ضية التمدن وق�ضية حفظ بنيان الأ�سر كق�ضية �أ�صيلة من ق�ضايا التمدن))). 

المر�أة  تعليم  بق�ضية  المهتمين  �أول  من  الكتاب  هذا  في  الطهطاوي  وكان 
ا لتعليم المر�أة، مبينًا ال�صفات الم�شتركة بينها  وتربيتها حيث وجه فيه اهتمامًا خا�صًّ

ا، ووجوب �إ�شراكها في التعلم والتعليم.  ا وبدنيًّ وبين الرجل عقليًّ

)))	 رفاعة رافع الطهطاوي، المر�شد الأمين للبنات والبنين )القاهرة: مطابع المدار�س الملكية، �شوال 1289هـ(.
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والتعليم  التعلم  في  ال�صبيان  مع  البنات  ت�شريك  »في  بعنوان  ف�صل  وفي 
وك�سب العرفان« يقول »ينبغي �صرف الهمة في تعليم البنات وال�صبيان معًا لح�سن 
معا�شرة الأزواج فتتعلم البنات القراءة والكتابة والح�ساب ونحو ذلك مما يزيدهن 
�أن  الحال  اقت�ضاء  عند  للمر�أة  �أهلًا...وليمكن  بالمعارف  ويجعلهن  وعقلًا  �أدباً 
تتعاطى من الأ�شغال والأعمال ما يتعاطاه الرجال على قدر قوتها وطاقتها، فكل 
ما يطيقه الن�ساء من العمل يبا�شرنه ب�أنف�سهن، وهذا من �ش�أنه �أن ي�شغل الن�ساء عن 
البطالة، ف�إن فراغ �أيديهن عن العمل ي�شغل �أل�سنتهن بالأباطيل وقلوبهن بالأهواء 
وافتعال الأقاويل فالعمل ي�صون المر�أة عما لا يليق ويقربها من الف�ضيلة و�إذا كانت 
ويرف�ض  الن�ساء«)))  مذمة عظيمة في حق  فهي  الرجال  مذمومة في حق  البطالة 
»القول ب�أنه لا ينبغي تعليم الن�ساء الكتابة و�أنها مكروهة في حقهن« مو�ضحًا �أنه 
بنت  وعائ�شة  بنت عمر  وتقر�أ كحف�صة    من تكتب  النبي  كان من زوجات 
�أبي بكر  وغيرهما من ن�ساء كل زمن من الأزمان، ولم يعهد �أن عددًا كثيًرا 
الت�شديد في حرمان  �آدابهن ومعارفهن..ولي�س مرجع  ابتذلن ب�سبب  الن�ساء  من 

البنات من الكتابة �إلا التغالي في الغيرة عليهن«))). 

وتطرق الطهطاوي �إلى ا�شتغال المر�أة بال�سيا�سة، ففي ف�صل بعنوان »ق�صر رتبة 
ال�سلطنة والأعمال ال�سلطانية على الرجال دون الن�ساء« يقول« قد ق�ضت ال�شريعة 

)))	 المرجع ال�سابق، �ص66
)))	 المرجع ال�سابق، �ص 67-66 
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الن�ساء«))).  دون  الرجال  على  ال�سلطنة  بق�صر  الممالك  غالب  وقوانين  المحمدية 
لكنه عاد بعد هذا التعميم و�أو�ضح �أنه لا ينفي قدرة المر�أة على لاا�شتغال بق�ضايا 
ال�سيا�سية فقال: »قال بع�ض �أهل ال�سيا�سة �إن التعليل بال�ضعف عن القيام ب�أعباء 
الملك �أمر �أغلبي فقد عُهد في الن�ساء بع�ض ملكات �أح�سنّ ال�سيا�سة والرئا�سة على 
�سب�أ  ملكة  بلقي�س  الفخار..فمنهن  ميادين  في  ال�سبق  ق�صب  واكت�سبن  ممالكهن 
باليمن و�سمرة ملكة نينوي وبابل والزبا الم�شهورة بالملكة القاهرة في العرب...«))).

و�إلى جانب الطهطاوي، فقد طرح على مبارك )1824-1893( م��سألة المر�أة 
�أي�ضًا في م�ؤلفه »علم الدين« الذي يعتبر �أحد نماذج �أدب الرحلات. ففي الكتاب 
التقى ال�شيخ علم الدين )الذي واجه �ضائقة مالية وا�ضطر لأن يفكر في لاارتحال 
طلبًا ل�سعة الرزق( بم�ست�شرق �إنجليزي فا�ضل ومطلع على �آداب العرب والإ�سلام، 
ا�صطحبه معه �إلى الخارج، وعندما يتحاور الم�ست�شرق مع علم الدين في ق�ضية المر�أة، 
ال�شيخ  نقا�ش م�ستفي�ض حول م��سألة الحجاب، ففي حين يتم�سك  بينهما  يدور 
بالحجاب وي�ستعر�ض حججه، نجد لاانجليزي في المقابل يقول �ضد الحجاب حججًا 
منطقية هي �أقرب �إلى القبول، و�أقرب لأن تمثل ر�أي علي مبارك �أو تعك�س على 

الأقل تنازعه بين التم�سك بالعادة وبين الرغبة في التغيير))). 

)))	 المرجع ال�سابق، �ص104
)))	 المرجع ال�سابق، �ص105.

)))	 انظر: محمد عمارة، الأعمال الكاملة لعلي مبارك ) بيروت - لبنان: الم�ؤ�س�سة العربية للدرا�سات والن�شر, 
1979( �ص461.
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ففي الم�سامرة الثانية ع�شرة المعنونة »الن�ساء« في كتاب »علم الدين« يقول 
الأحوال لا�سيما في  �أراه من  فيما  �أت�أمل  للم�ست�شرق »كنت  الدين  ال�شيخ علم 
اختلاط الن�ساء مع الرجال، فوجدت في اختلاطهن فوائد لهن من حيث �إنهن 
يتلذذن بما يرينه ويعلمنه من الحوادث والأخبار، وما يطلعن عليه من محاورات 
الرجال، لكن ربما ترتب على هذا لااختلاط ما يخرجهن عما هو �أليق بهن من 
ال�صيانة والحياء،.. فلا�شك �أن عادات الم�شرقيين �أرجح ور�أيهم في احتجاب الن�ساء 
ب�أهلها وي�ؤكد  �إن ذلك مما يوجب زيادة ائتلاف المر�أة  �أ�صح و�أ�صلح،  عن الرجال 
ارتباطها بزوجها وارتباطه بها..بخلاف ما �إذا كانت تنظر لغيره في جميع الأوقات 

�أو تطلع على معاي�ش النا�س، ف�إن ذلك قد يحرك عندها ال�شهوات..«

من  المر�أة  لاتمنع  العزلة  �أن  قوامها  منطقية  حجج  بعدة  الم�ست�شرق  ويرد 
ال�صيانة  �أقوى في  التربية  و�أن  والحارات،  ال�شوارع  يدور حولها في  عما  لااطلاع 
حجب  يق�صد   - العادة  هذه  �أر  »ولم  قائلا:  �أخرى  حجة  وي�ضيف  العزلة،  من 
الن�ساء - المخالفة لعاداتنا �إلا في بع�ض مدن البلاد ال�شرقية، فاخت�صا�صها بهذه 
المدن القليلة يدل على �أنها بدعة حدثت لأ�سباب طارئة، ف�إن جميع ن�ساء الأرياف 
ال�شام و�أر�ض الحجاز  البادية وبلاد العرب و�أهل المغرب و�سواحل  ون�ساء عربان 
ك�إكرام  الأحوال  بع�ض  في  �أزواجهن  بمقام  قمن  وربما  الرجال  عن  يحتجبن  لا 
ال�ضيف والأخذ والعطاء مع الأجانب، و�أظن �أن هذه العادة م�أخوذة من الأعاجم 
عليها،  وا�ستيلائهم  بها  والترك  التتار  عند دخول  البلاد  هذه  �أمثال  �إلى  و�سرت 
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فن�ش�أ من عظمتهم وكبرهم احتقار غيرهم و�أكثروا للخدمة من الجواري وللفر�ش 
من ال�سراري ولما �أكثروا منهن خافوا عدم ر�ضاهن فمنعوا حرمهم من الدخول 

والخروج ولااختلاط بالرجال و�ألزموهن البيوت والعزلة عن �سائر الأجانب..«

وقد جاء الطرح الذي قدمه كل من الطهطاوي وعلي مبارك في ق�ضية المر�أة 
والمعارف،  والثقافة  التعليم  ن�شر  مجال  في  منهما  لكل  �إ�صلاحي  ت�صور  �ضمن 
حيث انطلق كل منهما في تفعيل ت�صوره الخا�ص بعد عودتهما من فرن�سا التي 
ابتعث �إليها الأول عام 1826، والثاني عام 1844، وذلك خلال حكم محمد 

علي وما اكتنفه من نه�ضة تنموية متعددة الجوانب. 

لاابتعاث  خبرة  �إطار  في  حدث  بالغرب  لااثنين  احتكاك  �أن  يذكر  ومما 
وكانت خبرة �إيجابية بوجه عام، وقد انعك�س هذا فيما قاما به من ت�سجيل لهذه 
الخبرة �سواء ب�شكل مبا�شر كما فعل الطهطاوي في »تخلي�ص الإبريز« �أو في �شكل 

الم�سامرات التي �صيغت في قالب �أدب الرحلة كما في علم الدين. 

القرن  منت�صف  )حول  المر�أة  ق�ضية  طرح  من  المبكر  الم�ستوى  هذا  وعند 
الذات والآخر، ومن  ال�صدام الحاد بين  �إ�شكالية  المفكر  التا�سع ع�شر( لم تثر عند 
�ضمنها الإ�شكاليات المتعلقة بو�ضع المر�أة في الإ�سلام والغرب، بل ر�صد كل منهما 
ما ر�آه في الغرب ب�إعجاب وتقدير بما فيه و�ضع المر�أة، وقدم ت�صوره لإ�صلاح و�ضع المر�أة 
في بلاده بغية تحقيق النه�ضة دون �أن تثر لديهما �أية ح�سا�سيات متعلقة بم��سألة و�ضع 
المر�أة في الإ�سلام مقابل و�ضعها في الغرب، بل على العك�س، فكما كانت الم�شاهدات 
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التي  الأهمية  و�إدراك  المر�أة  التفكير في حال  باعث  هي  الغرب  التي لاحظاها في 
ينطوي عليها تغيير و�ضعها دعمًا للأ�سرة وللمجتمع والأمة من ثم، كانت المرجعية 
الثقافية في الوقت نف�سه محفزًا وداعمًا على مطلب التغيير غير متعار�ضة معه. وكانت 
الأفكار المبكرة حول لاا�ستفادة من »العلوم لاا�ستعمالية« �أو ب�أ�شكال تنظيم المجتمع 
النقل  �أو  الإلحاقي  للتغيير  بدعوة  ترتبط  لا  النه�ضة  لإحداث  ك�أدوات  الغرب  في 
الكامل عن الغرب، ولا تثير في الوقت نف�سه �شكوكًا حول م�س الأ�سا�س العقائدي 

للمجتمع، �أو ال�سماح للفكر الأوروبي بالتغلغل في ج�سم وعقل الأمة.

�شاكلته  على  ومن  »الطهطاوي«  نموذج  �إلى  المعا�صرين  من  بع�ض  نظر  وقد 
�أنهم  على   - عبده  محمد  ال�شيخ  مثل   - �إ�صلاح  ودعاة  منفتحين  �شيوخ  من 
�أبناء النه�ضة العربية التي ارتبطت بالدولة الحديثة و�ساعدت على »ظهور نموذج 
غير تقليدي من رجل الدين، هو ال�شيخ العقلاني الم�ستنير الذي غدا م�ستعدًا 
القديم للحكم،  التقليدي  المفهوم  الدولة الحديثة في خروجها عن  لمواكبة حركة 
المدنية  الدولة  الذي طرحته  النموذج  يتخذ من  الذي  المواطنة  وت�أ�سي�سها معنى 
الأوروبية مثالًا له في الحقوق والواجبات... خ�صو�صًا بعد �أن ا�ستبدل نموذج هذا 
ال�شيخ تراثًا بتراث، و�أحل التقاليد العقلانية التي �أ�صلها المتكلمون والفلا�سفة في 
تراثه محل التقاليد النقلية التي �صاغها ال�سلفيون من الحنابلة والأ�شاعرة بوجه 
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خا�ص..«)))، واعتبره البع�ض الآخر ممثلًا لـ »علمانية م�ؤمنة«))) »�أقامت قطيعة مع 
الخطاب الديني ال�سائد ومهدت لتحقيق ثورة ثقافية حقيقية« في حينها.. 

وبخلاف هذا الت�صور المعا�صر لثنائية التراث/ الحداثة التي ما تنفك تطرح 
نف�سها في الخطاب العربي، يمكن القول �إن ما طرحه علي مبارك ورفاعة الطهطاوي 
ا بين فكرتي  وغيرهما من الرواد الأوائل في هذه الفترة المبكرة لم يحمل �صراعًا حتميًّ
النه�ضة والتراث ذلك �أنهم انتميا في لحظة تاريخية بعينها �إلى مرجعية معرفية �سادت 
لمفهوم  معنى  تحمل  مرجعية  وهي  الأثناء،  تلك  في  الإ�سلامي  الح�ضاري  الحو�ض 
الدين يختلف عن المفهوم الذي طرحته الحداثة الأوروبية ولا تحمل من ثم تناق�ضًا 
بال�ضرورة بين قيمتي الإيمان والعلم، فظهر فيها علماء وفلا�سفة جمعوا في ان�سجام 
بين العلم الديني وعلوم الطبيعة والفل�سفة وانفتحوا بب�ساطة على علوم الح�ضارات 
الأمم زمن  ا�ستردته هذه  �أخرى )حتى  �أمم  تراث  وترجموا وحفظوا  فنقلوا  الأخرى 
نه�ضتها( وذلك لأن »الت�صور الإ�سلامي للكون والحياة هو ت�صور منفتح غير منغلق 
لا ي�صادر الآخر ولا يلغيه ولا يكرهه على الدخول في نظامه«))). في هذا الإطار جاء 

ا لا م�ؤدلج ولا �إ�شكالّي. ا �إ�صلاحيًّ طرح ق�ضية المر�أة هنا طرحًا تلقائيًّ

)))	 جابر ع�صفور، هوام�ش على دفتر التنوير )القاهرة:الهيئة العامة لق�صور الثقافة، 2000( �ص190.
)))	 ماهر ال�شريف »العلمانية الم�ؤمنة«، �أدب ونقد )العدد216، �أغ�سط�س2003( �ص20.

)))	 محمد بن مري�سي الحارثي، »الخطاب الحداثي العربي«، علامات في النقد الأدبي )الجزء41، مجلد11، رجب 
1422هـ - �سبتمبر2001(، �ص107
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)2(

الكتابة الن�سائية قبل »تحرير المر�أة«

ال�ساحة  على  تمايزت  الع�شرين  القرن  وبداية  ع�شر  التا�سع  القرن  نهاية  في 
الفكرية الم�صرية نخبة من المثقفين ال�شوام الذين نزحوا في فترات متقاربة �إلى م�صر 
وخا�صة �إلى مدينة الإ�سكندرية))) التي �صارت م�ستقرًا لكثير منهم، قادمين من 
�سوريا )�أو ذلك الإقليم الذي ي�ضم اليوم دولتي �سوريا ولبنان(، هاربين من قب�ضة 
الطائفية بين الطوائف الم�سيحية  ر�أ�سهم، ومن الفتن  العثماني في م�سقط  الحكم 

المختلفة. 

وقد �أثرت هذه النخبة �أيما ت�أثير في المناخ الفكري الم�صري، حتى نجد �أديبًا 
�إلى  العودة  ال�شوام  بع�ض  قرر  يقول في عام 1908 حينما  المنفلوطي  مثل  لامعًا 
م�سقط ر�أ�سهم �إثر عودة العمل بالد�ستور العثماني، وتحت عنوان »�أهناء �أم عزاء« 
:فارق م�صر على �إثر �إعلان الد�ستور العثماني كثير من ف�ضلاء ال�سوريين بعدما 
عمروا هذا البلد بف�ضائلهم وم�آثرهم و�صيروها جنة زاخرة بالعلوم والآداب ولقنوا 
الم�صريين تلك الدرو�س العالية في ال�صحافة والت�أليف والترجمة، وبعدما كانوا فينا 
�سفراء خير بين المدنية الغربية والمدنية ال�شرقية ي�أخذون من كمال الأولى ليتموا 

)))	 جابر ع�صفور، »فجر الرواية العربية :ريادات مهم�شة«، ف�صول )القاهرة:الهيئة العامة الم�صرية للكتاب، المجلد 
ال�ساد�س ع�شر، العدد الرابع، ربيع 1998(، �ص10-9.
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ما نق�ص من الأخرى، وبعدما علموا الم�صري كيف ين�شط للعمل، وكيف يجد 
ويجتهد في �سبيل العي�ش وكيف يثبت ويتجلد في معركة الحياة«))). 

ال�ساحة  على  ال�شوام  المهاجرون  مثله  وزن  �أي  المنفلوطي  عبارة  وتعك�س 
�إحدى  �إليه  ال�صحفي والأدبي، وهو ما ت�شير  الم�صرية خا�صة في المجال  الفكرية 
التي  والمجلات  ال�صحف  من   %20 نحو  امتلكوا  ال�سوريين  �أن  من  الدار�سات 
ظهرت في م�صر قبل الحرب العالمية الأولى())). وقد جمعت هذه النخبة ال�شامية 
الثقافية  ال�ساحة  المراة على  ق�ضايا  �أ�سهمن في طرح  اللائي  ال�سيدات  عددًا من 
الم�صرية في وقت مبكر حيث �سبقن في ذلك قا�سم �أمين �صاحب الدعوة الأ�شهر.

ومن �أهم رموز النخبة الثقافية ال�شامية من الن�ساء كل من زينب العاملي))) 
ال�صادر عام  ربات الخدور«،  المنثور في طبقات  »الدر  المو�سوعة  الكتاب  )�صاحبة 

)))	 �شفيق البقاعي، �أدب ع�صر النه�ضة )بيروت :دار العلم للملايين، �أغ�سط�س 1990(، �ص103.
(2)	 Beth Baron,The Women's Awakening in Egypt (New Haven: Yale University 

Press,1994) p16.
)))	 تنتمي زينب العاملي لع�شيرة بني عامل وهم من ال�شيعة الإثنى ع�شرية الذين عا�شوا بجبل عامل، وقد ولدت 
في تبنين في جنوب لبنان عام 1860، وفي عام 1870 هاجرت مع �أ�سرتها �إلى الإ�سكندرية، ودر�ست القراءة 
والكتابة على يد الأ�ستاذ محمد �شبلي، ثم تلقت ال�صرف والبيان والعرو�ض والتاريخ على يد ح�سن ح�سني 
الأ�ستاذ  والنحو عن  الإن�شاء  �أخذت  ثم  ت�أ�س�ست عام 1891،  التي  النيل  الطويراني �صاحب �صحيفة  با�شا 
الرجال«،  تراجم  الكمال في  »مدارك  منها  المنثور  الدر  وقد و�ضعت عدة كتب غير  النبهاني.  الدين  محيي 
وكتاب »الجوهر الب�ضي�ض في م�آثر الملك الحميد«، وهما غير مطبوعين، وكتاب »الر�سائل الزينبية" ويذكر عمر 
ر�ضا كحالة في مو�سوعته »�أعلام الن�ساء« �أن لزينب كتاباً �آخر و�ضعته عام 1325هـ بعنوان »مطالع البدور في 
�أعلام  انظر: عمر ر�ضا كحالة،  محا�سن ربات الخدور«. ولها روايتين بعنوان »الملك كور�ش« و»الهوا والوفا«. 

الن�ساء في عالمي العرب والإ�سلام، الجزء الثاني )بيروت، م�ؤ�س�سة الر�سالة، الطبعة العا�شرة، 1991( �ص82.
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و�ألك�سندرا  �أزهري)))  وا�ستير  كوراني)))  وهنا  نوفل)))  وهند  و�سارة  1892م( 
�أفرينو))) وغيرهن مما �أ�س�سن لل�صحافة الن�سائية في م�صر. فقد �أ�س�س ه�ؤلاء وغيرهم 
)لويزا  والفردو�س   ،)1892 نوفل،  )هند  الفتاة  مجلة  منها  ن�سائية  مجلات  عدة 

)))	 �سارة نوفل هي �أخت هند نوفل وم�ساعدتها الأولى في تحرير مجلتها الرائدة »الفتاة« التي �أ�س�ستها هند عام 
1892 ك�أول مجلة ن�سائية م�صرية على الإطلاق، وقد حطت عائلة هند و�سارة في م�صر قادمة من �سوريا في 
 Beth Baron ,op. ()1879-1863( سبعينيات القرن التا�سع ع�شر خلال حكم= =الخديوي �إ�سماعيل�
cit., p14(. وهما ابنتا ن�سيم �أفندي - �شقيق �سليم نوفل - وكلا الرجلين �أديب وعمل بال�صحافة والترجمة 
في الحكومة الم�صرية، و�أمهما هي مريم النحا�س)1856-1888(، والأخيرة هي ا�سم ا�شتهر في حينه لارتباطه 
بكتاب متميز هو »معر�ض الح�سناء في تراجم م�شاهير الن�ساء« الذي رفعته �إلى الأميرة ج�شم �آفت هانم �أفندي 
حرم الخديوي �إ�سماعيل وم�ؤ�س�سة المدر�سة ال�سيوفية في القاهرة )زينب العاملي، الدر المنثور في طبقات ربات 

الخدور )القاهرة: المطبعة الكبرى الأميرية، 1312هـ(.، �ص516-515.
الإر�سالية  منها مدر�سة  وتعلمت في عدة مدار�س  بلبنان  �شيما  هنا كوراني)1870-1898( في كفر  )))	 ولدت 
م�صر حيث  �إلى  �سافرت  ثم  الأمريكية  المدن  بع�ض  بين  وتنقلت  المتحدة  الولايات  �إلى  و�سافرت  الأمريكية، 
فواز  زينت  المجهولة:  الرائدة  النمنم،  حلمي  حينذاك.  المزدهرة  الن�سائية  ال�صحافة  في  بمقالاتها  �أ�سهمت 

)القاهرة: دار النهر، الطبعة الأولى، 1998(. �ص79.
�إلى م�صر بعد فترة ق�صيرة من زواجها  �أزهري )1873-1948( �سورية من عائلة يهودية وقد نزحت  ا�ستير   	(((
�أن  النديم.والطريف  الله  عبد  با�سم  تيمنًا  الله  عبد  �أ�سموه  ذكرًا  طفلًا  و�أنجبا  مويال،  �شيمون  يدعى  بطبيب 
�ست بعد التخرج في بيروت في  ا�ستير اليهودية التي تلقت تعليمها في المدار�س لاانجليزية والأمريكية، قد درَّ
كني�سة الإر�سالية الإ�سكتلندية واتحاد المدار�س الإ�سرائيلية و�أدارت مدر�سة المجتمع الإ�سلامي الخيرية للبنات 

.)Baron, op. cit., p20(
)))	 ولدت الك�سندرا افرينو في بيروت في نوفمبر عام 1872 لأ�سرة يونانية �أرثوذك�سية، وجاءت م�صر عام 1886، 
وكانت لها علاقاتها القوية بالأ�سرة الحاكمة في م�صر، وتلقت عددًا من الأو�سمة من كثير من ملوك العالم 
منهم ال�سلطان العثماني و�شاه �إيران والبابا. وكانت المتحدثة الر�سمية للحركة الن�سائية في م�صر في تلك الأثناء، 
بل �إنها دعيت لح�ضور �أول م�ؤتمر ن�سائي عالمي يعقد لنزع ال�سلاح كممثلة لن�ساء ال�شرق كله )عام 1900(. 

Baron ,op. cit., p18
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الجلي�س  و�أني�س   ،((()1896 �سركي�س،  )�سليم  الح�سناء  ومر�آة   .)1896 هابلين، 
)�ألك�سندرا �أفرينو، 1898(، والعائلة )ا�ستير �أزهري، 1899(.

لااتجاهات  في  ملمو�سة  تعددية  الفترة  هذه  في  الن�سوي  الفكر  وعرف 
ق�ضايا  الن�سائية  ال�صحافة  ناق�شت  حيث  النهو�ض،  وم�سالك  ل�سبل  والر�ؤي 
العادات  وبع�ض  والأزياء،  الزواج  وق�ضايا  التعليم،  �أهمية  مثل  مختلفة،  حياتية 
لااجتماعية، ناق�شتها من مدخل اجتماعي عملي يعنى بتفا�صيل الحياة اليومية 
ويبتعد عن الأيديولوجيا، مت�أثرًا في غالبه بتفا�صيل حياة المر�أة الأوروبية في تلك 
الفترة، مركزًا على ق�ضايا التربية و�إعداد ال�سيدة المهذبة الفا�ضلة. ولم تخل تلك 
المرحلة من كتابات و�أطروحات قوية فيما يخ�ص ت�أكيد حقوق المر�أة من ذلك ما 
قدمته زينب العاملي في كتاباتها من طرح متكامل في ق�ضايا تعليم المر�أة وتعزيز 
و�ضعها و�إ�سهاماتها المجتمعية. ويورد عمر ر�ضا كحالة ن�ص مقالة لزينب العاملي 
بعنوان »الإن�صاف« ن�شرت في �صحيفة النيل )العدد 151، 18 ذي الحجة �سنة 
1309هـ(، ترد بها زينب على ما ن�شرته هنا كوراني التي علقت على طلب المر�أة 
الإنجليزية حق لاانتخاب، ب�أن دخول المر�أة مجال ال�سيا�سة من �ش�أنه قلب نوامي�س 

الكون، ومما قالته زينب:

للحكم  مناوئاً  ا  لبنانيًّ وكان  مظهر،  مريم  با�سم  وحررها  المجلة  هذه  �أ�س�س   )1926-1867( �سركي�س  �سليم   	(((
العثماني وخا�صة عبد الحميد الثاني الذي ارتقى عر�ش ال�سلطنة عام 1876، وقد هجا �سليم عهده في �صحيفة 
ل�سان الحال التي �أ�س�سها �شقيقه خليل �سركي�س، وفي �صحيفة »الم�شير« التي �أ�س�سها هو، مما �سبب له الم�شاكل 

التي ا�ضطرته �أن يتحول عن ال�سيا�سة �إلى الكتاب الن�سائية مختلقا ا�سم مريم مظهر.
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دمرتها  �إلا  الخمول  علة  �إليها  و�سرت  الك�سل  داء  فيها  ف�شا  �أمة  من  »وما 
وهدمت �أركان عزمها ودكت ح�صون تمدنها، ومما ي�ؤيد لنا ذلك هو ما ظهر لنا من 
تقدم الغرب على ال�شرق في هذا الع�صر، حينما عولج �أهله و�شفي ج�سمهم من 
داء الك�سل والخمول، فازدهى ع�صرهم على جميع الع�صور وفاق جميع الدهور، 
�إلى حد �أنه �صار الن�ساء فيه يبارين الرجال وي�شاركنهم في الأعمال، وحيث قد 
العقلية،  بالمنزلة  مت�ساويان  والمر�أة  الرجل  �أن  على  منهم  الأعظم  ال�سواد  �أجمع 
المانع  فما  الآخر،  عن  لأحدهما  غنى  لا  لااجتماعية  الهيئة  ج�سم  في  وع�ضوان 
�إذًا من ا�شتراك المر�أة في �أعمال الرجال، وتعاطيها الأ�شغال في الدوائر ال�سيا�سية، 
وغيرها متى كانت جديرة ت�ؤدي ما ندبت �إليه، و�إلا فما فائدة تعلم المر�أة الغربية 
جميع العلوم التي يتعلمها الرجال من فل�سفة وحكمة وريا�ضة وهند�سة وتدري�س 
القوانين ال�سيا�سية، �إذا كانت لم تعمل بمقت�ضاها، وتخدم النوع الب�شري وتعد من 

�أع�ضاء الهيئة الرئي�سية، لأنها ما خلقت لكي لا تخرج عن دائرتها المنزلية«))).

في هذه الفترة �أي�ضًا كتبت في تركيا فاطمة عليّه هانم))) كتاباً بعنوان »ن�ساء 
الإ�سلام« �صدر عام 1892 و�ضم محاورات جرت بينها وبين عدد من ال�سائحات 

)))	 عمر ر�ضا كحالة، �أعلام الن�ساء ) الجزء الثاني(، مرجع �سابق، �ص86.
ولدت في  العثمانية،  العدلية  ناظر  من�صب  �شغل  الذي  با�شا  هو جودت  �شهير  م�ؤرخ  ابنة  هي  عليّة  فاطمة   	(((
عليها. وفي  واليا  �إقامته  مدة  �سوريا  �إلى  معه  والدها  ا�صطحبها  وقد  �سنة 1862،  �أكتوبر   9 العليا في  الأ�ستانة 
�أثناء الأعوام التي مكثتها في �سوريا تعلمت اللغة العربية من نحو وبيان وبديع وعرو�ض، ولما عادت مع والدها 
انكبت على درا�سة اللغتين التركية والفار�سية ثم ان�شغلت بتح�صيل اللغة الفرن�سية و�أخذت العلوم العقلية 
من توحيد وكلام ومنطق وريا�ضة وح�ساب عن والدها وتعلمت المو�سيقى بكل فروعها على �أ�ساتذة ماهرين 

من ترك وعرب وفر�س و�إفرنج. ) من ترجمة فاطمة عليه هانم في »الدر المنثور«(.
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العربية)))  �إلى  بالتركية  كتبت  التي  المحاورات  هذه  ترجمت  وقد  الغربيات، 
والفرن�سية والإنجليزية.

وتعك�س تلك المحاورات ثقافة و�سعة اطلاع تمتعت بهما فاطمة عليه هانم، 
لل�شرق  يفدن  كن  اللائي  الأجنبيات  للرحالة  قبلة  كان  بيتها  �أن  تك�شف  كما 
وعاداتها  المنطقة  عن  الم�سبقة  ب�أفكارهن  محملات  ولااطلاع  ال�سياحة  بغر�ض 
و�أحوالها، وهي ت�صف �أفكارهن الم�سبقة تلك والمدونة في كتبهم ب�أنها تكاد تكون 
-من فرط بعدها عن واقع ال�شرق- »كتبًا خيالية �أو روايات فكاهية«. وتذكر �أنه لم 
يكن هناك من ي�صحح تلك ال�صورة لأن الن�ساء محتجبات في المنازل ولا يوجد 
منهن من يجيد اللغات الأجنبية عدا اللاتي تربين تربية �أجنبية �صرفة وهن في 
الوقت نف�سه جاهلات للأحكام ال�شرعية، لذلك فهن: »�إذا رغب �إليهن �أحد في 
الح�صول على المعلومات المتعلقة ب�أ�صول المعي�شة الإ�سلامية - مما يكن قد نبذنه 
نبذ النواة - �سكتن عن بيان ا�ستقامة وطهارة الدين المبين الإ�سلامي، من حيث 
�إنهن قليلات العلم بذلك، و�أخذن في الكلام بحدة و�شدة عن م�سائل الحجاب 
زاعمات �أن العادات الملية مقتب�سة عن الأحكام ال�شرعية وبالجملة ف�إنهن يبحثن 

المنثور، ثم طبع  الدر  التي تطبع في بيروت كما تذكر زينب في  الفنون  العربية جريدة ثمرات  �إلى  )))	 ترجمتها 
الكتاب مرة �أخرى في م�صر على نفقة �إبراهيم فار�س �صاحب المكتبة ال�شرقية. انظر: فاطمة عليه هانم، ن�ساء 

الإ�سلام، )القاهرة: المكتبة ال�شرقية، د.ت(.
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�أ�شياء لا علم لهن بها فيكن �سببًا لمفتريات و�إ�سنادات بع�ض الأجانب على  في 
الدين المطهر الذي ا�ستنرنا بم�شكاته وت�شرفنا ب�آياته«))). 

الذات  نقل �صورة حقيقية عن  الحر�ص على   - الإ�صلاحي  الدافع  بهذا 
ق�ضايا  بين  تنوعت محاوراته  الذي  كتابها  هانم  عليه  فاطمة  و�ضعت   - للآخرين 
�شملت  كما  والحجاب.  الزوجات  وتعدد  والطلاق  الزواج  ق�ضايا  بينها  �شتى، 
حديثًا عن و�ضع الجواري في الدولة العثمانية، يعتبر في ذاته ت�أ�صيلًا فريدًا لذلك 
المو�ضوع من حيث �أ�صولهن وحياتهن في بيوت مالكيهم. كما تطرقت �إلى ق�ضايا 
دينية �صرفة مثل ق�صة ميلاد �سيدنا عي�سى عليه ال�سلام وتب�شيره بالنبي محمد 

ورفعه �إلى ال�سماء، وم��سألة الخلط في التوراة..وغيرها. 

وفي ق�ضية الحجاب - وكما تبين في لااقتبا�س الوارد �أعلاه - عمدت فاطمة 
ناحية  والعادة من  والعرف  ناحية،  ال�شرعي من  الأمر  التمييز بين  �إلى  هانم  عليّه 
التي  والعادة  التقليد  بفعل  عليه  طر�أ  وما  الديني،  الإلزام  حدود  مبينة  �أخرى، 

تختلف من مكان لآخر، وعندما تخل�ص �ضيفتها �إلى القول:

هناك  ولكن  عليه،  مطعن  ولا  �أحقيته  في  مرية  لا  دينكم  �أن  الحقيقة  »في 
ا في وجه ح�سنه �ألا وهي م��سألة  م��سألة واحدة تجعل النا�س ينفرون منه وتقوم �سدًّ

)))	 ن�ساء الإ�سلام، �ص9-8.
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الحجاب عند الن�ساء. ولو لم تكن فيه هاته الم��سألة لأ�صبح عدد كثير من الخلق 
الذين يبحثون عن دين لهم م�سلمين«))). 

ترد عليّه هانم قائلة:

�إثمًا،  ترتكب  و�إنما  الدين،  من  تخرج  �شعرها لا  ت�ستر  التي لا  المر�أة  »�إن   
و�أ�سا�س الدين الإ�سلامي لااعتقاد بوحدانية الله تعالى ونبوة محمد عليه ال�صلاة 
وال�سلام، فال�شخ�ص الذي يعتقد وي�سلم بهاتين الق�ضيتين على �أي دين ومذهب 

كان، فهو م�سلم«))). 

الدينية  تطرق جميع الحجج  ف�إنها  الزوجات،  تعدد  م��سألة  تناق�ش   وحين 
والعقلية والواقعية لتنتهي �إلى �إقناع محدثتها تمامًا ب�أن م��سألة التعدد لي�ست �أمرًا 

ا بقدر ما هي �إجازة محكومة في �أ�ضيق الحدود. �إلهيًّ

القرن  �أواخر  في  الم�صرية  الثقافية  ال�ساحة  �شهدتها  التي  الأ�صوات  هذه 
التا�سع ع�شر )حين كانت م�صر مح�ضنًا للتيارات التي ا�ستمرت ت�شكل وعي ما 
عُرف »بالنه�ضة« في الحو�ض الح�ضاري الخا�ص بال�شرق الإ�سلامي في هذه الفترة( 
لم تقترن بجدل �أو برف�ض �أو ب�صراعات فكرية رغم �أنها دارت في فلك الق�ضايا 
نف�سها التي �سيطرحها قا�سم �أمين بعد قليل، فقد ناق�شت ب�شكل �أ�سا�س م�سائل 

)))	 المرجع ال�سابق، �ص78.

)))	 المرجع ال�سابق، �ص79.
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ال�سبب هو قالب طرحها  الزوجات، فهل كان  التربية والتعليم والحجاب وتعدد 
الأغلب،  في  م�سيحيات  )�شاميات  �صاحباتها  �أم  الن�سائية(؟  )المجلات  نف�سه 
رغم �أن هذا لا يف�سر الموقف من زينب العاملي وفاطمة علية(؟ �أم طبيعة طرحها 
�أو  الأيديولوجيا(؟  من  لا  الحياة  واقع  من  النابع  العملي  لااجتماعي  )المدخل 
�إعادة تعريف الأدوار لااجتماعية للمر�أة داخل المنزل ك�أم  م��سألة انح�صارها في 
وكزوجة، دون �أن يظهر �أن لذلك ارتباطًا بم�شروع تغييري �أو�سع؟ �أم لأن �أ�صحابها 
كانوا خارج معادلة ال�سيا�سة الم�صرية في تلك الأثناء )والتي انق�سمت بين الموالين 
للاحتلال ب�شكل كامل من ناحية، والمعار�ضين له ب�شكل �سافر من ناحية �أخرى، 
مع  المح�سوب  والتعاون  ال�سلمي  التفاو�ض  �سبل  تبنى  الذي  الو�سط  وفريق 
الإنجليز مع ال�سعي لا�ستقلال م�صر، ودعا �إلى تقديم لاا�صلاح لااجتماعي على 

ال�سيا�سي(؟
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)3(

قا�سم �أمين

يمثل قا�سم �أمين )1863-1908( نموذجًا فريدًا في تناول ق�ضايا المر�أة، لي�س 
فقط لأنه كر�س لهذه الق�ضية جل جهده الفكري مخل�صًا، �أو لأنه جعلها مدخل 
الإ�صلاح الأ�سا�سي، بل كذلك لأنه في �إنتاجه وفي تطوره الفكري لخ�ص مرحلة 
فكرية مهمة مرّ بها الفكر الم�سلم بوجه عام مثلت ج�سرًا انتقل به هذا الفكر من 

مرجعية لأخرى.

عام 1881  �إليها  �سافر  فرن�سا؛  �إلى  ابتعثوا  الذين  من  �أي�ضًا  �أمين  قا�سم  كان 
الق�ضاء،  �سلك  في  تدرجه  بد�أ  حيث   1885 عام  وعـاد  الجامعية  درا�سته  ليكمل 
وبد�أت تظهر مواقفه الوطنية والإن�سانية المتفردة، التي برزت في ر�ؤيته الخا�صة لفل�سفة 
العقاب، وفي دعوته الم�ستمرة الى جعل الق�ضاء الم�صري والمحاكم الأهلية الوطنية جهة 
ال�شخ�صية، وكحال معظم  الأحوال  بم�صر عدا  يعي�شون  الذين  للأجانب  التقا�ضي 
المفكرين الم�صريين في ذلك الع�صر والذين ت�سنى لهم لاابتعاث �إلى الخارج، جمع 
ابتعاثه  ت�أثير في حياته الفكرية؛ فخلال فترة  �أيما  �أثرت  �أمين عدة خبرات ح�ضارية 
قابل �أمين كلا من الأفغاني ومحمد عبده الذي نفي من م�صر بعد �أحداث الثورة 
العرابية، واحتك بهما وخبر �أفكارهما عن قرب، كما قر�أ لم�شاهير مفكري �أوروبا وعلى 
ر�أ�سهم نيت�شه وداروين ومارك�س، كما كانت له علاقة حب مع طالبة فرن�سية لكنه لم 
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يتزوجها، وهكذا اجتمعت خلال �سنوات البعثة مدخلات �شتى �إلى فكر �أمين، منها 
التجربة الوطنية التي عاي�شها مع محمد عبده حيث تبلور وعيه بق�ضايا وطنه التي 
عبرت عنها جريدة »العروة الوثقى« بمناه�ضتها لااحتلال لاانجليزي لل�شرق، كذلك 
كان اطلاعه على �أفكار الفلا�سفة لااجتماعيين في الغرب، وعلى ر�أ�سها فكرة التطور 
التي ت�أثر بها جلّ دعاة الإ�صلاح في الفترة محل الدرا�سة، �أ�ضف �إلى ذلك ت�شكل 
مقارنة  ب�صفة خا�صة  الفرن�سية  المر�أة  ودور  بمكانة  وت�أثره  الفرن�سي  المجتمع  ر�ؤيته عن 

بو�ضعية المر�أة في بلاده.

ورغم �أن �أغلبنا لا يعرف عن �إنتاج �أمين الفكري �إلا كتابيه »تحرير المر�أة« 
و»المر�أة الجديدة« اللذين �صدرا عامي 1899و1900على التوالي، ف�إن الثابت �أن 
الدوق  ا على كتاب  �ألفه عام 1884 ردًّ »الم�صريون« الذي  �آخر هو  للرجل كتاباً 
مرات  ثلاث  م�صر  زار  فرن�سي  نبيل  وداركو  والم�صريون«.  »م�صر  المعنون  داركو 
ثم ن�شر كتابه ذاك عام 1893 وفيه �أرجع تخلف م�صر لااجتماعي �إلى الإ�سلام 
والثقافة الإ�سلامية. وقد انبرى قا�سم �أمين للرد على جميع ما جاء في الكتاب من 
ادعاءات فتحدث فيه عن »الم�صري« و»المجتمع الم�صري« و»الن�ساء« و»الإ�سلام« 
وتعدد  والطلاق  الحب  عن  وكذلك  والآداب،  والعلوم  والتعليم  والأخلاق 
عنا�صر  عن�صرًا من  المبكر  الوقت  هذا  المر�أة في  ق�ضية  كانت  الزوجات.. وهكذا 
دفاع �أمين عن مجتمعه وهويته �ضد انتقادات داركو الذي تعر�ض في كتابه لو�ضع 
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الأ�شرار  لمعاقبة  يت�صور عندنا  »ولن  قائلًا:  بحالها وحياتها  وندد  الإ�سلامية  المر�أة 
جزاء �أ�شد من �إلزامهم بمثل هذه الحياة« يق�صد حياة المر�أة الم�صرية الم�سلمة. 

ولعل الأمر المثير هنا هو الموقف الذي اتخذه �أمين من و�ضع المر�أة في ذلك 
الكتاب، فخلافًا لدعوته التي ا�ستهل بها كتاب تحرير المر�أة قائلًا: »�إنني �أدعو كل 
محب للحقيقة �أن يبحث معي في حالة الن�ساء الم�صريات، و�أنا على يقين من �أنه 
�سي�صل وحده �إلى النتيجة التي و�صلت اليها وهي �ضرورة الإ�صلاح فيها«، يقول 
م�صر  في  المر�أة  ب�أن  القول  الإطلاق  على  �صحيحًا  »لي�س   : »الم�صريون«  في  �أمين 
تعتبر �سجينة داخل المنزل، فالن�ساء جميعًا يخرجن مثل الرجال في كل �ساعات 
�أو  زوجاتنا  يفعلنه  الرجال  نحن  نفعله  ما  كل  »و�إجمالًا  ويقول  والليل..«  النهار 
ي�ستطعن فعله«، ويخل�ص �إلى �أن »مركز المر�أة ي�شبه تمامًا مركز الرجل« من حيث 
ق�ضية لااختلاط. ويقول: »حقيقة لي�س عندنا �سيدات محظيات �أو ن�ساء ي�شتغلن 
بال�سيا�سة �أو م�ؤلفات �أو �شاعرات يهوين الثناء ولكن هل في هذا عيب؟ �أقول في 
حياء لا..... كما �أنني لا �أرى منفعة تجنيها الن�ساء في مزاولتهن �أعمال الرجال، 
بل �أرى كل الخ�سارة في ذلك، ف�ضلًا عن �أن هذه الأعمال تبعدهن عن واجباتهن 
�أجلها، وهذه الم�شاغل لا عادت على المجتمع بفائدة  الأ�سا�سية التي خلقن من 
�أكثر ولا زادت مما يتمتعن به من جاذبية، على العك�س �أنه مما ي�ؤثر في نف�سي منظر 
الأم الحنون، كما ي�سعدني منظر امر�أة تهتم ب�شئون بيتها، ولكن لايحرك في �أي 
وت�صيح:  عنيفًا  ا  هزًّ يدي  تهز  ت�صافحني  وعندما  كتابًا،  تت�أبط  امر�أة  منظر  �شعور 
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كيف حالك ياعزيزي«، ويقول »�إنني �إذا كنت �أ�شمئز من الن�ساء المتحذلقات غير 
�أني من �أن�صار التعليم المنا�سب للمر�أة. و�أقرر �أن الن�ساء الم�صريات ن�ش�أن في منتهى 
الجهل، ويجب على المر�أة �أن تكون ملمة بما يكفي لتعليم �أطفالها مبادئ الأخلاق 
�إنني  المو�ضوع  هذا  وفي  بهم...  التي تحيط  للأ�شياء  العلمي  والتق�سيم  وال�صدق 
العلمي  الم�ستوى  بنق�ص  لااعتراف  في  �أجادل  ولن  داركو  للدوق  الحق  �أعطي 

للمر�أة الم�صرية بالن�سبة للمر�أة الأوروبية«))). 

وبالطبع فالقارئ لهذه الفقرات المقتب�سة عن كتاب »الم�صريون« - والتي �أتبعها 
�أمين بدفاع مماثل عن تعدد الزوجات وحق الطلاق دون تقييد - ي�صيبه لاارتباك حين 
ينتقل لما �سطره الرجل نف�سه من دعوات في كل من تحرير المر�أة والمر�أة الجديدة. وفي 
هذا روى ر�شيد ر�ضا مف�سرًا هذه النقلة قائلًا: »�أخبرني قا�سم �أمين �أنه كان يوم اطلع 
على ما كتبه الدوق داركو غافلًا عن حال الن�ساء بم�صر، ف�آلمه ذلك النقد والت�شنيع 
فاندفع �إلى الرد بوجدان الغيرة، وبعد �أن �شفي غيظه و�أر�ضى غيرته بذلك عاد �إلى 
نف�سه وفكر في الأمر فر�أى �أن كثيًرا من العيوب التي عاب الدوق بها البيوت الم�صرية 
�صحيح في نف�سه فبعثه ذلك �إلى �أن در�س هذه الم��سألة قائلًا في نف�سه: �إنه لاينفعنا �إذا 
كان العيب فينا �أن نرد على ما يعيبنا ونبحث عن عيوب قومه، و�إنما يجب علينا �أن 

نبحث عن عيبنا فنعرفه ون�سعى �إلى �إزالته«))). 

)))	 قا�سم �أمين، الم�صريون، كتاب الهلال )القاهرة: دار الهلال، العدد 537 ربيع ثاني1416 - �سبتمبر1995( 
�ص72-69

الكتاب  دار  )بيروت:  والنه�ضة  المر�أة  بين  العلاقة  جدلية  �أمين..  قا�سم  حمدان،  �أبو  �سمير  انظر:   	(((
العربي، 1993- 1414(، وحول قا�سم �أمين انظر اي�ضًا:
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له  التي وجهتها  المعا�صرة  ثورة حقيقية رغم لااتهامات  المر�أة«  كان »تحرير 
لاابتدائية  المرحلة  )التعليم حتى  توا�ضع مطالبه  له على �صعيد  الن�سوية  الحركة 
المر�أة  لتحرير  الحقيقية  القيمة  وتكمن  واليدين(،  الوجه  وك�شف  الأقل،  على 
تكمن في التحليلات العقلانية والفل�سفية التي قدمها �أمين مناق�شًا مكانة المر�أة في 
الأمة، والتنديد بحجبها بمعنى عزلها عن مجتمعها وحب�سها في البيوت وو�ضعها 
تحت الو�صاية الدائمة، مبينًا ف�ضل المر�أة المتعلمة على الجاهلة �سواء في �إطار العلاقة 
الزوجية �أو في �أداء دورها ك�أم، �أو في خدمة مجتمعها �أو من حيث ت�أثير ذلك على 
عفتها و�أخلاقها : »�إن تربية العقل والأخلاق ت�صون المر�أة ولا ي�صونها الجهل، بل 
هي الو�سيلة العظمى لأن يكون في الأمة ن�ساء يعرفن قيمة ال�شرف وطرق المحافظة 
عليه«، ويعبر قا�سم �أمين عن اتخاذه المر�أة كمدخل للإ�صلاح بقوله » طرقت باباً 
من �أبواب الإ�صلاح في �أمتنا والتم�ست وجهًا من وجوهه في ق�سم من �أفراد الأمة 
له الأثر العظيم في مجموعها«))). »وهذا هو الأ�صل فيما ن�شهده وي�ؤيده لااختيار 
ارتقاء  الأمة وتوح�شها، وبين  وانحطاط  المر�أة  انحطاط  التلازم بين  التاريخي من 
المر�أة وتقدم الأمة ومدنيتها«))). »�إن لاانحطاط في مرتبة المر�أة عندنا هو �أهم مانع 

يقف في �سبيلنا لي�صدنا عن التقدم �إلى ما فيه �صلاحنا«))). 

=  محمد عمارة، قا�سم �أمين :تحرير المر�أة والتمدن الإ�سلامي )بيروت: دار الوحدة، 1985(.
 - ماهر ح�سن فهمي، قا�سم �أمين، �سل�سلة �أعلام العرب20، وزارة الثقافة ولاار�شاد القومي، الم�ؤ�س�سة الم�صرية العامة 

للت�أليف والن�شر، د.ت.
)))	  قا�سم �أمين، تحرير المر�أة )القاهرة: مكتبة الترقى، 1316هـ- 1899م( �ص 3.

)))	 المرجع ال�سابق، �ص 9.
)))	  المرجع ال�سابق، �ص 133.
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ر�أى قا�سم �أمين هذه الأهمية للمر�أة من موقعها التقليدي داخل الأ�سرة 
بعيدًا عن �أي دور �إ�ضافي يمكن �أن تلعبه في الحياة العامة كقوة اقت�صادية منتجة 
�أ�سا�س  المر�أة هى  كانت  ولما  الأمة.  �أ�سا�س  العائلة هي  »لأن  الرجال  لقوة  �إ�ضافة 
العائلة كان تقدمها وت�أخرها في المرتبة العقلية �أول م�ؤثر في تقدم الأمة وت�أخرها«))). 

والمدخل الذي تبناه قا�سم �أمين للإ�صلاح هو مدخل معرفي وقيمي يقوم 
على �إ�صلاح منظومة القيم والأفكار الخا�صة بالمر�أة، �أما محور الإ�صلاح عنده فهو 
المر�أة  تقرير م�ساواة  ال�شرائع في  �سبق كل  قد  الإ�سلام  �أن  �أكد  الإ�سلام؛ حيث 
بالرجل و�إعلان حريتها وا�ستقلالها وكرامتها، وهو لا يزال يحمل كل عنا�صر قوته 
في هذا المجال لو نقى مما الت�صق به من عنا�صر جمود ب�شري تتركز في م��سألتين: 

الأولى هي العادات والأعراف لااجتماعية، والثانية هي التف�سيرات الفقهية. 

فمن ناحية حمل قا�سم �أمين في دعوته الإ�صلاحية حملة غير م�سبوقة على 
العادات والأعراف التي الت�صقت بالدين واكت�سبت لنف�سها قدا�سة لي�ست لها))). 
يقول: »نعم �أتيت ببدعة ولكن لي�ست في الإ�سلام بل في العوائد وطرق المعاملة 
التي يحمد طلب الكمال فيها«))). »�ألي�ست العادة عبارة عن ا�صطلاح �أمة على 
الزمان والمكان.. ينا�سب  �سلوك طريق خا�صة في معي�شتهم ومعاملاتهم ح�سبما 

)))	 المرجع ال�سابق، �ص 132.
)))	 �أماني �صالح )محرر(، المر�أة العربية في قرن: تحليل وببلوغرافيا للخطاب العربي حول المر�أة في القرن الع�شرين 

)دم�شق: دار الفكر، 2002( �ص59.
قا�سم �أمين، تحرير المر�أة، مرجع �سابق، �ص 7. 	(((
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ينكره كل من  بحيث  وتم�سخه  فتف�سده  نف�سه  الدين  على  العادات  تتغلب  فقد 
�أحوال  لتدهور  ا  و�سيكولوجيًّ ا  �سيا�سيًّ ا  تاريخيًّ تحليلًا  �أمين  قا�سم  ويقدم  عرفه«))) 
المر�أة يرجعه �إلى تراث لاا�ستبداد ال�سيا�سي الطويل في المنطقة و�أثره لااجتماعي 

وت�أثيره على كل م�ؤ�س�سات المجتمع بما في ذلك م�ؤ�س�سة الأ�سرة. 

من ناحية ثانية، حمل قا�سم �أمين على التف�سيرات المنحازة للعلماء والفقهاء 
�أو على حد قوله: »ولي�س في �إمكان �أحد �أن ينكر �أن الدين الإ�سلامي قد تحول 
اليوم عن �أ�صوله الأولى. و�أن العلماء �إلا قليلًا ممن �أنار الله قلوبهم قد لعبوا به كما 
�سادت �أهو�اؤهم حتى �صيروه �سخرية وهزوًا«))). وتبنى قا�سم �أمين دعوة �أ�ستاذه 
محمد عبده فحمل على التقليد ودعا للتجديد ولااجتهاد م�ؤكدًا حاجة الفقهاء 
زمان  في  للاجتهاد  م�ستحدث  ك�شرط  الع�صر  بعلوم  التزود  �إلى  الجدد  والعلماء 

اختلفت فيه معايير العلم فيه عن زمان ال�سلف))).

وهكذا حر�ص قا�سم �أمين منذ البداية على الت�أكيد على �أن عملية �إ�صلاح 
المر�أة هي عملية تغييرية في �أر�ض العادات لا في �أر�ض الدين و�أن الخ�صم الحقيقي 
لها هم �أولئك المتم�سكون بالتقاليد �أو بالعادات))). ورغم ت�سجيل �إعجابه الوا�ضح 
بفعالية النموذج الغربى في معالجة ق�ضية المر�أة �إلا �أنه لم يطرح �أبدًا في كتابه فكرة 

)))	 المرجع ال�سابق، �ص 9.
)))	 المرجع ال�سابق، �ص 120.

)))	 المرجع ال�سابق، �ص 125- 127.
)))	 فهمي جدعان، �أ�س�س التقدم عند مفكري الإ�سلام في العالم العربي الحديث )عمان: دار ال�شروق، 1988(، 

�ص474.
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عن  تحدث  بل  وقبولـه،  الغربى  للنموذج  ولاا�ستلاب  الإ�سلامى  الموروث  ترك 
المواجهة الحتمية بين لاا�ستعمار والم�سلمين الم�ستعمرين، و�أهمية �إطلاق وتفعيل 
قوى التقدم لدى الم�سلمين من �أجل البقاء ولاانت�صار في هذا ال�صدام الحتمي 

لكي لا يكون حال الم�سلمين كحال الأقوام المنقر�ضة كالهنود الحمر وغيرهم. 

وقد واجه كتاب »تحرير المر�أة«، وعلى خلاف ما �سبقه من �أ�صوات تناولت 
ق�ضايا المر�أة، هجومًا عنيفًا، ربما لأن المحيط ا�ست�شعر �أهمية هذه الدعوة التي جاءت 
متفردة وعالية النبرة وجيدة ال�صياغة والتبرير، ولأنها جاءت من رجل قانون له ثقله 
في الهيئة لااجتماعية، ولأنها وجهت �سهام النقد �إلى معاقل الجمود التي �صنعت 
�أو ربما لأنها ظهرت - بخلاف طرح  المت�أخرة �سياجًا مقد�سًا،  الع�صور  لنف�سها في 
الطهطاوي مثلًا - بعد ا�ستحكام لااحتلال الإنجليزي لم�صر )1882( وح�ضوره 
الفعلي، مما �أثار ح�سا�سيات تغلغل قيم المحتل �إلى الداخل الوطني، لا�سيما و�أن 
المر�أة قد درجت على �أن ت�شكل العورة و�آخر الح�صون الذاتية في دخيلة ال�شرقي.. 

وعلى خلاف »تحرير المر�أة - 1899« بلهجته المعتدلة، جاء »المر�أة الجديدة - 
1901« �أكثر �صخبًا، فكما يلاحظ �أحد المفكرين المعا�صرين ف�إن قا�سم »رغب في 
ا... كما �أنه هجر هجرًا غير جميل  ا ومعنويًّ �أن ينتقم لنف�سه ب�إغاظة خ�صومه لفظيًّ
عبارات تحرير المر�أة المعتدلة... وعلى ال�صعيد المعنوي دفع قا�سم �أمين موقفه من 
المدنية الغربية في طريق راديكالي جديد، منكرًا �أن تكون المدنية الإ�سلامية نموذج 
�أما  ال�شطط،  الغربية على نحو لا يخلو من  �ش�أن  الب�شري... ومعليًا من  الكمال 
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ب�إ�شكالية  و�إنما  فقط،  الغربية  المر�أة  ب�إ�شكالية  لا  �صراحة  ربطها  فقد  المر�أة  ق�ضية 
المدنية الغربية نف�سها«))).

لو�ضع  انتقاداته  الجديدة«  »المر�أة  كتابه  في  وا�صل  �أمين  قا�سم  �أن  ورغم 
المر�أة في العائلة والحياة الخا�صة تحديدًا دون الحياة العامة، لكنه �أثار م�سائل مهمة 
المجتمع  له  يخ�ضع  الذي  ال�سيا�سي  لاا�ستبداد  ق�ضية  بين  لاارتباط  ر�أ�سها  على 
ولاا�ستبداد العائلي الذي تخ�ضع له المر�أة، يقول »..يهمنا هنا �أن نثبت �أمرًا يتعلق 
بمو�ضوعنا وهو وجود التلازم بين الحالة ال�سيا�سية والحالة العائلية...انظر �إلى البلاد 
بيته  في  ظالم  فهو  الحاكم  رق  والرجل في  الرجل  رق  المر�أة في  �أن  نجد  ال�شرقية 
م�ؤ�س�سة  �أن حكوماتها  الأوروباوية تجد  البلاد  �إلى  انظر  ثم  منه،  �إذا خرج  مظلوم 
على الحرية واحترام الحقوق ال�شخ�صية فارتفع �ش�أن الن�ساء فيها �إلى درجة عالية 
من لااعتبار وحرية الفكر والعمل«))) ويقول »... الأ�سباب التي يبني عليها كتابنا 
ر�أيهم في الحجر على حرية الن�ساء هي عين الأ�سباب التي انتحلتها الحكومات 
�أغرت  التي  وهي  والعمل،  والكتابة  القول  حرية  من  �أبنائها  لحرمان  ال�شرقية 
مت�أخري الم�سلمين بقفل باب لااجتهاد في التوفيق بين �أحكام الدين وحاجات 
الأمم على اختلاف الأم�صار والأع�صار مع عدم الخروج على الأ�صول العامة التي 

ا	لمرجع ال�سابق، �ص483-482. (((
)))	 قا�سم �أمين، المر�أة الجديدة )القاهرة:الهيئة العامة لق�صور الثقافة، 1999( �ص7.
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قررها الكتاب وال�سنة ال�صحيحة، وهي التي زينت للآباء عندنا �أن ي�ستعملوا في 
تربية �أولادهم و�سائل الق�سوة والغلظة«))).

فيقول  الكاملة،  الم�ساواة  المر�أة  نيل  المدنية وبين  �أمين بين قمة  �ساوى  كما 
ملخ�صًا »تاريخ حياة المر�أة في العالم«: »عا�شت المر�أة حرة في الع�صور الأولى حيث 
كانت الإن�سانية لم تزل في مهدها، ثم بعد ت�شكيل العائلة وقعت في لاا�ستعباد 
الرق،  هذا  �صورة  تغيرت  المدنية  طريق  على  الإن�سانية  قامت  لما  ثم  الحقيقي، 
واعترف للمر�أة ب�شيء من الحق، ولكن خ�ضعت لا�ستبداد الرجل الذي ق�ضى 
عليها ب�ألا تتمتع بالحقوق التي اعترف لها بها. ثم لما بلغت الإن�سانية مبلغها من 
المدنية نالت المر�أة حريتها التامة وت�ساوت المر�أة والرجل في جميع الحقوق، �أو على 
الأقل في معظمها. �أربعة �أحوال يقابلها �أربعة �أدوار من تاريخ التمدن في العالم. 

فالمر�أة الم�صرية اليوم في الدور الثالث من حياتها«))).

�إلا �أن الأهم الذي حمله »المر�أة الجديدة« لم يتمثل فح�سب في الجر�أة في 
تمثل تحديدًا في  بل  �أبعد،  مدى  �إلى  »التحرير«  ب�أطروحة  والذهاب  الق�ضايا  طرح 

المرجعية الجديدة التي دعا لها قا�سم بو�ضوح في كتابه المذكور.

باعتبارها  الغربية  المدنية  للتجربة  تمامًا  م�ست�سلمًا  النهاية  في  �أمين  بدا  لقد 
تعريفًا لهذه  �أمين  »المر�أة الجديدة«، يقدم  التطور، ففي مقدمة  الأرقى على �سلم 

)))	 المرجع ال�سابق، �ص153-152.
)))	 المرجع ال�سابق، �ص21-20.
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ظهورها في  بد�أ  الحديث،  التمدن  ثمرات  من  »ثمرة  �إنها:  عنها  فيه  يقول  المر�أة، 
العقل الإن�ساني من �سلطة  التي خل�صت  العلمية  �أثر لااكت�شافات  الغرب على 

الأوهام والظنون والخرافات))).

»التمدن  ي�سميه  ما  نحو  �أمين  قا�سم  ينظر  الأوروبية  المدنية  تمجيد  ونحو 
التي  النواق�ص  من  كثير  ميزتها  مرحلة  وانق�ضت،  مرحلة  �أنه  على  الإ�سلامي« 
تجاوزها التمدن الأوروبي ومن ثم فلي�س �أمام الأمم الحا�ضرة �إلى �أن ت�سلك م�سلك 

التمدن الأوروبي الحديث غير ناظرة �إلى الوراء. يقول :

»...�شيدت المدنية الإ�سلامية الأ�سا�س الديني..والأ�سا�س العلمي..ولكن 
لما كان العلم في تلك الأوقات في �أول ن�ش�أته.. كانت قوة العلم �ضعيفة بجانب قوة 
الدين فتغلب الفقهاء على رجال العلم...)و( النزاع الذي قام بين �أهل الدين 
وقع  بل  الإ�سلامية  بالأمم  ا  يكن خا�صًّ والعلم، لم  الدين  �أقول  ولا  العلم،  و�أهل 
اليونان  علوم  ورثت  قد  الأمم  هذه  كانت  لما  ولكن  الأوروبية،  الأمم  عند  كذلك 
والرومان والعرب وكان و�صول تلك العلوم قرب تمام تكوينها لم تحتج �أوروبا �إلى 
بناءً  العلم  �شيد  العلوم...)و(  لتلك  الحقيقية  الأ�صول  اكت�شاف  في  طويل  زمن 
متينًا لا يمكن لعاقل �أن يفكر في �أن يهدمه ولهذا تغلب رجال العلم على رجال 
الدين في �أوروبا بعد النزاع والجهاد..ف�إذا كان التمدن الإ�سلامي بد�أ وانتهى قبل 

)))	 المرجع ال�سابق، �ص )�أ(.
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�أن هذا التمدن  �أن نعتقد  �أ�صول العلوم... فكيف يمكن  �أن يك�شف الغطاء عن 
كان نموذج الكمال الب�شري«))).

ومن  العلوم  الإ�سلامي من جهة  التمدن  نواق�ص  بيان  �أمين في  وي�ستطرد 
»�أ�صول  جهة  ومن  العائلية«  »حالتهم  جهة  ومن  ال�سيا�سية«  »النظامات  جهة 
الأدب« ليخل�ص �إلى �أن »الم�سلمين في جميع �أزمان تمدنهم لم يبلغوا مبلغ الأمة 
اليونانية ولم يتو�صلوا �إلى ما و�صلت �إليه الأمة الرومانية من جهة و�ضع النظامات 
اللازمة لحفظ م�صالح الأمة.... ول�ست محتاجًا �أن �أقول �أنهم ما كانوا يعرفون �شيئًا 
من العلوم ال�سيا�سية ولااجتماعية ولااقت�صادية ف�إن هذه العلوم حديثة العهد«))). 

�أخط�أت في فهم  المدنية الإ�سلامية  �أن  ن�ستغرب  �إجمالًا »ونحن لا  ويقول 
من  كثير  خط�أها في  من  �أكبر  ذلك  خط�أها في  فلي�س  �ش�أنها  وتقدير  المر�أة  طبيعة 

الأمور الأخرى«))). 

وعلى خلفية من هذه المقدمات فهو يرى �أنه لي�س ثمة دواء لمر�ض الأمة �إلا 
ب�أن نربي �أولادنا على �أن يتعرفوا �شئون المر�أة الغربية ويقفوا على �أ�صولها وفروعها 
و�آثارها..ويقول »من الم�ستحيل �أن يقع �إ�صلاح ما في �أحوالنا �إذا لم يكن م�ؤ�س�سًا 

)))	 المرجع ال�سابق، �ص173-172.
)))	 المرجع ال�سابق، �ص178.
)))	 المرجع ال�سابق، �ص184
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كانت  و�سواء  اختلفت  مهما  الإن�سان  �أحوال  و�أن  الحديثة  الع�صرية  العلوم  على 
مادية �أو �أدبية خا�ضعة ل�سلطة العلم«.

�إن النموذج الذي يقدمه قا�سم �أمين عبر مراحل تطوره الفكري الثلاث 
يتميز ب�أنه يلخ�ص عملية التحول في المرجعيات التي عانتها فترة »النه�ضة العربية«، 
وقد كان تحول �سريع كمنت بذوره داخل قا�سم �أمين منذ �سني ابتعاثه واطلاعه 
الوا�سع على الكتابات الغربية مع ما تميزت به من دقة في المنهج وثراء في المحتوى، 
وما تدعمت به من قوة اقت�صادية و�سيا�سية لدولها، وقد وجدت هذه البذور متنف�سًا 
لنموها وبروزها ب�شكل قوي مدفوعة بالحملة العمياء التي تعر�ض لها قا�سم �أمين 
عند �صدور »تحرير المر�أة«، ومدفوعة كذلك ب�أو�ضاع اجتماعية/اقت�صادية/ �سيا�سية 

متردية في الداخل. 

لقد دعا قا�سم �أمين في »المر�أة الجديدة« �إلى �أهمية الوقوف موقف انتقادي 
فقال  ميزان،  دون  له  الأعمى  التبني  وعدم  التراث  ومن  الإ�سلامية  المدنية  من 
»يجب علينا �أن نلتفت �إلى التمدن الإ�سلامي القديم ونرجع �إليه ولكن لا لنن�سخ 
منه �صورة ونحتذي مثال ما كان فيه �سواء ب�سواء بل لكي نزن ذلك التمدن بميزان 
�أ�سباب ارتقاء الأمة الإ�سلامية و�أ�سباب انحطاطها ون�ستخل�ص  العقل ونتدبر في 
من  ي�ستقبل  ما  وفي  اليوم  به  ننتفع  بناء  عليها  نقيم  �أن  يمكننا  قاعدة  ذلك  من 
الزمان«))) والفكرة في ذاتها قوية ور�شيدة لكن كيف نفذها قا�سم �أمين، لقد بد�أ في 

)))	 المرجع ال�سابق، �ص171.
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ذكر نواق�ص التمدن الإ�سلامي التي تجعله �أحط من التمدن اليوناني �أو الروماني 
بكل مقيا�س، وذلك كتقدمة للدعوة �إلى تجاوزه تمامًا وتبني التمدن الأوروبي دون 
�شروط، لأن »نتيجة التمدن هي �سوق الإن�سانية في طريق واحدة و�أن التباين الذي 
ي�شاهد بين الأمم المتوح�شة �أو التي لم ت�صل �إلى درجة معلومة من التمدن من�ش�ؤه 
�أن �أولئك الأمم لم تهتد �إلى و�ضع حالتها لااجتماعية على �أ�صول علمية«))) وهي 
يظهر  �سيظل  بعينه  ا  فكريًّ موقفًا  وتلخ�ص  المعا�صر،  بمفهوم«العولمة«  تذكرنا  عبارة 
ب�أ�شكال مختلفة، �ألا وهو الإيمان بعالمية الثقافة والعلم الغربيين، وانتفاء الحاجة، 

من ثم، للبحث عن ثقافتنا الغائبة.

)))	 المرجع ال�سابق، �ص186.
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)4(

الجدل حول »تحرير المر�أة«

حفلت مرحلة النه�ضة العربية ب�أطروحات الإ�صلاح والتغيير المتنوعة، فمن 
�أ�سا�سًا  الإ�سلام  اتخاذ  حول  الأفغاني  الدين  جمال  دعوات  هناك  كانت  جهة 
لنه�ضة ال�شرق، وبث روح جديدة فيه ومقاومة الإمبريالية. وقد قامت دعوته على 
ت�صحيح البنية الفكرية، وباعتبار الدين ي�شكل البنية الثقافية والح�ضارية للأمة، 
فقد دعا �إلى تنقية الدين من البدع والخرافات وفتح باب لااجتهاد والتحرر من 
التقليد. ودعا �إلى �إقامة حكومة �إ�سلامية كبرى د�ستورها القر�آن، وتج�سدت دعوته 
�إلى الوحدة الإ�سلامية في تكوين جامعة �إ�سلامية تحت لواء الخلافة الإ�سلامية. 
على  ترتكز  التي  الإ�سلامية  الجامعة  �إلى  داعيًا  عبده،  محمد  �سار  خطاه  وعلى 
�أ�صولية دينية متفتحة، وقامت دعوته لتجديد الفكر الإ�سلامي على تحرير الفكر 
بين  العلاقات  �صياغة  و�إعادة  العربية  اللغة  �أ�ساليب  و�إ�صلاح  التقليد،  قيود  من 
الحاكم والمحكوم، و�إ�صلاح البنية المجتمعية و�سبل التربية، ومن مدر�سة محمد 

عبده خرج قا�سم �أمين ور�شيد ر�ضا و�آخرون كثر.

على الجانب الآخر ظهرت دعوات الأخذ بالح�ضارة الغربية جملة وتف�صيلًا 
لدى ح�سين فوزي و�سلامة مو�سى، والتيارات المت�أثرة تمامًا بالداروينية مثل �شبلي 
�شميل ويعقوب �صروف و�سلامة مو�سى و�إ�سماعيل مظهر، والدعوة �إلى لاا�شتراكية 
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لدى  الدولة  عن  الدين  ف�صل  �إلى  والدعوة  ومو�سى  و�شميل  �أنطون  فرح  لدى 
زكريا،  وف�ؤاد  ال�سيد  لطفي  و�أحمد  وطه ح�سين  الرازق  عبد  علي  ومعهم  ه�ؤلاء 
الفرعونية لدى طه ح�سين ومحمد ح�سين هيكل وح�سين  القومية  �إلى  والدعوة 

فوزي و�آخرين.. )))

هذه التيارات جميعها كانت تقدم ت�صوراتها حول التغيير المجتمعي بدءًا 
بين  والعلاقة  والمحكوم،  الحاكم  بين  فالعلاقة  فالأ�سرة  الفرد  تعريف  �إعادة  من 
الدين والدولة والعلاقة بين الديني والمدني، وداخل هذه الت�صورات كانت المر�أة 
قد جاءت في  كثيرة  �أطروحات  �أن  ورغم  رمزية ومحورية.  �أ�سا�سية؛  مكانة  تحتل 
�سياق الرد �أو التجاوب مع �أطروحة قا�سم �أمين الذي انفرد بمعالجة مو�ضوع المر�أة 
كمدخل الإ�صلاح، فقد كان الطابع العام هو لااهتمام بق�ضية المر�أة ك�أحد مداخل 
الإ�صلاح حيث تمركزت م��سألة المر�أة في لب الجدل حول ق�ضايا الأ�صالة والمعا�صرة 

والهوية ولاا�ستلاب والغرب والإ�سلام ولاا�ستقلال من براثن لاا�ستعمار. 

الإسلام والغرب 

كم�ستعمر  رف�ضه   - حوله  الم�شاعر  وتناق�ض  الكثيف  الغربي  الح�ضور  عزز   
وتقليده كمتفوق ح�ضاريًّا - من محورية المر�أة في الخطاب الإ�صلاحي، فقد كانت 

الإ�سلامي  الإحياء  بين  الح�ضاري  الم�شروع  فل�سفة  جاد،  محمد  �أحمد  انظر:  التيارات،  هذه  تفا�صيل  في   	(((
والتحديث الغربي )هيرندن، فيرجينيا: المعهد العالمي للفكر الإ�سلامي، 1995(.
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�صورة المر�أة الغربية من �أهم ال�صور التي لفتت انتباه الباحث ال�شرقي الدار�س لمظاهر 
و�أ�سباب نه�ضة الغرب، ومن ثم كان الخطاب في بع�ض روافده يحث على اتخاذ المر�أة 
الغربية نموذجًا للاقتداء كمدخل مهم لنهو�ض الأمة. من جهة ثانية، اندفعت تيارات 
�أخرى للت�أكيد على �أن �إ�صلاح و�ضع المر�أة الم�سلمة يجب �أن يتم على �أ�س�س �إ�سلامية 
باعتبار المر�أة هي عماد المجتمع والأمة راف�ضًا �أي تقليد للمر�أة الغربية من �ش�أنه �إف�ساد 
البنية لااجتماعية والقيمية للمجتمع الم�سلم. في هذا الإطار كان جدل الإ�سلام - 
الغرب �أهم الأطر التي �أطرت لق�ضية المر�أة في هذه المرحلة، وهو جدل لا يزال يثار 

�إلى اليوم عبر ا�ستخدام مجموعة بعينها من الحجج والأفكار.

فمن ناحية كان ال�شغل ال�شاغل لدى البع�ض هو �إبراز نموذج بديل للاقتداء 
الن�ساء و�سرد تراجمهن،  �أعلامه من  �أهم  و�إبراز  التاريخ الإ�سلامى  �إلى  بالرجوع 
وذلك في مواجهة النموذج الغربي الم�سيطر، وذلك مثل عبد الله عفيفي �صاحب 
مو�سوعة »المر�أة العربية في جاهليتها و�إ�سلامها« الذي �أكد �أن للمر�أة الأوروبية »وفر 
ف�ضلها و�سماحة عقلها« �إلا �إنه حذر من نقل �أمور تخ�صها �إلى ال�ساحة العربية تثير 
الفتن و)الغوائل()))... ويقول في مكان �آخر »�إن الهدف من ت�أليف الكتاب هو 
بيان المثل الأعلى الذي ينبغى �أن تتبعه ن�ساء اليوم اللاتي تردن النهو�ض بدلًا 

من الت�شبه بالمر�أة الأوروبية«. 

)))	 عبد الله عفيفي، المر�أة العربية في جاهليتها و�إ�سلامها، ج1 )القاهرة : مطبعة المعارف، 1932، الطبعة الثانية( �ص8، 
وتجدر الإ�شارة �إلى �أن الكتاب مكون من �أربعة �أجزاء هي: المر�أة العربية الم�سلمة في عهد جاهليتها، والمر�أة العربية 
الم�سلمة في ع�صورها الزاهية، ثم: الدور الثاني من �أدوار المر�أة الم�سلمة: ع�صر الهبوط، و�أخيًرا المر�أة العربية الحديثة.
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�أو  بالإ�سلام  �سواء  تلت�صق  التي  التهم  رفع  بغر�ض  البع�ض  كتب  كذلك 
بالعرب ب�إبراز �أو�ضاع المر�أة في ع�صور الإ�سلام الزاهية مع المقارنة مع و�ضعها في �أمم 
وح�ضارات و�شرائع �أخرى، وفعل هذا الأمير الهندي )الذي �شغل من�صب قا�ضي 
التاريخ الإ�سلامي  �إلى  المر�أة في الإ�سلام«)))، حيث عاد  الهند( في كتابه »مركز 

معددًا الأمثلة والنماذج البارزة ل�شهيرات الن�ساء.

ولم�س البع�ض فكرة تقليد المغلوب للغالب، ومن ه�ؤلاء المفكر الإ�سلامي 
ا على كتاب المر�أة الجديدة، حين  محمد فريد وجدي في كتابه: المر�أة الم�سلمة ردًّ
�إيقاف التيار الذي  ذكر، وهو المناه�ض لما تمثله )المر�أة الجديدة(: »وما كنا نق�صد 
يندفع فيه خ�صومنا، فذلك م�ستحيل في ع�صر فيه ال�سلطة القاهرة للمدنية الغربية 

والمندفعون في تيارها لا يرون الكمال �إلا حيث الغلبة والقوة«))). 

وتفرد طلعت حرب بالمبادرة بالقول �إن دعاوى تحرير المر�أة لي�ست �إلا حرباً 
»�إن  قائلًا:  ن�سائه،  ب�إف�ساد  الم�سلم  المجتمع  �إ�ضعاف  منها  قُ�صد  ا�ستعمارية مدبرة، 
ترى  �أنك  حتى  الفرنج،  نفو�س  في  كامن  �شيء  الم�سلمة  المر�أة  حالة  تغيير  �إرادة 
الواحد منهم متى ناظرته م�شفقًا على المر�أة الم�سلمة �إ�شفاقًا غريبًا ويرثى لحالها.. 
�إليه بف�ضل الحرية  المر�أة عندهم وابتذالها بما و�صلت  ر�أوا تعا�سة حالة  وك�أنهم لما 
بل  الدنيا«  ن�ساء  كل  عند  عامة  التعا�سة  حالة  تكون  �أن  �أرادوا  الوا�سعة  الزائدة 

)))	 ال�سيد الأمير علي الهندي، مركز المر�أة في الإ�سلام )القاهرة: مطبعة �إليا�س، د.ت(.
ا على كتاب المر�أة الجديدة )القاهرة: مطبعة هندية، 1330-1912( �ص1. )))	 محمد فريد وجدي، المر�أة الم�سلمة ردًّ



ق�ضايا المر�أة وحقها في التعليم والعمل وم��سألة الزي...
13831383

عن  م�صر  لا�ستقلال  �سعيًا   - �إ�سماعيل  الخديو  �أن  �إلى  �صراحة  حرب  وي�شير 
ال�سلطنة العثمانية - طلب العون من ملوك �أوروبا مقابل �أن يحقق لهم رغبتهم في 
�أن تكون م�صر قطعة من �أوروبا و�أن يبدل في �أحكام القر�آن ويف�صل الدين عن 

ال�سيا�سة ويبيح لن�ساء الأمة ما تبيحه العادات الإفرنجية.... )))

من ناحية �أخرى، كان الفكر الليبرالي مت�أثرًا ب�شدة بالكتابات وبالفل�سفات 
ناق�ش  الذي   )1873-1806( مل  �ستيورات  جون  كتابات  لا�سيما  الغربية، 
�أي  تقدم  �أن  وال�سيا�سية مو�ضحًا  الفردية ولااجتماعية  والحقوق  الحرية  �إ�شكالية 
مجتمع ب�شري يعتمد على تح�سين و�ضع المر�أة فيه، و�أن ارتفاع الن�ساء �أو انحطاطهن 
في مجمله هو المعيار الم�ؤكد والمقيا�س ال�صحيح للحكم على �شعب ما �أو ع�صر ما 
والعمل  الخا�صة  الملكية  في  المر�أة  �إلى حق  يدعو  كان  كما  التمدن،  �أو  بالتح�ضر 
وحقها في لااقتراع والت�صويت))) وهي حقوق - خا�صة الحقين الأخيرين - ان�شغل 
بالدعوة �إليها رموز الحركة الوطنية من الرجال ورموز الفكر الن�سائي على ال�سواء.

كما انعك�س الح�ضور الغربي بطريقة �أخرى تمثلت في الت�أثر ال�شديد بنظرية 
بفكرة  مقرونة  له،  لاا�ستجابة  و�ضرورة  التغير  حتمية  وفكرة  والتطور،  الن�شوء 
قمته  تحتل  �صاعد  �سلم  على  تترتب  الح�ضارات  �أن  وكيف  الخطية،  الح�ضارة 
الح�ضارة الغربية، وتتالى بعدها �سائر الح�ضارات التي لابد -في طريقها للارتقاء-

)))	 محمد طلعت حرب، تربية المر�أة والحجاب )القاهرة: مطبعة المنار، 1323 هـ( �ص11.
)))	 جون �ستيوارت مل، ا�ستعباد الن�ساء، ترجمة �إمام عبد الفتاح �إمام )القاهرة: مكتبة مدبولي، 1998(.
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�أن تمر بذات الخبرة الغربية. وهي الأفكار التي تداولها العقل الم�سلم �آنذاك نقلًا 
نقلها هربرت  التي  الداروينية  التطور  الغربية حيث �شاعت نظريات  �أ�صولها  عن 
المادية ذروتها عند  التطورية  النزعة  بلغت  �إلى علم لااجتماع. وفي حين  �سبن�سر 
�شبلي �شميل مثلًا فو�ضع بحثًا حول ت�شريح وف�سيولوجية المر�أة ليخل�ص منه �إلى 
دونيتها، ف�إن مناق�شة م��سألة الفروق الت�شريحية )مثل حجم الجبهة وعدد تلافيف 

المخ وغيرها( كانت عاملًا م�شتركًا لدى كثير من كتابات الفترة. 

�إ�سماعيل مظهر وجميل  �أطروحات كل  الخطي في  التطور  فكرة  وظهرت 
بيهم حول ق�ضية المر�أة. ففي كتاب مظهر - رئي�س تحرير المقتطف - المعنون »طريدة 
البغاة: المر�أة في ع�صر الديمقراطية..بحث حر في ت�أييد حقوق المر�أة« يعمد الكاتب 
من خلال بحث م�ستفي�ض في تطور م�شكلة المر�أة في العالم الغربي �إلى نوع من 
ذاته  التطور  �إن  يقول  حاله  ول�سان  م�صر،  في  الم�شكلة  تلك  لتطور  لاا�ست�شراف 
العام، محذرًا  التطور الح�ضاري  الم�صرية في �سياق  المر�أة  �سيلحق لا محالة بحال 
معار�ضي التغيير والمحافظين ب�أنهم يقفون �ضد �سنة ح�ضارية ثابتة لي�س من المجدي 
الوقوف �ضدها، مهاجمًا �أولئك الذين لايدركون »فوا�صل الزمن والتطور في القرن 
الكاتب  ولعل  الميلاد«)))..  قبل  الع�شرين  القرن  والمر�أة في  الميلاد  بعد  الع�شرين 
يكون من �أوائل من تحدثوا عن »العولمة« حين قال: »...�إن هذه الدنيا بف�ضل العلم 
قد درجت نحو الوحدة والعالمية، و�أخذت تخلع عنها لبا�س العزلة والأ�سر. يدرج 
)))	 �إ�سماعيل مظهر، طريدة البغاة: المر�أة في ع�صر الديمقراطية.. بحث حر في ت�أييد حقوق المر�أة )القاهرة: مكتبة 

النه�ضة الم�صرية، د. ت( �ص97
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العالم الآن بمختلف �شعوبه و�ألوانه نحو الوحدة التامة، لا في ال�سيا�سة، ولكن في 
الميول والم�شارب والم�شاركة في ما ك�شف العلم من بركات وما �صنع لااختراع من 
نظريات. و�أن العالم لي�سير في �سبيل هذه الوحدة برغم ما تظهر فيه من رجعية 
بع�ض الأحيان مثلها مثل الغريق الذي يطفو حينًا ويطغى عليه الموج حينًا ثم ما 
يلبث �أن تبتلعه الأعماق«))). وهو يتحدث عن التغير الحتمي الذي قد لا يكون 
كله خيًرا ولكنه واقع، تغير يطر�أ على الأفكار والمعتقدات كما يطر�أ على الأ�شياء 
�أن  و�أننا مق�سورون على  نتغير  ب�أننا  ن�شعر  �أننا  يعنينا  ما  فيقول: »وجل  والآلات، 
نتغير، و�أننا فوق ذلك نعتقد �أننا نتقدم و�أننا نتبع �سبيل الرقي، ولا يعنينا من ذلك 
�أن يكون ذلك التغير قد وقع بمجهود المر�أة و�إنما يعنينا �أنه وقع و�أنه ماثل بالفعل، 
يعنينا �أنه �أثر في مركز المر�أة لااجتماعي ودفع بها �إلى الحياة ال�صاخبة وحملها على 
�أن تعمل و�أن تكد و�أن تتعلم، وحفزها �إلى �أن تن�شد لاا�ستقلال، و�أن تكون �سيدة 
نف�سها في حدود الآداب المرعية في ع�صرها، لقد قذف بها في المعترك رغم �أنفها 
ورغم �أنوفنا �أحببنا ذلك �أو كرهناه... ف�إن ثورة فكرية قد ح�صلت فعلًا..فعلينا �أن 
ننظم عواملها ونوجهها �إلى خير الجمعية لا �أن نقف في �سبيلها محاولين �أن نغير 

متجه التيار عن طريقه الطبيعي«))).

التاريخ  في  المر�أة  كتابه  في  ذاته  الطريق  بيهم  يتخذ  ناحيته،  ومن 
وال�شرائع، فيقول �إن:

)))	 المرجع ال�سابق، �ص98-97.
)))	 المرجع ال�سابق، �ص133-132.
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الح�ضارة  كانت  فعندما  وتتغلب،  تعم  ما  ع�صر  الأقوى في  الح�ضارة  »روح 
دفعها،  على  الم�سيطرة  الكني�سة  تقو  ولم  �أوروبة  اكت�سحت  �أوجها  في  العربية 
اليوم هو يوم الغرب فما ترى يدفع روحه  �إلا دار دول وهذا  وبالمثل »وما الدنيا 
وقدرت  الكون  المت�صل في  بالتطور  الأديان  تنب�أت  »لقد  وي�ضيف  ال�شرق؟«  عن 
�أن التقاليد التي ت�شيع بين �أمة في زمن ما لا تلائم كلها غيرها بعد مئات ال�سنين 
بت�أثير اختلاف الأفكار وتباين مراتب الرقي..لذلك رخ�صت للب�شر على �أ�شكال 
مختلفة - مراعاة لروح التطور - الأخذ بالأ�صلح.. �إن الإ�سلام الذي جعل �إجماع 
الم�سلمين على �أمر هو رابع �أ�صول الدين... كان من قواعده )تتغير الأحكام بتغير 
الأزمان والمعلول يدور مع العلة وجوباً وعدمًا(، و�سواء بعد �أ�صح لدينا ا�ستعمال 
ن�شدان  �إلى  بحاجة  ع�صر  كل  في  فنحن  ي�صح  لم  �أم  الأولى  القرون  في  ال�شيء 

الحكمة والأخذ بالأن�سب الأ�صلح«))).

ا  المقابل حدًّ �أ�سا�س للخطاب، كان الإ�سلام في  في مقابل »الغرب« كحد 
»الهجمة  رف�ض  من  �سواء  الجميع  بين  م�شتركًا  عاملًا  كان  حيث  �آخر  ا  رئي�سيًّ
الغربية« �أو من ن�شد التغير والتطوير على الن�سق الغربي، �أو من حاول �أن يتخذ 
طريقًا و�سطًا. فالجميع حر�ص على بيان كيف �أن �أحكام الإ�سلام تع�ضد حجته 
الإ�سلام  في  المر�أة  مكانة  عن  ف�صل  من  يخلو  م�ؤلف  يكد  ولم  معها،  وتتوافق 

وحقوقها وواجباتها.

)))	 محمد جميل بيهم، المر�أة في التاريخ وال�شرائع )بيروت: 1339هـ - 1921م( �ص )و(.
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 فمن ناحية، �أكد محمد ر�شيد ر�ضا الذي يتخذ من الإ�سلام �أر�ضية انطلاق 
المر�أة مميزًا في ذلك بين م�ستويين:  �أو�ضاع  �إ�صلاح  �أهمية  العام، على  للإ�صلاح 
النظر  �أهل  المعاملة والتربية، وق�سم يتعلق بدعوة  بالعادات وطرق  »ق�سم يخت�ص 
فيما  و�ضروراتها  الإ�سلامية  الأمة  حاجات  مراعاة  �إلي  الإ�سلامية  ال�شريعة  في 
يخت�ص بالن�ساء، و�أن لا يقفوا عند تطبيق الأحكام عند قول �إمام واحد مهما كان 
اجتهاده موافقًا لم�صلحة ع�صره، و�أن يدققوا النظر فيما تغير من الأحوال وال�شئون. 
فعلينا �أن ن�أخذ من العوائد و�أن نك�سب من الأخلاق ما يلتئم مع م�صالحنا فنكون 
مالكين لم�صادر �أعمالنا كما يطلب منا العقل وال�شرع، لا �أن نكون عبيدًا لعاداتنا 
يجوع  �أن  فر�أى  �ضيقًا  لبا�سه  وجد  رجل  مثل  فيكون  �آباءنا.  عليها  وجدنا  التي 
ي�صلح  �أن  من  بدلًا  لبا�سه  في�سعه  ج�سمه  ي�صغر  حتى  وينحل  وي�ضعف  ليهزل 

لبا�سه بتو�سعته حتى يتفق مع ج�سمه«))).

كذلك يقرر �أحمد لطفي ال�سيد �ضرورة التم�سك بالدين كو�سيلة �إ�صلاح 
حال المر�أة، يقول »�أما الدين ف�إنه ملاك �أخلاق المر�أة ومناط �آدابها وطريق كمالها 
بالواجب  ومعرفتها  �صونها  على  دلالة  �أكبر  المر�أة  تقوى  �إن  بها.  الثقة  وموجب 
هذا  ولكن  نافع،  الغربية  لأختها  ال�شرقية  المر�أة  تقليد  و�إن  به...  قيامها  وح�سن 
التقليد �إلى اليوم لي�س بح�سنة جديدة ما دام �أنه خلا من النوع الخا�ص بالدين، 

)))	 محمد ر�شيد ر�ضا، »الرجال قوامون على الن�ساء وتربية ن�ساء الم�سلمين« في: لجنة من الباحثين، ح�صاد الفكر 
العربي الحديث في ق�ضايا المر�أة )القاهرة: م�ؤ�س�سة نا�صر للثقافة، الطبعة الأولى، 1980( �ص �ص 144-128.
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ف�إن الغربية تذهب �إلى معبدها مرة في الأ�سبوع على الأقل والم�سلمة ال�شرقية لا 
تذهب �إليه في م�صر �أبدًا، ك�أن دخول بيت الله �أثقل كلفة عليها و�أبعد عن ر�ضى 

وليها من دخولها بيوتات التجارة و�شهودها مرا�سح اللهو«))).

مثل  الغربية  الثقافية  الخلفية  ذوي  الكتاب  حتى  ذلك  على  وحر�ص 
مجد الدين حفني نا�صف - �شقيق ملك حفني نا�صف - وهو خريج ال�سوربون 
بعنوان  كتاباً  �ألف  الذي   - بباري�س  وال�صحافة  لااجتماعية  العلوم  ومدر�ستي 
�أن ين�سب �ضروب  للم�سلم  المر�أة في الإ�سلام يقول في مقدمته: »لا يجوز  تحرير 
التوح�ش التي ظهرت في القرنين الثالث ع�شر والرابع ع�شر في �أوروبا با�سم الدين 
�إلى  اليوم  الم�سلمة  المر�أة  ت�أخر  ين�سب  �أن  للم�سيحي  ي�صح  لا  كما  الم�سيحية  �إلى 

الإ�سلام«))).

لم  التغيير  و�ضرورة  المر�أة  حقوق  ب�صدد  راديكالية  المواقف  �أكثر  وحتى 
تخرج عن �سنة الحديث عن مكانة المر�أة في الإ�سلام، ومن ه�ؤلاء �إ�سماعيل مظهر 
الذي يثبّت الت�صور الديني التقليدي عن المر�أة ويقرر �أن »المر�أة ن�صف �إن�سان في 
الميراث  في  الرجل  ون�صيب  رجل  ب�شهادة  امر�أتين  �شهادة  �أن  باعتبار  الإ�سلام« 
�ضعف ن�صيبها، وهو مع ذلك يعتبر موقف الإ�سلام »طفرة« في الع�صر الذي نزل 
فيه، و�إنه »تطرف« في �إعطاء المر�أة مع اعتبار حاجات الزمان والمكان وم�ؤثرات البيئة 
)))	 انظر: مقدمة كتاب الن�سائيات التي كتبها �أحمد لطفي ال�سيد )القاهرة: دار الهدى للن�شر والتوزيع، د.ت( 

�ص7.
)))	 مجد الدين حفني نا�صف، تحرير المر�أة في الإ�سلام )القاهرة: مطبعة �أبو الهول، 1342هـ-1924(.
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والعقلية...م�ضيفًا »غير �أن خم�سة ع�شر قرناً من الزمان كافية..لأن تهيئ العقلية 
الإن�سانية �إلى خطوات �أخرى في الت�شريع للمر�أة«.

ولأن الدين في المرجعية العربية الإ�سلامية في مفهومه وفي وظيفته يختلف 
بحقيقة  تمده  الإ�سلامية  العربية  التاريخية  »فالتجربة  الغربية  المرجعية  في  عنه 
تاريخية لا جدال فيها هي �أن العرب �إنما نه�ضوا بنه�ضة الإ�سلام«)))، فقد كانت 
الأ�سا�س  �إلى  ب�آخر  �أو  ب�شكل  »ت�ستند  الكثيرون  لاحظ  كما  الإ�صلاح  حركة 
�إلى  تدعو  التي  الآراء  من  الق�صد  يكن  ولم  الأوروبي..  التنوير  بعك�س  الديني 
التجديد الديني �أن تهدف �إلى نقد الدين في ذاته �أو الدعوة �إلى الإلحاد، بقدر ما 
كان الق�صد هو مناق�شة وتنقية الأفكار ال�سائدة والتي لم تكن تتفق في كثير من 

الأحيان مع جوهر الدين« ))).

وبين حدي الغرب والإ�سلام، �شُغل الخطاب بعدد من الق�ضايا الأ�سا�سية 
الحجاب  ق�ضايا  هذا  �شمل  مختلفة.  ومداخل  ب�أ�شكال  اليوم  �إلى  تطرح  التي 

والم�ساواة وتعليم المر�أة وعملها وتعدد الزوجات..

)))	 محمد عابد الجابري، وجهة نظر نحو �إعادة بناء ق�ضايا الفكر العربي المعا�صر )بيروت: مركز درا�سات الوحدة 
العربية، 1986( �ص97.

يناير:  العدد3،  )المجلد29،  الفكر  عالم  �أنثروبولوجية«،  قراءة  العربي  العالم  في  »التنوير  زيد،  �أبو  �أحمد   	(((
مار�س2001(، �ص42.
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أهم القضايا 

�سائر  بين  عام  بوجه  لااتفاق  الق�ضايا محل  من  المر�أة  تعليم  م��سألة  كانت 
�أن التعليم كان  الكتابات، فيما عدا بع�ض لااتجاهات الدينية المتطرفة، ولا�سيما 
مثل  رائدة  �أعمال  ظهور  �أن  �إلى  الإ�شارة  وتجدر  المنزل،  في  المر�أة  تتلقاه  �أن  يمكن 
م�ؤلفات الطهطاوي وم�ؤلفات ال�شوام ف�ضلًا عن ال�صحافة الن�سائية التي انطلقت 
منذ عام 1892 ثم م�ؤلفات قا�سم �أمين، قد جعلت ق�ضية تعليم وتربية المر�أة و�إعادة 
تعريف �أدوارها تحظى ب�شرعية بين الأو�ساط كافة، �أما خروج المر�أة للعمل ب�صفة 
خا�صة فهو ما كان محل جدل، تزايد خا�صة بعد عام 1919 الذي �شهد خروجًا 
المر�أة تطرح  باتت ق�ضية خروج  ثم  ثورة 1919، ومن  للم�شاركة في  للمر�أة  ا  فعليًّ

على نطاق �أو�سع يت�ضمن عمل المر�أة وم�شاركتها ال�سيا�سية.

 كذلك نالت ق�ضية تعدد الزوجات اهتمامًا كبيًرا، وقد انق�سمت الكتابات 
�أدلة اجتماعية مثل م�صطفى  �أ�سا�س �شرعي تدعمه  التعدد بين م�ؤيد على  �إزاء 
�صبري، وم�ؤيد ب�شكل مبد�أي مع الت�أكيد على تقييد ال�شرع لهذا الحق بما يوحي 

برف�ض م�ستبطن على خلفية اجتماعية، مثل ال�شيخ محمد عبده.

وكانت الق�ضيتان محل لااهتمام الأكبر بين المفكرين هما ق�ضيتا الحجاب 
والم�ساواة لما حملاه من �أهمية رمزية في المقام الأول. 
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الم�ساواة:

في حين كان الطهطاوي قد قرر الم�ساواة بين الجن�سين بب�ساطة في م�ؤلفه المبكر 
»المر�شد الأمين« حيث يقول في الباب الثاني الذي خ�ص�صه لو�صف »ال�صفات 
الم�شتركة بين الذكور والإناث والمخ�صو�صة ب�أحد الفريقين«: »وقد خلق الله المر�أة 
�أمله ويقت�سم معه عمله، وجعل المر�أة تلطف  للرجل ليبلغ كل منهما من الآخر 
لزوجها �أتراحه وت�ضاعف �أفراحه، وتح�سن �أمر معا�شه وتن�شط حركة انتعا�شه، فهي 
من �أجمل �صنع الله القدير، وقرينة الرجل في الخلقة والمعينة له على �أول حركات 
التدبير، والحافظة لأطفاله والقائمة ب�أمر عياله، والم�سلية له في �أيام حياته في �إقباله 
الملاذ مثله  ففيما عدا هذا  الرجل،  و�إن كانت مخلوقة لملاذ  فالمر�أة،  �إقباله،  وغير 
والباطنة  الظاهرة  وحوا�سها  كحاجته  وحاجتها  ك�أع�ضائه  �أع�ضا�ؤها  ب�سواء،  �سواء 
�أو  الرجال،  �سلك  الأنثى في  تنتظم  �أن  كحوا�سه و�صفاتها ك�صفاته حتى كادت 
في  م�ستو  وهيكلهما  �سواء،  حد  على  الخلقة  في  والمر�أة  الرجل  نا�سوت  �أن  لي�س 
الترتيب والتنظيم وتنا�سب الحركات والأع�ضاء، وم�شابهتهما في ال�شكل معلومة 
وفي الهيئة مفهومة، ف�إذا �أمعن العاقل النظر الدقيق في هيئة الرجل والمر�أة، في �أي 
وجه كان من الوجوه وفي �أي ن�سبة من الن�سب، لم يجد �إلا فرقًا ي�سيًرا يظهر في 

الذكورة والأنوثة وما يتعلق بهما«))).

)))	 رفاعة الطهطاوي، المر�شد الأمين، مرجع �سابق، �ص37.
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ف�إنه، وعلى خلاف هذا الموقف، تو�سع طلعت حرب ومن بعده فريد وجدي 
في بيان �صفات المر�أة التي تجعلها �أ�ضعف من الرجل بنية و�أقل منه عقلًا و�إدراكًا 
�أعقد من مخها.. و�أكد وجدي  �أثقل من مخها وثنياته وتلافيفه  �أن مخه  بدليل 
�أو غيرها،  ال�سيا�سية  الرجل في الحقوق  مع  الم�ساواة  تطلب  �أن  المر�أة لا يمكن  �أن 
�أ�ضعف  الذي جعلها  و�إرادة الله  الطبيعية  النوامي�س  ر�أيه تخرق  لأنها بذلك في 
من الرجل، ويقول م�صطفى �صبري الذي �شغل من�صب �شيخ الإ�سلام للدولة 
العثمانية، �إن الرجل بب�ساطة لا ي�ساوي المر�أة، فالمر�أة »لا ت�ستطيع �أن تلد في عام 
و»المر�أة  يوم«،  كل  تتجدد  الرجل  في  الإنتاج  قوة  �أن  مع  واحدة  مرة  �إلا  واحد 
ت�ستغني عن الرجل �أيام محي�ضها ومخا�ضها ونفا�سها وتهرم قبل الرجل فتنقطع 
عن الولادة ويعتريها القدم..فتكون بكرًا وثيبًا ووالدة، فتفقد من طراوتها كلما مر 
عليها دور من هذه الأدوار، فلو وقفنا الرجل والمر�أة في حد الم�ساواة �إن�صافًا للمر�أة 
لكنا ظلمنا الرجل الفائق في فطرته، �ألا يرى �أن المولود يف�ضل كونه ذكرًا حتى 

عند �أمه وهل لا يدل هذا على اعتراف من جانب المر�أة بف�ضل الرجل«))).

النقي�ض  الفكرية  توجهاتهم  لهم  مفكرون  الم�ساواة  رف�ض  في  ا�شترك  وقد 
مثل �شبلي �شميل الذي �أجرى بحثًا مف�صلًا في تتبع م��سألة الم�ساواة بين الجن�سين 
من منظور ف�سيولوجي ت�شريحي، وقارن بين �أنواع الحيوانات على اختلافها مبينًا 
موقع الأنثى من الذكر من حيث القوة وال�ضعف، كما تتبع مكانة الجن�سين مقارنة 

)))	 م�صطفى �صبري، قولي في المر�أة ومقارنته ب�أقوال مقلدة الغرب )القاهرة: المطبعة ال�سلفية، 1354هـ(.
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بين الح�ضارات الأدنى والح�ضارات العريقة في المدنية، ليخل�ص �إلى �أن المر�أة �أدني 
ا، مدللًا على ذلك ب�أمور من قبيل �أن:  ا وح�ضاريًّ ا وعقليًّ من الرجل عمومًا ج�سديًّ
»الرجل ي�أكل �أكثر من المر�أة ولكن المر�أة �أنهم منه«- »هو يتناول من الأك�سجين 
�أثقل من دماغ الأنثى« - »ن�صف دماغ  الذكر  �أكثر منها« - »دماغ  المطهر للدم 
ذات  تذهب  �أي  المر�أة  تيا�سر  لماذا  منه  يفهم  وهذا  الأي�سر  من  �أكبر  الأيمن  المر�أة 
الي�سار والرجل ييامن �أي يذهب ذات اليمين... وحركة المر�أة الي�سارية... دليل 
ال�سافلة« -  الب�شر  على لاانحطاط لأنها ت�شاهد في الحيوانات كالقرود وفي فروع 
ا �أكثر من  »المر�أة اقل �إدراكًا من الرجل« - »يقترب عقلها من �أن يكون ميكانيكيًّ
ا« يق�صد غير قادرة على لاابداع ولاابتكار - »الفرق بين الذكور  �أن يكون عقليًّ
التباين من علامات لاارتقاء« - »المر�أة تنحط عن  �أ�شد منه بين الإناث..و�شدة 
الرجل كلما كان �أعرق في الح�ضارة والمدنية وت�ساويه �أو ترتفع عنه كلما كان �أقرب 
ا  ا« - »المر�أة �أ�سبق في النمو من الرجال ج�سديًّ ا وعقليًّ الى البداوة والخ�شونة ج�سديًّ

ا... والنمو ال�سريع دليل على لاانحطاط«))). ا و�أدبيًّ وعقليًّ

من  الم�ساواة  رف�ض  جاء  والف�سيولوجية،  لااجتماعية  الحجج  عن  وبعيدًا 
�ساقه  ما  ذلك  من  الفروع،  فقه  على  ارتكاناً  الديني  لاانغلاق  مع�سكر  داخل 

)))	 �شبلي �شميل، »المر�أة والرجل وهل يت�ساويان« في: لجنة من الباحثين، ح�صاد الفكر العربي الحديث في ق�ضايا 
المر�أة )القاهرة: م�ؤ�س�سة نا�صر للثقافة، الطبعة الأولى، 1980(.
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الن�ساء«)))،  بيان ما تدل عليه مادة  الأدهمي في مو�سوعته تحت عنوان »باب في 
�إذ يقول:

)�إن كلمة الن�ساء م�أخوذة من الن��سأ وهو الزجر والدفع وال�سوق والت�أخير...
وكل هذه المعاني موجودة في الن�ساء وبينها وبينهن تلازم. مثال الدفع قوله للن�ساء 
اللاتي ر�آهن يتبعن جنازة »ارجعن م�أزورات غير م�أجورات« فدفعهن عن اتباع 
مدبرون  �أي  ژٱ  ٻ  ٻ  ٻژ  تعالى  قوله  ال�سوق  ومثال  الجنائز. 
�أمورهن و�سائقوهن لما فيه الخير لهن، �إذ المر�أة لا كفاءة فيها لإدارة �أمورها بذاتها، 
تركت  لو  ف�إنها  فيه �صلاحها،  ما  لنحو  ي�سوقها  و�سائق  عليها  قائم  من  لها  فلابد 
ونف�سها لكانت ت�سرح وتمرح من غير تب�صر. ومثال الت�أخير قول عبد الله بن عبا�س 
-ر�ضي الله تعالى عنهما-: »�أخروهن من حيث �أخرهن الله«. �أي ف�إن الله �أخرهن 
عن الرجال في الميراث وفي ال�صلاة وفي الجنائز وفي كثير من الأحكام(. ومثال 

الزجر كل ما جاء في القر�آن والحديث من النهي لهن قولًا وعملًا..« 

هذا فيما �أيد الم�ساواة �أ�صوات من التيار الليبرالي مثل �أحمد لطفي ال�سيد 
الرجل  بين  »الم�ساواة  �إن  فيقول  والطبيعة  ال�شرع  بقيود  تقنينها  على  �أكد  الذي 
والمر�أة لا ي�صح �أن تقرر على �إطلاقها، بل يجب �أن تكون تلك الم�ساواة محدودة في 
م�صر بالحدود الطبيعية وال�شرعية معًا. و�شتان ما بين هذه الحدود الوا�سعة المدى 

التجارية،  المحمودية  المطبعة  )القاهرة:  و�ساء  فيما ح�سن منهن  الن�ساء  مر�آة  الأدهمي،  الدين  )))	 محمد كمال 
الطبعة الأولى، 1353-1934( �ص52-50.



ق�ضايا المر�أة وحقها في التعليم والعمل وم��سألة الزي...
13951395

وبين الحدود الحا�ضرة التي وقفت عندها المر�أة من زمن طويل بحكم قوة الرجل 
َرب �إلى الآن  لا بحكم قوة �ضعفها الطبيعي ولا بحكم ال�شريعة ال�سمحاء..لم ُجت
الم�ساواة المطلقة في جميع الحقوق والواجبات بين الرجل والمر�أة، ولكن الم�ساواة قد 
جربت في التربية المنزلية وفي التربية المدر�سية وفي كثير من الحقوق لااجتماعية، 
ويقول  معًا«))).  الإن�سانية  والجمعية  العائلة  على  والبركات  الفوائد  ب�أعظم  ف�أتت 
درجات  المر�أة في  وبين  الرجل  بين  الم�ساواة  الخلاف في  وجوه  من  يكن  »ومهما 
الم�سئولية وفي الحقوق والواجبات العامة، ف�إنه من المحقق �أن المر�أة لم ت�سترد �إلى 
اليوم �شيئًا كبيًرا من الم�ساواة المن�شودة على �أقل �أقدارها في نظر القائلين بها، بل 
هي عندنا على الخ�صو�ص لا تزال مظلومة في حقوقها في العائلة وفي حقوقها في 
ثقل  والعامة لا من حيث  الخا�صة  واجباتها  تقدير  مظلومة في  الم�صرية،  الجمعية 
واجبات تحكمية �صرفة  �أغلبها  ذاتها ولكن من حيث كونها  الواجبات في  تلك 

ي�ضعها ولي �أمرها لا بالتطبيق لل�شرع ولا لقاعدة عامة معروفة«.

وذهب البع�ض في ت�أييد الم�ساواة مبلغ �إقرار الحقوق ال�سيا�سية للمر�أة من خلال 
الربط بين ق�ضية تحرير المر�أة ومنحها الم�ساواة وبين الديمقراطية الغربية، وقد ظهر هذا 
لدى قا�سم �أمين �أولا، ثم لدى ا�سماعيل مظهر ب�صفة خا�صة، الذي تبدو الق�ضية 
ال�سيا�سية حاكمة في خطابه، �إذ اعتبر �أن »تحرير المر�أة« هو �أحد الم�ضامين الأ�سا�سية 

للديمقراطية الغربية التي يتم ال�سعي لتر�سيخها في م�صر كملف جوهري للا�صلاح.

)))	 مقدمة الن�سائيات، مرجع �سابق.
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على  قائمة  والغاية من حكومة  الحكم  التمثيلي في  »النظام  مظهر:  يقول 
ب�أو�سع معنى،  �إ�سعاد الجمعية  العمل على  �أ�سا�سيان، الأول:  النظام مبد�آن  هذا 
والجمعية لفيف من رجال ون�ساء. والثاني: �أن هذا النظام ما دام قائمًا على �أ�سا�س 
لااعتراف بالحقوق ال�سيا�سية لجميع �أفراد الجمعية، ف�إن حرمان طوائف معينة من 
الأمة من مبا�شرة هذه الحقوق معناه ال�صريح انتقا�ص النظام التمثيلي في الحكم 
ولاابتعاد عن الغاية التي نتوخاها من حكومة قائمة على هذا النظام، و�إذن يكون 
النظام  �أن  ال�سيا�سية، معناه  الن�ساء من مبا�شرة الحقوق  �أي  حرمان ن�صف الأمة 
قيام حكومة مرتكزة على هذا  الغاية من  و�أن  التمثيلي في الحكم غير م�ستوف 
النظام غير محققة بالفعل«))). وي�ضيف: »�إن الذين ينكرون على المر�أة حقوقها 
ال�سيا�سية لا ي�صدرون فيما يقولون عن اقتناع �أو ر�أي �صحيح و�إنما هم ينزعون هذه 
النزعة دفاعًا عن م�صالح خا�صة يحاولون لاا�ستئثار بها فهم يمنعون عن�صر المر�أة عن 
الدخول في معترك ال�سيا�سة ويحاربون هذا النظام ب�أظافرهم و�أ�سنانهم، لأن هذا 
�أظافرهم وتمنعهم  �أداة تقلم من  �إذا دخل ميدان ال�سيا�سة ف�سوف يكون  العن�صر 

عن الق�ضم ب�أ�سنانهم«))).

)))	 �إ�سماعيل مظهر، طريدة البغاة، مرجع �سابق، �ص147.
)))	 المرجع ال�سابق، �ص 146.
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الحجاب:

كانت ق�ضية الحجاب هي الأهم على الإطلاق في الجدل المثار حول المر�أة 
في كتابات المفكرين العرب من الرجال في مطلع القرن الع�شرين))) جمع ذلك 
بين الم�شايخ وبين »الأفندية«، وقد ميزت الكتابات ب�شكل عام بين معنيين لمفهوم 
الحجاب: الحجاب بمعنى الزي وما يغطي البدن، والحجاب �أي لااحتجاب والقرار 
اقت�صر في حديثه  الكتاب من  الظهور وعدم لااختلاط. ومن  البيوت وعدم  في 
لي�ست  اجتماعية  �أنه مجرد عادة  منها  فرف�ضه بحجج مختلفة  الأول  النوع  على 
من الإ�سلام، ومنهم من تم�سك به على �أ�سا�س �أنه من فرائ�ض الدين و�أنه ح�صن 
للعفة. ومنهم من تحدث عن المعنيين ففريق رف�ضهما معًا، وفريق تم�سك بهما معًا، 

وفريق ميز بينهما فطالب بالإبقاء على الأول مع نبذ الثاني.

ف�أما الفريق الذي �أقر الحجاب بالمعني الأول ورف�ض الثاني، فمنهم ال�شيخ 
من  لي�س  ب�أنه  دافعًا  الثاني  بالمعني  الحجاب  ال�شيخ  ينتقد  حيث  عبده،  محمد 
الإ�سلام، حيث �أباح ال�شرع للمر�أة �إظهار بع�ض �أع�ضاء من ج�سمها �أمام الأجنبي، 
اتفق الأئمة على �أنها الوجه والكفان، ويحاج بقوله �إن »ال�شريعة حفظت للمر�أة 
�أن  المدنية والجنائية، فكيف لامر�أة محجوبة  �أعمالها  تبعة  و�أثبتت عليها  حقوقها 
البيع وال�شراء  �أن تقوم بعمليات  لها  للعي�ش منها، وكيف  �أو تجارة  تتخذ �صناعة 
)))	 ولنلاحظ عناوين طائفة من هذه الكتابات: »ف�صل الخطاب في المر�أة والحجاب«، »تربية المر�أة والحجاب«، »نزهة 
�أي  الطلاب في تعليم المر�أة ورفع الحجاب«، ناهيك عن الوزن الذي كانت تحتله هذه الم��سألة تحديدًا داخل 

م�ؤلف خا�ص بق�ضية المر�أة من الم�ؤلفات المذكورة في هذا الف�صل.
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مما  نراه في كل �سطر  الذي  الفتنة  »و�أما خوف  وال�شهادة وهي محتجبة«. ويقول 
يكتب في هذه الم��سألة تقريبًا فهو �أمر يتعلق بقلوب الخائفين من الرجال، ولي�س 
على الن�ساء تقديره ولاهن مطالبات بمعرفته، وعلى من يخاف الفتنة من الرجال 
�أن يغ�ض ب�صره، كما �أنه على من يخافها من الن�ساء �أن تغ�ض ب�صرها« وي�ضيف 
الفتنة  �إذا خافوا  الن�ساء  و�ستر وجوههم عن  بالتبرقع  الرجال  ي�ؤمر  »عجبًا لم لا 
عليهن؟ هل اعتبرت عزيمة الرجل �أ�ضعف من عزيمة المر�أة واعتبر الرجل �أعجز من 

المر�أة على �ضبط نف�سه والحكم على هواه؟« وهو يف�سر الآية القائلة ژٺ  ٿ    
ڦ   ڦ   ڦ   ڦ   ڤ   ڤ    ڤ   ڤ   ٹ   ٹ   ٹٹ   ٿ   ٿ   ٿ  
ڄ  ڄ  ڄ  ڄ  ڃ   ڃ  ڃ  ڃ  چ  چ  چ  چژ على 
النبي ولا ينطبق على  بن�ساء  �أن الحجاب المفرو�ض في هذه الآية خا�ص  �أ�سا�س 

غيرهن))).

�إنه لما �شاع لاانحلال في جميع �أرجاء المجتمع في  ويقول عبد الله عفيفي 
نهاية الع�صر العبا�سي، �أرجع الرجال علة ذلك �إلى المر�أة، وزوروا �أحاديث الر�سول 
نحوها )ون�سبوا �إلى فلا�سفة اليونان والهند ت�شبيههم المر�أة بال�صائد الخاتل والحية 
الرق�شاء( وظهر الحجاب - بالمعنى الثاني هنا - لإق�صاء المر�أة عن محال الآثام، فما 
لبث �أن �أرخى عليها الحجب و�أ�سدل دونها الأ�ستار... وراح الرجل -  والحديث 
ما زال لعفيفي - يت�أول فيما �أباح الدين ر�ؤيته منها... و«�أنت تعلم �أن الإ�سلام 
)))	 محمد عبده، »حجاب الن�ساء من الجهة الدينية« في: لجنة من الباحثين، ح�صاد الفكر العربي الحديث في 

ق�ضايا المر�أة )القاهرة: م�ؤ�س�سة نا�صر للثقافة، الطبعة الأولى، 1980( �ص �ص 317-314.
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النا�س في  �أغرق  ولقد  وقدميها...  وكفيها  المر�أة  وجه  يطلع على  �أن  للرجل  �أباح 
حجاب المر�أة حتى عيب عليهم �أن يذكروا ا�سمها... بعد �أن كان معاوية يتحدث 

عن نف�سه في مجل�س خلافته فيبد�أ حديثه بقوله )�أنا ابن هند(«))).

والتعليم  التربية  �أن  م�ؤكدًا  �أكثر محافظة  موقفًا  ر�ضا  ر�شيد  ويتخذ محمد 
لا يتوقفان على ك�شف الوجه ولكنهما يتوقفان في كمالهما على مكالمة الرجال 
�إلا  لي�س  �أن الحجاب بمعنى لااحتجاب  يرى  والأفكار. وهو  الأقوال  ومبادلتهن 
الوجه  عدا  )ال�ستر  ال�شرع  يطابق حكم  ولي�س  النا�س  به  ر�ضي  ا  اجتماعيًّ واقعًا 
التعليم وفي  الن�ساء في  ت�أكيده على حقوق  مع  ر�ضا -  ر�شيد  �أن  �إلا  والكفين(. 
وحقهن  الإيمان  في  للرجال  وم�ساواتهن  الم�ستقلة  المالية  ذمتها  لها  و�أن  الميراث 
الطلاق والخلع - يعود لي�ؤكد على واجبات المر�أة ووظيفتها داخل المنزل، ويرى 
�أنه لا خير في الجن�س اللطيف في م�ساواة الرجال وم�شاركتهن لهم فيما ي�صدهن 
عن حق الإن�سانية عليهن في بقائها بالتنا�سل وتربية الأطفال، ويدعو الن�ساء »لترك 

فتنة ال�سيا�سة وخلع تقاليد الخلاعة«))).

على الجانب الآخر، اتجه فريق كبير الى �إقرار الحجاب بنوعيه، من خلال 
لاارتكان �إلى حجج مختلفة، فمن منظور كبح غواية المر�أة يتحدث عبد الرحمن 
�أمرت  الإ�سلامية، حيث  ال�شريعة  �إلا  الن�ساء  دهاء  قدّر  »وما  فيقول  الكواكبي: 

)))	 عبد الله عفيفي، المر�أة العربية في جاهليتها و�إ�سلامها، الجزء الثالث، �ص 107-106.
ال�شريف  النبوي  المولد  يوم  اللطيف  للجن�س  نداء  الإ�سلام:  الن�ساء في  ر�ضا، حقوق  ر�شيد  ال�سيد محمد   	(((

)القاهرة، مطبعة المنار، 1351هـ( �ص149.
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ف�أمرت  المنزل  لتدبير  وتفرغهن  ل�سلطتهن  ح�صرًا  ال�شرعيين  والحجر  بالحجب 
باحتجابهن احتجاباً محدودًا بعدم �إبداء الزينة للرجال الأجانب وعدم لااجتماع 
بهم في خلوة �أو لغير لزوم و�أمرت با�ستقرارهن في البيوت �إلا لحاجة ولا�شك �أنه 
ما وراء هذه الحدود �إلا فتح باب الفجور، وما هذا التحديد �إلا مرحمة بالرجال 

وتوزيعًا لوظائف الحياة«))).

ومن منظور اجتماعي نجد الفريق الذي قاده محمد طلعت حرب ومحمد 
فريد وجدي اللذين حاربا من �أجل البقاء على الحجاب انطلاقًا من الت�أكيد على 

�أن وظيفة المر�أة هي حفظ النوع الب�شري بما ي�ستلزم الحمل والإر�ضاع والتربية.

فقد ر�أيا �أن وظيفتها محددة بحدود بيتها، وعليها �أن تتعلم فقط ما يهيئها 
انتهاكًا وتعار�ضًا مع  �أن تخرج وتعمل لأن في ذلك  و�أنها لا يمكن  المهمة،  لتلك 
الرجل هو  �أن  بما  ب�أنه  ويقرران  والتربية.  والإر�ضاع  الأ�سا�سية في الحمل  وظيفتها 
الذي يتعب ويد�أب ليغذي المر�أة وي�صلح من �ش�أنها وتبقى هي للتربية الطفلية، 
وجب �أن يكون له عليها حق الرئا�سة والقيادة، حتى �أن حجب المر�أة وك�شفها من 

حقوق الرجل المبا�شرة.

ومن المنظور لااجتماعي نف�سه يعرف �أحمد فوزي ال�ساعاتي، �صاحب كتاب 
نزهة الطلاب في تعليم المر�أة ورفع الحجاب، الحجاب ب�أنه - بح�سب الظاهر - ما ت�ستر 
)))	 عبد الرحمن الكواكبي، »�أثر المر�أة في الأخلاق« في: لجنة من الباحثين، ح�صاد الفكر العربي الحديث في 

ق�ضايا المر�أة )القاهرة: م�ؤ�س�سة نا�صر للثقافة، الطبعة الأولى، 1980( �ص73.
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به المر�أة ج�سمها من �إزار �أو خمار �أو جلباب �أو منديل.. م�ضيفًا �أن الحجاب - ح�سب 
الحقيقة: �سلاح ترهب به المر�أة غير المحرم وتمتاز به الحرة عن الأمة.

مع  الن�ساء  خرجت  »�إذا  بقوله:  الحجاب  برفع  القائلين  حجج  يفند  وهو 
وطبخ  ال�صغار  خدمة  يتولى  فمن  وظيفة  �أي  �إلى  �أو  وال�شراء  البيع  �إلى  بعولتهن 
الطعام ومحافظة المنزل وتربية الأطفال..وعلى هذا يلزم علينا اختيار �أحد الأمرين 
�إما ا�ست�سوان بع�ض الرجال - �أي جعلهم ن�ساء - و�إلزامهم بخدمة البيت والأولاد 
تق�ضي  الفطرة  »�إن  وي�ضيف:  المهمة«  بهذه  ليقمن  المنزل  في  بع�ضهن  ترك  و�إما 

با�ستخدام كلّ بما خلق له«))).

و�إلى جانب ه�ؤلاء ظهر المذهب المت�شدد في التم�سك بالحجاب من منظور 
�شرعي مح�ض، وهذا تبناه ال�شيخ محمد �أحمد ح�سنين البولاقي في كتابه »�أني�س 
�إلى  التلبي�س« وهو ي�صنف الحجاب  المر�أة من  التحذير عما في تحرير  الجلي�س في 
ثلاثة �أق�سام »الأول: �ستر جميع �أجزاء البدن عن كل ما لي�س محرمًا، الثاني: 
لزوم البيوت وعدم الخروج �إلا لحاجة، الثالث: �إرخاء الحجاب بينهن وبين غير 
المحارم« وهو يرى �أن الحجاب بمعناه الثلاثي المذكور فر�ض �شرعي))). ومثله يفعل 
الن�ساء فيما ح�سن  ال�شيخ محمد كمال الدين الأدهمي، �صاحب كتاب »مر�آة 
المر�أة ومنعها من مخالطة غير  قائلًا: »يجب �ضرب الحجاب على  منهن و�ساء«، 

)))	 �أحمد فوزي ال�ساعاتي، نزهة الطلاب في تعليم المر�أة ورفع الحجاب )دم�شق: مطبعة الترقي، 1921(.
)))	 محمد �أحمد ح�سنين البولاقي، الجلي�س الأني�س في التحذير عما في تحرير المر�أة من التلبي�س، تحقيق: �أبو بكر 

عبد الرازق )القاهرة: مكتبة م�صر، د.ت( �ص75.
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محارمها من الرجال ومن الن�ساء الأجنبيات والمترجلات لأنهن بحكم الرجال 
غير المحارم« ويقول »الحجاب ولزوم البيت �أمر ديني مح�ض... واجب على الن�ساء 
لامجال للخلاف فيه... والقول الف�صل في الحجاب �أنه لايتقيد ب�شكل مخ�صو�ص 
وزي معين بل هو عبارة عن مطلق �صورة يح�صل بها الت�ستر...«، م�ؤكدًا �أن ملازمة 
البيوت خير و�صيانة للمر�أة �إذ ير�ضى عنها زوجها وربها،...« ولقد بلغ من حر�ص 
ال�شرع الإ�سلامي على �صيانة الن�ساء...�إن نهى عن �سكنى الغرف وهي الحجرة 
العالية في الدار المطلة على خارجة لئلا ي�ستهويها ال�شيطان فت�شير �إلى �أحد بنظرة 
�أو ابت�سامة �أو �سلام...« ويورد من كتاب نوادر الأخبار لابن المقري الأنباري عند 
الكلام عن الجنة ونعيمها ور�ؤية �أهلها لذات الله جل وعلا عياناً مان�صه: »لوقال 
قائل �أو ��سأل �سائل هل يرى الن�سوة ربهن يوم القيامة �أم لا فالجواب لا، ولكنه 
يتجلى لهن. ف�إن قيل فما الحكمة في ذلك فالجواب �إنه �إذا تجلى الله جل جلاله 
للرجال و�سجدوا له ال�سجدة مقدارها �أربعين �سنة فعند ذلك يتجلى الله �سبحانه 
وتعالى للن�ساء وهن في ق�صورهن فينظرن �إليه، كما �سترهن في الدنيا ي�سترهن في 

الآخرة، تنظر كل امر�أة من ق�صرها �إلى وجه ربها«))).

وقد عمل فريق من الكتاب على فل�سفة �أهمية الحجاب من منظور جن�سي، 
فيقول ال�شيخ م�صطفى �صبري: �إن »ال�سفور حالة بداوة في الإن�سان ولااحتجاب 
المنا�سبات  في  الفو�ضى  عن  ينزعه  خلقي  �أو  ديني  بوازع  تكامله  بعد  عليه  طر�أ 

)))	 محمد كمال الدين الأدهمي، مر�آة الن�ساء، مرجع �سابق، �ص 131، 120.
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الجن�سية... وخ�ص لااحتجاب بالمر�أة دون الرجل لأن موقفه في المنا�سبات الجن�سية 
موقف الطالب وموقف المر�أة موقف المطلوب... ولااحتجاب بذلك يتنا�سب مع 

الغيرة التي جبل عليها الإن�سان ويوافق الطبيعة«))). 

ويقول محمد البنداري: »عوامل الذكورة �إن�شائية وعوامل الأنوثة �سلبية، 
فتكون الأولى هي الطالبة مما يعطيها مزية ال�سيطرة المجتمعية ب�شكل عام، وهذا ما 
يعك�سه التاريخ حيث ن�ش�أت المر�أة تحت �سيطرة الرجل كمحط ل�شهوته، وجاءت 
ولأن  كرمتها.  التي  ال�سماوية  ال�شرائع  ومنها  حيواناً،  اعتبرها  ما  فمنها  ال�شرائع 

عوامل الأنوثة �سلبية فقد �أفرز هذا مزية الطاعة التي تلت�صق بها«))). 

على الجانب المقابل نرى طائفة من المفكرين رف�ضوا الحجاب كلية، منهم 
العائلة قبل  �إن  ا للحجاب فيقول  �أنثروبولوجيًّ �سلامة مو�سى الذي يقدم تف�سيًرا 
ظهور »ال�صيد« كانت عائلة الأم )�أي �أن الأم و�أطفالها هي العائلة بلا �أب(، بعد 
ظهور ال�صيد ن�ش�أت �سلطة الرجل على المر�أة لأنه كان الم�ضطلع بال�صيد دونها نظرًا 
لأن ظروف ارتباطها بالأطفال كانت تمنع خروجها لل�صيد، ومن ثم ن�ش�أت العائلة 
�أمرًا �سيئًا و�ش�ؤمًا  �آخر فلأن الدم في غير مو�ضع ال�صيد كان  الأبوية. من جانب 
بالن�سبة لهذا الع�صر - ح�سب الأفكار التقليدية وعقائد ال�سحر - ف�إن المر�أة التي 
تنزف دمًا وقت الحي�ض ووقت الولادة باتت �إن�ساناً نج�سًا وكان على المر�أة �أن تخفي 

)))	 م�صطفى �صبري، قولي في المر�أة، مرجع �سابق.
)))	 محمد البنداري، المر�أة ومركزها لااجتماعي في الدولة.. الحلقة الأولى من د�ستور الإ�صلاح لااجتماعي بم�صر 

)القاهرة: مطبعة التوكل، 1944(.
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نف�سها عن الرجال الخارجين لل�صيد حتى لا يت�شاءموا، وهذا هو الحجاب في �أول 
ظهوره �أي لاانف�صال بين الجن�سين...

في هذا الفريق الراف�ض للحجاب ب�سائر معانيه، نرى �إ�سماعيل مظهر الذي 
يف�سر قوله تعالى ژڃ   ڃ  ڃژ  ب�أنه لا يعني �أن ت�سجن المر�أة في البيت بل 
يعني �أن البيت هو ال�سكن والم�أوى وينبغي �أن يكون له المقام الأول، وهذا لايمنع 
من خروج المر�أة لق�ضاء م�صالحها وم�صالح بيتها التي تفر�ضها طبيعة ظروف المدنية 

الحديثة.

قوله  �أن  �إلى  م�شيًرا  چژ،  چ   چ   چ   ژڃ   يف�سر  كما   
من  فترة  ي�سود في  التبرج  من  نوع  هناك  كان  �أنه  يعني  الأولى«  »الجاهلية  تعالى 
الجاهلية �سبقت الجاهلية التي عا�صرت ظهور الإ�سلام، وذلك التبرج -كما يرى 
المتعبدات ي�سكن  �أ�صل ديني، حيث كانت بع�ض  البغاء ذو  نوع من  مظهر-هو 
فكان  ال�صدقة،  �سبيل  للم�سافرين على  �أنف�سهن  باذلات  الطرقات  �صوامع على 
�شعيرة من �شعائر التقرب من الآلهة، ومن ثم نهى ال�شارع عن هذا النمط من 
�أ�صل من  ب�أنه  الن�ساء  تزين  الكاتب عن  �أخرى يدافع  ناحية  بعينه.. من  التبرج 
�أنه ي�سخر من تبرج  الرذائل، كما  الثانوية« وكبتها ي�ؤدي الى  »ال�صفات الجن�سية 

الرجال الذين يحرمون على الن�ساء ما يبيحونه لأنف�سهم())).

)))	 �إ�سماعيل مظهر، طريدة البغاة، مرجع �سابق، �ص122- 125.
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منا�سبة  بين  �إنتاجها  يعيد  المعا�صر  الخطاب  زال  ما  الق�ضايا  �أن هذه  ورغم 
و�أخرى، فقد تميزت كتابات »ع�صر النه�ضة« بتعدد وتنوع مداخل لااقتراب من 
بر�ؤيته  كان  الفترة  تلك  م�ؤلفات  من  الواحد  الم�ؤلف  �أن  بخاف  ولي�س  الق�ضية، 
ال�سابق  العر�ض  في  لم�سنا  وقد  كثيرة،  جوانب  من  الم��سألة  يتناول  البانورامية 
والنف�سية))) والفل�سفية)))  والف�سيولوجية  والتاريخية  لااجتماعية  المداخل 
والأنثروبولوجية))) التي ي�ستخدمها ال�شيوخ كما ي�ستخدمها الأفندية. هذا التنوع 
يدل بداية على درجة عالية من الثراء الثقافي تميزت بها الفترة، كما يدل على 
الأهمية التي حظيت بها الق�ضية داخل الو�سط الثقافي في م�صر، ويدل من ناحية 
ثالثة على الكيفية التي باتت بها ق�ضية المر�أة �ساحة لتجربة الأطروحات والأفكار 

)))	 انظر مثلًا: جميل �صليبا، »�صفات المر�أة النف�سية« في لجنة من الباحثين، ح�صاد الفكر العربي الحديث في 
ق�ضايا المر�أة )القاهرة: م�ؤ�س�سة نا�صر للثقافة، الطبعة الأولى، 1980( �ص 55-47.

)))	 يبرز هنا كتاب محمد البنداري »المر�أة ومركزها لااجتماعي في الدولة« حيث ينتهج الكاتب �أ�سلوب المحاورة 
لو�ضع  �أكبر  م�شروع  �إطار  في  فل�سفي،  اجتماعي  منظور  من  المر�أة  ق�ضايا  فيناق�ش  �أفلاطون،  بمحاورات  ا  ت�أ�سيًّ
ماي�سميه »د�ستور للإ�صلاح لااجتماعي في م�صر« بادئاً بالمر�أة لأنها »حجر الزاوية في هذا الإ�صلاح« ح�سب 

تعبيره.
)))	 تناوله كثيرون منهم م�ؤلف جميل بيهم المو�سوعي »المر�أة في التاريخ وال�شرائع« الذي يتتبع فيه تطور تاريخ المر�أة 
على �أ�سا�س تطور العلاقة العائلية، مميزًا بين: عهد الأمومة: وهو عهد الب�شر الأول حينما كانت الأم م�صدر 
الن�سب ومرجع العائلة، وعهد الأبوة: عهد الب�شر الثاني حينما تحول الن�سب للأب و�أ�سندت �إليه ال�سيطرة 
والرئا�سة، ثم عهد الذات: عهدهم الثالث لما �شرعت تنحل الرابطة العائلية و�أن كل من �أفراد العائلة رجالًا 
ون�ساء ي�شكل على ذاته. و�أ�ضاف عليهم عهدي انتقال، الأول بين عهدي الأمومة والأبوة، وفيه عد كلا من 
الرومانية  فيه كل من الإمبراطورية  والثاني بين عهدي الأبوة والذات عد  والبابليين والآ�شوريين،  الم�صريين 

وع�صر الإقطاعات ب�أوروبا وع�صر النه�ضة العربية الحديثة.
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والإن�سانية  والف�سيولوجي..(  )البيولوجي  الطبيعية  العلوم  في  الجديدة  والمناهج 
)علم النف�س، لااجتماع، علم ال�سيا�سة، الأنثربولوجي(. 

كان  للترجمة  ن�شطة  حركة  �شهدت  قد  المرحلة  هذه  �إلى  الإ�شارة  وتجدر 
فتحي زغلول من روادها حيث ترجم كما يروي �أحمد لطفي ال�سيد في مذكراته 
بنثام و»خواطر و�سوانح عن الإ�سلام« للكونت هنري  ال�شرائع« لجيرمي  »�أ�صول 
تقدم  و»�سر  لوبون  لجو�ستاف  الأمم«  تطور  و»�سر  لااجتماع«  و»روح  كلتزي  دي 
الإنجليز ال�ساك�سون« لريمون ديمولان، و»الفرد �ضد المملكة« ل�سبن�سر وغير ذلك))). 
مثل  �إ�سلامي  مفكر  قام  الجديدة،  المر�أة  كتاب  رد على  الم�سلمة  المر�أة  كتابه  وفي 
محمد فريد وجدي بمناه�ضة فكرة »المر�أة الجديدة« بالا�ستناد �إلى »دائرة المعارف 
لارو�س« و»الكاتب الأمريكي لو�سون« و»الفلي�سوف لاا�شتراكي ال�شهير برودون« 
و»اجو�ست كونت« و»العلامة الفيل�سوف جول �سيمول« و»الأ�ستاذ جيوم فريرو« و 

»العلامة لويز برول« )على حد تعبيره(.

تبقى الإ�شارة �إلى �أن الخطاب المعني بق�ضية المر�أة �شهد م�شاركات ن�شطة بل 
وريادية من قبل �أفراد وجماعات عربية و�إ�سلامية، �سواء كانت مقيمة في م�صر �أو 
�أ�سهمت في الحوار الدائر فيها من مواطنها في الخارج، ويمكن �إرجاع ظاهرة التفاعل 
الخ�صب هذه �إلى قرب العهد بنظام الخلافة العثمانية، حيث الأقطار كلها خا�ضعة 

)))	 انظر: �أحمد لطفي ال�سيد، ق�صة حياتي، �سل�سلة كتب الهلال )القاهرة: دار الهلال، العدد377، مايو 1982( 
�ص145.
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لنفوذ الباب العالي والحدود بين البلدان العربية وبع�ض البلدان الإ�سلامية هي 
ال�سابق  ال�سيا�سي  للعامل  ي�ضاف  مغلقة،  �سيا�سية  ولي�ست  �إدارية  حدود  مجرد 
عامل �آخر ثقافي يتمثل في ا�ستمرارية الوعي بالمفاهيم الإ�سلامية الخا�صة بالأمة 
في  وا�ستنباته  الوافد  والوطنية  القومية  مفهوم  انت�شار  قبل  الإ�سلامية  والوحدة 
م�ستمرة  انت�صارات  الذي حقق  المفهوم  ذلك  الجمعي،  والوعي  الثقافي  الن�سق 
كان �أهمها من خلال ثورة 1919. وقد ومثلت القاهرة بوتقة للتفاعل العربي - 
الإ�سلامى حيث دار على �ساحتها الثقافية جدال بين �أ�صحاب الآراء ولااتجاهات 

المختلفة من ال�شام �إلى المغرب �إلى الهند))). 

)))	 على �سبيل المثال كتب �أحمد حمدى ال�صابونى الحلبى كتاباً طبع في القاهرة عام 1348هـ بعنوان »نق�ض 
ا على الكتاب الذي يحمل لاا�سم نف�سه والمطبوع في بيروت عام 1926 من ت�أليف  ر�سالة محمد والمر�أة« ردًّ
عبد القادر المغربي. وانغم�ست القاهرة عبر �سوق المطبوعات المزدهرة بها في الجدل الذي دار في تون�س بين 
الطاهر حداد �صاحب الكتاب ال�شهير »امر�أتنا في ال�شريعة والمجتمع« وخ�صومه مثل محمد ال�صالح بن مراد 
في »الرد على ر�سالة ال�شيخ طاهر حداد«، كما �شهدت من قبل ال�سجال ذاته بين نظيرة زين الدين �صاحبة 
»ال�سفور والحجاب« ونقادها وعلى ر�أ�سهم ال�شيخ م�صطفى الغلايينى في رده عليها »نظرات في كتاب ال�سفور 

والحجاب« )والكتابان �صادران في بيروت عام 1928(.
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)5(

ق�ضايا المر�أة في الخطاب الإ�صلاحي الن�سائي

العربية  النه�ضة  المعا�صر عن خطاب الإ�صلاح في ع�صر  �أن الحديث  رغم 
ن�شطة  م�شاركة  المر�أة  �شاركت  فقد  الرجال،  من  المفكرين  خطاب  على  يقت�صر 
وفاعلة في هذا الخطاب، وتناولت الكاتبات الن�ساء العديد من ق�ضايا المر�أة بدءًا 
المر�أة الأ�سرى وقوانين الأ�سرة،  �إلى و�ضع  التعليم،  المر�أة في  الدفاع عن حق  من 
وعمل المر�أة وحدود م�شاركتها واندماجها في م�ؤ�س�سات المجتمع القائمة فيما عرف 
عن  ف�ضلًا  كمواطنة،  وال�سيا�سية  المدنية  المر�أة  بحقوق  مرورًا  لااختلاط،  بق�ضية 
بق�ضية  وانتهاءً  الخاطئة  لااجتماعية  والعوائد  العائلات  ب�إ�صلاح  المتعلقة  الم�سائل 

التحرر الوطني ومقاومة لااحتلال.

كبيًرا  ت�أثيًرا  الإ�صلاح  خطاب  في  الوا�سعة  الن�سائية  الم�شاركة  و�أحدثت 
في تعزيز مركزية المر�أة في هذا الخطاب وبات ينظر للنماذج الرائدة، مثل عائ�شة 
جيل  خلق  يتم  بها،  بالاقتداء  كرموز،  وغيرهن  نا�صف  حفني  وملك  التيمورية 

ن�سائي ناه�ض ين�صلح به حال الأمة.

وبرزت في هذه الأثناء في م�صر �أ�سماء كثيرة �ضمت ملك حفني نا�صف 
ال�شام، كتبت  ونبوية مو�سى وهدى �شعراوي وغيرهن... ومن خارج م�صر، من 

نظيرة زين الدين عام 1928 كتابها ال�شهير »الحجاب وال�سفور«.
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وقد اختلفت �أ�شكال الخطاب لدى النخبة الن�سائية ف�شمل ذلك التعبير 
للواقع  المر�أة في معظمها بمنزلة م�سح  الكتابي والتعبير الحركي. وجاءت كتابات 
ومخططات للحركة �أكثر منها نظريات و�أفكار مجردة، تمثل ذلك في الخطب الحية، 
وفي المقالات التي تتابع الأحداث وتعلق وتنتقد، وفي البرامج الحزبية، وفي البيانات 
الموجهة �إلى الحكومة توجيهًا ونقدًا... بعبارة �أخرى كان التعبير الحركي هو الأبرز 
في خطاب المر�أة ب�شكل عام، ممثلًا في حركة الجمعيات والمنظمات الن�سائية التي 
�أوائل القرن الع�شرين، وفي الأحزاب ال�سيا�سية  بد�أ تكوينها منذ وقت مبكر في 

التي برزت في ع�شرينيات القرن الع�شرين والعقدين التاليين. 

و�إذا نظرنا مثلًا �إلى �إ�سهامات ملك حفني نا�صف نلم�س كيف قدمت هذه 
ا تنوع بين مجموعة المقالات والر�سائل التي بد�أت تكتبها من  ال�سيدة خطاباً ثريًّ
الفيوم وتوقعها با�سم باحثة البادية وتن�شرها في جريدة »الجريدة« والتي تم جمعها 
عن  ف�ضلًا  ال�سيد)))  لطفي  �أحمد  له  قدم  الذي  الن�سائيات  كتاب  بعد في  فيما 
تلقي  كانت  حيث  ع�صرها،  في  الن�ساء  خطابة  ملك  بها  ا�ستهلت  التي  الخطب 
�أولاها في دار �صحيفة )الجريدة( ل�سان  �ألقت  ال�سيدات،  محا�ضرات عامة على 

)))	 ن�شرت ملك بادئ ذي بدء مقالاتها في »الجريدة« ثم جمعت وطبعت في كتاب الن�سائيات لأول مرة عام 1910 
في مطبعة الجريدة وقدم له �أحمد لطفي ال�سيد، وفي �سنة 1295 �أعادت المكتبة التجارية طبع الكتاب في مكتبة 
الدين حفني  �أخيها مجد  بقلم  زيادة ومقالة عن ملك  متبادلة بين ملك ومي  ر�سائل  �إليه  و�أ�ضافت  التقدم 
نا�صف مع عدد من الخطب والق�صائد التي �ألقيت في ت�أبينها، وفي �سنة 1962 �أعاد مجد الدين نا�صف ن�شر 
�أعمال ملك في كتاب بعنوان »�آثار باحثة البادية«. هدى ال�صدة )محررة(، باحثة البادية )القاهرة: ملتقى المر�أة 

والذاكرة، 1999(.
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الم�صرية  �إلى الجامعة  ال�سيد، ثم اتجهت  �أحمد لطفي  الأمة بم�ساعدة  حال حزب 
و�ألقت عليهن خطبًا �أخرى فيها وفي دور الجمعيات التي �أ�س�ستها. كما �شاركت 
فتح  خلال  من  الن�ساء،  حال  لتح�سين  الباكر  جهادها  عبر  الإ�صلاح  فعل  في 
والتي  �أ�س�ستها  التي  الجمعيات  عن  ف�ضلًا  والتوعية،  للنقا�ش  �أمامهن  منزلها 
�شاركت في ت�أ�سي�سها، وكانت �أول من مثلت الن�ساء الم�صريات في م�ؤتمر)كان ذلك 
ال�شتوية، بم�صر الجديدة، وهو  بدار �سينما روك�سي  في �سنة 1911 في م�ؤتمر عقد 
عن  ممثلين  وح�ضور  با�شا،  ريا�ض  الدولة  �صاحب  بريا�سة  الأول  الم�صري  »الم�ؤتمر 
جميع �أنحاء القطر الم�صري، لبحث �شتى الإ�صلاحات والتوجيهات التي يجدر 
بالأمة والحكومة انتهاجها« ح�سب تعبير مجد الدين حفني نا�صف())). هذا �إلى 
جانب دعمها المالي لكثير من الم�شروعات التي ا�ستهدفت الإ�صلاح لااجتماعي 
والفكري مثل م�شروع الجامعة الم�صرية، الذي بد�أ الحديث عن �إحيائه وهي بعد 
مدرّ�سة في ال�سنية فبادرت بت�شكيل لجنة وجمعت قدرًا من المال ذكر على وجه 

التحديد في التقرير الأول الذي رفع �إلى رئي�س الجامعة())).

وقد اهتم الخطاب الذي قدمته باحثة البادية بنقد منظومة التقاليد والعادات 
لااجتماعية المرتبطة بالخطبة والزواج وم�سائل مثل تعدد الزوجات والحد الأدنى 
ل�سن الزواج و�أ�ساليب التربية، ف�ضلًا عن الدفاع الوا�ضح غير المتحفظ عن حقوق 
�أفكارًا  كتاباتها  في  وطرحت  كامل.  ب�شكل  والم�ساواة  والعمل  التعليم  في  المر�أة 

)))	 باحثة البادية، �آثار باحثة البادية، �ص52و53.
)))	 المرجع ال�سابق، �ص47و48.
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مثل »تطوير مدنية خا�صة بال�شرق«، و�أكدت على لاارتباط بين الإ�صلاح العائلي 
لها  يكون  �أن  و�أهمية  و�ضعها  �إ�صلاح  في  المر�أة  وم�سئولية  ككل  الأمة  و�إ�صلاح 

ر�ؤيتها الخا�صة في هذا لاا�صلاح. 

ومن الرائدات اللائي زاملن ملك حفني نا�صف كانت ال�سيدة نبوية مو�سى 
التي ان�شغلت بالإ�صلاح التربوي بالأ�سا�س، وكانت �أول امر�أة تعمل ناظرة لمدر�سة 
بنات، وفي عام 1924 �أ�صبحت مفت�شة لمدار�س البنات على م�ستوى القطر، كما 
كانت  بالتدري�س  عملها  وطوال  بنف�سها.  �أدارتها  خا�صة  مدار�س  ب�إن�شاء  قامت 
لعملها،  المجتمعية  والنظرة  المر�أة  تعليم  ونمط  البنات  مدار�س  لحال  النقد  دائمة 
دائمة التحرك الفعلي نحو التغيير؛ تغيير المناهج وتغيير نظم الإدارة، لدرجة �أنها 
الخلافات  حدة  لازدياد  نتيجة   1929 عام  العمومية  المعارف  وزارة  من  فُ�صلت 
بينها وبين الم�سئولين في الوزارة. وكانت تكتب في ال�صحف تحت �أ�سماء م�ستعارة 
وفي عام 1937 �أ�س�ست مجلة »الفتاة«، ومن �أهم م�ؤلفاتها »المر�أة والعمل« الذي 
�صدر عام 1920، و»الآيات البينات في تربية البنات«، كما ن�شرت ق�صة حياتها 
انتقادات قوية  نبوية  با�سم »تاريخي بقلمي«. وفي كتابها »المر�أة والعمل« وجهت 
لأطروحات كل من محمد فريد وجدي ومحمد طلعت حرب ب�أن المر�أة �أقل من 
ا و�إدراكًا و�أنها لا ت�صلح �إلا للعمل المنزلي. �إذ عملت في هذا الكتاب  الرجل ح�سًّ
للعمل  تحتاج  المر�أة  و�أن  وذكاءً،  عقلًا  كالرجل  المر�أة  �أن  فر�ضيتين:  �إثبات  على 
ومن المهم �أن تعد لجميع ال�صنائع لي�س فقط المنزلي �أو المنحط منها. حيث ر�أت 
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�أن التربية هي الأ�سا�س للاختلافات المجتمعية بين الرجل والمر�أة، و�أن التركيز 
على تلقين الفتيات علوم التطريز والحياكة وتدبير المنزل فح�سب، هو تعليم ناق�ص 
يحرمها من حقها في التعليم ال�شامل، وهذا الق�صور التعليمي قائم على معاملتها 

ككائن خا�ص.

هدى  وزاملت  عا�صرت  فقد  البادية  باحثة  مو�سى  نبوية  عا�صرت  وكما 
م�ؤتمر  ليح�ضر  �سافر  الذي  الم�صري  الن�سائي  الوفد  �ضمن  معًا  وكن  �شعراوي، 
»التحالف الن�سائي الدولي« في روما عام 1923 في عام ت�أ�سي�س لااتحاد الن�سائي 

الم�صري))). 

قبيل  المر�أة  ق�ضايا  طرح  في  ال�سبق  ال�شامية  المر�أة  لخطاب  كان  حين  وفي 
تحرير  دعوات  �صدى  وقت لاحق  ال�شام في  رددت  فقد  الع�شرين،  القرن  مطلع 
المر�أة التي تركزت في م�صر، فقرب نهاية العقد الثالث من القرن الع�شرين، ظهر 
الدين  زين  نظيرة  ال�سورية  للكاتبة  وال�سفور«  »الحجاب  هو  مهم  ن�سائي  م�ؤلف 
كتبت  وقد  لاا�ستئناف،  رئي�س محكمة  ابنة  نظيرة  وكانت   .((()1976-1908(
كتابها الأول مدفوعة بالأحداث التي وقعت في دم�شق في �صيف1927 عندما 

العامة  الهيئة  )القاهرة:  الم�صرية: 1951-1886  الحياة  ودورها في  مو�سى  نبوية  الإ�سعاد،  �أبو  انظر: محمد   	(((
للكتاب، �سل�سلة تاريخ الم�صريين، 1999( ولنبوية مو�سى انظر:

ا	لمر�أة والعمل، القاهرة، 1358هـ-م1939، الطبعة الثانية، -
-	 تاريخي بقلمي )القاهرة: ملتقى المر�أة والذاكرة، 2000(

والن�شر،  للثقافة  المدى  دار  )دم�شق:  �شعبان  د.بثينة  وتقديم  مراجعة  وال�سفور،  الحجاب  الدين،  زين  نظيرة   	(((
الطبعة الثانية 1998(.
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منعت المر�أة با�سم الدين والقانون من الخروج بدون حجاب، وكان كتابها بمنزلة 
�صيحة احتجاج على تع�سف الرجل الذي ي�ضع قوانينه الخا�صة م�ستبعدًا المر�أة. 
و�إلى  الإ�صلاح،  �إلى قلب عملية  المبا�شر  ولوجها  نظيرة هو  �أطروحة  به  تميزت  وما 
ا�ضطلاعها بفعل الإ�صلاح ذاته. وفي حين وقف ملهمها الأ�صلي - قا�سم �أمين  - 
عند حدود الدعوة �إلى نقد الموروث وتنقيته في �ضوء ال�شرع، ف�إنها - �أي نظيرة  - 
ومراجعة  فح�ص  لمهمة  الت�صدي  خلال  من  ذلك  تنفيذ  على  بالفعل  �أقدمت 
وعر�ضها  الن�ساء  وتحقير  عزل  في  �إليها  يُ�ستند  التي  الفقهية  والآراء  التف�سيرات 
على كتاب الله و�سنة ر�سوله. لم تكتف بهذا فح�سب بل طرحت قراءات بديلة 
�آراء �أخرى مختلفة للفقهاء ولاجتهادها الذي ت�صدت له بعلم وافر  ا�ستنادًا �إلى 
هو  نظيرة  ب�ش�أن  فالجديد  روحه.  �أو  الوحي  ن�ص  عن  خروج  دون  والدين  باللغة 
كونها - وبجانب الحجج العقلية والمنطقية والفل�سفية الر�صينة التي ي�ضمها كتابها 
حول الحرية في الإ�سلام وتفنيد مقولة �أن المر�أة �أقل �ش�أناً من الرجل، ومقولة �أن 
الحجاب هو �ضمان العفة... �إلخ  - قد ا�ضطلعت بدور »المف�سر« الذي د�أب الرجل 
على احتكاره. فقد لاحظت �أن �أ�شهر مف�سري الإ�سلام مثل الخازن والبي�ضاوي 
والن�سفي والطبري وابن م�سعود وابن عبا�س قد اختلفوا �أيما اختلاف في تف�سير 
الآيات المتعلقة بالحجاب، وذكرت �أنها وجدت نحو ع�شرة تف�سيرات متباينة، كل 
منها ي�ستند �إلى روايات لا دليل عليها ومن ثم فقد قررت �أن تعود بنف�سها للقر�آن 

وال�سنة لتبني معرفتها الدينية في هذا ال�ش�أن.
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ورغم عناية نظيرة زين الدين بتفا�صيل وجزئيات تتعلق بالآيات والأحاديث 
و�آراء المف�سرين �إلا �أنها �أفلحت فى نَظْم ن�سق للإ�صلاح ب�ش�أن المر�أة ت�شمل ملامحه 
�أن نه�ضة المر�أة الم�سلمة لن تتحقق �إلا بنه�ضة الإ�سلام. وتحرير المر�أة رهين بتحرير 
ا من �أ�سر وجمود القراءات والمفاهيم  القر�آن وال�سنة ال�صحيحة مبادئاً وروحًا ون�صًّ
التاريخية التي الت�صقت بهما في مراحل �سابقة، و�أن ق�ضية المر�أة رهينة بتفكيك 
ا بالثقافة الإ�سلامية و�إعادة ك�شف  ثقافة لاا�ستبداد والقهر التي الت�صقت تاريخيًّ
م�صادر  مواجهة  الإ�سلام في  الإن�سان وحقوقه في  وقيمة  الإن�سانية  الحرية  معاني 
ال�سلطة الب�شرية لااجتماعية ولااقت�صادية وال�سيا�سية، و�إن الطريق �إلى الإ�صلاح 
والعقل  الدين  �إعمال  �سبيله  المر�أة  ق�ضية  باب  في  خا�صة  ولااجتماعي  الديني 
الم�شاركة  الم�سلمة عبء  المر�أة  و�أن على  الدين،  العقل في  ب�إعمال  معًا  وتفاعلهما 

الن�شطة في عمليات الإ�صلاح لااجتماعي والفكري وما تقت�ضيه من اجتهاد))).

كذلك من �أهم الأ�سماء الن�سائية في هذه المرحلة من حيث حجم الن�شاط 
والأثر، ال�سيدة هدى �شعراوي التي �شكلت رمزًا ارتبط به نمط مت�صل من الحركة 
العمل  في  رافقنها  ممن  �سواء  النا�شطات  الن�ساء  من  كبيرة  ومجموعة  الفاعلة 
لااجتماعي والخدمي، �أو في الن�ضال �ضد الم�ستعمر عبر الجمعيات التي �شكلتها �أو 
من خلال لجنة الوفد المركزية لل�سيدات ومن بعده لااتحاد الن�سائي الذي ت�أ�س�س 
عام 1923، ف�ضلًا عن ال�سيدات العربيات اللائي �شاركن معها في ن�ضالها من 

)))	 �أماني �صالح، المر�أة والمجتمع في قرن، مرجع �سابق، �ص 68-65.



ق�ضايا المر�أة وحقها في التعليم والعمل وم��سألة الزي...
14151415

�أجل فل�سطين)))، �أو من تلامذتها ممن نلن ت�شجيعها في حياتهن العملية �أو مثلت 
�أمينة ال�سعيد،  �أو »م�صدرًا للإلهام« بتعبير  ا« كما ت�صفها درية �شفيق)))  »�أمًّ لهن 
�أو من خريجات المدار�س الثانوية للبنات التي افتتحتها �أو من الكاتبات اللائي 
كتبن في مجلة الم�صرية التي �أ�س�سها لااتحاد الن�سائي ور�أ�ست هي تحريرها))). وقد 
طرحت هدى �شعراوي في حياتها ال�صاخبة خطاباً بالغ الثراء �ضمنته خطبها في 

)))	 في عام 1944زارت هدى �شعراوي مع حواء �إدري�س و�أمينة ال�سعيد جمعيات الن�ساء في الدول العربية كما 
التقت بعدد من القادة الحكوميين لبحث هذا الأمر، وعند عودتها دعت �إلى عقد »الم�ؤتمر الن�سائي العربي« في 
القاهرة. وقد انعقد هذا الم�ؤتمر بالفعل في دي�سمبر 1944 بدعم من الحكومة الم�صرية، وكان مو�ضوعه »الوحدة 
العربية: بين الأمم العربية وبين الن�ساء العربيات وبين الن�ساء والرجال العرب« وجدد الم�ؤتمر اهتمامه بالق�ضية 
الت�صويت  حق  ر�أ�سها  وعلى  لها  المواطنة  وحقوق  المر�أة  ق�ضايا  على  و�أكد  ا،  عالميًّ لها  وبالدعاية  الفل�سطينية 
تف�سير  خلال  »من  ال�شخ�صية  الأحوال  قوانين  �إ�صلاح  عن  ف�ضلًا  والعمل،  التعليم  في  والحق  ولاانتخاب 
الن�سائي  برنامح لااتحاد  ي�شبه  الق�ضايا  الم�ؤتمر في هذه  برنامج  وب�شكل عام كان  الإ�سلامية«،  لل�شريعة  م�ستنير 
الم�صري نف�سه الذي ظل يدعو �إليه منذ �إن�شائه عام 1923. انظر: مارجو بدران، مرجع �سابق، �ص 377-365.
�شهادة  �أنها ح�صلت على  فيها  �شعراوي تخبرها  �إلى هدى  ر�سالة  �أنها وجهت  تروي  التي  �شفيق  درية  )))	 مثل 
على  الثانية  ترتيبها  جاء  كما  عليها  الحا�صلين  �أ�صغر  وكانت  ع�شرة  ال�ساد�سة  �سن  )في  الفرن�سية  البكالوريا 
وا�صفة  �شفيق  درية  تقول  القاهرة،  في  لبيتها  هدى  فدعتها  ال�سوربون،  بجامعة  الدرا�سة  في  وترغب  البلاد( 
ت�أخذ بيدي  �أم �سوف  ا�ستقبال هدى لها: »رحبت بي بلطف وب�ساطة غزت بهما قلبي، وجدت فيها دفء 
اللقاء عام 1928 بداية لعلاقة قوية ا�ستمرت حتى وفاة هدى بعد نحو  لتقودني نحو م�ستقبلي« وكان هذا 
ع�شرين عامًا، وقد دعمتها هدى ماليًا بعد �أن ح�صلت درية على موافقة بمنحة تعليمية �إلى فرن�سا، وبد�أت درية 
درا�ستها في ال�سوربون عام 1930، وح�صلت على اللي�سان�س ثم الدكتوراه. انظر: �سينثيا نل�سون، درية �شفيق 

امر�أة مختلفة، ترجمة نهاد �أحمد �سالم )القاهرة: المجل�س الأعلى للثقافة، 1999(.
)))	 جمعن �أ�سماء بارزة مثل عائ�شة عبد الرحمن التي بد�أت الكتابة في »الم�صرية« وهي بعد طالبة في الجامعة، 
وجميلة العلايلي وكانت ع�ضو جماعة �أبوللو ال�شعرية وكوكب حفني نا�صف وهي �شقيقة ملك حفني نا�صف 
ف�ؤاد الأول من كلية  امر�أة تخرجت من جامعة  �أول  �أولى الطبيبات الم�صريات، ونعيمة الأيوبي  وواحدة من 
الحقوق عام 1933، و�سمية فهمي اخ�صائية علم النف�س التي �صارت عميدة معهد التربية الريا�ضية للبنات، 
ودرية  عام 1942  الن�سائي  الحزب  م�ؤ�س�سة  را�شد  نعمت  وفاطمة  ال�شهيرة  والحركية  ال�صحفية  ثابت  ومنيرة 

�شفيق م�ؤ�س�سة مجلة ثم اتحاد بنت النيل )1945و 1948(.
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الم�ؤتمرات المحلية والدولية ومقالاتها في مجلة الم�صرية وحركتها الدائبة. وات�سعت 
دائرة الق�ضايا التي طرحتها ف�شملت م�سائل التحرر من لااحتلال وتدعيم الجبهة 
الوطنية ووحدتها، وتدعيم الجبهة لااجتماعية الأخلاقية عبر دعم الأخلاقيات 
المر�أة  ب�شئون  اهتمامها  وت�ضمن  والبغاء،  والمخدرات  الم�سكرات  ومحاربة  العامة 
تناولت  كما  ال�سيا�سية،  والم�شاركة  والتعليم  والعمل  الم�ساواة  في  حقوقها  ت�أكيد 
م�سائل تنظيم العائلة و�إعادة هيكلة بنية العلاقات فيها عبر �إعادة تعريف الزواج 
نف�سه، وعبر لااقتراحات بتعديل قوانين الأحوال ال�شخ�صية فيما يخ�ص م�سائل 
الحد الأدنى لعمر الفتاة عند الزواج وتقييد تعدد الزوجات وتنظيم الطلاق وتمديد 
�سن ح�ضانة الأطفال. وقد �أكدت في خطابها على �أفكار كلية منها �أنه لا �سبيل 
لتقدم الأمة �إلا بعد التخل�ص من لااحتلال، و�أن الإ�صلاح عملية كلية و�أن ترقية 
المر�أة �سبيل لترقية المجتمع و�أن الإ�سلام بريء من �أي �إ�ساءة للمر�أة فيما يكمن 

الخط�أ في التطبيق لااجتماعي.

والذي  �شعراوي  هدى  قدمته  الذي  الممتد  الثري  الخطاب  جانب  و�إلى 
موازية  ن�سائية  �أي�ضًا خطابات  �شهدت م�صر  تلميذاتها،  فاعلًا في �شخ�ص  ا�ستمر 
لم تبتعد كثيًرا عن الم�سار الرئي�سي الذي مثله خطاب هدى، و�إن اتخذت ملامح 

�أيديولوجية مختلفة.

 ففي العقد الثالث من القرن الع�شرين ظهرت »جمعية نه�ضة ال�سيدات 
اجتماعي  طابع  ذات  وكانت جمعية  �أحمد«،  »لبيبة  ال�سيدة  برئا�سة  الم�صريات« 
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�أخلاقي، حيث اهتمت بتح�سين الم�ستوى الخلقي والديني طبقًا لتعاليم الإ�سلام، 
ا  واجتهدت في الحث على زيادة فر�ص التعليم �أمام الفتيات ومحاولة جعله �إجباريًّ
مدار�س  عدد  بزيادة  المطالبة  ذلك  و�صحب  الأولى،  المراحل  في  الأقل  على 
الوطنية  ال�صناعات  وت�شجيع  الم�صرية،  العاملة  الطبقة  ب�أحوال  والعناية  الفتيات، 
والتجارة المحلية، والمطالبة بتح�سينها �إلى �أن ت�ستطيع مناف�سة المنتجات الأجنبية 
الف�ضيلة  »ن�شر  جمعية  ظهرت  غرارها  وعلى  لااحتلال.  يد  على  كثرت  التي 
علاج  على  من�صبًا  اهتمامها  جل  كان  التي  �سعد«  »ملكة  برئا�سة  والآداب« 
على  الق�ضاء  �إلى  والدعوة  بالمجتمع  موجودة  كانت  التي  لااجتماعية  الأمرا�ض 
والدعوة  الزواج  ت�شجيع  طريق  عن  ال�شبيبة،  بين  الخلقي  الم�ستوى  ورفع  الرذيلة 
�إلي  دعت  كذلك  الأبي�ض.  الرقيق  تجارة  ومحاربة  المهور،  في  المغالاة  من  للحد 
عمل زي ن�سائي متح�شم، ومناداة الحكومة ب�أن ت�سن من القوانين ما ي�ساعد على 
تحقيق هذه الأهداف. واختتمت برنامجها بمطالبة الأغنياء بالإ�سراع في دفع الزكاة 

لا�ستخدامها في م�ساعدة المحتاجين ب�شتى الو�سائل ك�إن�شاء مدار�س وخلافه))). 

كذلك ظهرت جمعية »�أمهات الم�ستقبل« �أو »ال�شابات الم�صريات« وكانت 
هذه ذات طابع اجتماعي خال�ص ت�ضم ع�ضوية عدد من ال�سيدات المنتميات �إلى 
معهد  �إن�شاء  ا�ستطاعت  وقد  المالكة،  الأ�سرة  من  و�أميرات  الأر�ستقراطية  الأ�سر 
الفتيات  ي�ضم  الآن(  الأمة  النواب )مجل�س  ب�شارع مجل�س   1923 �سنة  علمي 
)))	 �آمال كامل بيومي ال�سبكي، الحركة الن�سائية في م�صر ما بين الثورتين 1919و1952)القاهرة: الهيئة العامة 

للكتاب، 1986(، �ص 107.
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�أقبلت عليه طالبات  وقد  تعليمهن  الإنفاق على  القادرات على  الفقيرات وغير 
كثيرات وكانت مواد الدرا�سة به تركز على القراءة والكتابة وفن التطريز والحياكة 
علمي  معهد  �إن�شاء  تم  الأول،  المعهد  �إن�شاء  من  عام  وبعد  المنزلي.  ولااقت�صاد 
الكاملة  المجانية  بنظام  المعهدين  في  العمل  وا�ستمر  الأحمر.  الدرب  بحي  ثانٍ 
اللغات  لتدري�س  معهدًا  الجمعية  �أن�ش�أت  كذلك   .1930 عام  حتى  للطالبات 
الأجنبية وبالذات لاانجليزية والفرن�سية، و�أ�صدرت مجلة �أ�سبوعية با�سم »�أمهات 

الم�ستقبل«))).

الأمل«  »جمعية  الدرا�سة  محل  الفترة  في  �أي�ضًا  ال�شهيرة  الجمعيات  من 
وهذه ظهرت كبديل للجنة الوفد لل�سيدات بعدما �أوقفت الأخيرة ن�شاطها على 
�إثر خلاف هدى و�سعد حول م��سألة ال�سودان. فقد �شعر الوفد �أنه في حاجة �إلى 
�شخ�صية ن�شطة لتتولى الدفاع عن موقفه في المجال الن�سائي، وتم اختيار ال�سيدة 
مجلة  وكانت  لاا�سم.  نف�س  تحمل  ومجلة  الأمل  جمعية  لت�ؤلف  ثابت«  »منيرة 
المر�أة.  حقوق  عن  الدفاع  �أجل  من  اجتماعية  �أدبية  �سيا�سية  �أ�سبوعية  الأمل 
وكانت مبادئ جمعية الأمل م�ستمدة من مبادئ الوفد على ال�صعيد ال�سيا�سي 
ولااجتماعي والن�سائي.. وقد نادت الجمعية بثورة على التقاليد، �أ�سا�سها هو تغيير 
قانون الميراث، بمعنى �أن تت�ساوى المر�أة مع الرجل فيه، و�ألا تكون كما ن�ص الإ�سلام 
وال�سعى  ال�شخ�صية،  الأحوال  قانون  بتعديل  طالبت  ثم  المر�أة،  �ضعف  للرجل 

)))	 المرجع ال�سابق، �ص 113.
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لا�ست�صدار قانون بتعديل �شروط الزواج والطلاق لحفظ حقوق الأ�سرة فيها، ثم 
�إلى  �أر�سلت منيرة عري�ضة  مار�س 1927  الزوجات))). وفي  تعدد  يمنع  �آخر  قانون 
رئي�س مجل�س النواب مطالبة بالم�ساواة في الحقوق ال�سيا�سية ا�ستنادًا �إلى ال�شريعة 
وجمعية  الن�سائي  لااتحاد  بين  العلاقات  �سادت  التي  الجفوة  ورغم  الإ�سلامية، 
لااتحاد  بتبني   1936 عام  تبددت  قد  الجفوة  هذه  ف�إن  بديلة،  كم�ؤ�س�سة  الأمل 
ق�ضايا الحقوق ال�سيا�سية للمر�أة، وفي عام 1939 �سافرت منيرة مع هدى �شعراوي 
و�سيزا نبراوي لح�ضور الم�ؤتمر الثالث للاتحاد الن�سائي الذي عقد في كوبنهاجن())).

»بالأخوات  تنظيم خا�ص  تكوين  الم�سلمين تم  الإخوان  ن�سق  نف�س  وعلى 
مدينة  الرئي�سي  ومقره  الم�سلمين  للإخوان  العام  المركز  يتبع  كان  الم�سلمات« 
القاهرة، وتمثلت �أهداف �إن�شائه في: بث التعاليم الدينية التي ت�ساعد على تكوين 
وواجبات،  �أعمال  من  بها  يناط  بما  لاا�ضطلاع  ت�ستطيع  التي  ال�صالحة  الأخت 
وتعليم الم�سلمة ما لها من حقوق وما عليها من واجبات و�إر�شادهن �إلى الو�سيلة 
ا ولحمايتهم من لاانحرافات العقلية وال�صحية  ال�صحيحة لتربية �أطفالهن �إ�سلاميًّ
و�صبغ المنزل الم�صري بال�صبغة الإ�سلامية الكاملة مقتديات بذلك �سيرة �أمهات 
بمدينة  الم�سلمات  للأخوات  لجنة  �أول  تكونت  وقد  الن�ساء.  وف�ضليات  الم�ؤمنين 
بها  الع�ضوات  عدد  وكان  الم�سلمات«  الأخوات  »فرقة  ا�سم  تحت  الإ�سماعيلية 

)))	 المرجع ال�سابق، �ص 110.
)))	 جمال البنا، »منيرة ثابت رائدة ال�صحافة العربية والمطالبة بالحقوق ال�سيا�سية«، في : مائة عام على تحرير المر�أة 

)القاهرة: المجل�س الأعلى للثقافة، �سل�سلة �أبحاث الم�ؤتمرات، 1999( �ص433-423.
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بالقاهرة  لاا�سم  بنف�س  لجنة  وتكونت  الم�سلمين،  الإخوان  زوجات  من  محدودًا 
�أكبر  وكانت  لرئا�ستها.  الن�سائية  النه�ضة  مجلة  �صاحبة  �أحمد«  »لبيبة  وتطوعت 
خم�سين  بلغت  حتى  لجان  عدة  ذلك  بعد  وتكونت  الم�سلمات  الأخوات  لجان 
لجنة في عام 1948 عندما تم حل جميع �شعب الإخوان الم�سلمين على �أثر مقتل 

محمود النقرا�شي با�شا.)))

الن�سائي  »الحزب  را�شد  نعمت  فاطمة  ال�سيدة  �أن�ش�أت   1942 عام  وفي 
الن�سائي،  لااتحاد  جانب  �إلى  تظهر  خال�صة  ن�سائية  هيئة  �أول  ليكون  الم�صري« 
برفع  بها  والنهو�ض  بالرجل  المر�أة  م�ساواة  فيه:  جاء  الذي  برنامجه  و�أعلن 
الو�سائل  بكل  ي�سعى  الحزب  و�أن  ولااجتماعي.  والفكري  الأدبي  م�ستواها 
الم�شروعة لتنال المر�أة الم�صرية حقوقها القومية وال�سيا�سية ولااجتماعية كاملة، 
و�أن يكون للمر�أة حق لاانتخاب والتمثيل النيابي والتمتع بحقوقها كمواطنة 
قبول  �إلى  دعا  ال�شرقية. كما  والبلاد  م�صر  ن�ساء  بين  الروابط  وتوثيق  م�صرية، 
التمتع  حق  العاملات  و�إعطاء  العموم،  على  الدولة  وظائف  كل  في  الفتيات 
ا�شتراكهن  ووجوب  الحقوق،  جميع  في  بهم  وم�ساواتهن  العمال  قوانين  بكل 
كاملة  �إجازات  العاملات  تعطى  بحيث  اللازم  الترتيب  وعمل  النقابات،  في 
عودة  حتى  الأطفال  لح�ضانة  دور  �إن�شاء  على  والعمل  كامل،  ب�أجر  للو�ضع 
�إطلاق  ومنع  الزوجات  تعدد  منع  على  العمل  و�ضرورة  العمل،  من  �أمهاتهم 

)))	 المرجع ال�سابق، �ص 116.
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حرية الطلاق وتقييدها، وتح�سين النفقات ال�شرعية ووجوب �سرعة البت فيها، 
ورفع �سن الح�ضانة عن ال�سن المقررة من 16-14))).

وفي عام 1949 ظهرت �إلى الوجود منظمة ن�سائية جديدة هى اتحاد بنت 
النيل تحت رئا�سة الدكتورة درية �شفيق))) وكان برنامجها يحوي نقطتين. الأولى: 
ا. والثانية: ال�سعى  ا و�صحيًّ ا واجتماعيًّ ال�سعى �إلى رفع م�ستوى الأ�سرة الم�صرية ثقافيًّ
�إلى �إ�صدار الت�شريعات التي تحقق تدعيم الأ�سرة الم�صرية وتجنبها عوامل لاانق�سام 
والتفكك، وذلك عن طريق تقييد الطلاق وتعدد الزوجات، بحيث يقت�صر على 
ال�ضروريات التي تجيزهما. وي�صون الأ�سرة من نتائج �سوء ا�ستعمال هذه الرخ�صة، 
وذلك ل�سبغ الحماية على الأمومة والطفولة معًا. وتمثلت و�سيلتها في تحقيق هذه 
الأهداف في ال�سعى لتقرير حق المر�أة في لاانتخاب والنيابة عن الأمة لتتمكن من 
يكفل  الذي  الت�شريع  ا�ست�صدار  والم�ساهمة في  الم�صرية  المر�أة  الدفاع عن حقوق 

هذه الحقوق وا�ستقرارها وتعميمها.

وقد برز اتحاد بنت النيل في الميدان ال�صحفي ك�أن�شط مدافع عن الحقوق 
ال�ساحة  على  القوية  الرموز  من  �شفيق  درية  وكانت  الم�صرية،  للمر�أة  ال�سيا�سية 

)))	 المرجع ال�سابق، �ص 120.
)))	 تعد درية �شفيق من النماذج الن�سائية الحركية البارزة، ومن �أهم م�ؤلفاتها:

- درية �شفيق، المر�أة الم�صرية من الفراعنة �إلى اليوم، مطبعة م�صر، 1955.
الفاروق )القاهرة: مكتبة  �إلى  الن�سائية في م�صر من عهد محمد علي  النه�ضة  �إبراهيم عبده، تطور  - درية �شفيق، 

الآداب بالجماميز، د.ت(
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الم�صرية، بل �إنها حاولت �أن تملأ الفراغ الذي خلفته هدى �شعراوي بعد وفاتها، 
لكن قيام الثورة وما تلاها غير و�ضع الحركة الن�سائية برمتها.

العام  الت�صنيف  داخل  الن�سوي  الخطاب  تطور  خريطة  �إلى  ننظر  وحين 
ع�شر  التا�سع  القرن  نهاية  من  الممتدة  الفترة  في  م�صر  في  الفكرية  للتيارات 
رموزًا  ب�أن  التب�سيط  بقدر من  لاادعاء  الع�شرين، يمكن  القرن  منت�صف  وحتى 
مثل ملك حفني نا�صف ونبوية مو�سى كن من الرعيل التوفيقي الأول الذي 
ثبّت التجربة الإ�سلامية )التراث( وقا�س التجربة الغربية عليها، ثم جاء جيل 
الوطني وتلميذاتها مترافقًا ومتزاملًا مع  الن�ضال  هدى �شعراوي ورفيقاتها في 
دعوا  الذين  الليبرالية،  التوجهات  ذوي  الوطنيين  طليعة  من  الرجال  جيل 
لتبني القيم الغربية ب�شكل وا�سع دون �أن تبرز لديهم - بدورهم - مع�ضلات 
»التطور«  مبررات  نف�سه  الإ�سلامي  التراث  من  ي�ستنبطون  كانوا  �إذ  توفيقية 
والأربعينيات  الثلاثينيات  مرحلة  وتحديدًا  تالية،  مرحلة  وفي  و»التحديث«. 
كان الفكر ال�شيوعي يبعث مجددًا في ال�ساحة الم�صرية))) في �شكل منظمات 

)))	 كان هناك مرحلتان للحركة ال�شيوعية الم�صرية في القرن الع�شرين، الأولى ظهرت في �أوائل الع�شرينيات عندما 
ت�شكل الحزب ال�شيوعي الم�صري وكانت ع�ضويته من الذكور، لكن، لأنه رف�ض لاا�شتراك في الحركة الوطنية 
تمامًا.  �سنوات اختفى الحزب  وبعد  العام،  ال�سيا�سي  الن�شاط  فقد تم عزله من  البريطاني  لمكافحة لاا�ستعمار 
الموجة الثانية بد�أت خلال ال�سنوات الأولى للحرب العالمية الثانية، لكنها عانت من عدم وجود حزب �شيوعي 
ت�أثير  من  �أ�ضعف  مما  الداخلي  والعداء  ال�ضعف  �إلى  لاانف�صال  بها  �أدى  متفرقة  منظمات  كانت  بل  موحد 

المارك�سية في الدولة ف�ضلًا عن العداء ال�شعبي لها. انظر:
(1)	 Salma Botman, Women›s Participation in Radical Egyptian Politics 1939-1952 in Women in The 

Middle East (London-New Jersy:Zed Books LTD,1987).pp12-25.
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قليلة العدد ذات طابع ح�ضري وت�ضم نخبة فكرية تجند ب�شكل �أ�سا�سي الطلبة 
والمهنيين، وقد انخرطت الن�ساء في الت�شكيلات ال�شيوعية بن�شاط وفاعلية رغم 
محدودية عددهن ب�شكل عام وبرزت في هذا الإطار �أ�سماء: الفنانة الت�شكيلية 

�إنجي �أفلاطون والأديبة لطيفة الزيات و�أخريات. 

�إلا �أنه، ورغم هذا يمكن القول �إنه فيما خ�ضع الخطاب عن المر�أة )�أو خطاب 
المفكر الرجل( لنوع من لاا�ستقطاب بين من تمثل المرجعية الغربية �إلى حد بعيد، 
ح�صر  ومن  محالة،  لا  قادم  التغيير  ب�أن  اعترافه  مع  بموقفه  الت�شبث  حاول  ومن 
نف�سه داخل قوقعة من الأحكام الفقهية ال�ضيقة، في �إطار نوع من المعارك الثقافية 
ا فكان  �ضيقة الحدود، عالية الحدة، تحرر خطاب المر�أة من هذا لاا�ستقطاب ن�سبيًّ
�أكثر ارتباطًا بالواقع وبنب�ض المجتمع، ومار�ست المر�أة �أطروحة »تحرير المر�أة« �أكثر مما 

تحدثت عنها.

بعبارة �أخرى، بينما انح�صر الخطاب عن المر�أة في الأطروحات التقليدية 
كان  والأ�سلمة،  التغريب  اتجاهات  بين  الراهنة  الآونة  في  بحدة  تفرعت  التي 
خطاب المر�أة �أكثر مرونة و�أكثر اقترابًا من الواقع و�إح�سا�سًا بالمتطلبات الفعلية 
لمجتمع في مرحلة التحول، بل و�أكثر قدرة على التكيف مع الظروف المحيطة. 
وفي حين كان »الخطاب عن المر�أة« �أكثر تمحورًا حول ق�ضايا ذات طبيعة رمزية 
جدلية، الأمر الذي يجد تج�سيده في ق�ضية مثل ق�ضية ال�سفور والحجاب التي 
�شكلت ق�ضية مركزية لخطاب جميع الرجال، لم يكن الأمر كذلك في خطاب 
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المر�أة التي �شغلت بالإ�صلاحات الفعلية والمجتمعية ولم تحتل ق�ضية الحجاب 
عندها مكانة محورية كما في خطاب المفكرين من الرجال. وكانت المر�أة على 
الإجمال بعيدة عن لاانق�سام الأيديولوجي الحاد، الأمر الذي يمكن �أن نلم�سه 
التي يحمل الف�صل الأول من  �أفلاطون  �إنجي  بو�ضوح في خطاب �سيدة مثل 
»المر�أة  عنوان:   )1949( الم�صريات«  الن�ساء  »نحن  كتابها  من  الثاني  الباب 
والإ�سلام«، وفيه ترد الكاتبة على من ت�سميهم »المتذرعين بالدين في عدائهم 
لحقوق المر�أة«. وتناق�ش �أحكام الإ�سلام في اختيار الزوج وم��سألة تعدد الزوجات 
وم�شكلة الطلاق و�أحكام الزنا وحقوق المر�أة ال�سيا�سية، وتخل�ص �إلى �أن الدين 
�أو  عليها  الزواج  فر�ض  في  �سواء  الم�صرة  المر�أة  تكبل  »التي  القيود  من  بريء 
�أو حرمانها من حقوقها ال�سيا�سية«)))، و�أن  �أو الزنا  �أو الطلاق  تعدد الزوجات 
الإ�سلام »لم يكن ثورة على الأو�ضاع الجاهلية الغا�شمة فح�سب، ولم يقر لنا 
الفادحة فح�سب، بل  ربقة لاا�سترقاق والمظالم  المر�أة من  المبادئ ما يحرر  من 
ي�سمح  والمكان  الزمان  ظروف  ومراعاة  التطور  من  �أ�سا�س  على  �أي�ضًا  قام  �إنه 
�سيدة مثل مثل  ف�إن  المقابل  للمجتمع«)))، وفي  ال�صالحة  القواعد  بتقرير  دائمًا 
وحاربت  الإ�سلامية  التقاليد  الدفاع عن  �أجل  من  ن�شطت  التي  �أحمد  لبيبة 
�أي ملمح لاقتبا�س التقاليد الغربية في الزي ونمط الحياة، قامت بذلك  ب�شدة 
الجمعيات  وتكوين  المجلات  ن�شر  عبر  ليبرالية  مكت�سبات  تفعيل  خلال  من 

)))	 �إنجي �أفلاطون، نحن الن�ساء الم�صريات، 1949، �ص75.
)))	 المرجع ال�سابق، �ص78.
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والأحزاب و�إلقاء الخطب والم�شاركة في المظاهرات، وكانت ال�سيدة لبيبة �أحمد 
من اللائي �شاركن في مظاهرات الن�ساء عام 1919))).

الفكرية  الخطابات  من  غيره  مثل  عام،  بوجه  الن�سائي  الخطاب  تميز  وقد 
�شاع  الذي  الثقافي  المناخ  هذا  على  �ساعد  بالا�ستقلالية،  التغيير،  و�أطروحات 
في تلك الفترة، وهو مناخ علت فيه فكرة التغيير نف�سها واتخذت �شرعية قوية، 

فالجميع راغب فيه - �أي التغيير - �ساع �إليه مع اختلاف الطرق والو�سائل.

وواقع الأمر ف�إن هذه الحركة الن�شطة والم�ستقلة للن�ساء قد بلغت حدها 
يعبر  من  ومهاجمة  معانيها  بكل  التعددية  رف�ض  تم  حيث   1952 ثورة  بعد 
الم�سلمين،  الإخوان  جماعة  حل  ثم   )1953( الأحزاب  حل  تم  حيث  عنها، 
والم�ؤ�س�سات  الجامعات  �صفوف  في  التطهير  وحملات  ال�شيوعيين،  ومحاكمة 
ال�سيا�سة،  �إطار هذه  النقابية )1956(، وفي  و�إخ�ضاع الحركة  العامة )1954( 
الوطني عام  الن�سائي  ف�أغلق الحزب  الم�ستقلة،  الن�سائية  الثورة الحركة  �ضربت 
بحل  الم�سلمات  الأخوات  جمعية  حلت  كما  ا،  �سيا�سيًّ حزبًا  باعتباره   1953
�ألغيت جميع التنظيمات الخا�صة  الجماعة الأم عام 1954. وفى عام 1956 
وزارة  �إ�شراف  تحت  الن�سائية  التنظيمات  كافة  الدولة  وو�ضعت  والتطوعية، 
التنظيمات  �أبرز  من  واحدة  �ألغيت  الإطار  هذا  وفى  لااجتماعية.  ال�شئون 
مع  خا�ضت  التي  �شفيق  درية  برئا�سة  النيل  بنت  اتحاد  وهو  ن�سويًا،  النا�شطة 
)))	 محمد رجب البيومي، »ال�سيدة لبيبة �أحمد �صاحبة مجلة النه�ضة الن�سائية« في: مائة عام على تحرير المر�أة 

)القاهرة: المجل�س الأعلى للثقافة، �سل�سلة �أبحاث الم�ؤتمرات، 1999( �ص458.
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الطعام  عن  والإ�ضراب  ولااحتجاج  لااعت�صام  ت�ضمن  �صراعًا  الجديد  النظام 
عن  والدفاع  المر�أة  م�شاركة  ق�ضايا  ل�صالح  ورفيقاتها  �شفيق  درية  جانب  من 
قرارات  ت�ضمنت  التي  �سيا�ستها  ا�ستمرت في  الدولة  لكن  عامة.  الديمقراطية 
الإغلاق الإداري وحل التنظيمات وال�صحف، كما ت�ضمنت الإقرار الر�سمي 
بالحقوق ال�سيا�سية للمر�أة كنوع من ا�ستيعاب الدولة للق�ضية الن�سائية والهيمنة 
كل  و�إغلاق  �شفيق  درية  �إقامة  وتحديد  الدولة  بانت�صار  الأمر  وانتهى  عليها. 
لتحجيم  ال�شخ�صي  المعادل  هو  الم�صير  هذا  وكان  لها،  التابعة  الن�شر  و�سائل 

الحركة الن�سوية الم�ستقلة وت�أميمها في ظل الثورة))). 

الخطاب  بر�صد  قام  مهم  ببليوجرافي  عمل  �أورده  ما  �إلى  الإ�شارة  وتجدر 
العربي حول المر�أة في القرن الع�شرين))) مميزًا فيه بين مراحل ثلاثة )بالتركيز 
منذ  تجاوزًا  تمتد  التي  النه�ضة  فترة  هي  الأولى  ممثلة(  كخبرة  م�صر  خبرة  على 
الو�سيطة  الفترة  والثانية هي  التا�سع ع�شر وحتى عام 1955،  القرن  منت�صف 
بين  وتمتد  المخططة  التنمية  بنمط  تميزت  التي  لاا�ستعمار  بعد  ما  مرحلة  وهي 
1956 الى 1974، ثم الفترة المعا�صرة...حيث و�صفت محررة العمل المرحلة 
�صياغة  �إعادة  تمت  كيف  كا�شفة  والت�أميم«،  »الو�صاية  مرحلة  ب�أنها  الو�سيطة 
فوقية،  قرارات  والعمل عبر  والتعليم  الم�ساواة  مطالبها في  وتحقيق  المر�أة  ق�ضية 

)))	 �أماني �صالح، المر�أة العربية والمجتمع في قرن، مرجع �سابق، �ص90-89.
)))	 �أماني �صالح )محرر(، المر�أة العربية في قرن: تحليل وببلوغرافيا للخطاب العربي حول المر�أة في القرن الع�شرين 

)دم�شق: دار الفكر، 2002(
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ومو�ضحة كيف تغيرت ال�سمات العامة للخطاب المعني بالمر�أة؛ من ذلك بروز 
الر�سمية  الوثائق والتقارير والبيانات  تزايد حجم  ت�أ�سي�س الخطاب عبر  ظاهرة 
الخطاب  في  التعبوية  النبرة  ارتفاع  وكذا  المر�أة،  عن  الفترة  خطاب  جملة  من 
وترديده �شعارات الدولة، وتحول الق�ضية من ق�ضية ا�ستراتيجية �إلى ق�ضية فنية 
نوعية عبر لاابتعاد عن الق�ضايا الكبرى �إلى ق�ضايا جزئية مثل م�شكلات المر�أة 
العاملة والتعليم الفني للن�ساء والأ�سر المنتجة والم�شكلات الأ�سرية وم�شكلات 
التن�شئة..الخ. مع حدوث طفرة في المنتج الأدبي الن�سائي عبرت عن الحاجة 

للتعبير الرمزي في �سياقات تقل�صت فيها حرية التعبير.
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)6(

ق�ضايا المر�أة في الخطاب الإ�صلاحي المعا�صر

في كتابه »التحرير الإ�سلامي للمر�أة: الرد على �شبهات الغلاة« يقوم الدكتور 
محمد عمارة بالتمييز بين اتجاهين يرى �أنهما يتنازعان ق�ضية المر�أة في الآونة المعا�صرة، 
�ألا وهما اتجاه الغلو الديني واتجاه الغلو العلماني بح�سب تعبيره، الأول هو غلو الجمود 
والتقليد لتراث التراجع الح�ضاري، والثاني غلو الجمود والتقليد العلماني للنموذج 
المر�أة  ويرى  دينًا  والتقاليد  العادات  من  يجعل  فالأول  اللاديني،  الو�ضعي  الغربي 
مجرد متعة ومعمل لتفريغ الن�سل لبقاء النوع الإن�ساني ولا ي�سمح لها ب�أي م�شاركة 
في المجال العام، والثاني يتبنى جدول الأعمال الغربي ويدعمه التمويل الأجنبي 
ويعمل على »تحرير المر�أة من الدين«، ويرى عمارة �أن التيارين وجهان لعملة واحدة 
هي الغلو، و�أنهما يغذيان بع�ضهما البع�ض، فالت�شدد يوجد بيئة التمكين للنموذج 
الاتجاه  ر�صيد  يزيد من  �إنما  غلوه  وتزايد  الأخير  هذا  علو �صوت  �أن  التغريبي، كما 

التقليدي الجامد المتح�صن بالراكد من العادات والتقاليد))).

�أو  بطريقة  يعبر  عمارة  محمد  الدكتور  عنه  يتحدث  الذي  الانق�سام  هذا 
الب�صمة  هذه  تركت  التي  الراهنة  والثقافية  الاجتماعية  ال�سياقات  عن  ب�أخرى 

»الانق�سامية« الحادة على ق�ضية المر�أة في ظلها. 

)))	 محمد عمارة، التحرير الإ�سلامي للمر�أة: الرد على �شبهات الغلاة )القاهرة، دار ال�شروق، 2002(.
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فمن ناحية، يعاي�ش المجتمع الإ�سلامي ب�شكل غير م�سبوق حالة »العولمة« 
بكل تجلياتها، وفي الوقت الذي كان مفكرو بداية القرن الع�شرين يتحدثون عن 
»�سوق الإن�سانية في طريق واحدة«، ف�إن هذه الطريق باتت مفرو�ضة مع نهاية القرن 
نتيجة العديد من الظروف ال�سيا�سية والاقت�صادية والتقنية على ال�صعيدين الدولي 
والمحلي: فهناك �أولًا انهيار نظام القطبية الثنائية وهيمنة الغرب كتكتل �سيا�سي 
واقت�صادي وح�ضاري له م�صالحه وم�شروعه الكوني. وثانيًا انتكا�س تجارب التنمية 
التمويل  م�ؤ�س�سات  ل�شروط  الدول  وا�ست�سلام هذه  النامية  البلدان  الم�ستقلة في 
اقت�صاد  �صياغة  لإعادة  العولمة  �آليات  �أهم  �أحد  �صارت  التي  وبرامجها  الدولية 
ما  من خلال  الدولي  الاقت�صادي  النظام  ودمجها في  المجتمعات  تلك  ومفاهيم 
والثقافي  الدور الاجتماعي  تنامي  وثالثًا  الهيكلي.  التكيف  �إعادة  يعرف ببرامج 
لمنظمة الأمم المتحدة في بلدان العالم النامي حيث �صارت �آلية مهمة من �آليات 
العولمة. ورابعًا و�أخيًرا تفجر ثورة الات�صالات في العالم خا�صة عبر �أدوات الإعلام 
الأقمار  عبر  الحديث  الات�صال  وتقنيات  الدولية  المعلومات  و�شبكة  الف�ضائي 
القوى  لمختلف  عديدة  وفر�صًا  مجالات  فتحت  قد  العولمة  �أن  ورغم  ال�صناعية. 
القادرة على ا�ستخدام �أدواتها، �إلا �أنها خ�ضعت للقوى الأكثر نفوذًا وت�أثيًرا على 
المتحدة  الولايات  تمثله  المتقدم  الغربي  الر�أ�سمالي  القطب  وهي  الدولي  ال�صعيد 
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ا  و�أوروبا الغربية حتى �أ�صبح تعبير العولمة مرادفًا لت�أثير تلك القوى وامتدادًا وظيفيًّ
للا�ستعمار القديم والحديث))).

بعينها  �أجندة  لفر�ض  فعالياتها  العولمة  فيه قوى  �أطلقت  الذي  الوقت  وفي 
الكيانات  انطلقت قوى عك�سية داخل  القيم والأفكار في جميع المجالات،  من 
الدولية القومية تدفع بقوة نحو التعددية والانق�سام �سواء كمخرج نهائي �أو كحل 
مرحلي نحو بناءات هيكلية �أكبر، في هذا الإطار برز الم�شروع الإ�سلامي ك�أحد �أهم 
الم�شروعات التي تحدت الدولة القومية في الربع الأخير من القرن الع�شرين وطرح 
هذا الم�شروع �إحياء مفهوم الأمة الإ�سلامية وتفعيل الدين ومبادئه في كافة جوانب 

الحياة الاجتماعية والثقافية وال�سيا�سية())).

الإحياء   - العولمة  الاتجاهين:  هذين  بين  المر�أة  ق�ضية  تحيزت  وقد 
الإ�سلامي))).

 بد�أت عولمة ق�ضية المر�أة منذ الن�صف الثاني من ال�سبعينيات متخذة قنوات 
المتحدة  الأمم  قبل  الممولة من  والبرامج  الدولية  والاتفاقيات  الم�ؤتمرات  منها  عدة 
المتحدة  الأمم  وقدمت  المانحة.  الجهات  تحددها  �أهداف  وفق  الدوليين  والمانحين 
الأر�ض.  على  الفاعلة  و�آلياتها  برامجها  لها  تغييرية  لأجندة  وعملية  فكرية  �أطرًا 
 »2006-2005 العالم  في  »�أمتي  في:   ، والتحديات«  قرنين..الإنجازات  بين  الم�سلمة  »المر�أة  �صالح،  �أماني   	(((

الإ�صلاح في الأمة بين الداخل والخارج" )القاهرة: مركز الح�ضارة للدرا�سات ال�سيا�سية، 2006 (.
)))	 المرجع ال�سابق.
)))	 المرجع ال�سابق.
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وقد لعبت المنظمة الدولية دورًا ملمو�سًا في دعم الن�ساء وك�شف م�شكلاتهن مع 
منظورات التنمية ال�سائدة، ومار�ست �ضغوطًا على حكومات دول العالم النامي 
مراعاتها  على  النخب  التي تحر�ص  المجالات  �أحد  المر�أة  ق�ضية  نجحت في جعل 
لكونها من معايير تحديد مكانتها الدولية. لكن، ظلت الم�شكلة مع الأمم المتحدة 
لاقى  وقد  المر�أة،  واقع  لتغيير  واحد  عولمي  نموذج  ن�شر  �أو  فر�ض  �إلى  �سعيها  هو 
المفاهيم  العديد من  تناق�ض  منها  الإ�سلامي  العالم  النموذج م�شكلات في  هذا 
الح�سابية  »الم�ساواة  مفهوم  مثل  الإ�سلامية،  المفاهيم  مع  له  الثقافية  والمكونات 
المطلقة مع الرجل«، ومنها ما يتعلق بالنظر بحيادية للممار�سات الجن�سية المفتوحة 
الأنماط ال�شاذة للأ�سر كالأ�سر المثلية والأ�سر خارج �إطار الزواج وال�سعي �إلى �إ�ضفاء 
الم�شروعية عليها. هذا ف�ضلًا عن اتباع �أ�ساليب التدخل وال�ضغط و�سيلة لفر�ض 
التدخل  يرتبط  عندما  لا�سيما  كثيرة  �سلبية  �أفعال  ردود  يثير  ما  وهو  النموذج، 
حين التطبيق ب�أجندة م�صالح �سيا�سية لقوى دولية بعينها لا يعنيها مو�ضوع المر�أة 
في ذاته بقدر ما ي�شكل و�سيلة لق�ضاء الم�صالح. من ناحية ثالثة، ففي حين يركز 
ف�إنه  للمر�أة  والقانونية  والاقت�صادية  المادية  العولمي على الحقوق  الدولي  النموذج 
عادة ما يغفل الحقوق الثقافية للمر�أة والرابطة الع�ضوية بين المر�أة وثقافتها، الأمر 
الذي يجعل المر�أة نف�سها )رغم �أنها �صاحبة الم�صلحة( ترف�ض هذا النموذج الذي 

يباعد بينها وبين ثقافتها ويحملها على اعتناق ثقافة �أخرى( ))).

)))	 المرجع ال�سابق.
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في المقابل، تتعدد ر�ؤى الم�شروع الإ�سلامي حول المر�أة، وهي تتباين تباينًا 
كبيًرا بين القوى الأ�صولية المحافظة والقوى التجديدية الاجتهادية.

ا  فمن ناحية، ينت�شر تيار الإ�سلام التقليدي المت�شدد معبًرا عن نف�سه خطابيًّ
تطرفًا  الأفكار  �أكثر  �إنتاج  تعيد  التي  ال�سمعية  والو�سائط  الكتابات  من  في طفرة 
وت�شددًا تجاه المر�أة. وتجد هذه الأفكار �سوقًا رائجة لها بين القاعدة ال�شعبية الفاقدة 
للثقة في الأطروحات الأخرى �سواء التي تقدمها النخبة المثقفة �أو التي تروج لها 
الدولة )كا�ستجابة لل�ضغوط الدولية(. وداخل هذا التيار ت�شهد ق�ضايا المر�أة نكو�صًا 
خطيًرا عن المدى الذي و�صلت اليه على الم�ستوى الفعلي والفكري، والأخطر �أن 
بعينها  و�أفكار  �سلوكية  �أنماط  في  الفعلية  تجلياته  تظهر  م�ستمر  تمدد  في  التيار  هذا 

تنت�شر بين مختلف الطبقات وبين ال�شباب من الجن�سين على وجه الخ�صو�ص.

من ناحية ثانية، لم يكف تيار التجديد الذي عبر عن نف�سه في �أطروحات 
الإمام محمد عبده في بداية القرن الع�شرين، عن الظهور في م�شروعات مختلفة 
تتباين فيما داخلها لكنها ت�سير في الخط نف�سه: التمييز بين الإ�سلام وبين القراءات 
المقدمة له، والعمل على تفعيل روح الدين على حقيقته وتنقيته من الخلط ورفع 
ال�شبهات فيما يتعلق بموقف الإ�سلام من المر�أة، ومحاربة كلا الاتجاهين المغالين 
بحقيقة  الجاهل  المت�شدد  والاتجاه  للغرب،  المقلد  الاتجاه  المر�أة،  لم��سألة  ر�ؤيتهما  في 
الدين، مع محاولة تر�سيخ طريق و�سط ي�ؤ�صل لنف�سه في الإ�سلام الحقيقي ممثلًا في 

القر�آن وال�سنة النبوية والتطبيقات الح�ضارية منذ ع�صر الر�سالة.



ق�ضايا المر�أة وحقها في التعليم والعمل وم��سألة الزي...
14331433

عند هذه النقطة تجدر الإ�شارة �إلى ملمح مهم يميز بين فكر النه�ضة، والفكر 
الراهن، وذلك ب�صدد موقف كل منهما من الدين.

الواقع �أن الإ�سلام في ذاته لم يظهر ك�إ�شكالية في خطاب مرحلة النه�ضة 
بجميع توجهاته، بل برز كحد هوية من ناحية، وككيان متفق على مرجعيته في 
مو�ضوع المر�أة وغيرها من المو�ضوعات من ناحية ثانية، ف�سواء من رف�ض �أطروحة 
التحرير �أو من قبلها وروج لها، وجد الاثنان في الإ�سلام - ح�سبما يقر�أه - داعما 

لأفكاره.

اختلف هذا الأمر اختلافًا كبيًرا في الآونة المعا�صرة، فلدى فئة كبيرة من 
الكتابات، دخل الدين ذاته في قف�ص الاتهام ب�صفته م�سئولًا عن قهر المر�أة، وقد 
الأر�ضية  على  المعا�صر  الفكر  ا�ستقرار  منها  عوامل،  عدة  التوجه  هذا  من  دعم 
المعرفية المهيمنة التي ت�أ�س�ست �إبان ع�صر النه�ضة والتنوير الأوروبية وتبلور حولها 
م�شروع الحداثة الغربي، وهي معرفية تمحورت حول م�سلمات الفردية وال�صراع 
وحمل مفهومها للتقدم �إعلان موت الرب و�أن الإن�سان �إله بعقله و�سيد العنا�صر 
كلها)))، وقد ت�ضمن مفهوم الإ�صلاح داخل هذه المرجعية مفهومًا �ضيقًا للدين 
ح�صره في م�ؤ�س�سة بذاتها هي الكني�سة، ثم تم عزل الدين بهذا المعني ال�ضيق عن 
الحياة المدنية وجعله خارج الأن�ساق الاجتماعية الرئي�سية كال�سيا�سة والاقت�صاد. 

)))	 روجيه جارودي، حفارو القبور..نداء جديد �إلى الأحياء، تعريب: رانيا الها�شم )بيروت: من�شورات عويدات، 
1993( �ص78.
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الدفاع عن  انطلقت من  التي  الن�سوية  بالطروح  ال�شديد  الت�أثر  �أي�ضًا  منها 
الأنثى الفرد الواقع في حالة �صراع دائم متعدد الم�ستويات مع الرجل والمجتمع 
لتاريخ  الن�سوية من تحليلات عميقة وثرية  المدار�س  به  �أ�سهمت  ما  والإله. فرغم 
ا، فعادة ما تقوم  ا ورمزيًّ المر�أة وواقعها، و�أنماط القهر المختلفة التي تتعر�ض لها فعليًّ
الدرا�سات الن�سوية، في �إطار الحديث عن المر�أة ك�إن�سان/فرد، باختزال هذا الإن�سان 
�إلى �أبعاده المادية، ف�ضلًا عن تبنيها �أحياناً نزعة ان�سلاخية تقلل من �أهمية الارتباط 

الع�ضوي والوظيفي بين المر�أة والبنى الاجتماعية التي تنتمي �إليها.

ومنها كذلك التبني الحما�سي من قبل المفكرين المعا�صرين لمناهج النقد 
الغربية الحديثة مثل البنيوية والتفكيك ومحاولة تطبيق مقولاتها بحذافيرها على 
�إلى هذا التراث  نف�سه  القر�آن الكريم  انتاجات التراث الا�سلامي، مع �ضم  �سائر 

و�إخ�ضاعه لنمط القراءة نف�سه دون تمييز له كن�ص �إلهي.

في هذا الإطار كتبت فاطمة المرني�سي على �سبيل المثال عن م��سألة »الحدود« 
التي يفر�ضها الإ�سلام ب�شكل حاد بين الأر�ض وال�سماء وبين الم�سلمين وغيرهم 
�آدم  عن  الله  توبة  عن  ال�سعداوي  نوال  وكتبت  والن�ساء)))،  الرجال  بين  و�أي�ضًا 

)))	 عادة ما تكرر فاطمة هذه الفكرة في كتاباتها، انظر مثلًا هذه الاقتبا�سات من م�ؤلفها ن�ساء على �أجنحة الحلم:
- »م�شاكلنا مع الن�صارى كما يقول �أبي، وكما هو ال�ش�أن مع الن�ساء، تبد�أ حين لا تحترم الحدود، وقد ولدت في فترة 

فو�ضى عار�ضة، �إذ �أن الن�ساء والن�صارى كانوا يحتجون على الحدود ويخرقونها با�ستمرار«  �ص9.
الن�صارى  الن�ساء والرجال و�شق بحرًا بكامله بين  ب�أن الله عندما خلق الأر�ض وما عليها ف�صل بين  �أبي  »يقول   -

والم�سلمين، ذلك �أن النظام والان�سجام لا يتحققان �إلا �إذا احترمت كل فئة حدودها«  �ص9 
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وحده دون حواء ارتكاناً �إلى الآية »فتلقى �آدم من ربه كلمات فتاب عليه« وف�سرت 
�أعداء))).. وكتب  ب�أن يكون الرجال والن�ساء  ب�أنها حُكم  »بع�ضكم لبع�ض عدو« 

�آخرون عن تاريخية الإ�سلام والقر�آن ك�سبيل نحو تجاوزه))).

الإ�سلام  �أن  ببيان  النه�ضوية  الا�صلاحية  ان�شغلت  حين  ففي  هنا  من 
يقبل �إ�صلاح �أو�ضاع المر�أة ومنحها حقوقها وتفعيل دورها الاجتماعي، ف�إن �أحد 
قف�ص  من  و�إخراجه  الإ�سلام  عن  الدفاع  هو  المعا�صرة  الا�صلاحية  اهتمامات 
الاتهام كم�سئول عن قهر المر�أة، وفي الوقت نف�سه محاولة البحث عن نمط التحرير 

الإ�سلامي الأمثل للمر�أة النابع من حقيقة الدين لا من القراءات المغلوطة له.

- »�أن تكون م�سلمًا يعني �أن تحترم الحدود« �ص11- »�إننا نعرف ب�أن الله ف�صل بين الرجال والن�ساء ل�ضبط النظام، 
ونعرف ب�أنه  ف�صل بين الأديان لكي تعبد كل طائفة بطريقتها وتدعو لنبيها، ولكن لم الف�صل بين البي�ض 

وال�سود« �ص198.
من  ق�صيرة  انتزاع لحظات  التقاليد، نجحت في  وط�أة  من  وعانيت  متعلمة،  رغم كوني غير  ب�أنني  دائمًا  »تذكري   -

ال�سعادة في هذه الحياة الملعونة، ولذلك لا �أريدك �أن تفكري دائمًا في الحدود والحواجز« 74�ص
فاطمة المرني�سي، ن�ساء على �أجنحة الحلم، ترجمة: فاطة الزهراء ازرويل )الدار الب�ضاء: المركز الثقافي العربي،  	

الطبعة الاولى، 1998(.
فتاب عليه وحده، هكذا  �آدم كلمات  الرب من  »تلقى  ال�سعداوي  نوال  تقول  و�إبلي�س«  روايتها »جنات  )))	 في 
قال �أبوها لأمها. نزلت الآية بالمفرد لا المثنى. وفي �آية الع�صيان ا�ستخدم الله المثنى لا المفرد، والله عليم باللغة 
وقواعد النحو. لايمكن �أن ي�ستخدم المفرد �أو المثنى في غير محله ويردد �أبوها كلام الله قلنا يا �آدم ا�سكن انت 
وزوجك الجنة.. ولا تقربا هذه ال�شجرة ف�أزلهما ال�شيطان وقلنا اهبطوا بع�ضكم لبع�ض عدو »نوال ال�سعداوي، 

جنات و�إبلي�س )بيروت: دار الاداب، الطبعة الاولى، 1992( �ص92.
)))	 انظر مثلًا لقراءة لنموذج ن�صر حامد �أبو زيد في:

	�أماني �صالح، التاريخية هل مدخل للاجتهاد في الن�ص �أم للخروج عن الن�ص: نموذج ن�صر حامد �أبو زيد، في: 
�أماني �صالح )محرر(، مراجعة في خطابات معا�صرة حول المر�أة: نحو منظور ح�ضاري )القاهرة: برنامج حوار 

الح�ضارات بكلية الاقت�صاد والعلوم ال�سيا�سية، جامعة القاهرة، 2007( �ص �ص317-291.
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من ناحية ثانية، ف�إن على الإ�صلاحية المعا�صرة �أن تقوم ب�إكمال الجهد غير 
المكتمل الذي قدمته �إ�صلاحية النه�ضة بخ�صو�ص ق�ضية المر�أة والإ�سلام، فكما 
اتجاهات  فكر  انطلق جل  العلواني،  الدكتور طه جابر  الإ�سلامي  المفكر  يلاحظ 
�أن تراجعها بدقة،  الع�شرين »من م�سلمات كان عليها  القرن  الإ�صلاح في مطلع 
فقد ظنت بع�ض حركات التجديد والإ�صلاح �أن تراثنا على م�ستوى الفكر والمنهج 
والعقيدة وال�شرعة والمعرفة كامل، و�أنها لا تحتاج �إلى مراجعة �شيء منه، ويكفيها 
ما  كل  فيه  فتجد  وجواهره  كنوزه  �إلى  وتنبهها  تراثها  على  الأمة  �أيدي  ت�ضع  �أن 
تريد..و�إذن فكل ما يلزمها هو �أن تنقل ال�صناعات والتقنيات المادية التي تحتاجها 
المطلوبة..وبع�ضها  الح�ضارية  النقلة  لتحقق  هو  كما  بتراثها  وتت�شبث  الغرب  من 
�أو  بتف�سير  القيام  التمكن من  ما تم  �إذا  مي�سرة  والإ�صلاح  التجديد  اعتبر مهمة 
يقارنه.. �أو  المعا�صر  الفكر  بها  يقارب  بحيث  التراث  �أطروحات  من  كثير  ت�أويل 
غير �أن الرجوع �إلى منهجية القراءة و�إعادة بناء المدارك الإن�سانية بقراءة الوحي 

والكون لم ي�أخذ حظه اللائق به من حركات الإ�صلاح والتجديد«))).

التي  المعا�صرة  الفكرية  الم�شروعات  المبادرات/  الراهن  الوقت  وتتعدد في 
تتناول م��سألة تحرير �أو �إن�صاف �أو �إ�صلاح �أو�ضاع المر�أة من منطلق الإ�سلام، وتبرز 
الغزالي  محمد  وال�شيخ  �شقة  �أبو  الحليم  عبد  الأ�ستاذ  ت�ضم  مختلفة  �أ�سماء  هنا 
�أ�سماءً  القائمة  ت�ضم  البنا وغيرهم كما  والأ�ستاذ جمال  والدكتور محمد عمارة 
)))	 طه العلواني، »لماذا �إ�سلامية المعرفة؟«  �إ�سلامية المعرفة )العدد الأول، ال�سنة الأولى، المحرم1416هـ- يونيه 

1995م( مرجع �سابق، �ص20.
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وت�ضم  يمين«،  ملك  لا  »�إ�سلام  كتاب  �صاحبة  مهنا  فريال  الدكتورة  منها  ن�سائية 
م�ؤ�س�سات بحثية منها جمعية درا�سات المراة والح�ضارة لم�ؤ�س�ستها الدكتورة منى 

�أبو الف�ضل.

وكما هو الحال �إبان ع�صر النه�ضة، تختلف ردود �أفعال ال�ساحة الثقافية تجاه 
هذه الأطروحات وي�سهم الإعلام في تكوين المواقف الم�سبقة منها بما يحول دون 

النظر اليها كتيار، بل تظل �إ�سهامات فردية لأ�صحابها.

وفي محاولة مب�سطة للنظر �إلى هذه الأطروحات في �إطار كلي، يمكن القول 
�إنها في ذاتها تختلف على متواتر الإ�صلاح، وذلك بين طرفي الاعتدال والثورية.

يعتبرونه  ما  على  الا�صلاحيين  كبار  من  عدد  جهود  تتركز  ناحية،  فمن 
ك�شف زيوف و�أباطيل بع�ض القراءات الغريبة �أو الجاهلة للن�صو�ص الدينية وهي 
القراءات التي يرون �أنها ترتكن �إلى العادات والتقاليد �صانعة منها دينًا في ذاتها. 
وه�ؤلاء يو�ضحون المرجعية القر�آنية التي ت�ؤ�س�س للم�ساواة بين الرجل والمر�أة )في 
وتاريخ  النبوية  التطبيقات  وي�سردون  �أدوارهما الاجتماعية(  التكامل بين  حدود 
ع�صور  ظل  في  المر�أة  و�ضع  ليك�شفوا  الإ�سلامي  التاريخ  في  البارزات  ال�سيدات 
الح�ضاري،  التراجع  �أزمنة  ظل  في  و�ضعها  تغير  قبل  الإ�سلامية  الح�ضارة  ازدهار 
وكذلك يميزون بين �أ�صيل الفقه وبين فقه الفروع وغريب الفقه، وي�صلون �إلى حقيقة 
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الاجتماعية  ومكانتها  حقوقها  للمر�أة  �ضمن  قد  وعلومه  �أ�صوله  في  الإ�سلام  �أن 
الم�ستحقة وهي حقيقة يغيبها الجهل.

القرن  من  الت�سعينيات  في  الغزالي  محمد  ال�شيخ  كتب  الإطار  هذا  في 
الما�ضي كتابه ال�شهير »ق�ضايا المر�أة بين التقاليد الراكدة والوافدة« الذي ي�ؤكد فيه 
ى بين الرجل والمر�أة فى جملة الحقوق والواجبات، و�إذا  على: »�إن الإ�سلام �سوَّ
كانت هناك فروق معدودة فاحترامًا لأ�صل الفطرة الإن�سانية وما ينبني عليها من 

تفاوت الوظائف، و�إلا فالأ�سا�س قوله تعالى: ژ ٱ  ٻ  ٻ  ٻ  ٻ  پ  
ڈ  ژ  ژ  ڑ   پ  پ  پ  ڀ   ڀ  ڀ  ڀٺ  ٺ  ٺ  ٺژ وقوله ژ

ڳ   ڳ   ڳ   ڳ    گگ   گ   گ   ک   ک   ک   ک   ڑ   
ڱ  ڱژ �إن هناك تقاليد و�ضعها النا�س ولم ي�ضعها رب النا�س دحرجت 
الجاهلية  ظلمات  معاملتها  فى  وا�ستبقت  للمر�أة،  والاجتماعي  الثقافي  الو�ضع 
الأولى، و�أبت �إعمال التعاليم الإ�سلامية الجديدة فكانت النتائج �أن هبط م�ستوى 
ال�شديد  والانتقا�ص  للمر�أة  المتعمد  التجهيل  مع  كلها  الأمة  ميزان  ومال  التربية 
لحقوقها«.. وقد حمل ال�شيخ في كتابه ب�شكل قوي على دعاة الغلو و�أدعياء الفقه 
والجر�آء على الفتوى بح�سب تعبيره، فيقول »والإ�سلام الذي نقدمه علاجًا �شريفًا 
بحب�س  ينادون  الذين  المجانين  �أفواه  من  ي�ؤخذ  لا  الطامة  العامة  الفو�ضى  لهذه 
المر�أة فلا تخرج من البيت �أبدًا �إلا لزوجها �أو قبرها كما يقولون، �إننا ن�أخذه من 
تعاليم الإ�سلام الوا�ضحة فى الكتاب وال�سنة... وم�صيبة ديننا فى �أنا�س يحرفون 
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الكلم عن موا�ضعه، ويطيرون بحديث مو�ضوع �أو معلول ليلغوا به الآيات البينات 
وال�سنن الثابتات البينات.. �إن الذى يتدبر القر�آن الكريم يح�س الم�ساواة العامة فى 
ا �أكثر فلقاء واجب �أثقل،  الإن�سانية بين الذكور والإناث و�أنه �إذا �أعطى الرجل حقًّ
لا لتف�ضيل طائ�ش، وقوامة الرجل فى البيت لا تعنى �ضياع الم�ساواة الأ�صلية«)))، 
على  الجر�آء  �أيدي  على  بال�ضرب  �أن�صح  ذلك  �أجل  »من  �آخر  مو�ضع  ويقول في 
الفتوى من �أدعياء الفقه الذين لا �شغل لهم في هذه الأيام �إلا ال�صياح بوجوب 

النقاب وتحريم الت�صوير والثرثرة ب�أمور لا وزن لها ولا خير فيها«))).

الاتجاه نف�سه، تبناه الدكتور محمد عمارة في كتابه المذكور �أعلاه »التحرير 
الإ�سلامي للمر�أة« وال�صادر في مطلع الالفية الجديدة، فهو بعد �أن يبين �سلبيات 
وم�شاكل تياري الغلو الديني واللاديني، يطرح التحرير الإ�سلامي للمر�أة باعتباره 
ال�شقين  تكامل  م�ساواة  والمر�أة  الرجل  م�ساواة  ي�ؤكد  الذي  الو�سطي  النموذج 
المتمايزين لا م�ساواة الندين المتماثلين والمتنافرين، وهو نموذج يجد منطلقاته في 
ن�صو�ص ومنطق وفقه القر�آن الكريم وفي التطبيقات النبوية لن�صو�ص ومنطق وفقه 
القر�آن الكريم، وفي الاجتهاد الإ�سلامي الحديث والمعا�صر. وهو في كتابه يحدد 
ويعتبرونها  بطريقته،  كل  الغلو  طرفا  بها  الت�صديق  على  يجتمع  خم�س  �شبهات 
انتقا�صًا في نموذج التحرير الإ�سلامي للمر�أة، هذه ال�شبهات هي �أن )ميراث الأنثى 
ن�صف ميراث الذكر - �شهادة المر�أة ن�صف �شهادة الرجل - الن�ساء ناق�صات عقل 

)))	 محمد الغزالي، ق�ضايا المر�أة بين التقاليد الراكدة والوافدة )القاهرة: دار ال�شروق، 2005( �ص 35.
)))	 المرجع ال�سابق، �ص 65.
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ودين - ما �أفلح قوم ولوا �أمورهم امر�أة - الرجال قوامون على الن�ساء( ويقول �إن 
فيح�سبها  الخم�س  ال�شبهات  �إثارة  على  يجتمعان  واللاديني  الديني  الغلو  طرفا 
الإ�سلام  على  الراكدة،  والتقاليد  العادات  حملوا  الذين  الغلاة،  الإ�سلاميون 
في  وم�شاركتها  المر�أة  �أهلية  اكتمال  دون  حائلا  يجعلوها  ثم  ومن  دينًا،  فجعلوها 
العمل الاجتماعي العام، ويح�سبها غلاة العلمانيين عقبات �إ�سلامية تحول دون 
اكتمال �أهلية المر�أة، ولذلك كانت دعوتهم لإ�سقاط الحل الإ�سلامي لتحرير المر�أة 
و�إلى التما�س هذا الحل في النموذج الغربي لهذا التحرير. ويقوم الدكتورة عمارة 
بك�شف هذه ال�شبهات مبينًا حقيقتها التي لا تجعل منها حجة �ضد اكتمال �أهلية 

المر�أة في الإ�سلام.

تتجه طائفة �أخرى �إلى القول ب�أنه عدا القر�آن وال�سنة ال�صحيحة ف�إن �سائر 
ب�صدد  مختلفة  م�شكلات  طالتها  وفقه  تف�سير  من  الأخرى  الإن�سانية  البناءات 
بالنقد والتفكيك، ولا تكتفي بهذا  ف�إنها تتعر�ض لها  المر�أة، ومن ثم  موقفها من 
بل تقوم بتقديم �أطروحاتها لبناء وتطوير مناهج جديدة لقراءة الأ�صول بل وتقديم 
»فقه جديد«. وهذه الطائفة ب�صفة خا�صة تلقى ردود �أفعال �ساخطة من مع�سكر 
يرونه في عرفهم  ما  تتطاول على  الإ�سلامية لأنها  فينكرون عليها �صفة  الت�شدد، 
ثوابت ومقد�سات �إ�سلامية، ويحولون ذلك دون �أن ت�شكل هذه الأفكار جزءًا من 
التراكم المعرفي للفكر الإ�سلامي، وتظل هذه الم�شروعات تعاي�ش مفارقة ال�شهرة 

مع التجهيل، فهي معروفة لكنها غير مقروءة وغير مفعلة.
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التعريف ببع�ض هذه الطروحات المجهلة، نتوقف عند اثنين  ومن منطلق 
منها هما ما قدمه الأ�ستاذ جمال البنا وما قدمته الدكتورة فريال مهنا.

مثل قا�سم �أمين في مطلع القرن الع�شرين، تواجه طروحات الأ�ستاذ جمال 
والعمالة، وعبر  بالكفر  اتهامه  ت�صل لحد  المحافظين  هائلًا من مع�سكر  نقدًا  البنا 
نحو  كبيرة  »قفزة  يقدم  �أنه  على  معا�صريه  بع�ض  يقر�أه  الأيديولوجية  العد�سة 
التثوير القر�آني للمجتمع.  العلمانية«))) وهو و�صف غريب لدعوة تجعل منطلقها 
وفي حين �أتاح المناخ الثقافي الذي ظهر فيه قا�سم �أمين لأفكاره �أن تُقر�أ وتُناق�ش 
ويفاد منها حتى ترددت �صداها في م�صر وخارجها، ف�إن ما قدمه البنا مجهول رغم 
الا�ستفادة جاعلة من الحكمة �ضالتها  التي تحاول  القراءات  وتغيب عنه  �شهرته 

ح�سب التوجيه النبوي الكريم.

من  �أ�سا�سي  كجزء  البنا  جمال  الا�ستاذ  لدى  المر�أة  ق�ضية  معالجة  تظهر 
بنيان فكري كلي، يت�ضمن دعوة للإ�صلاح والتغيير ال�شامل، تحت م�سمى »دعوة 
للدعوة  وعملية  نظرية  �أبعاد  ذات  ا�ستراتيجية  يحدد  وهو  الإ�سلامي«،  الإحياء 
الفهم  عن  يختلف  للإ�سلام«  جديد  فهم  »تقديم  تت�ضمن  الجديدة،  الإ�سلامية 
التقليدي ال�سلفي المتقوقع، ويقوم على ما �أ�سماه بـ تثوير القر�آن بمعنى »�إعادته كما 

)))	 يقول »ها�شم �صالح« بعد مدحه لم�شروع البنا: »ولكن �سوف �أكون �صريحًا مع الأ�ستاذ البنا، ف�إذا كان م�شروعه 
يمثل قفزة كبيرة �إلى الأمام، ف�إنه لي�س كافيًا على المدى الطويل، و�إنما ينبغي �أن تتلوه قفزة �أخرى �إ�ضافية، فبعد 
الإ�صلاح الديني في �أوروبا جاء التنوير الفل�سفي، بعد لوثر جاء كانط« ها�شم �صالح، جمال البنا بين الا�صلاح 

الديني والتنوير، �شفاف ال�شرق الأو�سط، 24 مايو 2004
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كان؛ �أداة خلق مجتمع جديد واخراج النا�س من الظلمات �إلى النور«، مو�ضحًا 
النف�س  ي�ضرم في  لنظمه  الأذن  وت�شرب  معانيه،  النظر في  �إنعام  »عند  القر�آن  �أن 
�أوار الثورة، والانتها�ض والتغيير، كما �إنه يوفر للثورة �أهم مقوم وهو النظرية التي 
ت�سمو عند الم�ؤمنين �إلى م�ستوى العقيدة«، وم�ؤ�صلًا لتعبير التثوير في قوله تعالى 
ژگ  گ  گ  گ  ڳ  ڳژ، وفي الحديث، في قوله »ثوروا 

القر�آن« �أو »�أثيروا القر�آن«.

�أحدثها  الأولى  الثورة  بعد  ثانية  ثورة  هي  البنا  �إليها  يدعو  التي  والثورة 
الإ�سلام في الدعوة الإ�سلامية الأولى، وذلك حين ق�ضى القر�آن عند ظهوره على 
الأو�ضاع الجاهلية برمتها بما فيها من دين وو�ضع اقت�صادي وو�ضع عرفي وقيمي، 
بين  ما  لأنها جمعت  مثيلًا  الب�شرية  لها  ت�شهد  ثورية لم  »تجربة  المدينة  و�شهدت 
لوثات  من  وبرئت  المن�شودة  اليوتوبيا  وحققت  والعمل،  القول  والدنيا،  الدين 
)الملُك  التحول  قوى  من  عدد  بتعا�ضد  الثورة  هذه  انتك�ست  ثم  الثورات«))) 
الع�ضود، ما نتج عن التو�سعات التي �أدخلت �إلى الإ�سلام �أبناء ح�ضارات �شتى 
�أثَّرت انتماءاتهم الثقافية في فهمهم للإ�سلام، عملية الو�ضع في الحديث..( فرّغت 
التوجيهات القر�آنية من م�ضمونها الثوري و�أدت �إلى تف�سير القر�آن تف�سيًرا يجعله 
كتاب ق�ص�ص وحكايات ومعلومات ولي�س ر�سالة هداية وثورة، و�إلى �إيثار المنهج 

)))	 جمال البنا، تثوير القر�آن )القاهرة: دار الفكر الإ�سلامي، (، �ص28.
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التقليدي النقلي على المنهج التحرري القر�آني وت�سخير ال�سنة لتبرير ذلك، و�إلى 
�إقحام م�ضامين لاهوتية �أف�سدت عقيدة الله و�شقت وحدة الأمة))). 

والقر�آن دون التراث بكل �أ�شكاله، هو مرجعية دعوة الإحياء لدى البنا، 
»مبينة  كونها  بحكم  القر�آن  مرتبة  في  لي�ست  لكنها  مرجعية  ال�سنة  يعتبر  وهو 
الفكر الإ�سلامي من  »�إنقاذ  الفهم الجديد للإ�سلام  ولي�ست من�شئة«. ويت�ضمن 
المنطق ال�صوري الطقو�سي« و�إدخاله �إلى »عالم الحياة و�إبراز القيم الح�ضارية من 
العلم والعدل والعمل والحرية«، والإيمان بحرية الفكر والاعتقاد �إلى �آخر مدى«، 
و»تحرير المر�أة الم�سلمة من القيود التي فر�ضها عليها الفقهاء«))). وفي م�ؤلفه »نحو 
فقه جديد«))) ي�ضطلع البنا بمهمة تقديم الفقه الجديد بادئاً ب�إعادة النظر في مفاهيم 
فقهية �أ�سا�سية منها مفهوم »البراءة الأ�صلية« )الأ�صل في الأ�شياء الإباحة( وعلى 
�أ�سا�س منه يرف�ض مبد�أ »�سد الذريعة« الذي يعتبره م�ضادًا للو�سيلة التي و�ضعها 
ژ  ژ  ۓ   ڭ  ڭ  ڭ  تعالى  قوله  المت�ضمنة في  المقا�صة  القر�آن وهي 
ا من �أ�صول الفقه الإ�سلامي الجديد.  داعيًا لاعتبار البراءة الأ�صلية �أ�صلًا �أ�سا�سيًّ
كذلك يعمد البنا �إلى التمييز بين العقيدة وال�شريعة والعمل، فالعقيدة هي كل ما 
يتعلق بالله تعالى واليوم الآخر، وهي الأ�سا�س في الإ�سلام، وال�شريعة هي ما يتعلق 

)))	 انظر المرجع ال�سابق، �ص82-37.
)))	 جمال البنا، �إ�ستراتيجية الدعوة الإ�سلامية في القرن 21 كما تقدمها دعوة الإحياء الإ�سلامي )القاهرة: دار 

الفكر الإ�سلامي، 2000(، �ص20-15.
)))	 جمال البنا، نحو فقه جديد، الجزء الأول )القاهرة: دار الفكر الإ�سلامي، 1995(.
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وال�شريعة  بالعقيدة  الإيمان  م�صداق  هو  والعمل  الدنيا،  الحياة  هذه  في  بالتعامل 
الثلاثة  المكونات  من  ولكل  والآخرة،  الدنيا  الحياة  في  والعقاب  الثواب  ومعيار 
وهدفها  القلبي،  الإيمان  طبيعتها  فالعقيدة  بها؛  خا�صة  وو�سائل  وهدف  طبيعة 
عملية،  عقلية  طبيعتها  وال�شريعة  والتدبر،  الحكمة  وو�سيلتها  الإلهية،  الهداية 
ومعيار  هذين  ح�صاد  هو  والعمل  المنظمة،  القوانين  وو�سيلتها  العدل،  وهدفها 

م�صداقيتهما))). 

في هذا الإطار يدعو البنا �إلى �ضم علم التوحيد والكلام �إلى الفقه، و�إقامته 
على المنهج القر�آني، ولي�س على منهج المنطق اليوناني، وو�ضعه تحت ا�سم »فقه 
العقيدة«، جنبًا �إلى جنب مع العبادات وال�شعائر التي يطلق عليها فقه العبادات. 
ال�شريعة،  �إلى  و�ضمه  والتوحيد  الكلام  كتب  من  الإمامة  مو�ضوع  ا�ستبعاد  مع 
وا�ستبعاد كل ما يتعلق بالعبادات من ال�شريعة و�ضمه �إلى العقيدة بحيث تقت�صر 
ال�شريعة على المجالات الدنيوية، وعلاقاتها الاقت�صادية وال�سيا�سية والاجتماعية 

والقانونية، ويطلق عليها فقه ال�شريعة))) 

)))	 المرجع ال�سابق، �ص25-11.
العبادات التي ت�شمل ال�صلاة والزكاة وال�صيام والحج وما  الفقهاء بين مو�ضوعين رئي�سيين للفقه، هما  )))	 يميز 
يتعلق بها من الم�سائل كالطهارات، ثم العادات �أو المعاملات وهي ت�شمل جميع المعاملات ال�شرعية والجنايات 
والجهاد والمواريث والق�ضاء، وتختلف المدار�س الفقهية في تفا�صيل هذا التق�سيم، حيث يجتمعون على الق�سم 
الخا�ص بالعبادات، ويختلفون دونه، فال�شافعية مثلًا يق�سمون الأحكام ال�شرعية المتعلقة ب�أمر الدنيا ثلاثة �أق�سام، 
وحقوق  الزواج   = عقود  وهي  النوع  لبقاء  وق�سم  وال�شراء،  البيع  معاملات  مثل  ال�شخ�ص  بقاء  يعالج  ق�سم 
�إلى:  �أما فقهاء الحنفية فيق�سمون المعاملات  العقوبات.  النظام والأمن وهي  الأولاد والأقارب، وق�سم لحفظ 
المعاو�ضات المالية، الأمانات، الزواج وما يت�صل به، المخا�صمات والتركات، ويميزون بينها وبين العقوبات التي 



ق�ضايا المر�أة وحقها في التعليم والعمل وم��سألة الزي...
14451445

فقه  وت�ضخم  »ظهور  عليه  يطلق  لما  التاريخية  للن�ش�أة  مراجعة  البنا  ويقدم 
العبادات«، مرجعًا ذلك �إلى الأو�ضاع ال�سيا�سية التي تلت فترة الخلافة الرا�شدة 
وظهر فيها المُلك الع�ضو�ض، حيث دخل الفقهاء في جولات من ال�شد والجذب 
مع خلفاء المرحلة الجديدة، انتهت �إلى خيار الارتكان �إلى الفقه العبادي انطلاقًا 
من �أنه »�إذا كان الحكام يبتعدون عن الفكر الإ�سلامي في ال�سيا�سة ف�إن الفقهاء 
يركزون الوعي والاهتمام حول العبادة والعبادة بعد هي خا�صة الأديان الم�ؤكدة 
والمميزة«))) مو�ضحًا �أن ت�ضخم فقه العبادات �أدى �إلى نقل العبادة من مركز النية 
�إلى مجال ال�شكليات و»�أقحم فيها جزئيات �أ�صبحت محل اختلاف ما بين فئات 
الم�سلمين، و�أدت �إلى الاختلافات المذهبية بينهم« كذلك ترتب على ت�ضخم فقه 
ال�شعائر ويقوم  العبادات ت�شويه �شخ�صية الم�سلم، فبات الم�سلم »هو الذي ي�ؤدي 
خائنًا،  �أو  �أمينًا  كاذباً،  �أو  �صادقًا  عالماً،  �أو  جاهلًا  كان  �سواء  والمندوبات  بالنوافل 
الم�ساجد  همه  وجعل  �شاربه  و�أعفى  لحيته  �أر�سل  قد  دام  ما  ك�سولًا،  �أو  ا  مجدًّ

يق�صدها لكل �صلاة«))). 

بعد هذه المنطلقات ينتقل البنا في ت�أ�سي�سه للفقه الجديد �إلى الحديث عن 
»فهم الخطاب القر�آني« وهو ي�ؤثْر تعبير »خطاب« عن »ن�ص« لأن الأول »ينم عن 

الإ�سلام. محمد محمد فرحات،  الردة عن  القذف وعقوبة  الزنا وحد  ال�سرقة وحد  الق�صا�ص وحد  ت�شمل 
المدخل لدرا�سة الفقه الإ�سلامي )تاريخ الت�شريع( )القاهرة: دار النه�ضة العربية،2000( �ص15-13.

)))	 المرجع ال�سابق، �ص61.

)))	 المرجع ال�سابق، �ص69.



هند م�صطفى علي ال�شلقاني 14461446

التوجيه والق�صد وينب�ض بالحياة على حين �أن كلمة ن�ص قد توحي بمعنى تراثي 
جامد«))). وي�ستعر�ض بداية نمط فهم الخطاب القر�آني في �أيام الر�سول معددًا �أكثر 
من واقعة تُظهر الأثر النف�سي المبا�شر الذي كانت تلاوة القر�آن تحدثه في ال�سامعين 
�إلى الحد الذي جعل عائ�شة تقول »فتحت المدينة بالقر�آن«)))، بمعنى �أن الخطاب 
القر�آني كان ي�ؤدي دوره الإيماني بمجرد �سماعه دون حاجة �إلى �شرح �أو �إي�ضاح �أو 

تف�سير))).

المرحلة  حتى  النبوية  المرحلة  بعد  القر�آني  الخطاب  فهم  �إلى  ينتقل  ثم 
المعا�صرة، م�شيًرا �إلى تلال ال�شروح والتفا�سير التي �أ�ضحت تحجب القر�آن، والتي 
ال�صحابة  جيل  وانقرا�ض  الإ�سلامية  الإمبراطورية  ات�ساع  مع  بالتوازي  برزت 
�إلى المعرفة، و.. تريد في  �أجيال جديدة »متعط�شة  الذين عاي�شوا الوحي، وظهور 
الوقت نف�سه �أن تقدم �إ�ضافتها �إلى الإ�سلام، لأن مثل هذه الإ�ضافة هي ما يمكن 
اعتناق  في  التخلف  �أو  الهجين،  الأ�صل  تعو�ض  التي  والمنزلة  القوة  تعطيهم  �أن 
الإ�سلام«، فه�ؤلاء كانوا يريدون �أن يعرفوا »�أين مكان؟ وكم عدد؟ ومتى حدث؟ 
كل ما جاء في القر�آن من المبهمات وكانوا يريدون �أن يعرفوا لماذا �أنزلت هذه الآية 
�أو تلك و�أين ومتى؟ كانوا يريدون �أن يفهموا التفاوت ما بين بع�ض �آيات الاحكام 
واختلاف بع�ضها عن بع�ض«، و�أمام ه�ؤلاء كان هناك »التوراة والتراث الا�سرائيلي 

)))	 المرجع ال�سابق، �ص92.

)))	 المرجع ال�سابق، �ص96.
)))	 المرجع ال�سابق،�ص98-93.
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العريق وال�ضخم الذي تراكم بمرور �ألفي �سنة تقريبًا«، ووقف �آخرون �أمام »�أ�سباب 
)الطبري  ال�سلفية  التف�سيرات  وبرزت  »الن�سخ«،  فكرة  وابتكروا كذلك  النزول« 
ا�سرائيليات  من  به  حفلت  ما  مع  وغيرهم(  والزمخ�شري  كثير  وابن  والقرطبي 

واكت�سبت قدا�سة))). 

و�أما »ال�سنة« في�ؤكد البنا �أنها تعني عملًا وفعلًا، و�أنها بهذا المعني بعيدة عن 
كلمة »حديث« بُعد الفعل عن القول، ويقوم بك�شف الدور الذي لعبته �أطراف 
مختلفة في ظاهرة الخو�ض في الحديث من ذلك ما قام به معاوية عندما بث القُ�صا�ص 
في الم�ساجد وعلى ر�أ�سهم كعب الأحبار بغر�ض �شغل النا�س عن مناق�شة مو�ضوع 
ودور   ، الر�سول  عهد  منذ  الإ�سلام  و�أعداء  واليهود  المنافقين  ودور  الخلافة، 
قانونية  لأ�س�س  الحاجة  الدولة من  تو�سع  ترتب على  وما  ال�صالحين«،  »الو�ضــاع 
والدور  الأحاديث،  عن  والتق�صي  البحث  لرحلات  دافعًا  كان  مختلفة  لق�ضايا 
العبادي، ف�ضلًا عن عمليات  الفقه  �إلى مجال  الفقه  الذي لعبه الحكام في اتجاه 
الو�ضع من الكائدين للا�سلام لنجاحاته التو�سعية الكبيرة..وخل�ص من ذلك �إلى 
القول �إن نزعة الخو�ض في الحديث بد�أت منذ عهد الر�سول �صلى الله عليه و�سلم 
ثم تف�شت تاليًا و�أن »وجود مئات الألوف من الأحاديث المو�ضوعة لفترة طويلة 
ت�أثيًرا  الإ�سلامي  المجتمع  - على  الألوف  �إلى ع�شرات  غربلتها  بعد  �أثّر - حتى 
عميقًا، لأن غربلة هذه الأحاديث اقترنت بت�أ�سي�س مدر�سة الحديث المقررة، فكان 

)))	 المرجع ال�سابق، �ص104-99
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الأحاديث  الألوف من  بدخول  �سمح  لأنه  ا،  نوعيًّ ما كان  �أكثر  ا  الغربلة كميًّ �أثر 
غربلة  ف�إن  هنا  ومن  الفقه،  �أ�صول  عليها  قامت  التي  ال�شرعية  �إطار  المو�ضوعة في 
الأحاديث بطرق الجرح والتعديل، والهبوط بها من مئات الألوف �إلى ع�شرات 
الألوف لم تنجح في �إعادة الأمور �إلى ن�صابها - �أي الاعتماد على القر�آن - ولكنها 

نجحت في �إبعاد �أ�سو�أ اللوثات والانحرافات))). 

ويتحدث عن �ضرورة وجود �ضابط منهجي ومو�ضوعي ل�ضبط ال�سنة حدده 
في »العر�ض على القر�آن الكريم«))). 

ويحدد البنا �أ�صول ال�شريعة في الفقه الجديد في: العقل ثم منظومة القيم 
الحاكمة في القر�آن، وعلى ر�أ�سها الحق بالن�سبة للعقيدة، والعدل بالن�سبة لل�شريعة، 

�أما الأ�صل الثالث فهو ال�سنة بالمعنى الذي �أ�شار �إليه �آنفًا، ثم العرف.

داخل هذا الإطار يتناول البنا ق�ضية المر�أة الم�سلمة كمجال تطبيقي لهذا 
»الفقه الجديد«، وهو يبد�أ معالجته للق�ضية بقراءة في الخطاب القر�آني، ثم ا�ستقراء 

)))	 المرجع ال�سابق، �ص18.
)))	 حول هذه الفكرة و�أفكار �أخرى قيمة في منهج فهم ال�سنة النبوية انظر:

طه جابر العلواني، في منهج فهم الحديث ال�شريف، على الرابط:
http://www.alwani.net/articles/manhaj.php

انظر �أي�ضًا الدرا�سة المهمة: �إ�سماعيل الكردي، نحو تفعيل قواعد نقد متن الحديث: درا�سة تطبيقية على �أحاديث 
ال�صحيحين )دم�شق: الأوائل للن�شر والتوزيع، 2002(.
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ال�سنة وبيان و�ضع المر�أة في المجتمع الإ�سلامي الأول، ثم ا�ستعرا�ض موقف الفقه 
التقليدي القديم والمعا�صر، و�صولًا �إلى الموقف الفقهي الجديد الذي يطرحه.

فعند التعر�ض للمر�أة في الخطاب القر�آني يعتبر البنا �أن القر�آن عالج ق�ضية 
المر�أة في �إطار »النقلة النوعية الكبرى للمفاهيم« التي �أحدثها، وحدد البنا م�ستويات 
الرجال  ي�ضم  خطاب  �ضمن  �أولًا،  ك�إن�سان«  »المر�أة   : في  للمر�أة  القر�آن  مخاطبة 
والن�ساء والم�ؤمنين والم�ؤمنات، بحيث قرر ذلك م�ساواة المر�أة بالرجل في التكاليف 
المالية،  الت�صرفات  ممار�سة  التملك وفي  المر�أة في  العقاب، وحق  الثواب وفي  وفي 
وحقها في العمل وتولي المنا�صب. ثم المر�أة »ك�أنثى« باعتبار ال�صفة البيولوجية التي 

تجعل منها حافظة الجن�س الب�شري))). 

كذلك تطرق �إلى مجموعة من الق�ضايا الاجتماعية مو�ضحًا الموقف القر�آني 
منها، ت�ضمن ذلك الزي والحجاب والزواج والقوامة والطلاق.

�سرد  تتجاوز  بطريقة  المر�أة  من    الر�سول  موقف  البنا  تناول  �أي�ضًا 
الأحاديث، �إلى طريقة �أكثر �شمولًا تقر�أ �سيرة الر�سول �صلى الله عليه و�سلم من 
»ن�صيًرا  باعتباره    الر�سول  دور  وتُظهر  المر�أة في جنباتها،  وت�سكن  عام،  منظور 

للمر�أة وداعيًا للحب والجمال« بتعبير البنا.

)))	 جمال البنا، المر�أة الم�سلمة بين تحرير القر�آن وتقييد الفقهاء )القاهرة: دار الفكر الإ�سلامي، 1999( "�ص26-14.
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المر�أة في المجتمع الإ�سلامي الأول مبينًا كيف كانت  �إلى و�ضع  ثم تطرق 
ا في �سائر الممار�سات الإ�سلامية والممار�سات الاجتماعية، و�أن  المر�أة منخرطة كليًّ
بل  منتقبات،  الأول لم يكن مجتمع  الإ�سلامي  ال�صدر  الإ�سلامي في  المجتمع 
تقبل �صورًا من الاختلاط، وهو مع هذا يو�ضح في غير مو�ضع خط�أ الت�صور القائل 
ب�أن �أو�ضاع المجتمع العربي قبل وبعد الإ�سلام هي الأو�ضاع )الإ�سلامية( للمر�أة 
لأن حقوق المر�أة هي �شيء مختلف تمامًا عن �أو�ضاع المر�أة في مجتمع ما وزمن ما.

النبوية  ال�سنة  وفي  القر�آني  الخطاب  المر�أة في  و�ضع  البنا  ي�ستعر�ض  �أن  وبعد 
لعدة  نتيجة  تاليًا  انتهى  المر�أة  �أن عهد تحرير  �إلى  ي�شير  الإ�سلام،  وفي مجتمع �صدر 
عوامل، منها �شدة تغلغل تقاليد الجاهلية وعاداتها في �أعماق المجتمع العربي، ومنها ما 
�شهدته الفترة التالية من ظهور قوتين �سلبيتين، هما قوة الملُك الع�ضو�ض التي كانت 
�إن  �إذ  تقييد  التي كانت قوة  الفقهاء  ال�سلطة، وقوة  قوة تخريب في المجتمع ل�صالح 
الفقهاء هم مقننون في الأ�صل. ويرى البنا �أنه مع تدهور حال المجتمعات الإ�سلامية 
بعد القرن الخام�س، كانت ق�ضية المر�أة �أحد الملامح القوية لهذا التدهور، و�أن نق�ص 
الإح�سا�س بالجمال في المجتمع كان في �أ�صل تو�صيف ق�ضية المر�أة، و�سببًا في حجبها 

و�إبعادها عن المجتمع واعتبار كل �أحا�سي�س جمالية فتنة و�شهوة))). 

ويعتبر البنا �أن ق�ضية المر�أة ظلت على ما هي عليه من جمود حتى �أ�صدر 
قا�سم �أمين »تحرير المر�أة« في العام الأخير من القرن التا�سع ع�شر وا�ضعًا المر�أة »على 

)))	 المرجع ال�سابق، �ص117-84.
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تناوله  والمعا�صر في  الفقه الحديث  �أن  يرى  تعبيره. وهو  الم�ستقبل« بح�سب  عتبة 
لق�ضية المر�أة ظل على حاله من الجمود خا�صة بالن�سبة لم�سائل الم�شاركة ال�سيا�سية 
لملاب�سات  نتيجة  ليبرالية  تطورات  نف�سها  المر�أة  ق�ضية  �شهدت  و�إن  والحجاب، 

وتطورات �سيا�سية واجتماعية خارج حدود الفقه.

بعد هذا يقوم البنا وانطلاقًا من »الفقه الجديد« الذي �أ�س�سه، بالتقعيد لفقه 
جديد للمر�أة الم�سلمة، يت�ضمن �أولًا: ا�ستبعاد �آراء الفقهاء تمامًا في ق�ضية المر�أة، وثانيًا: 
الفقه  المر�أة في  ت�سكن ق�ضية  وثالثًا:  المف�سرين،  تف�سير  القر�آن دون  �إلى  ر�أ�سًا  العودة 

الجديد في »ال�شريعة« )�سبق �أن بينّا كيف يميز البنا بين العقيدة وال�شريعة(.

في �ضوء هذه المبادئ حدد البنا موقف الفقه الجديد من �أمور بعينها ب�ش�أن 
المر�أة، ف�أكد الم�ساواة الكاملة بين الرجل والمر�أة في الم�شاركة في الحياة العامة، و�أن 
التطور يق�ضي ب�ضرورة المجتمع المختلط، و�إعادة النظر في ق�ضايا الزواج والطلاق 
من منظور قيمة العدل التي تق�ضي ب�أن العقد �شريعة المتعاقدين. و�أن يكون العقل 
المر�أة من  ق�ضايا  ال�سيا�سية، لأن  والممار�سة  والعمل  التعليم  ق�ضايا  المحدد في  هو 
ال�شريعة وال�شريعة بطبيعتها عقلية. و�أن الإ�سلام يطلب في الدرجة الأولى الح�شمة 
والبعد عن التبرج وهو يرى �أن هذه الق�ضية و�إن ارتبطت بالح�س الديني ف�إنها لا 
تدخل في �إطار الأحكام الفقهية الملزمة بل مردها الذوق والعرف وحا�سة الح�شمة 

والحياء وتدخل في �إطار الحريات ال�شخ�صية))). 

)))	 المرجع ال�سابق، �ص 188-179.
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في �ضوء هذا العر�ض الموجز لطرح الأ�ستاذ جمال البنا حول ق�ضية المر�أة 
في �إطار �أطروحته الاجتهادية الأو�سع، تجدر الإ�شارة �إلى �أن البنا حين تعامل مع 
علوم الفقه والتف�سير لم يكن يتبنى منهج الرف�ض الجذري لهذه العلوم كما يُفهم 
ا، وكانت  من تعليقاته، بل �إنه فقط لم يلزم نف�سه بها. وتبنى في المقابل منهجًا نقديًّ
�أر�ضية حركته هي م��سألة ترتيب الأولويات، وتفعيل الأبعاد المغيبة، و�إعادة تعريف 

بع�ض المفاهيم القائمة. 

نلم�س ذلك حين نراجع ما قام به من �إعادة تعريف وتعيين حدود لمفهومي 
ال�شريعة والعقيدة، نلم�س هذا �أي�ضًا حين عمل على �إعادة الاعتبار لمفاهيم قائمة 
مفهومًا  يعتبر  الذي  الأ�صلية«  »البراءة  مفهوم  مثل  مفعلة  غير  لكنها  الفقه،  في 
ا في »الفقه الجديد«، وحين يعمل على تغليب البعد المو�ضوعي على البعد  مفتاحيًّ
ال�شكلاني الذي هو محور الفقه القائم، نرى هذا بالمثل في ت�صديه لق�ضايا مثل 
نف�س  ي�ستعمل  �أخرى  جهة  من  وهو  الفقه،  �أ�صول  من  وجعله  العقل«  »�إعمال 
ي�شيد  فهو  وظيفي،  انتقائي  ب�شكل  القائم  الفقه  بها  جاء  التي  الا�صطلاحات 

بمفهومي الم�صلحة والارتفاق وهما من منتجات الفقه القائم.

وقد طبق هذا في تعامله مع ق�ضية المر�أة، فعمد �إلى تفريغ الق�ضية من وعائها 
للق�ضية  و�أ�صل  الفروع،  فقه  كتابات  فيه  تنخرط  الذي  »الج�سدي«  ال�شكلاني 
ا، وفعل الأبعاد القيمية والاجتماعية الغائبة في المعالجات القانونية  ا ومو�ضوعيًّ �إن�سانيًّ
ال�شكلانية للفقه. ونحن نجده في �أحيان كثيرة يتخذ موقفًا يت�شابه مع الا�صلاحيين 
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المعتدلين عندما يتعامل مثلًا مع مفاهيم الدرجة والقوامة وق�ضية ميراث المر�أة.. 
فرغم �أنه جعل العقل الم�صدر الأول لأ�صول ال�شريعة في الفقه الجديد، لكنه لم 
يذهب مثلًا �إلى القول �إن المر�أة من الممكن �أن ترث ميراثًا ي�ساوي ميراث الرجل، 
لكنه اتفق مع الأطروحات الإ�صلاحية الأخرى في بيان كيف �أن المر�أة لا ترث 
اعتبارات  مرده  بل  النوع  مرده  لي�س  الأمر  و�أن  الأحيان  كل  الرجل في  ن�صف 

�أخرى تتعلق بدرجة القرابة وبالإنفاق.

للتنظير والت�شكل  القر�آن ك�أ�سا�س مرجعي  �إلى  للعودة  ف�إن دعوته  كذلك 
عند حدود  يقف  �أنه لا  بمكان، لا�سيما  الأهمية  من  دعوة  هي  والمعرفي  القيمي 
ق�ضية  ت�شمل  اجتماعية فكرية مختلفة  ق�ضايا  تطبيقها في  �إلى  يعمد  بل  الفكرة، 
مما يجعل لطرحه  وال�سيا�سة،  الفكر والاعتقاد وق�ضايا الحكم  المر�أة وق�ضايا حرية 

ا مميزًا. ثقلًا حيويًّ

وما يقدمه البنا في هذه النقطة يعد بالغ الإفادة للباحثين في مجال درا�سات 
�إذ يوفر لهم قاعدة تنظيرية لإعادة الاعتبار للمر�أة في  �إ�سلامي،  المر�أة من منظور 
الإ�سلام، وذلك حين ي�ؤكد على الكيفية التي خاطب بها القر�آن المر�أة ك�إن�سان 
�أولًا وك�أنثى ثانيًا، وكيف تعامل الخطاب القر�آني مع البعدين من منظور تكاملي 
�أخرى  مهمة  �إ�ضافة  يقدم  البنا  ف�إن  كذلك  العمران،  وقيمة  العدل  قيمة  ت�ؤطره 
له�ؤلاء للباحثين، وذلك حين يعيد تعريف »ال�سنة«، فلا يق�صرها على الحديث 
ب�أبعادها المختلفة، لأن المفارقة التي يواجهها  بل يمدها �إلى مجمل �سيرة الر�سول 
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ه�ؤلاء الباحثون على الدوام هي البون ال�شا�سع بين بع�ض ما هو من�سوب للر�سول 
له  و�أن  الرجل،  و�أنها دون  فتنة وعورة،  ب�أنها  بالمر�أة )تق�ضي  متعلقة  �أحاديث  من 
توفيه  لا  فعلت  مهما  و�أنها  عمياء  طاعة  طاعته  عليها  و�أن  وعقابها،  ت�أديبها  حق 
فيه  �أمر عام لا تكون  ب�أي  �إذا ا�ضطلعت  �إذا خالفته، وملعونة  و�أنها ملعونة  حقه، 
المر�أة وطبيعة ظهورها وحركتها في �سيرة  تحت ولاية من ذكر..�إلخ(، وبين مكانة 
المر�أة  التعامل مع  راقيًا في  ا  نبويًّ فال�سيرة لاتت�ضمن فح�سب منهجًا   ، الر�سول
ا�شتركن  اللائي  الن�ساء  من  غفيًرا  عددًا  تت�ضمن  �إنها  بل  واحترامها،  وتكريمها 

ب�سلا�سة في �سائر الم�شاهد الاجتماعية التي �ضمتها الحياة �إبان العهد النبوي.

بجامعة  �أ�ستاذة  وهي   - مهنا  فريال  الدكتورة  �أطروحة  تظهر  البنا،  مثل 
�ضمنتها  والتي  والمر�أة  الإ�سلام  حول   - الإعلام  حقل  في  متخ�ص�صة  دم�شق 
�أو�سع  تجديدي  م�شروع  من  �أ�سا�سي  كجزء  يمين؟«)))  ملك  �أم  »�إ�سلام..  كتابها 
يعني بـ«�إعادة مو�ضعة الإ�سلام في قلب الحراك الراهن، زماناً ومكاناً و�سياقًا، بما 
ا  يدر�أ الأخطار الماثلة والقادمة عن الأمة الإ�سلامية برمتها، وبما يحقق �إ�سهامًا فعليًّ

وخلاقًا للرافد الإ�سلامي في ال�صيرورات الح�ضارية لهذا القرن«. 

)))	 فريال مهنا، �إ�سلام.. �أم ملك يمين؟ )دم�شق: دار الفكر، 2006(.
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زين  نظيرة  مواطنتها  ذكرى  المتميز  بطرحها  مهنا  فريال  الدكتورة  وتعيد 
الاجتهاد  ميدان  بنف�سها  تخو�ض  التي  للمر�أة  رائدًا  نموذجًا  قدمت  التي  الدين 

فتقوم بمهمة التف�سير والت�أويل ا�ستنادًا �إلى مكنة لغوية ومعرفة دينية وا�سعة))). 

ويقع الكتاب في �أقل بقليل من خم�سمائة �صفحة وهو مق�سم �إلى �أربعة �أبواب 
ت�ضم عددًا كبيًرا من الف�صول تطرح فيها مهنا جميع الق�ضايا المتعلقة بالمر�أة والتي تثار 
في الدوائر الفقهية ودوائر الر�أي العام ودوائر الفكر العربي والإ�سلامي حول المر�أة، 
فتناق�ش م�سائل كلية وجزئية متراوحة بين المكانة الاجتماعية للمر�أة وانخراطها في 
ال�ش�أن العام وم�سائل مثل الطهارة والحجاب والاختلاط والقوامة والدرجة وال�شهادة 
والميراث وتعدد الزوجات والولاية، لت�صل لمناق�شة الق�ضايا الأكثر تداولًا في الآونة 
المعا�صرة مثل الزواج العرفي وزواج الم�سيار وجرائم ال�شرف والمثلية الجن�سية وغيرها، 
مرجعية  حقول  بين  مقارنة  وبمنهجية  عميق  ب�شكل  المو�ضوعات  هذه  تناق�ش  وهي 
مختلفة هي: القر�آن، وال�سنة، وما ت�سميه بالفقه التقليدي، والفقه الم�ستنير ف�ضلًا عن 

الأطروحات الفكرية المختلفة لعلماء الم�سلمين.

المر�أة  وهي تطرح عبر عنوان كتابها ��سؤالا محوريا مفاده: هل يرتكن فقه 
�أم  القر�آنية،  الكليات  عنها  تك�شف  التي  الأ�صلية  الإ�سلام  مبادئ  �إلى  المعا�صر 
تفا�صيل  �إلى  وا�ستند  الكليات  هذه  يعِ  لم  الذي  التقليدي  الفقه  �إلى  يرتكن 

)))	 من الأ�سماء الن�سائية الأخرى التي ت�صدت بالقراءة النقدية للفقه الباحثة العراقية:
)�شيماء ال�صراف، �أحكام المر�أة بين الاجتهاد والتقليد.. درا�سة مقارنة في ال�شريعة والفقه والاجتماع باري�س:  	

دار القلم، 2001(
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وجزئيات عمدت �إلى تثبيت واقع المر�أة �إبان الحقبة الجاهلية، وهو واقع اكتنفته قيم 
عبودية �أدانها الإ�سلام واقت�ضت ر�سالته �أن يتم التخل�ص منها ب�شكل تدريجي. 
�ضمنيا  تت�صل  التقليدي  الفقه  في  المر�أة  �أحكام  �أن  ال�سياق  هذا  في  ت�ؤكد  وهي 
�إليها  وم�ستندة  منها  م�ستوحاة  و�أنها  اليمين،  وملك  الرق  بمو�ضوعات  و�سياقيا 
وخا�ضعة لمنظوماتها الفكرية و�إحداثياتها الثقافية، و�أنه رغم �أن الفقه المرتبط بحياة 
الم�سلمين الخا�صة والعامة لا يمانع في بع�ض اتجاهاته في ا�ستخدام �أدوات وو�سائل 
تلحظ المتغيرات التي تطر�أ على المجتمعات المعا�صرة وتحقق تعاطيًا ما مع مقوماتها 

وخ�صائ�صها، �إلا �أن هذا الاتجاه بقى دون الم�سا�س بجوهر فقه المر�أة الغابر.

والت�أويل  التف�سير  و�آليات  المفاهيمية  المنظومة  �أن  كيف  مهنا  وتو�ضح 
نف�سها  والعبد...هي  الحر  بين  التمييز  م��سألة  عليها  انبنت  التي  المقاربة  ومناهج 
التي ت�أ�س�ست عليها الو�ضعية التمييزية بين الرجل والمر�أة، وفي حين انتهى الجدل 
حول الم��سألة الأولى �إثر اندثار النظام العبودي برمته، ف�إن الجدل حول ملاب�سات 
�إغنا�ؤه  المر�أة والرجل ل�صالح الأخير بقى �ساريًا، ويجري  التمييزية بين  الحالات 
م�صير  حماية  بدعوى  التمييز  هذا  عن  الدفاع  ويتم  بل  وتكري�سه))).  وتغذيته 
�أن »الأ�سرة العمودية القائمة على طاعة  ومرتكزات الأ�سرة الم�سلمة على اعتبار 
المرتكزة على قبول  الهرمية  لل�ش�أن الخدمي، والأ�سرة  وان�صرافها  الزوجة لزوجها 
المر�أة �شغل المواقع الأدنى على الدوام، والأ�سرة الا�ستبدادية المبنية على �أحادية 

)))	 المرجع ال�سابق، �ص236.
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ت�ضمن  التي  الأمثل  الأ�سرة   - التقليدي  الفقه  لحرا�س  بالن�سبة   - هي  القرار، 
للمجتمع الم�سلم الا�ستقرار وال�سلام والطم�أنينة«))). 

وهي تدح�ض هذه الدعوى م�ؤكدة �أن المواجهة الفاعلة تكون بالبدء في »تحويل 
ا نحو الأفقية  التركيبة الهرمية ال�صارمة للأ�سرة الم�سلمة...�إلى بنية �أ�سرية تتجه تدريجيًّ
القائمة على ال�سكن واللبا�س القر�آني، على قيم التعاطف والتكافل والانفتاح، على 
ا  الحوار والإقناع وقبول التباين..بعيدًا عن القمع والقهر الذي �أخذ ينفجر تطرفًا وغلوًّ
الم�سلمة  المر�أة  تنتقل من معالجة واقع  ال�سياق  و�إرهاباً وعدمية«))). والكاتبة في هذا 
�إلى واقع وبنية وتفاعلات وم�آلات  �إلى واقع وبنية وعلاقات الأ�سرة الم�سلمة، ومنها 
المجتمع الم�سلم ككل؛ فتقول »من غير المعقول �أن تفرز �أ�سرة مطبوعة على الا�ستبداد 
مناخ  والتعاي�ش معه في  المختلف  الآخر  قبول  قائمًا على  ا  اجتماعيًّ نظامًا  والطغيان 
ت�سوده قيم الحرية والتعددية والديمقراطية وال�شفافية والتداول الحر وال�سلمي للأفكار، 
�أن ي�ؤكد لتنفير الم�سلم عن  وهي لي�ست قيمًا غربية بحتة كما يحلو للفقه الأغلبي 
ممار�ستها وخو�ض تجاربها، و�إنما هي قيم �إن�سانية يلحظها التنزيل وين�ص عليها في كل 
ال�سيا�سي والاجتماعي والقهر  مراحله«))). ونلمح في ربطها بين م�سائل الا�ستبداد 

)))	 المرجع ال�سابق، �ص238.

)))	 المرجع ال�سابق، �ص240.

)))	 المرجع ال�سابق، �ص240.
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داخل الأ�سرة وقهر المر�أة على وجه الخ�صو�ص، �أ�صداء لما قدمه بهذا ال�ش�أن قا�سم �أمين 
وطائفة من �إ�صلاحيي النه�ضة))).

وارتكاناً �إلى المنطلقات ال�سابقة، و�سعيًا نحو تحقيق الأهداف المتعلقة بتحقيق 
العدل للمر�أة، كفرد وكجزء من مجتمع، و�صولًا �إلى بناء مجتمع م�سلم ر�شيد و�أمة 
�إ�سلامية قوية، تطلق د.فريال مهنا دعوة �صريحة لمراجعة فقه المر�أة، بحيث يت�ضمن 
ذلك تجاوز ال�صيغ التبريرية والت�سويغية التي يتبناها بع�ض �أرباب »الفقه الم�ستنير«، 
وكذا تحدي »المرجعيات التقليدية الحري�صة على ا�ستمرار الواقع ال�ساكن«)))؛ �أي 
واقع الظلم الواقع على المر�أة جراء فقه المر�أة المختلط بثقافة جاهلية وعبودية رف�ضها 
طويلة لا  زمنية  فترات  �إلى  منه  التحرر  يحتاج  واقع  ك�أمر  معها  وتعامل  الإ�سلام 

يت�سع لها ع�صر الر�سالة.

فجر  في  »المجادِلة«  المر�أة  تراث  م�ستوحية  المهمة  بهذه  بنف�سها  ت�ضطلع  وهي 
التاريخ الإ�سلامي، وذلك لبدء »مجابهة عقلانية مع حرا�س تراث �إ�سلامي متراكم 
�أ�سا�سيات  القر�آنية، وحول  الع�صور ح�صارًا محكمًا حول الكليات  �ضرب على مر 
ال�سنة القولية وال�سلوكية تجاه المر�أة، ليعمم فقهًا م�سيطرًا ومحتكرًا، ا�ستطاع �أن يعيد 

والديمقراطية، مجلة  الإ�سلام  مهنا،  فريال  انظر:  والديمقراطية،  الا�سلام  كتابات حول  مهنا  فريال  للدكتورة   	(((
�أديان ومجتمعات، كلية العلوم الاجتماعية، جامعة فلورن�سا، ايطاليا، 2001. 

فريال مهنا، لا ديمقراطية في ال�شورى، دار الفكر، دم�شق، 2005. 	
)))	 فريال مهنا، �إ�سلام �أم ملك يمين، �ص10
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المتغير  جوهر  مفعول  مبطلًا  الجديد،  الدين  �إطار  في  جاهلية  ووقائع  حالات  �إحياء 
الإ�سلامي في حياة المر�أة«))). 

وعلى  معًا  منهجيتين  بممار�ستين  الكاتبة  تقوم  هذه  لمهمتها  �أدائها  وفي 
ال�سائدة وذلك  الفقهية  المقولات  فتفكك  والبناء؛  التفكيك  �ألا وهما  التوازي، 
الفعلية والقولية، وتعيد  ال�سنة بتجلياتها  القر�آنية وفي نطاق  �إطار المرجعية  �ضمن 
�أ�سمتها  عملية  وهي  المرجعية،  هذه  �ضوء  في  والأحكام  والأفكار  الحقائق  بناء 

»�إحياء امر�أة القر�آن الكريم«.

بين   - بطريقة مختلفة  البنا  فعل  - كما  مهنا  ميزت  للقر�آن،  رجوعها  وفي 
الكلية«  »المنظومات  عليه  �أطلقت  �أول  م�ستوى  القر�آني؛  للخطاب  م�ستويين 

وم�ستوى �آخر �أطلقت عليه »التف�ضيل«.

التي تج�سد منطلقات  الدكتورة فريال مهنا هي  بتعبير  الكلية  المنظومات   
الإ�سلام و�أ�سا�سياته وطبيعته الكونية، وترتدي �صفة ال�شمولية، وتتجاوز تفا�صيل 
ر�ؤية  وتر�سم  ومن�سوخه،  نا�سخه  ومقت�ضيات  و�أ�سبابه،  وتتابعاته  التنزيل وحيثياته 
�إلهية جلية حول كينونة الإن�سان، رجلًا وامر�أة، و�شرطه الوجودي وموقعه الكوني 

و�أدواره و�آليات قيامه بهذه الأدوار))). 

)))	 المرجع ال�سابق، �ص9.
)))	 المرجع ال�سابق، �ص15.
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ت�ضم هذه المنظومات ثلاثة �أبعاد يعبر عن كل منها عدد كبير من الآيات 
يبين  الذي  الأنطولوجي  البعد  �أولًا  هي  الأبعاد  هذه  تف�صيلًا،  الكاتبة  تورده 
�إحداثيات ال�صناعة الإلهية للإن�سان من حيث خلقه ج�سدًا وروحًا ونف�سًا، ومن 
والأنثى كقوله  الذكر  تمييز بين  �أدنى  دون  الب�شري، وذلك  الخلق  �أحوال  حيث 

ژڎ   وقوله  ]الم�ؤمنون: 12[،  ژ  ژگ  ڳ  ڳ  ڳ   ڳ  ڱ  ڱ  تعالى 
ژڇ   وقوله   ]98  ]الأنعام:  ک..ژ  ڑ   ڑ   ژ   ژ   ڈ   ڈ  
ڇ  ڍ  ڍ  ڌژ ]البلد:4[، وثانيًا: البعد الإب�ستومولوجي وهو البعد الذي 
تنبني عليه المعرفة والن�شاط العقلي وال�سيرورات ال�سلوكية والأعمال والممار�سات 
والت�صرفات، وفي هذا البعد تتج�سد ماهية الا�ستخلاف وم�ساراته ودوافع الأمانة 

ۀ   ۀ   ژڻ   تعالى  قوله  مثل  وذلك  و�صيرورتها،  التكاليف  ومناط  وحملها 
ہ       ہژ ]العنكبوت: 20[ وقوله ژڄ   ڄ  ڄ  ڃ  ڃ  ڃژ 
]الذاريات: 56[. ثم البعد الأنثوي وفيه تحديد لتمايز الأنثى وخ�صو�صيتها مثل 

قوله ژڃ  ڃ  ڃ  ڃ  چ    چ  چ  چژ    ]لقمان:14[.

وعلى خلاف م�ستوى المنظومات الكلية ال�سابق الإ�شارة �إليه، ت�شير الكاتبة 
�إلى م�ستوى �آخر من الخطاب القر�آني يت�صل بحالات تعيينية �أو �سياقات تاريخية 
�أو حدَثية. وهي ترى �أن هذا الم�ستوى يتمثل في مو�ضوع المر�أة في �إ�شارة العديد 
من الآيات القر�آنية �إلى �أف�ضلية للرجل على المر�أة في بع�ض الأمور، وت�ؤكد الكاتبة 
و�إنما في جوانب معرفية  الماهية،  الوجودي ولا في  �أف�ضلية في الجانب  لي�ست  �أنها 
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البنيات الاجتماعية والثقافية والقيمية لمجتمع  محدودة مرتبطة بم�ستويات تطور 
خارج لتوه من جاهلية مديدة، بما فيها ذلك الجزء الحميمي الذي يقنن العلاقة 
بين الزوج والزوجة. بعبارة �أخرى هي �آيات تقع خارج نطاق الكليات والقوانين 
القر�آنية الإطار وتنظم و�ضع المر�أة في تفا�صيل حياة معتنقين جدد للإ�سلام كانوا 

ح�سب تعبير عمر بن الخطاب »لا يعدون الن�ساء �شيئًا«))). 

الكاتبة  عالجت  التف�ضيل،  ب�آيات  المرتبط  الجزئي  الم�ستوى  هذا  وداخل 
مو�ضحة  والإرث،  وال�شهادة  والقوامة  الدرجة  ب�آيات  يتعلق  ما  تف�صيلي  ب�شكل 
ت�أثرًا  �أعقبها،  وما  الدعوة  ب�أن م�سلمي ع�صر  للقول  و�أ�سبابها، وخل�صت  �سياقاتها 
الأ�سا�سية،  القر�آنية  المنطلقات  لتطويق  بذلوا جهودًا  ال�سائدة،  وثقافتهم  ببيئاتهم 
مما �أفرز �آليات فقهية ا�ستطاعت �أن تحول �آيتي القوامة والدرجة »من مفهوم ينظم 
�إلى منظومات فكرية وثقافية  �إطار الزوجية،  علاقة حميمة بين الرجل والمر�أة في 
المجتمع،  م�ستويات  والمر�أة في مختلف  الرجل  بين  العلاقة  تطال مجمل  �شاملة 
ا للمر�أة«. كما ا�ستطاعت الآليات الفقهية نف�سها �أن  ا متدنيًّ وتكر�س موقعًا �إن�سانيًّ
وت�ستجيبان  محدودة  حالات  تلحظان  »اللتين  والإرث  ال�شهادة  �آيتي  من  تجعل 
ل�سياق تاريخي معين، منطلقًا للت�شكيك في القدرات العقلية والإدراكية للمر�أة 
الأمر الذي يتناق�ض وجوهر القوانين القر�آنية«))). وهي ت�ؤكد في ختام هذا النقا�ش 
الم�ستفي�ض على ابتعاد فقه المر�أة المتراكم عبر مئات ال�سنين عن المقا�صد القر�آنية 

)))	 المرجع ال�سابق، �ص29.

)))	 المرجع ال�سابق، �ص37.
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وجودية  حقيقة  وامر�أة،  رجلًا  �آدم،  لبني  حددت  التي  الإلهية  القوانين  وعن 
ومعرفية واحدة ت�ستند �إلى قيم الميثاق والتكليف والا�ستخلاف والولاية والتكريم 

للجن�س الب�شري برمته))). 

تعر�ضت مهنا كذلك لموقف ال�سنة النبوية من المر�أة، وطرحت بهذا ال�صدد 
عدة م�سائل، فمن ناحية، ومثل الأ�ستاذ جمال البنا، حر�صت كلما ذكرت لفظ 
تلم�س  ب�أخرى  �أو  بطريقة  وك�أنها  والفعلية«  »القولية  بعبارة  �إلحاقها  على  »ال�سنة« 
التناق�ض الذي يحمله الا�ستناد �إلى �أحاديث �ضعيفة تن�سب للر�سول  �أقوالًا 
بالغة ال�سلبية في حق المر�أة، وبين ال�سنة الفعلية التي تخلو تمامًا من �أي ت�صرف 

ي�ؤذي المر�أة �أو يم�س كرامتها ومكانتها الاجتماعية في �سائر �أدوارها. 

كذلك قامت مهنا بالتمييز بين موقف النبي من المر�أة، من ناحية، وموقف 
ال�صحابة من ناحية �أخرى بو�صفهم )ح�سب تعبيرها( رجال - رغم �إ�سلامهم �إيماناً 
وعبادة وتقوى- ظلوا مثقلين عقلًا وفكرًا وثقافة بعادات وتقاليد و�أعراف تراكمت 
عبر ح�ضارات �إن�سانية متتالية. ففي هذا ال�سياق تقول الكاتبة بو�ضوح �إن »ع�صر 
الر�سالة برمته �شهد �سجالًا �شبه يومي، اتخذ في بع�ض مراحله �شكل �صراع خفي 
�أو معلن، بين النبي  الذي كان يجهد في ترجمة وتثبيت كليات الن�ص المقد�س 
المرتبطة بال�شرط الإن�ساني الجديد للمر�أة، وبين كبار ال�صحابة والعامة من رجال 

)))	 المرجع ال�سابق، �ص45.
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المر�أة  بو�ضعية  يتعلق  فيما  للتغيير  �شديدة  مقاومة  يبدون  كانوا  الذين  الم�سلمين 
داخل الأ�سرة وبطبيعة �أدوارها ومكانتها في المجتمع الجديد ب�شكل عام))). 

ما  ت�شبه  المر�أة،  من  ال�سنة  لموقف  تناولها  في  طرحتها  التي  الثالثة  الم��سألة 
�سبق �أن طرحته في التمييز في الخطاب القر�آني بين م�ستويين كلي وجزئي، فهي 
تفعل الأمر ذاته مع ال�سنة لكن با�ستخدام مفاهيم وم�سميات مختلفة. فهي تقول 
�إن الر�سول ، م�ستلهمًا الكليات القر�آنية، كان يحر�ص على الدوام على ت�أكيد 
مكانة رفيعة للمر�أة، وتفعيل دورها في المجتمع، وتثبيت قيم ح�ضارية في العلاقة 
تناه�ض ذلك، لكنه كان  التي  ب�شدة الاتجاهات  يقاوم  الرجل، وكان  بينها وبين 
يفعل ذلك متبعًا منهج »التدرج والت�سوية في �إحداث التغيير«)))، و�أنه »كان يلج�أ 
في بع�ض الأحيان �إلى التخفيف من وط�أة تلك المتغيرات الجذرية التي �أدركتها 
المر�أة و�أخذت تمار�سها في ظل الر�سالة، محاولًا امت�صا�ص نقمة رجال كانت القيم 
�إذ  عليهم،  م�سيطرًا  الهلع  وكان  و�ضمائرهم،  نفو�سهم  قابعة في  زالت  ما  الجاهلية 
ف�شيئًا �سلطة مطلقة  �شيئًا  يفقدون  و�أنهم  �أيديهم  بد�أ يفلت من  الزمام  �أن  �شعروا 

ظلوا يمار�سونها داخل البيت الزوجي دهورًا طويلة«))).

هي  بحثية  م�ؤ�س�سة  قدمته  �آخر  ا�صلاحي  طرح  �إلى  الإ�شارة  تجدر  �أخيًرا 
�أكاديمي  طابع  ذات  وهي جمعية غير حكومية  والح�ضارة  المر�أة  درا�سات  جمعية 

)))	 المرجع ال�سابق، �ص58و59.
)))	 المرجع ال�سابق، �ص69.
)))	 المرجع ال�سابق، �ص85.
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ت�أ�س�ست في القاهرة في �شهر مار�س من عام 1999 بمبادرة من الأ�ستاذة الدكتورة 
منى �أبو الف�ضل �أ�ستاذ العلوم ال�سيا�سية بجامعة القاهرة، و�أ�ستاذ كر�سي درا�سات 
المر�أة في المعهد العالمي للفكر الإ�سلامي بفرجينيا - الولايات المتحدة الأمريكية، 

وع�ضوية عدد من المهتمين والباحثين في حقل العلوم ال�سيا�سية على الأخ�ص.

الا�صلاح  �أطروحات  �صعيد  على  متميزة  خبرة  الجمعية  هذه  وتقدم 
الجماعة  ا�ستطاعت  وقد  »م�ؤ�س�سة«،  تقدم خبرة  الأول  المقام  لأنها في  المعا�صرة، 
ح�ضاري  منظور  ب�صياغة  الخا�صة  المهمة  المرحلة  تتجاوز  �أن  لها  الم�شكلة  البحثية 
ومعرفي �إ�سلامي، كما ا�ستطاعت ترجمة فكرها �إلى �أدبيات من�شورة، كذلك ف�إن 
�إنجاز  في  نجحن  وكونهن  الباحثات  من  مجموعة  للجمعية  البحثي  الفريق  كون 
عمليات التدريب الجماعي الذاتي، ثم ت�صدين لمهمة �صعبة هي مهمة الت�أ�صيل 
النظري لمنظور �إ�سلامي في مو�ضوع المر�أة، لهي ميزات �إ�ضافية ت�صنع فرادة و�أهمية 

هذا النموذج))). 

من  تتخذ  التي  م�صر،  في  بالمر�أة  المعنية  الجمعيات  غالبية  خلاف  وعلى 
الجوانب الاجتماعية الميدانية �شغلها ال�شاغل، فقد عنيت جمعية درا�سات المر�أة 
حيث  من  المر�أة  ق�ضايا  من  الأكاديمي  النظري  بالاقتراب  بالأ�سا�س  والح�ضارة 
المراجعة الفكرية للتراث الخا�ص بالمر�أة �سواء ما يتعلق بالكتابات الن�سوية الغربية 
)))	 حول جمعية درا�سات المر�أة والح�ضارة، انظر مداخلة عاليا الكردي في حلقة نقا�ش بعنوان: نحو تطوير منظور 
ح�ضاري لدرا�سات المر�أة، في: �أماني �صالح )محرر(، مراجعة في خطابات معا�صرة حول المر�أة، مرجع �سابق، 

�ص379-378.
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�أو العربية. وقد عمدت الجمعية في �إنتاجها الفكري على الخروج خارج الت�صنيفين 
ال�سائدين: �إ�سلامي - علماني الذين يت�صارعان ق�ضية المر�أة، ووقفت في المقابل 
الدينية الأ�سا�سية،  ت�ستقي مرجعيتها من الأ�صول  �أر�ضية معرفية منفتحة،  على 
الن�سوي،  الإنتاج  التراث الإ�سلامي وعلى  وتنفتح بلا ح�سا�سيات م�سبقة على 
و�إن�صافها  المر�أة  واقع  �إ�صلاح  الإ�صلاح؛  المحيط، محددة هدفها في  الواقع  وعلى 

باعتبار ذلك مدخل �أ�سا�سي في الإ�صلاح الاجتماعي ككل.

الحركة  �أن  �إلى  تذهب  المعا�صرة  الن�سوية  الدرا�سات  من  كثير  كانت  و�إذا 
الن�سوية الفاعلة في المجتمعات ال�شرق �أو�سطية يجب �أن تجد لها ركائز على �أر�ض 
الثقافة  احتقار  من  تنطلق  فلا  فيها،  تن�شط  التي  المجتمعات  في  الثقافي  الواقع 
المحلية وت�ضع ذاتها خارجها وتت�شبث بالثقافات الأجنبية، بل تخلق علاقة توافق 
�أن تقدمه من مميزات كي تكت�سب الثقة  مع الثقافة التقليدية وت�ستثمر ما يمكن 
وت�صير قادرة على �إحداث التغيير المن�شود)))... فقد هدفت »المر�أة والح�ضارة« �إلى 
ما هو �أبعد من ذلك؛ لتثبت �أن خطاب الإ�صلاح لي�س مهمته التوافق ال�شكلي 
�إن معنى  �آنفًا، بل  �إليه  مع الثقافة الأ�صلية للمجتمع من المنظور الوظيفي الم�شار 
الإ�صلاح في ذاته يقت�ضي �أن يتم هذا التوافق ب�شكل جاد وحقيقي ومنهجي لأن 
وربما  الخا�صة  �أزماتها  تقدمه لحل  �أن  ت�ستطيع  ما  بالفعل  لديها  الا�سلامية  الثقافة 

)))	 انظر مثلًا خلا�صات كتاب:
(1)	 Amira El-Azhary Sonbol, Women of Jordan: Islam, Labor & The Law (New York: Syracuse 

University Press,2003).
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ت�ستطيع �أن تقدم حلولًا �أكثر عالمية لثقافات �أخرى، لكنها ثقافة تم تغييبها لفترات 
طويلة عن �ساحة التفاعل والإنتاج الفكري. 

وقد قامت الجمعية ب�إنتاج عدد متنوع من الأعمال البحثية والفكرية، �أهمها 
دورية »المر�أة والح�ضارة« التي �صدر منها ثلاثة �أعداد على مدار ثلاث �سنوات من 
عام 2000 �إلى عام 2002، ومثلت �أجزاء في م�شروع فكري واحد، هدفه �إعادة 

بناء المعرفة الن�سوية بوجه عام.

وقد حددت د.�أماني �صالح - رئي�س تحرير الدورية - في مقالها في العدد الأول 
نوعين  �إ�سلامي في  ن�سوية من منظور  ن�ش�أة معرفة  تدفع وتحث على  التي  الا�سباب 
من الأ�سباب، �أولهما يتعلق بالمعرفة الن�سوية الغربية المهيمنة والم�سارات التي انتهت 
�إليها، وهي م�سارات تثير في النهاية �شعورًا بالرف�ض وعدم الر�ضا لدى قطاع كبير من 
الن�ساء غير الغربيات؛ �إما لتناق�ضها مع ر�ؤيتهن الخا�صة للعالم ولذواتهن وللأهداف 

المرجوة لحركة الن�ساء، �أو لتناق�ضها مع �أطرهن المرجعية الأ�صلية.

العالم  الن�ساء في  وم�شكلات  واقع  بت�شخي�ص  متعلقة  �أ�سباب  وثانيها هي 
الإ�سلامي والجذور الثقافية لتلك الم�شكلات، »ف�إذا كانت المعرفة الن�سوية تهدف 
الأ�س�س  والبحث عن  الذكوري،  والثقافة من مكونات الانحياز  العلم  �إلى تحرير 
الب�شر،  بين  الإن�سانية  والم�ساواة  العدل  مفهوم  تدعم  التي  والحجج  والركائز 
بال�ضرورة  يفر�ض   - ذاته  التعريف - في حد  ف�إن هذا  الن�ساء؛  الغبن عن  وترفع 
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خ�صو�صية المعرفة الن�سوية الإ�سلامية؛ ذلك �أن الثقل الأ�شد وط�أة على الن�ساء 
في العالم الإ�سلامي �إنما ينبع من منظومة الثقافة، ثم العديد من العلوم والمعارف 
الدائرة حول الدين و�أحكامه، �سواء منها ما يتعلق بتف�سير الآيات والفقه وعلم 
الدينية  القيم  تمثيل  تزعم  التي  الاجتماعي  التنظيم  ببنى  يتعلق  كما  التاريخ، 
�إنما  العالم الإ�سلامي  الن�ساء في  الواقع على  الظلم  ف�إن  والأخلاقية. وباخت�صار: 
يرجع �إلى منظومات المعرفة الب�شرية التي ن�سجت حول الدين، واكت�سبت قدا�سة 
مزعومة من مجرد اقترابها منه رغم ب�شريتها الأ�صلية وتاريخيتها. وبناء عليه يمكن 
المعرفي  ال�شق  ذلك  بتوافر  �إلا  تتم  �أن  يمكن  لا  المر�أة  �إن�صاف  حركة  ب�أن  القول 
الذي يهدف بو�ضوح ودون التبا�س �إلى تفكيك التاريخي الب�شري عن الن�صو�ص 
المقد�سة المجردة، وتطهير الأ�صول والم�صادر الإ�سلامية من قر�آن و�سنة مما �أل�صق بها 
من عنا�صر ب�شرية ت�أويلية، وبناءات فكرية م�صدرها الحقيقي هو الأعراف والآراء 

والانحيازات الب�شرية.

الميتافيزيقي  المكون  �أ�صالة  في:  المعرفة  هذه  خ�صائ�ص  بتحديد  تقوم  كما 
فيها جنبًا �إلى جنب مع الم�صادر المادية للمعرفة )بخلاف المعرفة الن�سوية الغربية 
للمعرفة(،  والإن�سانية م�صدرًا وحيدًا  المادية  الب�شري والخبرة  العقل  تعتمد  التي 
وا�ستنادها �إلى �إطار مرجعي عقدي �أكبر، و�أنها معرفة نقدية في جوهرها وم�ضمونها 
للت�أكيد  تهدف  بل  للمعرفة  ا  انعزاليًّ نطاقًا  لي�ست  وكونها  هدفها،  في  �إ�صلاحية 
على وحدة واندماج المجتمع والثقافة لا انف�صامهما على �أ�س�س عن�صرية ونوعية، 
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الطرح  ومنها  الإ�سلامية،  والمنهجية  المو�ضوعية  بال�ضوابط  محكومة  معرفة  و�أنها 
ا بمفهوم العلم النافع، وكذلك  الوظيفي الأخلاقي للعلم الذي يعُبر عنه �إ�سلاميًّ
»العدل« كقيمة �ضابطة كلية في المعرفة والنظام الاجتماعي وال�سلوكي والديني 
ال�سلطة  �ضد  تحررية  معرفة  هي  كذلك  الن�سوية  المعرفة  الإ�سلامية.  المنظومة  في 
المطلقة لفرد �أو جن�س �أو ر�أي �أو نظام وحيد، فهي معرفة ترف�ض النظام الب�شري 
الاحتكاري، لأنها تطرح حقيقة تعدد وتنوع الجن�س الب�شري والاعتراف بكرامة 
والأمر  ال�شورى  من خلال  والت�أثير  الم�شاركة  في  وحقه  للتكليف  و�أهليته  الآخر 
بالمعروف...فالحرية هنا هي التحرر من الخلق لا من الخالق، وت�ؤكد �أخيًرا �أن نمو 
هذه المعرفة الن�سوية الإ�سلامية رهين بنمو تيار ثقافي اجتهادي في ن�سيج المعرفة 
والثقافة الإ�سلامية عمومًا، لأنها جزء لا يتجز�أ من ثقافة الاجتهاد والتجديد في 

الفكر والثقافة الإ�سلامية بفروعها المختلفة))). 

وقد خرج العدد الثاني تحت عنوان »�سيرة المر�أة في التاريخ الإ�سلامي«)))، 
المر�أة  به  قامت  الذي  الدور  على  ال�ضوء  لإلقاء  م�شروعًا  درا�ساته  عبر  وت�ضمن 
المر�أة  مو�ضع  تتبع  وذلك من خلال  الإ�سلامي،  التاريخ  القرون في  الم�سلمة عبر 
في ن�سيج التاريخ العام للأمة وفعالياتها في البيئة الح�ضارية لها، وا�شتمل العمل 
البحثي في العدد على م�ستويين؛ المناهج والم�صادر، فعلى الم�ستوى الأول كانت 

)))	 �أماني �صالح، نحو منظور �إ�سلامي للمعرفة الن�سوية، المر�أة والح�ضارة )القاهرة: جمعية درا�سات المراة والح�ضارة، 
العدد الأول، �أكتوبر 2000(.

)))	 �صدر في نوفمبر 2001.
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الن�ساء في  بناء عليها تدوين �سير  التي تم  هناك محاولة لر�صد الأ�س�س المنهجية 
�سير  عن  والتنقيب  ا�ستك�شاف  تم  الثاني  الم�ستوى  وعلى  الإ�سلامي،  التاريخ 
هذه  ن�سج  �إعادة  على  العمل  ثم  الأولى  التاريخية  الم�صادر  الم�سلمات في  الن�ساء 
ال�سير لكتابة تاريخ المر�أة. في �ضوء ذلك تعر�ض العدد لمفهوم التراجم وال�سير في 
علم التاريخ الإ�سلامي، والدور الذي بذله الم�ؤرخ الم�سلم لذكر دور المر�أة، وتمت 
مناق�شة ال�سلطات التي تتحكم في التاريخ الر�سمي لا�سيما �سلطة الدولة وال�سلطة 
ال�شعبية وال�سلطة الدينية، وكيف �أثّر ابتعاد �أو اقتراب هذه ال�سلطات الثلاث من 

المثُل الإ�سلامية، على مكانة المر�أة عبر التاريخ الإ�سلامي. 

ونهج العدد نهجًا طريفًا في »رواية« تاريخ المر�أة الم�سلمة، �إذ تحدثت المقالات 
الن�ساء ال�سيا�سيات، والفقيهات، والمت�صوفات، و�سيدات  الن�ساء:  عن فئات من 
للق�ص�ص  �أ�سا�سية  مو�ضوعات  �شكلن  لن�ساء  �إ�ضافة  وال�شاعرات،  النبوة،  بيت 

والحكايات والأ�ساطير العربية التاريخية وال�شعبية.

المنتجة في  التاريخية  الكتب  و�أمهات  الم�صادر  الباحثات  ا�ستخدمت  وقد 
القرن  منذ  �أي  الم�سلمون  الم�ؤرخون  بها  قام  التي  الأولى  الت�أريخ  عملية  بدايات 
الثاني وحتى القرن الثالث ع�شر للهجرة، فك�شفت زخمًا من المعلومات المجهولة 

عن تاريخ الن�ساء الم�سلمات.
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�أما العدد الثالث))) فحمل ملفه الرئي�سي عنوان« المر�أة في القر�آن« وت�ضمن 
للخطاب  تفاعلية  ا�ستقرائية  كلية  قراءة  لتقديم  طموحًا  �أكثر  م�شروعًا  الآخر  هو 
لها،  ا  تطبيقيًّ ميداناً  المر�أة  مو�ضوع  من  تتخذ  ومنهجي،  معرفي  كم�صدر  القر�آني 
وقد توازى ذلك في التطبيق مع عمليات نقد متوا�صلة للخطابات الم�ؤ�س�سة حول 

الكتاب الكريم من تفا�سير تراثية وقراءات معا�صرة.

العمل  منها  انطلق  التي  الافترا�ضات  التحرير  مقدمة  وحددت 
البحثي في هذا العدد ممثلة في التالي:

�أن القر�آن هو الم�صدر الأ�سا�س والمرجع الأول للأحكام والعقائد والأخلاق 	
في الإ�سلام، ومن ثم فهو يمثل المرجعية في ت�أ�سي�س وبناء ت�صورات ومعتقدات 
الم�سلمين ومنظوراتهم ال�شاملة للحياة والوجود والنظم والأفكار والمعاملات، 
للمعرفة والخبرة  الأخرى  الم�صادر  �سائر  وا�ستفاداتهم من  تعاملاتهم  وكذا 
الإن�سانية، ويكون اللجوء �إليه بالتالي من منطلق الحاجة �إلى �إر�ساء قواعد 
منهجية ت�ساعد على �إعادة قراءة حقل درا�سات المر�أة وت�ساعد على مراجعة 
التراث الإ�سلامي وكذا تراث الآخرين. هذا الافترا�ض يت�ضمن بالأ�سا�س 

ا. ا ولي�س فقط توجيهًا �أخلاقيًّ النظر للوحي باعتباره م�صدرًا معرفيًّ

)))	 �صدر في �أكتوبر2002.
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في مجال الت�أ�صيل العلمي يتم التمييز في م�صادر التنظير الإ�سلامي بين 	
�أما  المبينة له،  القر�آن وال�سنة  �أ�صلية و�أخرى م�شتقة، الأ�صلية هي  م�صادر 
مجالاته  في  الإ�سلامي  والفكر  التراث  وعلوم  �أبواب  �سائر  فهي  الم�شتقة 

المختلفة.

هناك فارق �أ�سا�سي بين الن�ص وت�أويله، فمهما بلغت الت�أويلات من �إ�صابة في 	
الولوج �إلى مراد الن�ص ف�إن ذلك لا يلغي ذلك التمايز الأ�صلي الراجع لتباين 
م�صدري الن�صين.. وهذه الحقيقة التي تن�أى عن تثبيت وتقدي�س المحاولات 
الإن�سانية لت�أويل الكتاب كفيلة بخلق الدافعية لدى كل جيل من �أجيال هذه 

الأمة للاقتراب من الذكر وتقديم �أق�صى الجهد لفهمه وتف�سيره. 

يتعلق  ما  مثلًا  منها  مهمة  ومو�ضوعية  منهجية  ق�ضايا  العدد  هذا  �أثار  وقد 
ب�شرعية ا�ستخدام مفاهيم حديثة الن�ش�أة والتطوير في الثقافة الغربية مثل مفهوم 
للم�سلمين،  الح�ضاري  والواقع  الخطاب  لتحليل  )الجندر(  الاجتماعي  النوع 
�أنها تعتقد - وفق �ضوابط معينة -  و�أو�ضحت الورقة التي تناولت هذا المو�ضوع 
القيام  بعد  الن�ش�أة  غربية  لمفاهيم  الإ�سلامي  العربي  الفكر  ا�ستخدام  �شرعية  في 
الو�صول  �أمكن  المفاهيم وافترا�ضاتها الخلفية وفي حال  بعملية نقد �صارمة لتلك 
وفق  الا�ستخدام  في  التعميم  المفاهيم  لتلك  يتيح  محلي  غير  �إن�ساني  بعد  �إلى 
القر�آني  المفهوم  اعتبرته  عما  الك�شف  �إلى  الورقة  وقد خل�صت  معينة.  تعريفات 
الأكثر �صلاحية في و�صف علاقات النوع وهو مفهوم » الزوجية« وانتهت �إلى �أنه 
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المفهوم الأوفق والأ�شمل في و�صف وتكييف علاقات النوع من المنظور المعرفي 
الإ�سلامي، وذلك في مقابل قطبين مفاهيميين هما القوامة والجندر. 

كذلك اهتمت فئة �أخرى من الأوراق بدرا�سة ح�ضور المر�أة في الق�ص�ص 
النظام  خ�صائ�ص  حول  بع�ضها  تدور  محددة،  ا�ستنتاجات  �إلى  و�صولًا  القر�آني، 
فتم  الإن�ساني.  الدور  حول  وبع�ضها  المفاهيم  حول  وبع�ضها  الإ�سلامي،  المعرفي 
تناول ق�صة الخلق تناولًا مقارناً بين كل من القر�آن والتوراة، وتم طرح �أفكار ور�ؤى 
جديدة حول الولاية ال�سيا�سية للمر�أة ب�إلقاء ال�ضوء على نموذج حكم المر�أة الذي 

قدمه القر�آن الكريم في �سورة النمل وهو نموذج ملكة �سب�أ.

واهتمت طائفة �أخرى من الأوراق بالانتقال من المو�ضوع الى المنهج، ومن 
علوم  �أو  القر�آن«  حول  »الخطاب  في  البحث  �إلى  القر�آني«  »الخطاب  في  البحث 
القر�آنية:  عائ�شة  ال�سيدة  قراءات  �إحداها »دلالات منهجية في  القر�آن، فطرحت 
الا�ستدراكات نموذجًا«، وتناولت �أخرى »�أ�سباب النزول و�أحكام الن�ساء في الفقه 

ال�شافعي«.
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كلمة ختامية:

في نظرة �أخيرة على فترة النه�ضة والفترة المعا�صرة من حيث طبيعة ال�ساحة 
الثقافية في المرحلتين، تجدر الإ�شارة �إلى م��سألة مهمة تختلف فيما بينهما �ألا وهي 

نمط الجدل الثقافي وثقافة الحوار.

بين  فيما  التفاعل  قابليات  النه�ضة  �إبان  الثقافي  المناخ  حمل  حين  ففي 
فتم  �إ�صلاحية،  و�أطروحات  �أفكار  من  �آنذاك  طرحه  تم  ما  مع  الثقافية  النخبة 
الت�صدي لها بالقراءة والنقد، حتى تردد �صدى هذا التفاعل عبر المجتمع الواحد 
المجتمع  بتحريك  الفكر  يقوم  لأن  الأخير  �أدى في  مما  وعبر مجتمعات مختلفة، 
يختفي  يكاد  الراهنة، حيث  الآونة  الأمر مختلفًا في  تغييره..يبدو  والم�ساهمة في 
تقليد القراءة للآخر والنقا�ش والرد المدعوم بالحجج، وفي �أحيان كثيرة تحدث حالة 
من التجاهل، �أو ربما الرف�ض والتحقير، لا ي�سبقها فهم عميق، بل قراءة �سطحية 
في الغالب الأعم، ي�سهم في الترويج لها الإعلام المعا�صر بنزعته نحو الحدية غير 
المبررة، والمعارك الثقافية المفتعلة، والتم�سك بال�شكليات دون الاهتمام بالمحتوي، 
والهروب ال�سريع من �ساحة الفكر �إلى �ساحة ال�صدام ال�شخ�صي والأيديولوجي.

النه�ضوية  الإ�صلاح  �أطروحات  ا�شتهرت  حين  ففي  ثانية،  ناحية  من 
تغيير  على  عملت  عمل  وبرامج  و�أن�شطة  لحركات  مراجع  و�شكلت  ا  مجتمعيًّ
الحالي  التطور  من  مبلغه  فيه  بلغ  قد  الاعلام  يكن  وقت لم  هذا في  المر�أة،  واقع 
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وتداول  لن�شر  ك�أدوات  المن�شورة  والكتب  والخطابة  ال�صحافة  على  فقط  معتمدًا 
وتلاقح الافكار.. ف�إن الأطروحات المعا�صرة تكاد لا تنفذ �إلى الواقع الذي يحتله 
وي�ست�شري فيه الخطاب المت�شدد، وفي حين يف�سر �أحد الآراء ذلك بالطابع الفكري 
المعقد لعمليات الاجتهاد، ف�إن من المهم �أن يلعب الإعلام المعا�صر دورا و�سيطًا بين 
ل الاجتهاد، لكن الإعلام اليوم يبدو �ساحة لن�شر الفكر  المجتهد والنا�س بما يُفعِّ

التقليدي و�أداة فنية لتجنيد مزيد من الأتباع.

والملفات  المر�أة  ق�ضية  ب�أن  القول  دقة  عدم  على  الت�أكيد  يجدر  و�أخيًرا، 
المرتبطة بها، هي ق�ضية يعاد �إنتاجها بنف�س الطريقة وعبر نف�س المداخل منذ ع�صر 
ال�سلفي  الخطاب  هو  بعينه  ي�سري على خطاب  القول  هذا  �أن  النه�ضة، �صحيح 
عمارة،  محمد  الدكتور  بتعبير  الح�ضاري  التراجع  ع�صور  لفقه  المقلد  التقليدي 
من  يخلو  لا  الذي  ككل،  الإ�سلامي  للفكر  بالن�سبة  الحال  لي�ست  هذه  لكن 
�أفكار وم�ساهمات ر�صينة على طريق التجديد وتفعيل الاجتهاد، وهي �أطروحات 
الطروحات  بقاء هذه  الم�شكلة تكمن في  �أن  �إلا  لنماذج منها،  قليل  عر�ضنا قبل 
بعيدة عن �أن تحقق الت�أثير المتوقع لها في الأر�ضية ال�شعبية التي يزيد تم�سكها يومًا 
بعد يوم بالخطاب الديني المت�شدد، الأمر يثير ��سؤالًا حول �أ�سباب هذا الانقطاع 
بين التيار الإ�صلاحي والمجتمع، هل هي �أ�سباب متعلقة بعجز هذا الأطروحات 
ا فتبقى منعزلة �ضعيفة، هل هي م��سألة ثقة، بمعنى  عن �أن ت�شكل تيارًا واحدًا قويًّ
المعتدل؟  الا�سلامي  التيار  فيها  بما  الثقافية  نخبها  في  الثقة  تفتقد  ال�شعوب  �أن 
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�إلى الو�سائط ال�سمعية  النا�س بب�ساطة لا تقر�أ، بل تف�ضل الا�ستماع  �أم هل لأن 
والب�صرية التي تقدم خطاباً مبتذلًا و�سهل الفهم، �أم هل هو نمط ثقافي و�أخلاقي 
�أو الرديء من كل �شيء  �إلا على الخبيث  �أن ي�سقط النا�س  متف�ش يحول دون 
في�أن�سوه ويعتنقوه، ويلفظون القيّم والر�صين، �أم هل هو �أمر مرتبط بالفقه المت�شدد 
نتيجة  ما  نف�سي  ب�شكل  �إليه  يميلون  بحيث  النا�س،  عند  له جاذبية  يجعل  نف�سه 
لخطابه الحا�سم الحاد القائم على التهديد والتخويف في �أغلب الأحيان، خا�صة في 
�أوقات ال�ضعف واله�شا�شة التي تميز فترات التراجع الح�ضاري والتعر�ض الم�ستمر 

للتحديات الخارجية مع الإح�سا�س بفقدان الحيلة؟؟

الم�ستحكمة؟ ربما يكون  الدائرة  لماذا يحدث هذا؟ وكيف نخرج من هذه 
هذا هو ال��سؤال الأهم في المرحلة الراهنة، والذي يجب على الم�صلحين المعا�صرين 

�أن يحاولوا الإجابة عليه.





وفي في فكر  ف في �سياق النه�ضة المنَْحَى ال�صُّ الت�صوُّ
د عبدُه نموذجًا مَّ الإمام مُح

محمَّد حلمي عبد الوهَّاب)1(

تمهيد

»كلُّ ما �أنا فيه من نعمةٍ في ديني، �أحمدُ الَله 

ف...)2(«.  تعالى، ف�سبَبُها التّ�صوُّ

وفّي  �سا�ؤُل الذي يَفر�ضُ نف�سَهُ - وبقوةٍ هُنا- هو: لماذا المنَْحى ال�صُّ لعلَّ التَّ
كهذا،  بحثٌ  �سيُ�ضيفه  الذي  الجديد  وما  عبُده؟  د  الإمام محمَّ فكر  ات في  بالذَّ
ع�شراتُ  وانعقد حولها  والأوراق،  را�ساتِ  والدِّ الأبحاثِ  مئاتُ  و�صدَرَ في حقها 

النَّدوات والمُ�ؤتمرات في العقودِ الثلاثةِ الما�ضية؟! 

ادمةً  ةً، و�صَ على �أنَّ الأ�سئلةَ ال�سابقة - رُغْمَ وَجَاهَتِها - تتجاهلُ حقيقة مُ�ؤكدَّ
را�سات التي  في �آنٍ معًا، �ألا وهي: غيابُ هذا المنَْحى - بالذات - عن مئاتِ الدِّ

)1( �أكاديمي م�صري، ح�صل على الدكتوراه في الفل�سفة ال�سيا�سية.
د عمارة، الطبعة الثانية،  د عبدُه، الأعمال الكاملة للإمام ال�شيخ محمد عبده، تحقيق وتعليق الدكتور محمَّ )2( محمَّ
)القاهرة: دار ال�شروق - الإ�سكندرية: مكتبة الإ�سكندرية، 1427ه- 2006م(، خم�سة �أجزاء، الجزء الثالث: 

)الإ�صلاح الفكري والتربوي والإلهيات(، �ص 556.
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قد والتحليل، واكتفاءِ البَعْ�ضِّ منها بالإ�شارةِ  تناولتْ حياةَ وفكرَ الأُ�ستاذ الإمام بالنَّ
غم من �أهميتهِ في تكوين الإمام من جهة، وانعكا�سِهِ على  �إليه - عر�ضًا - على الرُّ
هذا  مَركزيَّة  ر-  �أُكَرِّ  - ومَركزيتِهِ  ثانية،  جهةٍ  من  لها  �ض  تعرَّ التي  الم�سائِل  �أغلبِ 

لاحِيِّ التَّجدِيديِّ من جهةٍ ثالثة!  اعِيفِ مَ�شْروعِهِ الإ�صْ المنَْحَى �ضمنَ ت�ضَّ

من  ب�شيءٍ  المَ�سْ�ألةِ  لهذه  نَعْر�ضَ  �أنْ  قبل   - ارت�أينَا  فقد  لذلك؛  ونتيجةً 
ه�ضةِ  وف في �سياق النَّ دَ �أولًا با�سْتك�شافٍ �أوليٍّ حول »موقع الت�صُّ هَِّ فْ�صيل- �أنْ نُم التَّ
ما  ومُقارَنةِ  الموَقع،  هذا  عن  الك�شْفِ  ��شأنِ  مِن  و�أنَّ  خا�صةً  ككل؛  ة«  الإ�سلاميَّ
ىَ فيه  اريخيَّ الذي نَم ياقَ التَّ حَ لنا ال�سِّ كانَ عليه قديماً وما �آل �إليه حديثًا، �أنْ يُو�ضِّ
ر ما  عاطِي مَعهُ - �سلبًا �أو �إيجاباً - في ع�صْ وف الإ�سلاميّ وا�ستراتيجيات التَّ الت�صُّ

رة.  هْ�ضةِ الحديثةِ والمعُا�صِ يُ�سمى بالنَّ

ا  ورًة ومَ�آلًا، �ستُ�ساعدنا حتمًّ وف: ن��شأةً و�سَيْر ة الت�صُّ والحال، �أنَّ مُقارَنةَ وَ�ضعيَّ
د عبدُه - فيما يتعلق بموقفه من  قدِ التي قام بها الإمامُ محمَّ عَ حَمَلةَ النَّ في �أنْ ن�ضَ
. مع �ضرورةِ  منَ �إطارها ومكانِها ال�صحيحيْن ره- �ضِ الموَروث ال�صوفِي ومت�صوّفةِ ع�صْ
ا تتمثلُ في الزمنِ  ة المُ�سَاهمةِ - �أيّ مُ�سَاهمة- �إنَّم الأخذِ بعيِن الاعتِبار، �أنَّ خُ�صو�صيَّ
دُ في المكان الذي نبعتْ مِنه. ومن هنا، يمكننا القول: �إنَّ  الذي ظهرتْ فيه، وتتج�سَّ
د عبدُه تبدو وا�ضحةَ المعَالِم في و�صفين رئي�ينس،  ة مُ�سَاهمة الإمام محمَّ خ�صو�صيَّ

هما: الأ�صالةُ، وال�شمول.
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ثَِلً كيانَ �أمّةٍ بكلِّ  �أما الأ�صالة؛ فتتمثلُ في �أنَّ دعوةَ الإمام الإ�صلاحيّة »ُمت
ر المتُغير،  مُقوماتِها الح�ضاريةِ بثوبٍ جديدٍ اقت�ضتْهُ ظرُوفُ التغيُّر المُ�سْتمِر، وروحُ الع�صْ
ة و�أ�صالتَهُ الذاتية.  رهِ دونَ �أنْ يَفْقِدَ روحانيتهُ الخا�صّ فكانَ الإمامُ مُتفاعِلًا مع ع�صْ
فاتِ المحمودةِ للمُفكِر، بل هي �ضروريةٌ لبروزِ الفكر  و�أما ال�شموليةُ؛ فهي من ال�صّ
وظهورهِ وا�ستمراريتهِ وفَعَالِيتِهِ، وهذه ال�شموليةُ هي التي تُعْطي ]المفُكّرَ والم�شروعَ 
رِ والقلبِ  التجديديّ[ نوعًا من الحركةِ الذاتيةِ والاندفاعِ الان�سيابي من العقل المنَُوَّ

المتُفتّح �إلى العقولِ لتفْتَحها و�إلى الأفئدةِ لِتَجْعَلَها وَاعِية«))). 

الإ�صلاح  في  مِنهاجِهِ  تمييز  على  الإمام  حر�صَ  لقد  كلِها؛  الأحوال  وفي 
عوةِ ر�أيَ الفئتيِن  والتجديد ب�سِمةِ الو�سطية، فكتبَ يقول: »ولقد خالفتُ في الدَّ
على  ومَن  ين  الدِّ عُلومِ  طُلابُ  ة:  الأمَّ ج�سْمُ  منهُما  بُ  يتركَّ اللتيِن  العظيمتيِن 

ر ومَن هو في ناحِيتِهم«))).  �شاكِلتهم، وطلابُ فنونِ الع�صْ

كنُنا فهْمُ طبيعة مَوقف الأ�ستاذ الإمام من  اويةِ - تحديدًا - ُمي ومن هذهِ الزَّ
وف  م بنقدِ رُ�ؤى »الفِئتيِن العظيمتين« لواقِع الت�صُّ وفية، والذي ات�سَّ وف وال�صُّ الت�صُّ

)))	 علاء الدين زعتري، خ�صو�صية م�ساهمة الإمام محمد عبده الإ�صلاحية في الم�يرسة الح�ضارية، �ضمن كتاب: 
حداثات �إ�سلامية؛ �أوراق العمل المقدمة في ندوة حلب الدولية المنعقدة بمنا�سبة الذكرى المئوية لرحيل الإمام 
محمد عبده، ت�شرين الثاني/ نوفمبر 2005، �إعداد ماهر ال�شريف و�سابرينا مرفان، )دم�شق: المعهد الفرن�سي 

لل�شرق الأدنى، 2006(، �ص 16.
)))	 محمد عبده، الأعمال الكاملة، الجزء الثاني، مرجع �سابق، �ص 310.
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ى �إلى الابتداع، فيْما غالتِ  بَاع الذي �أدَّ ، فغَلَبَ على الفِرقةِ الأولى الاتِّ الإ�سلاميِّ
ة!!  وف بحُجةِ �أنهُ منافٍ للعقلِ... مُ�ضادٍّ للمَدنيَّ ها للت�صُّ الفرقةُ الثانيةُ في رَفْ�ضِ

ة ف في �سِيَاق النَّهْ�ضِ �أولًا: التَّ�صوُّ

لَ  �أوَّ تُعَدُّ  والأهمية،  الخطورةِ  من  كبيرةٍ  درجةٍ  على  �أولية،  ملاحظةٌ  ة  ثمَّ  
وف الإ�سلاميِّ في �سِياق  انتباهَنا في �سياق البحْثِ عن »موقعِ الت�صُّ عي  يَ�سَْرت ما 
را�ساتِ التي اعتَنَتْ  عْف - �إنْ لم نقُل نُدْرَة - الدِّ ةِ ككل«، �ألا وهي: �ضَ هْ�ضَ النَّ
بهذا الجانب مُقارَنةً بنظيراتِها التي اهتمَتْ ببحْثِ الجوانبِ العقليةِ والفل�سفيةِ عندَ 

رة. هْ�ضةِ الإ�سلاميّة الحديثة والمعا�صِ ادِ النَّ رُوَّ

�أنّ  بحقيقةِ  مُقارَنتُها  الملاحظة،  هذه  عند  التوقُفِ  �أهمية  من  يزيدُ  وممَّا 
د عبدُه - لم  �أتباع مَدر�سةِ الأ�ستاذ الإمام محمَّ ةً  الم�صلحيَن في الأر�ض - خا�صّ
ا �أدْرَكوهُ  امِلة؛ و�إنَّم هْ�ضةِ ال�شَّ ا من �أبعادِ النَّ وف كمَنحى وكبُعدٍ مهم جدًّ يَغْفَلوا الت�صُّ
ةِ هذا المكُوّن الرُوحيّ العميقِ  ى، حيثُ لَفَتوا الانتباهَ �إلى مركزيَّ وَ�أَوْلَوهُ عنايًّة كُرب
تحقيقِ  نحوَ  تلامِذتِهم  من  بع�ضًا  هُوا  ووجَّ ثانيًا،  �أ�صالتِهِ  ت�أكيدِ  على  وعَمِلوا  �أولًا، 

دِ على مَزاعِم المُ�سْت�شرقيَن التي تنزعُ الأ�صالةَ عنهُ ثالثًا. ن�صو�صه، والرَّ
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للعنايةِ  الحديثة  هْ�ضةِ  النَّ ادَ  رُوَّ دفعتْ  عديدًة  �أ�سباباً  ةَ  ثمَّ �أنَّ  الأمر،  وواقع 
ار�سًة - ي�أتي في: مُقدمتِها: وف - علمًا وُمم بالت�صُّ

(((1 الأولى.  ن��شأتِهُم  �إبَّانَ  عاليةٍ  ةٍ  روحيَّ تربيةٍ  من  اد  الروَّ ه�ؤلاءِ  �أغلبُ  نالَهُ  ما 
مُرْت�ضى  من:  لكلٍّ  كان  ما   - المثال  �سبيل  على   - نذكُرَ  �أنْ  ويكْفي 
ين  الدِّ وجمال  )ت1834م(،  ار  العَطَّ وحَ�سَن  )ت1791م(،  الزَبِيْديِّ 
ر�شيد  د  ومحمَّ )ت1905(،  عبدُه  د  ومحمَّ )ت1897م(،  الأفغانيِّ 
بِهذا   ٍ بَيّن رٍ  ت�أثُّ من  �إلخ،  البنا )ت1949(...  وح�سن   )ت1935م(،  ر�ضا 
كالوفائية،  �شهيرة:  ةٍ  �صوفيَّ طرُقٍ  �إلى  ا  فعليًّ �أغلبهم  وان�ضمام  بل  المنَحى؛ 

والخلوتية، وال�شاذلية،...�إلخ.
(((2 ة.  اد ب�أهميةِ هذا المنَحى في عمليةِ النه�ضةِ الإ�سلامية المرَْجُوَّ �إيمانُ ه�ؤلاء الرُوَّ

ويكفي للتدليل على هذا، �أنْ نذكُرَ - على �سبيل المثال �أي�ضًا - الاقتراح 
هْ�ضةِ عن  النَّ �إحداثِ  يَئِ�سَ من  د عبدُه، عندما  الذي اقترحَهُ الإمامُ محمَّ
طريق الإ�صلاح ال�سِيا�سيِّ الثوريّ - على طريقة �أ�ستاذه الأفغانّي - ومفادُه 

 . وفيِّ �أنْ يختارَ مجموعةً من ال�شبابِ يُربيهم وفقَ المنَْزَعِ ال�صُّ

�أنتقي  ف�إنني  الأزهر؛  �إ�صلاح  من  يئ�ستُ  »�إذا  ب��شأن ذلك:  الإمام،  يقول 
ة  ع�شرًة من طلبةِ العلم و�أجعل لهُم مكاناً عندي في عين �شم�س �أُرَبيهم فيهَا تربيًّ
ة مع �إكمالِ تعْليمِهم«. وكان قد اقتَرحَ هذا الاقتراح على �أ�ستاذهِ الأفغانّي  �صوفيًّ
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د ر�شيد ر�ضا على  لة »العُرْوَة الوُثْقَى« في باري�س، ويُعَقّب محمَّ َ �أيامَ كاناَ يُن�شِئانِ َجم
�أعْظَمَ  يُريدُه لكانَ  الذي  الوجهِ  الإمام هذا على  »ولو تمَّ للأ�ستاذِ  بالقول:  ذلك 

�أعْمَالِهِ فائدًة«)))! 

قد  نف�سَهُ  �أنّ  الإمام  ي�ؤكد  والإ�صلاح«،  »الأزهر  بعنوان:  له  مقالةٍ  وفي 
هَت �إلى �إ�صلاحهِ منذ �أنْ كان »مجاورًا« فيه، و�أنه قد �شرع في ذلك بالفعل،  توجَّ
د الانبَابيِّ - �شيْخ  لكن حِيْلَ بينَهُ وبيَن ما �أراد، مِثلما ف�شِلَ في �إقناع ال�شيخ محمَّ
ا على ذلكَ بالقول: »�إنَّ  مةِ ابن خلدون فيه!! مُعقبًّ الأزْهَر �آنذاك - بتدري�سِ مُقدِّ
ا �أنْ يتمَ  ر، و�إمَّ ا �أنْ يُعَمَّ ال. فهو �إمَّ َ ر ُحم بقاءَ الأزهر مُتداعيًا على حالِهِ في هذا الع�صْ
وارفُ �إلى الي�أ�سِ  خَرابُه. و�إنني �أبذُلُ جهْدَ المُ�سْتطيع في عُمْرَانِهِ. ف�إنْ دَفَعَتْني ال�صَّ
لاحِ الإ�سْلامي. بل �أترُكُ الُحكومةَ و�أختارُ  حِهِ، ف�إنني لا �أي�أَ�سُ من الإ�صْ َال من �إ�صْ
ليكونوا  رُبِيْتُ عليها،  التي  وف  الت�صُّ ف�أُرَبيهم على طريقةِ  ينَ،  المُ�سْتعدِّ �أفرادًا من 

خلفًا لي في خِدْمَةِ الإ�سْلام«))). 

(((3 ما وقرَ في �أذهانِ الكثيرينَ من �أنَّ �أذوَاقَ ال�صوفيةِ و�أحوالَهُم ما هيَ �إلا لونٌ 
�إحْدى  لَ  مَثَّ قد  الإ�سلامي  وفَ  الت�صُّ و�أنَّ   !! �إلّا ليْ�سَ  انِ  الهذيَّ �ألوانِ  من 
�أنَّ  ولو  الإ�سْلامية!  الح�ضارةِ  م�يرسةِ  في  َى  الكُْرب ةِ  الرَجْعيَّ الانتكا�ساتِ 
و�أنْعَمُوا  �أحكامِهم،  في  والاعتدال  دِ  الق�صْ حدودَ  »التزمُوا  جميعًا  ه�ؤلاء 

)))	 محمد ر�شيد ر�ضا، تاريخ الأ�ستاذ الإمام، )القاهرة: 1931م(، ثلاثة �أجزاء، الجزء الأول، �ص 130.
)))	 الأعمال الكاملة، الجزء الثالث، �ص 191.



د عبدُه نموذجًا مَّ ف في �سياق النه�ضة.. ُحم  الت�صوُّ
14831483

فُوهُ من �آثارٍ و�أقوال،  ظرَ فيما �أُثِرَ عن المتُ�صوفةِ من �أذواقٍ و�أحُوال، وما خلَّ النَّ
وا ر�أيهُم ولوَجدُوا  ُ ودر�سُوا هذا كلَهُ في �ضوءِ المنَهجِ العِلْميِّ ال�صحيح، لغَيّر
وفيةِ و�إ�شارَاتِهم وعِبَاراتِهم رُموزًا لتعبيراتٍ عن حياةٍ روحيّةٍ  في مواجيدِ ال�صُّ
من  كثيٍر  على  مُنْطويةٍ  ةٍ  فل�سفيَّ ومذاهبَ  رائعةٍ،  ةٍ  نف�سيَّ وحالاتٍ  راقيةٍ، 
المبَادِئ والمعَاني ليْ�سَت �أقلَ قيمةً من المذَاهِب الفل�سفيةِ الخالِ�صةِ المُ�ؤَ�سَ�سَةِ 
، وَلَتَبَينُوا �أنَّ للعاطفةِ مَنْطِقًا كمَا �أنَّ  ظر العَقليِّ والا�ستدلالِ المنَْطقيِّ على النَّ

للعَقلِ مَنْطِقًا كذلك«))).

(((4 ةِ �إلى �إثباتِ  هْ�ضَ ادَ النَّ قَ بالطُرُق ال�صوفيةِ من تجاوزاتٍ خطيرةٍ دَفَعَت رُوَّ ِ مَا َحل
ةِ  البِنيَّ على  وفيةِ  ال�صُّ الطُرُقِ  �سِيادَةَ  احَبَت  �صَ التي  الانحطاط  مَظاهِرِ  �أنَّ 
والُخرافاتُ  فالبدعُ  بِها؛  الحقيقيِّ  وف  للت�صُّ دَخْلَ  لا  ةِ  الإ�سلاميَّ ةِ  الثقافيَّ
وفَ  وُف. و�أنَّ الت�صّ احِبةٌ للجَهْلِ وليْ�سَ للت�صّ رَدَ عَوار�ضَ مُ�صَ والرَقْ�صُ ُجم
بطبيعةِ   - مُ�سْتَمَدُ  وهو  المُ�سلميَن  لفل�سفةِ  الأخلاقيُّ  المبَْحثُ  هو  الحقيقيَّ 

حابةِ والتابعين.  بِي  وزُهْدِ ال�صَّ ةِ النَّ الحال - من التعاليم القر�آنيةِ، و�سُنَّ

ظاهِرَها  من  يبدو  كما  ليْ�سَت  �صميمها،  ال�صوفية، في  الجماعاتِ  �أنَّ  على 
الكريه؛ و�إنما هي امتدادٌ لحركةٍ روحيةٍ �سيا�سيةٍ �سارت في العالم الإ�سلاميِّ من 
 - فِيها  تتجَلَى  كانتْ  وقتٌ  عليها  وربما جاءَ  ال�شَ�أن،  دورًا خطيَر  فيه  و�أدتْ  قديم، 

1985م(،  المعارف،  دار  )القاهرة:  الثانية،  الطبعة  الإلهي،  والحب  الفار�ض  ابن  حلمي،  م�صطفى  محمد   	(((
�ص10.



اب د حلمي عبد الوهَّ 14841484 محمَّ

منذ  الإ�سلاميِّ  العَالَم  على  الأوربيةِ  للغارَةِ  المقُاوَمَةِ  حركةِ  كلُّ   - وَحْدَها  وفِيها 
ر المعْروف اليوم، لا يُنْبِئُ عن  قرنٍ ون�صف القرنِ من الزَمان. فهذا التخلُف الَحا�ضِ

وفيةِ نف�سِها.  َ الفِرقِ ال�صُّ ا�س، و�أحْياناً �أعْيُن َ النَّ ُ �أعْيُن الماَ�ضي الذي يَ�سْتَِرت

الإ�سلاميِّ في  ينِ  الدِّ نَ�شْر  على  دَ�أبَتْ  التي  هي  الجماعات،  هذهِ  �أنَّ  كما 
ة -  ادُهَا - وعلى الأخ�صّ الفرق ال�سنُو�سيَّ القارةِ الإفريقيةِ من نحو مائةِ عام، ورُوَّ
لَ  مَال حتى يَ�صِ تَْدُ من برْقةَ في ال�شَّ ن�شرَت الزوايا والم�ساجدَ على خطٍ عموديٍّ َمي
ةِ  القارَّ تبْ�يِرش  قاوَمتْ حركةَ  التي  وهيَ  بم�سافةٍ كبيرة.  الا�ستواءِ  �إلى جنوبِ خطِ 
و�سطِ  �أرْباعِ  ثلاثةِ  من  �أكثُر  لَ  تحوَّ ب�أنْ  انتهتْ  عَنيدةً،  مُقاومَةً  بالم�سيحيةِ  وْداءِ  ال�سَّ

ةَ من وثنييَن وم�سيحييَن �إلى الإ�سلام!!  �إفريقيَّ

تْ حركاتِ المقُاوَمَةِ  و�أخيًرا - ولي�س �آخرًا - ف�إنَّ هذهِ الجماعات هي التي �أَمَدَّ
ر البطولة والثَباتِ، والتي  ة �ضدَّ الا�سْتعمار الفرن�سيِّ بكلِّ عَنا�صِ في �شمال �إفريقيَّ
ر مَهْما ا�شتدَّ الخطر، وتفاقَمَ الكرْب. وهي التي قامَتْ -  �صْ لْم تفقِدِ الأملَ في النَّ

نَعَتِ الأعاجيب))). تْحتَ زَعَامَةِ المهَْدي في ال�سودان - بثورتِها ال�شهيرة، و�صَ

(((5 �إلى  الإ�سلاميَّ  وُفَ  الت�صَّ تِ  رَدَّ ةٍ  ا�سْتِ�شراقيَّ حركةٍ  من   - لاحقًا   - ن��شأ  ما 
ممَّا  ويهوديةٍ،...�إلخ.  وم�سيحيةٍ،  ةٍ،  وهِنديَّ يُونانيةٍ،  ةٍ:  �إ�سلاميَّ غيِر  �أ�صولٍ 

)))	 محمد �صبيح، محمد عبده، )م�صر: دار �إحياء الكتب العربية، 1944م(، �ص 74-73.
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جهة،  من  الإ�سلام  في  ةِ  الروحيَّ للحياةِ  ادِ  الروُّ ت�أ�صيل  �ضرورةَ  ا�ستدَعى 
وحيِّ المهُمِ من جهة �أخرى.  ِ والت�أثُرِ في هذا الحقل الرُّ وتو�ضيحِ حدودِ الت�أثيْر

المثقفةِ  النُخبةِ  على  تركيزُنا  ي�أتي  تمعةً؛  ُجم الأ�سبابِ  هذه  كلِّ  ولأجلِ 
هْ�ضةِ؛ نظرًا لكبيِر دورِها، ول�سرْديَاتِها في الإ�صلاحِ والتجديدِ  ادِ النَّ الواعيةِ من رُوَّ
و�سائر  احتياجاتهِ  وتفا�صيل  فيه،  تعي�شُ  الذي  الع�صر  بنب�ضِّ  والإحياءِ، ولخبرتها 
ح�شْدِ  عبَر  البناءِ،  و�إعادةِ  الخلل،  لت�صحيحِ  والتمهيدُ  التح�يُرض  ليبد�أ  ��شؤونِه؛ 

الطاقاتِ وتوجيهها نحو ال�صواب. 

مدارها  في  تعملُ  »عندما  تت�ألَقُ  المجددين  �شخ�صيةَ  �أنَّ  المعلوم؛  فمن 
لِحُ  الوجوديّ بمحاوره الثلاثة زمنًا: ]الما�ضي، والحا�ضر، والم�ستقبل[. لي�ستمدَّ المُ�صْ
المجُرد من ما�ضيه قوة التجربةِ و�أ�صالة الفكرة، وعملية الخبرة، ويَعْرفَ عن حا�ضرهِ 
ر، و�صدقَ الواقع، فيَ�سْهُل عندها لديهِ ر�سْمُ �سيا�سةِ مُ�ستقبل الأيام؛  حقيقةَ الت�صوُّ
ا �أو تَنَبُ�ؤًا، بل  ما يكونُ فيه النفعُ والخيُر لأكبر قدرٍ من بني الإن�سان؛ ليْ�سَ تَكَهُنًّ

ا�سْتِ�شْرافًا وريَادًة«))).

وهبوط  �صعود  بين  ما  العلاقة  اتجاه  على  الوقوف  محاولة  �إلى  وبالرجوع 
التح�ضر الإ�سلاميّ من جهة، و�صعود وهبوط منحى التقدم والتراجع على طريق 
الحياة الروحية في الإ�سلام من جهة �أخرى؛ يمكننا ملاحظة �أنّ الت�صوف الإ�سلاميّ 
)))	 علاء الدين زعتري، خ�صو�صية م�ساهمة الإمام محمد عبده الإ�صلاحية في الم�يرسة الح�ضارية، مرجع �سابق، 

�ص 15.
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كان ي�ستمد قوة �صعوده من قوة التح�ضر الإ�سلاميّ �أولًا، و�أنه حين لاح في الأفق 
بتحمل  بادر  ما  �سرعان  الإ�سلامية،  النه�ضة  م�سار  عام في  انحطاط  بوادرَ  القريب 

مَهمة دقّ نواقي�س الخطر ليُنبه الأمة كلها، قادة ورعية، ب�سوء الحال والم�آل. 

لُ مما �سبق �إذن؛ �أنَّ العلاقة بين الت�صوف والنه�ضة هي علاقة جدلية  يتح�صَّ
في جوهرها وتجلياتها على ال�سواء. والدليل على ذلك؛ �أننا حين ن�شرع في المقارنة 
بينهما ف�إنه �سرعان ما يلفت انتباهنا ملاحظة �أنّ منحى التح�ضر الإ�سلاميّ على 
التي لحقت  بالانتكا�سة الكبرى  الهبوط منتهيًا  بد�أ في  م�ستوى الخلافة كان قد 
ب�إ�صلاحات الثورة العبا�سية في منت�صف القرن الخام�س الهجري، والتي ابتد�أتها 
الأثناء قد  الت�صوف في هذه  �أنّ حركة  الهجريّ، على حين  الثالث  القرن  مطلع 
ا يدعو �إلى التوفيق بين �سائر التيارات  تابعت م�سار تقدمها بت�شكيلها تيارًا �إن�سانيًّ
ذلك  من  �أكثر  هو  ما  �إلى  الت�صوف  وتطلع  بل  المت�صارعة،  والفكرية  ال�سيا�سية 
فا�ستهدف الم�صالحة بين الأديان! ومع ذلك؛ فما �إن انتك�ست تلك النه�ضة حتى 

تحول الت�صوف �إلى حالة من الاغتراب))).

القرن  بعد  فيما  الإ�سلام،  في  الروحية  الحياة  �أنّ  نلاحظ  لذلك،  ونتيجة 
ال�سابع الهجريّ، قد �أ�صابها �شيءٌ من الفتور والق�صور، لا�سيما في الناحية النظرية، 
كجزء من تدهور ال�سياق الح�ضاريّ العام، حيث اكتفى المت�صوفة المت�أخرون بو�ضع 

)))	 محمود �إ�سماعيل، درا�سات في الفكر والتاريخ الإ�سلامي، الطبعة الأولى، )القاهرة: دار �سينا للن�شر، 1994م(، 
�ص71-69.
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ال�شروح والملخ�صات على الم�ؤلفات ال�سابقة من دون �أن يكون في ذلك �شيء من 
التجديد �أو الابتكار. 

و�أبلغ مثال على ذلك؛ هو م�ؤلفات عبد الرزّاق القا�شانّي �إبان القرن الثامن 
الهجريّ، ف�إنها على كثرتها الكاثرة، لي�ست �إلا �شروحًا لمذهب ابن عربي في كتابه 

»ف�صو�ص الحكم«، وابن الفار�ض في ق�صيدته »التائية الكبرى«))). 

وهكذا لحق بالت�صوف الإ�سلاميّ حالة من التدهور العام بعد �أن بلغ مرحلة 
من الذيوع والازدهار، �إلى �أن و�صل في الع�صور اللاحقة �إلى مرحلة من الانحطاط 
ا، منتهيًا في خاتمة المطاف  ددًّ بدا فيها كما لو �أنه غير قادر على القيام من عثرته ُجم
المذاهب  غلواء  من  الحد  �أو  ال�سلطة،  تقوى على مجابهة  »م�شيخة طرق« لا  �إلى 

الدينية المتطرفة!!

ال�صافية،  النفو�س  الروحية في الإ�سلام بع�ضَ  ومع ذلك، لم تعدم الحياة 
والقلوب الطاهرة، والب�صائر المُ�شرقة التي كانت - وما تزال - تظهر من حين �إلى 
حين، ولو �أنّ �أ�صحابها يُ�ؤثرونَ �إلى الت�ُّرتس والا�ستخفاء على الظهور والادعاء، كما 

كان ��شأن الأ�ستاذ الإمام محمد عبده بوجه خا�ص. 

)))	 محمد م�صطفى حلمي، الحياة الروحية في الإ�سلام، الطبعة الثانية، )القاهرة: الهيئة الم�صرية العامة للكتاب، 
1985م(، �ص 194.
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فقد كان للت�صوف، في حياته وفكره مكانة كبرى لا ت�ضاهيها مكانة �أخرى 
�أنه - في مراحله  لدرجة  به  مُت�أثرًا  ال�شريف، حيث ظل  بالأزهر  للعلم  منذ طلبهِ 
هار ويقومُ  الأولى - كان قد »�أطلق لنف�سه العنانَ في الا�ستغراق فيه، وكان ي�صومُ النَّ
الليل بال�صلاةِ والتلاوةِ والذكر، ويلب�سُ قمي�صًا خَ�شِنًا فوق بدنه، ويُجاهِدُ النف�سَ 
لاتُهُ  هد، وكان يمْ�شِي متطرفًا لا يُكلِمُ �أحدًا �إلإ ل�ضرورةٍ اقت�ضتهَا �صِ فِ والزُّ بالتق�شُّ
ومجاهدةِ  والنظر  والفكر  العلم  في  الانهماكِ  لكثرةِ  وكان  والطلاب.   َ بالمدر�سيْن
هِ ويَ�سْبَحُ في عالم الخيال حيثُ ظنَّ �أنهُ كان يُناجِي �أرواحَ  النف�س يَخْرُجُ عن حِ�سِّ

الَطِةِ النّا�س«))).  ا[ عن مُخ ال�سابقين، وزادَ ذلكَ عليهِ حتى ابتعدَ ]نهائيًّ

ثانيًا: الكتابات ال�سابقة.. ر�ؤية نقدية

�آن لنا - بعد �أن مررنا بملاحظة موقع الت�صوف في �سياق النه�ضة الإ�سلامية 
مرورًا خاطفًا - �أن ننتقل �إلى ت�سجيل بع�ض الملاحظات الخا�صة بالدرا�سات ال�سابقة 
التي تعر�ضت للمنحى ال�صوفّي عند الإمام محمد عبده ب�شيء من الإجمال �أو 
التف�صيل. و�أول ما يمكن ملاحظته ب��شأن هذه الدرا�سات، �أنه يغلب على طابعها 

بروزُ م�شكلتيِن جوهريتين: 

)))	 ت�شارلز �آدم�س، الإ�سلام والتجديد في م�صر، نقله عبا�س محمود، قدم له م�صطفى عبد الرازق، الطبعة الأولى، 
)القاهرة: لجنة ترجمة دائرة المعارف الإ�سلامية، 1935م(، �ص 30.
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الإمام في  لت�صوف  العابرةِ  الإ�شارةِ  على مجرد  مُعظمِهَا  اقت�صارُ  �أولاهما: 
�سياق الترجمة لحياته، ثم المُ�ضيّ قُدُمًا في �سبيل التركيز على �إحدى جوانب فكره 

العقليّ، �أوالفقهيّ، �أوالكلاميّ...�إلخ. 

ت�سليط  التف�صيل، مع  ب�شيءٍ من  الأولى  ت�صوفهِ  الإ�شارةُ لمرحلةِ  ثانيتهما: 
في  ع�صره  مُنْت�شِرًة في  كانتْ  التي  ال�صوفية  الطرق  لممَُار�ساتِ  نقدِهِ  على  ال�ضوء 
الدرا�سات  من  الأخير  ال�صنف  هذا  وداخل  عقلانِيته!  على  التدليلِ  �سياقِ 
للت�صوف  الإمام  بُمعَاداةِ  القول  حَدّ  �إلى  يذهبُ  ما  منها  �شتّى  جُهَاتٍ  توَّ ادِفُ  نُ�صَ

ة!!  ورجاله كليًّ

تتعلق  م�شكلة كبرى  ثمة  الجوهريتين،  الم�شكلتين  هاتين  بروز  و�إلى جانب 
بال�صراع على خطاب وم�شروع الإمام محمد عبده، واجتذاب هذا الفريق �أوذاك 
م�شروعَ الإمام لم�ساحته الفكرية الخا�صة التي قد تبتعد كثيًرا عن خطه التجديدي 

ومنحاه الإ�صلاحي، بما ذلك ت�صوفه وموقفه من الطرقية على وجه الخ�صو�ص.

ونتيجة لذلك، تبقى الحاجة ما�سة في ر�أينا لتتبع �أثر الت�صوف في حياة وفكر 
الأ�ستاذ الإمام كاملًا. خا�صة �أن الذين تناولوا هذا المنحى بالدر�س والتحليل من 
المعا�صرين ذهبوا فيه مذاهب �شتى تبعد - من وجهة نظرنا - عن جوهره الأ�صيل. 
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ومما يلفت الانتباه جيدًا، في هذا ال�سياق، تلك الحملة ال�شعواء التي �شنها 
ا ال�سيد/ محمد الجنبيهي، الملقب بالم�سكين، المتوفى �سنة 1346هـ -  مبكرًا جدًّ
1927م)))، �ضد كل من: جمال الدّين الأفغاني، ومحمّد عبده، وطه ح�ينس، في 
كتابه »بلايا بوزا ]كذا[ الع�صرية«، حيث ي�صف ثلاثتهم بالخروج عن الملة، ويتهم 

الإمام محمد عبده بمعاداة الت�صوف! 

يبد�أ الجنبيهي هجومه على الإمام باتهام الأخير بالعمالة للا�ستعمار قائلًا: 
في  عمرك  من  �ساعة  العلمي  الطالب  �أو  الدار�سي!!  التلميد  �أيها  فكرت  »فهل 
الأ�سباب التي �صعدت بمحمد بن عبده الغرابلي �إلى عنان ال�سماء في الزمن الذي 
�أ�ستاذًا ومر�شدًا  ما كان فيه �شيئًا مذكورًا ]!![، وقد اتخذه جناب اللورد كرومر 
في الدين وال�سيا�سة، ثم نعاه بعد موته بقوله: )فقدنا رجلًا كان ير�شدنا في الدين 
�ألا تخور عزائمهم بموته(، فهل كان ابن عبده  ال�سيا�سة ونرجو من تلامذته  وفي 
الغرابلي في ع�صره من �أكابر المر�شدين الدينيين وكان ذلك اللورد متعط�شًا لأن 
ي�سلك �سبيل الم�ؤمنين فلم يجد من ير�شده �إلى الطريق الأقوم �إلا ذلك الطالب 

الحقير]!![ الذي �ضع�ضعه الفقر المدقع]؟![))). 

مايو  �أيار/  للملايين،  العلم  دار  )بيروت:  ع�شر،  الخام�سة  الطبعة  الأعلام،  الزركلي،  في:  ترجمته  راجع   	(((
2002م(، ج 6، �ص 73. حيث ورد فيها: "مر�شد م�صري، له ر�سائل كثيرة، منها )�أ�صدق الن�صائح في النهي 
عن الموبقات والقبائح( و)العمل المبرور في ردع �أهل الغرور( رد فيه على محمد فريد وجدي، و)ن�شر الأ�سرار 

الب�شرية( في الأخلاق، و)�إر�شاد �شوارد �أرباب النفو�س( مواعظ، و)م�سموم الأ�سنة وال�سهام(.
)))	 محمد الجنبيهي، بلايا بوزا الع�صرية، القاهرة، دون نا�شر، دون تاريخ، �ص 10.
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معاداة  الجنبيهي  بادعاء  المتعلقة  الجزئية  هو  ال�سياق،  هذا  في  يهمنا  وما 
ن��شأتُ  »�إني  يقول في ذلك:  والمت�صوفة)))، حيث  للت�صوف  الإمام محمد عبده 
بعد بلوغ الر�شد وطلب العلم في الأزهر ال�شريف م�صاحبًا لتلميذ جمال الدين 
الديار  الدين  �أتى جمال  بعدما  بقدم  قدمًا  له  عبده[ ومحاذيًا  الأفغاني ]محمد 
�إلى  يدعوني  كان  وما  معه...  وتذاكرتُ  الرجلَ  جال�ستُ  ما  وكثيًرا  الم�صرية، 
�إلى ما  الميل  �إلى  �أن يجذبني  ]الأفغاني[ الذي كان يظن  �إلا �صاحبي  مجال�سته 
]يق�صد  �أكون �سببًا في خلا�صه  �أن  �أطمع  الفاتن وكنتُ  �إليه من فتنة ذلك  مال 
محمد عبده[ من تلك الفتنة ]فتنة الأفغاني[!! )ولكن الله غالب على �أمره(«))).

وي�ستطرد قائلًا: »ولقد كان الفارق بيني وبينه ]محمد عبده[ في ال��شؤون 
ب�أ�سرار ما  �أعوامًا لينتفع  �أنه عا�ش في كنف �أهل الطريق  المقدرة في �سابقة الأزل 

)))	 ينطلق الجنبيهي في نقده لكلّ من: الأفغاني، ومحمد عبده، وطه ح�ينس، من منطلق المدافع عن الت�صوف 
والمت�صوفة، الأمر الذي يُكْ�سبَ هذا الكتاب �أهمية في �سياقنا هذا. ومما يدل على ذلك الأمر، �أعني تخندق 
الجنبيهي في جبهة المدافع عن المت�صوفة، ما ورد في الكتاب من ت�صريح بذلك في �أكثر من مو�ضع، منها قوله 
= على �سبيل المثال، بعد �أن ا�ستطرد في الحديث عن كرامات الأولياء: »ومن هذه الوجهة التي هي مواقع 
القّذَر، قد �أنكر ال�سفهاء من النا�س كرامات الأولياء... ثم كفروا المتو�سلين بهم �إلى الله ليهدموا قواعد الدين 
و�أركانه المتينة... و�أما �أبناء ع�صرك فقد فقدوا المروءة وعلو الهمة وا�ستقبحوا ما كان عليه قدما�ؤهم من الآداب 
�إذا  التي  فكانوا كالكلاب  ون�ساء...  فتنوهم رجالا  الذين  ت�ضليلات  �إلى  وركنوا  ال�سماوية  والمدنية  الكمالية 
�أو�صاف  هي  وهذه  بخيراته...  وتمتعت  فيه  تربت  الذي  البيت  حرا�سة  عن  غفلت  لقيمة  الل�ص  �إليها  �ألقى 
الكثيرين من عمار المعاهد التي ي�سمونها دينية، الذين ف�ضلوا �ألعاب الجنباز عن �إقامة �شعائر الدين، وكذلك 
كانت �أكابر �أو�صاف �سكان دار العلوم الذين ي�ستقبحون �أزياء الف�ضلاء من قدمائهم... ولذلك �سلطهم الله 
عليهم  ]الأوربيين[ حتى �أ�صبحوا في قب�ضة قهرهم خارجين من دينهم �إلى حيث لا دين!«. قارن بـ المرجع 

ال�سابق، �ص 15-14. 
)))	 المرجع ال�سابق، �ص 38.
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دونوه في كتبهم من مجربات المتجردين الذين كانوا يريدون الانقطاع عن الأ�سباب 
�أنه  ال�صاحب  ذلك  �أمر  نهاية  وكانت  ربهم...  وبين  بينهم  ي�صلح  بما  والا�شتغال 
�أبغ�ضَ �أهلَ الطريق؛ لأن الله  حرمه من مزايا �أ�سرارهم؛ لأن نيته في العمل 
الأفغاني  الدين  المقادير بجمال  فلما جمعته  المتجردين.  لنوايا  ما كانت م�شابهة 
و�سمع منه الطعن على ال�صوفية وعلى �أئمة الدين وعلى الخلافة الإ�سلامية توهم 
الطلبة كل من  �صبيان  عليه من  يجمع  له  تلميذ  �أول  فكان  الوحيد،  العالِم  �أنه 
كُتب عليه ال�شقاء وحُقّت عليه كلمة العذاب!!... فكنت �أنا وذلك ال�صاحب في 

النهاية على طرفي نقي�ض«))). 

ثم يقول، بعد �أن ي�أتي على ذكر ما �سماه ت�آمر اليهود على العالم الإ�سلاميّ،: 
�إلى  الأفغاني  الدين  جمال  بُعثَ  ]الت�آمرية[  ال�سيا�سية  الفكرة  هذه  »وبمقت�ضي 
الديار الم�صرية لتنفيذ مفهوم تلك الفكرة... ولقد كان من عمل الحكمة البالغة 
الرجل وبين  قوية جمعت بين ذلك  �أ�سبابًا  �أوجدت  �أن  تقاوم  التي لا  والأقدار 
ابن عبده الغرابلي الذي كان في مبد�أ �أمره ميالًا لرجال الت�صوف الذين هم �أهل 

الإر�شاد«))).

المرجع ال�سابق، �ص39. 	(((
)))	 المرجع ال�سابق، �ص 46.
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وبعد �أن ي�ستطرد في �شرح ما �سماه فتنة الأفغاني بوا�سطة محمد عبده)))!! 
الدين  بازدراء  يتظاهر  العالية  بالوظائف  يلتحق  �أن  �أراد  من  كل  »فكان  يقول: 
ورجاله، فكان �أول من تجاهر بالمروق من الدين �شيطان ي�سمى عبد الرحمن دوّن 
في ذلك الغر�ض كتاباً �سماه )القول المحمود في �إبطال الأذكار والعهود())) طعن 
فيه على رجال الت�صوف م�ستدلًا بما و�صفهم به ابن عبده الغرابلي في رده على 
هانوتو الوزير الفرن�ساوي حيث جاء في ذلك الرد بجمل مختلفة قال في نهايتها 

م�يًرشا �إلى ال�صوفية )�إنهم كانوا كر�ؤو�س ال�شياطين(«)))! 

وبح�سبه �أي�ضًا؛ »ما كان لذلك الرد من �سبب �إلا ال�صلة التي كانت بين 
ابن عبده الغرابلي وبين ذلك الوزير في ذلك الحين الذي زار فيه ذلك التلميذ 
�أ�ستاذه جمال الدين بعد نفيه في باري�س وقد كان لل�صوفية ��شأن عظيم في الجزائر 
التي احتلها الفرن�ساويون فكانوا، �أعني ال�صوفية الذين هم جماعة ال�شيخ ظافر، 
معار�ينض لدولة فرن�سا، فلما اجتمع هانوتو بابن عبده الغرابلي ت�صنّع ذلك ال��سؤال 

)))	 �ص 46-50. وقد �سبق له �أن �أكد في مو�ضع �آخر من كتابه: »و�إني ي�أيها المطالع الكريم بنور الفرا�سة الإيمانية 
التي جعلت ابن  �أن الأ�سباب  �أرى  بنور الله(،  ف�إنه ينظر  الم�ؤمن  ، )اتقوا فرا�سة  �إليها بقول ر�سول الله  الم�شار 
عبده الغرابلي محبوبًا لفحول ال�سيا�سيين ولولاة الأمور من الدول المتحالفة على محو الإ�سلام ا�سمًا ور�سمًا، 
و�يرسته محمودة عند محرري الجرائد الأورباوية تتمدح با�سمه وتعتمل بعمل تذكار له هي بعينها الأ�سباب 
التي يتناول بها �أ�ستاذ الجامعة الم�صرية مرتبًا كبيًرا ب�سبب �شهادة الدكتوراه التي تناولها من �أوربا ل�سبب عداوته 

للدين ورجاله ]طه ح�ينس[، حتى يكون �إذا �أعلوا ��شأنه فتنة لأبناء الم�سلمين«!! �ص 36-35. 
)))	 كذا وال�صحيح: القول المحمود في ما عليه �أهل الطريق من الأذكار والعهود، وقد طبع هذا الكتاب في عام 

1334هـ.
)))	 محمد الجنبيهي، بلايا بوزا الع�صرية، �ص 52.
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المتفقين عليه ليرد عليه ذلك ال�صديق بالطعن على ال�صوفية ليذهب ب�شوكتهم 
القوية في بلاد الجزائر«)))!

�أدنى علاقة  هانوتو لا نلاحظ  الإمام محمد عبده على  رد  �إلى  وبالرجوع 
بين ما قاله وذلك التف�يرس الذي نحاه ال�سيد الجنبيهي! �إذ لا توجد �أدنى �إ�شارة 
على  الو�صف  هذا  �أطلق  قد  الإمام  ب�أن  توحي   - م�ضمرة  حتى  �أو   - �صريحة 

جماعات المت�صوفة!! 

يقول الإمام، بعد �أن �أتى على ذكر العقيدة ال�سامية، �أو الدعوة المحمدية، 
�أو المدنية الإ�سلامية، التي ارتقت ب�أهل البداوة: »حتى بلغت بهم ما بلغت، ثم 
بلغوا بها من رقة الوجدان و�صفاء العقل مبلغًا مكنهم من التلطف بالأمم حتى 
ا لديها، وك�شفوا ما كان م�ستورًا عندها، وا�ستخرجوا من  وقفوا على ما كان خفيًّ

كنوز معارفها ما ظهر ف�ضله على الأوربيين بعد عدة قرون من البعثة النبوية«. 

ويتابع الإمام: »ولكن.. وا�أ�سفاه!! نت�أت رءو�س بين الم�سلمين ك�أنها رءو�س 
ال�شياطين، واحتملت غثاء من قَمْ�ش الآريين )الفتات والرديء من كل �شيء(، 
مِزْره. جاء  قذَرُهُ، وعمّ  وانت�شر  �أديمها،  به  فتدن�س  الطاهرة،  به في الأر�ض  وقذفت 
�إليه ما كان  لبا�س الإ�سلام، وحملوا  الفر�س والرومان، ولب�سوا  الموالي من عجم 

)))	 المرجع ال�سابق، �ص 52-46.
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عندهم من �شقاق ونفاق، و�أحدثوا في الدين بدعة الجدل في العقائد، وخالفوا الله 
ور�سوله في النهي عن الخو�ض في القدر...«))). 

وكما هو وا�ضح من خلال ال�سياق؛ ف�إن الإمام يوجه �سهام نقده �إلى طائفة 
الجبرية التي انقر�ضت وغلب على الم�سلمين مذهب التو�سط بين الجبر والاختيار، 
ثم انتقل بعد ذلك للحديث عمن »ف�سد من المت�صوفة« م�ؤكدًا �أنّ هذا ال�ضرب 
ار النظر،  من الت�صوف من ح�سنات الآريين، و�أنّ ما �أ�ضلّ »هانوتو« و�أمثاله من قِ�صَ
�إلا �أولئك الدراوي�ش الخبثاء �أو البُله، الذين يغ�شون �أطراف الجزائر وتون�س، ولا 
يخلو منهم اليوم قطر من �أقطار الإ�سلام ممن اتخذ دينه متجرًا يك�سب به الحطام، 

وجعل من ذكر الله �آلة ل�سلب �أموال الطغام!!))) 

بت�صوف  يتعلق  فيما  الت�أويل  ل�سوء  معا�صر  �صارخ  مثال  �إلى  انتقلنا  و�إذا 
ت�أ�صل  البرهنة على  البع�ض  انتباهنا محاولة  يلفت  المت�صوفة،  وموقفه من  الإمام 
»النزعة الفقهية« لدى الإمام ل�صالح »النزعة الروحية« عند محمد �إقبال! ومن ثم 
ا �ضالاًّ ومنحرفًا  ت�صويره )محمد عبده( فقيهًا م�ضادًا لل�صوفية بو�صفها تراثًا باطنيًّ
�أفقد الإ�سلام رع�شته الروحية، على نحو ما فعل الدكتور عبد الجبار الرفاعي في 

درا�سته: »محمد عبده ومحمد �إقبال ر�ؤيتان في تحديث التفكير الديني«)))!

)))	 قارن بـ الأعمال الكاملة، ج3، �ص 226-225.
)))	 المرجع ال�سابق، ج3، �ص 226. و�إن المرء ليتعجب من و�صف الإمام �صديقه هانوتو بق�صر النظر، مع اتفاقهما 

- بح�سب الجنبيهي- ب��شأن الإجابة للنيل من الجماعات ال�صوفية!! 
)))	 �ضمن كتاب: حداثات �إ�سلامية، مرجع �سابق، �ص 114-180.
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وعلى ما يبدو، ف�إن الرفاعي قد تجاهل تمامًا ت�أكيد الإمام محمد عبده �أنّ: 
�سيا�سة وقتهم وحاله.  الدّين( جهلوا  الت�صوف )الذي هو  لبعدهم عن  »الفقهاء 
�إذا عرفوا  ال�شرعية...  تنفيذ الأحكام  يعرفوا كيف يمكن  بال�سيا�سة لم  ولجهلهم 
الحكم  هذا  يلتزمون  والحكام  الأمراء  يجعلون  كيف  يعرفون  لا  كذا،  الحكم  �أن 
وينفذونه، ولهذا �ضاع الدين وال�سيا�سة«)))، حيث �ساوى في هذا الن�ص �صراحة 
ما بين الت�صوف والدين من جهة، ونفى عن الفقهاء معرفتهم بجوهر الدين ل�شدة 

بعدهم عن حقيقة الت�صوف!!

ح - في حوار دار بينه وبين ر�شيد ر�ضا يوم  �أ�ضف �إلى ذلك �أي�ضًا، �أنه �صرَّ
الخمي�س 6 �شعبان 1315هـ/1898م- ب�أنه: »لم يوجد في �أمة من الأمم من ي�ضاهي 
ال�صوفية في علم الأخلاق وتربية النفو�س، و�إنه ب�ضعف هذه الطبقة وزوالها فقدنا 
بقول  الأمر  )�أولي(  و�أخذ  عليهم،  الفقهاء  تحامل  بهم  �ألم  ما  �سبب  و�إن  الدين، 
)المت�صوفة(،  ويُقْتَلون  يُعذَبون  )الفقهاء(وه�ؤلاء  فِرون  يُكَّ ف�أولئك  فيهم،  الفقهاء 

حتى �إنه قُتِلَ في هذا البلد )القاهرة( في يوم واحد خم�سمائة �صوفي«))). 

فح�سب،  فقيه  �أنه  على  الإمام  بت�صوير  يكتفي  الرفاعي لا  ف�إن  الواقع؛  وفي 
الغزالي  اختزلوا  ب�أنهم  ر�ضا  ور�شيد  عبده،  الأفغاني، ومحمد  من:  كلاًّ  يتهم  و�إنما 
»في مناه�ضته للمنحى العقلانّي الحر في التفكير الدينيّ، و�أحكامه الجائرة بالتكفير 

)))	 الأعمال الكاملة، الجزء الثالث، �ص 555.
)))	 المو�ضع نف�سه.



د عبدُه نموذجًا مَّ ف في �سياق النه�ضة.. ُحم  الت�صوُّ
14971497

الم�سلمين، في  والعقلانيين  والعرفاء  والتف�سيق على جماعة من الحكماء  والتبديع 
�آثاره. ف�أم�سى الإ�سلام الفقهي والإ�سلام الكلامي  »تهافت الفلا�سفة« وغيره من 
لإحياء  ال�سعي  دون  لديهم،  المرجعية  وغيرهما  الغزالي  من  المُ�ستلهم  الأ�شعري 
بناء  للغزالي في  ال�صوفي  الميراث  توظيف  �أو  والفلا�سفة،  والمت�صوفة  العرفاء  �إ�سلام 
ر�ؤية دينية معنوية حديثة، بالرغم من �أن ن��شأة عبده الأولى كانت تنزع للت�صوف«!))) 

وم�ضيا في الطريق ذاته �إلى منتهاه، يتحدث الرفاعي عما �سماه »ا�ضمحلال« 
�إن بداية عبده الموغلة في الت�صوف ال�سلوكي  هذه النزعة ال�صوفية بالقول: »بل 
الطرقي، وت�شبعه بالزهد باكرًا، �أخذت ت�ضمحل بالتدريج لديه، وابتعد في خاتمة 
ي�سمح  �أن محمد عبده لم  والم�ؤ�سف  الروحي الخ�صب.  المطاف عن هذا الحقل 
بن�شر »الفتوحات المكية« لابن عربي، عندما ر�أ�س، في الفترة الأخيرة من حياته، 

لجنة ت�شرف على ن�شر الروائع الكلا�سيكية«))). 

اتخذه  الذي  كهذا  �إجراء  �أن  الاعتبار  بعين  ي�أخذ  لم  الرفاعي  �أن  على 
محمد عبده لا يعني بال�ضرورة معاداة الإمام للت�صوف، ف�ضلًا عن �أنه يت�سق تمامًا 
البوح بما جرى  �أو  ال�صوفي الذي يمنع على الأولياء الجهر بكراماتهم  مع التراث 
عربي  بن  الدين  محيي  بكتابات  الظن  فما  الفتنة،  من  العامة  على  خوفًا  لهم، 

)))	 حداثات �إ�سلامية، مرجع ال�سابق، �ص 112-111.
)))	 المرجع ال�سابق، �ص112.
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في ظل الحالة الاجتماعية والفكرية وال�سيا�سية التي كان عليها النا�س في ع�صر 
الأ�ستاذ الإمام؟! 

يقول  كهذا،  �سلوك  تف�يرس  في  الإمام  مرجعية  يفيد  ما  �إلى  �إذن  لن�ستمع 
الإمام: »نعم.. �صدر عن »ال�صوفية« كلام، ما كان ينبغي �أن يظهر ولا �أن يكتب، 
ومنه ما يوهم »الحلول«. ولو كنت �سلطاناً ل�ضربت عنق من يقول به. و�أنا لا �أنكر �أن 
ا، بل ربما ح�صل فيَّ �شيءٌ من ذلك وقتًا ما، لكن  لهم �أذواقًا خا�صة وعلمًا وجدانيًّ
هذا خا�ص بمن يح�صل له، لا ي�صح �أن ينقله لغيره بالعبارة، ولا �أن يكتبه ويدونه 
علمًا. �إن هذا »الذوق« يح�صل للإن�سان في حالة غير طبيعية. ولكونه خروجًا عن 

الحالة الطبيعية، لا ينبغي �أن يُخاطَب به المتقيد بالنوامي�س الطبيعية«))).

بالإعلان  ال�سابق  حكمه  الرفاعي  الجبار  عبد  الدكتور  يختتم  ذلك  ومع 
التالي: »لقد كان ا�ستبعاد )ر�شيد ر�ضا - ح�سن البنا - �سيد قطب( ]تبعًا للأفغاني 
ومحمد عبده[ لتراث الفلا�سفة والعرفاء والمت�صوفة، ونعته ب�أنه تراث باطني �ضال 
ومنحرف، ونفى الرع�شة الروحية عن الإ�سلام، �أحد �أهم العوامل لتنامي التيار 
ال�سلفي الن�صو�صي الحرفي، وهيمنته على الحياة الثقافية وال�سيا�سية والاجتماعية 
في دنيا الإ�سلام اليوم، وعجز التفكير الديني لدى الإ�سلام الأ�صولي وق�صوره في 

الانفتاح على ما يعانده من الأفكار«))).

)))	 الأعمال الكاملة، الجزء الثالث، �ص556-555.
)))	 حداثات �إ�سلامية، مرجع ال�سابق، �ص 112.
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في المقابل من ذلك؛ نجد من يذهب �إلى القول ب�أن الإمام محمد عبده قد 
عمد �إلى ما �سماه »روحنة الإ�سلام«، نافيًا كلّ �صلة تربط الإمام بالتيار ال�سلفيّ 
الحديث بزعامة كل من: ر�شيد ر�ضا، وح�سن البنا، و�سيد قطب! على نحو ما فعل 

ف - رَوْحَنَةُ الإ�سلام!!))) عبد الرزّاق عيد في درا�سته: »الدّين - الت�صوُّ

وبما  الحداثة،  عن  للحديث  ندوة مخ�ص�صة  كانتا في  الورقتين  كلتا  �أن  وبما 
�أن عبد الرزاق عيد يخالف الدكتور الرفاعي في حكمه ال�سابق )بفقهنة( الإمام 
محمد عبده للإ�سلام، في مقابل )روحنة( محمد �إقبال له، فقد ذهب الأول في 
الاتجاه الم�ضاد �إلى �آخره تمامًا، م�ؤكدًا »�أنْ لا منا�صَ للإ�سلام للانخراطِ في الحداثةِ 
رَعْ�شَةِ  وبَعْثِ  رَوْحَنَتِهِ  ل�صالح  الفِقهيةِ،  �أثقالهِ  من  التحرّر  دون   - ر�أينا  - ح�سب 
وح والوجدان في قلبه، الرّعْ�شَةِ الإلهية في جنباته«  المطُلق في �شرايينه، رَعْ�شَةِ الرُّ

)على نحو ما فعل الإمام محمد عبده()))!

وهكذا يت�ضح لنا خط�أ المقاربتين وكيف يخ�ضع خطاب الإمام محمد عبده 
الوَجْهةِ  غير  القراءةِ  بتوجيهِ  منه  �أ�صيلًا  كان  ما  فيه  مِ�شُ  تُهَّ تطهير  عمليات  �إلى 
كلام  على  نف�سه!  عيد  الرزاق  عبد  علّق  ما  نحو  على  �صاحبها،  �أرادَها  التي 
الرفاعي بالقول: »بلْ هو وجهٌ من ]�أوْجِهِ[ توْظيفِ النَّ�ص في كلِّ قراءةٍ ذاتِ بُعْدٍ 

�أيْدّيولوجي«.)))
)))	 �ضمن كتاب: حداثات �إ�سلامية، مرجع ال�سابق، �ص 130-115.

)))	 المرجع ال�سابق، �ص 121.
)))	 المرجع ال�سابق، هام�ش �ص 120.
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من  مُقْتَطعَةٍ  لن�صو�صٍ  �أةُ  المجُزَّ الت�أويلاتُ  �أ�سهمت  لقد  المح�صلة؛  وفي 
عبده:  محمد  الإمام  فكر  من  الأ�صيل  الجانب  هذا  ت�شويه  في  الكليّة  �سياقاتها 
تارًة بنفي كلّ �صلةٍ به، وتارة �أخرى بالت�أكيد على �أنّ »تحديثَ محمّد عبده ]قد[ 
قَفَ عندَ المَ�سائِل الفقهيةِ والتف�يرسية، من دون المَ�سَا�س بالق�ضايا الإيمانيةِ النظريةِ  توَّ

الدّاخلةِ في نِطاق »علم العقائد« �أو »علم الكلام.)))«

جُلَ  الرَّ فتُلْبِ�سُ  الم��سؤولةِ  وغير  والمغلوطةُ  المُ�ؤدلجةُ  القراءاتُ  تنت�شِرُ  وهكذا 
لبو�سًا غير لبو�سِهِ حينًا، �أوْ تنْتَقِ�صُ من مذهبِهِ وفل�سفتِهِ ما يتعار�ضُ معها حينًا �آخر، 

كلُّ �أولئكَ يتمُ عَرب انتقائيةٍ فجّةٍ وفا�ضحةٍ لن�صو�ص الإمام وكتاباته.

ومن �أجل تجاوز �إمكانية الوقوع في الخط�أ ذاته، �سنعمد �أولًا �إلى تحليل موقع 
الت�صوف في حياة وفكر الإمام محمد عبده �ضمن الكتابات والم�ؤلفات التي اهتمت 
قديماً وحديثًا بالت�أريخ لحياته، مع نقد ونق�ض بع�ض المقولات والأحكام الواردة فيها، 

ثم نعر�ض ثانيًا لموقفه من الت�صوف والطرقية بالتعويل على ما جاء في �أعماله. 

نقاط  تو�ضيحَ  لنا  �سيتيح  التدرج  بهذا  المو�ضوع  درا�سة  �أنّ  اعتقادي  وفي 
عْف التي �شابت �أغلب الدرا�سات ال�سابقة من جهة، و�إبراز المنحى ال�صوفي  ال�ضّ

في حياة الإمام و�أعماله على نحو مو�ضوعي من جهة �أخرى. 

والن�شر,  للدرا�سات  العربية  الم�ؤ�س�سة  )بيروت:  الأ�ضداد،  و�صراع  العربي  الفكر  الأن�صاري،  جابر  محمد   	(((
1999م(، �ص 216.
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النه�ضة  لع�صر  الت�أريخ  ب�أنّ  تامة  قناعة  على  ف�إنني  كلها،  الأحوال  وفي 
الحديثة، والحديث عن �أهم رموزه و�أعلامه، لا يمكن �أن يتم ب�صورة مر�ضية مالم 
�أهم ق�ضاياه،  �أ�سهم هذا المنحى ال�صوفي العام في بلورة  ي�ضع في ح�سبانه: كيف 
و�أبرز م�سائله؟! فكل قراءة لا ت�أخذ هذا المنحى في اعتبارها تبقى ناق�صة لامحالة!! 

ثالثًا: الت�صوف في حياة الإمام وفكره

غايته  الذي  والعمل  بالعلم  المريدين  تربية  الم�سلمين  �صوفية  غر�ض  »كان 
�أن يكون الدين وجداناً في �أنف�سهم ت�صدر عنه الأعمال ال�صالحـــة، ولا ت�ؤثر فيه 

ال�شبهات العار�ضة«))).

في كلمته �أثناء الاحتفال ب�إحياء ذكرى الأ�ستاذ الإمام بدار الجامعة الم�صرية 
)16 ذي القعدة 1340 هـ- 11 يوليو 1922م( والتي عنونها بـ»ترجمة الأ�ستاذ 
 1885  / )1304هـ  الرازق  عبد  م�صطفى  الأكبر  ال�شيخ  خ�ص�ص  الإمام«)))، 
تقريبًا - 24 ربيع �أول 1366هـ /1947م( نحو �ست �صفحات فقط للحديث عن 
ت�صوف الإمام محمد عبده، وذلك تحت عنوان: »طلبه للعلم وت�صوفه«)))، وفيها 
ينتهي عهد الإمام بالت�صوف بلقاء �أ�ستاذه ومعلمه الثاني جمال الدين الأفغاني 

)))	 الأعمال الكاملة، ج 3، �ص 556.
)))	 م�صطفى عبد الرازق، ترجمة الأ�ستاذ الإمام، �ضمن كتاب: الاحتفال ب�إحياء ذكرى الأ�ستاذ الإمام ال�شيخ 

محمد عبده بدار الجامعة الم�صرية، )القاهرة: مطبعة المنار، 1340ه(-، �ص 28-10.
)))	 �ص 13- 18.
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�سنة  �إلى   1288 �سنة  منذ  و�صديقًا  تلميذًا  عبده  محمد  ال�شيخ  �صحبه  »الذي 
1296 هـ/ 1871- 1879م«))).

الرازق، في موا�ضع متفرقة من ترجمته المخت�صرة،  ال�شيخ عبد  �أكد  ولئن 
بقاء المنحى ال�صوفي لدى الأ�ستاذ الإمام حتى �آخر �أيام حياته؛ �إلا �أنه حين و�صل 
�إلى حكمه النهائي: »وجملة القول: �إن ال�شيخ محمد عبده كان ما بين 1290-
ا متفل�سفًا. ويظهر �أن ال�سيد جمال الدين خلعه  1292ه/ 1873- 1875م �صوفيًّ
من الت�صوف بمعنى الدرو�شة، والان�صراف للتحنث والريا�ضة، �إلى معنى للت�صوف 
جديد«))) كان قد وقع في مجموعة من الأحكام المت�سرعة التي �سرعان ما نقلها 
فهم  دون  من  �إما  �إياها:  مرددين  بعده  من  الذين جاءوا   - يبدو  ما  على   - عنه 
درا�سة  �إلى  وتحوله  ا  نهائيًّ الت�صوف  بعهد  الإمام  �صلة  انقطاع  لإثبات  �أو  لمعناها، 
�أو  المت�صوفة،  �إلى دراوي�ش  الدَرْو�شة )ن�سبة  انتقاله من دور  �آخر:  الفل�سفة. بمعنى 
�إلى �أ�ستاذه ال�شيخ دروي�ش(، �إلى دور الفل�سفة/ الأفغنة )ن�سبة �إلى �أ�ستاذه الجديد 

جمال الدين الأفغاني(.

ا لنقف على طور الت�صوف/ فلنرجع �أولًا �إلى هذه الترجمة المبكرة تاريخيًّ
الدرو�شة عند الأ�ستاذ الإمام كما هو وارد فيها، ولنقف ثانيًا على تجلياتها وم�شابهاتها 
ا، بخا�صة كتابات كل من: ت�شارلز �آدم�س »الإ�سلام  في الكتابات المت�أخرة عنها زمنيًّ

)))	 المرجع ال�سابق، �ص 19.
)))	 المرجع ال�سابق، 20.
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والتجديد في م�صر«، ور�شيد ر�ضا »تاريخ الأ�ستاذ الإمام«، ومحمد �صبيح »محمد 
عبده«، وعبا�س محمود العقاد »عبقري الإ�صلاح والتعليم«، وعثمان �أمين »رائد 
الفكر الم�صري محمد عبده« وغيرها، لن�صل �أخيًرا �إلى تحليل الكتابات المعا�صرة 
ونقد موقفها من المنحى ال�صوفي في حياة الإمام، ونبرز في المقابل من ذلك - و�أثناء 

ذلك كله - ر�ؤيتنا الخا�صة بتطور هذا المنحى في حياة الأ�ستاذ الإمام وكتاباته.

ترجمته  في  للإمام  ن�ص  على  الرازق  عبد  م�صطفى  ال�شيخ  �أتى  �أن  بعد 
الذاتية يعبر فيه عن بالغ ي�أ�سه من تحقيق �أدنى نجاح في الم�سجد الأحمدي الذي 
جل�س فيه لتلقي درو�س العلم ابتداء من العام 1281 هـ/ 1864م، �شرع في بيان 
ات�صاله »بال�شيخ دروي�ش خ�ضر �أحد �أخوال �أبيه - وهو رجل �سبقت له �أ�سفار �إلى 
�صحراء ليبيا - وو�صل �إلى طرابل�س الغرب، وجل�س �إلى ال�سيد محمد المدني والد 
ال�شيخ ظافر وتعلم عنده �شيئًا من العلم، و�أخذ عنه الطريقة ال�شاذلية، وكان يحفظ 
ا[، ثم رجع  ا/ باطنيًّ بع�ض كتب الحديث، ويجيد حفظ القر�آن وفهمه ]فهمًا ذوقيًّ

من �أ�سفاره �إلى قريته وا�شتغل بالزراعة«))). 

ولأن المعلومات عن هذا ال�شيخ الذي كان بمثابة نقطة تحول كبرى في حياة 
الإمام محمد عبده من الندرة بمكان، ف�إنها م�ستقاة جميعًا مما �أورده الإمام نف�سه 
�أن ال�شيخ  �أمر مفهوم تمامًا بحكم  في الف�صل الثاني من ترجمته لحياته))). وهذا 

)))	 �ص 14.
)))	 وهي الترجمة التي كتبها ال�شيخ م�ضطرا تحت �إلحاج من محمد ر�شيد ر�ضا وال�سيد ويلفرد بلانت الإنكليزي 
المعروف، ولم يتمها للأ�سف ال�شديد. والف�صل الثاني الم�شار �إليه يحمل عنوان »ن��شأته وتربيته وطلبه للعلم« 
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دروي�ش خ�ضر رجل قد قنع نف�سه ب�أن يزاوج ما بين ت�صوفه وا�شتغاله بالزراعة، كما 
�أنه ن�أى بنف�سه عن الأزهر ورجاله ولم يكن - في ما يبدو - ممن ت�ستهويهم الأ�ضواء 

ولا المدينة. 

على �أن ذلك كله، لا يبرر �إطلاقًا �أن نغبن للرجل حقه، و�ألا ندرك مركزية 
�أ�ستاذه  ل�صالح  بعد  فيما  عبده  محمد  الإمام  وفكر  حياة  في  وتعاليمه  وجوده 
ومعلمه الثاني ال�سيد جمال الدين الأفغاني، على نحو ما نحى �أغلب الم�ؤرخين 

لحياة الإمام و�أعماله.

في  الإمام  الأ�ستاذ  م�شرب  على  كان  الذي  الرازق،  عبد  ال�شيخ  ولعل 
منزعه ال�صوفي، كان �أكثر �إدراكًا للمنحى ال�صوفي في حياة وفكر �أ�ستاذه. وهو ما 
يبدو وا�ضحًا من خلال حديثه عن ال�شيخ دروي�ش وتلميذه محمد عبده الذي 
ذهب �إلى طنطا للمرة الثانية م�شروح ال�صدر لطلب العلم مقبلًا عليه ببركة �إر�شاد 
طيب  الب�صيرة،  نيّر  الفطرة(،  )على  �ساذجًا  »رجلًا  كان  الذي  دروي�ش  ال�شيخ 
القلب، �سمحًا �سهلًا م�ؤمنًا يغذي �إيمانه بتفهم القر�آن، وب�ضروب �سهلة من العبادة 
والريا�ضة. و�أمثال هذا ال�صوفي يوجدون �شذاذًا، بين الأعداد الكثيرة من رجال 
الطرق، ويكون لهم �أثر روحي ]عميق[ في الم�ستعدين من مريديهم، بما في نفو�سهم 

من �صفاء، وما في �إيمانهم من قوة لي�ست م�ستمدة من ناحية علمية«))).
وي�ستغرق حديث الإمام عن ال�شيخ دروي�س ال�صفحات: 21-24 �ضمن: تاريخ الأ�ستاذ الإمام، الجزء الأول، 

�ص 25-20.
)))	 �ص 14.
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�أثر ال�شيخ دروي�ش خ�ضر  ومع ذلك؛ ف�إن ال�شيخ عبد الرازق يكاد يق�صر 
بتربيته ال�صوفية في نف�س الإمام على الجانب الروحي فقط، مع �أن ال�شواهد التي 
�أبرزها حديثُ الإمام نف�سه عن �شيخه الأول تقول بخلاف ذلك. يقول ال�شيخ 
من  الروحي  الجانب  بزمام  �أخذ  الذي  ال�صوفي  ال�شيخ  ذلك  »ف�إن  الرزاق:  عبد 
تلميذه الفتي في عنفوان ثورة نف�سية، قد وجه عواطف ال�شاب وخيالاته �إلى معان 

من اللذائذ القد�سية«))).

وفي الواقع؛ ف�إن �أثر ال�شيخ دروي�ش خ�ضر في تلميذه محمد عبده لم يتوقف 
التي  بها تلك  الق�صد  �أن يكون  �إلا  اللهم  الروحية فح�سب؛  التربية  عند حدود 
ت�ضم في جعبتها عددًا من المعارف والعلوم المختلفة )�أي بالمعنى الوا�سع لمفهوم 
رحابة  �أكثر  لعوالم  المريد  �إر�شاد  �إلى  ذلك  تجاوزت  و�إنما  معًا(،  والتعليم  التربية 
تابع  الذي  ال�شيخ  بحق  �إجحافًا  القول  ذلك  في  يبدو  ثم؛  ومن  ات�ساعًا.  و�أ�شد 
1865م-  �أكتوبر  1282هـ/  الآخرة  )جمادى  كاملة  �سنوات  �سبع  لنحو  مريده 

1289هـ/1872م(.

تربي  �أن  ��شأنها  »من  كان  دروي�ش  ال�شيخ  تعاليم  ف�إن  كلها؛  الأحوال  وفي 
الوجدان، وتلطف ال�سر، وتكمل النف�س وتزينها، ولا جرم كان ال�شيخ محمد عبده 
�صوفي الأخلاق« ورغم ذلك؛ لم تقت�صر تلك التعاليم على الجانب الأخلاقي 

)))	 �ص 15.
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فح�سب؛ و�إنما �سرعان ما امتدت لت�شمل جوانب علمية وعملية �أخرى من بينها 
الحث على طلب علوم: المنطق، والح�ساب، والهند�سة، والفلك، والفل�سفة...�إلخ. 

�صحيح �أن ذلك كله يقع في �إطار ت�أهيل المريد، بح�سب الت�صوف ال�صحيح 
�إلى  يت�سارع  الذي  �أن  �إلا  النجيب؛  لتلميذه  وعلّمه  دروي�ش  ال�شيخ  فهمه  وكما 
الذهن عند قراءة �أغلب الم�صنفات التي �أرّخت لحياة الإمام هو �أن ال�شيخ دروي�ش 
كان دروي�شًا بالمعنى الطرقي المتعارف عليه، و�أن دوره قد اقت�صر فقط على انت�شال 

الإمام من حياة اللهو واللعب �إلى حياة العلم والتح�صيل!!

وحتى �إذا ما تابعنا هذه الكتابات في حكمها ال�سابق، ف�إن ما قام به ال�شيخ 
دروي�ش جد خطير بالنظر �إلى ما كانت عليه حال الإمام حين التقاه، وما كانت 

�ست�ؤول �إليه الأمور لو لم يقدّر المولى عز وجل لقاء هكذا. 

يقول الإمام في و�صف حاله �آنذاك: »ثم في �سنة �إحدى وثمانين جل�ست في 
درو�س العلم وبد�أت بتلقي �شرح الكفراوي على الأجرومية في الم�سجد الأحمدي 
بطنطا وق�ضيت �سنة ون�صفًا لا �أفهم �شيئًا لرداءة طريقة التعليم... ف�أدركني الي�أ�س 
�أ�شهر ثم عثر  من النجاح وهربت من الدر�س واختفيت عند �أخوالي مدة ثلاثة 
عليّ �أخي ف�أخذني �إلى الم�سجد الأحمدي و�أراد �إكراهي على طلب العلم ف�أبيت 
وقلت له: قد �أيقنت �أن لا نجاح لي في طلب العلم ولم يبق عليّ �إلا �أن �أعود �إلى 
بلدي وا�شتغل بملاحظة الزراعة كما ي�شتغل الكثير من �أقاربي: وانتهى الجدال 
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بتغلبي عليه ف�أخذت ما كان لي من ثياب ومتاع ورجعت �إلى محلة ن�صر على نية 
�ألا �أعود �إلى طلب العلم وتزوجت في �سنة 1282ه على هذه النية«))).

وعلى ما يبدو؛ ف�إن والده كاد �أن ييئ�س هو الآخر من �إمكانية نجاح ولده، 
فخاب رجا�ؤه فيه ومن ثم �شرع �إلى الا�ستكانة لهذا الأمر )ا�شتغال الإمام بالزراعة 
كبقية �إخوته( فزوجه مبكرًا! غير �أنه لم ييئ�س تمامًا، و�أغلب الظن �أنه قد ظنّ في 
�إعرا�ض الإمام عن التح�صيل والدر�س نتيجة لما ي�شتغل به �أقرانه في �سن المراهقة 
فعمد �إلى تزويجه �أولًا ليخمد جذوة الفتوة فيه، خا�صة و�أن الإمام - كما نعلم - 
كان يتمتع ب�صحة جيدة وبنيان ج�سدي متين، �إذ �سرعان ما �أعاد عليه رغبته في 

ذهابه �إلى معهد طنطا مرة ثانية لطلب العلم. 

نهار  �ضحوة  والدي  جاءني  يومًا  ب�أربعين  تزوجت  �أن  »بعد  الإمام:  يقول 
و�إباء )وربما �ضغط  العلم وبعد احتجاج وتمنع  �إلى طنطا لطلب  بالذهاب  و�ألزمني 

و�إكراه ماديّ من الوالد( لم �أجد مندوحة عن �إطاعة الأمر«))).

ويبدو �أي�ضًا؛ �أن الإمام كان م�سرفًا بع�ض ال�شيء؛ لأن حياة اللهو واللعب 
نعلم  فيما  تقت�ضي  و�صحته،  ج�سده  بنية  ذلك  على  و�ساعده  �إليها  ان�ساق  التي 
تبذيرًا في المال وان�شغالًا عن تح�صيله. وربما كان هذا ال�سبب )�أعني حاجة الإمام 
�أباه في �سبيل  ا�ستخدمها  التي  ال�ضغط  �إحدى طرق  المال(  �إلى  الدائمة وقتذاك 

)))	 محمد ر�شيد ر�ضا، تاريخ الأ�ستاذ الإمام، ج1، مرجع �سابق، �ص 20.
)))	 المرجع ال�سابق، �ص 21.
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�إرجاعه لحلقة العلم، وربما �أمكن تف�يرس هذا الأمر )طلب والده( بما هو �شائع في 
البيئة الريفية من افتخار بع�ض الآباء بان�ضمام �أبنائهم في �سلك التعليم، كل هذا 
لما  و�إلا  ببنية ج�سدية ممتازة،  يتمتع  �أن الإمام كان  فيه  وارد لكن الذي لا �شك 
�أر�سل معه والده �أحد �أقاربه: »وكان قوي البنية �شديد الب�أ�س لي�شيعني �إلى محطة 

)�إيتاي البارود( التي �أركب منها قطار ال�سكة الحديدية �إلى طنطا«))).

على �أن م�صير الإمام كان قد قدّر �سلفًا وهو لا يدري، وما كان بمقدوره �أن 
نف�سه  لطالما وجد في  الذي  وهو  الأحمدي،  الم�سجد  العلم في  لتلقي  ثانية  يرجع 
الأثر  وهو  الأزهر  طريقته في  بعينها  وهي  طنطا  التعليم في  طريقة  »من  �سيئًا  �أثرًا 
الذي يجده خم�سة وت�سعون في المئة ممن لا ي�ساعدهم القدر )مثله( ب�صحبة من لا 
يلتزمون هذه ال�سبيل في التعليم )ك�أ�ستاذيه ال�شيخ دروي�ش والأفغاني( - �سبيل 
�إلقاء المعلم ما يعرفه �أو مالا يعرفه دون �أن يراعي المتعلم ودرجة ا�ستعداده للفهم - 
غير �أن الأغلب من الطلبة الذين لا يفهمون تغ�شهم �أنف�سهم فيظنون �أنهم فهموا 
�شيئًا في�ستمرون على الطلب �إلى �أن يبلغوا �سن الرجال، وهم في �أحلام الأطفال، 
ثم يُبتلى بهم النا�س وتُ�صاب بهم العامة )فير�سلون المزيد من �أبنائهم لتلقي العلم 
بالطريقة نف�سها!(، فتعظُم بهم الرزية لأنهم يزيدون الجاهل جهالة وي�ضللون من 
توجد عنده داعية الا�ستر�شاد وي�ؤذون بدعاويهم من يكون على �شيء من العلم 

ويحولون بينه وبين نفع النا�س بعلمه«))).
)))	 المو�ضع نف�سه.

)))	 المرجع ال�سابق، �ص 21-20.
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ال�شاب،  �أمام محمد عبده  التي كانت متاحة  �إذن في الخيارات  لنبحث 
دروي�ش خ�ضر، وهي  في مجملها  لا  ال�شيخ  الأول  معلمه  يلتقي  �أن  قبل 

تخرج عن حدود الاحتمالات التالية:

وي�ستغرق في  بالفعل(  )كما حدث  ثانية  الإمام  يهرب  �أن  �أول:  احتمال 
حياة اللهو واللعب �إلى �أن ييئ�س والده في �إ�صلاحه وينتهي به الحال في الحقل 
ك��شأن �إخوته وبع�ض �أقاربه. وهو الاحتمال الأكثر رجحاناً بالنظر �إلى ما كان عليه 

حال الإمام �آنذاك.

ا درو�سه في الجامع  احتمال ثان: �أن ير�ضخ الإمام لرغبة والده فيتابع م�ضطرًّ
ذاته  ويخدع  نف�سه  يغ�ش  ب�أن  �أعلاه،  الن�ص  في  و�ضح  ما  نحو  على  الأحمدي، 
و�أغلب  الأطفال!!  �أحلام  وهو في  الرجال  �سن  يبلغ  �أن  �إلى  الطلب  في�ستمر في 
الظن �أنه لو اتبع هذا الاحتمال لاكتفى بما تلقاه في الجامع الأحمدي من دون �أن 

يكمل تعليمه، �أو يلتحق بالأزهر ال�شريف.

احتمال ثالث: �ألا ير�ضخ الإمام لرغبة والده و�ألا يي�أ�س الأخير، �أو يتنازل 
عن موقفه فيجر بذلك �سخط والده عليه وطرده له، ويتابع الإمام �يرسه باتجاه اللهو 
الإمام  حب  خا�صة  �سبب  من  لأكثر  �ضعيف  احتمال  وهو  نهايته.  �إلى  واللعب 

لوالديه، ومحبة والديه له ب�صفة خا�صة.



اب د حلمي عبد الوهَّ 15101510 محمَّ

ركوب  يتخلف عن  للإمام جعله  عار�ض  ظهر  ما  �سرعان  �أي حال،  على 
القطار - وما �أكثر العوار�ض في حياة الإمام - �ألا وهو قيام »عا�صفة ملتهبة �سافياء، 
ال�يرس فقلت ل�صاحبي  �أ�ستطع الا�ستمرار في  فلم  الرم�ضاء،  ب�شبه  الوجه  تح�صب 
بها مع هذه الحرارة ولابد  الم�يرس فلا طاقة لي  �أما مداومة  البنيان(:  )قريبه قوي 
من التعريج على قرية �أنتظر فيها �أن يخف الحر، ف�أبى عليّ ذلك فتركته و�أجريت 
بلدة غالب  �أورين( -  �إلى )كني�سة  �إني ذاهب  هارباً من م�شادته وقلت:  الفر�س 
�سكانها من خ�ؤولة �أبي - وقد فرح بي �شبان القرية لأنني كنت معروفًا بالفرو�سية 

واللعب بال�سلاح و�أملوا �أن �أقيم معهم مدة يلهو فيها كل منا ب�صاحبه«))).

وعلى الرغم من �أن �صاحبه قد �أدركه في البلدة وبقي معه حتى الع�صر، �إلا 
�أن الإمام امتنع عن ال�سفر في اليوم نف�سه وقال له: »خذ الفر�س وارجع و��سأذهب 
�صباح الغد و�إن �شئت قلت لوالدي �إنني �سافرت �إلى طنطا )بالفعل(. فان�صرف 
و�أخبر بما �أخبر وبقيت في هذه القرية خم�سة ع�شر يومًا تحولت فيها حالتي، وبُدّلْتُ 

فيها رغبًة غير رغبتي«))).

و�أغلب الظن �أن قريبه هذا قد رجع �إلى والده ف�أخبره ب�سفر ابنه �إلى طنطا؛ 
و�إلا لذهب والده لطلبه بنف�سه في بلدة كني�سة �أورين، خا�صة و�أن الإمام لم ي�سافر 
�إليها بعد خم�سة ع�شر يومًا �إلا عندما نمى �إلى علمه عزم والدته ال�سفر �إليه لعدم 

)))	 المرجع ال�سابق، �ص 21.
)))	 المو�ضع نف�سه.
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الإمام ربما ظل مقتنعًا بعدم جدوى  �أن  �أي�ضًا،  الظن  و�أغلب  فراقه!  قدرتها على 
الذي حوّل  الجديد  �شيخه  برفقة  للبقاء  وا�ستكان  الأحمدي  الم�سجد  التعلم في 

فيها حياته، و�أبدله رغبة غير رغبته الأولى.

يقول الإمام عن حادثة التقائه بال�شيخ دروي�ش: »و�إن هذا ال�شيخ جاءني 
�صبيحة الليلة التي بتها في الكني�سة وبيده كتاب يحتوي على ر�سائل كتبها ال�سيد 
محمد المدني �إلى بع�ض مريديه بالأطراف بخط مغربي دقيق و��سألني �أن �أقر�أ له 
�شيئًا ل�ضعف ب�صره فدفعت طلبه ب�شدة ولعنت القراءة ومن ي�شتغل بها ونفرت 

منه �أ�شد النفور ولما و�ضع الكتاب بين يدي رميته �إلى بعيد«))).

الذي  لأ�ستاذه  بالن�سبة  المريد  لقلب  الو�صول  مفتاح  �إذن  القراءة  كانت 
كان يدرك تمامًا - على ما يبدو - ما تمثله القراءة لمريده الجديد!! ف�إذا كانت �أول 
ژچ  چ  چ  ڇ  ڇ ژ؛ ف�إن القراءة  �آية قد نزلت من الذكر الحكيم هي: 
)مفتاح العلم والمعرفة( يجب �ألا تكون »با�سم منفعة �شخ�صية، ولا با�سم م�صلحة 
و�إذا  با�سم الله،  و�إنما هي  �أمير،  با�سم وزير ولا  با�سم غاية مادية، ولا  �إقليمية، ولا 
كانت با�سم الله، ف�إنها تفيد ال�شخ�ص باعتباره فردًا، وتفيد المجتمع الخا�ص الذي 
الذي  الأول  الدر�س  هو  وهذا  الإن�سانية جمعاء«))).  وتفيد  بل  »وطنًا«،  ن�سميه: 

ا له طيلة حياته.  تعلمه محمد عبده من �أ�ستاذه الأول وبقي وفيًّ
)))	 المرجع ال�سابق، المو�ضع نف�سه.

)))	 عبد الحليم محمود، مقدمة تحقيق الر�سالة الق�يرشية )بالا�شتراك مع محمود بن ال�شريف(، )طهران: انت�شارات 
بيدار، طبعة م�صورة عن طبعة دار ال�شعب بالقاهرة، 1350ه(-، �ص6.
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ولأن ال�شيخ دروي�ش كان على علم ببغ�ض مريده الجديد للقراءة، ف�إنه توقع 
منه هذا ال�سلوك المجافي لها، وما كان منه �إلا �أن »تب�سم وتجلى في �ألطف مظاهر 
الحلم ولم يزل بي حتى �أخذت الكتاب وقر�أت منه ب�ضعة �أ�سطر فاندفع يف�سر لي 

ما قر�أت بعبارة وا�ضحة تغالب �إعرا�ضي فتغلبه وت�سبق �إلى نف�سي«))).

غير �أنها )القراءة( لم تتمكن من قلب المريد الجديد بعد، و�آية ذلك �أنه ما 
�إن »جاء ال�شبان يدعونني �إلى ركوب الخيل واللعب بال�سلاح وال�سباحة في نهر 
قريب من القرية )حتى( رميت الكتاب وان�صرفت �إليهم«. ورغم هذا الإعرا�ض 
و�ألح عليه في  الع�صر بكتابه  �أخرى بعد  ال�شيخ دروي�ش جاءه مرة  �أن  �إلا  الثاني 
قراءة �شيء منه »فقر�أت وف�سر ثم تركته �إلى اللعب )ثانية( وفعل في اليوم الثاني 
كما فعل في الأول �أما اليوم الثالث فقد بقيت �أقر�أ له وهو ي�شرح لي معاني ما �أقر�أ 

نحو ثلاث �ساعات لم �أملّ فيها«))).

على  وبقي  منه  فكاك  لا  تعلقًا  بالقراءة  الجديد  المريد  قلب  تعلق  وهكذا 
�شيخه �أن يزاوج في تعليمه ما بين القراءة والزراعة بين العلم والعمل بين المعرفة 
وتح�صيل المعا�ش بين الدين والدنيا »فقال لي �إنه في حاجة �إلى الذهاب �إلى المزرعة 
�أقر�أه  وم�ضيت  الكتاب معي فتركه  �إبقاء  منه  فطلبت  فيها  العمل  بع�ض  ليعمل 
وكلما مررت بعبارة لم �أفهمها و�ضعت عليها علامة لأ��سأله عنها �إلى �أن جاء وقت 

)))	 محمد ر�شيد ر�ضا، تاريخ الأ�ستاذ الإمام، ج1، مرجع �سابق، �ص 22.
)))	 المو�ضع نف�سه.
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الظهر وع�صيت في ذلك اليوم كل رغبة ]قد بقيت لدي[ في اللعب و]كل[ هوى 
ينازعني �إلى البطالة ]الفكرية والعملية في �آن معًا[، وع�صر ذلك اليوم ��سألته عما 
لم �أفهمه ف�أبان معناه على عادته وظهر عليه الفرح بما تجدد عندي من الرغبة في 

المطالعة والميل �إلى الفهم«))).

لقد تمكنت القراءة من الإمام وعاود �يرسته الأولى التي تك�شفت لل�شيخ 
طبيعتها، رغم ما كان يغلفها من مظاهر الارتماء في �أح�ضان اللهو واللعب! على �أن 
المبادرة لم ت�أت كما هو معاهد من قبل ال�شيخ هذه المرة؛ و�إنما من قبل المريد الذي 
طلب من �أ�ستاذه �إبقاء الكتاب ب�صحبته! ومن هنا، بد�أت نزعة الت�سا�ؤل تقوى في 
نف�سية المريد الجديد الذي و�ضع من تلقاء نف�سه علامة جانبية على كل عبارة لم 
يفهمها من الكتاب. ولما �أبان له ال�شيخ ما غلق على فهمه من معنى ووجد عند 
تلميذه تجددًا للرغبة في التعلم ظهرت على ملامحه دلائل الفرح، كما لو �أنه �أحيا 

مماتًا من الأر�ض!!

وهكذا »لم ي�أت عليّ اليوم الخام�س �إلا وقد �صار �أبغ�ض �شيء �إلّي ما كنت 
�أبغ�ضه من  �إلّي ما كنت  �أحبه من لعب ولهو، وفخفخة وزهو، وعاد �أحب �شيء 
مطالعة وفهم )حتى �أنني( كرهت �صور �أولئك ال�شبان الذين كانوا يدعونني �إلى ما 

)))	 المو�ضع نف�سه.
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كنت �أحب )�سابقًا( ويزهدونني في ع�شرة ال�شيخ - رحمه الله - فكنت لا �أحتمل 
�أن �أرى واحدًا منهم بل �أفر من لقائهم جميعًا كما يفر ال�سليم من الأجرب«))).

والواقع، �أن هكذا تحوّل يتوافق مع كون الت�صوف، في الأ�سا�س، هو ا�ستجابة 
لرغبة لا يمكن قمعها، ا�ستجابة �صادقة للحياة الروحية، و�أن هذه الرغبة الجامحة 
طاغية  بالمت�صوف  المحيطة  المادية  القوى  �أ�صبحت  كلما  عنفوانها  بكل  تتجلى 
مُفرطة الإحِكام، فالتجربة ال�صوفية، رغم كل �شيء، يمكنها �أن تُغير، لي�س فقط 

حياة المت�صوف الداخلية فح�سب، بل طبيعة اندماجه في المجتمع ككل)))!

�أح�سه من لذة  فرار الإمام ممن كانوا رفقاء الدرب من قبل، وما  �أن  على 
التح�صيل والمعرفة على يد ال�شيخ قد بلغ منه مبلغًا بحيث وقر في نف�سه �أن كل ما 
عدا التح�صيل ما هو �إلا لهو ولعب!! و�أن »الأغيار« يباعدون بينه وبين ما يريد من 

الو�صول لدرجة الكمال الإن�ساني. 

كلم  �أو  لقي  كلما  وا�ستغفاره  وال�صوم  ال�صلاة  من  �إكثاره  كان  هنا،  ومن 
رغبة جادة في  تلميذه  قد لاحظ في  ال�شيخ  �أن  �ضرورة!! ولا�شك  لغير  �شخ�صًا 
التعلم، ولا�شك �أي�ضًا في �أن التلميذ قد �أذهله ما في طريقة �شيخه من تميز عما هو 

متعارف عليه من طرق ومناهج التدري�س في الجامع الأحمدي.

)))	 المرجع ال�سابق، �ص 23.
ال�شرق،  �إفريقيا  البي�ضاء:  )الدار  فنيني،  القادر  عبد  ترجمة  والمت�صوفة،  الت�صوف  �شوفيلي،  جان  بـ  قارن   	(((

1999م(، �ص 133.
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ال�شيخ  ��سأل  حتى  ال�سابع  اليوم  الإمام  على  ي�أت  لم  لذلك؛  ونتيجة 
دروي�ش: »ما طريقتكم؟ فقال: طريقتنا الإ�سلام. فقلت: �أولي�س كل ه�ؤلاء النا�س 
على  يتنازعون  ر�أيتهم  لما  ال�صحيح(  )بالمعنى  م�سلمين  كانوا  لو  قال:  بم�سلمين؟ 

التافه من الأمر، ولما �سمعتهم يحلفون بالله كاذبين ب�سبب وبغير �سبب« !

ويعلق الإمام على جواب ال�شيخ بالقول: »هذه الكلمات كانت ك�أنها نار 
الباطلة  الدعاوى  تلك  متاع   - القديم  المتاع  من  عندي  كان  ما  جميع  �أحرقت 
والمزاعم الفا�سدة، متاع الغرور )الذي ي�سوقه الوعاظ والفقهاء و�أن�صاف المتعلمين( 

ب�أننا )جميعًا( م�سلمون ناجون، و�إن كنا في غمرة �ساهين))) ژڻ  ۀ  ۀ  ہ  
ہ  ہ  ہ  ھ  ھ    ھ     ژ]العنكبوت/2[.

�إذا كنتم م�سلمين على نحو  الثاني:  ال��سؤال  �إلى  انتقل الإمام  بعد ذلك 
يخالف �إ�سلام العوام فما هو »وردكم الذي يُتلى في الخلوات �أو عقب ال�صلوات؟ 
فقال: لا ورد لنا �سوى القر�آن تقر�أ بعد كل �صلاة �أربع �أرباع مع الفهم والتدبر. 
ا( ولم �أتعلم �شيئًا )من �ضروب هذا الفهم  قلت: �أنّى لي �أن �أفهم القر�آن )فهمًا ذوقيًّ
الجديد(؟ قال: �أقر�أ معك ويكفيك �أن تفهم الجملة )بمعناها الظاهري( وببركتها 

يفي�ض الله عليك التف�صيل، و�إذا خلوتَ فاذكر الله - على طريقة بينها لي))). 

)))	 المو�ضع نف�سه.

)))	 المو�ضع نف�سه.
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الثاني  الدر�س  ا هو  باطنيًّ تدبرًا  الكريم  القر�آن  وتدبر معاني  فهم  وهكذا كان 
الذي تعلمه الإمام من �شيخه الجديد الذي »�ألقى في روعه حقيقة وقعت من نف�سه 
ا))). موقع الوحي. تلك هي: »�أن الم�سلم الذي لا يعدل ولا ي�صدق لي�س بم�سلم  حقًّ

و�أ�ستاذه  �شيخه  لنهج  ا  وفيًّ الإمام  يظل  �أن  هذه،  والحال  �إذن،  غريبًا  لي�س 
في تفهم �آيات الذكر الحكيم وتدبر معانيه، حيث كان تف�يرس القر�آن - على هذا 
»و�أ�سلم  العلمية،  ر�سالته  �أداء  من  الإمام  بها  تمكن  التي  الو�سيلة  بمثابة   - النحو 
منهاج لتف�يرسه، هو فهم جملته، ثم التوجه من بعد ذلك ب�صفاء نف�سي �إلى معانيه 
ال�سامية، ف�إنه لا بد من �أن ت�سمو نف�س طالب علم القر�آن، حتى يعلو �إلى �إدراك 
�سموه، و�إنك لترى الإمام محمد عبده يتجه في تف�يرسه اتجاهًا لم ي�سلكه �أحد من 

المف�سرين، ف�إن المف�سرين من قبله كانوا: 

(((1 �إما �أن يعتمدوا على الأثر، 
(((2 و�إما �أن يعتمدوا على ما ت�ؤديه الألفاظ من معانٍ وما ي�شتمل عليه القر�آن 

في �ألفاظه وجمله و�أ�ساليبه من بلاغة، وقليل منهم كان يغو�ص في تدبر هذه 
المعاني. 

)))	 ت�شارلز �آدم�س، الإ�سلام والتجديد في م�صر، مرجع �سابق، �ص 25-24.
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الغزالي،  الإمام  قال  كما  المعاني  مفاتيح  هي  الألفاظ  معاني  كانت  و�إذا 
فوراءها �آفاق للتدبر والت�أمل، وقد حاول الإمام بالتزامه منهاج التدبر في المعاني 

�أن يوجه �أذهان تلاميذه �إلى �أ�سرار المعاني القر�آنية«))).

و�إذا كان كلام ال�شيخ الأول قد وقع في قلب تلميذه نارًا �أحرقت كل ما 
ي�ؤمن به من المتاع القديم؛ ف�إن الأخذ به في طريق تدبر القر�آن وفهمه قد نزل بردًا 

و�سلامًا على قلبه الأمين. 

ونتيجة لالتزام الإمام بتعاليم �شيخه و�أ�ستاذه منذ اليوم الثامن؛ لم تم�ض 
عليه »ب�ضعة �أيام �إلا وقد ر�أيتني: 

(((1 �أطير بنف�سي في عالم �آخر غير الذي كنت �أعهد، 
(((2 وات�سع لي ما كان �ضيقًا )ب�سبب طرق التعليم في الجامع الأحمدي( 

(((3 بتح�صيل علم لا  والغرور  ما كان كبيًرا )كالزهو  الدنيا  و�صغر عندي من 
ينفع(.

(((4 �أمر العرفان والنزوع بالنف�س �إلى جانب القد�س ما كان  وعظُم عندي من 
�صغيًرا، 

)))	 عبد الله محمود �شحاته، الإمام محمد عبده بين المنهج الديني والمنهج الاجتماعي، )القاهرة: الهيئة الم�صرية 
العامة للكتاب، رقم 193 من �سل�سلة تاريخ الم�صريين، 2000(، والن�ص المقتب�س �أعلاه من تقديم ال�شيخ محمد 

�أبو زهرة للكتاب �ص 12.
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(((5 وتفرقت عني جميع الهموم ولم يبق لي �إلا هم واحد، وهو �أن �أكون

)�أ( كامل المعرفة، 	

)ب( كامل �أدب النف�س )على النحو الذي يبدو عليه �أ�ستاذه(  	

ولم �أجد �إمامًا ير�شدني )من الأئمة المزعوميّن( �إلى ما وجهت �إليه نف�سي 
�إلا ذلك ال�شيخ الذي:

(((6 �أخرجني في ب�ضعة �أيام من �سجن الجهل �إلى ف�ضاء المعرفة، 

(((7 ومن قيود التقليد �إلى �إطلاق التوحيد، 

�أقاربي وهو ال�شيخ  هذا هو الأثر الذي وجدته في نف�سي من �صحبة �أحد 
دروي�ش خ�ضر من �أهل )كني�سة �أورين( من مديرية البحيرة. وهو مفتاح �سعادتي 
من  غاب  كان  ما  لي  رد  الذي  وهو  الدنيا،  الحياة  هذه  في  �سعادة  لي  كانت  �إن 

غريزتي، وك�شف لي ما كان خفي عني مما �أودع في فطرتي«))).

�أر�أيتَ و�صفًا يعادل هذا الو�صف �أو يفوقه؟ �أر�أيت كيف يُخرج الت�صوف 
ال�صحيح �أهله من �ضيق الدنيا �إلى �سعة الدنيا والآخرة، ومن جمود التقليد �إلى 
رحابة التجديد، ومن �سجن الجهل �إلى ف�ضاء العرفان، ومن �آفة الغرور �إلى كمال 

)))	 محمد ر�شيد ر�ضا، تاريخ الأ�ستاذ الإمام محمد عبده، ج1، مرجع �سابق، �ص 23.
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النف�س، ومن الا�شتغال باللهو �إلى النزوع بالنف�س �إلى جانب القد�س، ومن الي�أ�س 
في الإ�صلاح �إلى ال�سعادة بتمامه، ومن داعي الخمول �إلى باعث الإبداع؟! 

�إن الأ�ستاذ الإمام لم يتحدث بحرارة عن �أحد ممن �أثروا في حياته، با�ستثناء 
�أ�ستاذه الثاني جمال الدين الأفغاني الذي قال في رثائه: »�إنّ والدي �أعطاني حياة 
حياة  �أعطاني  الدين  جمال  وال�سيد  )�أخويه(،  و»محرو�س«  »علي«  فيها  ي�شاركني 

�أ�شارك بها محمدًا و�إبراهيم ومو�سى وعي�سى، والأولياء والقدي�ينس«)))!

الإمام  �أغرا�ض  من  غر�ض  �أول  يكون  �أن  هذه،  والحال  �إذن،  غريبًا  لي�س 
�إليها هو: »تحرير الفكر من قيد التقليد، وفهم الدين  الذي ارتفع �صوته بالدعوة 
على طريقة �سلف الأمة قبل ظهور الخلاف، والرجوع في ك�سب معارفه �إلى ينابيعها 

الأولى«!))) 

وفي الأحوال كلها؛ بقي الإمام ب�صحبة �شيخه مدة خم�سة ع�شر يومًا �إلى 
�أن مر به �أحد �سكان قريته و�أخبره �أن والدته قد ذهبت �إلى طنطا لر�ؤيته ب�سبب 
اللوم  في  وا�شتداده  الوالد  عتاب  »خوف  �إليها  ف�أ�سرع  فراقه،  على  قدرتها  عدم 
لأنني لو كنت �أقمت له �ألف دليل على �أنني وجدت في مهربي مطلبه ومطلبي 

لما اقتنع«))).

)))	 الأعمال الكاملة، ج 1، �ص 21.
)))	 محمد ر�شيد ر�ضا، تاريخ الأ�ستاذ الإمام، ج1، مرجع �سابق، �ص11.

)))	 المرجع �سابق، ج1، �ص 23.
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عاد؟!  قلب  ب�أي  »ولكن  مجددًا  درو�سه  متابعة  �إلى  الإمام  عاد  وهكذا 
لقد تغيرت نف�سه تغيًرا كبيًرا واختلفت نظرته �إلى الحياة، و�أ�صبح في هذه الفترة 
الق�صيرة وقد غلبت نزعات الت�صوف على حياته الدينية. )...( كانت هذه التجربة 
فجر عهد جديد في حياة محمد عبده، فقد �أثار ال�شيخ دروي�ش في نف�سه العناية 
بالت�صوف، و�أخذت هذه العناية تنمو رويدًا رويدًا، حتى �أ�صبحت �أهم الم�ؤثرات 

في حياته«))).

ومن �أوجه التغيير التي لحقت به �أنه - وللمرة الأولى في حياته - بد�أ يفهم 
ما يقر�أ وما ي�سمع من الدرو�س »وعرفَ مني بع�ضُ الطلبة ]ذلك[ فكانوا يلتفون 

حولي لأطالع معهم قبل الدر�س ما �سنتلقاه«))).

رَ �سلفًا، وبما �أنه �صار �أكبر من �أن يبقى حبي�س  لكن بما �أن طريقه كان قد قُدِّ
المعهد الأحمدي بعد �أن �أ�ضحى من »�أهل الفتوح«، كان لا بد �أن يخطو بحياته 
خطوة �أخرى �أكبر و�أو�سع و�سرعان ما جاءته الإ�شارة/ الب�شارة عندما كان يطالع 
في يوم من �شهر رجب من تلك ال�سنة بين الطلبة ويقرر لهم معاني �شرح الزرقاني 
ي�سمونهم  الذين  �أولئك  �أن يكون من  يُ�شبه  �شخ�صًا  �أمامي  »فر�أيت  العزية  على 
بالمجاذيب فلما رفعت ر�أ�سي �إليه قال ما معناه: ما �أحلى حلوى م�صر البي�ضاء! 
فقلت له: و�أين الحلوى التي معك؟ فقال: �سبحان الله من جد وجد! ثم ان�صرف 

)))	 ت�شارلز �آدم�س، الإ�سلام والتجديد في م�صر، مرجع �سابق، �ص 25.
)))	 محمد ر�شيد ر�ضا، تاريخ الأ�ستاذ الإمام، ج1، مرجع �سابق، �ص 23.
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فعددت ذلك القول منه �إلهامًا �ساقه الله �إلّي ليحملني على طلب العلم في م�صر 
دون طنطا«))).

وبالفعل ذهب الإمام - بعد ا�ست�شارة ال�شيخ دروي�ش على الأرجح - �إلى 
الأزهر لتلقي العلم في منت�صف �شوال من تلك ال�سنة )1282هـ(، فداوم على 
طلب العلم مع محافظته »على العزلة والبعد عن النا�س حتى كنت �أ�ستغفر الله 

�إذا كلمت �شخ�صًا كلمة لغير �ضرورة«!))) 

وهنا لا بد من وقفة مطولة لتو�ضيح المخرج الذي �أخرج الإمام من عزلته 
هذه. خا�صة و�أن ثمة ما ي�شبه الإجماع ب�أن جمال الدين الأفغاني هو الذي �أخرج 
الإمام من عزلته وا�ستطاع �أن ينقذه من الغرق في خيالات الت�صوف!! والواقع �أن 

هذا الإجماع باطل وغير �صحيح تمامًا على نحو ما �سنف�صل في الفقرات التالية.

ومن �أجل ذلك �سنعمل �أولًا على �إبراز ر�أي كل من: محمد ر�شيد ر�ضا، 
هذه  حول  وغيرهم.  والعقاد،  �آدم�س،  وت�شارلز  الرازق،  عبد  م�صطفى  وال�شيخ 

الم��سألة ثم ندلي بدلونا فيها بعد ذلك. 

الروحية  تربيته  »في  عنوان  الإمام تحت  الأ�ستاذ  تاريخ  ر�ضا في  ر�شيد  يقول 
)الإمام(  »وقال  الإمام:  عليها  التي كان  العزلة  �أتى على حال  �أن  بعد  وت�صوفه«، 

المرجع ال�سابق، ج1، �ص 24. 	(((
)))	 المو�ضع نف�سه.
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ما معناه: ما زجّ �أحد نف�سه في عالم الخيال ثم قدر على الخروج منه �إلا �أن يجذبه 
جاذب �آخر ويخرجه منه وذلك قليل. و�أقول )ر�شيد ر�ضا(: �إن ال�سيد جمال الدين 
هو الذي �أخرجه منه، ورقى به �إلى ما هو خير منه، ولم يتمكن من ذلك �إلا بعد �أن 
جاراه عليه زمنًا عرفه به �أنه �أعرف بتلك المعاهد، و�أ�سبق �إلى تلك الم�شاهد، بما كان 
يحل له من كلام ال�صوفية التي يعجز عن حلها، حتى �أقنعه ب�أنه من �أفراد �أهلها«))).

�أما ال�شيخ م�صطفى عبد الرازق؛ فيقول هو الآخر في ترجمته لحياة الإمام: 
»كان الأ�ستاذ مت�صوفًا في الأزهر مدة الدرا�سة، مع �شيوخه وزملائه، مت�صوفًا في 
�أيام الم�سامحات، مع خال �أبيه ال�شيخ دروي�ش خ�ضر، حتى انطبع تفكيره بنوع من 

الخيال ال�صوفي، الذاهب في الروحانيات �إلى ما يجاوز مدى الفهم �أحياناً«))).

وي�ستطرد قائلًا تحت عنوان: »ات�صاله بال�سيد الأفغاني وتخرجه به«: »كان 
خموله  من  عبده  محمد  ال�شيخ  تخلي�ص  على  قادرًا  وحده،  الأفغاني  ال�سيد 

ال�صوفي، وتخلي�صه من الحيرة في التما�س الكمال العلمي«))).

�آدم�س في كتابه »الإ�سلام والتجديد في م�صر« �إلى  وبالمثل يذهب ت�شارلز 
الر�أي نف�سه، فيقول: »وفي هذا العهد ظل ال�شيخ ]دروي�ش[ مر�شدًا �أمينًا ونا�صحًا 
حكيمًا للطالب ال�شاب. ولكن كان لمعلمه الثاني و�أ�ستاذه الأعظم جمال الدين، 

)))	 المرجع ال�سابق، ج1، �ص 106- 107.
)))	 م�صطفى عبد الرازق، ترجمة الأ�ستاذ الإمام، مرجع �سابق، �ص 18.

)))	 المرجع ال�سابق، �ص 19.
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العلم  ميادين  �إلى  وتوجيهه  الت�صوف  خيال  في  الغرق  من  ا  نهائيًّ �إنقاذه  ف�ضل 
الوا�سعة، و�إلى الجهود العملية المثمرة«))).

ويقول في مو�ضع �آخر: »على �أن الف�ضل الأكبر كان لجمال الدين الأفغاني؛ 
ف�إنه هو الذي �أنقذه من غمرات الت�صوف، ولو �أن �أول �آثار محمد عبده وهي ر�سالة 
الواردات التي ظهرت عام 1874، تنم في و�ضوح وجلاء عن �آثار درا�ساته وتجاربه 
ال�صوفية، كما تُظهر �أي�ضًا �أثر درا�ساته الفل�سفية التي تلقاها على جمال الدين«))).

الدين  �أن جمال  والتعليم«  الإ�صلاح  »عبقري  فيقرر في كتابه  العقاد،  �أما 
تركه  النا�شئ حيث  الفتى  »وجد  هـ/ 1871م  عام 1287  م�صر  �إلى  وفد  حين 

�شيخه القروي ]ال�شيخ دروي�ش[ بين طريق العزلة وطريق العمل مع النا�س«))) .

ا،  قويًّ و�إن لم ي�صرح بذلك ت�صريحًا  القول،  �أن ثمة مَن خالف هذا  على 
كما فعل محمد �صبيح في كتابه »محمد عبده« والذي جاء فيه: »�إن هذا الدر�س 
اللبق الذي �ألقاه عليه ال�شيخ دروي�ش حبب �إليه العلم فعاد �إلى طنطا، وفهم للمرة 
الأولى ما يقال. ثم انتقل �إلى الأزهر، وبد�أ حياته الجديدة مجاورًا فيه. ولكن ت�أثير 
هذه اللمحات ال�صوفية التي تلقاها من �شيخه، حمله على �أن ينفر من المجتمع 
و�أن ينطوي في داخل نف�سه، ويغرق في ت�أملاته، ويحلم ب�صور من الوهم والخيال. 

)))	 ت�شارلز �آدم�س، الإ�سلام والتجديد في م�صر، مرجع �سابق، �ص 25.
المرجع ال�سابق، �ص 31. 	(((

)))	 عبا�س محمود العقاد، عبقري الإ�صلاح والتعليم الأ�ستاذ الإمام محمد عبده، الطبعة الثانية، تقديم محمد 
عبد القادر حاتم، )القاهرة: مكتبة م�صر بالفجالة، دون تاريخ(، �ص 123.
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حتى �أنه كان ي�ستغفر الله �إذا كلم �شخ�صًا لغير �ضرورة. �إلا �أن ال�شيخ دروي�ش، ما 
كان يفهم الت�صوف على هذا النحو، و�إنما كان عنده علمًا، وحركة، و�إنتاجًا. والعلم 
وهذه  الذكر،  حلقات  الاهتزازات في  وهذه  الأوراد،  هذه  على  يقت�صر  لا  عنده 

المكا�شفات والدرجات، و�إنما كان �شيئًا �أهم، و�أعم«))).

في المقابل من ذلك؛ يقف عبد المنعم حمادة موقفًا و�سطًا في كتابه »الأ�ستاذ 
�أنه  �إلى  ي�يرش  الرازق، حيث  عبد  له م�صطفى  قدم  والذي  الإمام محمد عبده« 
»لي�س هناك �شك في �أن الف�ضل الأكبر في توجيه الإمام �إلى الطريق الذي �سلكه 
يرجع �إلى ال�شيخ دروي�ش. و�إذا كان الإمام قد ا�ستطاع بعد ذلك �أن يت�صل بمن 
�أخذ بيديه �إلى النهاية، ويتم و�ضع الخطة التي �سار عليها ]الأفغاني[، فلي�س من 
�شك في �أن �أول من هي�أه �إلى ذلك هو ذلك القروي الذي عا�ش في الريف قانعًا بما 

وفق �إليه، را�ضيًا عن حياته«))).

)))	 محمد �صبيح، محمد عبده، مرجع �سابق، �ص 76.
)))	 )القاهرة: مطبعة الا�ستقامة، 1945م(، �ص 39. واللافت للنظر في هذا الكتاب هو ما �صرح به الم�ؤلف من 
�أنه »�إذا كان محمد عبده يقدر �أ�ستاذه الأول ]دروي�ش[ هذا التقدير، ويحفظ له جميله عليه، ويعترف بف�ضله 
اعترافًا �صريحًا لا �شك فيه، فلا ي�صح �أن نمر بق�صته عابرين، و�أن ن�ؤرخ هذه الفترة من حياة الإمام دون �أن ن�يرش 
�إليه ]�أ�ستاذه الأول[، ونوفيه حقه رحمه الله، فقد ك�شف لم�صر عن درة غالية لا يدري �أحد ماذا كان يمكن �أن 
يحدث لو �أنها ظلت مختفية، �أو لو كانت عوامل الجهل والف�ساد والإهمال تكاثرت عليها فحجبت بريقها عن 
�أعين النا�س«  �ص 40. على �أن ال�صفحات تتوالى بعد ذلك من دون �أن يفي الكاتب بوعده!! حيث ينتقل 
تلميذه  دروي�ش في حياة  ال�شيخ  لأثر  ي�ؤرخ  �أن  دون  بالأزهر  الإمام  التحاق  مبا�شرة عن  بعد ذلك  للحديث 

الت�أريخ الذي �ألزم به نف�سه!



د عبدُه نموذجًا مَّ ف في �سياق النه�ضة.. ُحم  الت�صوُّ
15251525

�أن نح�صر الخدمات التي قدمها جمال  �أردنا  �آخر: »ولو  ويقول في مو�ضع 
الدين لتلميذه محمد عبده لوجدناها كثيرة قيمة نذكر بع�ضها فيما ي�أتي: �أولًا: 
كان �أول ما قدمه جمال الدين لمحمد عبده انت�صاره لر�أي ال�شيخ دروي�ش ورغبته 

في انت�شال التلميذ النا�شئ من الا�ستغراق في الت�صوف...«))).

هو  الدين  ب�أن جمال  القائل  الر�أي  مخالفته  �أعلن  فقد  �أمين؛  عثمان  �أما 
الذي �أنقذ الإمام من خياله ال�صوفي، وذلك في كتابه »رائد الفكر الم�صري الإمام 
محمد عبده« حيث قال: »وفي ذلك الحين �ألمت به �أزمة نف�سية، جعلته ينقطع عن 
من  ويفر  العالم  يعتزل  �أن  ويحاول  والريا�ضة،  الزهد  �ضروب  ويمار�س  الدرو�س، 
النا�س، ولكنه اجتاز هذه الأزمة ال�صوفية بف�ضل ال�شيخ دروي�ش �أي�ضًا. وكان من 
ح�سن حظه �أن التقى ]فيما بعد[ ب�شخ�صية عظيمة �سيكون لها �أثر عميق، يُلهمه 

ويوجهه كما فعل خال �أبيه من قبل، هو ال�سيد جمال الدين الأفغاني«))).

ومع ذلك؛ ف�إن �أغلب الدرا�سات المعا�صرة مالت �إلى الر�أي الأول، وهو ما 
لل�شيخ محمد عبده  م�ؤلفات ودرا�سات لاحقة. ففي ترجمته  ب�شدة في  نلاحظه 
�ضمن كتابه »المجددون في الإ�سلام« يقول ال�شيخ عبد المتعال ال�صعيدي - في 

�سياق ت�أكيده ت�أثر الإمام بمدر�سة ابن تيمية - ما ن�صه: 

)))	 المرجع ال�سابق، �ص 50.
الوعي  »رُ�سُل  �سل�سلة  من   1 رقم  الأولى،  الطبعة  عبده،  محمد  الإمام  الم�صري  الفكر  رائد  �أمين،  عثمان   	(((

الإن�ساني« ، الطبعة الثانية، )القاهرة: مكتبة الأنجلو الم�صرية، 1965م(، �ص 27.
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»وكذلك لا ننكر ت�أثره بهذه المدر�سة في محاربته للبدع والخرافات الدينية، 
�إنكاره على م�شايخ الطرق ال�صوفية ل�شيوع هذه البدع والخرافات ب�سببهم،  وفي 
وكان قد مال في ن��شأته �إلى الزهد والت�صوف، �إذ كان يق�ضي الليل قائمًا والنهار 
�صائمًا بين التلاوة والذكر، لا يكلم �أحدًا �إلا بمقدار ال�ضرورة، وكان يلب�س الخ�شن 
�أن  بعد  كله  هذا  عن  عدل  �أن  يلبث  فلم  والت�أملات،  بالريا�ضات  نف�سه  وي�أخذ 
ات�صل بجمال الدين الأفغاني، ور�أى �أن ما يدعو �إليه من الإ�صلاح الحديث لا 

يوافق هذه النزعة ال�صوفية«!!)))

وكذلك �أي�ضًا بالن�سبة �إلى درا�سة: »الت�صوف في حياة الإمام محمد عبده« 
للدكتورة مرفت عزت بالي، حيث ورد فيها: »وقد تركت هذه الفترة ب�صمات قوية 
على نف�س الإمام )...( وظل كذلك �إلى �أن جاء ال�سيد جمال الدين الأفغاني 
الذي ي�صفه في مقدمة »ر�سالة الواردات« »ب�شم�س الحقائق«، ف�إليه يرجع الف�ضل 
في ا�ستكمال طريق الإمام العلمي، فهو الذي �أعانه على اجتياز فترة ا�ستغراقه في 

الت�صوف، وخل�صه من حيرته في طلب العلم...«))).

الرابع ع�شر، )القاهرة: الهيئة العامة  )))	 عبد المتعال ال�صعيدي، المجددون في الإ�سلام من القرن الأول حتى 
لق�صور الثقافة، رقم 47 من �سل�سلة الإ�صدارات الخا�صة، 2007(، �ص537.

)))	 قارن بـ مرفت عزت بالي، الت�صوف في حياة الإمام محمد عبده، �ضمن الكتاب التذكاري: ال�شيخ محمد 
�إ�شراف  و�أفكاره،  حياته  عن  ودرا�سات  بحوث   - والاجتماعي  الديني  للإ�صلاح  ورائدًا  ا  عربيًّ ا  مفكرًّ عبده 
وت�صدير عاطف العراقي، )القاهرة: المجل�س الأعلى للثقافة، 1995م(، �ص 237، والن�ص مقتب�س عن �آدم�س 

�ص 32.
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والأمر نف�سه ملاحظ في كتاب ال�سيد يو�سف: »رائد الاجتهاد والتجديد 
في الع�صر الحديث الإمام محمد عبده« حيث يقول: »لقد انتقل به الأفغاني �إلى 
مرحلة �صاخبة من حياته، انتقل به من حياة العزلة ]ال�صوفية[ �إلى طريق العمل 
مع النا�س، خرج به من الت�أمل �إلى الحركة، والآفاق الرحبة و�سط الحياة العامة... 
�إلى  �إلى الفل�سفة ال�صوفية«))).  �أي�ضًا من الت�صوف والتن�سك  ولقد نقله الأفغاني 

غير ذلك من الدرا�سات العديدة التي تابعت المنزع نف�سه.

والذي نود �أن ن�ؤكد عليه هنا - بعد �أن ا�ستعر�ضنا مجموعة من الدرا�سات 
�إعادة تقويم الم��سألة لا ننحاز �إلى طرف  �أننا في محاولتنا  التي تقول بهذا الأمر - 
وله  من جهة،  مت�صوف  على كل حال  فكلاهما  الأفغاني  �ضد  دروي�ش  ال�شيخ 
�أثره الكبير على الأ�ستاذ الإمام من جهة �أخرى، و�إنما نود �أن نعيد الاعتبار للأول 

لإح�سا�سنا القوي ب�أن هذا الاعتبار قد تم م�صادرته ل�صالح الثاني! 

و�أول ما يلفت الانتباه في الأحكام ال�سابقة �أنها لم تلتفت �إلى قول الإمام - 
بعد �أن �أتى على ما �ألم به من تف�ضيل العزلة على الاختلاط:

»قلتُ �أنني كنت في �أوائل مدة طلب العلم بعد مجيئي �إلى الأزهر في عزلة 
عن النا�س �إلا من �أ�ستفيد منه علمًا �أو ن�صيحة لكن بعد م�ضي �سبع �سنين على 
]دروي�ش[ يقودني في �سبيل الريا�ضة وقهر النف�س على المكاره  ذلك - وال�شيخ 

)))	 )القاهرة: الهيئة الم�صرية العامة للكتاب، 2007م(، �ص 35.
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بال�صوم تارة وبلب�س الخ�شن والتعر�ض لانتقاد النا�س تارة �أخرى- قال لي عندما 
رجعت �إلى محلة ن�صر في �سنة 1288: �إلى متى هذه العزلة؟ وما الفائدة في العلم 
وتح�صيله �إذا لم يكن لك نورًا تهتدي به ويهتدي به النا�س؟ �إن من المكروه �أن 
ثمرة  �أهم  �أ�ضاع  فقد  تعلم  بما  ينفع  مَن لم  و�إن  ملتك  �أهل  دون  بالفائدة  ت�ست�أثر 
دُ من غرا�س المعرفة فعليك �أن تُخالط النا�س وتعظهم وتر�شدهم �إلى الطريق  تُق�صَ

القويمة وال�سنة ال�صالحة«))).

والذي يفيده هذا الن�ص �أن ال�شيخ دروي�ش هو الذي بادر ب�إخراج الإمام 
من طور العزلة �إلى طور الاختلاط، لي�س فقط ب�أن يكف عن مداومة الا�ستغفار 
المجتمع  الاندماج في هموم  �أي�ضًا  و�إنما  �ضرورية،  كلمة غير  ما  �شخ�صًا  كلم  كلما 

وم�شاكل النا�س، وقبل هذا وذلك فهم العلم ب�أنه ما ينفع النا�س. 

ومن هنا نفهم ذلك الحوار الذي دار بين الإمام وتلميذه الروحي ال�شيخ 
م�صطفى المراغي فيما بعد ذلك بنحو �أربعة وثلاثين عامًا، تحديدًا في �سنة 1322 
�شهادة  المراغي  ال�شيخ  نال  عندما  واحد(  بعام  الإمام  وفاة  )قبل  1904م  هـ- 
ال�شرع  ق�ضاة  اختيار  عبده  محمد  ال�شيخ  من  ال�سودان  حكومة  وطلبت  العالمية 
فيها فجعله في مقدمة من اختارهم و��سأله عن تعريف العلم، ف�أخذ ال�شيخ المراغي 
يُعرفه بما هو م�شهور من تعريفه، فقال له الإمام: العلم هو ما ينفعك وينفع النا�س. 

)))	 محمد ر�شيد ر�ضا، تاريخ الأ�ستاذ الإمام، ج1، مرجع �سابق، �ص 107.
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وكان هذا �أول توجيه منه له، وقد عرّ�ض له فيه بعلم الأزهر الذي لم يكن ينفع 
�أهله، ولم يكن ينفع النا�س لجموده وبعده عن ذوق الع�صر الحديث))).

العزلة  طور  من  تلميذه  ب�إخراج  ال�شيخ  يكتف  لم  كلها،  الأحوال  وفي 
الإمام  يقول  كذلك.  العلمية  عزلته  من  لإخراجه  بيده  �أخذ  و�إنما  الاجتماعية 
نف�سي  على  وثقلهم  معا�شرتهم  في  وزهادتي  النا�س  من  ا�شمئزازي  له  »فذكرت 
�إذا عر�ض عليهم. فقال لي: هذا من  �إذا لقيتهم وبعدهم عن الحق ونفرتهم منه 
�أقوى الدواعي �إلى ما حثثتك عليه. فلو كانوا جميعهم هداة مهديين، لما كانوا في 
حاجة �إليك. ثم �أخذ ي�ست�صحبني في مجال�س العامة، ويفتح الكلام في ال��شؤون 
في  و�أنطلق  ف�أجيبهم،  الحا�ضرون،  فيتكلم  لأتكلم  الخطاب  �إلّي  ويوجه  المختلفة، 
القول على وجل �أول الأمر. وما زال بي حتى وجد عندي �شيئًا من الألفة مع 
بكاءً  وبكى  ودعني  ال�سنة،  تلك  من  �شوال  وفي  بمكانتهم.  والا�ستئنا�س  النا�س 

�شديدًا، ومات في ال�سنة الثانية، رحمه الله))).

على �أن ت�شارلز �آدم�س يرجع هذا الأمر �إلى ما قبل ذلك بنحو عام كامل 
حيث يقول: »ولما زار ال�شيخ دروي�ش م�صر �سنة 1871 ]م/1287هـ[، وجد �أنه 
لا بد له من �أن ي�ستعيد محمد عبده �إلى الحياة العادية الطبيعية، ونجح في ذلك 
بتنبيهه �إلى �أنه لا فائدة من علمه �إذا لم يكن هاديًا له ولغيره من النا�س، و�أنه �إذا 

)))	 عبد المتعال ال�صعيدي، المجددون في الإ�سلام من القرن الأول حتى الرابع ع�شر، مرجع �سابق، �ص 547-546.
)))	 محمد ر�شيد ر�ضا، تاريخ الأ�ستاذ الإمام، ج1، مرجع �سابق، �ص 107- 108.
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�شاء �أن يكون ذا نفع لإخوانه في الدين وجب عليه �أن يخالطهم. ثم ا�ست�صحبه 
ال�شيخ دروي�ش �إلى المجال�س العامة وفتح الكلام في ال�شئون المختلفة ووجه �إليه 

الخطاب ليتكلم، وما زال به حتى �أعاده رويدًا رويدًا �إلى عالم الواقع«))).

وبهذا يت�أكد لنا �أنه كان لل�شيخ دروي�ش الأثر الأكبر في �إعادة توجيه ال�شيخ 
محمد عبده لحظيرة العلم والمعرفة لدرجة يمكننا معها القول - ومن دون مبالغة - 
ا من  �إنه لولا ال�شيخ دروي�ش لعاد محمد عبده �إلى قريته وربما �أ�صبح �شخ�صًا عاديًّ

�أحادى النا�س. 

وبذلك يت�ضح لنا �أي�ضًا، �أن هذا ال�شيخ ال�صوفي قد اتبع ا�ستراتيجية تربوية 
ذات �أبعاد ثلاثة في تروي�ض ال�شاب الفتي: 

�أولها: الولوج من الظاهر �إلى الباطن، وذلك من خلال حث المريد على 
الن�ص  داخل  �أخرى  فوائد  �إلى  توجيهه  ثم  منها  �أفاد  ما  ومعرفة  الن�صو�ص  قراءة 

يمكن ا�ستك�شافها ولكن عبر منظور باطني. 

خلال  من  وذلك  المعرفة؛  تح�صيل  دوائر  وحدود  مداركه  تو�سيع  ثانيها: 
توجيهه نحو الدر�س الفل�سفي والريا�ضي، وحثه على درا�سة هذه العلوم، وعدم 
ما  �أقرب  بذلك  يعد  وال�شيخ دروي�ش  الأزهر.  يدر�سه فقط في  ما  الاقت�صار على 

يكون �إلى الفلا�سفة المو�سوعيين كالغزالي قديماً وح�سن العطار حديثًا. 

)))	 ت�شارلز �آدم�س، الإ�سلام والتجديد في م�صر، مرجع �سابق، �ص 31.
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�إطار  المريد والانتقال من  الم�شاركة وفك عقدة ل�سان  ثالثها: تو�سيع دائرة 
التدري�س،  طور  �إلى  التلمذة  طور  ومن  والتلقين،  العلم  �إلى  والتح�صيل  الدر�س 
ت�أكد ال�شيخ من تخطي مريده مراحل: الا�ستعداد، فالتح�صيل،  �أن  وذلك بعد 
وتهي�أ له بف�ضل ما تلقى من معارف وعلوم ظاهرية وباطنية �أن يقول للنا�س كلمته 

و�أن يبين لهم ال�سبيل.

كما �أخذ محمد عبده عن ال�شيخ دروي�ش خ�ضر قوة الجلد والمثابرة، فهاهو 
وذل  هوان حاله،  فيه  ي�صف  ال�سجن  من  هرّبه  �أ�صدقائه خطاباً  �أحد  �إلى  يكتب 
مقامه، و�صفًا يقطع نياط القلب، ومع هذا يرفع الر�أ�س عاليًا في �شموخ و�إباء وتلمع 
عيناه و�سط الظلمات ويقول: »لكن �أقول لكم: �إن الحوادث المريعة �سوف تن�سى، 
و�أن هذا ال�شرف �سود يرد. ولئن �أبت طبيعة هذه الأر�ض بخ�ستها �أن يكون لها 
من عودة ن�صيب، فليعودن في بلاد خير منها، ولأجذبن �إلى المجد �أحبتي، ومَن 
�إلى المجد ينجذبون. كل ذلك �إن ع�شت، و�ساعدتني �صحة الج�سم. ولا �أطلب 
�شيئًا فوق هذين �سوى معونة الله الذي عرفه بع�ض النا�س، وبع�ضهم له منكرون«.

التي  �إن لم يكن في م�صر  و�إلى قمة الحياة،  �إلى الحياة،  �إنه �سيعود  يقول: 
�أف�سدت الفتنة �أر�ضها و�أنتنت جوها، ففي غير م�صر، حيث يكون قادرًا، لا على 
ال��سؤدد  درجات  �إلى  النا�س  يرفع  �أن  على  ولكن  فقط،  عظيمًا مجيدًا  يكون  �أن 
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والفخار، هذه نف�س عظيمة، تح�س ب�أنها قوية قادرة، وتح�س ب�أن المحنة لا تزيدها �إلا 
�صقلًا ولمعاناً))).

�أ�ضف �إلى ذلك �أي�ضًا، �أن ال�شيخ دروي�ش كان لتلميذه محمد عبده بمثابة 
هارون  بالن�سبة لنبي الله مو�سى كما ورد في الآيات الكريمات: ژۇ   ۇ  
ى   ې   ې   ې   ې      ۉ    ۉ   ۅ   ۅ   ۋ   ۋ   ۇٴ   ۈ   ۈ   ۆ   ۆ  

ى  ئا  ئا  ئە  ئە     ئو  ئو   ئۇ   ئۇ  ئۆ  ئۆ  ئۈ  ئۈ  ئې  ئې  ئې  ئى  ئى    

ئى   ی           ی  ی  ی        ئج  ئح  ئم   ئى    ئي  ژ.]طه: 25-35[ فما زال 

طور  من  به  خارجًا  بعلمه،  ويفيدهم  بالنا�س،  يختلط  جعله  حتى  بمريده  ال�شيخ 
العزلة �إلى طور الاختلاط. 

و�أخيًرا، كان لل�شيخ دروي�ش الدور الأكبر في لفت انتباه الإمام محمد عبده 
�إلى �ضرورة العناية بعلوم الفل�سفة والا�شتغال بها. يقول الإمام: 

الأزهر  �إلى  ذهبت  ]1282هـ[  ال�سنة  تلك  من  �شوال  منت�صف  »وفي 
وداومت على طلب العلم... وفي �أواخر كل �سنة درا�سية كنت �أذهب �إلى )محلة 
وكنت   - �شوال  منت�صف  �إلى  �شعبان  منت�صف  من   - �شهرين  بها  لأقيم  ن�صر( 
�إليه، فكان  �سبقني  ال�شيخ دروي�شًا قد  والدي  �أجد خال  البلد  �إلى  عند و�صولي 
ي��سألني:  كان  �سنة  وكل  �سفري.  يوم  �إلى  والعلم  القر�آن  يدار�سني  معي  ي�ستمر 

)))	 محمد �صبيح، محمد عبده، مرجع �سابق، �ص 116.
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ماذا قر�أت؟ ف�أذكر له ما در�ست، فيقول: ما در�ست المنطق؟ ما در�ست الح�ساب؟ 
ما در�ست �شيئًا من مبادئ الهند�سة؟ وهكذا، وكنت �أقول له: بع�ض هذه العلوم 
غير معروف الدرا�سة في الأزهر، فيقول: طالب العلم لا يعجز عن تح�صيله في �أي 
مكان؛ فكنت �إذا رجعت �إلى القاهرة �ألتم�س هذه العلوم عند من يعرفها، فتارة 
�أخطئ في الطلب و�أخرى �أ�صيب، �إلى �أن جاء المرحوم جمال الدين الأفغاني �إلى 

م�صر �أواخر �سنة 1286هـ«))) .

محافظ،  �شرعي  حزب  حزبان:  يومئذ  به  كان  الأزهر  �أن  المعلوم،  ومن 
وحزب �صوفي �أقل محافظة من ال�شرعيين، و�أن الإمام قد ح�ضر درو�س كل من 
الحزبين، ف�سمع من الحزب ال�شرعي المحافظ درو�س الم�شايخ: علي�ش، والرفاعي، 
والجيزاوي، والطرابل�سي، والبحراوي، لكنه انتمى �إلى الحزب ال�صوفي، وكان رائده 
ال�شيخ ح�سن ر�ضوان )المتوفى �سنة 1892م- 1310هـ(، �صاحب منظومة )رو�ض 
القلوب الم�ستطاب(، وكان من �أع�ضاء هذا الحزب ال�شيخ ح�سن الطويل وال�شيخ 

محمود الب�سيوني))).

في  ال�شك  من  �شيء  �أ�صابه  قد  عبده  محمد  الإمام  ف�إن  يبدو؛  ما  وعلى 
�شيوخ  بها  يقوم  التي  الم�ضايقات  من  ذرعًا  �ضاق  �أنه  �أو  الفل�سفة،  تعلم  جدوى 
الأزهر وطلبته حيث كانوا يتقولون على الأفغاني الأقاويل ويزعمون �أن تلقي هذه 

)))	 محمد ر�شيد ر�ضا، تاريخ الأ�ستاذ الإمام، ج1، مرجع �سابق، �ص 24.
)))	 الأعمال الكاملة، ج1، �ص 26 من مقدمة المحقق.
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العلوم قد يف�ضي �إلى زعزعة العقائد ال�صحيحة. ونتيجة لذلك؛ كان الإمام يلج�أ 
�إلى ال�شيخ دروي�ش ويعر�ض عليه تلك الأقاويل، فكان يجيبه بالقول: 

»�إن الله هو العليم الحكيم ولا علم يفوق علمه وحكمته. و�إن �أعدى �أعداء 
الله  �إلى  �أحد  تقرب  وما  ال�سفيه.  هو  الحكيم  �أعداء  و�أعدى  الجاهل.  هو  العليم، 
ب�أف�ضل من العلم والحكمة. فلا �شيء من العلم بممقوت عند الله. ولا �شيء من 
بعلم  الحقيقة  ولي�س في  علمًا،  النا�س  بع�ض  ي�سميه  ما  �إلا  لديه،  بمحمود  الجهل 

كال�سحر وال�شعوذة، ونحوهما، �إذا ق�صد من تح�صيلهما الإ�ضرار بالنا�س«))). 

ا لا يقول مثل ذلك الكلام �إلا كائن نوراني، فليت�أمل رجال ال�صوفية  حقًّ
من  فردًا  كان  ولكن  رئي�سًا،  ولا  قطبًا،  يكن  لم  الذي  ال�صوفي  هذا  المعا�صرون 
بع�ض  من  »ولعل  وتنير  فتهدي  فمه  من  الإ�سلام  كلمة  تتدفق  كيف  �أحادهم، 
ت�أثيره �أنه ظل وراء محمد عبده، حتى �صاغ نف�سه وهي�أها على نحو �أخرج جميع 
ف�ضائلها، فانتفعت ونفعت. و�إذا ذكر الذين ت�أثر بهم محمد عبده في حياته، فهم 
ثلاثة: جمال الدين الأفغاني بروحه الثائرة وعقله الجبار، وال�شيخ دروي�ش بنف�سه 
ال�صافية و�أناته وا�ستنارته، وال�شيخ علي�ش �شيخ الأزهر بجموده و�ضيق �أفقه. وبقدر 
ما كان جمال الدين ودروي�ش يدفعان محمد عبده في طريقهما، وكله خير و�سداد، 

كان ال�شيخ علي�ش يدفعه �ضد طريقه، وفي هذا �أي�ضًا كل خير و�سداد!«))) 

)))	 محمد ر�شيد ر�ضا، تاريخ الأ�ستاذ الإمام، ج1، مرجع �سابق، �ص 25.
)))	 محمد �صبيح، محمد عبده، مرجع �سابق �ص 78.



التجديد والإ�صلاح في الفكر التربوي الإ�سلامي

سعيد إسماعيل علي)1(

مقـدمـة

والم�سارات  النظرية  الأ�س�س  جملة  هو  بطبيعته  الفكر  �أن  من  الرغم  على 
الرئي�سية لحركة الواقع في مجتمع معين �أو في قطاع بعينه، فهو - على يد نخبة من 
المفكرين - يتحول من هذا الجانب الذي يوحى بمجرد الانفعال النظرى بحركة 
الواقع، �إلى نقده، بالإ�ضافة �إلى طرح ت�صورات م�ستقبلية لما يجب �أن يكون عليه 

حال هذا الواقع.

التقعيد  �أمام م�سئولية  الفكر  ولأن حركة الحياة متجددة ومتغيرة، ي�صبح 
به  ت�ؤمن  ما  وفق  والت�أ�سي�س  المنهجي،  وال�ضبط  والإ�صلاح،  والتغيير  للتجديد 

الجماعة الب�شرية من معتقدات، وما تطمح �إليه من تطلعات م�ستقبلية. 

�أكثر �ضرورة  فهو  العموم،  الفكر على وجه  م�سئوليات  و�إذا كان هذا من 
بالن�سبة لمجال بناء الإن�سان وتن�شئته وتربيته، بحكم طبيعة عملية التن�شئة نف�سها، 

)1(	 �أ�ستاذ �أ�صول التربية - كلية التربية - جامعة عين �شم�س - م�صر.
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�أن  فلابد  والتكوين،  بالتن�شئة  اليوم  �صغار  نتناول  �إذ  �أننا  للجميع  المعروف  فمن 
نراعى �أنهم �سيواجهون زمنًا غير هذا الزمن الذي نربيهم فيه، مما يفر�ض �أن تكون 
الإيمان  بمعنى  الأبناء،  نفو�س  غر�سه في  يمكن  ما  �أعلى  على  الح�ضارية  الح�سا�سية 

ب�سنة التغير، و�ضرورة التجديد، والوعى بمتطلبات هذا وذاك.

�إن القائم ب�أمر التربية والتن�شئة �أمام الإن�سان الذي يربيه وين�شئه مثله مثل 
�أمام �شجرة يرعاها �سقاية وتغذية : يحر�ص على �سلامة »الجذر«، الذي  الفلاح 
دائمًا متبدلة  الأوراق  و�أن  ي�صيبها تحول وتغير،  ربما  الفروع  ب�أن  وي�ؤمن  يتغير،  لا 
ومتغيرة، و�أن ح�سن عملية الرعاية �إذا كانت تقت�ضي الحر�ص على الجذر والتربة، 
و�سلامة التكوين الداخلى، فهي بحاجة دائمة �إلى الكثير مما هو خارج عنها مثل 
والعلاج  الأجزاء،  بع�ض  �إزالة  وربما  الم�ستمر،  والتنظيف  وال�سماد،  والهواء  الماء 

عندما يجد مر�ض �أو �سوء حال.

وترجمة هذا بالن�سبة للعمل التربوي، هو �ضرورة الا�ستناد �إلى ثوابت عقيدة 
تمثل الجذر، دون مخا�صمة لما هو بحاجة �إليه من م�ستحدثات المعرفة التربوية لدى 
الغير، خا�صة �إذا كانو قد قطعوا �شوطًا ملحوظًا على طريق التقدم العلمي والتقني 
مما يفيد العمل التربوي، ف�ضلًا عن حتمية الوعي الكامل والعميق بحا�ضر الج�سم 
الاجتماعي الذي يقع العمل التربوي فيه، فالتعليم �إنما هو نظام فرعي من المنظومة 

المجتمعية الكلية.
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من الن��شأة ال�سوية �إلى الجمود الفكري

منذ �أن نزل الوحي على الر�سول ، مثَّل القر�آن الكريم للفكر التربوي 
وقرون،  بل  وعقود،  �سنوات  منه  ارتوى  ين�ضب  لا  �صافيًا  ينبوعًا  الإ�سلامي 
ذلك  العام،  الح�ضاري  النهو�ض  في  �شارك  تربوي  نهو�ض  قوة  بذلك  فاكت�سب 
�أن القر�آن الكريم نف�سه باعتباره كلام الله �سبحانه وتعالى الذي نزل على ر�سوله 
القلب،  �إلى  ينفذ  فريد  لغوى  بمعمار  تميز  و�إر�شاد،  هداية  كتاب  كان    محمد 
معجز  ب�أ�سلوب  واخت�ص  يريد،  الذي  الاتجاه  والعواطف في  الانفعالات  ويح�شد 
ي�ستثير العقل، وين�شط وظائفه لتنه�ض بالتفكير والت�أمل والتحليل والا�ستنباط، 
فيجوب العقل �آفاق الكون باحثًا مفكرًا، وت�ضمن من الأفكار والقيم والتوجهات 

ما ي�شكل �أعمدة بناء را�سخات لل�شخ�صية الم�سلمة والمجتمع الم�سلم.

وانطلق ر�سول الله  ي�ؤ�س�س لفكر تربوي يقوم على رحابة الأفق و�سعة 
كان  وين�شط.  ويحرك  يوقظ  ويربط،  ويوحد  ي�ؤلف  ورفقًا،  رحمة  يبث  ال�صدر، 
يخاطب النا�س على قدر عقولهم ويتح�س�س الاهتمامات والاحتياجات، ويتجه 
�إلى الم�صالح وال�ضرورات، ف�إذا به�ؤلاء الذين يبني �شخ�صياتهم وقد �أ�صبحوا نوعية 
جديدة من الب�شر ت�ستعذب ال�شهادة في �سبيل الله، لا تعرف قعودًا ولا خمولًا، 
تم�ضي على طريق الجهاد بكل المجالات: جهاد النف�س، وجهاد الأعداء، وجهاد 
العمل والإعمال، وجهاد التمكين لدين الله على الأر�ض، وفي القلوب والعقول.
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تمكنهم  في  تبدى  الكرام  وتلامذته    النبي  حققه  الذي  النجاح  �إن 
�أمتهم  فقط  لي�س  يحرروا،  �أن  التقريب من  الزمان على وجه  قرن من  ن�صف  في 
الع�سكري  الا�ستعمار  من  لا  العالم،  �شعوب  ن�صف  يحرروا  �أن  بل  وعروبتهم، 
الخرافة  ومن  والاقت�صادي،  الح�ضاري  والتخلف  الا�ستعمار  من  بل  فح�سب، 
والجهل، ومن �أمية العلم والأخلاق و�أمية الإن�سانية، وا�ستطاعوا بحقيقة الإ�سلام 
النقية النا�صعة، وبجوهره �أن يتو�صلوا �إلى كل هذا. ولئن كان بع�ض القادة والملوك 
والر�ؤ�ساء قد فتحوا بلداناً، لكن فتوحاتهم كانت فتوحات ا�ستعمار وت�سلط و�سلب 
ونهب وعدوان، ولم يفتحوا كما فتح الم�سلمون والعرب الأُول، ف�آخى خطابهم بين 

بني الإن�سان من قلب ال�صين �إلى المحيط الأطل�سي.

ا�ستمر هذا الأمر، ب�سرعات متفاوتة، وبخطوات متباينة عبر قرون عدة ر�أينا 
ما  البناء الح�ضاري، لكن  ت�سهم في  تربوية  لق�ضايا وم�سائل  يعر�ضون  فيها علماء 
كان يوجه من فكر تربوي، اختلف من مدر�سة �إلى �أخرى وفقًا لاتجاهات الفكر 
التربوي الإ�سلامي المعروفة، �ألا وهي: الاتجاه الفقهي، والاتجاه الكلامي، والاتجاه 

الفل�سفي، والاتجاه ال�صوفي، والاتجاه العلمي، والاتجاه الأدبي. 

فقد كان الاتجاه الفقهي ي�صدر من خلال م�شكلات وت�سا�ؤلات يطرحها 
النا�س، وبخا�صة الذين كانوا يتلقون التعليم، وكان الفقهاء ي�سيرون في خطابهم 
كما ي�سيرون في الم�سائل الفقهية وفقًا لمنهج القيا�س، في�ستندون بذلك �إلى القر�آن 
الكريم وال�سنة النبوية، ويلتزمون، ويلزمون النا�س بما ي�ؤدي �إليه القيا�س من نتائج 
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التربوي  الفكر  خ�ضع  فقد  ثم  ومن  القائمة.  المقدمات  على  بال�ضرورة  ترتبت 
الفقهي لما تقلب فيه الفقه على وجه العموم من �أحوال، بحيث ازدهر هذا الفكر 
لكنه  والتفكير،  الاجتهاد  وازدهار حركة  الكبرى،  الفقهية  المذاهب  ظهور  وقت 
بد�أ ي�شهد �ضعفًا وتكرارًا ونقلًا، عندما �أ�صيبت الحركة الفقهية بعوامل ال�ضعف 

المجتمعية العامة في ع�صور التدهور والا�ضمحلال الح�ضاري. 

�أما فكر علماء الكلام، فعلى الرغم من �أنه �شارك الاتجاه الفقهي في حمله 
ب�صمات البيئة الإ�سلامية، �إلا �أنه ح�صر نف�سه في دائرة القائمين به، ف�أ�صبح فكر 
مناق�شات وحوارات  �إليها  بق�ضايا وم�سائل تداعت  نف�سها  ت�شغل  �صفوة مفكرة، 
على  وا�ضح  �أثر  له  يكن  ثم لم  ومن  الم�سلمين،  هموم عموم  ابتعد عن  وجدال 
حركة التعليم الإ�سلامي. حتى م�س�ألة مثل حرية الإرادة والجبر والاختيار التي 
من  ي�ستخدم  الذي  الفل�سفي  بالأ�سلوب  معها  تعاملوا  فقد  النا�س،  حياة  تم�س 
الكلمات والم�صطلحات ما يرتفع على الفهم العام.. بل �إن اقتحامهم مناطق في 
الفكر تعد محظورة، مثل الكلام في ذات الله، جرّ عليهم اتهامات م�ؤ�سفة، �أبعدت 
عنهم جماهير غفيرة من الم�سلمين، وبالتالي حرمت البع�ض من �أن يب�صر بع�ض 

النظرات التي تو�صلوا �إليها، تعد من موقظات العقل.

ويزداد الابتعاد بالن�سبة للاتجاه التربوي الفل�سفي، على الرغم من �أن الذين 
والفارابي،  والكندى،  �سينا،  ابن  مثل  الإ�سلامي،  الفكر  �أعلام  من  هم  قدموه 
و�إخوان ال�صفاء، وابن ر�شد، وغيرهم، ت�أثروا �إلى حد بعيد بالفكر اليوناني وخا�صة 
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لدى كل من �أفلاطون و�أر�سطو، ف�إذا بهذا الخطاب ين�شغل بم�صطلحات ومفاهيم 
من مثل العقل الفعال والعقل المنفعل، والنف�س الناطقة والنف�س النباتية. �إلى غير 
هذا وذاك من م�سائل وق�ضايا، وهي جميعها لا تت�صل ات�صالًا مبا�شرًا بحياة النا�س 
وهمومهم اليومية، مثلما كان الأمر بالن�سبة للاتجاه الفقهي، ف�ضلًا عن تعقيد في 
الأ�سلوب يرتفع بالحديث فوق عقول حتى الكثرة الكبرى من المتعلمين. وزاد 
الطين بلة ما كان يجره الت�أثر بالفكر اليوناني الذي انطلق من منطلقات غير دينية، 
في �شُبه مكنت الفقهاء من اتهام بع�ضهم بالخروج عن الدين، ولعل المعركة التي 
�أ�شهر العلامات على ذلك،  �أ�شعلها الإمام الغزالي بكتابه ) تهافت الفلا�سفة ( 

ورد ابن ر�شد عليه بكتابه )تهافت التهافت(.

ا على التداول، �إذ لم يكن  �أما الاتجاه ال�صوفي، فقد كان بحكم منطقه ع�صيًّ
ال�صوفية،  الممار�سات  �سلك  في  الانخراط  �إلى  دعوة  بل  للقراءة،  حديث  مجرد 
والتي هي بدورها ع�صية على الكثرة الغالبة من النا�س، �سواء في �صورتها ال�سوية 
من تق�شف وزهد، �أو في �صورتها المر�ضية المتمثلة في »الطرق«، وخا�صة المنحرف 
منها. وكان من الع�سير لأحد مناق�شة هذا الفكر لأنه لا يقوم على ق�ضايا منطقية 
عقلية، يمكن �أن ي�شترك في ر�ؤيتها عدة �أ�شخا�ص، بل على »�أذواق« خا�صة، تقت�صر 
دائرتها على من يمر بخبرتها وحده، وفقًا للمنطق الذي يحمله القائل: �إنه لا يدرك 
�أما  الفارق(.  مع  )والقيا�س  يعانيها  من  �إلا  ال�صبابة  ولا  يكابده  من  �إلا  ال�شوق 
الغمو�ض، فحدث ولا حرج. وزد على هذا وذاك ما �سار �إليه البع�ض منهم، مثل 
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الحلاج، وابن عربي من خطوات باعدت بينهم وبين �صحيح الدين كما تفهمه 
الكثرة الغالبة من الم�سلمين، ومن ق�ضايا وم�سائل بعيدة تمامًا عن حياة الم�سلمين.

ولا ن�ستطيع الزعم ب�أن كلاًّ من الاتجاهين العلمي، والأدبي كان لهما فكر 
تربوي خا�ص، بحكم �أن لهما مجالات �أخرى غير المجال التربوي، لكننا يمكن 
ا الفكر التربوي الإ�سلامي ببع�ض الدعائم المهمة من مجالين  �أن نرجح �أنهما �أمدَّ

احتاج الفكر التربوي الإ�سلامي �إليهما:

فمن ناحية، كنا نلم�س �أن الفكر التربوي قد غلب عليه - عند عدد غير 
قليل - طابع الوعظ والإر�شاد، حتى �أنه تحول عندهم �إلى قوائم من الن�صائح، دون 
�أن ي�ستند ذلك �إلى �أ�سانيد منطقية وبراهين عقلية، ف�ضلًا عما تتطلبه الن�صائح من 
ق�صر، ف�إذا بالمو�ضوع لا ي�ستوفي حقه من التحليل والنظر والت�أمل، ثم �إذا بالاتجاه 
العلمي، كما تبدى عند الكثرة الغالبة ممن ا�شتغلوا بالطب والفلك والريا�ضيات 
والجغرافيا والكيمياء والفيزياء، ي�ؤكد على م�سائل على درجة عالية من الأهمية 
النقد  التجريبية. وكذلك على �ضرورة  والم�شاهدة  الح�سية،  الملاحظة  مثل:  ا  حقًّ
والفح�ص، و�أهمية عدم الت�سليم بما قد نجده مكتوباً من كتب ال�سابقين مهما علا 
قدرهم وات�سع نطاق �شهرتهم. وما لا يقل عن ذلك �أهمية، التركيز على وظيفية 

المعرفة في الحياة العملية.
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�أخرى، قد تبدو مقابلة للاتجاه العلمي، ما كان للاتجاه الأدبي  ومن جهة 
من �أثر، فمن المعلوم �أن العرب ب�صفة عامة �أهل �أ�شعار ونثر �أدبي عالي الم�ستوى، 
تهزهم العبارات ذات الرنين اللفظي الح�سن، والت�شبيهات والتورية والمجاز، ومن 
هنا ف�إن من ي�ستقرئ الأ�شعار العربية، والأمثال، والحكم، لابد �أنه واجد نظرات 
تربوية، تنفذ مبا�شرة �إلى عقل وقلب ال�سامع �أو القارئ بحكم �شكلها و�صياغتها، 
بقول  تربية،  تت�ضمن  التي  المواقف  من  كثير  على  التعقيب  تقليدًا  �أ�صبح  حتى 

�شاعر �أو بحكمة �أو بمثل.

لكن الخط البياني الهابط للح�ضارة الإ�سلامية منذ �أواخر الع�صر المملوكي، 
�أ�صاب الفكر التربوي بما يمكن و�صفه »بال�سكتة  والذي انتهى بالفتح العثمانى، 
الفكرية«، قيا�سًا على هذا الذي يو�صف »بال�سكتة الدماغية« �أو »ال�سكتة القلبية«، 
�إلى  الخطابات  معظم  وتحولت  والأعم،  الغالب  التربوي في  الاجتهاد  توقف  فقد 
�إعادة وتكرار لما �سبق، و�شروح وتعليقات، دون �أن يخطو الفكر �إلى �أمام، �أو يقف 

مما ي�شرح ويلخ�ص موقف نقد ومقارعة.

و�إذا كان التدهور الذي �أ�صاب الدولة المملوكية يمكن �أن يف�سر ما �أ�صاب 
�أن يكون هناك نهو�ض تربوي، في  الفكر التربوي الإ�سلامي، حيث من الع�سير 
بنية مجتمعية �أ�صيبت بالتخلف والجمود، �إلا �أن المرء ربما يعجب مت�سائلًا: وكيف 
ا�ستمر الفكر التربوي - على وجه التقريب - في جموده وتخلفه، �إذا كانت دولة 
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�أرا�ض  �إلى  بالإ�سلام  تمتد  �أن  وا�ستطاعت  �ساعدها،  وا�شتد  نه�ضت  قد  جديدة 
جديدة على الأر�ض الأوروبية و�أبرزها فتح الق�سطنطينية؟ 

الحق �أن هذا ربما يجرنا �إلى حديث طويل بع�ض ال�شيء عن الدولة العثمانية، 
تلك الدولة التي تختلف حولها الآراء، لكن هذا يمكن �أن يخرجنا عن مجالنا، 
وربما ت�شابهت الدولة العثمانية في ذلك مع الدولة الرومانية من قبل، حيث كان 
على  معتمدة  ظلت  بينما  والحرب،  ال�سيا�سة  ال�ساحتين:  على  البارز  تفوقها  لها 

الثقافة الإغريقية ال�سابقة عليها.

البلدان  من  كثرة  �أخذت  الزمان  من  قرون  ثلاثة  من  يقرب  ما  ومنذ 
الإ�سلامية ت�سقط واحدة تلو الأخرى تحت براثن قوى هيمنة وت�سلط وا�ستغلال 
�أن يكون ممهدًا بفعل ما  �أمامها يكاد  الطريق  الغرب، حيث وجدت  جاءت من 
كانت عليه البلاد الإ�سلامية من تخلف ح�ضاري، وك�أن ال�سنة الإلهية المعروفة في 
حركة الرياح هي نف�سها ال�سنة الإلهية في حركة الح�ضارات، فكما �أن الرياح تهب 
�إلى مناطق ال�ضغط الجوي المنخف�ض، كذلك  من مناطق ال�ضغط الجوي المرتفع 

ف�إن الح�ضارة تهب من البلدان المتقدمة على البلدان المتخلفة.

و�إنما  محمودة،  حركة  اعتبرناه  و�إلا  الحد،  هذا  عند  يقف  لم  الأمر  لكن   
�سيا�سي،  وقهر  اقت�صادي،  وا�ستغلال  ع�سكري،  احتلال  حركة  وواكبه  �صاحبه 
وعدوان وعنف و�سعي حثيث نحو التفتيت والبط�ش والا�ستبداد، مما ترتب عليه 
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�أن طال �أمد التخلف وا�ستفحل �أمره حتى تجذر، وخيل �إلى البع�ض وك�أنه �أ�صبح 
�أمرًا ملازمًا لطبيعة �شعوب المنطقة. 

م�ستوى  �ضعف  �أهمها  كثيرة  ومعايير  بمظاهر  يقا�س  التخلف  كان  و�إذا 
الإنتاج و�أدواته ومعدلات نموه، وغلبة الاقت�صاد التقليدي، و��ضآلة قطاع ال�صناعة، 
ومعي�شة الأغلبية العظمى من النا�س على الزراعة وما يت�صل بها من رعي و�صيد، 
وانخفا�ض الدخل، وتوا�ضع الخدمات والرعاية الاجتماعية، وعقم النظم الإدارية 
وما يت�صل بها من قوانين ولوائح، وهزال هياكل الإنتاج وبناه التحتية من و�سائل 
والأفكار  البالية  والتقاليد  العادات  وت�سلط  محركة،  وقوى  وموا�صلات  نقل 
العتيقة. �إذا كان التخلف يقا�س بهذا كله وغير هذا كله، ف�إنه في الأول والآخر - 
بل قبل هذا وبعد هذا - هو تربية المجتمع وتربية الفرد الذي يق�صر علمه وخلقه 
و�إيمانه وعمله وعلاقاته عن مواجهة تحديات الحياة، وعن ا�ستثمار �إمكانات عقيدته 

وطاقات بلاده وقدراته ال�شخ�صية لم�صلحة الأمة �إلى �أق�صى حد.

التحديث بالانقطاع وال�سقوط في جُبّ التبعية 

ا�ستمرار  من  فيه  كان  ما  على  بالمغيب،  �آذن  �إذ  ع�شر  الثامن  القرن  لكن 
حالة التخلف والجمود، كان من ال�ضروري للفكر التربوي �أن يمر بمرحلة مخا�ض 
جديد، خا�صة و�أن الخطاب الديني كان �أكثر �أ�شكال الخطاب �إح�سا�سًا بما تردت 
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�إليه �أحوال الأمة، وبالتالى بداية تحرك نحو �صورة من �صور اليقظة، و�شكلًا من 
�أ�شكال النهو�ض. 

الفرن�سية على  �أن مجيء الحملة  العربية  الكتابات  �شاع في كثير من  لقد 
المقولة  نهو�ض وتحديث، لكن هذه  �إيذاناً بحركة  العربي عام 1798 كان  العالم 
�شهد  قد  والإ�سلامي  العربي  عالمنا  �أن  ذلك  كله،  الحق  لا  الحق  بع�ض  تحمل 
بدايات دعوات من نفر من الم�صلحين والمجددين عبروا عن وعيهم ب�أن ما و�صلت 
�إليه الأمة من تخلف، لن ن�ستطيع التخل�ص منه �إلا بتجديد فكرنا الديني ونف�ض 

ما علق به من بع�ض �أوهام وخرافات.

ول�سنا في حاجة �إلى بيان تلك العروة الوثقى بين »حال« الخطاب التربوي، 
و»حال« الأمة، حتى ليمكننا �أن ن�سجل معترفين ب�أن الثاني هو المتغير الم�ستقل، 

والأول هو المتغير التابع، �إذا �أردنا الت�شبيه بلغة التجريب العلمي. 

 ومن ثم ف�إن ما �شهدته المنطقة العربية من بدايات نهو�ض فكري وخطوات 
تطوير في بع�ض جوانب المجتمع في �أوائل القرن التا�سع ع�شر، كان لابد �أن ينعك�س 

بدوره على الخطاب التربوي، من حيث ما و�ضعه من بذور �إحياء لهذا الخطاب.

لكن الم�شكلة الكبرى التي برزت حقيقة و�أثرت ت�أثيًرا خطيًرا على م�سيرته، 
العالم  من  �أخرى  �أنحاء  على  م�سارها  �سار  وما  الع�سكرية،  الفرن�سية  الحملة  �أن 
الإ�سلامي و�ضع الأ�ستار والحواجز �أمام دعوات النهو�ض والإ�صلاح التي كانت 
ا  قد بد�أت في الظهور من قبل، و�إذا بالقادة في مناطق مهمة يعتمدون اعتمادًا رئي�سيًّ
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على الم�صادر الأوروبية في التطوير، على �أ�سا�س ما تم ترويجه من �أن النهو�ض لن 
يكون �إلا ب�أن نكون مثل الأوروبيين.

الدعوة �إلى التجديد، تنبت من تربة التعليم

هناك ملاحظتان لابد من التنبيه عليهما ونحن نتتبع الجذور الأولى لفريق 
التجديد والإ�صلاح، الأولى �أن فكرة »العودة �إلى الما�ضي« هنا لم تطرح بو�ضوح 
و�إنما الذي طُرح هو »الا�ستفادة من التقدم الغربي«، ذلك �أن عدم طرح )العودة 
�إلى الما�ضي( هنا �سببه الأ�سا�سي هو �أنه كان من )الم�سلمات(، ففكر ال�سلف �إذن 
ظل هو الإطار المحدد للحركة، �أما »الا�ستفادة من التقدم الغربي« فلم يكن �إلا 
على �سبيل »التطعيم« و»الا�ستزادة« بما يبعث الحيوية والجدة في الإطار الأ�صلي 

وفي محتواه ومقوماته.

�أ�ضخم  هي  الدعوة،  هذه  فيها  نبتت  التي  الأر�ض  �أن  الثانية،  الملاحظة 
و�أ�شهر معهد تعليمي في تلك الفترة وهو )الأزهر(، و�سبيل التجديد الإ�سلامي 

لم يكن �إلا بطلب »تعليم« علوم جديدة...

فمن عجائب ما حدث في القرون الثلاثة لل�سيطرة العثمانية �أن اللغة التركية 
لم ت�ستطع �أن تناف�س اللغة العربية �أو تطردها في �أوطانها، ولكنها ا�ستطاعت �أن تف�سد 
ملكة الل�سان العربي عند �أ�صحابه... فقد ر�أينا ملكة التعبير هبطت عند كثير من 
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ور�أينا  �ضحالة،  �إلى  ا�ستحالت  قد  الفكرية  الأ�صالة  ر�أينا  كما  والم�ؤلفين،  الأدباء 
القرائح العربية قد جمدت ولم يعد لها ذلك الخ�صب الذي عهدناه في عهود القوة 
العربية، وهبط م�ستوى الت�أليف المبدع المبتكر �إلى درك من الجدل العقيم والتعليق 
ال�سقيم، والحوا�شي المرذولة التي لا ترتفع �إلى م�ستوى الأ�صلاء في التفكير، والتي 
لا تعدو �أن تكون مجموعة من الاعترا�ضات المفردة التي لا تدل على ا�ستجماع 
فكر، ولا ت�أ�صيل ر�أي ولا ا�ستنباط علم... ومن هنا لم يظهر في القرن الثاني ع�شر 
الهجري �إلا قلة نادرة من �أمثال ال�سيد مرت�ضى الزبيدي �شارح القامو�س المحيط، 
وال�شيخ محمد ال�صبان الذي ا�شتهر بحا�شيته على �شرح الأ�شمونى، ولم يكن له 
من الأ�صالة في علم النحو مثل ما كان لابن ه�شام النحوي الم�صري من رجال 
الندى،  وقطر  اللبيب،  ومغني  الذهب،  �شذور  و�صاحب  الهجري،  الثامن  القرن 
�أنه ظهر  ن�سمع  بالمغرب  زلنا ونحن  »ما  بقوله  ابن خلدون  الم�ؤرخ  له  والذي �شهد 
بم�صر عالم بالعربية يقال له ابن ه�شام �أنحى من �سيبويه« حتى ال�شيخ عبد الغني 
يلقب  كان  والذي  الم�شهور،  المت�صوف  الم�ؤرخ  المنطقي  اللغوي  الرحالة  النابل�سي 
ب�أ�ستاذ الأ�ساتذة، لم يكن له من الأ�صالة في الت�أليف والفقه والفتوى ما يرفعه �إلى 

مقام الم�ؤلفين المبتكرين )محمد عبد الغني ح�سن، �ص 16(.

الوالي  وا�ستهتار  الحاكم،  وجهل  المتبوعة،  الدولة  عجمة  �ساعدت  ولقد 
العثماني و�ضعفه و�صراع البكوات المماليك وان�شغالهم ب�أمور �أنف�سهم عن �إ�صلاح 
�ساعد كل ذلك على  الكتب،  وتبديد خزائن  المدار�س،  وتعطيل  ال�شعب،  �أمور 
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ت�أخر الحالة العلمية والأدبية في البلاد حتى �صارت �إلى حد كان لابد بعده من 
بزوغ نه�ضة جديدة تعو�ض ما فات، وتجدد ما كانت تلك النه�ضة التي ظهرت في 

القرن التا�سع ع�شر.

والواقع �أنه لولا وجود الأزهر - على الرغم مما كان فيه من تخلف وجمود 
في مواد الدرا�سة - لق�ضي على الحياة الفكرية بم�صر ق�ضاءً مبرمًا، فقد كان ال�شيوخ 
البلاد، وكانت الكتب  النور في  الب�صي�ص من  الذين يتخرجون فيه مبعث ذلك 
الأزهرية - على الرغم من عقم مناهجها وعدم جدواها - مثارًا لان�شغالات ذهنية، 
و�إن كانت العلوم العقلية والريا�ضية والطبيعية قد هُجرت في الأزهر تمامًا حتى لقد 
الوالي التركي على م�صر �سنة 1161هـ من عدم  با�شا كور  �أحمد  الوزير  تعجب 
وجود العلوم الريا�ضية في الأزهر مع �شدة رغبته في طلبها )تاريخ الجبرتي، �ص 67(.

�أواخر القرن  والمفكر الذي جاء ليعبر عن حاجات المرحلة الجديدة في 
الثامن ع�شر و�أوائل التا�سع ع�شر هو ال�شيخ ح�سن العطار )1766-1835(، فقد 
نبه الأزهريين في ع�صره �إلى واقعهم الثقافي والتعليمي، ويبين �ضرورة �إدخالهم 
كما  الطبيعية،  والعلوم  والتاريخ  والجغرافيا  والأدب  كالفل�سفة  الممنوعة  المواد 
يبين �ضرورة �إقلاعهم عن �أ�ساليبهم في التدري�س، ووجوب الرجوع �إلى الكتب 
الأ�صول وعدم الاكتفاء بالملخ�صات والمتون المتداولة، ويتو�سل �إلى ذلك بكل 
عرفهم  الذين  الأفذاذ  والعلماء  ع�صره  علماء  بين  الفارق  مبينًا  يقول  و�سيلة، 
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الإ�سلامي  الدين  تحريم  �أكذوبة  ومحطمًا  العطار،  ع�صر  قبل  العربي  العالم 
لبع�ض العلم )�أحمد تيمور، �ص 30(.

الأعلام،  الأئمة  لتراجم  الت�صدي  من  ذكر  وما  �سطرناه  ما  ت�أمل  من   ..«
علم �أنهم كانوا على ر�سوخ قدمهم في العلوم ال�شرعية والأحكام الدينية - لهم 
اطلاع عظيم على غيرها من العلوم و�إحاطة تامة بكلياتها وجزئياتها حتى في كتب 
�أل�سنتهم  تثقيف  في  خلوا  ما  ذلك  مع  هم  ثم  والفروع...  العقائد  في  المخالفين 

وترقيق طباعهم من رقائق الأ�شعار ولطائف المحا�ضرات...

�إليهم كن�سبة  �أن ن�سبتنا  �إليه الحال في زمن وقعنا فيه - علم  انتهي  وفيما 
عامة زمانهم، ف�إن ق�صارى �أمرنا النقل عنهم بدون �أن نخترع �شيئًا من عند �أنف�سنا، 
�ألفها  مح�صورة  كتب  في  النظر  على  اقت�صرنا  بل  المرتبة،  هذه  �إلى  و�صلنا  وليتنا 
�إلى  نفو�سنا  تطمح  ولا  العمر،  طول  نكررها  كلامهم  من  والم�ستمدون  المت�أخرون 
النظر في غيرها حتى ك�أن العلم انح�صر في هذه الكتب، فلزم من ذلك �أنه �إذا ورد 
علينا �س�ؤال من غوام�ض علم الكلام، تخل�صنا منه ب�أن هذا كلام الفلا�سفة ولا 
ننظر فيه، �أو م�س�ألة �أ�صولية قلنا لم نرها في )جمع الجوامع( فلا �أ�صل لها، �أو نكته 
�أدبية قلنا هذا من علوم �أهل البطالة، وهكذا ف�صار العذر �أقبح من الذنب... وهذه 

نفثة م�صدور«. 
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المواد  بتدري�سه  الأزهري  العلمي  الجمود  يخرج على هذا  العطار  بد�أ  وقد 
الممنوعة، وبد�أ يدر�س الجغرافيا والتاريخ في الأزهر وخارج نطاق الأزهر، كما كان 
تلميذه محمد عياد الطنطاوي يدر�س الأدب في الأزهر ب�إيماء العطار وتحت �إ�شرافه 
الطهطاوي  تلميذه رفاعة  بد�أ  في )مقامات الحريري( حوالي �سنة 1827 م، كما 
�إعجاب  مثار  كان  مما  ن�ص،  وبلا  المحا�ضرة  بطريقة  وال�سنة  الحديث  يدر�س  �أي�ضًا 
العلماء. وفي الخطط التوفيقية �أن العطار »عقد مجل�سًا لقراءة تف�سير البي�ضاوى، 
وقد م�ضت مدة على هذا التف�سير لا يقر�ؤه �أحد، فح�ضر �أكابر الم�شايخ فكانوا �إذا 
جل�س للدر�س تركوا حلقهم وقاموا �إلى در�سه«. ولعله بذلك يكون قد بد�أ ما لج�أ 
�إليه الأفغاني ومحمد عبده من �إعادة تف�سير القر�آن في �ضوء الظروف المعا�صرة. 
والمهم �أن هذا الن�ص يدل على �أن التربة من حول العطار لم تكن مواتًا تمامًا، ف�إن 
قيام زملائه ال�شيوخ �إلى حلقته، مع ا�شتداد معار�ضتهم له ونقمتهم عليه لنزعته 
وثيقة  �أنه  كما  دلالته،  له  �أمر  لهو  العلمي،  تق�صيرهم  على  التجديدية ولحملاته 

ت�شهد بمقدرة هذا العالم الفذ )تيمور، �ص 31(.

مناداته  في  يتمثل  الإ�صلاحية،  العطار  دعوة  من  الرئي�سي  ال�شق  فكان 
ب�ضرورة تطوير التعليم الأزهري من حيث المناهج ومواد الدرا�سة، وذلك بالرجوع 
�إلى الم�صادر الأ�صلية وبتدري�س المواد الممنوعة، وهو ما يمكن �أن نعبر عنه بالدعوة 
�إلى �ضرورة بعث التراث العربي القديم، وهي دعوة حاول العطار نف�سه الإ�سهام في 
تنفيذها، �إذ لم يكن يكف عن البحث والتنقيب في هذه المراجع القديمة، و�إ�شراك 
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خا�صة تلاميذه في ذلك، ولقد كان الأزهر �أكبر المعامل العلمية في ذلك الوقت، 
فحديث العطار عن التعليم الأزهري وق�صوره حديث عن الحالة الثقافية عامة في 

البلاد.

ر�ؤية جديدة للطهطاوي

النه�ضة.. التنوير.. التحديث.. التقدم.. التمدن..

الذين  اب  الكُتَّ لكن  اللفظية،  �صياغاتها  في  تتباين  قد  متعددة،  كلمات 
العربي الحديث، يكادون يتفقون  الفكر  ي�ستخدمونها عند الحديث عن بدايات 
على معنى م�شترك، وهم في حديثهم غالبًا ما يبد�أون بالطهطاوي باعتباره الرائد 
الأول. وفي هذا المعنى الم�شترك، يبرز كثيرون دور الطهطاوي في التب�شير بالح�ضارة 
الغربية الحديثة وحتمية الات�صال الثقافي ب�أوروبا والنهل من ينابيع التقدم فيها، 

حتى �أ�صبح الطهطاوي مقترناً عند كثيرين ) بالتغريب(.

الأخذ  �إلى  الدعوة  الطهطاوي في  به  قام  الذي  الدور  هذا  ننكر  لا  ونحن 
ب�أ�سباب الح�ضارة الغربية، لكن ما ن�سجل ده�شتنا له، هو ذلك التعتيم العجيب 
للوجه الآخر لجهد الرجل. ذلك �أنه ما من فكرة ح�ضارية حديثة ي�شيد بها ويدعو 
�إليها �إلا ويحر�ص الحر�ص كله على �أن يبحث لها عن مثيل في الح�ضارة العربية 
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الإ�سلامية، �إما بن�ص من �آية قر�آنية �أو حديث نبوي، �أو قول فقيه كبير، و�إما بواقعة 
من وقائع التاريخ والتطور الح�ضاري الإ�سلامي.

وهو �إذ يفعل ذلك لا يفعله على نف�س النهج الذي ي�سير عليه كثيرون الآن، 
من حيث التغني ب�أمجاد الما�ضي عندما يواجهون مفردات الح�ضارة الغربية، ولا 
بالدرجة  و�إنما  المقارنة،  عند  �أي�ضًا كثيرون  يفعل  وف�ضلًا، كما  �سبقًا  ي�سجل  لكي 
ب�أ�سباب  الأخذ  من  الم�سلم  يمنع  ما  هناك  لي�س  �أن  للجميع  ي�ؤكد  لكي  الأولى، 
الح�ضارة الحديثة؛ لأنها لا تتعار�ض ولا تتناق�ض مع �أ�سا�سيات الح�ضارة الإ�سلامية 

و�أ�صولها.

الأولى  المحاولة  ب�أنه  للطهطاوي  الجهد  هذا  ن�سمي  �أن  ن�ستطيع  وهكذا 
بهدف  الأخيرة  ال�سنوات  في  �شاع  الذي  الم�صطلح  هذا  الإ�سلامي،  للت�أ�صيل 
البحث عن جذور وبذور و�أ�صول من الدين الإ�سلامي لحملة العلوم المتداولة في 

الع�صر الحالي.

�إنه لمن المهم للغاية �إبراز هذه الر�ؤية الإ�سلامية عند الطهطاوي، فهو بها يعتبر 
الرائد الحقيقي لحركة الت�أ�صيل، وحتى تزول عنه تلك ال�سمعة ال�سيئة التي تر�سبت 
والريبة  ال�شك  بعين  �إليه  نظروا  الذين  الإ�سلامي  للفكر  المتحم�سين  بع�ض  لدى 

باعتباره - كما �شاع - المب�شر الأول بالح�ضارة الغربية في البلدان الإ�سلامية.

 ولعلنا، فيما يلي من �صفحات، نتيقن من �صحة ما نذهب �إليه.
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الم�صرية في  الألباب  )مناهج  ال�شهير  كتابه  يبد�أ  �أن  على  يحر�ص  فالرجل 
مباهج الآداب الع�صرية( )محمد عمارة جـ1، �ص 245( م�ؤكدًا �أن »خير الحديث 
حديث الله القديم، و�أتم �صلاته و�أعم �سلامه على نبيه الكريم ذي الخلق العظيم، 
المر�سل بدينه القويم، والهادي �إلى �صراطه الم�ستقيم، وعلى �آله منابع الحكم ومنافع 

الأمم، و�أ�صحابه الهادين، وخلفائه الرا�شدين«.

والطهطاوي يحر�ص في م�ستهل كتابه على �أن يحدد للقارئ الم�صادر التي 
ا�ستقى منها كتابه. والمت�أمل فيها �سوف يجد �أنها تمثل )تنوعًا( مده�شًا يجمع فيها 
بالن�سبة  بين الم�صادر العربية والإ�سلامية والم�صادر الغربية الحديثة، والتي مثلتها 
�إليه الثقافة الفرن�سية، فها هو يقول »... اقتطفتها من ثمار الكتب العربية اليانعة، 
واجتنيتها من م�ؤلفات الفرن�ساوية النافعة... وعززتها بالآيات البينات، والأحاديث 
ال�صحيحة والدلائل المبينات، و�ضمنتها الجم الغفير من �أمثال الحكماء، و�آداب 

البلغاء، وكلام ال�شعراء...« )�ص 247(.

وي�شير الطهطاوي �إلى �أن �أهم مقومين يمكن �أن يقوم عليهما التمدن 
هما:

(((1 تهذيب الأخلاق، بالآداب الدينية، والف�ضائل الإن�سانية: »... لأن الدين 
ي�صرف النفو�س عن �شهواتها، ويعطف القلوب على �إرادتها، حتى ي�صير 
قاهرًا لل�سرائر زاجرًا لل�ضمائر...« ومن هذا يذهب �إلى نتيجة راح ي�ؤكدها 
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بكل حما�س، �ألا وهي �أن »الدين �أقوى قاعدة في �صلاح الدنيا وا�ستقامتها، 
هو  ال�صحيح  فالدين  والإح�سان،  العدل  ملاك  لأنه  للإن�سان؛  زمام  وهو 
�أن  العاقل  على  فحقيق  والتجريح،  التعديل  في  العمل  مدار  عليه  الذي 

يكون به متم�سكًا، ومحافظًا عليه، ومتم�سكًا« �ص)250(.
جاءت  وما  الو�ضعي  ال�سيا�سي  الفكر  بين  والتكامل  التعا�ضد  يظهر  وهو 
الأر�ض،  ر  عمَّ ما  ال�سيا�سة  و�أدب  الفر�ض،  �أدى  ما  ال�شريعة  »ف�أدب  ال�شريعة،  به 
من  لأن  البلدان؛  وعمارة  ال�سلطان  �سلامة  به  الذي  العدل  �إلى  يرجع  وكلاهما 
ب الأر�ض فقد ظلم غيره، و�أظلم بالإ�ساءة  ترك الفر�ض فقد ظلم نف�سه، ومن خرَّ

�أم�سه« )�ص 250(.

(((2 بالثروة  تعود  التي  العمومية  )المنافع  بـ  ي�سميه  ما  فهو  الثاني،  المقوم  �أما 
والغنى وتح�سين الحال.. ( على جملة �أفراد الأمة.

المنافع  على  العام  الإنفاق  بجملة  القيام  ت�ستطيع  لا  وحدها  الدولة  ولأن 
العمومية، يرى الطهطاوي �أن )الجهد الأهلي( �ضروري في هذا المجال. و�إذا كان 
قد ت�أثر في هذا من غير �شك بالتيار الليبرالي الذي لم�سه في �أوروبا، ف�إنه - كالعادة - 
يبحث عن �أ�صول �إ�سلامية، فيجد بغيته في ذلك الحديث النبوي العظيم الذي 
�أو علم  �إلا من ثلاث: �صدقة جارية،  �آدم انقطع عمله  »�إذا مات ابن  يقول فيه: 

يُنْتَفَعُ به، �أو ولد �صالح يدعو له« رواه م�سلم.
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فهو ي�ستنبط من هذا الحديث مقومين اثنين للتنمية: 

�أولهما: الم�شاركة الأهلية في الإنفاق العام.

ثانيهما: العلوم التطبيقية

)فمن الناحية الأولى(، يف�سر معنى )ال�صدقة( من حيث �إنها )جارية(، �أن 
تكون م�ستمرة باقية مخلدة، لا ينقطع نفعها، وعلى ذلك ف�إن ال�صدقة لأفراد على 
�سبيل الإح�سان، �إذا كانت محمودة ف�إن الأف�ضل منها: �أن تتجه �إلى )�أعمال( و�إلى 
)مرافق( م�ستديمة، ك�شق الطرق، و�إقامة المدار�س، وبناء الم�ساجد والم�ست�شفيات. 
تنمية  كذلك  هي  و�إنما  فح�سب،  اقت�صادية  تنمية  التنمية  تكون  لا  هذا  وعلى 

اجتماعية.

من ناحية ثانية فالعلم النافع الم�شار �إليه في الحديث ال�شريف، فهو ما »قد 
النظرية  العلوم  »ي�شمل  المعنى  بهذا  والعلم  والأخروية«.  الدنيوية  الثمرات  يثمر 
بهذا  داخلة  وعملية،  ونظرية  ونقلية،  عقلية  النافعة  العلوم  »ولجميع  والعملية« 

المعنى« )�ص 285(.

ا هي فقط علوم الدين، فهذا  ف�إذا كان قد �شاع �أن العلوم المحمودة �إ�سلاميًّ
خط�أ لا يقلل من درجة خطئه، �شيوعه، مع الانتباه �إلى �أن هذا ال�شيوع �إنما كان في 
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ع�صور التفكك وال�ضعف، ف�ضلًا عن تردده على �أقلام من يتخذون موقفًا معاديًا 
من الفكر الديني.

لأن  وذلك  ال�شريعة؛  علوم  �أولوية  الطهطاوي  نفي  يعنى  لا  هذا  ولكن 
الدين، هو العا�صم للأمة من الوقوع في مهاوي ال�ضلال.

بيد �أن الا�شتغال بعلوم الدين لا ينبغي �أن يكون م�سوغًا لبع�ض الفقهاء 
لترك العمل، وهو في هذا ما ا�ستند �إلى ن�صيحة عبد الوهاب ال�شعراني )1491-
التي يكون  �أن »لا يتركوا عمل الحرفة  الدين  لعلماء  ال�شهير  ال�صوفي  1565م( 
بها قوام معا�شهم؛ خوفًا عليهم �أن ي�أكلوا بدينهم وعملهم، �أو يتعر�ضوا ل�صدقات 

النا�س و�أو�ساخهم«.

ويعلق على ذلك ب�أن علماء ال�شريعة قدوة »ف�إذا تك�سبوا من الحلال ب�صنعة، 
ا�ستغنوا عن ال�شبهة المتو�سطة بين الحرام والحلال« )�ص 286(.

�أو �صنعة، ف�إن  و�إذا كان الا�شتغال بعلوم الدين يقت�ضي الا�شتغال بحرفة 
وجغرافيا  تاريخ  من  �أخرى عديدة،  بعلوم  الا�شتغال  ت�ستلزم  نف�سها  العلوم  هذه 

ونحو و�صرف.

ب�أهمية ما ن�سميه  الوا�ضح لدى الطهطاوي  النظر، ذلك الوعي  ومما يلفت 
اليوم )بالتعليم الفني( الذي عبر عنه بم�صطلح )الفنون وال�صناعات(، فقد �أكد �أن 
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هذه العلوم لا تتم العلوم ال�شرعية �إلا بها، وما لا يتم الواجب �إلا به فهو واجب 
للأمم  المعا�شية  الحالة  وتح�سين  الممالك  انتظام  مدار  عليها  وال�صنائع  الفنون  »ف�إن 

والآحاد، فهي من فرو�ض الكفايات« )�ص 288(. 

في  الإ�سلامية  العربية  الثقافة  في  كبرى  نقلة  يمثل  الخطير  الن�ص  هذا  �إن 
تكون  �أن  تكاد   - قرون  طوال   - البلاد  كانت  فقد  ع�شر،  التا�سع  القرن  �أوا�سط 
خالية تمامًا من تعليم يتعلق بال�صناعات والفنون التطبيقية، وك�أن العلم فقط هو ما 
ا. �أما العمل فهو يتم بالخبرة والمحاكاة، كما  ا كان �أم عقليًّ يتعلق بالنظر وحده، دينيًّ

كان يتم في البيوت ومواقع العمل لدى الطوائف المهنية والحرفية المختلفة.

)علوم  باعتبارها  وال�صناعات(  )الفنون  يدخل  هنا  الطهطاوي  لكن 
وعمليات(.

وعلى ذلك فالمعيار الذي به يميز العلم النافع عن غيره هو »العمل الذي 
ين��شأ عنه معلومات نافعة لأهل الملة والوطن والنا�س �أجمعين«. وهو يدلل على 
الأعمال  تلك  فيها عند حد  يقف  ، لا  الر�سول  �أخرى لحديث  برواية  ذلك 
الثلاثة، و�إنما يزيد عليها عددًا من )الأعمال( و)التطبيقات( مثل: »غر�س النخل، 
ووراثة الم�صحف، والربط في الثغر، وحفر البئر، و�إجراء النهر، وبناء بيت للغريب، 

وبناء م�سجد لله تعالى، وتعليم القر�آن« )�ص 289(.
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وحتى لا يترك الطهطاوي �أحدًا يقع في �سوء فهم فيت�صور �أنه �أدخل الفنون 
�أنها مجرد )�أعمال وعمليات(، فيو�ضح بمزيد من ال�شرح  �أ�سا�س  وال�صناعات على 
والتحليل �أن مثل هذه الأعمال والعمليات �إنما تتطلب )قواعد( ينبغي العلم بها، 
�أبعد مدى ممكن حتى تح�سن ال�صنعة ويكتمل الفن. والأكثر  �إلى  بها  بل وال�سير 
من ذلك �أنه يطالب )بالت�أليف( في هذا المجال حتى نفيد غيرنا ممن لا يعلمون في 
�أن  ينتج  »فمن هذا  الرجل:  يقول  بعدنا،  �أجيال  ي�أتون من  �سوف  �أو ممن  حا�ضرنا 
�صاحب العلم �أو الفن �أو ال�صناعة ينبغي دائمًا �أن يجتهد في تكميل قواعد علمه �أو 
فنه �أو �صناعته، �أ�صولًا وفروعًا، اجتهادًا وا�ستنباطًا«. ف�إذا ما �أتم ذلك »فعليه �أي�ضًا �أن 
ي�شتغل بالت�صنيف والجمع والت�أليف، ليطلع جميع النا�س على حقائق الفنون ورقائق 

العلوم ودقائق ال�صنائع، وعليه �أن يجيد البيان، ح�سب الإمكان« )�ص 290(.

في  �إليها  الم�شار  الثالثة  بالف�ضيلة  تت�صل  فهي  الأبناء  لتربية  بالن�سبة  �أما 
  الحديث ال�شريف »�أو ولد �صالح يدعو له«، فالطهطاوي ينبه �إلى �إ�شارة الر�سول
�إلا  يتم  وهذا لا  وانتظامها،  الدنيا  تعمير  �إلهية، هي  الإن�سان مخلوق لحكمة  �أن 

بتكثير النوع الب�شري وا�ستمرار ن�سله، بالتوالد والتنا�سل.

وبطبيعة الحال ف�إن كل �إن�سان يكون قد اجتهد في اكت�ساب مال �أو علم �أو 
جاه يجب �أن يتمتع به في حياته ال�شخ�صية ولا يتوارثه عنه �إلا ن�سله بعده. وبالتالي 
ف�إن الحث على التنا�سل والتوالد يجب �أن يفهم في �ضوء وجوب ت�أهيل الن�سل 
الفا�ضلة  باكت�ساب الأخلاق  التي تكون  النافعة  الوراثة  الر�شد وبلوغ  �إلى درجة 
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والعلم النافع، وهذا معنى )ولد �صالح(، ولي�س المراد )بالولد( هنا الذكور فقط ؛ 
و�إنما الذكور والإناث.

ويورد الطهطاوي وقائع كثيرة وروايات من التراث العربي الإ�سلامي، كلها 
ت�ؤكد �أهمية العناية بتربية الأبناء على �أ�سا�س �أن هذا هو التوا�صل الحقيقي بين 

�أجيال الأمة، حيث لا يقت�صر التوا�صل على التنا�سل البيولوجي وحده.
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هل كان الأفغاني معاديًا للنهج التربوي، طريقًا للتغيير لااجتماعي؟

مما هو متداول بين الدار�سين ل�سيرتي الأفغاني ومحمد عبده تلك المناق�شة 
في  عثرتها  من  الإ�سلامية  الأمة  لإقالة  ال�سبل  �أنجع  حول  بينهما  جرت  التي 
الأ�ستاذ  بين  »المنهج«  في  اختلافًا  المناق�شة  تلك  و�أظهرت  الما�ضي،  القرن  �أواخر 
)الأفغاني( والتلميذ )محمد عبده( على الرغم من اتفاقهما في ت�شخي�ص الحالة، 

وفي الأهداف. 

ف�إذا كان الأفغاني يرى �أن »الثورة ال�سيا�سية« هي المنهج وهي الطريق �إلى 
تحقيق الهدف بينما ر�آه محمد عبده في »التربية«، فهل يعني و�صف الأفغاني هذا 

النهج التربوي ب�أنه »مثبط« معاداة الأفغاني له؟ 

الحق �أنه مع �إقرارنا بو�صف الأفغاني للنهج التربوي ب�أنه يبعث على التثبيط، 
�إلا �أننا، من متابعة �سيرة حياته وكتاباته وكلماته و�آثاره، نرى �أن هذا الو�صف لم 
يكن على �إطلاقه، ولكن الم�س�ألة كانت تتعلق بالأولويات. فهو لم يجئ الأول، 

و�إنما ربما الثاني �أو الثالث. 

هذا من جانب، ومن جانب �آخر، ف�إن الم�س�ألة لي�ست مجرد تقدير »قيمة«، 
و�إنما ب�صر تاريخي بمدى »القدرة« و»الفعالية« في ظل �شروط الزمان والمكان، ف�إذا 
تكون  متغيرات  القوة في ظل  �أن هذه  �إلا  الأمة،  لبناء  قوة حقيقية  التعليم  كان 
�أ�سا�سية  وبنية  متخلفة،  اجتماعية  وفي  جبار،  محتل  يد  في  الأمة  مقدرات  فيها 
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متهرئة و�سلطة �سيا�سية عميلة، ف�إن هذه القوة للتعليم يمكن �أن تقوم بفعل معاك�س 
الأو�ضاع  مع  يتكيفون  ب�شر  �إنتاج  لإعادة  و�سيلة  تكون  حيث  الأمة  لتطلعات 

المختلفة وي�سايرون ال�سلطة الغا�شمة، ويتعاونون مع المحتل المهيمن.

للتغيير الاجتماعي عند الأفغاني، ولكن  �إذن طريق مهم  النهج التربوي 
�أجل  من  الم�ستميت  والن�ضال  الحثيث  العمل  يتقدمه،  وقد  يواكبه،  �أن  �شريطة 

تغيير البنية الأ�سا�سية للمجتمع.

ا«، لكننا من  و�إذا كان من التع�سف و�صف الأفغاني ب�أنه كان »مفكرًا تربويًّ
�أنه من  �إنه كان »مربيًا« من طراز ممتاز، ونق�صد بهذا  �أن نقول  ناحية �أخرى يمكن 
الناحية »العملية« قد ترك من الآثار النف�سية وال�سلوكية لدى عُمُد النه�ضة العربية 
والإ�سلامية، والذين �شكلوا بالتالى مدر�سة تنبت فروعها في كل مكان، ما ي�ساوي 

عمل فريق �ضخم من المربين على عدة عقود من الزمان!

تعتمد  كانت  �إذا  و�إنما  »فل�سفة«،  و  و»نظر«  »فكر«  لي�ست مجرد  التربية  �إن 
على هذه الأ�س�س، ف�إنما تمهيدًا لتحقيق »الغاية الحقيقية«، والغاية الحقيقية تتمثل 
في �سلوك ي�سعى على قدمين، في اتجاهات تحرك وتدفع، في ميول توجه وتحكم، 

والأفغاني، بهذا المعنى، يعد في طليعة المربين في نه�ضتنا الحديثة.

والأفغاني في هذا ال��شأن �إنما يماثل عددًا �آخر من رجال هذه الأمة في الع�صر 
الحديث، قلما تجد لهم »نظريات« فكرية �أبدعوها، ولكنك تنظر �إلى �أر�ض الواقع، 
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فتجد لهم من الآثار العملية ما يفوق ما تفعله ع�شرات المدار�س، بغ�ض النظر عن 
موافقتنا على تقييم هذا الواقع، �إذا كنا نوافق على توجهه �أو لا نوافق، ومن �أبرز 
الأمثلة على ذلك محمد عبد الوهاب في الجزيرة العربية، والحركة ال�سنو�سية في 

ليبيا، وح�سن البنا في م�صر.

ا« . كان الأفغاني �إذن »مربيًا«: و�إن لم يكن »مفكرًا تربويًّ

�إلى  والانطلاق  الا�ستعباد،  قيود  ك�سر  �أجل  من  الأمة  نهو�ض  كان  و�إذا 
ال�صحيح«،  »بالعلم  الأفغاني  ي�سميه  ما  �إلى  ما�سة  بحاجة  والتقدم  الترقي  �آفاق 
ف�إن  المتحررة،  الذاتية  الإرادة  التمكن من مقدرات  �أن يترافق معه  والذي لابد 
�أمرًا كهذا لي�س بالأمر ال�سهل، فقد كان لابد �أن ي�صادف عقبات ك�ؤود كان من 
ا »و�إعداد قوة عظيمة من الحكمة، والدهاء وال�سعي الحثيث  المحتم التفكير بها مليًّ

لتذليلها«.

وفهم ذلك و�أ�سبابه لي�س ع�سيًرا، ولكن كان من ال�ضروري �إبرازه، والتنبيه 
عليه لتفويت الفر�صة على ما كان الم�ستعمرون يمار�سونه من تزييف وعي، حيث 
كانوا يروجون لفكرة تثير ال�سخرية، وهي �أن ر�سالتهم �إنما هي الأخذ بيد ال�شعوب 
»الا�ستعمار«  ا�سم  ذلك  و�آية  والتخلف،  الجهل  مظاهر  على  للتغلب  الم�ستعمرة 
�إلى »التعمير«، حتى لقد حاول الراحل فتحى ر�ضوان، عندما  نف�سه، فهو ن�سبة 
يروج  �أن  الثورة  عهد  �أوائل  في  القومي  الإر�شاد  وزارة  م�سئولية  مرة  لأول  تولى 



التجديد والإ�صلاح في الفكر التربوي الإ�سلامي
15631563

لم�صطلح �آخر، لكنه دال على الحقيقة، هو »الا�ستخراب«، لكن »حكم العادة« مع 
الأ�سف ال�شديد هو الذي تغلب فا�ستمر الا�سم الأول الزائف حتى الآن.

الجهل  حالة  ا�ستمرار  على  الم�ستعمرين  حر�ص  الأفغاني  يف�سر  ولكي 
على  ه�ؤلاء  حر�ص  �إلى  الأنظار  لفت  ا�ستعمروها،  التي  البلدان  في  والتخلف 
�إن  �إذ  �إلى بلادهم،  الحيلولة بين ال�شعوب المقهورة وبين دخول الأ�سلحة الحربية 
�شيئًا من هذا �إذا تم، ف�إن معناه توافر و�سائل المقاومة الوطنية وهكذا الأمر بالن�سبة 
�إلى »العلم«، فهو لا يقل خطورة على الا�ستعمار من الخطورة التي تمثلها الأ�سلحة 

النارية، ويقول الأفغاني:

ب�أقل  لي�س  عليها، مح�ض جهلها،  الحجر  �سهل  قد  �أو لأمة،  لقوم  »والعلم 
الم�ستعمرين،  م�ستعمرات  �إلى  ال�سلاح  �إدخال  من  وت�أثيًرا  ده�شة  �أخف  �أو  هولًا 
ولا  فالغربيون  وجهلهم(،  )ل�سرفهم  وبلادهم  ال�شرقيين  ثروة  على  الأو�صياء  �أو 
ريب يمانعون بطرق خفية ترقية ال�شرقيين لأنف�سهم على طريقة وطنية خا�صة بهم، 
ويعرقلون م�ساعيهم )ب�أ�شكال ت�صبح غريبة(، ولا ي�سهلون و�سائل تهذيب �أخلاق 
مجموعهم، بل يعملون على العك�س، وبالإجمال، لا يمكنونهم من التو�سل فيما 
وال�سف�سطة،  والمغاطلة  المكر  في  غاية  ب�أ�ساليب  الذاتي،  للحكم  لو�صولهم  يئول 
والا�ستعانة ببع�ض �أهل البلاد على ذلك، وهم »الأ�سقط همة«، فحياة ال�شرقيين 
بالعلم ال�صحيح، موت لحكم الغرب فيهم، وفك الحجر عنهم، والعك�س بالعك�س«.
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وهكذا ينتهي الأفغاني �إلى النتيجة المنطقية لكل هذه المقدمات »�إذن فلابد 
من تمام اليقظة، والعمل بكمال الحكمة من ال�شرقيين للو�صول �إلى الغاية بد�أب 
متوا�صل وهمم لا تفتر وعزائم لا تكل«. و�إذا كانت هذه هي »القيمة« و»الوظيفة« 
 »تعليم«  خطة  ت�ستتبعها  �أن  فلابد  الوطني،  الن�ضال  حركة  في  للعلم  الأ�سا�سية 

تتنا�سب مع �سمو الهدف ورقي الغاية. 

والأفغاني في تطلعه �إلى ما يمكن �أن يقوم به التعليم في هذا ال��شأن، يميز بين 
فئات ثلاث: الفئة الأولى، هي فئة الكبار الذين فاتهم قطار التعليم، فمثلهم ينبغي 
�أن تنظم لهم برامج ن�سميها اليوم »تعليم الكبار«، تقوم على تنظيم محا�ضرات، 
حتى  بع�ض  مع  بع�ضهم  الطوائف  �أبناء  واختلاط  للاجتماع،  وطنية  نواد  وفتح 
العمل  بطرق  وتب�صرهم  الاجتماعى،  والتما�سك  الوطنية  الوحدة  روح  تتر�سخ 

للنهو�ض الوطني.

�أما الفئة الثانية، فهي الأطفال، ومن الطريف �أن الأفغاني لا يقترح �شيئًا 
ا بتربية ه�ؤلاء، لكنه يطلب ب�أن »نح�سن تربية المر�أة«، وهي ملاحظة  مبا�شرًا خا�صًّ
على قدر كبير من الذكاء، فخروج الطفل من رحم �أمه لا يعني انقطاعه عنها، فهو 
يظل على تربيته، ومن هنا ف�إن كانت جاهلة �سيئة التربية كانت نتائج ذلك وخيمة 

على الطفل والعك�س �صحيح..
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والفئة الثالثة، هي فئة الأطفال وقد �شبوا عن الطوق. وقد يده�ش البع�ض 
بيد  ه�ؤلاء عن مدار�س الحكومة،  ب�إبعاد  للأفغاني مطالبًا  يقر�أ  وهلة عندما  لأول 
ت�أملًا ب�سيطًا في واقع الأمور في هذه الفترة تزيل الده�شة ب�سرعة، فمقدرات  �أن 
الأمور كانت بيد حكام عملاء وتحكم ا�ستعماري يجعل من برامج التعليم و�سيلة 
مخربة لإعادة �إنتاج �شخ�صيات خانعة، تمالئ الخونة والرجعيين وتت�شرب التخلف، 
وكانت المدار�س »الأهلية« على العك�س من ذلك، حرة في برامجها، لا يبتغي بها 

�أ�صحابها مجرد الك�سب المادي و�إنما هي بالدرجة الأولى »جهد وطني خيري«.

يطالب  �إذ  التعليم،  برامج  في  »العمل«  ب�أهمية  طيبًا  وعيًا  الأفغاني  ويظهر 
المواطنين ب�أن يجعلوا المدار�س الأهلية والوطنية »دور علم وعمل«، كما يطالب ب�أن 
تكون المدار�س بعيدة عن مناطق الازدحام ال�سكاني لما ت�سببه هذه المناطق من 
�إف�ساد للهواء، مع �ضرورة �أن تكون مت�سعة »فكما يكون فيها غرف لتلقين العلوم، 

هكذا يكون فيها �أماكن لمزاولة العمل«. 

و�أكثر من ذلك �صراحة وو�ضوحًا في ربط التعليم بالعمل، يذهب الأفغاني 
�إلى �أنه »كلما دخل دماغ التلميذ �شيء من العلم، �أجبر �أن يعمل ب�أع�ضاء ج�سده 
�شيئًا من العمل، فيعمل بالحدادة مثلًا، والنجارة وبالبناء في المدر�سة مع رفاقه، 
ويعاني »ويخير« تربية الحيوان فيها فيحتلب الأبقار وي�صطنع الجبن، وي�ستخل�ص 

ا«. ا، و�إذا خرج �أفاده ماديًّ ال�سمن والزبدة، وغير ذلك مما ينفعه ج�سديًّ
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جهود محمد عبده لتطوير التعليم الديني 

الدعوات  من   )1905-1849( عبده  محمد  ال�شيخ  دعوة  اعتبار  ويمكن 
الأولى  الأ�صول  �إلى  للعودة  الدعوة  التي لم تقف عند حد  الرائدة  الإ�صلاحية 
للإ�سلام وا�ستلهام منهج ال�سلف ال�صالح، و�إنما حاولت �أن ت�ستوعب ق�ضايا الع�صر 
وت�صبها في قالب �إ�سلامى مميز يمكنها من مواجهة تحدي الح�ضارة الغربية، لذلك 
فقد رف�ض محمد عبده الاتجاه القائل باقت�صار الدعوة للتجديد والإحياء داخل 
الإ�سلام ذاته دون مراعاة �أو اهتمام بالم�ؤثرات الخارجية �إدراكًا منه لمثالبها المتمثلة 
وكذلك  الم�سلمون،  بها  يمر  التي  الظروف  وتغير  التاريخية  التطورات  �إهمال  في 
لكونها تجعل المجتمع الإ�سلامي منغلقًا على نف�سه غير مدرك لأبعاد ر�سالته في 

الدعوة الدائمة لدين الله بين �شعوب الأر�ض.

وعلى الرغم من �أن نظرة محمد عبده للتطور والتغيير جعلته يدعو للأخذ 
عن الح�ضارة الغربية وفق ميزان �إ�سلامى وا�ضح، �إلا �أن ذلك لم يكن يعني �أنه 
كان يحمل روحًا انهزامية ت�سلم بقوة الح�ضارة الغربية و�ضعف الح�ضارة الإ�سلامية، 
حيث كان يدرك �أن الح�ضارة ر�صيد �إن�ساني �ضخم �أ�سهم فيه الم�سلمون بن�صيب 
وافر ولابد �أن يوا�صل الم�سلمون ا�ستفادتهم من هذا الر�صيد وي�سعوا للم�ساهمة 
فيه بالمزيد، ولا ينبغي �أن يديروا �أظهرهم لهذه الح�ضارة لا ل�شيء �إلا لأنها لب�ست 
ا، كما �أن الإ�سلام يتميز على غيره من الديانات ب�شموله لجميع المقومات  ثوباً غربيًّ
الح�ضارية، وهي �أمور تحتاج �إلى التعقل والتفكر في فهم �أ�صوله و�أنه - �أي الإ�سلام 
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- بذلك يتواءم مع متطلبات الع�صر ولا يتعار�ض مع المدنية الحديثة، و�أن الم�سلم 
ا لمجتمع ع�صري )زكريا �سليمان، �ص96(. بو�سعه �أن ي�ضع �إطارًا دينيًّ

للإ�سلام  الأولى  الأ�صول  �إلى  للعودة  الإمام  ر�ؤية  تتحدد  الإطار  هذا  وفي 
ظهور  قبل  وذلك  قليلة  قرون  من  تلاه  وما    الر�سول  عهد  على  كانت  التي 
انت�شر  قد  الإ�سلام  كان  �أخرى  �أمم  من  فكرية  تيارات  ودخول  المختلفة  المدار�س 

فيها، وتبرز لنا هنا ثلاثة �أ�س�س )عبد العاطي محمد، �ص 117(.

تحديد هوية ال�سلف ال�صالحين الذين عا�صروا النبي  ومن تلوه والجديرين  �أ( 	
العلم  الذين كان هدفهم  الأوائل  الأئمة والأعلام  بالأخذ عنهم لكونهم 
والاجتهاد في تو�ضيح تعاليم الدين دون الدخول في منازعات ومجادلات 
عقيمة تخلق الفرقة والا�ضطراب بين النفو�س، وقد ا�ستطاعوا بذلك �إيجاد 

مناخ فكري حر �أثرى الإ�سلام �آنذاك.

التدقيق ب��شأن الن�صو�ص الم�أثورة عند الأخذ بها، ففيما يتعلق بغير القر�آن  ب( 	
من الن�صو�ص ف�إنه لا يوجد ن�ص لا يقبل المناق�شة بها وال�شك في �صحته، 
المعا�صر على  الم�سلم  العقل قوة كبرى تحكم في ذلك، وهذا لأن  وي�صبح 
ا غير  �سبيل المثال لا يعرف �أ�شياء محددة عن �أحوال وظروف من نقل ن�صًّ

القر�آن.
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�أهدافه  لتحقيق  ال�صالح  ال�سلف  ب�سيرة  التم�سك  �إلى  الدعوة  ا�ستغلال  حـ( 	
�إ�سلامية  التخل�ص من الالتزام بمدر�سة  ب�إثارتها  �أراد  الفكرية، فقد  وغاياته 
معينة والاهتداء بهذه ال�صورة المثلى للإ�سلام دون �أن تكون ملزمة حرفًا 
وقالبًا للم�سلمين في ع�صره، حيث فهمها على �أنها المبادئ العامة التي يمكن 
تطبيقها على �أحوال الع�صر المتغيرة، كما لج�أ �إليها لت�أكيد وجهة نظره حول 
التغير  مظاهر  يتقبل  متجدد  �إ�سلامي  فكر  �إلى  والدعوة  العقل  دور  �إبراز 
)المرجع  �أمامها  عقبة  تجعله  ولا  جوهره  تحفظ  التي  ال�سبل  ب�أف�ضل  المادي 

ال�سابق، �ص 119(.

التي  �إليها الأ�ستاذ الإمام من الأمور  التي كان يراها ويدعو  ونوع التربية 
ت�ستند  تربية  م�ستوياتها  كل  على  فهي  والانتباه...  والت�أمل  الدر�س  ت�ستحق 
الرجل كان  وثيق، وذلك لأن  ب�سبب  به  وتت�صل  تعاليمه  وتنبع من  الدين،  �إلى 
�صاحب ر�أي يرى �أن �أي �إ�صلاح لل�شرق وال�شرقيين لابد و�أن ي�ستند �إلى الدين 

حتى يكون �سهل القبول �شديد الر�سوخ عميق الجذور في نفو�س النا�س.

وهو مع �إيمانه بالوطن والوطنية لا يرى �أن هذه الوطنية يمكن �أن تكون )عقيدة( 
تحل محل )الدين( في دفع عجلة الإ�صلاح �إلى الأمام، فمن »ظن �أن ا�سم الوطن، 
وم�صلحة البلاد، وما �شاكل ذلك من الألفاظ الطنانة يقوم مقام الدين في �إنها�ض 
الهمم و�سوقها �إلى الغايات المطلوبة منها فقد �ضل �سواء ال�سبيل )عمارة، �أعمال 

محمد عبده، ج1 �ص 158(.
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يتحدث  �إي�ضاحًا وتحديدًا، عندما  التربية  الدين في  ر�أيه في دور  يزيد  وهو 
�إلى النا�س فيقول لهم : »�إن مطلوبكم المحبوب هو العلم، كان العلم فيكم وكان 
الحق معه، وكان الحق فيكم وكان المجد معه... كل مفقود يفقد بفقد العلم، وكل 
موجود يوجد بوجود العلم... �أما العلم الذي تح�س بما جئنا �إليه فيظن قوم �أنه علم 
ال�صناعة وما به �إ�صلاح مادة العمل في الزراعة والتجارة مثلًا وهذا ظن باطل، ف�إنا 
لو رجعنا �إلى ما ي�شكوه كل منا نجد �أمرًا وراء الجهل بال�صناعات وما يتبعها. �إن 
ال�صناعة لو وجدت ب�أيدينا نجد فينا عجزًا عن حفظها و�إن المنفعة قد تتهي�أ لنا ثم 
تنفلت منا ل�شيء في نفو�سنا، فنحن ن�شكو �ضعف الهمم وتخاذل الأيدي وتفرق 
الأهواء، والغفلة عن الم�صلحة الثابتة وعلوم ال�صناعات لا تفيدنا دفعًا لما ت�شتكيه، 
علم  وهو  النف�س،  يم�س  الذي  العلم  وهو  �ألا  العلوم  هذه  وراء  علم  هو  فمطلوبنا 
الحياة الب�شرية...العلم المحيي للنفو�س هو علم �أدب النف�س، وكل �أدب لها هو في 
الدين، فما فقدناه هو التجرد في �آداب الدين، وما نح�س من �أنف�سنا طلبه هو التفقه 
في الدين، ولا �أريد �أن نطلب علمًا محفوظًا، ولكنا نطلب علمًا مرعيًا ملحوظًا... 
و�أدركت منزلة الحق  الوجود،  ب�آدابها عرفت مقامها من  النف�س  ا�ستكملت  ف�إذا 
الوطن  �إلى م�شاركيها في  بحاجتها  و�أيقنت  لن�صره،  فانت�صبت  العالم،  في �صلاح 

والدولة والملة...« )المرجع ال�سابق، �ص 159(.

ولا �شك �أنه ما ذُكر الإ�صلاح في الأزهر، لابد من اقترانه بال�شيخ محمد 
جهدًا  بذل  قد  ال�شيخ  وكان  �إ�صلاحه  �إلى  المدوية  الدعوة  �صاحب  لأنه  عبده 
الأزهر  الجامع  �شيخ  الإنبابي  ال�شيخ محمد  �إقناع  توفيق في  الخديوي  �أيام  كبيًرا 
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الأزهر  �شيوخ  ولكن  الحديثة،  العلوم  بع�ض  ويدخل  الدرا�سة،  منهج  يو�سع  ب�أن 
عار�ضوه معار�ضة �شديدة، فحاول �أن يتقوى بالخديوى توفيق، فلم يجد عنده �أمله، 
تقريرًا  �إليه  فرفع  الإ�صلاح،  على  به  ي�ستعين  �أن  حاول  الثانى  عبا�س  تولى  فلما 
عن الأزهر وو�سائل �إ�صلاحه، و�صادف التقرير قبولًا من الخديوى، ف�أ�صدر قانوناً 
بذلك في 17 رجب �سنة 1312 هـ )15 يناير �سنة 1895( خا�صة بعد �أن ت�سربت 
�صيحات  الأزهر  في  فترددت  الإ�صلاح  مريدى  من  كثير  �إلى  عبده  محمد  �آراء 
تنادي بالإ�صلاح �صادرة عن كثير من الطلبة والأ�ساتذة، مما ا�ضطر بع�ض العلماء 
�إلى رفع عري�ضة للخديوي عبا�س يعر�ضون فيها �سوء الحالة في الأزهر، ويلتم�سون 

و�ضع حد للفو�ضى )وزارة الأوقاف، �ص 2512(.

وبمقت�ضى هذا القانون �ألف مجل�س لإدارة الأزهر من �أكابر �شيوخه الذين 
يمثلون المذاهب الأربعة، ومثل الحكومة فيه ال�شيخ محمد عبده و�صديقة ال�شيخ 
�إلى الإ�صلاح  نف�سه عين للأزهر وكيل مت�شوق  الوقت  الكريم �سلمان، وفي  عبد 
هو ال�شيخ ح�سونه النواوي، ثم عين �شيخًا للأزهر وهو من �أ�صدقاء ال�شيخ محمد 
التنفيذ والتطبيق  عبده، ومن العلماء المجددين، فكان اختياره خطوة في طريق 

العملي لما ي�صدر من قوانين الإ�صلاح.

وفي مدة وكالته وم�شيخته للأزهر �أدخلت علوم لم تكن تدر�س قبل هذه 
الفترة كالح�ساب والهند�سة والجبر والجغرافية والتاريخ والخط.
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درا�سة  يتم  الذي  الطالب  �أن  حتى  �سنة   12 �إلى  الدرا�سة  مدة  وق�سمت 
مواد معينة في ثماني �سنوات وينجح فيها يُعطَى �شهادة الأهلية، ومن ي�ستمر في 

الدرا�سة بعد ذلك �أربع �سنوات وينجح يحرز �شهادة العالمية.

و�أن�شئت في �سنة 1903 م�شيخة علماء الإ�سكندرية لت�سير في التعليم على 
مقت�ضى هذا النظام.

وترتب على الدعوة الإ�صلاحية التي نه�ض بها ال�شيخ محمد عبده كثير 
للجامع  ف�أن�شئت  ال�صحية،  بال�شئون  العناية  منها  الأزهرية،  النظم  التغيير في  من 
العناية  ومنها  بالمجان.  الطلبة  لعلاج  منقطع  طبيب  له  وعين  خا�صة،  �صيدلية 
بالح�ضور والغياب وتحديد مواعيد للعمل والعطلة والامتحان، حيث لم يكن لمثل 

هذه الجوانب نظام محدد. ومنها ترتيب �أجور ثابتة للمدر�سين ورفعها.

عدد  بها  الجامع  من  بالقرب  مكاتب  فبنى  الإدارية،  الأزهر  �شئون  ونظم 
من الكتاب لمعاونة �شيخ الجامع، بعد �أن كان في الما�ضي يدير الأزهر من منزله، 
ويذهب �إليه المدر�سون والطلبة، تاركًا الأمور �إلى كاتب خا�ص يبت فيها كما ي�شاء.

ونظم �إدارة الأوقاف المحبو�سة على الأزهر، فارتفع �إيرادها من �أربعة �آلاف 
جنيه �إلى �أربعة ع�شر �ألفًا و�سبعمائة وخم�سين جنيهًا.
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�إن الم�صاعب التي وجب تذليلها لو�ضع هذا التغيير مو�ضع التنفيذ �أطول 
�شرحًا من وجوه الإ�صلاح بكل ما اقت�ضاه بحثها وترتيبها والمعنى في تنفيذ قوانينها 
و�إجراءاتها، ولكن القارئ الذي لم ي�شهد ذلك العهد قد يتمثلها �أمامه كلما تذكر 
الموانع التي كانت تعتر�ض هذا التغيير، وتذكر القوى الظاهرة والخفية التي كانت 
تدعم تلك الموانع وما ت�ستطيع �أن تثيره من زوابع القلق وال�سخط في �أنحاء العالم 
الم�صرية،  والقرية  الم�صرية  المدنية  الأزهر وجوانب  ف�ضلًا عن جوانب  الإ�سلامي، 

التي عرفنا علاقتها المت�أ�صلة بذلك الم�سجد العتيق.

من تلك الموانع، منافع ال�شيوخ الذين رفعت �أيديهم عن موارد الأوقاف، 
وامتنع عليهم جاه الت�صرف بك�ساوى الت�شريف ومنازل العلماء في المجتمع وعند 

ولاة الأمور )العقاد، �ص186(.

ومنها جاه العلم الذي �ضاع على زمرة )ال�سلفيين( الجامدين بعد �أن حفظوه 
لأنف�سهم دون )الدخلاء( عليهم من رجال العلوم الدينية والعلوم )الدنيوية( على 
ال�سواء. ومنها جيو�ش الطلاب والمتطلعين �إلى الطلب ممن �أح�سوا وعورة الطريق 
يزيد عليهم في  القديم، وقد  »النظام«  لهم على  المي�سرة  نهايتها  اقترابهم من  بعد 
العدد طلاب »الجراية« والم�سكن بغير �أمل في نهاية قط على نظام قديم �أو جديد.

�سمعوا  الذين  الدهماء  ال�سيئ في عقول  والظن  المطبق  الجهل  قوة  ومنها 
من  )الأئمة( الم�صدقين �أن القول بدوران الأر�ض كفر بواح، و�أن معلم الجغرافية 
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�سخر من �أعداء الدين ليعلم �أبناء الم�سلمين �أنها كرة م�ستديرة دوارة في الف�ضاء، 
و�أكفر منه من يعلمهم الطبيعيات.. لأن القول بالطبيعة �إنكار لوجود الله و�إثبات 

لوجود المخلوقات بطبيعتها دون وجود الخلاق.  

حين  بعد  �أدرك  �إذا  الأمر  ولي  �سلطان  بحذافيرها،  يجمعها  ولعله  ومنها، 
�أن الإ�صلاح قد فوت عليه �سلطانه وفوت عليه الغنيمة التي كان يجنيها لنف�سه 

ويغدق منها الأجور على خدامه وحوا�شيه. 

وتتجلى عظمة محمد عبده، لا في تلك الآثار التي تركها في تلاميذه بم�صر 
فقط، ولكن فيما تركه من �آثار في عدد غير قليل من البلدان العربية والإ�سلامية، 
فمنذ  الإمام،  بالأ�ستاذ  ت�أثرًا  الأو�سط  ال�شرق  بلاد  �أكثر  كانت  �سوريا  �أن  ويلوح 
الأ�صدقاء  من  كبيًرا  عددًا  �إليه  يجذب  �أن  ا�ستطاع  نفيه،  �إبان  بيروت  مقامه في 
والمريدين من ال�سوريين، ونذكر منهم على �سبيل المثال لا الح�صر، نخبة من �أهل 
الف�ضل والحجى ك�شكيب �أر�سلان، ور�شيد ر�ضا، وعبد القادر المغربي، وكرد علي، 
ومحمد  الزهراوي،  الحميد  وعبد  البيطار  القادر  وعبد  القا�سمي  الدين  وجمال 

زاهد الكوثرى وعبد القادر الترمانيني )عثمان �أمين، �ص 219(.
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مدر�سة المنار للتجديد والإ�صلاح 

و�إذا كان محمد ر�شيد ر�ضا تلميذًا في مدر�سة محمد عبده، فقد �أ�صبح هو 
ليطرح  هنا يجيء مفكرنا  المنار، ومن  با�سم مدر�سة  لمدر�سة عرفت  »ناظرًا«  نف�سه 
�أنه ما زال مطروحًا حتى الآن، �ألا وهو: )ماذا نعمل؟( وكان هذا  ت�سا�ؤلًا، نظن 
هو عنوان مقال له )المنار، ع28، �سبتمبر 1899(، ومن خلال الإجابة عن هذا 
الت�سا�ؤل تت�ضح )الهوية(، وينك�شف )النهج( و)الوجهة(. وهو لا يترك الباحث 
�صدر  الأمر في  يك�شف  و�إنما  وتخريج،  وتحليل  ا�ستنباط  عمليات  عقله في  يجهد 
المقال م�ؤكدًا: »لا يعود للإ�سلام مجده ويرجع �إلى �أهله عزمهم �إلا بتعميم التعليم 
ال�صحيح والتربية العلمية على ما ير�شد �إليه هدى الدين الذي كان عليه ال�سلف 
ال�صالح، و�أن هذين الأمرين يتوقفان على �أمور كثيرة، منها �إزالة البدع والرجوع 
الع�صر في  هذا  �أهل  بكتب  والأخذ  والدين،  اللغة  الأولين في  الأئمة  �إلى كتب 

العلوم الدينية« .

وي�ستوقفنا هنا تفرقته بين فئتين من المعارف والعلوم: الفئة الأولى هي علوم 
اللغة والدين، والفئة الثانية هي ما ن�سميه )العلوم الدنيوية(، والمق�صود بها )العلوم 
الأ�صالة  فم�شكلة  علوم،  من  عليها  يقوم  وما  وريا�ضيات  طبيعيات  الحديثة( من 
والمعا�صرة يحلها هنا بالرجوع �إلى كتب ال�سلف في الفئة الأولى، والأخذ بكتب 
المعا�صرين بالن�سبة للفئة الثانية، لكننا لا ن�ستطيع �أن نغفل كذلك �صياغته اللغوية 
لل�سبيلين، فهو بالن�سبة للفئة الأولى يقول »الرجوع �إلى الكتب«، �أما بالن�سبة للفئة 
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بينما  الالتزام،  تعني  لا  الأولى  ال�صياغة  بكتب«.  »الأخذ  يقول:  فهو  الثانية 
ال�صياغة الثانية تعنيه. 

غير  الاختلاف  بهذا  ال�صياغة  تكون  فقد  التف�سير،  هذا  ن�ؤكد  لا  ونحن 
مق�صودة، ولكننا لا ن�ستطيع �إلا �أن نثبت هذه الملاحظة دون �أن ن�ؤكد �أو ننفي، و�إن 
كنا �أميل �إلى الترجيح بحكم معرفتنا وقراءتنا لكثير من �أعمال الرجل في مجال 
الفكر اللغوي والديني، حيث يبدو نهجه في الاجتهاد والت�أويل وا�ضحًا مما يبين �أن 
»الرجوع �إلى كتب« الأولين هو للا�ستر�شاد بما فيها والا�ستفادة به، لكن للباحث 
ا، و�إنما يعر�ضه على عقله، ولعقله الحكم على ما  �ألا يلتزم به التزامًا حرفيًّ المفكر 
�إذا كان المكتوب يمكن �أن ي�ؤخذ به كما هو �أو يرف�ض �أو يعدل �سواء بالزيادة �أو 

الإنقا�ص �أو �إعادة التف�سير. 

وعندما عاد محمد عبده �إلى م�صر، و�أتيحت له فر�صة �أن يكون مفتيًا �شرع في 
التطبيق العملي لنهجه ب�صورة �أخرى، عن طريق �إ�صلاح الأزهر، لكن محاولاته 
ذلك،  من  يمكنه  لم  الخديوي،  ر�أ�سه  وعلى  القائم،  النظام  لأن  الف�شل  �أ�صابها 

ف�أ�صابت الرجل �صدمة عنيفة حتى وقع فري�سة للمر�ض وانتقل �إلى رحاب الله !

لكن تلميذه ال�شيخ محمد ر�شيد ر�ضا عاود المحاولة طوال �سنوات عدة، 
بها  يت�صل  ما  بكل  التعليمية،  بالم�س�ألة  ف�إذا  )المنار(  ال�شهيرة  مجلته  طريق  عن 
تحتل موقعًا مرموقًا على �صفحاتها �إلى الدرجة التي لا نكاد نجد عددًا منها يخلو 
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العالم  �أو  �سواء في م�صر  والتعليم  التربية  ق�ضايا  لق�ضية من  ومناق�شة  من عر�ض 
الإ�سلامي. 

وفر�ضت الظروف على �شيخنا هذا النهج، ذلك �أن موقفه كان حرجًا، فهو 
ا كما هو معروف، مما فر�ض عليه �ألا يقف مناوئاً للعائلة الحاكمة،  لم يكن م�صريًّ
في عهودها المختلفة، منذ عبا�س حلمي، فح�سين كامل، فف�ؤاد، حتى الاحتلال 
تناول  ما  كثيًرا  �أنه  من  الرغم  على  له،  مبا�شرة  مناو�أة  يبرز  نف�سه، لم  البريطاني 
م�سائل �سيا�سية على �صفحات المنار، وبالتالي ت�سيد النهج الإ�صلاحي التربوي 

ا.  م�سيرة المجلة، وهذا ما جعل البع�ض يرى �أنه كان مهادناً �سيا�سيًّ

وكذلك  العربية،  الإ�سلامية  الدول  كانت  �شيخنا  عا�شها  التي  الفترة  في 
جعل  مما  مختلفة،  ومذاهب  فكرية  تيارات  تتقاذفها  العثمانية  الخلافة  دولة 
م�س�ألة  )الهوية( ق�ضية محل جدل ونقا�ش ونزاع بعدما ظلت قروناً عدة، منذ نزول 
المرجعية  ب�أن  الت�سليم  للنقا�ش من حيث  قابلة   غير  الله  ر�سول  الوحي على 

الإ�سلامية هي الحاكم للجهود الفكرية والعملية. 

لكن، ومنذ �أوائل القرن التا�سع ع�شر، عندما بد�أت رياح الح�ضارة الغربية 
تهب ب�شدة على البلدان العربية، بل وت�ضع لها مو�ضع قدم عن طريق احتلال 
�إلى  ع�سكري مبا�شر، بد�أت دعوات تغريب وبد�أت دعوة القومية تعرف طريقها 
الفرعونية،  مثل  �إقليمية  �أخرى  دعوات  عن  ف�ضلًا  والإ�سلامية،  العربية  العقول 

والفينيقية، والطورانية. 



التجديد والإ�صلاح في الفكر التربوي الإ�سلامي
15771577

والمرجعية الدينية الإ�سلامية التي انطلق منها ال�شيخ ر�شيد كانت مرجعية 
متعددة الجوانب، ت�شكل منهجًا للحياة بمختلف مجالاتها، مت�أثر في ذلك بدرو�س 
فهم جديد  �إلى  انطلق  الطريق،  �أنه عن هذا  بنف�سه  لقد اعترف  الأفغاني، حتى 
روحاني  دين  هو  »بل  فقط  ا  �أخرويًّ ا  روحانيًّ لي�س  فهو  بالتكامل،  يت�سم  للإ�سلام 
ج�سماني، �أخروي، دنيوي، من مقا�صده هداية الإن�سان �إلى ال�سيادة في الأر�ض 
بالحق ليكون خليفة الله في الأر�ض«. )تاريخ الأ�ستاذ الإمام، ج2، �ص 84، 85(. 

الخطاب  تجديد  حدود  عند  يقف  لم  ر�شيد  لدى  التجديد  ف�إن  هنا  ومن 
يت�أتى  لا  وهذا  كذلك،  الدنيوية  الحياة  تجديد  لي�شمل  امتد  بل  وحده،  الديني 
مع  التفاعل  يحتم  مما  المختلفة،  الحياة  مجالات  في  العلمي  التقدم  طريق  عن 
الح�ضارة الغربية وعدم مخا�صمتها، فهي في الحقيقة قد �أخذت بتوجيهات القر�آن 
فيه  �أعر�ض  الذي  الوقت  العلم، في  المعرفة وتقدم  �إثراء  من حيث ما يعين على 
الم�سلمون عنها، فتقدم الغربيون، وتخلف الم�سلمون، لأن الم�س�ألة قائمة على الأخذ 

بالأ�سباب بدرجة �أ�سا�سية. 

ر�شيد  �شدد  »المنارية«،  للتربية  الحاكم  الموجه  هي  الدينية  المرجعية  ولأن 
على �ضرورة �أن تكون التربية منذ التن�شئة الأولى، وبا�ستمرار، على حب الدين، 
ولي�س العمل والعقل فقط كما يرى العلمانيون، وبطبيعة الحال ف�إن مفكرنا يرى 
في الإ�سلام المرحلة الأرقى في الم�سيرة الدينية للب�شرية وذلك لما نلم�سه من موافقة 
�أ�صوله وفروعه للعقل والفطرة وم�صالح الأمة، وا�شتماله على كل ما هو نافع لتربية 
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ال�شخ�صية، وحر�صه على بيان ما يقترن بكل ف�ضيلة ي�أمر بها من نفع، وما يقترن 
للنا�س  بنفعها  الأمور  يربط  الذي  النهج  وهذا  عنها من �ضرر.  ينهي  رذيلة  بكل 
هو نهج ي�سري في كل م�سالك ال�شريعة الإ�سلامية، وقلما نجد توجيهًا �أو �أمرًا �أو 
 ،) �أغ�سط�س، 1912، �ص 582  )المنار، ج8،  ونفعه  بفائدته  مقرون  وهو  �إلا  نهيًا 

فمن ذلك قوله : ژک  ک    گ  گ  گ     گ  ڳ  ڳ  ڳ  ڳ     ڱ  
ڱژ ]ف�صلت/ 34[.

�شاعت  »�أر�سطية«  ر�ؤية  يعك�س  نجده  للتربية  ر�شيد  مفهوم  تحليل  ومن 
من  الكثير  �صفحات  على  �صداها  وتردد  قرون،  منذ  الإ�سلامية  الكتابات  في 
ال�صفحات التي تحدثت عن التربية في �أواخر القرن التا�سع ع�شر و�أوائل القرين 

الع�شرين، وخا�صة في كتابات �أحمد لطفي ال�سيد. 

�أما بالن�سبة للإن�سان ب�صفة خا�صة ف�إن الأمر يختلف �إلى حد كبير، و�إن كان 
المفهوم ال�سابق، ينطبق عليه، فهي هنا عملية متعددة الجوانب، مختلفة المجالات، 
ت�شمل الجوانب الج�سمية والنف�سية والعقلية للمتعلم، ومن ثم فهي »على ثلاثة 
المنار،  من  الأول  )العدد  العقل«  وتربية  النف�س،  وتربية  الج�سم،  تربية  �ضروب: 

مار�س 1898، �ص 15(. 

وي�ستفي�ض ر�ضا في مناق�شة هذه الق�ضية ال�شهيرة في الفرق بين )التربية( 
ويعطي  التعليم«،  و»جزئية  التربية«  »�شمولية  من  �شائع  هو  ما  مكررًا  و)التعليم( 
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الأولوية للتربية على التعليم »لأن الذي يتعلم ولا يتربى ربما ي�ضر بعلمه �أكثر مما 
ينفع وينتفع )المنار، ج5، �أبريل 1900، �ص 110(. 

كنا  »ف�إذا  التعليمي،  للنجاح  الفر�صة  يتيح  التربوي،  الأ�سا�س  وتر�سيخ 
محتاجين �إلى مثقال من التعليم، فنحن �أحوج منه �إلى قنطار من التربية«، ولكي 
ي�ؤكد على مرجعيته الدينية، لا يكف عن ترديد هذا المبد�أ الأ�سا�سي المركزي: 

»ولا تربية �إلا بالدين و�آدابه وف�ضائله« )المنار، ج22، فبراير 1902، �ص 842(.

وي�ستوقفنا هنا هذه النظرة التقدمية في مفهوم كل من التربية والتعليم عند 
)العمل(  �أولهما  �أ�سا�سيين  ركنين  منها على  يرتكز كل  �أن  ي�شترط  فهو  �شيخنا، 
والثاني )العلم(، فالتربية بحكم طبيعتها تغيير لابد �أن يحدث في ال�سلوك، و�أمر 
معرفة  لي�ست  الم�س�ألة  �أن  يعني  والثاني  وعملًا،  وتنفيذًا  تطبيقًا  �إلا  يتم  لا  مثل 
�أي معلومات، و�إنما ما يت�صل بالمعرفة العلمية، والمعلومات  �أي معرفة، ومعلومات 

العلمية. 

المعلومات،  وخزن  المعرفي«،  »الح�شو  على  تقت�صر  لا  الإن�سان  تنمية  ولأن 
البنية الأ�سا�سية لتربية  �أنه ي�شكل  بالبناء الخلقي على اعتبار  �أظهر �شيخنا وعيه 
�سعادته  دعامة  هو  الإن�سان  خُلق  �أن  قوله:«  جاء  هنا  ومن  الم�سلمة،  ال�شخ�صية 
فرد من  والدنيوية، فيجب على كل  الدينية  �أموره  وعمادها، وعليه مدار �صلاح 
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الكبرى،  المنقبة  هذه  على  للح�صول  والمالية  العقلية  قواه  يوجه  �أن  الأمة  �أفراد 
والعادة العظمى«. )المنار، ع104، �أبريل 1898، �ص 76(. 

ا للتربية �ألا وهو »التزكية« من خلال قول  وي�ستخدم ر�شيد تعبيًرا �إ�سلاميًّ
ٹ   ٹ   ٹ   ٿ      ٿ   ٿ   ٿ   ٺ   ٺ   ٺ   ژٺ    : المولى 
فالتزكية  ]الجمعة/ 2[،  ژ  ٹ  ڤ  ڤ  ڤ  ڤ     ڦ   ڦ  ڦ  ڦ  ڄ  

متحلية  طاهرة  الإن�سان  نف�س  بها  تكون  التي  »الف�ضلى«  التربية  عملية  هي  هنا 
بالف�ضائل. و�إذا كان كثرة يف�سرون »الكتاب« ب�أنه القر�آن الكريم، ف�إن ر�شيدًا يف�سره 
ب�أن المق�صود به هو »الكتابة«، �أي يعلمهم �أن يكونوا كاتبين لما يعلمون من العلوم 
والمعارف النافعة )المنار، ج8، �أغ�سط�س 1912 �ص 569(، و�أن الحكمة مراد بها 

العلم ال�صحيح المحرك لإرادة الإن�سان �إلى العلم النافع للنا�س جميعًا. 

ور�شيد، وفقًا لمنهجه الإ�صلاحي التربوي ي�ضع ثقة بغير حدود في التربية 
و�إمكاناتها و�ضرورتها وك�أنها هي العلاج ال�سحري لكل �أمرا�ض المجتمع، �أو وك�أنها 
�أ�صبحت م�صباح علاء الدين الذي يمكن �أن يحقق للأمة كل ما تطمع فيه وتطمح 

�إليه:

ما 	 ومعرفة  الاجتماعية،  والعدالة  الاجتماعي  الترابط  تحقيق  يمكن  فبها 
و�إبراز قدرات  والآراء،  الأ�شياء  و�سائر  الم�ستحدثات  يفيد من  يفيد وما لا 
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وا�ستعدادات الأفراد وتقويتها لتحقق التقدم والوحدة والقوة )المنار، ع2، 
مار�س 1898، �ص 31(

والاعتقادات 	 الجمود  بترك  ال�سلف،  عليه  كان  بما  الدين  فهم  يمكن  وبها 
)المنار،  عزهم  �أهله  �إلى  ويرجع  للإ�سلام مجده  فيعود  والخلافات،  الباطلة 

ع28، �سبتمبر 1899، �ص 433(. 

وبها يمكن للأفراد �أن يحققوا قدرًا من الحرية ومزيدًا من ديموقراطية الحكم.	

والنتيجة المنطقية لكل هذا وغيره �أن ت�صبح التربية �ضرورة لكل مواطن، مما 
يحتم تعميمها على جميع �أفراد الأمة، على اعتبار �أن التربية والتعليم »هما الروح 

الذي تحيا به ال�شعوب والأمم« ) ع13، يونية 1898، �ص 224(. 

وعندما حدد ر�شيد �أهدافًا للتربية، نجد في مقدمتها �أن ت�سعى �إلى غر�س حب 
الدين في قلوب الأبناء، وكذلك الإيمان بالوحدة الإ�سلامية وهذا وذاك يتطلب �أن 
تكون هناك مراقبة �شعبية على التعليم من كافة الطوائف، ما دمنا �سنعتبر التربية 
فري�ضة عامة على كل �أبناء الأمة، و�أهمية مثل هذه الرقابة المجتمعية �ألا تنجرف 

التربية من حب الدين �إلى تع�صب و�إثارة فتن بين المذاهب والطوائف المختلفة. 

التركيز على عملية  �أوجب مفكرنا  التربوية،  العملية  المعلم هو ع�صب  ولأن 
اختياره، و�إعداده، بحيث يتميز مثل هذا المعلم بالأفق الاجتماعي الوا�سع، لا �أن 
ا يقوم بواجب ي�ؤجر عليه )المنار، ج2، مار�س 1909، �ص 110(.  يكون موظفًا حكوميًّ
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و�سعي التربية لتقوية الأوا�صر اللازمة للجامعة الإ�سلامية، لا تعني الوقوف 
عند حد الجوانب الدينية بالمعنى ال�ضيق المتداول عند النا�س، �إذ لابد للتربية هنا 
�أن ت�ضع في ب�ؤرة اهتماماتها الأ�س�س المادية للنهو�ض الاجتماعي، بما يت�ضمنه هذا 
ال�شديد على  والتنمية الاقت�صادية، والحر�ص  البناء الاقت�صادي  �إلى  التفات  من 

اللغة العربية التي هي �سياج الذات الح�ضارية. 

عن  �سواء  والا�ستبداد،  القهر  على  يقوم  مناخًا  تعي�ش  كانت  م�صر  ولأن 
ف�إن  �أو عن طريق قوى قهر وبغي بالداخل،  �أجنبية للبلاد،  طريق احتلال قوى 
تحقيق �أهداف التربية في بناء ال�شخ�صية القادرة على البناء الاجتماعي لا يت�أتى 
نف�سه  الإ�سلام  و�أن  خا�صة  والا�ستغلال،  القهر  عوامل  من  الإن�سان  بتحرير  �إلا 
مبني على قاعدتي الا�ستقلال بالفكر والا�ستقلال بالإرادة )المنار، ج13، �سبتمبر 

1901، �ص 482(.

البناء  م�سلمات  من  �أ�صبحت  التي  الحقيقة  تلك  على  مفكرنا  وي�ؤكد 
التربوي لأي �أمة، وهي �أن التعليم غالبًا ما يكون تابعًا للتوجه العام الذي تكون 
ا ف�شر، فالتعليم الذي يوجد  عليه الإدارة العامة للمجتمع، �إن خيًرا فخير و�إن �شرًّ
في مجتمع يقوم على �صحيح الدين، والعدل الاجتماعي، وتمكين الإن�سان من 
ممار�سة حقه في التفكير وحرية الاختيار، لابد �أن يكون تعليمًا منتجًا، مبدعًا، بينما 
ا  على العك�س من ذلك، التعليم الذي ت�سيطر عليه حكومة م�ستبدة يكون مبنيًّ
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على �أن يعيد �إنتاج �شخ�صيات ت�سوق لقيم الا�ستبداد والقهر بما يرافقها من �إ�شاعة 
روح الخنوع والا�ست�سلام وال�سلبية والنفاق والمخادعة والد�س والوقيعة والجبن. 

الجامعة  ت�أ�سي�س  حركة  وحكم  �ساد  الذي  الفكر  على  نلاحظ  كنا  و�إذا 
الم�صرية القديمة عام 1908 والذي مال �إلى ما كان ي�سمى )العلم للعلم(، ومعاداة 
بعينها  �أعمالًا  يمار�سوا  لأن  الأبناء  يهيئ  �أن  بالتالي  وا�ستهدافه  التعليم«،  »تمهين 
ووظائف معينة، �أو على �أقل تقدير، يزودهم بالمهارات الأ�سا�سية التي تعينهم على 
ح�سن التفاعل والتعامل مع عنا�صر الحياة، ف�إن مفكرنا �سعى �إلى �أن يكون مت�سقًا 
»علم لا   من  الر�سول  ا�ستعاذة  يعبر عنها  التي  الإ�سلامية  التربية  فل�سفة  مع 
ينفع«، واعتبار العلم الذي ينتفع به �أحد �أهم ثلاثة �أ�شياء تبقى على الرغم من 

موت ابن �آدم وانقطاع عمله، �ألا وهي »علم ينتفع به«.

لكنه في الوقت نف�سه، لا يقف بدائرة النفع عند النفع ال�شخ�صي، الذي 
يكفل ل�صاحب العلم �أن يك�سب رزقه، فهذا مما يتعار�ض كلية مع النهج الديني 
عامة والإ�سلامي خا�صة الذي جاء لنفع عموم النا�س، ولا يت�سق مع الإيمان بالله 
الخالق الذي هو رب »العالمين«، لا �شعب من ال�شعوب، ولا �أمة من الأمم، ومن 
والم�صالح  الأمة،  مجموع  لت�شمل  النفع  دائرة  تت�سع  �أن  ال�ضروري  من  كان  ثم 

المجتمعية العامة )المنار، ج1، فبراير 1909، �ص 16(.
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ولعلنا بعد ا�ستقراء بع�ض جهود عدد من الرواد على طريق تجديد الفكر 
التربوي الإ�سلامي و�إ�صلاحه نلاحظ على هذه الجهود �أنها لم تتعامل مع ق�ضية 
الإ�صلاح والتجديد باعتبارها تت�صل بما �سوف نركز عليه فيما بعد مما يعرف بالتربية 
الإ�سلامية، ذلك �أن الق�ضية كانت بالن�سبة لجيل الرواد ق�ضية بناء �أمة، لا مجرد 
ن�سق معرفي بعينه يتم تعليمه داخل م�ؤ�س�سات التعليم وت�ؤلف له الكتب، وتجري 
فيه الدرا�سات والبحوث، ويتم الح�صول ببع�ضها على درجات علمية، ذلك لأن 
القائمين بمثل هذه الجهود، لم يكونوا �أ�ساتذة �أكاديميين في م�ؤ�س�سات علمية بل 

كانوا مفكرين عموميين تت�سع اهتماماتهم حتى ت�ضم هموم �أمة ب�أكملها.

الجدل  مرحلة  بعد  دخلت  قد  تكن  لم  »الهوية«  �أن  هي  �أخرى،  ناحية 
والاختلاف، فالهوية منذ �أن نزلت الر�سالة الإ�سلامية على الر�سول  هي الهوية 
الإ�سلامية، بحيث لم يكن المفكر بحاجة �إلى �أن يلحق بعناوين محا�ضراته وكتبه 
ودرا�ساته �صفة »الإ�سلامية«، على عك�س ما �سوف يحدث بعد ذلك، حيث كان 
تيار التغريب قد ت�أ�صل في م�صر وفي كثير من بلدان الم�شرق والمغرب العربيين، 
ف�ضلًا عما بد�أ ي�شيع من نزعات �إقليمية مثل الفينيقية والفرعونية �أو الم�صرية. و�أبرز 
من هذا وذاك، �أ�صبح التيار العروبي ذا تواجد ملحوظ، وهو على الرغم من عدم 
�أن البع�ض مع الأ�سف ال�شديد كان يحر�ص  �إلا  تناق�ضه مع التوجه الإ�سلامي، 
للإخوة  المجال  �إف�ساح  بحجة  وجزء  فرع  مجرد  جعله  �أو  الدين،  ا�ستبعاد«  على 
الإ�سلامي  الاتجاه  �أن  كيف  لبيان  المقام  يت�سع  ولا  الأخرى،  الديانات  �أ�صحاب 
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نف�سه يت�سع للجميع بغير �إجحاف بحق كل �إن�سان في �أن يعتنق ما ي�شاء، ويكفي 
ژڃ  ڃ   ژڤ  ڤ  ڦ  ڦژ  ، ف�ضلًا عن  القر�آنية  الآية  فقط الإ�شارة على 

ڃ  چ   چ  چژ   فما بالنا بكافة الآراء المتعلقة بغير الدين؟!

كذلك فقد كان قيام م�ؤ�س�سات �إعداد المعلم في البداية عن طريق خبراء 
�أول  �إلى  الإ�شارة  الإ�سلامي، ويكفي هنا  التوجه  بعيدة عن  لنزعة  زارعًا  �أجانب 
معهد لإعداد المعلم في الوطن العربي كله، مدر�سة المعلمين المركزية التي �أن�شئت 
عام 1880 عن طريق خبير �سوي�سري )دور بك( جعلها على نمط مثيلتها في باري�س، 
وبعد الحرب العالمية الأولى، �أن�شئ �أعرق معهد للتربية في الوطن العربي  )معهد 
التربية العالي للمعلمين(، عن طريق خبير �إنجليزي )م�ستر مان(، حيث جعله على 

نف�س نموذج معهد التربية بجامعة لندن، وكان ذلك عام 1929. 

ون على غير النموذج  �إن ذلك جعل �آلافًا من المعلمين يدر�سون، ثم يُدر�سِّ
التربوي الإ�سلامي من فر�ص كثيرة  الفكر  وبالتالي حرم  التربية،  الإ�سلامي في 
نف�س  في  الإ�سلامي  التربوي  الجهد  انح�صر  وبالتالي  ر،  ويُطَوَّ ويُغََّري  يُراجَع  لأن 
الجهود التي بذلت منذ قرون على �أيدي الغزالي وابن �سينا والزرنوجي والقاب�سي 
التربوي  الفكر  بتخلف  وهم  ترويج  على  �ساعد  مما  خلدون،  وابن  �سحنون  وابن 
التربوية  العلوم  �ساحة  على  جرى  عما  وابتعاده  الع�صر،  مواكبة  عن  الإ�سلامي 
والنف�سية الحديثة التي �شهدت بالفعل تطورات مذهلة، خا�صة وقد دخل عليها 

المنهج العلمي الحديث، بل و�أخ�ضع الكثير من ق�ضاياها للتجريب المعملي.
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بل و�أ�صبح الفكر التربوي الإ�سلامي مجرد »تاريخ«، يدر�سه الباحثون �إذا 
والتربية في  الإغريقية  التربية  درا�سة  تتم  كما  تمامًا  »موروث«،  منطلق  من  �شاءوا 
التطوير  بغية  درا�سته  التفكير في  �إلى  �أحد  يتجه  ولا  وغيرها،  القديمة  الح�ضارات 
المعا�صرة،  والنف�سية  التربوية  الثقافة  ن�سيج  من  جزءًا  ي�صبح  بحيث  والتجديد 

وجزءًا من ن�سيج التكوين والتن�شئة لبناء الجماهير.

و�إذا كنا قد عبنا على ما حدث داخل م�ؤ�س�سات �إعداد المعلم التي �سارت 
مع   - لكنه  ذلك،  يعو�ض  �أن  يمكن  كان  الأزهر  �أن  �إلا  الغربي،  النموذج  وفق 
الأ�سف - كانت درا�سته هو نف�سه، ونظمه على حال من التخلف بحيث ي�صعب 
نق�ض مقولة »فاقد ال�شيء لا يعطيه«، خا�صة وقد كانت فكرة �أن من علِم علمًا، 
ي�ستطيع �أن يُعَلِّمه للآخرين هي ال�سائدة، ومن ثم لم تظهر حاجة �إلى دار�سة علوم 
التربية وعلم النف�س تحت قبة الأزهر، وبالتالي حرم الفكر التربوي الإ�سلامي من 

�أن يتزود من المعين الأ�سا�سي للفكر الإ�سلامي. 

جهود الإ�صلاح والتجديد في الع�صر الحا�ضر 

مجموعة  ي�شهد  الإ�سلامي  التربوي  الفكر  بد�أ  ال�سبعينيات  �أوائل  منذ   
من الجهود التي تمثلت في كتابات عدد من �أ�ساتذة كليات التربية ب�صفة خا�صة، 
التي  الممار�سات  بع�ض  عن  ف�ضلًا  متناثرة،  �أخرى  �أكاديمية  مواقع  من  والبع�ض 
تن�شئة  بعمليات  القيام  خلالها  من  يمكن  �أوعية  �أو  تنظيمات  �إيجاد  �إلى  �سعت 

و�إعداد وتكوين، بالإ�ضافة �إلى عمليات البحث والدرا�سة.
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تمامًا،  تخل  لم  ال�سبعينيات  على  ال�سابقة  الفترة  ب�أن  التنويه  من  ولابد 
لكنها في الغالب كانت درا�سات �أكاديمية تم الح�صول بها على درجتي الماج�ستير 
والدكتوراه، مثل درا�سة خطاب عطية عن التعليم في م�صر في الع�صر الفاطمي 
الأول، ودرا�سة �أحمد ف�ؤاد الأهواني عن التعليم في ر�أي القاب�سي في الأربعينيات، 

ودرا�سة محمد نبيل نوفل عن �أبي حامد الغزالي.

ومن الملاحظ �أن كل هذه الدار�سات درا�سات ت�أريخية.

ومن هنا تجيء قيمة الجهود التي بد�أت منذ �أوائل ال�سبعينيات.

سيد عثمان: معمار تربوي فريد

التخ�ص�ص في  �إطار  نف�سه في  يحب�س  لا  لكنه  نف�س،  عالم  الأ�صل  هو في 
حد ذاته و�إنما يجول فيه جولات عاِمل يوظف ما يعرف في بناء الإن�سان الم�سلم، 
�أن التخ�ص�صات النف�سية والتربوية التي ظهرت منذ عدة عقود ربما تفيد  م�ؤكدًا 
لكنه  المعرفي،  والان�شطار  التخ�ص�ص  نحو  الع�صر  اتجاه  بحكم  الجوانب  بع�ض  في 
يعود لي�ؤكد �أن ر�ؤية الترابط والتكامل بين الدرا�سات النف�سية والتربوية هو جهد 
العلماء الذين يملكون من �سعة الأفق ودقة الإح�سا�س بالم�سئولية الاجتماعية ما 

يدفعهم �إلى تناول الق�ضية في كليتها ورحابة �آفاقها.
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وهو يكتب في عام 1979 كتابه الفريد )الم�سئولية الاجتماعية وال�شخ�صية 
الم�سلمة(، وكان قد ن�شر منه �أفكارًا �أولية قبل ذلك بنحو خم�س �سنوات.

والم�شكلة الكبرى التي تواجه من يتناول فكر �سيد عثمان �أن كتابته من 
نوع فريد ك�أنه �شعر منثور ي�صعب تلخي�صه و�إلا �ضاعت بع�ض معالمه الأ�سا�سية، �أو 
هي ثمرات قلب �صوفي يحاول �أن ي�سطر بالقلم ما عاناه من خبرة وتجربة، �إذا كانت 

»ذاتية« في جانب، فهي »مو�ضوعية« في النهاية.

�إلى الت�أكيد على حتمية و�ضرورة التجدد، يرجع ذلك �إلى  �إذ ي�سعى  وهو 
طبيعة الإ�سلام نف�سه، فالإ�سلام »مثال كمال الحياة في الإن�سان، ولذا ففجره دائمًا 

مرتقب مرجو في �أفق الحياة، وفي �أفق قلب الإن�سان« )�ص/ د(.

و�إذ يب�شر �سيد عثمان ب�شروق الذات الم�سلمة وكيف �أنه �آتٍ من �أفق قلب 
الإن�سانية وفطرتها و�ضميرها، ف�إن من �ألزم واجبات �أهل العلم في الأمة الم�سلمة 
وراء  ما  �إلى  الب�صيرة،  و�إلهام  العلم  بر�أي  القلب،  العقل وعين  ينظروا، بعين  »�أن 
ذلك الأفق الكريم، ليتر�سموا ما تكون عليه هذه الذات الم�سلمة البازغة، المرتقبة 

المرجوة« )�ص/ هـ(. 

وما قدمه �سيد عثمان في الكتاب الم�شار �إليه هو جهد من الجهود التي يمكن 
�أن يبذله م�سلم علمي مهتم في محاولة ر�ؤية وتمييز جانب من ال�شخ�صية الم�سلمة 
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البازغة، وهو الجانب الاجتماعي، وعلى وجه �أخ�ص الم�سئولية الاجتماعية فيه، ثم 
محاولة ر�ؤية وت�صور كيف تكون تربيتها في هذه ال�شخ�صية الم�سلمة.

�إ�ضافة ال�صفة الإ�سلامية   وكان �سيدعثمان حذرًا للغاية في الإ�سراف في 
لكثير من المو�ضوعات والأن�ساق المعرفية، وخا�صة في الإن�سانيات، وفي مقدمتها 
العلوم التربوية والنف�سية، وعلى �سبيل المثال، عندما ا�ست�شير في عام 1986 من 
»التف�سير  با�سم  مقرر  تقرير  في  بالريا�ض  �سعود  الملك  جامعة  �أ�ساتذة  �أحد  قبل 
الإ�سلامي  توجهه  من  الرغم  على  بذلك،  يرحب  لم  لل�سلوك«،  الإ�سلامي 

المعروف.

�أما  �شعبتين،  ذو  فهو  و�آمن،  و�أهدى،  و�أقوم،  �أ�سلم  ر�آه  الذي  ال�سبيل  �أما 
ال�شعبة الأولى فهي �أن ندر�س علم النف�س المعا�صر من حيث هو علم له �أ�صوله 
ومناهجه، وطرائقه، ومدار�سه، بل له �أ�ساليب نقده وتعديله الذاتية، و�أن ن�ستوعب 
لا  �إذ  و�ضعف،  وقوة  وعلة  �صحة  من  فيها  بما  الواعي  ا�ستيعاب  ونتائجه،  نظرياته 
يمكن �أن تكون لنا ذاتية �إ�سلامية في درا�سة علم النف�س، ولا يمكن �أن ن�ؤ�صل اتجاهًا 
ا في علم النف�س، دون هذا الا�ستيعاب المتمكن، والدر�س الفاهم، والمعرفة  �إ�سلاميًّ

الواعية بعلم النف�س المعا�صر.
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�أما ال�شعبة الأخرى في ال�سبيل الذي يرت�ضيه، فهي �أن نفيد �إلى �أق�صى حد 
ممكن من درا�ستنا الم�ستب�صرة تلك لعلم النف�س المعا�صر، نفيد منها في التطبيق في 

مجالات الحياة المختلفة بالن�سبة �إلى الفرد الم�سلم، والمجتمع الم�سلم.

 وهو يرى في هذا ا�ستجابة للدعوة الإ�سلامية التي تتردد قوية نا�صعة في 
كتاب هدايتنا الكريم �إلى �أن نعد ما ن�ستطيع من قوة، والقوة هنا هي قوة التطبيق 

الر�شيد، والم�ستر�شد ب�أي نتاج علمي فيه �صالح للفرد الم�سلم ولمجتمعه. 

لل�شخ�صية(  الإ�سلامي  )التوجيه  عنوان  عثمان  �سيد  اقترح  فقد  ثم  ومن 
بدلًا من )التف�سير الإ�سلامي لل�سلوك(.. والم�س�ألة هنا لي�ست تبديل عنوان ب�آخر، 
التوجه، وقوة لا  الموقف، وجوهر  �أبعد من ذلك »لأنه ي�ضرب في �صميم  بل هو 
توجيه للم�صطلح، �أو العبارة، �أو العنوان، ذلك لأن الم�صطلح، في العلم بخا�صة، 
ففرق  خفت،  و�إن  حتى  العميق،  ت�أثيره  وله  خفيت  و�إن  حتى  الفعالة،  قوته  له 
كبير بين �أن �أقول »تف�سير«، و�أن �أقول »توجيه«، وفرق كبير كذلك بين �أن �أقول 
و�أن  �إ�سلامي«  »تف�سير  �أقول  �أن  »�شخ�صية«، وفرق كبير بين  �أقول  و�أن  »�سلوك«، 

�أقول »توجيه �إ�سلامي« )مجلة درا�سات تربوية، مار�س 1986(.

ما جاء في محا�ضرته في كلية  �سيد عثمان هو  بتوجه  ينبئ  ما  �أبرز  ولعل   
العلوم الاجتماعية بجامعة الإمام محمد بن �سعود بالريا�ض في 25 �أبريل 1995 

)الذاتية النا�ضجة، �ص 185( .
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حيث  النف�س«،  علم  في  �إ�سلامي  اتجاه  »الت�أ�صيل  عن  هو  المو�ضوع  كان 
و�صفه ب�أنه حركة فكرية في طبيعتها، علمية في منهجها، �إ�سلامية في روحها، ثقافية 

في تفاعلها ونمائها«.

ب�أنه حركة »لأنه ظاهرة حية ذات غايات هي منبعثة  �أما و�صفه للمو�ضوع 
ومتجهة �إليها«.

ويجيء و�صف الحركة ب�أنها فكرية في طبيعتها »لأنه نتاج �إدراك وفهم وتقييم 
جديد للدور الفكري للإ�سلام في ع�صرنا هذا«.

المتعارف  العلمي  المنهج  تلتزم  �أن  يمكن  »لا  لأنها  المنهج  بعلمية  وو�صفها 
عليه بين �أهل التخ�ص�ص في علم النف�س، على الرغم من �أننا قد نختلف مع بع�ض 
المنهجية  �أ�صول  نلتزم  �أن  �أهله هناك، ولكننا مع ذلك لابد  فيه، كما يختلف  ما 

العلمية المعا�صرة«.

وو�صفها بالإ�سلامية في روحها، لأنها في هذا مثل �أي حركة للإن�سان الم�سلم 
في عمومه، والعلمي الم�سلم في خ�صو�صه، والنف�ساني الم�سلم في �أخ�ص خ�صو�صه.

ب�أنها »ثقافية« فمن جهة تفاعلها مع ال�سياق الثقافي العام  و�أخيًرا فو�صفها 
في المجتمع الم�سلم، �إذ يجب �ألا تنعزل عنه بدعوى التخ�ص�ص والتعمق، �أو تتعالى 
بثقافة  مو�صولة  هذه  الت�أ�صيل  »حركة  الرفيعة  �أو  الخال�صة  العلمية  بدعوى  عليه 
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مجتمعها، ت�أخذ منها عوناً وتوجيهًا ومادة لت�أملها ودر�سها، وتعطيها ا�ستنارة وفهمًا 
ووجهات نظر في م�شكلاتها، هي حركة متفاعلة مع ثقافة مجتمعها.. ولا يمكن �إلا 

�أن تكون كذلك، و�إلا انزوت وذوت �أو ��ضؤلت وت�ضاءلت”. 

ولعل �أكثر المجالات �إثارة للجدل، المجال التاريخي في التربية الإ�سلامية، 
التربوي  الموروث  مع  التعامل  �أولهما  منهجيين:  خط�أين  في  كثيرون  يقع  حيث 
الإ�سلامي وك�أنه كتلة واحدة، مهما اختلف الزمان وتباين المكان، وثانيهما الحر�ص 
على اتخاذ موقف دفاعي عن المو�ضوع وك�أنه مبر�أ دائمًا عن الخط�أ وال�سلب! فماذ 

كان موقف �سيد عثمان التجديدي؟ 

والنف�سي  النبوي  الفكر  �أعلام  من  لعلم  درا�سته  من خلال  ذلك  نعرف 
الإ�سلامي �ألا وهو »برهان الدين الزرنوجي«، المتوفى عام 620 هجرية، وعا�ش في 
خرا�سان، في كتابه تعليم المتعلم طريق التعلم (، فماذا كان منهجه في درا�سة هذا 

الإرث )مجلة درا�سات تربوية، جزء 58، 1993(؟ 

مجافاة  هذا  في  ولي�س  و�شوق،  وحب  �إقبال،  قراءة  الأثر  هذا  قر�أ  �أولًا: 
للمو�ضوعية، بل اعتبره تر�شيدًا لها، ولم يعتبره من الذاتية، حيث فيه �إن�ضاج لها، 

ولم يرد �أن يتناول مثل هذا الأثر ببرود المو�ضوعية وتباعدها.

قراءة  في  الذوق  حا�سة  عنده  المحب  المقبل  هذا  موقفه  حرك  وقد  ثانيًا: 
الكتاب، �إنه ذوق علمى، فيه م�سحة فل�سفية، وفيه لمحة فنية، وفيه يقظة وجدانية، 
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ومثل هذه القراءة هي التي تميز بين قراءة الم�ست�شرق الغريب، الذي هو �أعجمى 
المنتمي  الابن  قراءة  وبين  فيها،  الل�سان  �أعجمي  يكون  �أن  قبل  للعربية  الذوق 
وفون  �إبل  من  كل  درا�سة  �إلى  �إ�شارته  النهج  هذا  �صحة  على  وبرهنة  �أبيه،  �إلى 
ت�سيء  انتقادات  الزرنوجي  وانتقدا   )1947(  Ebel, Von Grunbaum جرونباوم
وكتابه،  الزرنوجي  �إلى  ت�سيء  مما  �أكثر  العلمية،  ونظرتهم  الفكري  منهجهم  �إلى 
ومع الأ�سف فقد ت�أثر بهما بع�ض العرب والم�سلمين، فتابعوهم في الفهم الخاطئ 

للزرنوجي.

�أو درا�سته لكتاب الزرنوجي بما تعر�ض له ال�شيخ،  ثالثًا: التزم في قراءته، 
ا من الفكر النف�سي المعا�صر في التعلم، و�إنما تحرى  ولم يحاول �أن يدخل في �آرائه �أيًّ
�أو�سع  التعلم في حقيقتها، وفي  �أن ي�ست�شف من كلامه وتحليله ما يت�صل بعملية 

معانيها، منظمًا �إياها فيما �أ�سماه »ن�سق التعلم عند الزرنوجي«.

يحاول  لم  عنه،  غريبًا  فكرًا  الزرنوجي  فكر  على  يفر�ض  لم  وكما  رابعًا: 
�أن يقومه، �أو يحكم عليه بمعيار معا�صر، و�إنما في �سياق ع�صره، حتى �أنه لم ي�سم 
�أداة منهجية  النظرية  »نظرية« لأن  الزرنوجي  ت�صور من كتاب  ا�ستخل�صه من  ما 

حديثة من �أدوات العمل العلمي.

خام�سًا: �أنه و�إن التزم في ا�ستخلا�ص ن�سق التعلم عند الزرنوجي بكلامه، 
العنا�صر  هذه  بين  يربط  �أن  محاولًا  وعنا�صره،  الن�سق  �إلى  النظرة  في  تحرر  ف�إنه 
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�إلى  الكامل  بانتمائه  للن�سق  احتفظ  فك�أنه  النف�س،  علم  الحديثة في  والدرا�سات 
الزرنوجي، ولكنه تحرك به، في ا�ستقلال له، في �سياق علم النف�س المعا�صر.

سعيد إسماعيل، وتأسيس علم للتربية الإسلامية 

النف�س، خا�صة من خلال درا�سة منهجية  ا التحدث عن  من الع�سير حقًّ
علمية، لكننا نعتذر مقدمًا، م�ستندين �إلى �أننا في مجال »تاريخ«، لابد فيه �أن نلتزم 
بما جرى، محاولين - بقدر ما ت�سع الطاقة - �ألا نزيد مما قد يجلب �شبهة العُجْب 

بالذات. 

فلأول مرة في تاريخ التعليم تبد�أ م�ؤ�س�سة لإعداد المعلم في م�صر عام 1971 
على  الأزهر،  بجامعة  التربية  كلية  الإ�سلامية، في  التربية  با�سم  مقرر  تدري�س  في 
م�ستوى الدرا�سات العليا، وينتدب له كاتب الدرا�سة الحالية لتفتح الطريق بذلك 
�إلى �أن تقوم درا�سة الفكر التربوي الإ�سلامي على �أ�س�س منهجية علمية، ولا تقف 

عند حد الت�أملات العقلية والن�صائح الوعظية.

يكون  ما  بقدر  لطريق جديد،  �أ�ؤ�س�س  �أنني  بالن�سبة لي  الوا�ضح  من  كان 
عليه من ال�سلامة وال�سوية بقدر ما يمكن معه �ضمان �أن يجيء اللاحق �سائرًا على 
النظر  �إعادة  عمليات  من  واجب  هو  ما  الاعتبار  بعين  الأخذ  مع  نف�سه،  الدرب 

والنقد والتطوير.
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من هنا كانت نقطة الانطلاق هي �أن نحدد »المنهج« الذي يمكن من خلاله 
التفكير والبحث والدر�س لق�ضايا التربية الإ�سلامية. والموجه الأ�سا�سي في تحديد 
المنهج هو الت�سا�ؤل �أولًا عن معنى التربية الإ�سلامية، حيث لابد �أن يحكمنا هنا 
المنطق نف�سه الذي يحكم من يريد �أن يحدد مفهوم التربية الأفلاطونية - مثلًا - 

�أو التربية البراجماتية �أو النقدية.. وهكذا.

مثل  التربيات،  هذه  من  تربية  كل  مبدع  �إلى  الرجوع  المحتم  من  فمثلما 
�أفلاطون، و»جون ديوى«، و المدر�سة النقدية، كان لابد من الت�سا�ؤل، عن الم�صادر 
الأ�سا�سية التي منها ظهرت التربية الإ�سلامية؟ لتكون الإجابة على الفور هي: 

الله  ونبيه محمد.

ومن هنا كان من الطبيعي �أن يبرز لنا �أمران: �أولهما �أن التربية الإ�سلامية 
لي�س هي ما يتم تدري�سه في المدار�س، حيث ت�أخذ ا�سم »التربية الدينية« في بع�ض 
البلدان و»التربية الإ�سلامية« في بلدان �أخرى، فهذا الن�سق المعرفي يقوم بتعليم 
�أ�سا�سيات الدين من �أركان الدين و�شعائره وعباداته وال�سيرة النبوية..  الطلاب 
وهكذا، بينما تريد التربية الإ�سلامية من منظورنا �أن تبحث عن موقف الإ�سلام 

مما هو مثار في عالم التربية والتعليم من ق�ضايا وم�شكلات.

التربية  »م�صادر  تحديد  على  �ساعد  والمفهوم،  للمعنى  التحديد  هذا 
الإ�سلامية« �أو ما �أ�صبح يعرف بعد ذلك »ب�أ�صول التربية الإ�سلامية«، ون�شرنا �أول 
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النف�س،  وعلم  التربية  ال�سنوي في  للكتاب  الأول  المجلد  المعنى في  بهذا  درا�سة 
عام 1973.

وال�سنة  الكريم  القر�آن  من  كل  على  الاعتماد  يمكن  كيف  بينا  �أن  وبعد 
النبوية لبناء تربية �إ�سلامية، كان لابد �أن نقوم بعملية »تكييف« و»مواءمة« لبقية 
الم�صادر والأ�صول، مثل الإجماع، حيث ر�أينا �أن هذا الم�صدر لا ينبغي �أن يقوم 
في المجال التربوي، فمعظم الم�سائل التربوية مما يلحقه التغير في الزمان والمكان، ولا 
نكون ب�صدد تحريم وتحليل، ف�إذا كنا ب�صدد طريقة معينة في التعليم، كيف يمكن �أن 

يكون هناك �إجماع عليها مثلما نرى في الم�سائل الفقهية؟ 

ما  بينه وبين  رادفنا  »العرف«، حيث  رائعًا في كل من  معينًا  لكننا وجدنا 
بالن�سبة  وكذلك  والاجتماع،  التربية  عالمي  في  الثقافي«  عن»الموروث  يعرف 
للم�صالح المر�سلة، التي وجدنا مواءمة لها من خلال ما يجب �أن تراعيه الحلول 

التربوية لم�شكلاتنا من حيث مراعاة متطلبات المجتمع، واحتياجات المتعلم. 

�أما اجتهادات المفكرين والفلا�سفة والعلماء، فقد ر�أينا �أنها لابد �أن تكون 
�أحد الم�صادر، لكن في مرتبة مت�أخرة.

التالية هي:  �أن تكون الخطوة  الطبيعي  الم�صادر، كان من  �أن حددنا  وبعد 
ب�أي منهج �سنقوم با�ستنباط الأفكار والآراء والم�ضامين التربوية في الم�صادر الم�شار 

�إليها �آنفًا؟
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هنا كان لابد �أن يكون المنهج هو ما يتبعه �أهل �أ�صول الفقه، وهو ما بحثناه 
من خلال درا�سة ن�شرت بالكتاب ال�سنوي للتربية وعلم النف�س عام 1974.

عام 1975،  المكرمة  بمكة  التربية  بكلية  للعمل  ننتقل  �أن  لنا  الله  �أتاح  ثم 
حيث وجدت مقررًا يدر�س لطلاب المرحلة الجامعية الأولى با�سم )�أ�صول التربية 
للأ�ستاذ  الإ�سلامية(  التربية  )منهج  هو  الم�ستخدم  الكتاب  وكان  الإ�سلامية(، 
ا لبناء الفكر التربوي الإ�سلامي، وكان  محمد قطب، وهو من الجهود الأولى حقًّ
ظهوره لأول مرة عام 1961، خا�صة و�أن مادته ا�ستمدت كلها من كل من القر�آن 

الكريم وال�سنة النبوية بالفعل، مما لابد معه �أن يحتل مرتبة الريادة على الطريق.

�أ�صول  با�سم  مقرر  بتدري�س  تكليفي  تم  عندما  �ساعتها،  ر�أيت  لكنني 
التربية الإ�سلامية، �أن الإعداد ال�صحيح للطلاب لا يكون بتزويدهم »بالنتائج«، 
�أزود  هل  خيارين:  بين  كنت   .. »الأدوات«  على  مركزًا  يكون  و�إنما  بع�ضها،  �أو 
الطلاب »بال�سمك« �أم ب�شبكة �صيد؟ ليكون الانحياز، وفورًا �إلى �ضرورة تزويدهم 
التربية  م�صادر  �أن  البحث  على  يقوم  ا«  »منهجيًّ المقرر  يكون  بحيث  »بال�شبكة«، 

الإ�سلامية، والحجية التربوية لكل م�صدر، والمنهج الواجب اتباعه.

  وتمخ�ضت التجربة بعد عام على تطوير الدرا�ستين اللتين �سبق لي �إنجازهما 
لتربية الأزهر ليظهر لي بعد ذلك، ولأول مرة في اللغة العربية كتاب يحمل عنوان 

)�أ�صول التربية الإ�سلامية(، ثم ي�شيع هذا العنوان بعد ذلك بين كثيرين.
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و�أخذت بعد ذلك بحوثي ودرا�ساتي ت�سير على الطريق، حتى بلغت كثرة 
عددية، ولكن ما بد�أ يهمني من الناحية العملية هو العمل على �إن�شاء درا�سة عليا 
في  العليا  للدرا�سات  الوحيد  الطريق  �أن  لاحظت  حيث  الإ�سلامية،  التربية  في 

تربية مكة هو فقط للإدارة التربوية، ولمرحلة الماج�ستير فقط. 

ا في �أن �أقنع القوم، ب�أن تربية مكة �أولى  وهنا اقت�ضى الأمر مني جهدًا �شاقًّ
مكان في الدنيا ب�إعداد متخ�ص�صين في التربية الإ�سلامية.

في  للماج�ستير  برنامج  ا�ستحداث  في   1977 عام  في  نجحت  وبالفعل 
�إليه من جاء بعدي برنامج�صا للدكتوراه، بل وق�سمًا  �أ�ضاف  التربية الإ�سلامية، 
ا جاءتني عندما دعيت  متخ�ص�صًا في التربية الإ�سلامية. لكن الفر�صة الأعظم حقًّ
�أ�ستاذًا زائرًا لبرنامج الماج�ستير )التربية في الإ�سلام( بكلية ال�شريعة والدرا�سات 
ال�سابقين، في كل من  بالأردن، ذلك لأن الجهدين  اليرموك  الإ�سلامية بجامعة 
�أي  »مدنية«،  م�ؤ�س�سة  داخل  مح�صورة  كانت  الأزهر  وجامعة  القرى،  �أم  جامعة 
بمعنى، �أنها مخت�صة بتعليم وبحث مجموعة من العلوم والدرا�سات »غير الدينية«، 
ودرا�سات  �شريعة  �إ�سلامية لطلاب  تربية  �أف�ضل عندما نجد  الفر�صة  تكون  بينما 

�إ�سلامية، فيكون »الت�أ�سي�س« العلمي الديني متوافرًا.
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التربية  في  دكتوراه  برنامج  ا�ستحداث  في  بالم�ساهمة  الجهد  هذا  توج  ثم 
الإ�سلامية لم يكن قائمًا في اليرموك، و�إن كانت الجرعة الدينية قد زادت �إلى حد 

ملحوظ على ح�ساب العلوم التربوية والنف�سية.

عبد الرحمن النقيب، المهموم بمنهجية البحث 

الإ�سلامية منذ ح�صوله  التربية  البحث في  اهتمام مبكر في  للنقيب  كان 
�سينا(،  ابن  كتابات  في  التربوية  )الآراء  عن   1971 عام  الماج�ستير  درجة  على 
ثم الدكتوراه من �إنجلترا عن الإ�صلاح التربوي في الأزهر في الفترة من 1872-
1972، ثم تطور هذا الاهتمام �إلى محاولة بلورة منهجية خا�صة لبحث في التربية 
الإ�سلامية(  التربية  في  العلمي  البحث  �آفاق  )من  درا�سته  وكانت  الإ�سلامية، 
التربية  مباحث  و�أهم  الإ�سلامية،  التربية  المجال:  لتحديد  منه  �أولى  محاولة 
الإ�سلامية، و�أهداف البحث العلمي في التربية الإ�سلامية، ومعوقات البحث في 
الإ�سلامية،  )المنهجية  الإ�سلامية  التربية  م�ستقبلية في  ونظرة  الإ�سلامية،  التربية 

�ص 30(.

ثم عاد النقيب مرة �أخرى لمو�ضوع البحث العلمي في التربية الإ�سلامية: 
في  العلمي  للبحث  جديدة  �أهدافا  ال�سابقة  لدرا�سته  لي�ضع  ومجالاته،  �أهدافه 
التربية الإ�سلامية، ينبغى �أن يطرقها الباحثون، وليحدد متطلبات البحث العلمي: 
متطلب �سيا�سي و�شعبي، متطلب ب�شري، متطلب معلوماتي، متطلب اقت�صادي، 
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متطلب ثقافي، متطلب تن�سيقي وتنظيمي، وليظهر التحديات التي تواجه الباحثين 
في التربية الإ�سلامية، ويت�ساءل عن مدى �شعورهم بالأزمة ومدى قدرتهم على 

الا�ستجابة ال�صحيحة �أمام تلك التحديات.

تالية للنقيب بعنوان )منهج المعرفة في القر�آن وال�سنة( درا�سة  وفي درا�سة 
ا من مكونات المنهجية الإ�سلامية وهو اختلاف  تحليلية مقارنة، تناول مكوناً مهمًّ
ك�أقوى م�صادر  وال�سنة  القر�آن  باعتماده على  �سواه  الإ�سلامي عن  المعرفة  منهج 
ما  بجوار  »التقوى«،  النقيب  �سماه  �آخر  �شيء  ثم  والعقل،  الح�س  بجوار  المعرفة 
تراثنا  كتب  عنها  تحدثت  �أخلاقيات  من  الم�سلم  المعرفة  لطلب  يتوافر  �أن  ينبغي 
»�أدب  الت�أليف«،  »�آداب  المتحدث«،  »�آداب  مثل  عديدة  عناوين  تحت  التربوية 

المفيد«.. �إلخ.

ولعل �أول اقتراب حقيق من ق�ضية المنهجية والمنهج، واختلافهما في البحث 
التربوي الإ�سلامي عنه في البحث التربوي الو�ضعي المعا�صر كانت درا�سته عن 
)نماذج البحث التربوي عند الم�سلمين(، وذلك من خلال ر�ؤية �أربع درا�سات من 
تراثنا التربوي تمثل �أربعة اتجاهات تربوية مختلفة في فترات تاريخية مختلفة وهي 
»�آداب المعلمين »لمحمد بن �سحنون« )202 - 256 هـ(، ويمثل الاتجاه الفقهي، 
الفل�سفي،  الاتجاه  يمثل   , هـ(  الأخلاق« لابن م�سكويه )320- 421  و»تهذيب 
الغزالي )450-505هـ(،  حامد  لأبي  الدين«  علوم  »�إحياء  من  »العلم«  وكتاب 
في  يعر�ض  وما  وطرقه  والتعليم  و�أ�صنافها  العلوم  و»في  ال�صوفي،  الاتجاه  ويمثل 
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الاتجاه  ويمثل  هـ(،  ابن خلدون )732 - 808  مقدمة  الأحوال«، من  ذلك من 
الاجتماعي )المنهجية الإ�سلامية، �ص 31(. 

ومن �ضمن عنا�صر و�أركان �أ�سا�سية للمنهجية الإ�سلامية في التربية نتوقف 
المفاهيم  �أن  ذلك   ،)103 )�ص  بالمفاهيم  الخا�ص  العن�صر  في  النقيب  مع  قليلًا 
عبارة عن �أفكار �أو تعبيرات تجريدية تعتمد على ال�صفات �أو الخا�صيات الم�شتركة 
للأ�شياء �أو الأحداث، وحينما تو�ضع المفاهيم مع بع�ضها البع�ض من �أجل �شرح 
ظاهرة معينة ف�إنها تدعى بالنظريات. ويفرق البع�ض بين المفهوم والتعريف بقولهم 
�أن »المفهوم« لفظ �أو رمز يعبر به المناطقة عن المعنى الذي يدل عليه ال�شيء، بينما 
بينما  ال�شيء، وكذلك خ�صائ�صه ومفرداته،  التعريف يعنى تحليلًا لمكونات هذا 

يرى �آخرون �أن المفهوم والتعريف كلاهما يعبران عن وجهين لعملة واحدة .

والمفاهيم والتعريفات هي التي ت�ستخدم في �صياغة الفرو�ض النظرية ب�صورة 
مبا�شرة �أو غير مبا�شرة، ومن ثم تحدد اتجاه البحث. ولعل الاختلاف في النماذج 
المنهجية �إنما هو اختلاف بالدرجة الأولى في المفاهيم الم�ستخدمة، ولذا ينبه الباحثون 
�إلى خطورة ا�ستخدام المفاهيم والتعريفات الوافدة دون الت�أكد من مدى �سلامتها 
ا، ويعر�ض بع�ضهم موقفنا من المفاهيم الوافدة، فاتجاه يرف�ض تلك  و�صحتها �إ�سلاميًّ
والبع�ض  والتراثية،  الإ�سلامية  الم�صطلحات  ويركز على  وتف�صيلًا  المفاهيم جملة 
ا، والبع�ض الآخر  الآخر يتبنى الا�صطلاح الغربي ذاته مع �إعطائه محتوى �إ�سلاميًّ
الإ�سلامي، وذلك من  الم�صطلح  بينه وبين  الوافد دون خلط  الم�صطلح  ي�ستخدم 
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�أجل مد ج�سور الحوار مع المثقفين الذين اعتادوا ا�ستخدامه، وبهذا يكون الهدف 
ا عن الم�صطلح الأجنبي. الانتقال �إلى الم�صطلح الإ�سلامي والتخلي تدريجيًّ

الوافدة  التربوية  المفاهيم  جميع  مراجعة  �ضرورة  على  النقيب  �أكد  وقد 
الخطوات  اتباع  خلال  من  وذلك  الإ�سلامية،  المنهجية  مع  تتلاءم  حتى 

التالية )� ص104(.

	  الله  ر�سول  حديث  في  والواردة  القر�آنية  المفاهيم  �إحياء  على  الحر�ص 
ومحاولة ا�شتقاق �أكبر عدد ممكن من المفاهيم التربوية من القر�آن وال�سنة 

مثل مفهوم ال�شورى ومفهوم الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر.

الحر�ص على ا�ستخدام اللغة العربية في �صياغة المفاهيم.	

ال�سعي �إلى الا�ستفادة من الخبرة التاريخية الإ�سلامية في تحديد المفاهيم.	

الحر�ص على �ألا تتعار�ض المفاهيم مع العقيدة الإ�سلامية.	

تمثلت  ولو  حتى  »العملية«،  جهوده  هي  النقيب  جهود  في  البارزة  والميزة 
تق�صيًرا  ذلك  يكن  فلم  والت�شخ�ص،  التحقق  لبع�ضها  يكتب  م�شروعات لم  في 
من الرجل بقدر ما كان تق�صيًرا من الجهات المقدم لها الم�شروع، حيث نعلم مع 
الأ�سف ال�شديد �ضعف الحما�س لدى كثير من الجهات في بذل المزيد من الجهود 
العلمية التطبيقية للتربية الإ�سلامية، �سواء باقتراح �إن�شاء مدار�س، �أو مكتبات �أو 
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التدريبية لإعداد  �أو م�ؤتمرات، و�إن كان قد نجح في عقد بع�ض الدورات  معاهد، 
باحثين في التربية الإ�سلامية، في م�صر والأردن.

ويهمنا هنا تقديم نموذج لمقترح للنقيب قدمه لرابطة العالم الإ�سلامي بمكة 
المكرمة لإن�شاء »المعهد العالمى للتربية الإ�سلامية«، على الرغم من �أنه تقدم به بناء 

على طلب �أمانة �شئون الجامعات والبحوث بالرابطة.

المعهد،  �إن�شاء  يرجو تحقيقهها من خلال  كان  التي  الأهداف  �أجمل  وقد 
ن�شير �إليها لنلم�س �صورة من �صور الإ�صلاح والتجديد التي كان النقيب يرجو 

تحقيقها )المنهجية، �ص 485(.

(((1 �إعداد الباحث والخبير والأ�ستاذ الجامعي القادر على الإ�سهام الجدي في 
�إعداد المعلمين بالعالم  �إ�سلامية العملية التربوية داخل م�ؤ�س�سات  عملية 

العربي والإ�سلامي.
(((2 حركة  وت�شجيع  ون�شره  الإ�سلامي  التربوي  التراث  تحقيق  في  الإ�سهام 

البحث والت�أليف في م�سائله وموا�ضيعه وخا�صة ما له علاقة وثيقة ب�إ�سلامية 
العملية التربوية في عالمنا الإ�سلامي المعا�صر.

(((3 �إجراء البحوث والدرا�سات الجادة حول �إ�سلامية العملية التربوية : معلم، 
منهج، �إدارة، مناخ تربوي... �إلخ بق�صد تقديم البدائل الإ�سلامية المنا�سبة 

لمدخلات ومخرجات تلك العملية.
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(((4 الم�ستويين  على  المتخ�ص�صة  والثقافية  العلمية  الن�شاطات  في  الإ�سهام 
الإ�سلامي والعالمي، بما يحقق �أهداف المعهد على المدى الطويل دون ت�سرع 

�أو تق�صير 

(((5 �إقامة الروابط العلمية الوثيقة بين المهتمين ب�إ�سلامية العملية  العمل على 
والدولية،  المحلية  العلمية  والم�ؤ�س�سات  والمعاهد  الجامعات  في  التربوية 
الإمكانات  وتوفير  الجهات،  وتلك  المعهد  بين  الخبرات  تبادل  وت�سهيل 
التربوية  بالدرا�سات  المهتمين  والطلبة  والباحثين  الأ�ساتذة  لا�ستقبال 
الإ�سلامية لأغرا�ض العمل �أو الدرا�سة �أو الإقامة المحدودة في جو المعهد 

الإ�سلامي التربوي الأ�صيل.

علي مدكور وإسلامية المنهج المدرسي 

الدكتور علي مدكور هو �أحد �أ�ساتذة المناهج وطرق التدري�س، وهو القطاع 
الدائب  و�سعيه  الإ�سلامية،  والنف�سية، عرف بمرجعيته  التربوية  العلوم  الأكبر في 
ببث هذا التوجه في علوم المناهج، حيث �إن هذا المجال ربما كان من �أكثر الميادين 
التربوية تعر�ضًا لل�سير وفق النموذج المعرفي الغربي، بحكم ما ت�صوره البع�ض من 
�أنه من العلوم الم�ستحدثة التي لي�س لنا فيها �سابق خبرة وعلم، غافلين عن �أن �أي 
منهج لابد له من الا�ستناد �إلى »ت�صور« �أو نموذج معرفي، وهو ما حر�ص علي مدكور 

على الت�أكيد عليه والترويج له.
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علي  ير�صد   )1987 )ج7،  تربوية  درا�سات  بمجلة  له  مبكرة  درا�سة  ففي 
مدكور الم�شهد التربوي ليجد �أن المرء يجد نف�سه �أمام مجموعة نظريات وفل�سفات 
و�أفكار مختلفة، بل ومتناق�ضة - �أحياناً - في معطياتها، وفي مبادئه الأ�سا�سية ... 
الفرن�سية،  ممثلة:  الفكرية  المدار�س  �أن يجد كل  الم�شهد يمكن  المت�أمل في هذا  �إن 
والإنجليزية، والأمريكية، والإ�سلامية، والم�صرية، ويعيب على الدرا�سات التربوية 
الموجهة  والمبادئ  للنظريات  واعية  درا�سة  دون  الفل�سفات  هذه  من  ت�أخذ  �أنها 

للمظاهر والتجارب التي ت�أخذ بها.

ولما كانت الأفكار المنقولة من الغرب تارة ومن ال�شرق تارة �أخرى، تنقل 
مبت�سرة، ومنتزعة من �سياقها انتزاعًا، ف�إن كثيًرا من البحوث التي �أعدت بناء على 
هذه الأفكار لم تنطلق من نظرية معرفية �أو منهجية، ولم ينتج عنها تبلور لنظرية 
�أو  »التطورية«  �أو  الثقافي«  معرفية على غرار ما نعرف من نظريات مثل »الإحياء 
»البنيوية«. لم تنقل النظريات متكاملة من الغرب، وكل نظرية تت�ضمن مفاهيم 
�أ�سا�سية عن الإن�سان والكون والمجتمع ومنهج البحث والجوانب التي ت�ستحق �أو 

تبحث. 

الواقع  ر�ؤية  في  م�صري  طابع  ذات  نظرية  اتجاهات  تبلور  عدم  يعيب  وهو 
الم�صري، وهو بذلك ي�سعى �إلى الجمع بين الاتجاه »الوطني«و»الاتجاه الإ�سلامي«، 
ا بوطن معين، بل  و�إن كان ما �سوف ير�سم ملامحه من اتجاه نظري، لا نجده مخت�صًّ

هو خا�ص بكل مجتمع يعتنق العقيدة الإ�سلامية. 
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الواقع،  لدرا�سة  النظرية  الاتجاهات  هذه  مثل  تبلور  عدم  في  ال�سبب  �أما 
ا،  �إمبريقيًّ كان  �إذا  �إلا  ا  علميًّ يكون  البحث لا  �أن  من  التربويين  بين  �ساد  ما  فهو 
ون��شأت اتجاهات معادية للتنظير ودرا�سة المكتب، لاختلاط معنى التنظير بالكلام 
�إلى  نتيجة ذلك كم من البحوث يتجه  الإن�شائي والعبارات الخطابية، وكان من 
»الع�صري« في  م�سايرة للاتجاه  مبا�شرة لحل م�شكلاته،  بطريقة  الواقع  م�شكلات 

البحث، وخلع عمامة التنظير!!

وفي بحث مدكور عن الاتجاه النظري الذي ينبغي �أن تقوم عليه الدرا�سات 
الإ�سلام، وذلك  نبحث عنها هي  التي  الهوية  �أن  ليعلن  مبا�شرة  يتجه  التربوية، 
بحكم �أننا م�سلمون �أولًا و�أخيًرا. والهوية الإ�سلامية لي�ست بديلًا معرو�ضًا علينا 
غير  نختار  �أن  الممكن  من  لي�س  لأنه  ن�شاء،  ما  منها  نختار  �أخرى  بدائل  �ضمن 
فقد  دينًا،  الإ�سلام  ابتغينا  ونظل مع ذلك م�سلمين، فنحن حين  الإ�سلام هوية 
ارت�ضيناه هوية، لأن الدين في المنظور الإ�سلامي هو النظام �أو المنهج الذي يحكم 

الحياة ..كل الحياة، بما في ذلك التربية طبعًا!

ومنهج التربية الإ�سلامية في نظر مدكور قد يتفق مع بع�ض مناهج العالم 
القواعد  في   - قطعًا   - عنها  يختلف  ولكنه  والفروع،  التف�صيلات  من  كثير  في 
والأ�صول التي ينبثق منها، فمعظم مناهج الدنيا تهتم - مثلًا - بدرا�سة العلوم 
والريا�ضيات، وكذلك يفعل منهج التربية الإ�سلامية، �إلا �أن كثيًرا من بلاد الدنيا 
قد تهتم بتدري�س هذه المناهج لا لترقية حياة المواطنين في مجتمعاتها فقط، ولكن 



التجديد والإ�صلاح في الفكر التربوي الإ�سلامي
16071607

لا�ستغلال تطبيقاتها التقنية في �صنع �أدوات الحرب والدمار، لا للدفاع عن النف�س 
فقط، بل وللاعتداء على حقوق الآخرين وحرماتهم �أي�ضًا.

ومعظم مناهج الدنيا تهتم بدرا�سة التاريخ والجغرافيا، وكذلك يفعل منهج 
القومية،  العزة  تربية  �إلى  يهدف  المناهج  هذه  معظم  �أن  �إلا  الإ�سلامية،  التربية 
العن�صرية،  الاتجاهات  لتقوية  التاريخية  والنماذج  المثل  وتخليد  الوطنية،  والنعرة 
لكن منهج التربية الإ�سلامية ي�ؤكد عالمية الدعوة الإ�سلامية و�إن�سانيتها التي قررها 
الله - - ژ پ    پ  پ  ڀ   ڀ  ژ     ]�ص: 87[، وكذلك في �سورة »التكوير«، 

الآية 27، وفي ژک  ک  گ         گ  گژ     ]الأنبياء/ 107[.

وفي عام 2008 �أ�صدر مدكور كتيبًا �صغيًرا بعنوان )نحو الخلا�ص النهائي؛ 
خطاب لمثقفي الأمة(، حلل عدد �أوجه الخلل القائمة في الثقافة والأمة لينتهي �إلى 

ر�سم معالم طريق للخلا�ص، وهي )�ص 53 وما بعدها(.

�أولًا: تر�سيخ الإيمان بالله وبلقاء الله وبالأمل في الله.

ثانيًا: �إحياء الم�شروع النه�ضوي العربي الإ�سلامي.

ثالثًا: التحول �إلى ال�شورى �أو الديمقراطية.

رابعًا: بناء الاقتدار المعرفي.

خام�سًا: تحقيق ال�صحة النف�سية.
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�ساد�سًا: �إعادة النظر في نظامنا التعليمي.

�سابعًا: من المعرفة �إلى الحكمة.

يفعل  كما  ينح�صر،  لم  بحيث  الوعي  من  كان  مدكور  �أن  الملاحظ  ومن 
كثيرون من التربويين في العملية التربوية وما يت�صل بها، و�إنما �أب�صر الم�شهد الثقافي 

والح�ضاري بجملته، وفي القلب منه ت�أتى الم�س�ألة التعليمية. 

التي  ال�ساحة  التعليم هو  �أن  المعرفي يجد  بناء الاقتدار  �إلى  وهو في دعوته 
هذا  في  �إليه  �أ�شار  مما  وكان  هذه،  البناء  عملية  �أر�ضها  على  يجري  �أن  ينبغى 

ال�سبيل )59(. 

(((1 التفكير  �أ�ساليب  �إلى  الخطي  التفكير  �أ�ساليب  من  التعليم  في  التحول 
المنظومي وخرائط المعرفة والمهارة.

(((2 الاهتمام بالثقافة العربية الإ�سلامية. 

(((3 تجاوز الاقت�صار على التذكر والا�سترجاع والا�ستيعاب �إلى العمليات العقلية 
العليا.

(((4 التحول من �أ�ساليب العزل والف�صل وتفتيت المعلومات و�إقامة الحدود بين 
مفتوحة  دينامية  معرفية  نظم  في  المعلومات  وتنظيم  التكامل  �إلى  المعارف 

ونامية.
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(((5 العلم  �صناعة  �إلى  و�إنجازاته  العلم  لتاريخ  رواة  كوننا  مجرد  من  التحول 
والابتكار والإبداع فيه.

(((6 يدر�سه  ا  جامعيًّ متطلبًا  وجعلها  الجامعات  في  الم�ستقبلية  الدرا�سات  تقديم 
جميع الطلاب ويدربون فيه على منهجيات البحث في الم�ستقبل... وغيرها.

الجهد الم�ؤ�س�سي

 كل الجهود ال�سابقة تمت على وجه التقريب بمبادرات فردية، و�إن لم يخل 
الأمر من �أن يكون بع�ضها قد تم تحت مظلة م�ؤ�س�سة، ولكن يظل القائم بالعمل 

هو »فرد«.

لكن هناك بع�ض الم�ؤ�س�سات التي قادت، �أو �شجعت على القيام بعدد من 
الأعمال الفكرية والبحثية لتجديد الفكر التربوي الإ�سلامي و�إ�صلاحه، لعل في 
مقدمة هذه الم�ؤ�س�سات ما بد�أت �أر�ض مكة المكرمة ت�شهده لأول مرة عام 1977 
�سار  والتي  والدرا�سات،  البحوث  ع�شرات  فيه  قدمت  �ضخم،  عالمي  م�ؤتمر  من 
تجديدية،  ر�ؤى  تقديم  �إلى  �سعى  �آخر  بع�ضًا  لكن  التقليدي،  النهج  على  بع�ضها 
�أو من خلال  فنية معروفة،  نواح  �سواء من  التعليمية،  الم�س�ألة  �شتى من  لجوانب 

ر�ؤى ثقافية ح�ضارية وا�سعة.
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وتعددت الم�ؤتمرات التي عقدت تحت هذه المظلة، لكنها توقفت مع الأ�سف 
ال�شديد عند الم�ؤتمر العالمي الخام�س الذي عقد عام 1987 بالقاهرة بالم�شاركة مع 
جمعية ال�شبان الم�سلمين. ويطول بنا المقام لو حاولنا �أن ن�ستق�صي ولو نماذج من 

الأوراق التي قدمت �إلى هذه الم�ؤتمرات، فهي وحدها تحتاج �إلى درا�سة خا�صة.

�أن�شئ  الذي  الإ�سلامي«  للفكر  العالمي  »المعهد  �أن  من  الرغم  وعلى 
عام  1981 بوا�شنطن قد �أخذ على عاتقه ما عرف في ذلك الوقت ب�أ�سلمة المعرفة 
�أو �إ�سلاميتها، ف�إن جهوده في الم�س�ألة التعليمية ربما كانت �أقل مما بذل في قطاعات 
و�سعيد  الكيلاني،  عر�سان  ماجد  قدمه جهود  ما  �أبرز  من  ولعل  �أخرى،  معرفية 
�إ�سماعيل، وعبد الرحمن النقيب، وعبد الرحمن �صالح، ومن �أبرز الجهود التي 
م�صر  تم في  ما  النقيب لح�صر  به  قام  الذي  الببليوجرافي  الجهد  ذلك  ا،  حقًّ تمت 
ماجد  وكذلك  الإ�سلامية،  التربية  في  ر�سائل  من  ال�سعودية  العربية  والمملكة 

الجلاد، بخ�صو�ص ما تم في الأردن.

للعمل  �أ�س�سًا  تمثل  معرفية  �أن�ساقًا  هناك  �أن  الاعتبار  في  و�ضعنا  �إذا  لكن 
والتفكير التربوي، ف�إننا يمكن اعتبار عدد �آخر من الكتب والبحوث التي �أجريت 
تحت مظلة المعهد هي المجال التربوي بمعناه الأو�سع، مثل كتاب عبد الحميد �أبو 
�سليمان عن )�أزمة العقل الم�سلم(، والكتاب الذي و�ضعه المعهد عن )�إ�سلامية 
المعرفة(، وما كتبه محمد عمارة عن المنهج الإ�سلامي، ومجموعة باحثين عن بنية 
المفاهيم، ودرا�سات عن نظرية المعرفة، و�أخرى عن النظر العقلي في القر�آن الكريم، 



التجديد والإ�صلاح في الفكر التربوي الإ�سلامي
16111611

ال�ضخم )من  والعمل  النبوية،  وال�سنة  الكريم  القر�آن  الأمثال في كل من  و�أي�ضًا 
ثلاث مجلدات( لعمل ك�شاف عن بنية المفاهيم النف�سية في القر�آن الكريم، ف�ضلًا 
عن المجلدات المتعددة التي �ضمت بحوث م�ؤتمر المنهجية الإ�سلامية، حيث كان 
البحث في  الإن�سانية، منهجية  العلوم  البحث في  �أن تت�صل مناهج  الطبيعي  من 

العلوم التربوية والنف�سية.

وكان الم�ؤتمران اللذان نظمهما الراحل الدكتور عبد الوهاب الم�سيري عن 
�إ�شكالية التحيز، �أولهما عام 1992، وثانيهما عام 2006 من �أهم ما يت�صل �أي�ضا 
بالفكر النبوي، من حيث البحث عن »هوية« ذاتية ت�شكل الأ�سا�س الذي تقوم 
لم  الأول  الم�ؤتمر  كان  و�إذا  الإ�سلامي.  العربي  المجتمع  في  التربوية  الم�س�ألة  عليه 
ينعقد تحت مظلة المعهد، �إلا �أن المعهد قام بن�شر عدد من المجلدات التي �ضمت 
بحوث الم�ؤتمر كلها... وما �سار على هذا الدرب، فكل هذه الدرا�سات ت�شكل ما 
الم�ستحيل على  التربوي، مما يجعل من  للفكر  »بالبنية الأ�سا�سية«  ت�سميته  يمكن 
باحث تربوي �أن ي�شرع في تناول ق�ضية من ق�ضايا التعليم من غير �أن يكون على 

دراية وافية بها وبما مثلها. 

وعقد المعهد ندوة عن الت�أ�صيل الإ�سلامي لعلم النف�س عام 1989، ومن 
بع�ضها  كان  و�إن  معظمها،  التربوية في  للعلوم  قرينة  النف�سية  العلوم  �أن  المعروف 
قد لا يكون كذلك )علم النف�س ال�صناعى مثلًا(، و�شارك في هذه الندوة �أعلام 
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كبار في العلوم النف�سية مثل الدكاترة محمد عثمان نجاتى، وعبد الحليم محمود 
ال�سيد، وف�ؤاد �أبو حطب وغيرهم، وعقدت الندوة بالقاهرة.

الذي  الم�ؤتمر  التربوية،  الم�س�ألة  على  مبا�شرة  اتجهت  التي  الم�ؤتمرات  ومن 
عقد بعمان الأردن عام 1990 بعنوان )نحو بناء نظرية للتربية الإ�سلامية(، لعل 
عنوانه ي�ؤ�شر �إلى �أن هذه الق�ضية هي بالفعل ق�ضية مركزية بالن�سبة للفكر التربوي 
له،  الفقري  العمود  �إنها  معرفي،  ن�سق  �أي  في  النظرية  دور  فمعروف  الإ�سلامي، 
�أو الخيط الذي يربط بين حبات الم�سبحة �إذا �صح هذا الت�شبيه، ولعل الدقة في 
�صياغة ال�شعار لها دلالتها، �إذ تعترف ب�أننا لا نملك في وقتنا الحالي »نظرية«، وي�صبح 

المطلوب من المفكرين �أن يجتهدوا ويبحثوا في �سبيل بناء مثل هذه النظرية.

ن�سميها  التي  المناهج  عن  1990م�ؤتمرًا  نف�سه  العام  في  �أي�ضًا  المعهد  وعقد 
»قلب العمل التعليمي«، فهي الملتقى الذي تتحقق فيه - �أو هكذا المفرو�ض - 
�أهداف التعليم وفل�سفته، وهي التي يتم تعليمها لملايين من الطلاب في مراحل 

التعليم المختلفة.

 وفي رحاب جامعة الأزهر عقد في �أوائل الت�سعينيات م�ؤتمر �ضخم عقدته 
رابطة الجامعات الإ�سلامية في مركز �صالح كامل عن التوجيه الإ�سلامي للعلوم 
المختلفة، كان لنا فيه درا�سة عن الت�أ�صيل الإ�سلامي لأ�صول التربية، وغير ذلك 
من بحوث ودرا�سات كلها من ��شأنها �أن تمد الفكر التربوي الإ�سلامي بمدد كبير 

ومتعمق وجديد.
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م�ؤتمر  الأزهر  بجامعة  الإن�سانية  الدرا�سات  كلية  رحاب  في  عقد  كذلك 
كبير عام 1992 عن الطفولة في الإ�سلام، قدمت فيه بحوث ودرا�ست مختلفة 
من زاويتي علوم الدين، والنف�س والتربية والاجتماع خا�صة بالطفل من المنظور 

الإ�سلامي.

الإ�سلامي  بالمجل�س  والطفل،  للمر�أة  العالمية  الإ�سلامية  اللجنة  وقامت 
الطفل من منظور  تربية  بالقاهرة بعمل متميز في مجال  العالمي للدعوة والإغاثة 
�إ�سلامي، وهي ب�صدد �إنجاز ما عرف بميثاق الطفل الم�سلم، والذي �صدر م�ستقلاًّ 
قراءة  فعند  الإ�سلام(،  في  الأ�سرة  )ميثاق  وهو  �أكبر  عمل  في  مت�ضمنًا  ثم  �أولًا، 
ن�صو�ص المواد الخا�صة بالطفل نجد مهارة ت�شريعية وعلمية في و�ضع ميثاق يلتزم 
�ضمن  وجاء  المعا�صر،  الحياة  بمجريات  ووعيًا  تجاوباً  ويُظهر  الإ�سلامية،  بالأ�صول 

المواد الخا�صة بالطفل )�ص61: (

مادة 91- طلب الولد حفظًا للنوع الإن�ساني.

مادة 92 - الرعاية المتكاملة منذ بدء الزواج.

مادة 93- الأ�سرة م�صدر القيم الإن�سانية.

مادة 95 - حق الحياة والبقاء والنماء.

مادة 96 - الاحتفاء بمقدم الطفل.
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مادة 97- الحفاظ على الهوية.

مادة 98 - تحريم التمييز بين الأطفال.

مادة 112 - التربية الفا�ضلة والمتكاملة للطفل.

مادة 113 - العادات الاجتماعية الطيبة.

مادة 114 - التعليم المتكامل والمتوازن للطفل.

مادة 115 - الح�صول على المعلومات النافعة... وهكذا. 

�إذا كانت تخلو من برامج في الفكر  وهناك عدد كبير من كليات التربية، 
ا  حقًّ م�صراعيه  على  مفتوح  الباب  �أن  �إلا  لوائحها،  بحكم  الإ�سلامي،  التربوي 
الكلية  كانت  �إذا  الدكتوراه،  �أو  للماج�ستير  ر�سائل  عدة  �إنجاز  لإمكانية  بالن�سبة 
ي�سمح نظامها بذلك، كما نرى بالن�سبة لكليات التربية في م�صر والمملكة العربية 
ال�سعودية، والأردن، كما هي حدود علمنا، حيث لا نعلم على وجه اليقين الو�ضع 
في بقية �أنحاء الوطن العربي. و�سوف ن�شير في جزء �آخر �إلى ال�سلبيات والق�ضايا 

الخا�صة بمثل هذه الفئة من الفكر التربوي الإ�سلامي.

 وفي م�صر �شارك مركز الدرا�سات المعرفية مع بع�ض كليات التربية في عقد 
عدد من الم�ؤتمرات، لا يخلو �أي منها من درا�سات وبحوث تتناول ق�ضايا التعليم 

من منظور �إ�سلامي.
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ملاحظات 

القليلة  العقود  في  الإ�سلامي  التربوي  الفكر  لحركة  الم�ستقرئ  يخطئ  لا 
الما�ضية في ر�ؤية »مد« وا�ضح في الدرا�سات والكتابات التي تمت في هذا المجال، 

ف�إذا ما ت�ساءلنا عن تف�سير ذلك، يمكن التفكير في العوامل التالية:

(((1 فلعل �أول عامل، هو ما ا�صطلح على ت�سميته »بال�صحوة الإ�سلامية«، والتي 
للهجمة   - عواملها  �أحد  في   - فعل  كرد  الأخيرة  العقود  في  مدها  ازداد 
الإمبريالية بكل �أجنحتها، �سواء ما كان من جانب ما كان ي�سمى بالكتلة 
�أ�س�سها  �سعيها لإحلال منظومة فكرية معادية في  الا�شتراكية، من حيث 
ال�سيا�سي،  الغرب  قوى  جانب  من  �أو  الإ�سلامية،  الفكرية  للمنظومة 
�أن  كان لابد  ال�صحوة،  هذه  ومثل  الأمريكية.  المتحدة  الولايات  وخا�صة 
لدى  متعددة  وحياتية  معرفية  قطاعات  نالت  كما  التربوي،  القطاع  تطال 
الهجمة  �أن  �أبدًا  نغفل  لا  الأخيرة،  العقود  �إلى  ن�شير  �إذ  ونحن  الم�سلمين. 
الغربية بد�أت قبل ذلك، منذ �أواخر القرن الثامن ع�شر، وهو ما تبدى في 

حركة ا�ستعمار وا�سعة النطاق.
(((2 طبيعة  في  هناك  لكن  الخارجي،  بالعامل  و�صفه  يمكن  مما  هذا  كان  و�إذا 

الإ�سلام نف�سه، كما هو معروف، دعوة �إلى الإ�صلاح والتجديد الم�ستمرين، 
  ر�سول الله  ت�أكيد  الفور  الذهن، وعلى  ن�ستح�ضر على  �أن  حيث لابد 
لها  يجدد  من  عام،  مائة  كل  ر�أ�س  على  الأمة،  لهذه  يبعث    الله  �أن 
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الازدهار  ع�صور  خا�صة في  ب�صفة  تطبيقه  نرى  كنا  الذي  الأمر  هو  دينها، 
الح�ضاري الإ�سلامي، بينما لم نرى ذلك في عهود التخلف والتراجع �إلا 
�إ�شعاعات �ضعيفة لا تحرك �شعبًا ولا تزيل جمودًا بل �إن المبد�أ الأ�سا�سي 
الم�ؤكد �صلاحية الإ�سلام لكل زمان ومكان يفر�ض التجديد والإ�صلاح، 
لأن الأحوال دائمًا متغيرة، وتيار التطور حولنا يت�سارع ب�شكل يزداد معدله 
عامًا بعد عام، حتى �أن الأ�سرة الواحدة يمكن الآن �أن نلاحظ فيها كيف 
يفر�ض  وهذا  للتغير،  المذهل  الت�سارع  لفعل  الأجيال  بين  الهوة  تت�سع 
�ضرورة المراجعة الم�ستمرة، فلي�س كل ما كان �صالًحا الأم�س ي�صلح اليوم، 
وما ي�صلح اليوم قد لا ي�صلح بال�ضرورة للغد، كل ذلك بطبيعة الحال بعيدًا 

عن الثوابت الإ�سلامية. 

(((3 التي  النفطية  الطفرة  �أثر  هو  ا�ستحياء،  بغير  �إليه  الإ�شارة  من  لابد  ومما 
�شهدتها منطقة الخليج منذ �أوائل ال�سبعينيات، وب�صفة خا�صة، في المملكة 
العربية ال�سعودية، ذلك �أن مثل هذه الطفرة قد دفعت تلك البلدان �إلى 
طريق طويل من التعمير المادي والثقافي والاجتماعي، ولما كانت ال�سعودية 
هي �أ�ضخم بلدان الخليج، كان هذا التعمير �أو�سع و�أ�ضخم. ولما كانت هذه 
الدول لا تملك في هذه الفترة المبكرة القوى العاملة التي تعين على القيام 
من  وخا�صة  العربية،  العمالة  على  اعتمدت  العام،  النهو�ض  بم�شروعات 
م�صر. ونظرًا لأن ال�سعودية عرفت منذ �أيام محمد بن عبد الوهاب بالترابط 
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الإقبال  كان  الدين،  وعلماء  الحكم  بين  والدين،  ال�سيا�سة  بين  ال�شديد 
�إن لم  معظم،  الإ�سلامية في  المرجعية  �إلى  الا�ستناد  على  وملحوظًا  وا�سعًا 
يكن كل م�شروعات التطوير، وفي مقدمتها التعليم، وهنا تقدم العديد من 
�أ�ساتذة التربية للبحث في �أمور تقع في عقر دار الفكر التربوي الإ�سلامي، 
ويعزز  يدعم  ما  يقدمون   - الأحوال  من  كثير  في   - بذلك  كانوا  وك�أنهم 
مواقعهم في العمل في بلد المهجر الم�ؤقت، بل والذي تحول �إلى مهجر دائم 
ا وا�سعًا،  �أو طويل لدى البع�ض، ف�إذا بالفكر التربوي الإ�سلامي ي�شهد مدًّ
بل لقد لاحظنا على بع�ض من كنا نعرفهم في م�صر، اهتمام غير عادي، لم 

يكن قائمًا من قبل بالتربية الإ�سلامية !!

(((4 �إن�شاء  في  كبيًرا  تو�سعًا  م�صر،  وخا�صة  العربية،  المنطقة  �شهدت  كذلك 
التدري�س  هيئات  �أع�ضاء  �أعداد  في  تو�سيعًا  تطلب  مما  التربية،  كليات 
باب  فتح  �إلى  الكليات  معظم  �سارعت  فقد  ال�شديد،  الأ�سف  ومع  فيها، 
هذه  و�شكلت  التدري�س،  هيئة  �أع�ضاء  يكتمل  �أن  قبل  العليا،  الدرا�سات 
الكثرة طلبًا وا�سعًا لكم كبير من الدرا�سات، كان لابد �أن يكون من بينها 
التربية الإ�سلامية، خا�صة وقد �أ�صبحت �أحد الم�ؤهلات التي ت�سهل للع�ضو 
�أق�سامًا  التربية  كليات  بع�ض  و�ضمت  النفط.  دول  �إلى  ب�إعارة  يحظى  �أن 
متخ�ص�صة في التربية الإ�سلامية، و�إن كانت حدود علمنا تقت�صر على كلية 
التربية بجامعة الأزهر، وكليتي التربية بمكة المكرمة، والمدينة المنورة، فبحكم 
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وجود هذا التخ�ص�ص، كان لابد من �شغل وظائفها بمتخ�ص�صين في التربية 
التربية  والدكتوراه في  للماج�ستير  ر�سائلهم  �أنجزوا  قد  يكونون  الإ�سلامية، 
�أعلى  م�ستويات  �إلى  يترقوا  حتى  ذلك  بعد  ببحوث  والقيام  الإ�سلامية، 
�إقبال بع�ض طلاب  �أي�ضًا من  �سلم �أع�ضاء هيئة التدري�س، وما يرافق هذا 
الدرا�سات العليا لإنجاز ر�سائل في الفكر التربوي الإ�سلامي.. وما لا يقل 
عن ذلك �أهمية، ما قد يتطلبه الموقف من و�ضع كتب جامعية تغطي المقرر 
�أو�سع  �أنه  الكتابات  النوع من  �أهمية هذا  وتلبي حاجات الطلاب، ووجه 

انت�شارًا و�أبلغ ت�أثيًرا حيث �إن جماهيره وا�سعة. 

م�شكلات وعقبات 

الفكر  مجال  في  وخا�صة  الي�سيرة،  الأمور  من  لي�سا  والإ�صلاح  التجديد 
والقلوب،  والعقول  النفو�س  في  لتغيير  �سعي  ب�إزاء  نكون  هنا  فنحن  التربوي، 
توقع مقاومة، بل ومحاربة  ثم فلابد من من  والعادات، ومن  والقيم والاتجاهات 
�أو  من القوى التي لابد �أن تت�ضرر من حدوث تجديد و�إ�صلاح، �سواء بالداخل 
الخارج، فواهم من يت�صور �أن العدو ي�سكن دائمًا خارج الديار، فقد يكون قائمًا 
بيننا، يرى م�صالح له ومنافع في ا�ستمرار الو�ضع القائم على ما هو عليه، ومن ثم 
الب�ساط من تحت قدميه، ويفرز قوى  �أن ي�سحب  التجديد والإ�صلاح يمكن  ف�إن 
جديدة ت�سعى �إلى الإ�صلاح بعد الق�ضاء على الف�ساد. و�إذا كان ما �سبق مما يمكن 
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�أن ي�شير �إلى مقاومات »مادية«، �إلا �أننا قد ن�شهد مقاومة نظرية فكرية في الت�شكيك 
في قدرات ال�ساعين �إلى التجديد والإ�صلاح، وتبديد الوقت في مناق�شات وجدل 

بلا جدوى، من �أجل ت�شتيت الجهود وبعثرة الم�ساعي.

ويمكن الإ�شارة �إلى بع�ض هذه العقبات والم�شكلات فيما يلي:

(((1 غياب التربية الإ�سلامية عن برامج الكثرة الغالبة من كليات التربية، ذلك 
�أن ميزة هذه الكليات �أن طلابها يعدون كمعلمين، ومن ثم فلو قد �أتيحت 
�إذاعة ون�شر  �إلى مزيد من  لهم درا�سة التربية الإ�سلامية، فلربما ي�ؤدي هذا 
الفكر التربوي الإ�سلامي في ربوع الوطن الإ�سلامي، بحكم توزع خريجي 
كليات التربية في مختلف البقاع للعمل كمدر�سين، وبالتالي ف�إن العك�س 
�إليه  ت�سعى  ما  وبين  كثيرة  �أجيال  بين  يقف  كبير  لأخدود  من�شئًا  يكون 
ومعارف  واتجاهات  و�سلوكيات  قيم  له من  الترويج  الإ�سلامية من  التربية 

ومعلومات.
(((2 للتربية  المجتمعي  بالح�ضين  المت�صل  الأمر  هو  ا  نظرنا حقًّ يلفت  هذا  ولعل 

�إقبالًا  �أي  العك�س،  نلحظ  �أن  يمكن  ال�شعبي،  الم�ستوى  فعلى  الإ�سلامية، 
ملحوظًا ووا�سعًا على ما هو �إ�سلامي، لكن هذه الظاهرة قد تغلفها غلالة من 
العواطف التي تكتفي بالم�ساندة القلبية، دون قدرة على التحرك العملي 
�صحيح �أن بلداننا ت�سمى »بالإ�سلامية«، لكن الهم ال�سيا�سي يجعل بع�ض 
النظم تنظر �إلى ما هو �إ�سلامي بقدر من ال�شك، و�إذا �أردنا ال�صراحة �أكثر 
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التوجه،  هذا  �شعبية  من  معروف  هو  ما  بف�ضل  الخوف،  من  بقدر  نقول 
وهذا ما يف�سر احت�ضان بع�ض النظم، على الرغم من تحالفاتها مع القوى 
حتى  والعلمانيين  ال�سابق  الي�سار  لقوى  المجال  �إف�ساح  من  الر�أ�سمالية، 
يكونوا عوناً على تعويق المد الإ�سلامي، حيث يرحب هذا الفريق بالتعاون، 
مو�ضع  كانت  والتي  القائمة،  الر�سمية  بالتوجهات  علمه  من  الرغم  على 
�أحد الأ�سباب  �أيام وجود الكتلة الا�شتراكية. وهذا ربما يكون  حرب منه 
�أو  �أو مقرر  ق�سم  التربية عن تخ�صي�ص  النظر في كليات  القوية في �صرف 

�أكثر في التربية الإ�سلامية. 

(((3 وهناك ما يتعلق بالتكوين المهني والعلمي، �سواء لباحثي التربية الإ�سلامية 
التي  البينية  العلوم  من  الإ�سلامية  التربية  �أن  ذلك  عليهم،  الم�شرفين  �أو 
العلوم  والآخر،  والنف�سية،  التربوية  العلوم  �أحدهما  تجمع بين تخ�ص�صين، 
ب�أ�س به في العلوم  الدينية، ومن هنا فقد يكون الباحث ممن يملك باعًا لا 
كتاباته  فتغيب عن  الدينية،  بالعلوم  المعرفة  فقير  لكنه  والنف�سية،  التربوية 
ما  تتوافق مع  الن�صو�ص حتى  لّي ذراع  الأ�سا�سية«، ونجده يحاول  »البنية 
يعرفه من علوم تربوية. وقد يكون الباحث، على العك�س من ذلك، ذا باع 
طويل في العلوم الدينية، لكنه يفتقر �إلى الثقافة التربوية والنف�سية، فينحو 
يبعده  مما  والإر�شاد  والوعظ  »الدعوة«  �إلى  �أقرب  وكتابته منحى  في كلامه 
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عن المنهجية العلمية المن�ضبطة التي يجب ا�صطناعها في التعامل مع بع�ض 
الق�ضايا التربوية والنف�سية. 

(((4 في  �سباحة  �صورة  في  تجيء  خا�صة  ب�صفة  الأكاديمية  البحوث  من  وكثير 
عالم المثال والتجريد وما ينبغي �أن يكون. �إنهم يبحثون عن »المعيار« كما 
�أو  �أهل هذا المجتمع  يتبدى في القر�آن الكريم و�أحاديث الر�سول ليطالبوا 
ذاك، �أهل هذه الفئة �أو تلك بتمثل هذه المعاير والقيم والمثل، وهذا جميل 
ومطلوب بطبيعة الحال، لكن هناك خطوة �أخرى تنق�صهم وهي �أن يبدءوا 
نقطة البحث من حال قائمة وحال حا�ضرة، ولتتحدى قدراتهم ومهاراتهم 
التوجه، نحو واقع  افتقاد هذا  �إن  البحثية طالبة المواجهة والعلاج والحل. 
النا�س وهمومهم وم�شكلاته، والتحليق في عالم ما ينبغي �أن يكون يحرم 
النا�س  م�شكلات  على  التغذي  فر�ص  من  الإ�سلامي  التربوي  الفكر 
الفقه  والحيوية في  الثراء  بثت  التي  الأ�سباب  �أهم  �أحد  ولعل  وق�ضاياهم، 
الإ�سلامي، هو �أن كثيًرا من الآراء �إنما جاءت بعد بحث وتفكير ودرا�سة، 
بناء على م�شكلة معينة واجهت م�سلمين و�سعوا على هذا الفقيه �أو ذاك 

�سائلين �إياه الر�أي والفتوى.
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»الإعلان الإ�سلام« المفترى عليه

محمد يوسف عدس

في  كبرى  �إعلامية  �ضجة  �أثار  الذي  الكتاب  هو  الإ�سلامي«  »الإعلان 
يوغ�سلافيا تردد �صداها في �أنحاء �أوروبا كلها، وب�سبب هذا الكتاب حوكم علي 
عزت بيجوفيت�ش وزُجّ به في ال�سجن، ورغم �إعادة المحاكمة و�سقوط التهم التي 
وُجّهت �إلى علي عزت �إلا �أن هذا الكتاب ظل �سيفًا م�صلتًا لا على رقبة م�ؤلفه 
ونظام.  و�شريعة  كعقيدة  الإ�سلام  وعلى  البو�سنة  الم�سلمين في  على  بل  فح�سب 
وا�ستمرت الحملات الإعلامية ال�صربية تت�صاعد �ضد علي عزت لتر�سم له �صورة 
مقولبة. باعتباره »�آية الله الأبي�ض الملعون«، الذي ظهر في قلب �أوروبا الم�سيحية. 
ولترويج هذه ال�صورة �أخذ الكتاب و�أجريت على ن�صه تعديلات و�أ�ضيفت �إليه 
عبارات وكلمات لم تكن موجودة في الأ�صل. ثم وزع بحما�س في بلجراد وزغرب 
كدليل على دعوته للجهاد، والجهاد عندهم معناه �إعلان »الحرب المقد�سة على 
الم�سيحية«. وت�سرب الكتاب خارج يوغ�سلافيا فالتقطته جماعات ن�شطة، وقامت 
بترجمته �إلى اللغات الأوروبية المختلفة في محاولة م�شبوهة لإثارة جو من الذعر 
بين الم�سيحيين، حيث ربطت بين م�ؤلفه وبين بع�ض المراكز الإ�سلامية في العالم 

وبخا�صة �إيران. 
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ن�صه  تعر�ض  قد  الكتاب  �أن  فوليامى«  »�إد  البريطاني  ال�صحفي  وي�ؤكد 
�أن تتوافق محتويات  �أو بالأحرى »الت�شويه«... والمق�صود بهذا الت�شويه  للتعديل 
الكتاب مع ال�صورة الإعلامية »المقولبة« عن �صاحبه، وذلك لحبك �سيناريو الت�آمر 
خلال  فيها  �أ�صادف  مرة  �أول  هذه  وكانت  الم�سيحي.  الغرب  على  الإ�سلامي 
ا ي�شير �إلى ما لحق بكتاب: )الإعلان الإ�سلامي( من تحريف.  قراءاتي كاتبًا غربيًّ
ثم ازداد يقيني بم�س�ألة التحريف بعد الاطلاع على �شواهد �أخرى: فقد �أ�شار »هـ. 
ت. نوري�س« في كتابه: )الإ�سلام في البلقان( �إلى �أن الكتاب الذي اطلع عليه في 
ثمانين  من  �أخرى  ن�سخ  تقترب  بينما  �صفحة،  نحو خم�سين  يبلغ  الأ�صلية  لغته 

�صفحة.

ولقد �أتيحت لي فر�صة �أن �أطلع على ن�سخة من الطبعة الإنجليزية المحرفة 
التي تتداولها بع�ض الجماعات في لندن ووجدت �أنها مزودة بمقدمة تنطوي على 

�أفكار م�سمومة و�إيحاءات خطيرة. 

ولم ي��شأ �صاحب المقدمة �أن يعلن عن ا�سمه. والن�سخة نف�سها خالية من 
بيانات الن�شر، فا�سم النا�شر مجهول وكذا �سنة الن�شر ومكانه، ومثل هذه الكتب 
تروجها  التي  بالمطبوعات  تذكرنا  و�آخر  الأ�سواق بين حين  تظهر في  التي  الغفل 

�أجهزة المخابرات لإ�شاعة �أفكار �أو معلومات كاذبة لأغرا�ض دعائية معينة. 



»الإعلان الإ�سلام« المفترى عليه
16331633

علي  يراها  كما  المقد�سة  الم�سلمين  مهمة  �أن  الوا�ضح  »من  المقدمة:  تقول 
عزت هي تطبيق الموقف الإ�سلامي على العالم ..«. 

للخوميني  البليغة  الر�سالة  �أن  نن�سى  نقر�أ: ولا  المقدمة  �آخر من  وفي موقع 
كانت »لا غرب ولا �شرق.. الإ�سلام هو الحق«.

هي  الفكرة  هذه  »وكانت   : قائًال فيعلق  المجهول  المقدمة  �صاحب  ويم�ضي 
التي عبر عنها علي عزت في كتابه )الإ�سلام بين ال�شرق والغرب(، ثم ترجمها 
الدولة  �إقامة  بق�صد  وذلك  الإ�سلامي(  )الإعلان  كتابه  عميقة في  �سيا�سية  بلغة 
الأر�ض«.  كوكب  على  فا�ضلة(  )مدينة  طوبيا  لتحقيق  فيها  والتو�سع  الإ�سلامية 
التي  الكبرى  الدول  �إلى  اللوم  لتوجيه  مقدمته  في  المجهول  الكاتب  ينتقل  ثم 
اعترفت بدولة البو�سنة ومَكّنتها - على حد قوله - من الان�ضمام �إلى الأمم المتحدة 
فيقول: »في الوقت الذي تك�سب فيه دولة البو�سنة والهر�سك الاعتراف الدولي 
لا يزال يقف على ر�أ�سها )زعيم م�سلم( هو علي عزت بيجوفيت�ش الذي ا�ستطاع 
�أن يح�صل على دعم �أكبر القوى العالمية الم�ؤثرة... هذه القوى هي نف�سها التي 
و�أخيًرا  العالم(«...  في  الكبرى  الوثنية  )قوى  ب�أنها  كتابه  في  عزت  علي  ي�صفها 
تختم المقدمة بما ي�شبه قرع الطبول في نهاية �سيمفونية عنيفة فتقول محذرة: »�إنه 
لمن التهاون المفرط وعدم الاكتراث بالم�سئولية �أن تقر�أ هذا )المنف�ستو الإ�سلامي( 
كنوع من الق�ص�ص الخيالي!« ولا ين�سى الكاتب الذكي في ثنايا مقدمته �أن يذكرنا 
ب�أن الم�ؤلف )يق�صد علي عزت( لم يتراجع عن المعتقدات التي �ضمنها في كتاب: 
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�أي فكرة قد تخطر  تمامًا على  الطريق  يغلق  الإ�سلامي(، وذلك لكي  )الإعلان 
على بال القارئ ب�أن الرجل ربما كان هكذا في ال�سبعينيات ولعله تاب الآن ونحن 

في الت�سعينيات..!

ر في لندن بمعرفة كاتب مجهول،  ا يُحرَّف في بلجراد ثم يُف�سَّ وهكذا ر�أينا ن�صًّ
وذلك يركب �صاحبه على قالب »خميني« ي�ستنكره الفكر الغربي ويدينه بالعداء 

والعدوانية تجاه الح�ضارة الغربية.

وي�صف الكتاب ب�أنه »المنف�ستو الإ�سلامي« ليذكر القرّاء ب�شيء �آخر كريه 
عندهم وهو »المنف�ستو ال�شيوعي« والدلالة هنا وا�ضحة.

ويم�ضي الكاتب المجهول في�سطح الأفكار الثرية المبدعة التي عالجها علي 
كانت  �شعار  �إلى  ويختزلها  والغرب(  ال�شرق  بين  )الإ�سلام  الفذ  كتابه  عزت في 
هذا  �إقحام  �أن  �شك  ولا  �إيران،  في  الإ�سلامية  الثورة  بداية  في  الجماهير  تردده 
ذهن  في  للكتاب  المتعمد  الت�شويه  هدف  ي�ؤكد  �سياقه  غير  في  بالذات  الكتاب 
القارئ. وين�سب الكاتب الكذوب �إلى علي عزت �أنه »يهدف �إلى تطبيق الموقف 
الإ�سلامي على العالم« والتعبير فيه غمو�ض ولعله يق�صد قهر العالم على تبني 
الأيديولوجية الإ�سلامية مثلما حاول الغرب فر�ض ثقافته وتدمير ثقافات ال�شعوب 
في العالم الثالث.. ولكن �شيئًا من هذا لم يرد في كتاب )الإعلان الإ�سلامي( 

ولا في كتاب �آخر لعلي عزت.
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و�أخيًرا تن�سب المقدمة �إلى علي عزت �أنه و�صف القوى العالمية الكبرى ب�أنها 
قوى الوثنية ولكن هذا الو�صف �أي�ضًا لم يرد في )الإعلان الإ�سلامي( ولا في �أي 
�أثر فكري �آخر لعلي عزت..! وهكذا يت�ضح الهدف الخبيث من المقدمة الم�شبوهة 

للكاتب المجهول.

)الإعلان  كتاب  عن  المن�صفون  الغربيون  والمفكرون  الكتاب  يقول  فماذا 
الإ�سلامي(؟

يقول »هاري ثيرلويل نوري�س« الأ�ستاذ بجامعة لندن: »�إن هذا الكتاب �أبعد 
الم�سيحي تحديدًا  العالم  الم�سلمين من  ما يكون عن الأ�صولية فهو يحدد موقف 

ا وا�ضحًا حيث يقول علي عزت: منطقيًّ

نحن بالن�سبة للم�سيحية نفرق بين تعاليم الم�سيح وبين الكني�سة... �أما تعاليم 
الم�سيح فهي وحي من الله لحق به تحريف في بع�ض موا�ضعه، و�أما الكني�سة - وقد 
فقد   - ودرجات  مراتب  هرمي ذي  كهنوتي  نظام  على  قائمة  م�ؤ�س�سة  �أ�صبحت 
بل  فح�سب  الإ�سلام  �ضد  وم�صالحها لا  وثرواتها  و�سيا�ساتها  بتنظيمها  �أ�صبحت 
�ضد الم�سيح نف�سه... و�إن �أي �شخ�ص يُرَاد منه �أن يحدد موقفه تجاه الم�سيحية فمن 
حقه �أن ي�س�أل: هل المق�صود بال�س�ؤال تعاليم الم�سيح �أم محاكم التفتي�ش؟ ذلك 
فكلما  القطبين...  بين هذين  دائمًا  تت�أرجح  كانت  تاريخها  الكني�سة خلال  لأن 
اقتربت من التعبير عن تعاليم الإنجيل الأخلاقية كلما كانت بعيدة عن محاكم 
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التي  الجديدة  الاتجاهات  نقدر  و�إننا  الإ�سلام...  �إلى  �أقرب  ثم  ومن  التفتي�ش... 
الم�سيحية  المعتقدات  اقتراباً من  فيها  نرى  »الفاتيكان« حيث  م�ؤتمر  �أعلنها م�ؤخرًا 
الأ�صيلة... ومن الممكن- �إذا �أراد الم�سيحيون- �أن ي�شهد الم�ستقبل فر�صة للتفاهم 
ب�صفة  الإن�سانية  ول�صالح  ال�شعوب  ل�صالح  العظيمتين  الديانتين  بين  والتعاون 
عامة خلافًا لما كان يحدث في الما�ضي من معارك بدافع من التع�صب وال�صراع 

الأحمق«.

�أما »نويل مالكوم« فقد خ�ص�ص عددًا من ال�صفحات في كتابه )البو�سنة: 
تاريخ موجز( لعر�ض وتحليل كتاب »الإعلان الإ�سلامي« دح�ض فيه الاتهامات 

الموجهة �إليه بمنطق قوي وا�ضح حيث يقول:

»هذا الكتاب بحث عام في ال�سيا�سة والإ�سلام، يتجه �إلى العالم الإ�سلامي 
ب�صفة عامة فلي�س مخ�ص�صًا للبو�سنة ولي�س فيه �أي ذكر لها على الإطلاق... ويبد�أ 
�أ�سا�سيين هما المجتمع الإ�سلامي والحكومة الإ�سلامية...  علي عزت بعن�صرين 
وهو ي�ؤكد �أنه لا يمكن �إقامة حكم �إ�سلامي �إلا ببناء مجتمع �إ�سلامي ك�أ�سا�س يقوم 
عليه هذا الحكم... وهذا المجتمع بدوره لا يمكن �أن يتوافر �إلا �إذا كانت الأغلبية 
وملتزمين  ل�شعائره  ممار�سين  لإ�سلامهم  مخل�صين  م�سلمين  ال�سكان  من  المطلقة 
ب�أخلاقياته وبدون هذه الأغلبية يتقل�ص النظام الإ�سلامي �إلى مجرد قوة �أو �سلطة 
»مالكوم«  ويعلق  ا�ستبدادي«  نظام  �إلى  يتحول  �أن  ال�سهل حينئذ  ومن  عارية... 
على ذلك قائلًا: »هذا ال�شرط يلغي تمامًا فكرة �إقامة حكومة �إ�سلامية في البو�سنة 
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حيث �إن الم�سلمين فيها لا ي�شكلون الأغلبية بل هم �أقلية )45% من ال�سكان(«. 
ثم يم�ضي »مالكوم« قائلًا: »�إن الق�ضايا التي يناق�شها علي عزت في معظم الكتاب 
البو�سنة...  حالة  على  تنطبق  ولا  الإ�سلامي  ال�سيا�سي  النظام  بطبيعة  تتعلق 
: »لا يوجد �سلام ولا تعاي�ش بين العقيدة الإ�سلامية  وعندما يقول علي عزت مثًال
اقتب�سها  اللا�إ�سلامية )وهي عبارة طالما  وال�سيا�سية  الم�ؤ�س�سات الاجتماعية  وبين 
ال�صربيون في دعايتهم ال�سيا�سية الم�ضادة( عندما يقول هذا ف�إنه ي�شير �إلى دول بها 
مجتمع �إ�سلامي... وحجته �أن هذا المجتمع لن يقبل �أن تفر�ض عليه م�ؤ�س�سات 
القارئ في هذا الكتاب �شيئًا  : »ولا يكاد يجد  �إ�سلامية«.. ثم يم�ضي قائًال »�ضد 
الأقليات  )�إن  هي:  واحدة  فقرة  �سوى  للبو�سنة  ال�سيا�سي  الو�ضع  على  ينطبق 
الم�سلمة في مجتمعات غير �إ�سلامية - طالما �أنهم يتمتعون بالحرية الدينية وبالحياة 
والنمو الطبيعيين - ف�إنهم لابد �أن يكونوا مخل�صين ملتزمين بتنفيذ واجباتهم تجاه 

هذه المجتمعات، �إلا في حالة الإ�ساءة �إلى الإ�سلام والم�سلمين(«.

العبارات  بع�ض  »�إن  فيقول:  »الأ�صولية«  تهمة  ليناق�ش  »مالكوم«  وينتقل 
التي �سيقت في هذا الكتاب وو�صفت ب�أنها )�أ�صولية( �سنجد �أنها عبارات تقليدية 
ثابتة في العقيدة الإ�سلامية لا يمكن لم�سلم لدينه �أن ينكرها«... فقد كتب علي 
عزت: »لابد للدولة الإ�سلامية �أن تحرم الخمر والدعارة والإباحية« وحجته في هذا 
طريقة  ولكنه  الخا�صة  الدينية  المعتقدات  من  لي�س مجرد مجموعة  الإ�سلام  �أن 
حياة ذات �أبعاد اجتماعية و�سيا�سية... ثم �إنه ي�ؤكد على �أن الأخوة بين الم�ؤمنين 
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بالعقيدة الإ�سلامية )�أو الأمة( تتجاوز الحدود القومية... ولي�س في هذا كله ما يبرر 
الو�صف بالأ�صولية... بل �إن م�صطلح )الأ�صولية( نف�سه م�صطلح مائع وانطباعي 
يعنيهم  الذين  الإ�سلامية  الدرا�سات  �أ�ساتذة  ي�ستخدمه  ولا  القولبة(...  )�سهل 
�أن يفرقوا بين �أنواع من الحركات الإ�سلامية التي تندرج في موقفها بين المحافظة 
وال�صحفيين  ال�سيا�سيين  نجد  ولكننا  للحداثة...  والعداء  والتطرف  والاعتدال 
ي�ستخدمون )الأ�صولية( لتجمع عددًا من ال�صفات من بينها الجمود والتطرف. 
ممكنة.  و�سيلة  �أي  ا�ستخدام  يبرر  كغاية  الإ�سلامية  ال�سلطة  �إقامة  ب�أن  الزعم  �أما 
الا�ستيلاء  بفكرة  يندد  بل  الاعتقاد...  هذا  تام  بو�ضوح  يرف�ض  عزت  علي  ف�إن 
على ال�سلطة بالقوة بحجة بناء المجتمع الإ�سلامي من فوق... وحجته الأ�سا�سية 
من  العظمى  غالبيته  مجتمع  في  �إلا  بنا�ؤه  يمكن  لا  الإ�سلامي  المجتمع  �أن  هو 
الدينية  التربية  �إلا من خلال عملية طويلة من  يتم  البناء لا  و�أن هذا  الم�سلمين 
والاقتناع الأخلاقي« ويم�ضي )مالكوم( في تبديد �شبهة الأ�صولية عن فكر علي 
�شديد  ب�أنه  عزت  علي  فكر  على  مائعة  بطريقة  الأ�صولية  »وتطلق  فيقول:  عزت 
العداء للثقافة والنظم ال�سيا�سية الغربية... وذلك ب�سبب انتقاده لأ�سلوب العلمنة 
المرتجلة والمتع�سفة لتركيا في عهد كمال �أتاتورك... وهو �أ�سلوب تبناه نظام كمال 
ا، وبدائي(..  �أتاتورك على �أ�سا�س )�أن كل ما هو �إ�سلامي فهو رجعي متخلف ثقافيًّ
وب�سبب تنديده ب�أولئك الذين يدعون �أنف�سهم بالتقدميين المتغربين ودعاة الحداثة 
بالعالم  �أخرى  بلاد  في  �أتاتورك  كمال  ل�سيا�سة  م�شابهة  �سيا�سة  يطبقون  الذين 
النقد من جانب علي عزت مبررًا  يكون هذا  �أن  مالكوم  ويرف�ض  الإ�سلامي... 
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لاتهامه بالأ�صولية... ذلك لأن موقف علي عزت العام على حد قول »مالكوم« لا 
ينطوي بالت�أكيد على رف�ض للح�ضارة الغربية حيث ي�ؤكد »�أن الإ�سلام من بدايته 
قد �أخذ بدون تع�صب العلوم وجملة المعارف الإن�سانية التي ورثها من الح�ضارات 
ال�سابقة ... ونحن لا نرى لماذا يتخذ الإ�سلام موقفًا مختلفًا من �إنجازات الح�ضارة 

الأوروبية الأمريكية التي يت�صل بها ات�صاًال وثيقًا«. 

لهذه  معالجاته  �إلى  عزت  علي  فكر  عن  دفاعه  نظرنا في  »مالكوم«  ويلفت 
الق�ضايا في م�صادر �أخرى حيث يقول: »�إن هذه الق�ضايا قد قام علي عزت بمعالجتها 
معالجة �أكمل في كتاب �أهم هو كتاب )الإ�سلام بين ال�شرق والغرب( وهو الكتاب 
الذي حاول فيه �أن يقدم الإ�سلام كنوع من مركب روحي وفكري لا يتجافى مع 
ب�أنها وحدة بين دين عظيم  الم�سيحية  الغربيين... وو�صف  قيم الح�ضارة والأدب 
الأنجلو�سك�سونية  الفل�سفة  يمجد  خا�ص  جزء  على  ويحتوي  عظيمة...  و�أخلاق 
والثقافة الأنجلو�سك�سونية وكذلك تقاليد الا�شتراكية الديمقراطية«، وينتهي »نويل 
يمكن  »ولا  و�ضوح:  بكل  يقول  حيث  عزت  علي  فكر  على  بحكمه  مالكوم« 

لأ�صولي �أن يكتب مثل هذا الكلام«.

قد  و�صاحبه  الإ�سلامي(  )الإعلام  كتاب  على  الإعلامية  الحملة  �إن 
ا�ستخدمت فيها الأ�ساليب الدعائية الحديثة بذكاء ماكر وعلى نطاق وا�سع لت�شويه 
المناخ في  يكون  �أن  بعد  لإبادتهم  الم�سلمين  على  للانق�ضا�ض  ثم  البو�سنة  ق�ضية 
المنطقة وفي �أوروبا كلها ت�شبع بالخوف وال�ضغينة والعداء، حتى لا يتعاطف �أحد 
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ر�أينا  بالفعل... بل  �أو يهب لنجدتها... وهذا ما حدث  مع ال�ضحية عند ذبحها 
الت�شتنك  بقوات  التحقوا  ال�شرقية  �أوروبا  دول  من  وغيرها  رو�سيا  من  متطوعين 

ال�صربية الإرهابية للم�شاركة في ا�ستئ�صال الم�سلمين.

لقد �أ�شيع مناخ عام �أحكمت حلقاته �ضد الكتاب و�صاحبه و�ضد الإ�سلام 
الت�صدي  يحاول  �أن  �إن�صافًا  النا�س  �أكثر  على  الع�سير  من  و�أ�صبح  والم�سلمين... 
لهذا التيار الإعلامي الكا�سح و�أن يك�شف عن �أوجه ال�شطط والزيف فيه. وقد 
عر�ضنا - فيما �سبق - لبع�ض المحاولات التي قام بها �أكاديميون و�صحفيون �أجهدوا 
�أنف�سهم بحثًا عن الحقيقة و�سط ركام الأكاذيب... ور�أينا كيف �أن الدكتور »نويل 
مالكوم« قد اعترف في مقدمة كتابه عن البو�سنة بمدى ال�صعوبة التي واجهته وهو 

ي�شق طريقه بحثًا عن الحقيقة في ق�ضية البو�سنة.

و�إلى  الكتاب  �أقلام  �إلى  تت�سلل  �أنها  المقولبة«  »ال�صور  في  ما  �أخطر  ولعل 
مثلًا  فهذا  بها...  الفكري  المناخ  ت�شبع  نتيجة  تلقائية  بطريقة  اللاواعية  عقولهم 
»مي�شاجلينى« ين�صف علي عزت لأنه التقى به وتعرف عليه عن قرب وتابع مواقفه 
وت�صريحاته فلم ي�أخذ عليه �شيئًا ي�شينه بل �أثنى على ا�ستقامة �شخ�صيته وح�سن 
طباعه و�أخلاقه وهي خ�صال يندر توافرها في رجال ال�سيا�سة. ولكنه وهو في �سياق 
عر�ضه لاتهامات ال�صرب والكروات لعلي عزت بالتخطيط لإقامة دولة �إ�سلامية 
الدولة الإ�سلامية في  بناء هذه  �أن علي عزت قد بّني خطوط  البو�سنة- ذكر  في 
�أن الأمر لا يتعلق  �أن يو�ضح- كما فعل غيره من الباحثين المدققين  كتابه دون 
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بالبو�سنة، بل اكتفى بتبرئة علي عزت من )الأ�صولية( على �أ�سا�س �أن هذا الو�ضع 
�شيء م�ضى من زمن بعيد و�أن الرجل قد تخلى عن �أ�صوليته على حد زعمه.

ت�ستند  والم�سلمين  الإ�سلام  عن  المقوْلبة  ال�صورة  ت�أثير  قوة  �أن  �شك  ولا 
�إلى الخلفية الثقافية ال�شائعة في و�سط ما. وهذه الخلفية متوافرة في العالم الغربي 
الم�سيحي ولها جذورها التاريخية المعروفة، وقد �أ�شار »�إدوارد �سعيد« في كتابه عن 
»الا�ست�شراق« �إلى ع�شرات الألوف من الكتب التي �ألفت في الغرب على مدى 
القرون حتى اليوم ت�ؤكد هذه النزعات المعادية للإ�سلام والم�سلمين. ولكن ما هو 
��شأن العرب والم�سلمين الذين يفتر�ض فيهم �أنهم ينتمون �إلى ثقافة مختلفة، �أقل ما 
تو�صف به �أنها غير معادية للإ�سلام والم�سلمين. �ألم يكن من واجبهم �أن يتحروا 
حقيقة هذه ال�صور المقولبة قبل �أن تنفذ �إلى و�سائل �إعلامهم وتتردد فيها..؟ الواقع 
العرب  والمثقفين  الكتاب  من  نفرًا  �إن  بل  يحدث...  لم  التحري  هذا  �أن  ي�ؤكد 
تهمة  �أقلامهم  على  ف�شاعت  والم�سلمين  للإ�سلام  المعادي  الغربي  الموقف  تبنوا 
تطرفًا  باعتباره  �إ�سلامي  فكر  �أو  حركة  بكل  يل�صقونها  �أخذوا  التي  »الأ�صولية« 
وتع�صبًا و�إرهاباً �أو م�ساندًا للإرهاب. وهم بهذا الموقف �إنما يمثلون غلاة المتع�صبين 
من المفكرين الغربيين، غير ملتفتين �إلى وجود تيار �آخر من المفكرين والباحثين 
الغربيين المن�صفين، لهم رواية �أخرى فيها تف�صيل واعتدال و�إن�صاف ت�ستند �إلى 
والت�شويه  الم�سبقة،  التع�صبات والأفكار  للواقع ولا تنجرف مع  المنطقي  التحليل 
المتعمد للحقائق، وقد ذكرنا �أمثلة على هذا التيار في كتابات: »جون ل. ا�سبوزيتو«، 



16421642 محمد يو�سف عد�س

فه�ؤلاء  �أرنولد«.  و»توما�س  نوري�س«  ت.  »هـ.  »مي�شاجليني«،  مالكوم«،  »نويل 
عليهم  يمليه  الذي  الموقف  واتخذوا  �أنف�سهم  واحترموا  الحقيقة  احترموا  مفكرون 

ال�ضمير العلمي رغم التيارات الم�ضادة ذات القوة وال�سلطان في بيئتهم الفكرية.

ومهما يكن الأمر ف�إن ال�س�ؤال يبقى: كيف ت�سللت »ال�صور المقولبة« عن 
كتاب »الإعلان الإ�سلامي« وعن م�ؤلفه المفترى عليهما �إلى الإعلام العربي؟ 

لكتاب)الإعلان  تعر�ضت  قد   - �أعلم  فيما   - عربية  �صحيفة  �أول  �إن 
هذه  ن�شرت  فقد  لندن.  في  ت�صدر  التي  )الحياة(  �صحيفة  كانت  الإ�سلامي( 
�إعداد  للكتاب من  �سبتمبر 1992 ملخ�صًا  ال�صادر في 16  ال�صحيفة في عددها 
»جميل روفائيل« مندوب »الحياة« في بلجراد، تحت عنوان: »البيان الإ�سلامي«... 
الوا�ضح  ومن  الموحدة.  الإ�سلامية  الدولة  �إقامة  في  بيجوفيت�ش  عزت  علي  نهج 
�أن هذا الملخ�ص يعك�س فهم »بلجراد« للن�ص... وبه �أخطاء فكرية قد ترجع �إلى 
�ضعف الترجمة �أو �إلى الاقتبا�س المبا�شر من تف�سيرات الن�ص المحرف الذي روج 
ولا  ترجم  الذي  المندوب  �أن  �أظن  ولا  »بلجراد«...  عا�صمتهم  في  ال�صربيون  له 
المحرر الذي تناول الن�ص قد كلّفا نف�سيهما ب�أي بحث �أو جهد للتحقق من �صحة 
الن�ص ون�سبته �إلى �صاحبه... ولعل هذه كانت البداية الخط�أ التي قدم بها كتاب 
)الإعلان الإ�سلامي( �إلى ال�صحافة العربية... ومنه ت�سربت »ال�صورة المقولبة« عن 
به لازمة  تلحق  ا�سمه حتى  ذكر  يرد  �أن  فما  عامة...  ب�صفة  وكتاباته  علي عزت 

محتمة »الدولة الإ�سلامية الموحدة« �سواء بمنا�سبة �أو بغير منا�سبة.
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قر�أت في عدد )الأهرام( �أول مار�س 1994م تعليقًا �شيقًا للكاتب اللامع 
�أني�س من�صور على كتاب )الإ�سلام بين ال�شرق والغرب( ويتميز التعليق بر�شاقة 
الأ�سلوب وحيوية التعبير والكلمات القليلة الكا�شفة، وهي خ�صائ�ص يتمتع بها 
ومع  و�صاحبه...  بالكتاب  وا�ضحًا  �إعجاباً  يبدي  �إنه  كتاباته...  من�صور في  �أني�س 
ذلك وجدت في �سياق التعليق عبارة ي�صف بها هدف الم�ؤلف تقول: »وله هدف 
هو �إقامة الدولة الإ�سلامية«... وانده�شت لإقحام هذه العبارة في �سياق لا يبررها 
وعلى كتاب لا ينا�سبها... خا�صة �أن التعليق نف�سه يلخ�ص مو�ضوع الكتاب في 
�آخر عبارة وردت به تقول: »�إن قراءة هذا الكتاب متعة فل�سفية ون�شوة �إ�سلامية... 
ف�أنت �أمام بطل �إ�سلامي عظيم الاحترام... وهو من بين مئات ملايين الم�سلمين 
�أو المتفل�سف الإ�سلامي و�إنه لكذلك... و�أ�صح  ي�ستحق لقب المفكر الإ�سلامي 
�أين جاءت عبارة »وله  �إ�سلامية. فمن  �أنه فل�سفة  ما يو�صف به مو�ضوع الكتاب 
هدف هو �إقامة الدولة الإ�سلامية؟« �إنني �أ�ستبعد �أن يكون كاتبها هو �أني�س من�صور 
نف�سه، و�أرجح �أنها �إ�ضافة تبرع بها محرر ذكي �أو جامع حروف مثقف انزلقت على 

�أ�صابعه »�صورة مقولبة« ف�أل�صقها بالتعليق دون وعي منه.

ومهما يكن الأمر ف�إن ما ذكرناه لا يعبر �إلا عن �أهون الجوانب فيما يتعلق 
بت�أثير ال�صورة المقولبة على ال�صحافة العربية، فقد يجتمع لدى الكاتب مع ت�أثره 
بالقولبة الغربية المعادية �سوء ق�صد �أو نزعة خبيثة فنراه يقحم ر�أيه الخا�ص في ق�ضية 

معينة في �سياق لا يبرر هذا الر�أي ولا يتوافق معه. 
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نموذج  منها  البو�سنة،  عن  كتابي  في  الدلالة  �صارخة  �أمثلة  لهذه  �سقت 
البلقان(.  في  )الإ�سلام  نوري�س«  ت.  »هـ.  لكتاب  عر�ضًا  يقدم  �صحفي  لكاتب 
مقالة  م�ساحة  ربع  من  يقرب  ما  ي�ستغل  �أن  لنف�سه  المغر�ض  ال�صحفي  هذا  �أباح 
للهجوم على �شعب البو�سنة الم�سلم في�شكك في �إ�سلامه ومواقفه وق�ضيته وي�سخر 
من الم�سلمين الذين يتعاطفون معه في �أنحاء العالم. ولكي يخدع القارئ لم ي��شأ 
�أن يعلن �أن هذا هو ر�أيه ال�شخ�صي بل تركه يتوهم �أن هذا كلام »هـ. ت. نوري�س« 
م�ؤلف الكتاب، معتمدًا على حقيقة �أن القراء العرب لن يهتموا بقراءة الكتاب 

مكتفين بهذا العر�ض الم�شوه لمحتواه.

ولما كنت �أعرف عن »نوري�س« �أنه باحث مو�ضوعي مدقق و�أنه ارتحل وعا�ش 
م�شكلاتها  وعا�ش  وثقافتها  تاريخها  وا�ستوعب  لغتها  و�أجاد  البلقان  منطقة  في 
وتفاعل مع ق�ضاياها - ا�ستبعدت �أن يحمله الهوى �إلى هذا المنزلق. فلما جئت 
بكتابه واطلعت عليه تملكتني ده�شة �شديدة لأن الذي كتبه ال�صحفي لا وجود 
المقدمة  ر�أينا في هذه  ولقد  م�ؤلفه.  ا�ستنتاجه من كلام  الكتاب ولا يمكن  له في 
عن  ودفاعًا  عزت  علي  لفكر  �إن�صافًا  الكتاب  �أكثر  من  كان  »نوري�س«  �أن  كيف 
كتابه  )الإعلان الإ�سلامي(. ولكنها جر�أة غريبة ي�ستخف بها بع�ض ال�صحفيين 
العرب عقول النا�س، وهي دليل على انعدام الأمانة عند بع�ض الكتاب الذين 

يحملهم الهوى على تجاوز الحقيقة وي�ستثمرون التلاعب بعقول القراء.
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حول مو�وضع الكتاب:

ي�شتمل كتاب )الإعلان الإ�سلامي( على مقدمة وثلاثة ف�صول وخلا�صة. 
في مقدمته يتوجه �إلى الجمهور الذي يخ�صه بالخطاب، ويقرر �أن الكتاب لا يخاطب 
غير الم�سلمين ولا الذين ي�شككون في تميز الإ�سلام عن النظم �أو المدار�س الفكرية 
للإ�سلام..  انتمائهم  حقيقة  يدركون  الذين  الم�سلمين  يخاطب  �إنما  الأخرى.. 
الإ�سلامي..  ولائهم  طبيعة  عن  وا�ضحًا  �صريحًا  حديثًا  قلوبهم  تحدثهم  والذين 
ومهمة الكتاب بعد ذلك �أنه يك�شف لهم النتائج التي تترتب على هذا الموقف 

الذي التزموا به. 

وفي الف�صل الأول ي�شخ�ص الم�ؤلف ظاهرة التخلف بين ال�شعوب الإ�سلامية، 
وفي الف�صل الثاني يتناول طبيعة الم�شروع الإ�سلامي �أو النظام الإ�سلامي الذي 
يدعو �إليه ويو�ضح �أبعاده وعنا�صره، وفي الف�صل الثالث يعالج الم�شكلات الأ�سا�سية 

التي تواجه النظام الإ�سلامي.

يرى علي عزت �أن النه�ضة الإ�سلامية ت�صطدم بنوعين مت�ضادين من النا�س 
القديمة،  الأ�شكال  المحافظون الجامدون على  بينهما عن�صر م�شترك وهما:  ولكن 
الم�شترك  العن�صر  �أما  الأجنبية...  الأ�شكال  �إلى  يتطلعون  الذين  الحداثة  ودعاة 
مجرد  �أنه  يعتبر  حيث  الإ�سلام،  �إلى  الجانب  �أحادية  القا�صرة  النظرة  فهو  بينهما 
دين، بمعنى �أنه مقت�صر على الحياة الروحية للفرد، ولا ��شأن له بتنظيم الحياة الدنيا.
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ويلاحظ علي عزت �أن دعاة الحداثة هم الذين يهيمنون على الحكومات 
تميزهم  �سمة  لنا عن  ويك�شف  الم�سلمة..  البلاد  العامة في  والحياة  التعليم  وعلى 
وتي�سر لنا التعرف عليهم: فهم يفخرون بما كان يجب �أن يخجلوا منه، ويخجلون 
مما كان يجب �أن يفخروا به... لقد جلبوا �إلى �أوطانهم �أفكارًا ثورية �أجنبية و»برامج 
نجد-  ا  مليًّ ت�أملنا  ف�إذا  الم�شكلات«،  كل  لعلاج  مو�صوفة  �إنقاذ  ومذاهب  �إ�صلاح 

لده�شتنا- نماذج لا ي�صدقها عقل في ق�صر نظرها وارتجالها. 

ويقارن علي عزت بين فل�سفتي الإ�صلاح التي تبنتها كل من اليابان وتركيا 
»تحت نظام كمال �أتاتورك«، ويك�شف لنا عن الأ�سباب التي جعلت اليابان تنجح 
وتنطلق �إلى قمة المجتمعات المتقدمة بينما انحطت تركيا �إلى دولة متخلفة من دول 
العالم الثالث وينبه - في هذا المجال - �إلى حقيقة ما تعانيه ال�شعوب اليوم ب�سيرها 
ا�ستقلالها  وفقدت  هويتها  �ضاعت  حيث  الإ�صلاح،  في  التركي  النموذج  على 

و�أ�صبحت عالة على الدعم ال�سيا�سي والاقت�صادي لدول الغرب. 

وينتهي علي عزت �إلى نظرية بالغة الأهمية حيث يرى �أن جميع نجاحاتنا 
للإ�سلام  لفهمنا  انعكا�س  مجرد  هي  �إنما  وال�سيا�سة  الأخلاق  في  و�إخفاقاتنا 
الحياة  الإ�سلام في  ت�أثير  �ضعف  كان  »لقد  الحياة:  بها في  طبقناه  التي  وللكيفية 
ال�سيا�سية  م�ؤ�س�ساتهم  وانحطاط  بانحطاطهم  دائمًا  م�صحوباً  للم�سلمين  العملية 
والاجتماعية.. وتاريخ الإ�سلام كله منذ بدايته �إلى يومنا هذا ي�ؤكد هذا التطابق.. 
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ك�أن هذا التطابق هو الم�صير الذي لا منا�ص منه لل�شعوب الم�سلمة.. و�أحد قوانين 
التاريخ الإ�سلامي نف�سه«.

القر�آن »هو الفكرة المركزية في  �أن  ت�أكيد علي عزت  النظرية  ويرتبط بهذه 
في  القر�آن  �إ�شكالية  �أن  ويرى  الإ�سلامية«  والممار�سة  الإ�سلامية  الأيديولوجية 
ا ولكنها  المجتمعات الم�سلمة ترجع �إلى �أن هذه المجتمعات تتعلق به تعلقًا عاطفيًّ
لا ت�ستطيع تطبيقه في حياتها.. وهنا يكمن الف�صام بين الكلمة والفعل في العالم 
الم�سلم.. وين�سب ظواهر الف�ساد والانحراف وال�سطحية والتنطع والتخلف جميعًا 
الإهمال  وبين  القر�آن  تجاه  الم�شتعل  حما�سنا  بين  الأ�سا�سي  التناق�ض  هذا  �إلى 

الكامل لمبادئه في الممار�سة العملية.

ويرى علي عزت �أن �أ�سو�أ الملامح في �أو�ضاع الم�سلمين العامة تتمثل في تلك 
الفجوة الم�أ�ساوية بين النخبة المهيمنة وبين ال�شعوب في البلاد الم�سلمة.. و�أن افتقاد 

التوافق بين عنا�صر الفكر والقيادة من ناحية وبين الجماهير من ناحية �أخرى. 

»يخل بال�شرط الأول لأي �إنجاز عظيم«.. ويرجع ال�سلبية واللامبالاة لدى 
جماهير الم�سلمين �إلى وجود هذه الفجوة.. ويرى �أن �أي برامج �إ�صلاح لن يكتب 
الم�سلمة..  الجماهير  لم�شاعر  متجاهلة  للإ�سلام  معادية  كانت  �إذا  �أبدًا  النجاح  لها 
الرف�ض  �صخرة  في  بر�ؤو�سهم  ي�ضربون  »�أنهم  الحداثة  دعاة  من  النخبة  و�ستجد 
الغالبية  ي�شكلون  الذين  الب�سطاء  النا�س  جانب  من  الدفينة  واللامبالاة  العنيد 

العظمى من الأمة«.
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القانون  با�سم  �أو  بالقانون  �إ�صلاحه  يتم  ولا  يُبنَى  لا  الإ�سلامي  »المجتمع 
ولكن با�سم )الله( وعن طريق تعليم الإن�سان الم�سلم وتربيته«.

ويلفت علي عزت النظر �إلى ظاهرة متف�شية في المجتمعات الم�سلمة حيث 
تتكاثر القوانين وتت�شعب وتتعقد.. هنا يحذرنا ب�أن هذه علامة �أكيدة على وجود 
�شيء بالغ الف�ساد في المجتمع.. ويرى في هذا دعوة للتوقف عن �إ�صدار مزيد من 
القوانين والبدء بتعليم النا�س وتربيتهم.. ذلك لأنه »عندما يتجاوز الف�ساد في بيئة 

ا معينًا ي�صبح القانون عقيمًا«.  ما حدًّ

يقوم النظام الإ�سلامي- كما يراه علي عزت- على ثلاثة عنا�صر لا يمكن 
الا�ستغناء عنها وهي: الا�ستقلال والحرية والديمقراطية.. والا�ستقلال الحقيقي- 
هويته  وجد  قد  �شعبًا  �أن  على  وعلامة  وفكري،  روحي  ا�ستقلال  هو   - عنده 

واكت�شف قوته الذاتية.

وينبه علي عزت �إلى حقيقة هامة وهي �أنه كلما ابتعد نظام ما عن الإ�سلام 
ا للبحث عن دعم خارجي..  قل دعم ال�شعب له، ومن ثم يجد النظام نف�سه م�ضطرًّ
فالتبعية التي تغرق فيها هذه النظم لي�ست �إلا نتيجة مبا�شرة لتوجهاتها المعادية 
والعداء من جانب  بالمقاومة  النظم  ت�شعر هذه  الأمور عندما  وتتفاقم  للإ�سلام.. 

ال�شعب، فتلج�أ �إلى العنف لتمرير �سيا�ستها بالقوة.
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ويحذر علي عزت من الانزلاق نحو وهم »الغاية تبرر الو�سيلة« فقد �أدى 
هذا المبد�أ �إلى جرائم لا ح�صر لها.. ولا �أحد يملك الحق في ت�شويه وجه الإ�سلام �أو 
الإ�ساءة �إلى الن�ضال ال�شريف با�ستعمال العنف الجامح.. فالغاية النبيلة لا يمكن 

الو�صول �إليها بو�سائل دنيئة. 

يقوم  �أن  بحجة  بالقوة  ال�سلطة  على  الا�ستيلاء  �شديدة  معار�ضة  ويعار�ض 
النظام بعد ذلك ببناء الم�ؤ�س�سات المنا�سبة.. وبتربية ال�شعب تربية دينية و�أخلاقية 
التاريخ لا  و»�أن  غواية«  �أن هذا »مجرد  يرى  فهو  �إ�سلامي،  لبناء مجتمع  وثقافية 
التربية..  ال�سلطة ولكن عن طريق  ثورة حقيقية جاءت عن طريق  �أي  لنا  يذكر 

وكانت معنية في جوهرها بالدعوة الأخلاقية«. 

الترتيب ال�صحيح - عند علي عزت - �أن يقوم المجتمع الإ�سلامي �أولا ثم 
ي�أتي بعده النظام الإ�سلامي ولي�س العك�س. 

وفي مجال الوحدة الإ�سلامية ي�ؤكد علي عزت �أن الإ�سلام بطبيعته وروحه 
�أقدر على توحيد الدولة الإ�سلامية برباط �أقوى من روابط الم�صلحة التي توحد 
الدول الأوروبية، فالإ�سلام لا يقيم الوحدة بين الم�سلمين على الم�صالح فقط؛ بل 
يجمع �إليها عوامل الوحدة الروحية والمبادئ الأخلاقية والر�سالة الإن�سانية في �إقامة 
العدل بين النا�س.. وتلك هي )الأمة الإ�سلامية(، ولي�س معنى ذلك بال�ضرورة 



16501650 محمد يو�سف عد�س

»الدولة الإ�سلامية العالمية الواحدة« كما فهم البع�ض خط�أ �أو كما �أراد البع�ض �أن 
يوهمنا ب�أن هذا هو ما يدعو �إليه علي عزت في كتابه )الإعلان الإ�سلامي(.

تحت  الثالث  الف�صل  في  تام  بو�ضوح  النقطة  هذه  عزت  علي  عالج  لقد 
عنوان: »الجامعة الإ�سلامية والحركة القومية« حيث تحدث عن »وحدة �إ�سلامية 

كبرى« ويف�سر لنا علي عزت طبيعة هذه الوحدة فيقول:

»... نحن نعتقد �أنه لا يوجد ما هو �أقرب �إلى طبيعة الأمور و�إلى الواقعية من 
مطلب اتحاد الم�سلمين ب�شتى �أ�شكال الوحدة ليكونوا �أقدر على معالجة م�شكلاتهم 
وثقافية  اقت�صادية  م�ؤ�س�سات  بناء  نحو  تدريجية  ب�صورة  يتجهوا  و�أن  الم�شتركة... 
و�سيا�سية - تتجاوز القوميات - لكي يحققوا التن�سيق والعمل الم�شترك في هذه 

المجالات الهامة«.

يرون  الذين  الم�سلمين  من  الواقعية  �أدعياء  على  بقوة  عزت  علي  ويرد 
م�صدرها  الواقعية  هذه  �أن  »...الحق  يقول:  الوحدة حيث  هذه  تحقيق  ا�ستحالة 
الجبن والخ�ضوع ل�سطوة الأقوياء في هذا العالم.. �إن منطق هذه الواقعية يقول: 
ينبغي لل�سادة �أن يظلوا �أ�سيادًا و�أن يبقى العبيد عبيدًا.. �إن �أدعياء الواقعية عندنا 
�إن  يقولون  عندما  المهينة  واقعيتهم  �سر  هو  وهذا  العمل،  �أو  للإيمان  م�ؤهلين  غير 
�إنما يعبرون عن عجز ي�ست�شعرونه في  وحدة الم�سلمين حلم لا يمكن تحقيقه ف�إنهم 

�أنف�سهم... فالا�ستحالة لي�ست في العالم الخارجي بل في �صميم قلوبهم«.
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�أنه يرف�ض كل ما هو غير  �أثيرت حول فكر علي عزت  ومن المزاعم التي 
ينظر  الزعم-  هذا  بعك�س  عزت-  علي  ولكن  الم�سلمين..  مجتمع  في  �إ�سلامي 
ب�إمعان �إلى تجارب النظم الأخرى في العالم ويرى فيها �أ�شياء نافعة و�أخرى �ضارة.. 
�إ�سلامي« وما هو »�ضد الإ�سلام« وهو يرف�ض  ولذلك فهو يفرق بين ما هو »غير 
كل ما هو »�ضد الإ�سلام« ولكنه لا ينكر الأول بل ينفتح عليه برحابة عقل و�سعة 
�إلى و�سطية  التاريخية والتفتنا  »�إذا تحررنا من هو�س الحتمية  �صدر، حيث يقول: 
الإ�سلام يمكننا دون تع�صبات �أن نكت�شف ما تنطوي عليه هذه الأنظمة القائمة 
من جوانب الخير وال�شر لا باعتبارها ر�أ�سمالية �أو ا�شتراكية، ولكن باعتبارها تجارب 

�إن�سانية معينة تمار�سها المجتمعات المعا�صرة«. 

ال�شعارات  و�ضعنا  نحن  »�إذا  فيقول:  الفكرة  هذه  لتعميق  ويم�ضي 
والم�صطلحات الم�ضللة جانبًا و�أخذنا في ح�سابنا فقط الحقائق التي نراها ماثلة �أمامنا 
فيجب �أن نعترف بالتطور الهائل في العالم الر�أ�سمالي الذي تك�شف عنه حيويته 
وقدرته على دفع عجلة العلم والاقت�صاد �إلى الأمام، �إلى جانب �أنه ا�ستطاع �أن يتيح 
درجة �أعلى من الحرية ال�سيا�سية والأمن القانوني« ومن ناحية �أخرى »لا يمكننا �أن 
نتغا�ضى عن �إنجازات النظام الا�شتراكي خ�صو�صًا في مجال تعبئة الموارد المادية 
وفي التعليم وفي الق�ضاء على �صور الفقر التقليدية.. وفي نف�س الوقت »لا ي�سعنا 
�أن نتغا�ضى عن جوانب مظلمة وغير مقبولة في التقدمات الر�أ�سمالية والا�شتراكية 
ولا �أن نتجاهل الكوارث الكبرى التي تزلزل كًّال من النظامين من وقت لآخر«. 
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ويخل�ص علي عزت من هذا كله �إلى �أن الانفتاح العملي للإ�سلام في مجال حل 
الم�شكلات يجعله في و�ضع متميز يمكنه من درا�سة التجارب الإيجابية وال�سلبية 

للآخرين دون تع�صبات.. وبالتالي الانتفاع ب�أف�ضل ما في هذين النظامين.

ن�ستهين  �ألا  يجب  �أننا  وهي  هامة  بحقيقة  النهاية  في  عزت  علي  ويذكرنا 
�أنحاء  جميع  في  تربطهم  التي  القوية  بالعاطفة  ولا  الم�سلمين  بين  الأخوة  بقدر 
اً ينب�ض  الأر�ض بالقر�آن، والتي تدل على �أن العالم الم�سلم لم يمت و�إنما لا يزال حيًّ

بالحياة... »فحيث توجد مثل هذه الم�شاعر لا يوجد موت«.

يد  انتظار  في  عذراء  تربة  هو  و�إنما  مقفرة  �صحراء  لي�س  الم�سلم  العالم  �إن 
الزارع. وبف�ضل هذه الحقائق ت�صبح مهمتنا واقعية قابلة للتحقيق. 

م�ؤثرة؛  فعالة  قوى  �إلى  الكامنة  الم�شاعر  تتمثل في تحويل هذه  »�إن مهمتنا 
فالإخلا�ص للقر�آن لابد �أن يتحول �إلى ت�صميم على تطبيقه، و�أن تتحول الجماعة 
يتحول حب  و�أن  منظمة..  واعية  �إلى جماعة  الوجدان  على  القائمة  الإ�سلامية 
الإن�سانية �إلى �أفكار وا�ضحة لت�صبح هي المحتوى الأخلاقي والاجتماعي للقوانين 

والم�ؤ�س�سات«.

النظام  �صميم  في  القر�آن  مكانة  عزت  علي  فكر  في  تتعاظم  وهكذا 
فوق  فكره  ويرتفع  والإن�سانية..  والإن�صاف  العدل  قيم  تتعاظم  كما  الإ�سلامي، 

الأحقاد والتع�صبات.
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القِراءات  قبيل  من  لي�س  الجماهير  اليوم على  ه  نَعْر�ضُ الذي  الإعلان  �إِنَّ 
ز الإ�سلام عن �أَي نظام �أو  يَُّ كون في َمت وفة لغير الم�سلمين، ولا للذين يَتَ�شَكَّ الموَْ�صُ

مدر�سة فكرية �أُخرى.

ينتمون..  �أي �شيء  �إلى  يعلمون  الذين  الم�سلمين  �إلى  ه  مُوَجَّ الإعلان  هذا 
ثهم قلوبهم حديثًا وا�ضحًا �صريحًا عن الجانب الذي يلتزمون الوقوف  َدِّ والذين ُحت
م النتائج التي تترتب بال�ضرورة على الموقف الذي  فيه.. ومن ثَمَّ ف�إنه دعوة لِتَفَهُّ

ا وَوَلاءً. يلتزمون به حُبًّ

ُوج بحالة من الا�ضطراب والتحول، ومهما يكن  �إنَّ العَالم المُ�سلم))) ب�أ�سْره َمي
ال�شكل الذي �سيتخذه - عندما تبد�أ �آثار هذا التحول في الظهور - ف�إن �أمرًا واحدًا 
الأول من  الن�صف  �أبدًا عالم  يكون  لن  المُ�سلِم  العَاَمل  �أن  وهو:  �ألا  الم�ؤكد..  هو 
ى عهد الا�ست�سلام والركود بلا رجعة. �إنَّ �أطرافًا كثيرة  القرن الع�شرين.. لقد مَ�ضَ
تحاول اليوم �أن ت�ستفيد من مرحلة الا�ضطراب والتحول التي يمرُّ بها الم�سلمون، 

الإ�سلام  قليلا عن حقائق  �أو  كثيًرا  تبتعد  التي  الراهنة  ب�أو�ضاعها   - الم�سلمين  بلاد  و�صف  الم�ؤلف  ل  يُفَ�ضِّ  	(((
ومبادئه ونظامه - بـ »العالم الم�سلم �أو البلاد الم�سلمة« ! وهو بذلك �إنما يريد �أن ينبهنا �إلى �أن ثمة فجوة قائمة 
بكلمة  الو�صف  يُق�صر  نف�سه عندما  مع  الم�ؤلف  �سق  ويتَّ الحقيقي.  الإ�سلام  وبين  التعي�س  الم�سلمين  واقع  بين 

الات الفكر والمبادئ والحركة. »المترجم« . َ »�إ�سلامي«  على َجم
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وبخا�صة القوى العالمية في ال�شرق والغرب.. ولكنهم بدًال من ا�ستخدام جيو�شهم 
ي�ستخدمون الأفكار ور�ؤو�س الأموال..

تحقيق   - �أخرى  مرة   - يحاولون  يطرة  ال�سَّ من  الجديدة  الأ�ساليب  وبهذه 
عوب الم�سلمة و�إبقائها في حالة  نف�س الأهداف القديمة وت�أكيد �سيطرتهم على ال�شُّ

م�ستمرة من ال�ضعف الروحي والتبعية المادية وال�سيا�سية.

دَِّ نُفُوذها على كل جزء  ف�إنَّ دول الغرب ورو�سيا وال�صين تتناف�س جميعًا ِمل
من العالم الم�سلم، �إلا �أن تناف�سها لن يكون له جَدوى، فالعَاَمل المُ�سلم لا ينتمي 

�إلى �أولئك �أو ه�ؤلاء، �إنما ينتمي �إلى ال�شعوب الم�سلمة.

طبيعية  ثروات  يمتلك  ال�سكان)))-  من  مليون   700 من  يت�ألف  عالماً  �إِنَّ 
ا متميزًا، و�إرثًا لتقاليد ثقافية و�سيا�سية عريقة - �إذا  �ضخمة، وي�شغل مركزًا جغرافيًّ
ة،  بَعيَّ انت�صر للفكر الإ�سلامي الحي، لا يمكن �أن يبقى طويًال في حالة الخ�ضوع والتَّ
ولا توجد �أي قوة مهما عظمت ت�ستطيع �أن توقف الأجيال الجديدة من الم�سلمين 

من و�ضع نهاية لهذه الحالة ال�شاذة.

مون  مِّ واء �أن الم�سلمين مُ�صَ بهذا الإيمان نُعْلِن لأ�صدقائنا ولأعدائنا على ال�سَّ
لر�ؤيتهم  وَفْقًا  العالم  موا هذا  يُنَظِّ و�أن  �أيديهم،  عالمهم في  مَ�صير  ي�أخذوا  �أن  على 

الخا�صة.

بعينيات، �أما الآن فيوجد حوالي مليار ون�صف المليار م�سلم في العالم. )))	 كان هذا �إح�صاء ال�سَّ
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هي  �إنما  كلها،  جديدة  لي�ست  الإعلان  هذا  نها  مَّ يَتَ�ضَ التي  الأفكار  �إنَّ 
نف�س  عليها  وعُلق  كثيرة مختلفة  �أماكن  دَت في  تردَّ طالما  �أفكار  بالأحرى جماع 
�سَعْيُه  فهو  الإعلان  هذا  الجديد في  �أما  الم�سلم.  العالم  �أنحاء  الأهمية في جميع 

م. لتعزيز هذه الأفكار والخطط بعمل مُنَظَّ

الم�سلمون  فقد جرب  اليوم،  وليد  لي�س  نبيلة  غايات  �سبيل  الجهاد في  �إنَّ 
والت�ضحيات  بالمعاناة  مليئة  ب�صفحات  حافل  وتاريخهم  ال�شهادة،  ال�سابقون 
زُون �أو  وال�شهداء. وكانت هذه في �أ�سا�سها ت�ضحيات �شخ�صية قام بها �أفراد مُتَمَيِّ
ادمت مع قوى الطغيان الجاهلي، ولكن �ضخامة  مجموعة من �أقليات �شُجاعة تَ�صَ
اليوم وما يكتنفها من �صعوبات كثيرة يتطلب مزيدًا من العمل المنظم  الم�شكلة 

للملايين.

خَلُّف والفقر؟  ة والتَّ بَعيَّ هل نُريد لل�شعوب الم�سلمة �أن تخرج من دائرة التَّ
هل نريد لها �أن تنطلق في طريق العزة والنه�ضة مرة �أخرى؟ هل نريد لل�شجاعة 
�أن تنبعث من جديد بكل قوتها وزخمها في كيان  المتوهجة والعبقرية والف�ضيلة 

هو الأمة؟

ي �إلى تحقيق هذه الغايات. يمكننا �إذن �أن نبين بو�ضوح الطريق الذي يُ�ؤَدِّ
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ال�شخ�صية،  الفردية  حياتنا  مجالات  جميع  في  الإ�سلام  �إحياء  طريق  �إنه 
و�إحيائه في الأ�سرة والمجتمع، وتجديد الأفكار الإ�سلامية، و�إقامة مجتمع �إ�سلامي 

موحد من المغرب �إلى �أندوني�سيا.

قد تبدو هذه الغاية بَعِيدة المنال �أو م�ستحيلة التحقيق، ولكنها - رغم كل 
�شيء - غاية عملية؛ لأنَها الغاية الوحيدة التي تَقَع في �إطار الإمكان. وعلى عك�س 
ذلك.. كل برنامج غير �إ�سلامي.. و�إن بدا لنا قريب المنال- يعتبر بالن�سبة للعالم 

الإ�سلامي مجرد طوبيا)))؛ لأن هذه البرامج تقع في نطاق الم�ستحيل.

الفكرة  هو  الإ�سلام  �أن  وهي  فيها:  لَب�سَ  لا  واحدة  التاريخ حقيقة  �أَثْبَت 
التي  الوحيدة  الفكرة  الم�سلمة..  عوب  ال�شُّ خيال  �إطِلاق  على  القادرة  الوحيدة 
ت�ستطيع �أن تَقْطُر في عقول الم�سلمين وَوجْداناتهم كل ما يحفّزهم على التنظيم.. 
ر فيهم الطاقة والإلهام.. ولم ت�ستطع فكرة �أخرى �أجَنبية عن الإ�سلام  وكل ما يُفجِّ
ا �سواء في الثقافة �أو في ال�سيا�سة.  �أن ت�ستحوذ على فكر الم�سلمين ا�ستحواذًا حقيقيًّ
في الحقيقة.. لقد تمَّ كل �أَمْر عظيم ومُهِمٍّ في تاريخ ال�شعوب الإ�سلامية تحت راية 
الإ�سلام، فب�ضعة �آلاف من المجاهدين الم�سلمين الذين �أُحْ�سِنَ تَدْريبهم ا�ستطاعوا 
�أن يُجْبروا البريطانيين على الان�سحاب من قناة ال�سوي�س في الخم�سينيات، بينما 
الثالثة  للمرة  المعركة  العربية تخ�سر  البلاد  القومية في  الموحدة للأنظمة  الجيو�ش 
)))	  »طوبيا«  ترجمة لم�صطلح utopia وقد �أقرّه »مجمع اللغة العربية بالقاهرة« ، في »المعجم الفل�سفي«  المن�شور �سنة 
9831م، وهو هنا م�ستعمل بمعناه الأ�صلي كر�ؤية لنظام مثالي �أو خيالي لمجتمع �إن�ساني على غرار المجتمعات 

الحيوانية »كالنحل والنمل« ، وهي مجتمعات تفتقر �إلى الإن�سانية والحرية والأخلاق »المترجم«.
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�أمَام �إ�سرائيل)))، وا�ستطاعت تركيا عندما كانت دولة �إ�سلامية �أن تحكم العالم، �أما 
تركيا التي تعي�ش اليوم عالةً على الفكر الأوربي فقد �أ�صبحت دولة من الدرجة 

الثالثة، ��شأنها في ذلك ��شأن مئات من الدول الأخرى المتخلفة في �أنحاء العالم.

بح غير قادر على  ال�شعب - ��شأنه تمامًا ك��شأن الفرد - �إذا تقبَّل الإ�سلام يُ�صْ
الحياة �أو الموت في �سبيل �أي فكرة �أُخرى �سوى الإ�سلام. ولا يُفَكّر م�سلم حقيقي 
حّي بنف�سه من �أجل مَلِك �أو حَاكم مهما عَظُم قَدْرُه، ولا من �أجل مجد  �أن يُ�ضَ
دولة �أو حزب؛ لأن �أعمق غرائزه الإ�سلامية ت�ست�شعر في هذه الت�ضحية نوعًا من 

الوثنية.

رَة الإ�سلام، وفيما عدا  �إن الم�سلم يُقْبِل على الموت فقط في �سبيل الله ولِنُ�صْ
ذلك ف�إنه يتجنب �أر�ض المعركة.

الإ�سلامي،  الاختيار  غياب  الحقيقة  في  تعني  والركود  لبية  ال�سَّ وع�صور 
عة، ومن ثم ن�ستطيع  هنالك يجنح الم�سلمون عن وُلُوج الطريق ال�صعب �إيثارًا للدَّ
لبي للاحتكار الروحي الذي يُهيمن به  �أن نقول: �إن هذه العُ�صور هي التعبير ال�سَّ

الإ�سلامُ على العالم الم�سلم.

ر بطريقة  �إذا �سلَّمنا بهذا الموقف كتعبير عن �إرادة الله لهذه الأمة، ف�إننا نُقَرِّ
م�ضادٍّ  بِفْكر  ولا  الإ�سلام  بدون  تجديده  كْن  ُمي لا  الإ�سلامي  العالم  �أن  �إيجابية 

)))	  يُ�شير الم�ؤلف هنا �إلى حرب 1967 بين العرب و�إ�سرائيل.
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الإن�سان  بمكان  يتعلق  فيما  الرا�سخة  ومَبَادئه  الإ�سلام  لأن  ذلك  للإ�سلام؛ 
الإن�سان  وعلاقة  بالله،  الإن�سان  وعلاقة  الإن�سانية،  الحياة  من  والغاية  العالم،  في 
بالإن�سان - كل هذا يبقى على الدوام الأ�سا�س الأخلاقي والفل�سفي والعقائدي 
�صيلٍ يمكن القيام به في �سبيل تجديد ال�شعوب الم�سلمة  �أَ وال�سيا�سي لأي عملٍ 

و�إ�صلاح حالها.

لبية  هٌ كامل نحو النه�ضة الإ�سلامية، و�إما ال�سَّ �إنَّ الاختيار قاطع: ف�إما تَوَجُّ
والركود، ولي�س �أمام ال�شعوب الم�سلمة اختيار ثالث.

ال�شهادة في  �إلى  �إخواننا الذين �سبقونا  �إلى ذكرى  الر�سالة  نُهْدِي هذه  �إننا 
�سبيل الإ�سلام.

علي عزت بيجوفيت�ش



الف�صل الأول
تخلف ال�شعوب الم�سلمة





المحافظون ودعاة الحداثة

قُدرته  مِن حيث  الإ�سلام لا  �إلى  تنظر  التي  الإ�سلامية  النه�ضة  �إِنَّ فكرة 
دائمًا  ت�صطدم  �سوف  العالم،  تنظيم  على  �أي�ضًا  و�إنما  الإن�سان  تهذيب  على  فقط 

بنوعين من النا�س، وهما: المحافظون، ودُعاة الحداثة.

يتعلَّق المحافظون بالأ�شكال القديمة، ويتطَلّع دُعاة التحديث �إلى الأ�شكال 
الأجنبية. يجُرُّ الأولون الإ�سلام �إلى الوراء نحو الما�ضي، ويُقْحم الَاخرون الإ�سلام 

في متاهات م�ستقبل �أَجنبي.

ورغم هذا الاختلاف، ف�إنَّ هذين النوعين من النا�س بينهما �شيءٌ م�شترك، 
رّدًا«  َ قة، حيث لا يرى فيه �إلا »دينًا ُجم فكلاهما ينظر �إلى الإ�سلام من زاوية �ضيِّ
لغة  فهم  في  قُ�صورًا  الموقف  هذا  في  نرى  ونحن  العبارة.  لهذه  الأوُربي  بالمعنى 
وفي  التاريخ  في  ودوره  الإ�سلام  روح  فَهْم  في  �أكبر  �إخفاقًا  بل  ومنطقه،  الإ�سلام 
العالم. لقد �أدى هذا الق�صور �إلى �سُوء فَهْم ج�سيم للإ�سلام باختزاله �إلى مجرّد 

»دين«، وتلك فكرة خاطئةٌ تمامًا))).

الف�صل  والغرب«  ال�شرق  بين  »الإ�سلام  الم�ؤلف:  كتاب  انظر:  المجردة«  »الدين  لفكرة  التو�ضيح  من  لمزيد   	(((
الثامن: الإ�سلام والدين »المترجم«.
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ب�أ�صل  يتعلَّق  فيما  الأ�سا�سية  الحقائق  ت�أكيد  التكرار  قبيل  من  يَبدو  قد 
متميّزًا  مدخًال  يُعَدُّ  الناحية  هذه  الإ�سلام في  مَدخل  �أن  �إلا  ور�سالته،  الإن�سان 
حيث يدعو �إلى الَجمْع بين الإيمان والعلم. بين الأخلاق وال�سيا�سية.. بين المثُُل 

العليا والم�صالح.

اني،  الجوَّ الروحي  والعالم  الطبيعي  العالم  يَن:  عَاَمل بوجود  وبالاعتراف 
ل بين هذين العالمين،  يُعَلّمنا الإ�سلام �أن الإن�سان بتكوينه الفريد هو الذي وَ�صَ
يل �إلى التخلف )حيث يرف�ض  وبدون هذا التوحيد بين العالمين �سنجد الدين َمي
�أي نوع من �أنواع الحياة المنتجة(، ونجد العلم يميل �إِلى الإلحاد. وانطلاقًا مِن وِجْهة 
ظر التي تذهب �إلى �أن الإ�سلام مجرّد دين، �سنرى �أن المحَُافظين ي�ستنتجون  النَّ
�أن الإ�سلام »لا ينبغي له« �أن يَ�سعى لتنظيم العالم الخارجي، ونرى دُعاة الحداثة 
العملية  والنتيجة  الخارجي،  العالم  تنظيم  ي�ستطيع«  »لا  الإ�سلام  �أن  ي�ستنتجون 

واحدة.

العالم  في  ظ  المتَُحَفِّ للفكر   - الأَوحد  يكن  لم  �إن   - الرئي�سَ  الن�صير  �إنَّ 
الم�سلم اليوم هم »الُحجّاج والمَ�شايخ«))) ه�ؤلاء النا�س - خلافًا للتعاليم الوا�ضحة 
�أنه لا كهنوت في الإ�سلام - جعلوا من �أنف�سهم طبقة منظمة هَيمنت على تف�سير 

)))	  الم�شايخ- عنده- هم في الأغلب رُ�ؤو�س الفرق ال�صوفية المنت�شرون في البو�سنة، ولعل الم�ؤلف يُ�شير �إلى فئة 
من النا�س �صادفت �أمثلة منهم في بلاد جنوب �شرق �آ�سيا، عندما يعودون من �أداء الحج يذهبون �إلى قراهم 
اج بدورهم الجديد  بثوب جديد وعمامة، ويلتف حولهم ب�سطاء الم�سلمين طلبًا للفتوى الدّينية، ويَتَلبَّ�س الُحجَّ

رُون للوعظ والفتوى، وهم في الحقيقة لا يملكون �إلا فتات المعرفة. »المترجم«. فيت�صدَّ
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الإ�سلام وو�ضعت نف�سها و�سيطًا بين الإن�سان والقر�آن؛ ولأنهم جعلوا من �أنف�سهم 
رين في معتقداتهم. ولأن العقيدة الإ�سلامية  طبقة فقد �أ�صبحوا »لاهوتيين« مُتَحَجِّ
لت وتمَّ تف�سيرها ب�صفة نهائية ف�إن �أف�ضل �شيء ممكن هو �أن نترك  في نَظَرهم قد تَنَزَّ
�أكثر، وبهذا  �أو  ت  مَ�ضَ �سنة  �ألف  �إلينا وتم تحديدها منذ  الأُمور كما و�صلت  كل 
المنطق المتحجّر �أ�صبحوا �أعداء �أ�شدّاء لكل جديد، ف�أي محاولة لتطوير ال�شريعة 
فتئت  ما  التي  الم�ستجدة  المواقف  على  القر�آن  مبادئ  تطبيق  بمعنى   - كقانون 
�أ�صحاب هذه  �إيمان  يواجهها ه�ؤلاء بطعن في �سلامة  تطور الحياة -  تظهر خلال 
رون موقفهم ب�أنه حب للإ�سلام وغيرة عليه، ولكنه حب  المحاولات. لعلهم يُفَ�سِّ
مَرَ�ضي لأنا�س متخلفين �ضيِّقي الأُفق. لقد اختنق الفكر الإ�سلامي الحي بعناقهم 

الممُِيت.

ولكن قد يكون من الخط�أ الاعتقاد ب�أن الإ�سلام قد ظلَّ كتاباً مُغْلقًا في يد 
ا لقد ازداد انغلاقًا عن المعرفة الم�ستنيرة، ولكنه في الوقت  ه�ؤلاء »اللاهوتيين«. حقًّ
كثرة  بتدوين  اللاهوتيون  ه�ؤلاء  �سمح  فقد  الغيبيات.  على  انفتاحا  ازداد  نف�سِه 
من الأ�شياء اللامعقولة في هذا الكتاب، �أ�شياء غريبة تمامًا عن الفكر الإ�سلامي 

�ضة. ْ ا�شتملت على خُرافات َحم

�أمام  َ كان عاجزًا عن ال�صمود  �إنَّ كل من عَرَف طبيعةَ اللاهوت يعلم ِمل
�إغراء الأ�ساطير، بل �أكثر من هذا يرى فيها �إثراء للفكر الديني.
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و�أَكْمَل  �أنقى  القر�آن - وهي  بها  التي جاء  الوحدانية  ر�أينا عقيدة  وهكذا 
ا، بينما ظهرت في  ى بها تدريجيًّ حَّ الأفكار الدينية التي ظهرت في التاريخ - يُ�ضَ

الممار�سة تجارة بغي�ضة في العقيدة.

ون �أنف�سهم �شُرّاح العقيدة �أو حُرّا�سها قد جعلوا من  �إن ه�ؤلاء الذين يُ�سَمُّ
فيه  وا  رَ�ضُ و�ضع  �إلى  و�صلوا  �ضمير  من  وَخْزٍ  ودون  ومُربحة،  مقبولة  وظيفة  هذا 

با�ستبعاد العقيدة عن مجالات تطبيقها في الحياة.

لقد تبين �أن اللاهوتيين �أنا�س غير �صالحين، في مكان غير منا�سب. والآن 
وقد بد�أت جميع الدلائل تُ�شير �إلى �أن العالم الإ�سلامي ي�صحو من رقدته، ف�إن 
لّب في هذا العالم.  هذه الفئة �أ�صبحت تمثل التعبير عن كل ما هو كَئيب ومُتَ�صَ
الإيجابية  الخطوات  من  نوع  �أي  اتخاذ  عن  عجزها  على  الفئة  هذه  برهنت  لقد 
يوم.  كل  به في  تنزل  التي  الفادحة  الخطوب  ابهة  َ الم�سلم في ُجم العالم  لتدعيم 
ريين �أو المُ�ستغربين �إلى غير ذلك مما  ميين �أو العَ�صْ قَدُّ �أما �أولئك الذين يُدْعون بالتَّ
�إنهم  ف�إنهم يمثلون في الحقيقة �سوء حظ هذه الأمة الم�سلمة.  �أنف�سهم،  ي�سمون به 
الحكومات  على  مَلحوظ  ب�شكلٍ  يُهيمنون  �إنهم  وت�أثير.  نفوذ  ذات  كثيرة،  كثرة 
للإ�سلام،  ت�شخي�صًا  المحافظين  فئة  في  يرون  وهم  العامة.  والحياة  التعليم  وعلى 
ويدعون الَاخرين �إلى �أن ينظروا النظرة نف�سها. وهكذا ا�ستطاع دعاةُ الحداثة �أن 
ين�شئوا جبهة �ضد كل ما تمثله الفكرة الإ�سلامية. ون�ستطيع التعرف على ه�ؤلاء 
الذين �أقاموا اليوم من �أنف�سهم م�صلحين في البلاد الم�سلمة من خلال فخرهم بما 

كان يجب �أن يخجلوا منه، وخجلوا مما كان يجب �أن يفخروا به!



الف�صل الأول: تخلف ال�شعوب الم�سلمة
16651665

ب�شعورٍ عميق  ثم عادوا من هناك  �أوربا  تعلمُوا في  �آبائهم« فقد  »�أبناء  �إنهم 
بالدّونية تجاه العالم الغربي المتقدم الغني، و�شعور بالا�ستعلاء على مجتمعاتهم 
التي جاءوا منها وقد �أحاط بها الفقرُ والتخلّف. لقد حُرِمُوا من التربية الإ�سلامية 
لة رُوحيّة �أو �أخلاقية ب�شعوبهم، ومن ثم فَقَدُوا معاييرهم  ال�صحيحة، وفَقَدُوا كُلّ �صِ
والمعتقدات  والتقاليد  المحلية  الأفكار  بتخريب  �أنهم  يتخيّلون  و�أ�صبحوا  الأولى 
وبتقديم �أفكار غريبة �سيقيمون �أمريكا - التي يكنّون لها �إعجاباً مُبَالغًا فيه- على 

�أر�ض بلادهم في يوم وليلة.

�إنهم بدًال من العمل على تطوير �إمكانات بلادهم الخا�صة ذهبوا ينفخون في 
�شهوات النا�س وي�ضخمون رغباتهم المادية، ف�أف�سحوا بذلك الطريقَ �أمام الف�ساد 
والفو�ضى الأخلاقية، �إنهم لم ي�ستطيعوا �أن يفهموا �أن قوة العلم الغربي لا تكمن 
في طريقته في الحياة و�إنما في طريقته في العمل، و�أن قوته لي�ست في المو�ضة والإلحاد 
و�أوكار الليل وتمرد ال�شباب على التقاليد، و�إنما تكمن في الكدح الذي لا مثيل 
له، وفي المثابرة والعلم وال�شعور بالم�سئولية التي تتميز بها �شعوبهم. الم�شكلة �إذن 
�أنهم لم يَعرفوا  �أَجنبية، و�إنما في  �أ�ساليب  �أن م�ستغربينا قد ا�ستخدموا  لي�ست في 
كيف ي�ستخدمونها �أو ي�ضعونها في مو�ضعها ال�صحيح، و�أنهم لم يفلحوا في تطوير 
حِ�سّ قوي يَكفي للتمييز بين ما هو �صحيح وما هو غير �صحيح، ومن ثم �أخفقوا 
ا من  في اختيار المنتج الح�ضاري المفيد وا�ستعاروا لمجتمعاتهم بدًال منه عر�ضًا مر�ضيًّ
لع الم�شكوك في  . ومن بين ال�سِّ ا، بل قاتًال �أعرا�ض هذه الح�ضارة فكان مُنتجًا �ضارًّ
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وبرامج  »ثورية« مختلفة  �أفكار  �أوطانهم -  �إلى  مما يجلبه م�ستغربونا معهم  قيمتها- 
ا نجد-  علاج، و»مذاهب �إنقاذ« مو�صوفة لعلاج جميع الم�شكلات. ف�إذا ت�أملناها مليًّ

لده�شتنا- نماذج لا ي�صدقها عقل في ق�صر نظرها وارتجالها.

ا �أكثر  : »م�صطفى كمال �أتاتورك« الذي كان قائدًا ع�سكريًّ خذ لذلك مثًال
ا، والذي ينبغي وَ�ضع خدماته لتركيا في حجمها ال�صحيح. ففي  منه م�صلحًا ثقافيًّ
تغيير  �أن  الفور  على  ظهر  وطبعا  الطربو�ش،  لب�س  منع  الإ�صلاحية  برامجه  �أحد 
غطاء الر�ؤو�س لا يعني تغيير ما في هذه الر�ؤو�س ولا تغيير عادات �أ�صحابها. لقد 
واجهت �أمم كثيرة خارج العالم الغربي - على مدى قرن من الزمن - م�شكلة: 
كيف تنت�سب �إلى الح�ضارة الغربية، هل ترف�ضها كلية؟ �أم تختار منها بحذر؟ �أم 
ت�أخذها كلها بخيرها و�شرها؟ ولقد تحددت عوامل �سقوط كثير من هذه الأمم �أو 
ارتفاعها بالطريقة التي �أجابت بها على هذا ال�س�ؤال الم�صيري. فهناك �إ�صلاحات 
تعك�س حكمة �أمة ما، و�إ�صلاحات تمثل خِداع �أمة لنف�سها، والمثل على ذلك قائم 

في نموذجين، هما: اليابان، وتركيا.

في �أواخر القرن التا�سع ع�شر و�أوائل القرن الع�شرين يجد المت�أمل �أن كلتا 
ا لدول �أخرى مثيلة. الدولتين تُقَدمان �صورة �شبيهة جدًّ

له ملامحه  منهما  قديمتين، كل  �إمبراطوريتين  تمثلان  الدولتان  كانت  فقد 
التطور..  من  نف�سِه  الم�ستوى  على  نف�سها  وجدت  كلتاهما  التاريخية.  ومكانته 
كلتاهما تمتلك ما�ضيًا باهرًا. وهذا ي�شير �إلى الامتياز العظيم و�إلى العبء العظيم في 
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الوقت نف�سِه، وفي كلمة واحدة، كانت فر�صتهما في الم�ستقبل- عند نقطة معينة- 
تكاد تكون مت�ساوية.

ثم جاءت الإ�صلاحاتُ الم�شهورة في كل من الدولتين. �أما اليابان- فَلِكي 
توحّد  �أن  �أخرى- حاولت  ب�أي طريقة  ولي�س  الخا�صة  بطريقتها  الحياة  ت�ستمر في 
دُعاة الحداثة  التقدميون  بينما اتجه  التقدم،  تقاليدها الخا�صة وبين متطلبات  بين 
طريق  واندفعوا في  تقاليدهم  عن  )فتخلّوا  المعاك�س  الطريق  �سلوك  �إلى  تركيا  في 
التغريب(. فماذا كانت النتيجة؟ �أ�صبحت اليوم تركيا من الدرجة الثالثة، بينما 

اليابان ترتفع �إلى القمة بين �أُمم العالم.

ويبدو الاختلاف بين فل�سفة الإ�صلاح الياباني وفل�سفة الإ�صلاح التركي 
وحًا في موقفهما المختلف من م�س�ألة حروف الكتابة. حيث قامت تركيا  �أكثر و�ضُ
ب�إلغاء حُروف الكتابة العربية، في حين �أن هذه الحروف - لب�ساطتها ولأنها تت�ألف 
من ثمانية وع�شرين حرفًا فقط - تعتبر واحدة من �أكمل و�أرقى حروف الكتابة 

و�أكثرها انت�شارًا في العالم.

الكتابة  حروف  تبني  في  م�ستغربيها  دعوة  رف�ضت  فقد  اليابان  �أما 
اللاتينية، و�أ�صرت على الاحتفاظ بنظام كتابتها المعقد الذي يحتوي على 880 
ا( بالإ�ضافة �إلى 46 حرفًا �أخرى. ورغم ذلك فلا يوجد  »�إيديوجرام«  )�شكلا �صينيًّ
في اليابان �أمية، بينما نجد تركيا بعد �أربعين �سنة من ا�ستخدام الحروف اللاتينية 
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تزيد الأمية فيها عن خم�سين في المائة من تعداد ال�سكان الذين يجهلون القراءة 
والكتابة. وتلك نتيجة تجعل الأعمى يَ�سترد ب�صره.

الق�ضية لم تكن مجرد  �أن  وا�ضحًا  �أَ�صبح  فقد  ولي�س هذا هو كل �شيء، 
وبالتالي  الحقيقية  الأ�سباب  ولكن  للت�سجيل،  و�سيلة  مجرد  هي  كتابة،  حروف 
النتائج التي ترتبت عليها كانت �أكثر عمقًا و�أكبر خطرًا؛ فجوهر كل ح�ضارة �أو 
�إن  للما�ضي.  والتنكّر  التخريب  ولي�س في  الا�ستمرارية  يكمن في  �إن�ساني  تقدم 
وجودها  وت�ستمر في  الأمة  بها  تتذكر  التي  الطريقة  هي  الكتابة  في  الأمة  طريقة 
الذي  الما�ضي  ثَرَاء  كل  فَقَدت  العربية  الحروف  تركيا  �أَلْغَت  وعندما  التاريخي، 

حفظته الكلمة المكتوبة.

وبهذا الإجراء وَحْده و�ضعت الأمة على حافة البربرية. ومع �سل�سلة �أخرى 
من الإ�صلاحات المماثلة وجدت الأجيال التركية نف�سها بلا دعامة روحية تقوم 
حياتها، وجدت نف�سها في فراغ روحي بعد �أن فَقَدت ذاكرتها الما�ضية، فمن الذي 

ا�ستفاد بهذا الو�ضع؟

�إنَّ دُعاة الحداثة في العالم الم�سلم حينذاك لم يكونوا من الحكماء الذين 
انبثقوا من �صميم �شعوبهم، يعرفون كيف يُطَبّقون بطريقة جديدة الأفكار والقيم 
القديمة على الظروف المتغيرة، �إنما نا�صبوا هذه القيم العداء، فَعَلوا ذلك ب�سخرية 
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�س عند النا�س، فدمّروا  ر نظر رهيب، و�سَحَقُوا ب�أقدامهم كل ما هو مقدَّ باردة، وبقِ�صَ
الحياة وا�ستزرعوا بدًال منها حياة م�صطنعة غير حقيقية.

مكان،  كل  في  �سادت  كما  تركيا  في  �سادت  التي  البربرية  لهذه  ونتيجة 
كما  العريقة  ملامحها  وفقدت  الروحي  الا�ضطراب  �أ�صابها  مزيفة  دول  ظهرت 
ا زائفًا، وفقد الإن�سان  فقدت حا�سة الاتجاه ال�صحيح. كل �شيء فيها �أ�صبح �سطحيًّ

فيها القوة والحما�س.

البريق  ذات  الحديثة  مدنها  ي�شبه  هًا  م�شوَّ م�سخًا  الأمة  �أ�صبحت  وهكذا 
الم�صطنع الذي يخفي وراءه باطنًا خَرِباً.

ن  فهل ت�ستطيع دولة لا تعرف هُويتها ولا تعرف �أين تمتد جذورها �أن تكوِّ
�أن  يجب  التي  والأهداف  �إليه،  تنتمي  الذي  الموقع  عن  وا�ضحة  �صورة  لنف�سها 

ت�سعى لتحقيقها؟

قد يبدو النموذج الذي قدّمه »�أتاتورك« مفجعًا، ومع ذلك ف�إنه يمثل النمط 
ثَِّل الطريقة التي يفكر بها الغربيون  الغربي لِفَهم م�شكلات العالم الم�سلم، كما ُمي

والم�ستغربون لإ�صلاح هذه الم�شكلات.
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من  والهروب  والان�سلاخ  التغريب  واحد:  م�صير  �إلى  هذا  بنا  �أدى  وقد 
ا،  مواجهة الم�شكلات الحقيقية، ومن العمل الجاد للارتفاع بالنا�س �أخلاقيا وتعليميًّ

ه كليةً �إلى الخارج وال�سطحي والم�صطنع. وجُّ والتَّ

فما الذي يَعْنيه ا�ستقلال دولة م�سلمة وقعت �إدارة حياتها العامة في �أيدي 
هذا النوع من النا�س؟ وما الذي ا�ستفاده ال�شعبُ من هذا الا�ستقرار والحرية؟ �إنَّ 
لها هذه الطريقة من التفكير الأجنبي معتمدة على الدعم ال�سيا�سي  كل دولة بِتَقَبُّ
الأجنبي �سواء من ال�شرق �أو الغرب - قد �أَذْعنت للعبودية من جديد. وهكذا 
وجدنا �أمامنا نوعًا من الا�ستقلال يعتنق فل�سفة �أجنبية وطريقة �أجنبية في الحياة، 
والدعم  الأجنبية،  الأموال  ور�ؤو�س  الأجنبية  الم�ساعدات  �إلى  ي�ستند  ا�ستقلال 
�إنما   - الحقيقة  وجه  على   - الدول  هذه  اكت�سبته  فالذي  عامة.  ب�صفة  الأجنبي 
ولكنها لم تح�صل على حرية حقيقية؛ لأن كل حرية في  �شكلي،  ا�ستقلال  هو 
�صميمها حرية رُوحية، و�أي ا�ستقلال لا يحقق هذا ال�شرط �سرعان ما يُختزل �إلى 
للا�ستقلال  بالن�سبة  تافهان  ران  عُنْ�صُ وهما  وعَلَم جديد،  الوطني  لام  ال�سَّ مجرد 
الحقيقي. ومن ثم ف�إن الجهاد من �أجل الا�ستقلال الحقيقي لل�شعوب الم�سلمة لا 

بد �أن يبد�أ من جديد.
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جذور العجز

المفتاح لفهم  النا�س: المحافظون ودُعَاة الحداثة، يمثلان  النوعان من  هذان 
لهذه  الوحيد  ال�سبب  يكونا  لم  و�إن  �إنهما  الم�سلمة.  لل�شعوب  الراهنة  الأو�ضاع 
الأو�ضاع، �إلا �أن كِلا الوجهين يعتبر المظهر الخارجي ل�سبب �أعمق، �ألا وهو الحطّ 
�أخرى. لي�س  ناحية  الفكر من  ورَفْ�ض هذا  ناحية  الفكر الإ�سلامي من  قَدْر  من 
تاريخ ال�شعوب الم�سلمة فقط تاريخ الت�أكيد المت�صل للإ�سلام في الحياة العملية، بل 
�إنه بنف�س الدرجة ق�صة جهل و�إهمال و�سوء ا�ستخدام وخيانة للفكر الإ�سلامي؛ 
والانت�صارات  العبقرية  المنجزات  قائمة  هو  مُ�سلم  �شعب  كل  تاريخ  ف�إن  ولذلك 
وفي الوقت نف�سِه قائمة الأخطاء الفاح�شة والهزائم. وكل نجاحاتنا و�إخفاقاتنا من 
الناحيتين الأخلاقية وال�سيا�سية هي مجرد انعكا�س لفهمنا للإ�سلام وللكيفية التي 
طبقناه بها في الحياة. لقد كان �ضعف ت�أثير الإ�سلام في الحياة العملية للم�سلمين 

م�صحوباً دائمًا بانحطاطهم وانحطاط م�ؤ�س�ساتهم ال�سيا�سية والاجتماعية.

وتاريخ الإ�سلام كله منذ بدايته �إلى يومنا هذا ي�ؤكد هذا التطابق، ك�أن هذا 
التاريخ  قوانين  و�أحد  الم�سلمة  لل�شعوب  منه  مَنَا�ص  الذي لا  الم�صير  هو  التطابق 

الإ�سلامي نف�سه.

وهناك لحظتان متميزتان في مجرى التاريخ الإ�سلامي، �أحدهما لحظة ازدهار 
تُوّيف  لقد  ت�صوير.  �أ�صدق  الحقيقة  هذه  ران  ي�صوِّ وهما  انحطاط،  والأخرى لحظة 
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�أقل من مائة عام من وفاته انت�شرت القوة الروحية  محمد  �سنة 632م، وفي 
وال�سيا�سية لر�سالته على بقعة هائلة من الكرة الأر�ضية ممتدة من المحيط الأطل�سي 

�إلى ال�صين ومن بحيرة �آرال �إلى منابع النيل.

فُتحت �سوريا �سنة 634م و�سقطت »دم�شق« �أمام الجي�ش الإ�سلامي �سنة 
635م، وو�صل الإ�سلام �إلى م�صر والهند �سنة 641م، و�إلى »قرطاج« �سنة  647م، 
و�إلى »�سمرقند« �سنة 647م. وكان الم�سلمون على �أبواب الق�سطنطينية �سنة  717م. 
وفي �سنة 720م كانوا في جنوب فرن�سا، وكان هناك م�ساجد في �شانتونج �سنة 700م 

وحوالي �سنة 830 و�صل الإ�سلام �إلى جزيرة جاوة.

ر  وفَّ قد  بعده  �أو  قبله  �آخر  ع  تَوَ�سُّ ب�أي  يُقَارن  لا  الذي  الفريد  التو�سع  هذا 
م�ساحة لتطوير الح�ضارة الإ�سلامية في ثلاثة عوالم: في �أ�سبانيا، وال�شرق الأو�سط، 

والهند.. وذلك على مدى حقبة من الزمن تبلغ حوالي �ألف عام.

ثَّله الم�سلمون اليوم في العالم المعا�صر؟ هذا ال�س�ؤال يمكن و�ضعه  فما الذي ُمي
بطريقة �أخرى: �إلى �أي مدى نحن م�سلمون؟! �إن الإجابة على هذين ال�س�ؤالين 
التاريخ الحديث هي �سنة 1919  واحدة: نحن م�ستعبدون؛ في نقطة معينة من 
لم تكن توجد دولة م�سلمة واحدة م�ستقلة، ولم تتغير الأو�ضاع بعد هذه النقطة 

ا. ًا جوهريًّ تغّري

العالميتين لم تُوجد دولة  نحن غير متعلمين.. ففي الفترة ما بين الحربين 
م�سلمة واحدة بلغت ن�سبة القراءة والكتابة فيها �أكثر من 50% وعند الا�ستقلال 
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وُجد �أن 75% من �شعب الباك�ستان و80% من الجزائريين و90% من النيجريين 
يُعانون من الأمية.

الم�سلمة  �أ�سبانيا  عن   DRAPER »درابر«  ذكره  بما  الو�ضع  هذا  قارنا  و�إذا 
كَنا العَجَب، فقد �أكد »درابر«  »الأندل�س« خلال القرن الحادي ع�شر الميلادي تملَّ
والكتابة. نحن  القراءة  فرد واحد يجهل  �أ�سبانيا حينذاك  �أنه لم يكن يوجد في 
خل الفردي في �إيران �سنة 1966 يبلغ 220 دولارًا  فقراء، فقد كان متو�سط الدَّ
�أمريكيا، وفي تركيا 240 دولارًا، وفي ماليزيا 250 دولارًا، وفي باك�ستان 90 دولارًا، 
دولار   3000 بـ  مقارنة  دولارًا،   70 �أندوني�سيا  وفي  دولارًا،   85 �أفغان�ستان  وفي 
متو�سط دخل الفرد في الولايات المتحدة في ال�سنة نف�سِها. وكان �إِ�سهام ال�صناعة 
في الدخل القومي للدول الم�سلمة يتفاوت من 10% �إلى 20%، وكان ن�صيب الفرد 
عرات الحرارية في وجبات الغذاء اليومية يبلغ 2000 وحدة في المتو�سط  من ال�سُّ

عرات في �أوربا الغربية. مقارنة بـ 3000 �إلى 3500 وحدة من ال�سُّ

نحن مجتمعات ممزقة، فبدًال من الحفاظ على مجتمع واحد خالٍ من الفقر 
ال�صورة،  هذه  عك�س  �إلى  الم�سلمة  المجتمعات  لت  تحوَّ ال�سفيه،  ف  والَّرت الكافر 
ولُ دون تركيز الثروة في يد فئة قليلة من  ُ مُناق�ضة في ذلك لتعاليم القر�آن التي َحت
النا�س دون بقية �أفراد المجتمع ژ ڳ     ڳ    ڱ   ڱ  ڱ  ڱ  ںژ   ]الح�شر: ٧[ 
ا �إلى يد الأقلية الغنية. قبل الإ�صلاح الزراعي في العراق  فالملكية تنتقل تدريجيًّ
�سنة 1958 كان كبار الملاك يملكون 18 مليون دونم من الأر�ض الزراعية التي تبلغ 
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�ألف فلاح  و�أربعمائة  مليون  يوجد  بينما كان  �أي %82،  مليون دونم  جملتها 22 
عراقي لا يملكون �أر�ضًا على الإطلاق.

اها البع�ضُ بحق »ليل الإ�سلام المظلم«،  تلك هي حال الم�سلمين التي �سمَّ
والحقيقة �أن هذا الليل قد بد�أ بغروب في قلوبنا. وكل ما حدث لنا وما يحدث لنا 

اليوم �إنما هو �صدى وتكرار لما حدث من قبل في داخلنا: ژٱ  ٻ  ٻ  ٻ  ٻ  
]الأنفال:     ژ  پ  پ  پ  پ  ڀ  ڀ  ڀ   ڀ  ٺٺ  ٺ  ٺ  ٿ  ٿ 
ا لا يمكن ا�سْتِعْبَادنا �أو �إيقاعنا  ٥٣[. �إننا �إذا ا�ستم�سكنا ب�إ�سلامنا ا�ستم�ساكًا حقيقيًّ
في الجهالة �أو تجهيلنا �أو تمزيق وحدتنا، لا يمكن �أن نرتد عن الإ�سلام، لقد جاءت 
كل هزائمنا ابتداءً من غزوة �أُحُد حتى هزيمتنا في �سيناء لت�ؤكد هذه الحقيقة عندما 

نتخلى عن الإ�سلام يتخلى الن�صرُ عنا.

�أو هجره بو�ضوح في محاولات قمع  التخلي عن الإ�سلام  وتتجلى ظاهرة 
اختزال  في  تبدو  كما  المتوثبة،  �شِطة  النَّ الحياة  من  وا�ستبعاده  الإ�سلامي  الفكر 
من  قَدْر  ب�أكبر  هذا  ملاحظة  ويمكن  والت�سطيح.  ال�سّلبية  من  حالة  �إلى  الإ�سلام 
الأيديولوجية  في  المركزية  الفكرة  وهو  للقر�آن،  اليوم  تناولنا  طريقة  في  الو�ضوح 

الإ�سلامية والممار�سة الإ�سلامية.

م حَدَث في ال�شعوب الإ�سلامية وكل  ولا بد هنا من الإ�شارة �إلى �أن كل تقدُّ
الفتح  امتداد  القر�آن.. لم يكن  بالت�أكيد على  بد�أ  قد  ع�صر من ع�صور الازدهار 
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حَْنَا �إلى م�سلكه العبقري �آنفًا والذي ا�ستطاع خلال جيلين  الإ�سلامي - الذي �أَْمل
ال�شرق- لم  ال�صين في  �أعماق  و�إلى  الغرب  الأطل�سي في  �شواطئ  �إلى  ي�صل  �أن 
يكن هذا المدّ هو المثل الأوحد، بل المثل الأعظم لهذه الحقيقة. وكل التحولات 

الكبرى في تاريخ الإ�سلام ت�ؤكد هذه الحقيقة.

فماذا كان و�ضع القر�آن في الِحقْبة ال�سابقة على ع�صر الجمود والتقهقر؟

لقد  الفاعلة،  خ�صو�صيته  فَقَد  ولكنه  يتوقَّف،  لم  للكتاب  الإخلا�ص  �إِنَّ 
ا�ستبقى النا�سُ في �أفئدتهم من القر�آن ما �أُ�شِيع حوله من ت�صوف ولا عقلانية، فَقَدَ 

القر�آن �سلطانه كقانون ومنهج حياة واكت�سب قدا�سته »ك�شيء«.

اللفظية،  للمماحكات  الحكمة  ا�ست�سلمت  وتف�سيره  القر�آن  درا�سة  وفي 
وا�ست�سلم الجوهر لل�شكل، وعظمة الفكر للمهارة والحفظ. وتحت الت�أثير الم�ستمر 
غنائي.  ب�صوت  تلاوته  �إلى  الا�ستماع  وكثر  القر�آن  قراءة  قلّت  الدينية  لل�شكلية 
�أما ما يَحُثّ عليه القر�آنُ من جهاد وا�ستقامة وت�ضحية بالنف�س والمال، وهي �أمور 
�شاقة بغي�ضة �إلى النفو�س الواهنة، كل ذلك قد ذاب وتلا�شى في �ضباب ال�صوت 
الجميل لتلاوة القر�آن وحفظه عن ظَهْر قلب. هذه الحالة ال�شاذة قد �أ�صبحت الآن 
مقبولة كنموذج �سائد بين ال�شعوب الم�سلمة؛ لأنها تتنا�سب مع �أعداد متزايدة من 
الم�سلمين لا ي�ستطيعون الانف�صام عن القر�آن، ولكنهم من ناحية �أخرى لا يملكون 

القوة �أو الإرادة على تنظيم حياتهم وفق منهج القر�آن.
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التلاوة  على  النا�سُ  يخلعُها  التي  المبالغة  لهذه  النف�سي  التف�سير  ولعل 
ر وَيُتْلى، ثم يدر�س  مة للقر�آن يكمن في هذه الحقيقة. فالقر�آن يُتْلى، ثم يُفَ�سَّ المنغَّ

ويتلى مرة �أخرى.

وهكذا تتكرر الآية �ألف مرة ومرة حتى لا نطبقها في حياتنا مرة واحدة. 
القر�آن حتى نتجنب ق�ضية  المتناهية في نطق  الدقة  �أن�شئ علم كبير لتحري  لقد 
�إلى �صوت  ]عندنا[  القر�آنُ  لَ  اليومية. وهكذا تحوَّ القر�آن في حياتنا  ار�س  ُمن كيف 

رّد من الوعي �ضبابي المعنى. َ ُجم

�إنَّ واقع العالم الم�سلم بكل تناق�ضاته، وكل ما فيه من فِ�صام بين الكلمة 
والفعل، وانحرافه عن الواجب، و�شُيوع الف�ساد والظلم والجبن، ومَ�سَاجده الخالية 
المثيرة  الإ�سلامية  ال�شعارات  وانت�شار  ال�شجاعة،  و�إلى  العليا  المثُُل  �إلى  وافتقاره 
والت�شدد المتنطع في �أداء التكاليف الدينية، والاعتقاد بدون �إيمان حقيقي فعّال- 
القر�آن،  به  �أحطنا  للتناق�ض الأ�سا�سي الذي  ا  انعكا�سًا خارجيًّ �إلا  كل هذا لي�س 
والذي يتمثل في الحما�س الم�شتعل للكتاب من ناحية والإهمال الكامل لمبادئه 

في الممار�سة العملية من ناحية �أخرى.

والعَجْز  للتخلُّف  �أهمية  والأكبر  الأول  ال�سبب  هو  هذا  القر�آن  و�ضع  �إنَّ 
اللذين تُعانيهما ال�شعوب الم�سلمة. وهنالك �سبب �آخر ذو �أهمية عامة وهو التعليم 

القائم �أو بالأحرى نظام التربية ب�أو�سع معانيه.
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كانت �شعوبنا - عبر قرون كثيرة م�ضت - محرومة من وجود �أُنا�سٍ متعلمين 
من  �آخران  نوعان  ال�شعوب  لهذه  ر  توفَّ ذلك  من  وبدًال   . فعاًال �صحيحًا  تعليمًا 
يوجد  فلا  تعليمًا خاطئًا.  والمتعلمون  الجهال،  فيه:  مرغوب  النا�س، كلاهما غير 
في دولة م�سلمة واحدة نظام تعليمي مُعَدٌّ �إعدادًا منا�سبًا قادرًا على التجاوب مع 
الفَهْم الأخلاقي للإ�سلام �أو التجاوب مع احتياجات النا�س. ف�أ�صحاب ال�سلطة 
عندنا �إما �أنهم قد �أهملوا هذه الم�ؤ�س�سة البالغة الح�سا�سية في �أي مجتمع، �أو تركوها 

فون فيها وفق مخططاتهم. نهبًا للأجانب يت�صرَّ

والمديرين  المعلمين  لها  رون  ويُوفِّ بتبرعاتهم  الأجانب  لها  يموِّ التي  فالمدار�س 
الذين يجلبون معهم الأيديولوجية والمناهج، هذه المدار�س لا تُعلِّم النا�س ليكونوا 
الطاعة  »ف�ضائل«  بـ  فيها  الن�شء  يحقن  �إنما  وطنيين،  ليكونوا  ولا حتى  م�سلمين 
م المجتمعات الأجنبية و�سطوتها وثرائها. وفيها يُربّون في  والخ�ضوع والانبهار بتقدُّ
ال�صفوة عقلية التبعية؛ لأنهم يعلمون �أن هذه ال�صفوة �ستحل مكانهم في الم�ستقبل 
فوة ب�أنهم �أجانب في بلادهم و�سيت�صرفون  بنجاحٍ باهر، حيث ي�شعر �أع�ضاء هذه ال�صَّ
على هذا الأ�سا�س، وممَّا له دلالة كا�شفة تلك الكثرة الكثيرة من المدار�س التي 
يديرها الأجانب بطريقة مبا�شرة �أو غير مبا�شرة. ولا بد �أن نت�أمل في �أ�سباب هذا 
الكَرَم العجيب، و�أن نتفح�ص مناهج هذه المدار�س ونُحَلّل محتواها تحليًال عميقًا، 
تمامًا  لنا  �سيت�ضح  حينئذ  بعينها،  مو�ضوعات  على  ا�شتمالها  عدم  �إلى  نتنبه  و�أن 
�أن الق�ضية الحقيقية لي�ست  هي ما �إذا كان �أع�ضاء النخبة عندنا يرغبون في �أن 
يجدوا طريقًا للو�صول �إلى �شعوبهم والتعرف على طموحاتها وم�صالحها الحقيقية، 
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لوا على هذا النحو لا يمكن �أن يهتدوا �إلى هذا  ولكن الق�ضية هي �أنهم وقد تَ�شَكَّ
الطريق على الإطلاق. وال�سبب يرجع �إلى تلك القيم والمثل التي ن��شأت عليها 

هذه النخبة، و�إلى تلك الفجوة النف�سية التي �أقيمت بينهم وبين �شعوبهم.

ف�إن  �شعوبنا  لإخ�ضاع  الحديدية  لل�سلا�سل  �ضرورة  هناك  يَعُد  لم  وهكذا 
المتعلمين  عقول  تُ�شلّ  �إنها  القوة،  نف�س  لها  الأجنبي  للتعليم  الحريرية  الخيوط 
و�إراداتهم. وبهذا الو�ضع للتعليم ف�إن الأجانب من �أ�صحاب النفوذ و�أتباعهم من 
�أبناء البلاد الم�سلمة لي�س عندهم مَا يَخْ�شَونه على مراكزهم، فبدًال من �أن يكون 

بح �أكبر حليف للأجانب و�أتباعهم. التعليم م�صدرًا للتمرد والمقاومة يُ�صْ

خْبة وبين ال�شعوب في البلاد الم�سلمة - وهي  هذه الفجوة الم�أ�ساوية بين النُّ
فب�سبب  الآخر.  الجانب  من  تر�سّخت  قد   - العام  و�ضعنا  الملامح في  �أ�سو�أ  �أحد 
ا، ومن هنا �أ�صبح  �إح�سا�س الم�سلمين بخ�صو�صية هذه المدار�س رف�ضوها رف�ضًا غريزيًّ

. النفور متبادًال

لقد قامت في الغرب اتهامات غام�ضة بالن�سبة لنفور البيئات الم�سلمة من 
المدار�سة والتعليم.

والحقيقة �أن الق�ضية لي�ست  نفورًا بهذا المعنى، و�إنما هي نفور الم�سلمين من 
المدار�س الأجنبية التي تفتقد كل �صلة روحية بالإ�سلام وبال�شعوب الم�سلمة.
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لا مُبالاة الجماهير الم�سلمة

ما جاء به دُعاة الحداثة �إلى عدد من البلاد الم�سلمة يُعتبر - كقاعدة عامة - 
ل الدين عن الحياة  ا«، يَقُودهم في هذا �شعارات معينة تُنادي بِفَ�صْ اتجاهًا »لا دينيًّ
الذي  ال�صراع  ق�صة  الذاكرة  �إلى  ي�ستدعي  الاتجاه  هذا  والاجتماعية،  ال�سيا�سية 
نَ�شَب بين الدول القومية وبين الكني�سة الأوربية في م�ستهل الع�صر الحديث. لكن 
ذلك الذي كان يعني تقدمًا ومتفقًا مع الأو�ضاع التاريخية في الغرب كان بالن�سبة 
للعالم الإ�سلامي عملية غير طبيعية، تعجز عن �إحداث �أي تغيير �إيجابي في حياة 

�شعوب هذا العالم. 

فالقوميات وكَبحُ �سُلطانِ الدين والكني�سة الذي كان يعني كل �شيء في 
تاريخ الغرب الحديث، لا يعني �شيئًا على الإطلاق في تاريخ العالم الإ�سلامي، 
ولأن هاتين الفكرتين )القومية، وعَزْل الدين عن الحياة العامة( فكرتان غريبتان 
ا.  في �أ�صلهما وتكوينهما، وكانت انعكا�ساتهما في العالم الم�سلم عُقْمًا رُوحيا عامًّ
وبا�ستزراعهما في �أر�ض الم�سلمين ارتفع ال�ستار عن الفَ�صل الأخير في م�أ�ساة العالم 
ي هذا الف�صل »العلاقة المزدوجة« �أو التوافق الداخلي  الم�سلم. �إننا يمكن �أن نُ�سَمِّ
بين عنا�صر الفكر والقيادة في المجتمع من ناحية وبين الجماهير من ناحية �أخرى، 
القلبَ  ال�شعبِ  جماهيُر  تمثل  بينما  والإرادة،  الفكرَ  القائدةُ  النخبةُ  ثّل  ُمت حيث 
والدّم، وبتعاونهما معًا يتحقق ال�شرط الأول لأي �إنجاز عظيم، وبدون هذا التعاون 
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القوة  �إلى  مفتقرة  م�صطنعة  الأعمال  تبقى  الجماهير  رِ�ضاء  بدون  الأقل  على  �أو 
ال�ضاربة.

نتيجة  �إذا كان ذلك مجرد  �سلبية الجماهير وركودها  التغلب على  ويمكن 
للمقاومة الطبيعية للعمل ال�شاق �أو الهرب من مخاطر الكفاح، ولكن ي�ستحيل 
لأن  نف�سها؛  الكفاح  لأهداف  رف�ضًا  تمثّل  كانت  �إذا  ال�سلبية  هذه  على  التغلب 
وم�شاعرها  رغباتها  �أعز  مع  مُتَعار�ضة  الأهداف  هذه  ى  �سََرت حينذاك  الجماهير 

الحميمة.

هذه الحالة الأخيرة التي نَ�شْهدها اليوم- بدرجات متفاوتة- في جميع البلاد 
�أدعياءُ الحداثة تنفيذَ برامجهم الدخيلة. فتراهم يلجئون  الم�سلمة، حيث يحاول 
�إلى منافقة الجماهير �أحياناً و�إلى التهديد �أحيانا �أخرى، يدافعون ويحثون، يقيمون 
وال�شخ�صيات،  الأ�سماء  ون  يغّري �أخرى،  تنظيمات  �إلى  يهجرونها  ثم  التنظيمات 
ولكن ي�ضربون بر�ؤو�سهم دائما في �صخرة الرف�ض العنيد واللامبالاة الدفينة من 

جانب النا�س الب�سطاء الذين ي�شكلون الغالبية العظمى للأمة.
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نذكر هنا على �سبيل المثال »الحبيب بورقيبة« كنموذج لاتجاه �شائع في بلاد 
الم�سلمين. كان »بورقيبة«)))  يلب�س الملاب�س الأوربية ويتكلم الفرن�سية في بيته، وكان 
حري�صًا على �أن يعزل تون�س لا عن العالم الإ�سلامي فقط، بل عن العالم العربي 
�أي�ضًا، حَا�صَر التعليم الديني وقيَّده. وكان يدعو لإلغاء ال�صوم في رم�ضان؛ لأن ال�صيام 
- كما يزعم - »يُقلّل الإنتاج«، ولكي يجعل من نف�سه قدوة منا�سبة قام ب�شرب ع�صير 
البرتقال )على �شا�شة التليفزيون( في نهار رم�ضان. وبعد كل هذا يتعجب »بورقيبة« من 
�سلبية وانعدام الت�أييد من جانب الجماهير التون�سية الم�سلمة لإ�صلاحاته »التقدمية«! 

ا �إن �أدعياء الحداثة لو لم يكونوا بهذا العمى لَبَطل عَجَبهم! حقًّ

لأن  الإ�سلام)))؛  يخالف  �شيء  ب�أي  تر�ضى  لن  الم�سلمة  ال�شعوب  �إنَّ 
الإ�سلام لي�س مجرّد مجموعة من الأفكار والقواعد والقوانين، و�إنما يتجاوز هذا 

)))	 كان رئي�سًا لجمهورية تون�س منذ الا�ستقلال حتى طعن في ال�سن، �أ�صابه الخرف ف�أطاح به انقلاب �سلْميّ قام 
به وزير داخليته، الذي تولى رئا�سة الجمهورية ثم تابع مَ�سيرته، والعجيب �أن بورقيبة كان يطلق على نف�سه لقب 

»المجاهد الأكبر«! »المترجم«.
�أعمدة العلمانية - يعجب  �أحد  )))	 في مقال ن�شر بالأهرام في 19 يناير �سنة 1994 للدكتور ف�ؤاد زكريا - وهو 
لحقيقة ويقرر حقيقة �أخرى: فهو يقرر - مُ�صيبًا - �أن العلمانيين قد �أجهدوا �أنف�سهم من الكلام، ولكن �أحدًا لا 
ي�ستمع �إليهم ك�أنهم يخاطبون بع�ضهم بع�ضًا. ويَعجب من �أن العلمانية قد �أحيطت بكل �صفة �سيئة بدون وجه 
حق، ونحن لا نرد عليه فقد تكفل بذلك �أ.د. يو�سف القر�ضاوي في كتابه: »الإ�سلام والعلمانية وجهًا لوجه«، 
ف�إذا كان لنا �أن ن�ضيف �شيئًا ف�إننا نحيل القارئ �إلى كتاب �آخر للم�ست�شار طارق الب�شري بعنوان »م�شكلتان 
�أجزاء=  بنف�سها  العلمانية قد حكمت  النخب والف�صائل  �أن  المعا�صر  التاريخ  لنا  ي�ؤكد  وقراءة فيهما«، حيث 
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من  وكل  م�شاعره،  وعميق  حبّه  مكامن  �إلى  الم�سلم-  الإن�سان  في  لي�صل-  كله 
ينه�ض �ضد هذا الدين لن يجني من عمله �سوى الكراهية والمقاومة.

في  والا�ضطراب  الداخلي  راع  ال�صِّ من  حالةً  الحداثة  دُعاةُ  خَلَقَ  لقد 
ا  �إ�سلاميًّ �أكان  �سواء  )�إ�صلاحي(  برنامج  �أ�صبح كل  الم�سلمة، بحيث  المجتمعات 
ولكنهم لا  �إ�سلامي  م�شروع  �إلى  تتطلع  فالجماهير  للتطبيق،  قابل  ا غير  �أجنبيًّ �أم 
ي�ستطيعون القيام به وحدهم بدون نخبة تقودهم، والنخبة - من ناحية �أخرى - 
تفر�ض على الجماهير برامج �أجنبية، ولكنها لا تجد من هذه الجماهير ا�ستعدادا 
فتبقى  الم�ستغربة  البرامج  لتنفيذ هذه  ودمائهم وحما�سهم  بعرقهم  ي�سهموا  لكي 
�أبدًا حوارا على ورق. وهكذا تظل القوتان في ت�صادم، تلغي �إحداهما الأخرى، 

وتبقى على ال�ساحة حالة من ال�شلل والعجز.

وازدهارًا  ا  حيًّ نظامًا  ت�شهد  �أن  يمكن  عي�سة(  )التَّ ال�ساحة  هذه  �أن  والحق 
ا، كلا،  ا �أو �أمريكيًّ مًا، ولكن لن يكون هذا النظام �أو الازدهار والتقدم �أوربيًّ وتقدُّ
ف�إن �سلبية الجماهير الم�سلمة لي�ست �سلبية مطلقة، و�إنما هي في حقيقتها الطريقة 

وت�أييدها  ر�ضاها  ومنحتها  والحزبية،  الع�سكرية  والدكتاتوريات  الأنظمة  مختلف  و�شَايَعت  بلادنا  من  =كثيرة 
وهي تنكل بالجماهير. وبمجرد �أن لاح احتمال و�صول الإ�سلاميين �إلى ال�سلطة عبر �صناديق الانتخابات وقفت 
هذه الف�صائل �صريحة �ضد الديمقراطية، وهبَّ بع�ضهم ي�ستعدي ال�سلطات الدكتاتورية والأقليات البولي�سية 
لا على الإ�سلاميين فح�سب، بل على الأمة كلها، بل �إنهم ي�ستنفرون الأقليات العرقية والدينية �ضد الغالبية 

الم�سلمة. فهل بقي من عجب عند قادة العلمانية؟! »المترجم«.
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التي يدافع بها الإ�سلام ال�شعبي عن نف�سه �ضد الهجمات الخارجية والأجنبية. 
الب�سيط يُبرهن  الإن�سان  ف�إن  �إ�سلامي حقيقي  �أن يظهر احتمال جهاد  ما  ولكن 

على ا�ستعداده للجهاد والمعاناة، بل الموت.

�أمثلة كثيرة على هذا الموقف ر�أيناها في تركيا  وتوجد في التاريخ الحديث 
بها خلال  التي لحقت  الهزيمة  بعد  اليونان  التحريري �ضد  للن�ضال  عندما هبت 
الحرب العالمية الأولى، ور�أيناها في المقاومة البطولية لل�شعب الليبي �ضد الاحتلال 
الإيطالي، ور�أيناها في جهاد الفدائيين �ضد الإنجليز في قناة ال�سوي�س، وفي حرب 
باك�ستان.  في  الإ�سلامية  الهيمنة  وفي  �أندوني�سيا،  تحرير  وفي  الجزائرية،  التحرير 
حتى  الإ�سلامية  ال�شعارات  ترفع  كانت  الجماهير  حما�س  ا�ستثارة  يُراد  وحيثما 
ال�سلبية  تختفي  الإ�سلامُ  وُجِدَ  �أينما  وهكذا  مخل�صة.  غير  �أو  م�ؤقتة  كانت  و�إن 

واللامبالاة.

�إنَّ الم�شاعر القوية عند الجماهير الم�سلمة تحتاج �إلى فكرة تحفزها وتوجهها، 
ولكن لن تكون هذه مجرّد �أي فكرة، و�إنما يجب �أن تكون فكرة تتجاوب مع �أعمق 

الم�شاعر الإ�سلامية، ومن ثمَّ لا بد �أن تكون فكرة �إ�سلامية.

توافق بين الجماهير  �أي  �إمكانية حُدوث  الراهنة  الأو�ضاع  نرى في  ول�سنا 
الم�سلمة وبين المثقفين والمفكرين وال�سيا�سيين الم�ستغربين، فلا �أحد من الجانبين 
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لديه الا�ستعداد لكي يتخلى عن مَوقفه مهما طالت حالة التوقع والحيرة، ولكنّ 
وتَ�شْعر  تُفَكّر  نخبة جديدة  تكوين  وهو  الأزمة،  من  للخروج  واحدًا  طريقًا  هناك 
ا، هذه النخبة �سترفع راية النظام الإ�سلامي مع الجماهير الم�سلمة وتتخذ  �إ�سلاميًّ

الخطواتِ العمليةَ لتطبيقه.



الف�صل الثاني
النظام الإ�سلامي





الدين والقانون

باللغة  التزمنا  �إذا  العبارة  بهذه  نعنيه  الذي  ما  تُرى  الإ�سلامي«..  »النظام 
للنظام  التعريفات  �أكثر  �إن  بها؟  وي�شعر  ويتحدّث  الحالي  الجيلُ  بها  يُفَكّر  التي 
الإ�سلامي �إيجازًا هي الوحدة بين الدّين والقانون، بين التربية وال�سلطة، بين المثل 
والنظام  والقوة.  الإرادة  بين  والدولة،  الروحية  الجماعة  بين  والم�صلحة،  الأعلى 
الإ�سلامي باعتباره المركب من هذه المكوّنات جميعًا يفتر�ض فر�ضين �أ�سا�سيين: 
ا، الأول هو مادة النظام والثاني هو �شكل هذا  ا وحُكْمًا �إ�سلاميًّ مجتمعًا �إ�سلاميًّ
�إلى  مُفتقر  ناق�ص  الإ�سلامية مجتمع  ال�سلطة  بدون  الإ�سلامي  فالمجتمع  النظام، 
القوة، والحكم الإ�سلامي بدون مجتمع �إ�سلامي �إما �أن يكون طوباويا خياليا، و�إما 

عُنفًا وقَهْرًا.

وب�صفة عامة لا يوجد الم�سلم ك�شخ�ص مُفرد، ف�إذا �أراد �أن يحيا و�أن ي�ستمر 
في البقاء كم�سلم عليه �أن يخلق بيئته، �أن يقيم جماعة ونظامًا. فالم�سلم بين خيارين 

لا ثالث لهما: �إما �أن يُغَِّري العالم و�إما �أن يَ�ستَ�سلم للتغيير.

ولم يحدث في التاريخ وجود حركة �إ�سلامية حقيقية �صادقة مع نف�سها لم 
تكن في الوقت نف�سِه حركة �سيا�سية؛ ذلك لأن الإ�سلام بطبيعته و�إن كان دينًا �إلا 
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�أنه في الوقت نف�سِه فل�سفة حياة، كما �أنه نظام �أخلاقي وتنظيم و�أ�سلوب ومناخ.. 
�إنه - في كلمة واحدة - طريقة حياة متكاملة، ولا ي�ستطيع الإن�سان �أن يكون م�ؤمنًا 
بطريقة غير  يحكم  �أو  بوقته  وي�ستمتع  النا�س  مع  ويَتَعَامل  ف  يت�صرَّ ثم  بالإ�سلام 
ونُثني عليه في الم�سجد  النفاق )نحمد الله  تُورِّث  المتنافرة  �إ�سلامية. فهذه الحال 
ونُخَادعه خارج الم�سجد(! �إنها حالة تنتج �أنُا�سًا تمزّقت نفو�سهم بال�صراعات المهلكة، 
فهم لا ي�ستطيعون التنكر للقر�آن من ناحية، ولا يجدون في �أنف�سهم القدرة على 
الجهاد لتغيير الظروف التي يعي�شون فيها من ناحية �أخرى، �أو تنتج �أُنا�سًا كالرهبان 
)ين�سحبون من الدنيا؛ لأن الدنيا لي�ست �إ�سلامية(، وهناك نوع ثالث من النا�س 
الحياة  وتقبّلوا  الإ�سلام  عن  وا  فانفكُّ �أقطارهم؛  من  تطوّقهم  المع�ضلة  ب�أَنْ  �شعروا 

نَعَهُما لهم الَاخرون. والعالم كما وَجَدُوهما، �أو بالأحرى �صَ

النظام الإ�سلامي - على عك�س ذلك - مجتمع متحرر من هذه ال�صراعات، 
فهو �إطار من العلاقات يجد الم�سلم فيه نف�سه على اتِّ�ساق مع بيئته.

من  الم�ؤلف  المجتمع  �إنه  نقول:  الم�سلم؟  المجتمع  ما  �سائل:  �س�أل  ف�إذا 
الم�سلمين، ونعتقد �أننا بهذه العبارة نجيب على ال�س�ؤال �إجابة كاملة �أو قريبة من 

الكمال.

ويَعْني هذا التعريف �أنه لا يُوجد نظام م�ؤ�س�سات وعلاقات وقوانين منف�ًالص 
عن النا�س الذين هم هدف هذا النظام ثم يُقال �إن هذا نظام �إ�سلامي، فلا يوجد 
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غير  �أو  ا  �إ�سلاميًّ النظام  يكون  و�إنما  بذاته،  قائم  �إ�سلامي  غير  ولا  �إ�سلامي  نظام 
�إ�سلامي فقط بالنا�س الذين يُ�ؤلفون هذا النظام.

يُ�ؤمن الأوربي ب�أنه في الإمكان تنظيم المجتمع بقوة القانون. فمنذ جمهورية 
منذ  المارك�سية-  الا�شتراكية  ذلك  في  بما  طوباوية  �أفكار  من  تلاها  وما  �أفلاطون 
ذلك الزمن البعيد �إلى الآن والروحُ الأوربيةُ دائبةُ البحثِ عن نموذج واحد يمكن 

بوا�سطته تغيير العلاقات بين النا�س والجماعات؛ لإيجاد مجتمع مثالي.

بينما  )الأحكام(  القوانين  من  قليل  عَدد  على  ي�شتمل  ف�إنه  القر�آن  �أما 
�أن  على  للم�ؤمنين  حفز  مع  الدين،  ومبادئ  العقيدة  على  معظمه  في  بّ  ينْ�صَ
يتخذوا من الإجراءات العملية لإقامة حياتهم ومجتمعهم على �أ�سا�س من هذه 
الت�شريعية علامة  بها والتعقيدات  القوانين في مجتمع ما وتَ�شَعُّ �إنَّ كثرة  المبادئ. 
م�ؤكدة على وجود �شيء فا�سد في هذا المجتمع، وفي هذا دعوة للتوقف عن �إ�صدار 
الف�ساد في  يتجاوز  فعندما  وتربيتهم.  النا�س  تعليم  في  والبدء  القوانين  من  مزيد 
مُنَفّذي  فا�سدة من  فئة  يد  في�سقط في  عقيمًا،  القانون  يُ�صبح  معيّنًا  ا  حَدًّ ما  بيئة 
العدالة، �أو ي�صبح خا�ضعًا للتحايل الظاهر �أو الخفي من جانب بيئة فا�سدة. لقد 
يةً وعميقةَ الجذور في بلاد العرب �أيام  كانت الخمر والمي�سر وال�شعوذة رذائل مُتَفَ�شِّ
الجاهلية، فلما جاء الإ�سلام ق�ضى عليها القر�آنُ ب�آية واحدة وبتف�سير واحد: )�إن 
عُف الدين حتى عادت هذه  م هذه الرذائل جميعًا()))، ولكن ما �أَن �ضَ الله قد حرَّ

ٺ    ڀ    ڀ    ڀ    ڀ    پ     پ    پ    پ    ٻ   ٻ    ٻ    ٻ    ٱ    چ  	(((
لمائدة:  ٩٠[ ٺچ       ]
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الرذائل بكامل قُوّتها، ولم يعق تفاقمها ارتفاع الم�ستوى الثقافي الذي حققته هذه 
العلم  با�سم  �أُعْلن  الذي  الأمريكي  الخمر  قانون تحريم  يُفلح  كما لم  المجتمعات، 
الحديث والذي قامت على تنفيذه - بكل قوتها - مجتمعات على �أكبر درجة 
خَلِّي عن هذه القوانين  َت في النهاية على التَّ من التنظيم في العالم، ولكنها �أُجِْرب
في الأربعينيات من هذا القرن بعد محاولات لا جدوى منها كانت حافلة بالعنف 
والجرائم. ولقد جَرَتْ محاولةٌ مثيلة لتحريم الخمر في الدول الإ�سكندناوية انتهت 

هي �أي�ضًا بالف�شل الذريع.

�إلا  �إ�صلاحه  يمكن  المجتمع لا  �أن  بو�ضوح  لنا  تعر�ض  �أخرى  و�أمثلة  تلك 
با�سم الله وعن طريق تعليم الإن�سان وتربيته، وعلينا �أن ن�سلك الطريق الذي ي�ؤدي 

بنا �إلى هذه الغاية.

اني))) في كل تعاليمه  د على المدخل الروحي الجوَّ �إنَّ الإ�سلام رغم �أنه يُ�ؤَكِّ
�سك به ال�شيطان.  ف�إنه لم يتوقف عند هذا الحد، و�إنما اتجه لتحطيم ال�سلاح الذي ُمي
�إن الإ�سلام �إذا لم يبد�أ بالإن�سان في الأُمور التي تتعلق بعلاقة الإن�سان بالعالم 
دًا، �أو  ف�إنه لا يكون »دينًا«، ولكن �أن يقف هذه النقطة فقط ف�إنه يُ�صبح دينًا مجرَّ
يكون مجرد تكرار �أو �إعادة لتعاليم عي�سى  التي تُركّز على الجانب المثالي 

في  القاهرة  بجامعة  الفل�سفة  �أ�ستاذ  �أمين  عثمان  الدكتور  محا�ضرات  في  مرة  لأول  ظهر  م�صطلح  »الجوانية«   	(((
الخم�سينيَّات ثم �صاغه في كتاب �سمّاه »الجوانية«، ويق�صد بهذا الم�صطلح كل ما هو جوهري و�أ�صيل بالن�سبة 
ا وم�سئولا في مقابل ما هو »برّاني« �أي ما هو ظاهري وزائف في حياة الإن�سان.  ا حرًّ للإن�سان باعتباره كائنا �أخلاقيًّ

»المترجم«.
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الحيّ  الإن�سان  بين  الإ�سلام في خطابه  لقد جمع  الإن�ساني.  الكائن  والخالد في 
ره القر�آن وتمثَّل في حياة الر�سول محمد �صلى الله عليه و�سلم،  المتكامل كما �صوَّ
وبين الطبيعة �أو العالم الخارجي، فكان بذلك تعبيًرا عن الإن�سان الكامل وعن 
د التعليم  د الإيمان مع القانون وتوحَّ الحياة في جميع وجُوهها. وفي هذا الإطار توحَّ

والتربية مع ال�سلطة، وبذلك �أ�صبح الإ�سلام نظامًا.
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لي�س الإ�سلام مجرد دين

يمثل الإ�سلام في تاريخ تطور الأديان نقطة تحوّل لا جدال فيها، فهو يختلف 
بمدَْخل  الإ�سلام  لقد جاء  والفل�سفات جميعًا،  والمذاهب  الأديان  من  عن غيره 
يعك�س فل�سفة جديدة كل الجدّة. تتطلب هذه الفل�سفة من الإن�سان �أن يَحْيَا - 
في وقت واحد - حياته الجوانية والبرانية، الحياة الأخلاقية والحياة الاجتماعية، 
�أن  الإن�سان  من  الفل�سفة  هذه  تقت�ضي  �أكثر  وبدقة  معًا،  والمادية  الروحية  الحياة 
تحقق  �أنها  باعتبار  الحياة  هذه  جوانب  جميع  كاملة  و�إرادة  كامل  بوعي  يتقبل 

ٻ  ٻ  ٻ  ٻ   ژ  الدنيا  هذه  لحياته في  الحقيقي  المعنى  وت�ؤكد  �إن�سانيته، 
پ  پ     پ  پ  ڀ   ڀ    ڀڀ  ٺ        ٺ  ٺ  ٺ  ٿ  ٿ  ٿ  ٿ  ٹ  
ٹ   ٹ  ٹ  ڤ  ڤ  ڤ  ڤڦ  ڦ  ڦ  ڦ  ڄ   ڄ  ڄ  ڄ   ڃ  
ڃ  ڃڃ  چ    چ  چ    چ     ڇژ    ]الأعراف: 31-٣٢[. ژ ى  ى     
ئې    ئې   ئۈ   ئۆئۈ   ئۆ   ئۇ   ئۇ     ئو   ئەئو   ئە      ئا   ئا  

ئې  ئىئى   ئى  ی  ی  ی  یئج  ئح   ئم  ئى  ئي  بجژ         ]الق�ص�ص: ٧٧[.

ب�أن  يُ�ؤْمن  الذي  �إن  نقول:  �أن  اليومية يمكن  الحياة  لغة  �إلى  وبترجمة هذا 
بالعلم   - �أي�ضًا  ولكن  فح�سب  لاة  وال�صَّ بالإيمان  لي�س   - تنظيمها  يجب  الحياة 
والعمل، والذي تت�سع ر�ؤيته للعالم بحيث ي�ستوعب بل يدعو �إلى قيام الم�سجد 
وتعليمها  �إطعامها  يكفي  لا  ال�شعوب  �أن  يرى  والذي  �إلى جنب،  جنبًا  والم�صنع 
فقط، و�إنما يجب �أي�ضًا تي�سير حياتها والم�ساعدة على �سُمُوها الروحي، و�أنه لا يوجد 
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ا �إلى  مبرر للت�ضحية ب�أحد هذه الأهداف في �سبيل الآخر. هذا الإن�سان ينتمي حقًّ
الإ�سلام.

 ف�إذا �أ�ضفنا �إلى ذلك »الإيمان بالله« تمثلت �أمامنا الر�سالة الأ�سا�سية للقر�آن 
للمُجْمَل  تف�صيل  هو  �إنما  ذلك  عدا  وما  الإ�سلام في جملته،  على  تنطوي  التي 
النظام  مبد�أ  على  ا�شتماله  جانب  �إلى   - الإ�سلامي  »ال�سيناريو«  هذا  له.  وبيان 
ي اقتران الدين وال�سيا�سة فيه �إلى نتائج �أخرى بارزة ذات �أهمية  الإ�سلامي - يُ�ؤَدِّ

مبدئية وعملية كبرى.

ها هي بالت�أكيد تَنَافُر الإ�سلام مع �أي نُظم »لا�إ�سلامية«،  �أول هذه النتائج و�أهَمُّ
فلا يمكن �أن يوجد �سلام �أو تَعَايُ�ش بين الدين الإ�سلامي والم�ؤ�س�سات الاجتماعية 

وال�سيا�سية اللا�إ�سلامية.

ولقد كان �إخفاق هذه الم�ؤ�س�سات في عملها وعدم ا�ستقرار �أنظمة الحكم في 
البلاد الم�سلمة- كما يت�ضح في التحولات والانقلابات الع�سكرية المتوالية- هو في 
الأغلب نتيجة لمجَُافاتها لروح الإ�سلام الذي ي�شكل �أعمق الم�شاعر و�أكثرها �أ�صالة 

عند ال�شعوب في هذه البلاد.

ه في تنظيم دياره بنف�سه من الوا�ضح �أنه ي�ستبعد  �إنَّ الإ�سلام وهو ي�ؤكّد حقَّ
�أي �أيديولوجية �أجنبية تحاول العمل في مجاله الحيوي الخا�ص. ومن ثمَّ فلا مكان 
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للعلمانية))) في �ساحة الإ�سلام، وعلى الدول )الم�سلمة( �أن تلتزم بمفاهيم الأخلاق 
الدينية و�أن تقوم بتعزيزها.

الثلاث  النتائج  �أما  متكامل،  كنظام  الإ�سلام  لِفَهْم  نتيجة  �أول  هي  تلك 
الباقية التي قد تُ�ساويها في الأهمية، و�إن كانت �أقل درجة في ح�صرها، فنلخ�صها 

فيما يلي: 

ه الإ�سلام �إلى هذه الدنيا �أمرنا بتنظيمها على �أح�سن طراز  : عندما تَوَجَّ �أوًال
ممكن من التنظيم، فلا �شيء يمكن �أن يجعل الدنيا �أف�ضل حياة ثم يرف�ضه الم�سلم 

بدعوى �أنه غير �إ�سلامي.

ثانيا: �أن تنفتح على الطبيعة، معناه: �أن تنفتح على العلم والمعرفة، ولكي 
ا لا بد �أن يتحقق فيه �شرطان؛ �أن يكون على �أكبر درجة من  يكون الحل �إ�سلاميًّ
�أن  بد  لا  ثم  ومن  نف�سِه،  الوقت  الإن�سانية في  من  درجة  �أق�صى  وعلى  الكفاءة، 

يعك�س تَوَافقًا على �أعلى م�ستوى بين العلم والدين.

)))	  نحيل القارئ �إلى هام�ش رقم )2- �ص1681( بنف�س الف�صل، ون�شير �أي�ضًا �إلى مقال للدكتور م�صطفى النجار 
الحقيقية«  و�أهدافهم  العرب  »التنويريّون  عنوان  تحت   1994 يناير   16 في  ال�صادر  الأهرام  بعدد  نُ�شر  الذي 
�أنف�سهم بالتنويريين ي�شنون حملة �ضد الإ�سلام و�ضد الإ�سلاميين ب�صفة  �أن ه�ؤلاء الذين ي�سمّون  فهو يرى 
كتاب  م�ؤخرًا  ظهر  وقد  الهدامة،  و�أفكارهم  الإ�سلاميين  بع�ض  فقط  يحاربون  ب�أنهم  زعمهم  �ستار  تحت  عامة 
يك�شف عن مفارقات مُذهلة للوجه الحقيقي القبيح للعلمانيين العرب، ويناق�ش �أفكارهم ومواقفهم و�أهدافهم، 
المعتدلون والمتطرفون  العلمانيين، فمنهم  التفرقة فيما بين ه�ؤلاء  �إلى �ضرورة  القارئ  نظر  نلفت  �أن  نن�سى  ولا 
ال�شروق  دار  القاهرة:  الميزان«،  العلماني في  التطرف  »المفترون: خطاب  فهمي هويدي  انظر كتاب  والغلاة. 

1996.»المترجم«.
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الدين والعلم..  تَزَاوج بين  بما تنطوي عليه طبيعته من  �أنَّ الإ�سلام  ثالثا: 
بين الأخلاق وال�سيا�سة.. بين الفرد والمجتمع.. بين الروحي والمادي )وتلك هي 
الإ�سلام  مت�صارعين( - هذا  �شطرين  �إلى  بلا رحمة  العالم  ت�شطر  التي  الق�ضايا 
العالم الإ�سلامي من  المتنازعة وي�ستعيد  ي�ستعيد دوره كفكر و�سط بين الأفكار 
دوره ك�أمة و�سط في هذا العالم المنق�سم على نف�سه - �إنَّ الإ�سلام وهو الذي يُبَ�شّر 
اهتمام  مثار  يكون  �أن  الإلحاد، يمكن  يخلو من  وبعلمٍ  الأ�ساطير،  يخلو من  بدين 

النا�س جميعًا من كل لون وجن�س.
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�إ�شكاليات النظام الإ�سلامي

في الوقت الراهن

 توجد مبادئ �إ�سلامية لا تتغّري هي التي تحدد العلاقة بين الإن�سان والإن�سان 
اجتماعية  �أو  اقت�صادية  �إ�سلامية  نظم  توجد  لا  ولكن  والجماعة،  الإن�سان  وبين 
النُّظم.  لهذه  فٍ  وَ�صْ �أيّ  على  تحتوي  لا  الإ�سلامية  فالم�صادر  منزّلة،  �سيا�سية  �أو 
و�ستختلف الطريقة التي �سَيُدير بها الم�سلمون اقت�صادهم ويُنَظّمون بها مجتمعهم 
موا  ويدبرون ��شؤون الحكم في الم�ستقبل عن الطريقة التي �أداروا بها الاقت�صاد ونَظَّ
�أن ي�ستحدث من  المجتمع وحكموا في الما�ضي. ومهمّة كل جيل في كل ع�صر 
الطرق والو�سائل لتطبيق المبادئ الأ�سا�سية للإ�سلام، التي لا تتغير في عالم لا 

خُلُود فيه بل خا�ضع لل�صيرورة الدائمة.

وعلى جيلنا �أن يتقبَّل المخاطرة و�أن يقوم بالمحاولة.

ولأنني على وَعْي بق�صور التعريفات المتعلقة بهذه المبادئ؛ لذلك �أح�صر 
مهمتي في �إطار عر�ض للمبادئ التي تبدو الآن ذات �أهمية كبرى بالترتيب التالي:

)1( الإن�سان الفرد والجماعة:

خلا�ص  ثمة  ولي�س  الم�ؤمنين.  من  منظمة  جماعة  الإ�سلامي  المجتمع 
خارجي للإن�سان والمجتمع با�سم العلم �أو الثورة �أو الا�شتراكية. ف�أيُّ خَلا�صٍ لا 
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يت�ضمن تحوًّال نحو حياته الجوانية و�إعادة ت�شكيل الإن�سان وتجديد حياته الروحية 
هو خلا�ص مزيف.

الاقت�صادية  الم�صالح  من  �أ�سا�س  على  �إقامته  يمكن  لا  الإ�سلامي  المجتمع 
هذا  لأن  ذلك  �آخر؛  تِقني  خارجي  �أ�سا�س  �أيّ  على  ولا  فح�سب  والاجتماعية 
المجتمع يت�ضمن في بنيته على عن�صر ديني ووجداني للانتماء. ويبدو هذا العن�صر 
بناء  الأ�سا�سية في  النواة  باعتبارها  الروحية  »الجماعة«  و�ضوحًا في  يكون  ما  �أكثر 

المجتمع الإ�سلامي.

بعلاقات  فيه  الأع�ضاء  يرتبط  الذي  التجريدي  المجتمع  خلاف  فعلى 
�أ�سا�س  على  يقوم  حقيقي  جُواني  )الإ�سلامية( مجتمع  الجماعة  �أن  نجد  انية،  برَّ
ت�آَلف �شخ�صي  النا�س هي علاقة  العلاقة فيه بين  الروحية، حيث  الع�ضوية  من 
ولي�ست علاقة ع�ضو مجهول في مجتمع تجاه  ب�إن�سان  �إن�سان  مبا�شر، فهي علاقة 
للتعارف والتقارب بين  �إن الجماعة - كو�سيلة  مُ�ساوٍ في المجهولية)))،  �آخر  ع�ضو 
تبديد  تُ�ساعد على  فيه، كما  الأُلْفة  و�إ�شاعة  المجتمع  توحيد  تُ�سهِم في   - النا�س 
التقنية  التطبيقات  ا�ستخدام  في  التو�سع  من  الناتج  والاغتراب  بالعزلة  ال�شعور 

والحياة الح�ضرية المتنامية.

)))	 لمزيد من التف�صيل في التفريق بين المجتمع والجماعة، انظر كتاب: »الإ�سلام بين ال�شرق والغرب« للم�ؤلف، 
�ص 250.
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وف�ًالض عن ذلك تَخْلُق الجماعة نوعًا من الر�أي العام يعمل دون اللجوء �إلى 
ثُه نف�سه بالخروج على المعايير الاجتماعية  َدِّ العنف- ولكن بفاعلية- �ضد من ُحت
والأخلاقية. في الجماعة لا يوجد �أحد بمفرده، وهذه حقيقة ذات معنيين؛ فالإن�سان 
لي�س وحده يفعل ما يَحْلُو له، ولا وهو وحده محرومًا من الم�ؤازرة المادية والمعنوية. 
ف�إذا لم ي�شعر م�سلم ب�أنه قريب من الَاخرين فذلك يعني �أن المجتمع الم�سلم قد 

�أخفق )في تحقيق الأخوة الإ�سلامية(.

يُريد الإ�سلام �أن يمد الإن�سان يد العون �إلى �أخيه بطريقة عفوية مخل�صة. و�إلى 
�أن يتحقق هذا لا ي�صحُّ �أن نعتبر �أنف�سنا قد ك�سبنا �شيئًا في �إ�سلامنا على وجه الحقيقة.

�إنَّ الإ�سلام لا يتلاءم مع موقف يتوجّب فيه على الدولة �أن تتدخل - ب�صفة 
عٌ قد يقبله الإ�سلام  دائمة - بقوتها لحماية النا�س بع�ضهم من بع�ض، فذلك وَ�ضْ
ب�صفة م�ؤقتة وتحت ظروف معينة، فالقوة والقانون �أداتان للعدالة، �أما العدالة نف�سها 

فهي في قلب الإن�سان، ف�إذا لم توجد فيه فلا وجود لها على الإطلاق.

)2( الم�ساواة بين النا�س:

ر القر�آن حقيقتين على درجة ق�صوى من الأهمية، هما وحدانية الله  لقد قرَّ
والم�ساواة بين النا�س. قرر القر�آن هاتين الحقيقتين بو�ضوح و�صراحة لا لب�س فيهما 
ا واحدًا، و�أنه لا يوجد �شعب مختار �أو  بحيث لا يمكن تف�سيرهما �إلا تف�سيًرا حرفيًّ

جن�س �أو طبقة متميزة - فالنا�س جميعا �سوا�سية.
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�إنَّ الإ�سلام لا يقبل تق�سيم النا�س �أو ت�صنيفهم طبقًا لموا�صفات خارجية 
غير  من  �أنه  يرى  �أخلاقية  دينية  حركة  باعتباره  فالإ�سلام  كالطبقة.  مو�ضوعية 

المقبول وجود �أي تمييز بين النا�س لا ينطوي على معيار �أخلاقي.

ا ف�إنه يجب التمييز بينهم على �أ�سا�س من هم  ف�إذا كان النا�س مختلفين حقًّ
�أعني التمييز بينهم من حيث قيمتهم الروحية والأخلاقية  على وجه الحقيقة؟ 

ژڄ  ڃ  ڃ     ڃ  ڃ  چ  چ  چ   چ  ڇ  ڇڇ  ڇ    ڍ  

ڍ  ڌ  ڌڎ  ڎ  ڈ   ڈ  ژژ  ]الحجرات: ١٣[.

بها  يك�سبون  التي  الطريقة  عن  النظر  ب�صرف  الم�ستقيمين  النا�س  فجميع 
قُوتهم اليومي ينتمون �إلى جماعة واحدة، كما ينتمي جميع الأ�شرار والفا�سدين 

�إلى طبقة واحدة ب�صرف النظر عن انتماءاتهم ال�سيا�سية �أو مواقعهم في العمل.

 �إن التمييز الطبقي ��شأنه ك��شأن التمييز العن�صري وغيره من �أ�شكال التمييز 
المختلفة بين النا�س - غير مقبول، �سواء من الناحية الأخلاقية �أو الإن�سانية. 

)3( الأخوة بين الم�سلمين:

ې   ې    ۉ   ۅۉ   ۅ   ۋ   ۋ   ۇٴ   ۈ   ژ 
ېژ    ]الحجرات: ١٠[.



الإعلان الإ�سلامي 17001700

�إنَّ القر�آن بهذه الر�سالة ي�شير �إلى غاية - لبعد مداها - تعتبر م�صدر �إلهام 
من  بد  المن�شودة لا  الأخوّة  �إلى  الم�سافة  ر  نُقَ�صِّ ولكي  الم�ستمر.  الإن�ساني  للتقدم 

�إحداث تغييرات هائلة في داخل النا�س وخارجهم.

�إننا نرى في مبد�أ الأخوّة حق المجتمع الإ�سلامي والتزامه ب�إقامة الم�ؤ�س�سات 
العملية  والحياة  الم�سلمين  بين  العلاقة  ن  تمكِّ التي  الإجراءات  واتخاذ  المنا�سبة 
الإجراءات  وعدد  �أنواع  �إنَّ  الأخوّة وملامحها.  عنا�صر  من  المزيد  ا�ستيعاب  من 
والمبادرات والقوانين التي يمكن للإدارة الإ�سلامية الحقّة �أن تقوم بها - في �إطار 

ر لها. الأخوّة الإ�سلامية - لا حَ�صْ

ونُ�شير هنا �إلى نموذج يقف على النقي�ض من نموذج الأخوّة الإ�سلامية �ألا 
وهو النظام الإقطاعي وهو نموذج متطرّف، فالعلاقة في هذا النظام بين التابع و�سيّده 
الإقطاعي لي�ست علاقة �أخوّية، و�إنما هي علاقة عبودية، وهي بهذا الاعتبار علاقة 
متناق�ضة مع القر�آن تناق�ضًا �صريحًا، كما �أنها متناق�ضة مع مبد�أ الأخوّة والم�ساواة 

الذي يدعو �إليه القر�آن.

)4( وحدة الم�سلمين:

التوجه لتوحيد جميع الم�سلمين  ة بمعنى  ي�شتمل الإ�سلام على مبد�أ الأُمَّ
الإ�سلام  يعتبر  وال�سيا�سية. ولا  والثقافية  الدينية  الناحية  في جماعة واحدة من 

جن�سية لهذه الجماعة، و�إنما هو �أ�سمى من ذلك بالن�سبة لها.
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منه  ما كان  �سواء  �أع�ضاء هذه الجماعة،  والنزاع بين  الفُرقة  يبثُّ  ما  وكل 
مُتَّ�ًالص بالأفكار »كالفرق والمذاهب والأحزاب وغيرها«، �أو مُتَّ�ًالص بالأ�شياء المادية 
الف لهذا المبد�أ،  َ »كالتفاوت الهائل في الثروة �أو المراكز الاجتماعية وغيرها« فهو ُخم

ومن ثَمّ فمن الواجب تقييده �أو �إلغا�ؤه.

الفا�صل بين الاتجاهات الإ�سلامية  ثمة عن�صران جوهريان يحددان الخط 
هما  العن�صران  هذان  الم�سلم.  العالم  حا�ضر  في  للإ�سلام  الم�ضادة  زعات  والنَّ
الإ�سلام  �إلى  �أقرب  الجماعة  وتكون  ثانيًا.  الإ�سلامية  الجامعة  ثم  �أوًال  الإ�سلام 
الخارجية  علاقاتها  وفي  للإ�سلام،  الداخلية  علاقاتها  تنظيم  في  عت  خَ�ضَ كلما 
لفكرة الجامعة الإ�سلامية. وبذلك ي�صبح الإ�سلام عقيدتها والجامعة الإ�سلامية 

�سيا�ستها.

)5( الملِكيَّة:

الجديد  الإ�سلامي  المجتمع  ف�إن  الخا�صة  الملكية  يُقرُّ  الإ�سلام  �أن  رغم 
�أن جميع م�صادر الثروة العامة وعلى  يُعْلِن بو�ضوح لا لب�س فيه  �أن  ينبغي عليه 
م�صالح  تخدم  و�أن  للمجتمع،  ملكًا  تكون  �أن  يجب  الطبيعية  الم�صادر  الأخ�ص 
تكدي�س  لمنع  مُهِمٌّ  �أمرٌ  الثروة  م�صادر  المجتمع على  ورقابة  كافة.  المجتمع  �أع�ضاء 
الثروة والقوّة لدى الأفراد بغير وجه حق، ومن ناحية �أخرى ل�ضمان الموارد المالية 
اللازمة لبرامج التنمية في مختلف المجالات التي �سي�ضطلع بها المجتمع، تم�شيًا مع 
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الدور المتعاظم الذي تقوم به المجتمعات »الحديثة«. على الرغم من الاختلاف 
في النظم والتطبيقات ت�سهم المجتمعات المختلفة في عدد متزايد من الم�شروعات 
العامة الكبرى، �سواء في الولايات المتحدة �أو الاتحاد ال�سوفيتي]�سابقًا[ �أو ال�سويد.

�أو نظام �سيا�سي معين،  ويدلُّنا هذا على �أن الم�س�ألة لا تتعلق ب�أيديولوجية 
العالم  في  الإن�سانية  المجتمعات  حياة  تطور  من  انبثقت  التي  ال�ضرورة  هي  و�إنما 
وهو  �ألا  القر�آن  تعاليم  �إلى  ا�ستنادًا  �آخر  لِقَيدٍ  الخا�صة  الملكية  وتخ�ضع  المعا�صر. 

�ضرورة ا�ستخدامها في ال�صالح العام: ژڍ  ڍ  ڌ  ڌ  
ڎ  ڎ     ڈ  ڈ  ژ  ژ  ڑ  ڑژ    ]التوبة: ٣٤[.

فالإ�سلام لا يعترف بالملكية الخا�صة »المطلقة« بمفهومها في القانون الروماني 
ا�ستخدام  »�سُوء  الإ�سلامية  ال�شريعة  تحرّم  حيث  ذلك،  من  النقي�ض  على  و�إنما 
العملية  والنتائج  العام«،  ال�صالح  في  ثروته  »با�ستخدام  �صاحبها  وتُلْزِم  الملكية« 
لهذا الفرق بعيدة المدى بالن�سبة لل�سلطة الإ�سلامية الحقيقية. وا�ستنادًا �إلى هذه 
الاحتياطات  جميع  اتخاذ  يمكن  ال�سابقة  الآية  في  القر�آن  قرّره  ما  و�إلى  الحقيقة 
القانونية والإجراءات العملية �ضد �سُوء ا�ستخدام الملكية �أو اكتناز الثروة وحَجْبها 

عن الا�ستخدام.

�ست�صبح محاربة الظلم وعدم الم�ساواة وعلى الأخ�ص محاربة الترف والبذخ 
الذي ي�ستفحل وَ�سَط البُ�ؤْ�س والفقر »باعتبارهما من عوامل تدمير المجتمع وتمزيق 
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وحدته«، �ست�صبح معيارًا لبقاء النظام ومقيا�سًا للقيم الحقيقية للموقف الأخلاقي 
ثَله. والاجتماعي الذي ُمي

)6( الزكاة والربا:

من الأحكام الإ�سلامية القطعية التي لها طابع اجتماعي: فري�ضة الزكاة 
وتحريم الربا.

النا�س  الم�سلمين ووجوب اهتمام  المتبادلة بين  الم�سئولية  الزكاة مبد�أ  تقرّر 
ل�صور  �أ�سا�سًا  بذلك  ي�صبح  ف�إنه  المبد�أ  هذا  تقرّر  قد  وطالما  بع�ضًا.  بع�ضهم  بم�صير 
جديدة مختلفة من �صور الرعاية، تتلاءم مع درجة تطور المجتمع وتنوع حاجاته 

والاحتمالات الطارئة.

الخا�صة  ال��شؤون  ��شأناً من  تُعتبر  الزكاة  �أ�صبحت  اليوم  الم�سلمين  في عالم 
بالأفراد، وفي المناخ الاجتماعي والديني الراهن توقفت الزكاة عن �أداء وظيفتها 
ال�صحيحة، ولم تعد ت�ؤتي ثمارها المن�شودة. و�أ�صبح غياب الزكاة وا�ضحًا في كل 

مجال من مجالات الحياة.

ا لا بد من �ضمانٍ لأدائها  �أما في النظام الإ�سلامي، فتُعتبر الزكاة قانوناً عامًّ
بكل الو�سائل المتاحة، بما في ذلك ا�ستخدام القوة �إذا لزم الأمر.
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ہ   ژۀ   الإ�سلامي:  النظام  مبادئ  من  مبد�أ  تقرر  الربا  وبتحريم 
ۆ   ۇ   ۇ   ڭ    ڭ  ڭ   ڭ   ۓ   ۓ       ے    ے   ھ   ھ   ھ  ھ   ہ    ہ   ہ  
]البقرة:  ۆ  ۈۈ  ۇٴ  ۋ  ۋ  ۅ   ۅ  ۉ   ۉ  ې  ېژ      

.]279 ، ٢٧٨

وتحريم  �سابقًا،  المحددة  الفوائد  من  دخل  �أي  تحريم  المبد�أ  هذا  ن  ويت�ضمَّ
�أ�ساليب الحياة الطفيلية، �أعني اكت�ساب الثروة ا�ستنادًا �إلى مجرد الحيازة مما يتنافى 

مع الأ�س�س الأخلاقية التي يقوم عليها النظام الإ�سلامي.

)7( المبد�أ الجمهوري:

فيما عدا الملكية لا يعترف الإ�سلام ب�أيّ مبد�أ للإرث، ولا �أيّ �سلطة ذات 
امتياز �أو حقوق مطلقة.

�أخرى  �سلطة  لكل  المطلق  الإنكار  يعني  لله  المطلقة  بال�سلطة  فالإقرار 
ڦ   ڤ   ڤڤ   ڤ   ٹ    ٹ   ٹ   ٹ   ٿ   ٿ    ٿ   ٿ   ژٺ   مطلقة: 
گ   گ   کگ   ک         ک   ک   ڑ   ژڑ    ژ   ڈ     ژڈ   ]٣ ڦژ ]الأعراف: 

گ  ڳ  ڳ    ڳ  ڳ  ڱژ]يو�سف: ٤٠[.

ويقول النبي محمد : »لا طَاعة لمخَْلوق في مَعْ�صية الخالق«. 
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العهد  )ولعله  الأربعة  الرا�شدين  الخلفاء  عهد  تاريخ  نتبين في  �أن  ن�ستطيع 
( ثلاثة وجوه �أ�سا�سية من المبد�أ الجمهوري  ا �أ�صيًال الوحيد الذي �شهد نظامًا �إ�سلاميًّ

في الحكم:

11 رئي�س دولة مُنتخب.-
22 م�سئولية رئي�س الدولة �أمام ال�شعب.-
33 العامة - ال��شؤون  في  بالعمل  معًا  وال�شعب  الدولة  رئي�س  من  كل  التزام 

للمجتمع.
وقد �صرح القر�آن بذلك ت�صريحًا وا�ضحًا في هذه الآية:  ژپ  ڀ  ڀ   ڀ  
ڀ  ٺٺ  ٺ  ٺ      ٿ  ٿ  ٿ  ٿ  ٹ   ٹٹ   ٹ  ڤ  ڤ  ڤ  ڤ  
ڦ  ڦژ        ]�آل عمران: ١٥٩[. وفي �آية �أخرى: ژڳ  ڱ  ڱ   ڱ  ڱ   

ں  ں  ڻ  ڻ  ڻ  ڻ  ژ ]ال�شورى: ٣٨[.

�إنَّ الخلفاء الأربعة الأوائل في التاريخ الإ�سلامي لم يكونوا مُلوكًا ولا �أَبَاطرة، 
و�إنما تم انتخابهم بوا�سطة الأمة، �أما الخلافة الموروثة فكانت �إهْدارًا لمبد�أ الانتخاب 

الذي ت�أكّد بو�ضوحٍ كنظام �سيا�سي �إ�سلامي.

)8( لا �إله �إلا الله:

كلما �سلّمنا ب�أن �إقامة نظام �إ�سلامي هدف لا جدال فيه ولا مَنَا�ص منه ازداد 
لهم وعن  مة ال�شخ�صيات العامة ب�صرف النظر عن جَدَارتهم وفَ�ضْ يقينُنا برف�ض عِ�صْ
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المراكز التي ي�شغلونها في المجتمع. والنظام الإ�سلامي - بهذا المعنى - مُرَكّب من 
�سلطة مطلقة »بالن�سبة للبرنامج« ومن ديمقراطية مطلقة »بالن�سبة للفرد«))).

من  مع�صوم  الر�ؤية  كُلِّيِّ  المعرفة  كلّي  �إن�سان  بوجود  الإ�سلام  يعترف  ولا 
عِ لنف�سه هذه المكانة. بل �إنه قد عُوتب من ربه  الخط�أ وخالد. �إنَّ محمدًا  لم يَدَّ

في �أكثر من مو�ضع بالقر�آن كما في هذه الآية: ژٱ  ٻ  ٻ  ٻ  ٻ  پ  پ  
ٹ    ٹ   ٹ   ٿ   ٿ       ٿ   ٿ   ٺ   ٺ    ٺ   ٺ   ڀ    ڀ   ڀ   ڀ   پ   پ  
ٹ   ڤ  ڤ  ڤ  ڤ     ڦ  ڦ  ڦ  ڦ  ڄ  ڄ  ڄ  ڄ    ڃ  ڃ   ڃ  ڃ  چ  چ    

چ        چ       ڇ  ڇ  ڇ  ڇ     ژ   ]عب�س: ١ - ١٢[))).

�س البطولات »الأ�سطورية«  والقر�آن من هذه الناحية كتاب واقعي لا يُكَرِّ
�أما ظاهرة عبادة الأ�شخا�ص التي �سادت �شرقًا وغرباً، �سواء في الما�ضي �أو الحا�ضر، 
فهي ظاهرة غريبة عن الإ�سلام ب�صفة مطلقة؛ �إذ �إنها في الحقيقة نوع من الوثنية 

التي حرمها القر�آن: ژۇ  ۆ   ۆ  ۈ  ۈ  ۇٴ  ۋ  

)))	 يق�صد الم�ؤلف �أنه في �إطار النظام الإ�سلامي تكون الهيمنة المطلقة لمبادئ الإ�سلام، و�أما بالن�سبة للأفراد الذين 
�سيت�صدرون القيادة ال�سيا�سية في هذا النظام ف�سوف يتم انتخابهم بطريق الاقتراع الحر من جانب جميع �أبناء 

الأمة. »المترجم«.
)))	  وهناك �آيات �أخرى في هذا المجال: چچ  چ  چ  ڇ  ڇ  ڇ  ڇ  ڍ  ڍ  ڌ   ڌ  ڎ  

ى   ې   ېې   ې   ۉ   ۉ   ۅ   ۅ   ۋ    ۋ   ۇٴ    ۈ      ۈ   چ   ،]٤٣ التوبة:   [ ڎچ 

ى   ئا  ئا  ئەئە  ئو  ئو  ئۇ  چ   ]الأنفال: ٦٧[.
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ئا   ى   ېى    ې   ې   ې   ۉ   ۉ   ۅ   ۅ    ۋ  
ئا     ئەئە  ئو  ئو  ئۇ ژ      ]التوبة: ٣١[.

�إنَّ المعيار ال�صحيح لقيمة الإن�سان يتمثَّل في حياته ال�شخ�صية وفي مقدار ما 
يقدّمه للمجتمع بالن�سبة لما ي�أخذ منه.

نتوجّه بهما لله وحده، وهو �سبحانه وحده  �أن  التعظيم والثناء فينبغي  �أما 
القادر على �أن يحكم على قيمة الإن�سان وف�ضله.

)9( التربية:

تعتبر  لا  التربية  ف�إن  الإ�سلامي،  المجتمع  في  الأ�سا�س  هو  الدين  كان  لما 
فقط �إحدى وظائفه و�إنما هي لبُّ وجُوده وبقائه، �إنها فوق كل �شيء، تربية دينية 

و�أخلاقية تبد�أ في الأ�سرة وت�ستمر خلال جميع المراحل الدرا�سية.

و�أمام النظام الإ�سلامي مهمّة خا�صة عليه �أن ينه�ض بها، �ألا وهي الق�ضاء 
على جميع �أ�شكال التربية الخاطئة.

م �أُمورًا، وعلى النظام الإ�سلامي �أن يتخذ جميع الإجراءات  �إن الإ�سلام يُحرِّ
اللازمة للق�ضاء عليها، وهي كالَاتي:

جميع �أنواع الم�سكرات والمخدرات.	
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ية.	 رِّ عارة العلنية وال�سِّ الدَّ

الإباحية في الكلمة المنطوقة وفي ال�صور والأفلام والتليفزيون.	

ق�ص وغيرها، من �أنواع اللهو التي 	 �أندية القمار والأندية الليلية و�صالات الرَّ
تتعار�ض مع التعاليم الأخلاقية للإ�سلام.

)10( التعليم:

ا من هذه التربية المتكاملة. فالتعليم  -  تعليم الجيل الجديد يُعتبر جزءًا مُهِمًّ
من  الم�سلم  العالم  تحرير  في  للإ�سراع  الثاني  الحا�سم  العامل  هو   - الوحدة  مع 

�أو�ضاعه المتردّية في الوقت الراهن.

�أن  عليها  ينبغي  ولذلك  الكافي؛  المال  ر�أ�س  �إلى  تفتقر  الم�سلمة  البلاد  �إن 
ت�ستثمر ما لديها في �أعظم مجالات الا�ستثمار عائدًا، �ألا وهو التعليم.

فلا يمكن �أن يقوم ا�ستقلال �صحيح بدون المقَْدِرة على تطبيق التقدمات 
العلمية وا�ستخدامها والا�ستمرار في تطويرها. عندما ظهر الإ�سلام �أخذ الم�سلمون 
خلّفته  الذي  العلمي  التراث  وتجميع  درا�سة  عاتقهم  على  الأولى  عهودهم  في 
ب ولا خوف، فما بالهم اليوم  الح�ضارة ال�سابقة، فعل الم�سلمون ذلك دون تَعَ�صُّ
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التي  الأمريكية   - الأوروبية  الح�ضارة  تجاه  نف�سِه  الموقف  اتخاذ  عن  يعجزون 
ي�شتركون معها في حدود طويلة!.

لي�س ال�س�ؤال المطروح هو ما �إذا كنا نُريد �أو لا نريد قبول العلم والتكنولوجيا، 
فلا مَفَرّ من قبولهما �إذا كنا نحر�ص على البقاء، و�إنما ال�س�ؤال هو ما �إذا كنا �سنفعل 
ذلك بطريقة �إبداعية �أم بطريقة ميكانيكية، ب�شرفٍ وعزّة �أم نتيجة �شعور بالدونية؟ 
ال�س�ؤال هو - في هذا التطور الحتمي -: هل ت�ضيع هُويّتنا �أم �أننا �سنحافظ على 

�شخ�صيتنا وعلى ثقافتنا وقيمنا؟

الم�سلم  العالم  التعليم في  �إن  واثقين:  القول  الحقائق يمكننا  في �ضوء هذه 
الكيفية  ناحية  من  حا�سم  جذْريّ  تغيير  �إلى  حاجة  الم�ؤ�س�سات  �أكثر  هو  الراهن 
والكمية. �أما من الناحية الكيفية، فَلِكَي يتحرر التعليمُ من التّبعية الروحية وفي 
بع�ض الحالات من التبعية المادية للأجانب، ولكي يبد�أ في خدمة التربية لجميع 

الم�سلمين �شُعوباً و�أع�ضاءً في المجتمع الإ�سلامي.

المدار�س«  المزمن »في  العجز  الق�ضاء على  بد من  الكمية لا  الناحية  ومن 
في �أق�صر وقت ممكن. وذلك لخلق الظروف المواتية لإتاحة التعليم لجميع النا�شئة 

ولجميع الفئات ال�سكانية.

ويمكن للم�ساجد �أن تقوم م�ؤقتًا بدًال من المدار�س في �أداء هذه الخدمة. ف�إذا 
لم نف�شل في برامجنا التعليمية فلن نف�شل في �أي مجال �آخر.
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)11( حرية ال�ضمير:

الجماهيرية  الإعلام  و�سائل  خلال  الأخ�ص  وعلى   - ال�شعب  تربية  �إن 
كال�صحافة والراديو والتلفاز وال�سينما - ينبغي �أن تكون في �أيدي �أنا�س يتمتعون 
ب�أخلاق �إ�سلامية لا غبار عليها، ويتميّزون بقدرات فكرية رفيعة. �إن هذه الو�سائل 
ينبغي �ألا ن�سمح لها �أن تقع - كما نلاحظ غالبًا - في �أيدي �أنا�س مَارقين مُنْحَلّين 
ينقلون �سَخَف حياتهم وفراغها �إلى الَاخرين، و�إلا فما الذي يمكن �أن نتوقعه �إذا 
ر�سالة  مع  متناق�ضة  ر�سالة  النا�س  يبلّغ  �أن  يحاول  والتلفاز  الم�سجد  من  كلّ  كان 

الآخر؟

ولا يعني هذا على الإطلاق �أن النظام الإ�سلامي يفر�ض دكتاتورية روحية 
حيث تقوم ال�سلطة ببث حقائق جاهزة لتن�شئة �شباب تافه فاقد لل�شخ�صية، و�إنما 
يعني فح�سب �أن ثمّة مبادئ �أولية وقواعد �أ�سا�سية لل�سلوك لا بد من احترامها في 

كل الظروف.

�أي نوع من  ف�إنه يرف�ض  الدين كمبد�أ، ومن ثم  �أعلن الإ�سلام حرية  لقد 
ا ژی   ا �أم نف�سيًّ الإكراه في م�س�ألة الإيمان وال�ضمير، �سواء �أكان هذا الإكراه ماديًّ
]البقرة: ٢٥٦[ و�أكثر من هذا ف�إن مبد�أ  ئج    ئح  ئمئى  ئي  بج  بح    بخ  بمژ     
تِي على  الإجماع يجعل الإكراه �أمرًا لا لزوم له، فقد قال محمد : »لا تجتمع �أُمَّ

خط�أ«.



الف�صل الثاني: النظام الإ�سلامي
17111711

ومهما كان ت�شدّد الإ�سلام من الناحية الأخلاقية ف�إن انفتاحه على الطبيعة 
وعلى م�سرّات الحياة يجعله دين حرية الفكر كما ي�شهد بذلك تاريخ الإ�سلام في 

كل الع�صور.

�سلطة  يقر  ولا  المغلقة  المذهبية  يقرّ  ولا  بالله  ي�ؤمن  دين  الإ�سلام  ولأن 
الاكليرو�س )رجال الديني( ف�إن الإ�سلام لا يمكن �أن يتحوّل �إلى نظام دكتاتوري 
مُ�ستبد، ومن ثم فلا مجال فيه لمحاكم التفتي�ش والا�ضطهاد �أو الإرهاب الروحي.

)12( الإ�سلام والا�ستقلال:

حرية  توجد  لا  وبالعك�س  وحرية،  ا�ستقلال  دون  �إ�سلامي  نظام  يقوم  لا 
معنى  على  ينطوي  الق�ضية«  »من  الثاني  ال�شق  وهذا  �إ�سلام.  دون  ا�ستقلال  �أو 

مزدوج:

ا ودائمًا �إلا �إذا كان  المعنى الأوّل: �أن الا�ستقلال لا يكون ا�ستقلاًال حقيقيًّ
نتيجة لتحقيق الا�ستقلال الروحي والفكري، وكان علامة على �أن �شَعْبًا قد وجد 
فَمِنْ دُون ذلك ي�صبح الا�ستقلال الذي ح�صل  هُوِيتّه واكت�شف قوتَه الجوانية، 

عليه فارغًا من المعنى غير قابل للا�ستمرار.
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�إنَّ ال�شعب الم�سلم بت�أكيده على ممار�سة الفكر الإ�سلامي في حياته العملية 
يرى في هذا تطابقًا مع ذاته، كما يرى تحرره الروحي �شرطًا لتحرره الاجتماعي 

وال�سيا�سي.

عم الحقيقي الذي يمنحه ال�شعب الم�سلم لأيّ نظام في  المعنى الثاني: �أن الدَّ
ا مع مقدار ما يتمتع به هذا النظام من طابع �إ�سلامي،  ال�سلطة يتنا�سب تنا�سبا طرديًّ
الأنظمة  تبقى  وهكذا  له.  ال�شعب  دعم  قلّ  الإ�سلام  عن  النظام  ابتعد  وكلما 
المعادية للإ�سلام محرومة تمامًا من �أي دَعْم �شعبي، ومن ثم تجد نف�سها - طَوعًا �أو 
كُرهًا - مجبورة على البحث عن هذا الدعم لدى القوى الأجنبية؛ ولذلك ف�إن 

هاتها اللا�إ�سلامية. التبعية التي تغرق فيها هذه الأنظمة هي نتيجة مبا�شرة لِتَوَجُّ

مجرد  لا  ديمقراطي.  نظام  �أنه  على  الإ�سلامي  النظام  تحدد  الحقائق  هذه 
من  النوع  هذا  الر�أي.  ب�إجماع  تتمتع  حقيقية  ديمقراطية  بل  �شكلية،  ديمقراطية 
تطلعات  اتجاه  فكرها وعملها في  ت�صبُّ الحكومة  �إلا حيث  يوجد  الديمقراطية لا 
نظام  �إقامة  �إن  �إرادته.  عن  مبا�شرًا  تعبيًرا  تعّرب  ك�أنها  تت�صرف  وحيث  ال�شعب، 
من  درجة  �أرفع  على  ديمقراطي  عمل  الحقيقة  في  هو  م�سلم«  بلد  »في  �إ�سلامي 
والأفراد  ال�شعب  لدى  ها  و�أَعَزِّ طلُّعات  التَّ �أعمق  تحقيق  يعني  لأنه  الديمقراطية؛ 
د - ب�صرف النظر عما تريده قلّة من الأثرياء  على ال�سواء. فثمة �شيء واحد م�ؤكَّ
والمفكرين - وهو �أن عامة ال�شعب الم�سلم تريد الإ�سلام، وتريد الحياة في مجتمع 
ت�أتي من  و�إنما  وال�شعارات،  المبادئ  الديمقراطية من مجرد  ت�أتي  هنا لا  �إ�سلامي. 
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�صميم الواقع. وفي هذا لا يلج�أ النظام الإ�سلامي �إلى العنف؛ لأنه - بب�ساطة - لا 
حاجة له �إلى العنف.

�أما النظم »اللا�إ�سلامية« ف�إنها ت�ست�شعر العداء والمقاومة من جانب ال�شعب؛ 
�إلى  النظم  هذه  ل  تحوُّ ف�إن  ولذلك  بالقوة؛  �سيا�ستها  لتمرير  العنف  �إلى  فتلج�أ 

الدكتاتورية - �آجًال �أو عاجًال - هو القاعدة. �إنَّه �شر لا مفر منه.

)13( العمل والجهاد:

على المجتمع الإ�سلامي �أن ي�أخذ على عاتقه تعبئة الموارد الب�شرية والم�صادر 
الطبيعية، و�أن يتخذ من الإجراءات ما يُ�شَجّع على العمل والن�شاط.

والكفاح  العمل  ل�سُنن  ع  يَخْ�ضَ و�ضعفه  وقوته  الإ�سلامي  المجتمع  بقاء  �إن 
امتيازات  ب�أي  ال�صدد  هذا  يتمتع في  ولا  الأخرى،  المجتمعات  لها  تخ�ضع  التي 

�إلهية: ژڱ   ڱ  ں  ں  ڻ  ڻ  ڻ  ڻ  ۀ  ۀ  ہ  ہ  ہ    ہ  ھ  
ھ  ھ  ھ  ے  ے  ۓ  ۓ    ڭ  ڭ  ڭ  ڭ  ۇ  ۇۆ  ۆ  ۈ  ۈ  

ۇٴ  ۋ  ۋۅ   ۅ  ۉ  ۉژ   ]المائدة: ٥٤[.

وهما:  �ألا  عندنا  العام  الر�أي  نف�سيتين في  �آفتين  الق�ضاء على  بد من  ولا 
الاعتقاد في المعجزات، وانتظار الم�ساعدة من الَاخرين.
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فلا توجد معجزات �سوى تلك التي يُحَقّقها النا�سُ بوا�سطة العلم والعمل، 
ولا وجود »للمهدي المنتظر« الذي �سيخل�صنا من �أعدائنا، ويق�ضي على ال�شقاء، 
ور والرخاء بع�صا �سحرية. وما رُكوننا �إلى ذلك �إلا تعبير عن كَ�سَلنا، �أو  وين�شر النُّ
على الأرجح هو تعبير عن �أملٍ زائف ن��شأ من �شعور بالي�أ�س، عندما نكون في و�ضع 
تفوق فيه الم�شكلات وال�صعوبات التي تواجهنا كل ما لدينا من و�سائل و�إمكانات 

لمعالجتها.

الخرافية،  المعتقدات  �صور  �أخُرى من  �صورة  الأجنبية  الم�ساعدات  فانتظار 
�أنانيين �أو �أعداء  طَلُّع خارج نطاق الدول الم�سلمة �إلى �أ�صدقاء غير  فقد اعتدنا التَّ

�ألدّاء، ثم نطلق على هذا »�سيا�ستنا الخارجية«.

وعندما نتحقق �أنه لا يوجد �أ�صدقاء حقيقيون ولا �أعداء حقيقيون، وعندما 
نبد�أ في توجيه لوم �أكثر لأنف�سنا على �شقائنا ونُقَلّل من التَعَلُّل بـ »مخططات العدو 
الخبيثة«، عندما نفعل ذلك �سيكون هذا �إيذاناً ب�أننا قد �شرعنا في الن�ضوج، و�أن 
عهدًا جديدًا تقلّ فيه خيبة الأمل والحظ العاثر قد �أقبل. وعلى �أية حال حتى 
لو وُجِدَ �أُنا�سٌ على ا�ستعداد لتقديم م�ساعداتهم �إلينا دون �أن يَطلبوا مقابل ذلك 
من  �شيئًا  يغّري  �أن  ��شأنه  من  هذا  فلي�س  فيها.  مُبالَغًا  ماديةً  �أو  �سيا�سيةً  امتيازاتٍ 

عِنا. وَ�ضْ
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�إنَّ الثروة لا يمكن ا�ستيرادها من الخارج، بل لا بد من �صنعها في داخل 
البلاد من خلال العمل والجهد. فكل ما نريد تحقيقه لا بد �أن نعمله ب�أنف�سنا، فلا 

يُوجد من ي�ستطيع �أو يرغب �أن يقوم به نيابة عنا.

�أ�سا�سًا لأعلى  �أن تكون  وقاعدة كهذه لبرنامج من العمل والن�شاط يمكن 
العالم  و�إمكاناتها في  الطبيعية  فالثروات  الا�ستثمار،  الت�شجيع على  م�ستوى من 
الإ�سلامي هائلة. �إن �إندوني�سيا وحدها - وهي جزء من العالم الإ�سلامي - تعتبر 
ثالث �أغنى منطقة في العالم بعد الولايات المتحدة والاتحاد ال�سوفيتي. �أما العالم 

الإ�سلامي في مجموعه فيحتل المركز الأول في الثروة الطبيعية.

عَة بل  �إننا ب�إعلان عهد ال�صحوة الإ�سلامية لا نب�شر بعهد من ال�سلام والدَّ
نب�شّر بعهد من القلق والمعاناة. فهناك �أ�شياء كثيرة ت�ستدعي الق�ضاء عليها. ولن 
تكون هذه �أيام رفاهية، بل �أيام احترام للذات. �إنَّ الأمة النائمة لا ت�ستيقظ �إلا 
�أن يجنّبها الكدّ  �أراد الخير بمجتمعاتنا لن يحاول  تحت وقع ال�ضربات. وكل من 
عاب، و�إنما عليه �أن يبذل ق�صارى جهده لحملها على �أن تبد�أ - في  والمخاطر وال�صِّ
�أ�سرع وقت ممكن - في ا�ستخدام قواها الذاتية، واختبار جميع �إمكاناتها واقتحام 
المخاطر. وفي كلمة واحدة: �أََّال تنام و�إنما تحيا وتن�شط. فالمجتمعاتُ الن�شطة المتيقظة 

وحدها هي التي ت�ستطيع �أن تك�شف نف�سها و�أن تهتدي �إلى طريقها.
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)14( المر�أة والأ�سرة:

و�ضع المر�أة في المجتمع الم�سلم لا بد من تغييره لكي يتلاءم مع مهمّتها ك�أم 
ومُعَلّمة طبيعية للأجيال النا�شئة.

عي�سة لا ت�ستطيع تن�شئة �أبناء وبنات قادرين على  فالأم الجاهلةُ المهُْمِلة التَّ
بعث النه�ضة في ال�شعوب الم�سلمة وقيادتها.

اجتماعية،  كوظيفة  بالأُمومة  بالاعتراف  المبادرة  من  »للم�سلمين«  بد  فلا 
ولي�س  الحريم«،  »ع�صر  في  ك�أننا  التقليدي،  بالأ�سلوب  المر�أة  معاملة  عن  والكف 
حقوقهن  من  محرومات  الن�ساء  على  للإبقاء  بالإ�سلام  الاحتجاج  حق  لأحدٍ 
الم�شروعة، فلا بد من و�ضع حَدّ لأي ا�ستغلال من هذا النوع. ووجهة نظرنا هذه 
لا تمثل �أفكار الحركة الن�سائية في الغرب، التي تتك�شف عن اتجاه �إلى فر�ض قيم 
�أنها لا تمثل فكرة الم�سَاواة  و�أهواء و�سيطرة عن�صر فا�سد من عنا�صر الن�ساء، كما 
»المطلقة« بين الجن�سين بالمعنى الأوروبي، �إنما هي ت�أكيد على �إبراز القيمة المت�ساوية 

للرجل والمر�أة.

ومبد�أ القيمة المت�ساوية هو نتيجة مبا�شرة لقاعدة الم�ساواة بين الرجل والمر�أة 
�آيات  في  بو�ضوح  القر�آن  �إليها  �أ�شار  التي  والأخلاقية،  الدينية  الالتزامات  في 

ہ   ہ    ۀ   ۀ   ڻ   ڻ   ژ  منها:     كثيرة، 
ہ  ہ  ھ  ھ   ھ  ھ  ے  
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ڭ   ڭ    ڭ   ۓ   ۓ   ے   
ڭ  ۇ  ۇ  ۆ      ۆ  ۈ  ۈ  ۇٴ  ۋ  ۋ  

ۅژ        ]الأحزاب: ٣٥[))).

عبادته،  �أو  به  للا�ستمتاع  �شيء  �إلى  المر�أة  »الغربية«  الح�ضارة  لت  حوَّ لقد 
وفي كلتا الحالتين �سلبتها �شخ�صيتها التي بها وَحْدَها يمكن �أن تكون مو�ضع تقدير 
الأ�سا�سية  وظيفتها  من  المر�أة  جُرّدت  للأمومة  الح�ضارة  هذه  وب�إهمال  واحترام. 

ها ب�أي �شيء �آخر. التي لا يمكن تعوي�ضُ

الت�شكيك  ويجري  خطيرة)))  �أَزْمَة  الأ�سرة  ت�شهد  حيث  الأيام  هذه  وفي 
الحياة  �أ�شكال  من  ال�شكل  لهذا  التام  انحيازه  لي�ؤكد  الإ�سلام  يعود  قيمها،  في 
الإن�سانية. فالإ�سلام �إذ يَحْر�ص على ت�أمين ع�شّ الزوجية وتجنيبه عوامل التخريب 
ا  عمليًّ يقوم  ف�إنه   ،» الم�سئولية..  وانعدام  والدعارة  »كالخمر  والخارجية  الداخلية 
بحماية الم�صالح المطلقة الحقيقية للمر�أة ال�سوية. وبدًال من فكرة الم�ساواة المطلقة 
ي�ضمن الإ�سلام للمر�أة المحبة والحياة الزوجية والأطفال وكل ما تَعْنِيه هذه الأمور 

الثلاثة للمر�أة.

)))	  وانظر �أي�ضا القر�آن في الآيات التالية: چڄ  ڃ  ڃ     ڃ  ڃ  چ  چ  چ   چ  ڇ  ڇڇ  ڇ    
ڍ  ڍ  ڌ  ڌڎ  ڎ  ڈ   ڈ  ژ  چ الحجرات: ١٣ ، چڈ  ژ  ژ  ڑ  ڑ   ک  ک  ک  ک  
گ  گ  گگ  ڳ   ڳ  ڳ  ڳ  ڱ  ڱ  ڱ  چ النحل: ٩٧ ، چڇ   ڇ  

ڇ  ڍ  ڍ  ڌ  ڌ  ڎ  ڎ  ڈ    ڈ  ژ  ژ  ڑ  ڑ  کچ الن�ساء: ١٢٤

)))	  لمزيد من التفا�صيل في هذا المو�ضوع انظر كتاب الم�ؤلف »الإ�سلام بين ال�شرق والغرب«،  �ص 256- 265.
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يغَتْ في القرون الأولى للإ�سلام تحتاج  �إنَّ قوانين الأ�سرة والزواج كما �صِ
�إلى مُراجعة بما يتلاءم مع متطلبات الع�صر وتطور الوعي الإن�ساني والاجتماعي. 
د الزوجات، والعمل على تقييد الطلاق،  ويجب �أن يكون الاتجاه نحو كبح تَعَدُّ

واتخاذ �إجراءات �أكثر فعالية لحماية المر�أة والأطفال في كلتا الحالتين. 

)15( الغاية لا تبّرر الو�سيلة:

يجوز في الجهاد من �أجل �إقامة نظام �إ�سلامي ا�ستخدام جميع الو�سائل فيما 
عدا و�سيلة واحدة، �ألا وهي الجريمة.

الجهاد  هذا  �إلى  الإ�ساءة  ولا  الإ�سلام  وجه  لت�شويه  الحق  لْك  َمي �أحد  فلا 
با�ستعمال العنف الجامح والإ�سراف في ا�ستخدام القوة. وعلى المجتمع الإ�سلامي 

�أن ي�ؤكد من جديد �أن العدالة �أحد �أ�س�سه الرا�سخة.

قاطعة  �صريحة  بطريقة  ي�أمرنا  ولكنه  �أعدائنا،  بحبّ  ي�أمرنا  لم  القر�آن  �إنَّ 
ٻ  ٻ  ٻ  ٻ  پ   ژ  نعفو ون�صفح عنهم:  �أن  نعدل معهم، بل  ب�أن 
پ  پ  پ   ڀ  ڀ  ڀ  ڀ  ٺ  ٺٺ  ٺ  ٿ  ٿ   ٿ  ٿ  
ڄ   ڄ  ڄ  ڄ  ڃ        ڃ   ڦ   ڦ    ڦڦ   ڤ   ڤ  ڤ   ڤ   ٹٹ   ٹ   ٹ  

ڃ  ڃژ      ]الن�ساء: ١٣٥[.
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ئە   ئا     ئا    ى   ېى   ې   ې   ې   ۉ   ۉ   ۅ   ژ 
ئەژ     ]النحل: ١٢٦[. فا�ستخدام القوة يجب �أن يخ�ضع لهذه المبادئ. 
ر لها))). ولكن الغاية النبيلة  لقد �أدى مبد�أ »الغاية تبرر الو�سيلة« �إلى جَرَائم لا حَ�صْ
لا يمكن الو�صولُ �إليها بو�سائل دنيئة، كما �أن ا�ستخدام الو�سائل الدنيئة من ��شأنه 
�أن يَحُطّ من قيمة �أيّ غاية ويُعَر�ضها للخطر، وكلما قويت �أخلاقنا قَلَّتْ حاجاتنا 

�إلى ا�ستخدام العنف.

فالعنف في »مجال العقيدة« �سلاح يلج�أ �إليه ال�ضعفاء، وما لا يمكن تحقيقه 
ٺٺ   ڀ   ڀ   ڀ    ڀ   ژ پ   وال�شجاعة:   والثبات  بالكرم  تحقيقه  يمكن  بالقوة 
ٺ  ٺ      ٿ  ٿ  ٿ  ٿ  ٹ   ٹٹ   ٹ  ڤ  ڤ  ڤ  ڤ  ڦ  
ڦڦ  ڦ  ڄ   ڄ  ڄ  ڄڃ  ڃ  ڃ  ڃ  چژ   ]�آل عمران: ١٥٩[. ژہ  
ہ   ہ  ہ  ھ   ھ  ھھ  ے  ے  ۓ  ۓڭ  ڭ  ڭ   ڭ   

ۇ  ۇ  ۆ  ۆ  ۈۈ  ۇٴ  ۋ  ۋژ        ]النحل: ١٢٥[.

�ض فيها لحرب �إبادة،  )))	 بعد ع�شرين �سنة من كتابة هذا الكلام وَقَعَت ل�شعب البو�سنة الم�سلم �أحداث رهيبة تَعَرَّ
اقترفت فيها القوات ال�صربية والكرواتية جرائم وح�شية �ضد الم�سلمين الآمنين با�سم التطهير العرقي. وبرزت 
�أ�شدّها من جانب ال�سيا�سيين والع�سكريين تجاه الم�سلمين. ومع ذلك ف�إن المقاتلين الم�سلمين  المكيافيلية على 
فون عن تلطخ �أيديهم بدماء ال�سكان الأبرياء،  بقيادة رئي�سهم »علي عزت« م�ؤلف هذا الكتاب، قد ظلّوا يتعفَّ
ولا يلجئون لاغت�صاب الن�ساء وقَتل الأطفال والمر�ضى كما يفعل �أعدا�ؤهم كل يوم، وهكذا �أمام المكيافيلية  

تمتحن المبادئ الإ�سلامية فَتَثْبُت في مجال التنظير. »المترجم«.
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)16( الأقليات:

النظام الإ�سلامي لا يمكن تطبيقُه �إلا في الدول التي يكون الم�سلمون فيها 
هم الأكثرية العُظْمَى من ال�سكان، ومِنْ دُون هذه الأكثرية ف�إن النظام الإ�سلامي 
»�إذا وُجدَ« يتدنى �إلى مجرد قوة مُ�سَيطرة، حيث يفتقر �إلى المجتمع الإ�سلامي »وهو 

�شرطه الأ�سا�سي« وقد يتحوّل �إلى نظام جائر مُ�ستبدّ.

الدينية  بالحرية  التمتع  الإ�سلامية حق  الدول  الم�سلمة في  وللأقليات غير 
والحماية الكاملة ب�شرط ولائها للدولة.

دَامت حريتها في  ما  الإ�سلامية  المجتمعات غير  الم�سلمة في  الأقليات  �أما 
عليها  ف�إن  طبيعية،  حياة  ممار�سة  على  قادرة  دامت  وما  م�ضمونة  العقيدة  ممار�سة 
ا بالإ�سلام والم�سلمين.  الوفاء بواجباتها �إزاء هذه المجتمعات �إلا ما يكون منها �ضارًّ
ع الأقليات الم�سلمة في البلاد غير الإ�سلامية يتوقّف دائمًا على قوة  والحق �أن وَ�ضْ

المجتمع الإ�سلامي وَهَيبته »في العالم«))).

)))	  لا �شك �أن هذه الهيبة مفقودة، بل �إن المجتمع الإ�سلامي �أو الوحدة الإ�سلامية لا وُجُود لهما على الحقيقة، 
وكل ما هو موجود بع�ض �أطر �شكلية ه�شّة يجتمع خلالها قادة الدول الم�سلمة كلما نزلت بالم�سلمين كارثة هنا �أو 
ا للرماد في العيون �أو امت�صا�صها لم�شاعر الغ�ضب التي تجتاح ال�شعوب الم�سلمة. هذه الأُطر اله�شة على  هناك، ذرًّ
الأرجح كل ما يَ�سمح به ال�سادة في الغرب من م�ساحة لحركة الدول الم�سلمة، كما �أن انعدام فاعلية هذه الأطر 
ا، ولا ت�ستجيب ب�صدق لم�شاعر هذه  يتلاءم ب�صفة خا�صة مع ال�سلطات التي لا تنتمي �إلى �شعوبها انتماءً حقيقيًّ
ال�شعوب، فلا عجب �أن ت�ستمر م�أ�ساة الأقليات الم�سلمة في �أنحاء العالم م�ستعرة على امتداد الكرة الأر�ضية.

)المترجم(.
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)17( العلاقات مع المجتمعات الأخرى:

العالم  في  الأخرى  والمجتمعات  الإ�سلامي  المجتمع  بين  العلاقات  تقوم 
على �أ�سا�س من المبادئ التالية:

1- الحرية الدينية:

ژی  ئج    ئح  ئمئى  ئي  بج  بح    بخ  بمبى  بي  تج  تح  تخ  

تم  تى   تي  ثج  ثم  ثى  ثي  جحجم  حج  حم  خجژ    ]البقرة: ٢٥٦[.

2- القوَّة والتَّصميم على الدفاع الحاسم الفعَّال:

ۇ  ۆ  ۆ  ۈ  ۈ  ۇٴ  ۋ  ۋ  ۅ   ۅ  ۉ   ۉ    ژ
ئۇ   ئۇ   ئو   ئو   ئەئە   ئا   ئا   ى   ى    ې   ې   ې   ې  

ئۆ  ئۆ   ئۈ  ئۈ  ئې   ئې  ئې  ئىژ   ]الأنفال: ٦٠[.

ژ    ڈ   ڈ   ڎ   ڎ    ڌڌ   ڍ   ڍ   ڇ    ڇ   ژڇ  

ڳ   ڳ   ڳ       ڳ             گ   گ     گ   گ   ک   ک   ک   ک   ڑڑ   ژ  

ڱ  ژ ]الأنفال: ٦٥[.

ژئو  ئۇ  ئۇ  ئۆ  ئۆ  ئۈ       ئۈ  ئېئې  ئې    ئى  ئى  ئى    
ڀ   ڀ   پ        پپ   پ   ٻ   ٻ   ٻ   ٻ   ٱ   ی      ی 
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ڀڀ  ٺ  ٺ  ٺ  ٺ  ٿ    ٿ  ٿ     ٿٹ  ٹ  ٹ  ٹڤ  ڤ          ڤ  
ڤ  ڦ ڦ  ڦ       ڦ  ڄ  ڄ    ڄ ژ      ]البقرة: ١٩٠ - ١٩٢[.

ڭ    ۓ   ےۓ   ے   ھ   ھ   ھ   ھ   ہ   ہ   ہ     ہ      ژۀ  

ڭ  ڭ  ڭ  ۇۇ  ۆ   ۆ    ۈ  ۈ  ۇٴ  ۋ  ۋ      ۅ  ۅ  ۉ  ۉ  ې  

ې  ې  ې  ى  ى  ئا  ئا       ئە  ئە  ئو  ئو  ئۇ  ئۇ      ئۆئۆ  ئۈ  

ئۈ   ئې  ئې ژ  ]ال�شورى: ٣٩ - ٤٢[.

3- حَظر الحروب العدوانية وجرائم الحرب:

ڀ    ڀ    ڀ   پ   پپ   پ   ٻ   ٻ   ٻ   ٻ   ٱ   ژ

ڀژ  ]الأنفال: ٦٢[.

ژى  ى  ئا  ئا       ئە  ئە  ئو  ئو  ئۇ  ئۇ      ئۆئۆ  ئۈ  ئۈ   ئې  

ئېژ   ]ال�شورى: ٤٢[.

4- التعاون المشترك والتعارف بين الشعوب: 

ڇ     ڇڇ   ڇ   چ   چ    چ   چ   ڃ   ڃ   ڃ      ڃ   ژڄ  

ڍ  ڍ  ڌ  ڌڎ  ڎ  ڈ   ڈ  ژ  ژ   ]الحجرات: ١٣[.
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5- احترام العهود والاتفاقات المعقودة:

ڱ   ڳ   ڳ   ڳ     ڳ   گ   گ   گ   گ   ک   ژک  

ڱ  ڱ  ڱ  ں   ں  ڻ     ڻڻ  ڻ  ۀ  ۀ  ہ ژ   ]التوبة: ٤[

6- الُمعَامَلة بالمِثْل: 

ڃ   ڄڄ   ڄ   ڄ       ڦ   ڦ   ڦ      ڦ   ڤ   ڤ   ژڤ  

ڃ  ڃ  ڃ  چ   چ ژ    ]التوبة: ٨[.





الف�صل الثالث
الم�شكلات الراهنة للنظام الإ�سلامي





النه�ضة الإ�سلامية ثورة دينية �أم �سيا�سية؟

د عنا�صر الدين والتنظيم ال�سيا�سي والاجتماعي  في النظام الإ�سلامي تتوحَّ
جميعًا، فكيف ن�سعى لتحقيقه؟ بنه�ضة دينية �أم بثورة �سيا�سية؟

�إنَّ الإجابة عن هذا ال�س�ؤال هي: �إنه لا يمكن البدء في نه�ضة �إ�سلامية دون 
ثورة دينية، كما �أنه لا يمكن لهذه النه�ضة �أن توا�صل �سيرها بنجاح وتكتمل �إلا 

بثورة �سيا�سية.

مزدوجة؛  ثورة  باعتبارها  الإ�سلامية  النه�ضة  تحدد  التي  الإجابة  هذه 
�أخلاقية واجتماعية، وتُعْطي �أولوية وا�ضحة لل�صحوة الدينية. هذه الإجابة تنبثق 
من طبيعة الإ�سلام ومبادئه، ولي�س من الواقع الكئيب الذي يطبع العالم الم�سلم 

في الوقت الحالي.

ح عن خطورة الحالة المعنوية للعالم الم�سلم، كما يك�شف  يُفْ�صِ هذا الواقع 
التقاليد  و�سيادة  والنفاق  والكَ�سَل  والخرافة  الف�ساد  و�سيطرة  الانحراف  عن 
والعادات غير الإ�سلامية وتر�سّخ المادية، والغياب المذُْهل للحما�سة والأمل. فهل 
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يمكن البدء ب�أيّ نوع من الإ�صلاح الاجتماعي �أو ال�سيا�سي مبا�شرة في مثل هذه 
الظروف؟

فترة من  يا  َحت �أن  عليها   - التاريخ  دورها في  لأداء  قبل دعوتها  ة-  �أُمَّ وكل 
�إنَّ كل  �أ�سا�سية معينة.  �أخْلاقية  بمبادئ  العملي  والت�سليم  التطهير »الجواني«)))  

قوة في العالم تبد�أ بثبات �أخلاقي، وكل هزيمة تبد�أ بانهيار �أخلاقي.

فكلُّ ما يُرَاد تحقيقه لا بد �أن نبد�أ بتحقيقه �أوًال في �أَنْفُ�س النا�س.

حوة الدينية كمُتَطَلّب �أ�سا�سي للنظام الإ�سلامي؟ فماذا نعني بال�صَّ

نحَيا؟   َ ِمل للحياة:  الحقيقية  بالغاية  ح  وَا�ضِ وعيٌ  هي  الدينية  ال�صحوة  �إنَّ 
م�شترك؟  �أم هدف  �شَخ�صي  الهدف هدف  هذا  نحيا؟ وهل  �أيّ هدف  ولأَجْل 
ت�أكيد  �أم  الأُمّة،  د  ْ �أم َجم �إليه«  �أنتمي  »الذي  العن�صر  بعظمة  الهدف  يتعلَّق  هل 
لحالتنا،  بالن�سبة  الأر�ض؟  على  الله  �شريعة  هيمنة  هو  �أم  الفردية،  �شخ�صيتي 
�أنهم  يدّعون  الذين  النا�س  »�أ�سلمة«  العملية  الناحية  تعني من  الدينية  ال�صحوة 
م�سلمون، �أو �أولئك النا�س الذين يدعوهم الَاخرون بهذا الا�سم. فنقطة الانطلاق 
في هذه »الأ�سلمة« هي الإيمان الرا�سخ بالله من جانب الم�سلمين، والالتزام الدقيق 

الأ�صيل بقيم الإ�سلام الدينية والأخلاقية.

)))	  انظر هام�ش �ص )1690( في الف�صل الثاني من هذا الكتاب. »المترجم«.
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�أما العن�صر الثاني لل�صحوة الدينية فيتمثّل في الا�ستعداد للقيام بالواجبات 
ها الوعي بالهدف))). التي يَفْرِ�ضُ

فال�صحوة الدينية - لذلك - هي نوع من الالتزام الأخلاقي والحما�سة، 
فيها  ي�صبح  العملية  الحية  المثالية  من  حالة  المادة،  على  الروحية  القوة  من  حالة 
الأ�شخا�ص العاديون قادرين على �أعمال بطولية تت�سم بال�شجاعة والت�ضحية. ومن 
ثم فال�صحوة الدينية خا�صية جديدة للإيمان والإرادة، تتلا�شى فيها قيمة المعايير 
من  �أعلى  درجة  �إلى  معًا  والجماعة  الفرد  فيها  ويرتفع  للممكن،  الم�ألوفة  اليومية 

درجات الت�ضحية في �سبيل تحقيق مثلهم الأعلى.

تغيير  �أي  تحقيق  ي�ستحيل  وال�شعور  للروح  الجديدة  الحالة  هذه  وبدون 
حقيقي في عالم الم�سلمين الحالي.

 - ق�صيرة  للحظة  ولو   - الحيرة  بنا  ت�ستبد  الأمور  هذه  في  النظر  وعند 
التي  ال�سلطة  الا�ستيلاء على  هو  الإ�سلامي  للنظام  �أق�صر طريق  فنت�ساءل: هل 
�ستقوم بدورها ببناء الم�ؤ�س�سات المنا�سبة وتقوم بتربية ال�شعب تربية دينية و�أخلاقية 
وثقافية، كمقدمة �ضرورية لبناء مجتمع �إ�سلامي؟ لكن هذه مجرّد غواية، فالتاريخ 

)))	  الت�أكيد هنا وا�ضح في ال�صحوة الدينية على القيم وتربية النف�س والالتزام الخلقي وقوة الروح التي تت�سامى 
الان�شغال  �أو  والا�ستغراق  الخارجية  والمظاهر  بالأ�شكال  العناية  مجرد  ولي�س  والخوف،  والإغواء  المادة  على 
بالم�سائل ال�شكلية ال�صغيرة دون الق�ضايا الكبرى والم�شاكل الجوهرية، كما نلاحظه اليوم �سائدًا بين كثرة من 

الم�سلمين. »المترجم«.
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لا يذكر لنا �أي ثورة حقيقية جاءت عن طريق ال�سلطة، و�إنما عن طريق التربية، 
وكانت معنية في جوهرها بالدعوة الأخلاقية.

على  الإ�سلامي  النظام  �إقامة  رُ  تُقْ�صِ التي  ال�صيغة  ف�إنَّ  ذلك  �إلى  �إ�ضافة 
نوع من ال�سلطة لا تجيب عن ال�س�ؤال: من �أين ت�أتي هذه ال�سلطة ومن �سيقيمها 
وينفذها؟ ومن �أي نوع من النا�س �ستت�ألف هذه ال�سلطة وم�ؤ�س�ساتها؟ وفي النهاية 
»غُول« تخدم  �إلى  �أن تتحول  ال�سلطة ويمنعها من  الذي �سيكبح �سلوك هذه  من 

نف�سها بدًال من �أن تخدم ال�شعب الذي رحّب بها؟))).

�أخرى  بمجموعة  ال�سلطة  في  النا�س  من  مجموعة  ا�ستبدال  الممكن  من 
�أخرى  بمجموعة  الطغاة  من  ا�ستبدال مجموعة  يمكن  يوم.  يحدث كل  ما  وهذا 

من الطغاة.

تغيير  الممكن  ومن  للتغيير«  قابلون  العالم  هذا  في  ال�سلطة،  مُلاك  »�إن 
الأ�سماء والأعلام وال�سلام الوطني وال�شّعارات، ولكننا بهذا كله لا ن�ستطيع �أن 
نتقدم خطوة واحدة نحو تحقيق النظام الإ�سلامي من حيث هو تجربة جديدة في 
العالم، وعلاقة جديدة مختلفة بين الإن�سان ونف�سه، وبينه وبين الَاخرين والعالم. 

نف�سها  �سمّت  التي  فالانقلابات  الأخيرة،  الأربعة  العقود  خلال  الم�سلمة  البلاد  تجارب  خلا�صة  هذه  لعل   	(((
ثورات تحولت كلها �إلى قُوى م�ستبدة، كان �أكبر ما نجحت فيه �أنها ق�ضت على القوى ال�شعبية التي جاءت 
بها �إلى ال�سلطة �أو �ساندتها لحظات �ضعفها الأولى، ثم تحولت �إلى الأمة ب�أ�سرها لتدجينها وانتزاع روح الجهاد 

والمبادرة منها، وقد نجحت في ذلك �أكثر مما فعل الا�ستعمار الأجنبي بهذه ال�شعوب. »المترجم«.
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والتطلع الدائم �إلى �سُلطة ما للم�ساعدة تكمن جذوره في الميل الطبيعي للإن�سان 
ة من الجهاد، و�أعني بذلك جهاد النف�س،  اقَّ �إلى الهروب من المراحل الأولى ال�شَّ
ف�إن تربية النا�س م�شقة، ولكن �أ�شق منها تربية الذات. وال�صحوة الدينية بحكم 
وال�سلطة  العنف  فكرة  �أما  نف�سه،  الإن�سان  بحياة  بالذات،  البدء  تعني  تعريفها 
»كو�سيلة للتغيير« فهي موجهة للآخرين، وهذا ما يجعل هذه الفكرة ذات �إغواء.

لذلك لا بد لأي حركة تتطلع �إلى النظام الإ�سلامي كهدف �أ�سا�سي لها �أن 
تكون حركة �أخلاقية، �أن ت�ستهدف �إيقاظ النا�س بالمعنى الأخلاقي، و�أن تكون 
لها وظيفة �أخلاقية تنه�ض بالنا�س وتُ�صلح �أحوالهم. وهذا هو الفرق بين الحركة 

الإ�سلامية والحزب ال�سيا�سي.

ولكنه لا  والم�صالح،  الأفكار  بين  فيه وحدة  تتمثل  قد  ال�سيا�سي  فالحزب 
ن معايير �أخلاقية ولا يُ�شغِل النا�سَ بن�شاط �أخلاقي. يت�ضمَّ

لقد �أعطت الم�صادر الإ�سلامية �أولوية مطلقة لل�صحوة الدينية:

�سابق على  �شرطٌ  النف�س(  )تغيير  انية  الجوَّ ال�صحوة  �أن  القر�آن  يقرر   : �أوًّال
�أي تغيير، �أو �إ�صلاح �أو�ضاع �أي جماعة: ژ ھ    ھ  ے   ے  ۓ  ۓ      ڭ  ڭ  ڭ  

ڭ  ژ       ]الرعد: ١١[.

الر�سول  جهاد  وفي  الإ�سلام  �صَدْر  في  ا  عمليًّ القاعدة  هذه  ت�أكدت  ثانيا: 
�أن  هذا  على  ويدل  التاريخ،  في  �إ�سلامي  نظام  �أول  �إقامة  �سبيل  في   )( محمد
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القر�آن- طَوال ال�سنوات الثلاث ع�شرة الأولى من الدعوة الإ�سلامية - اقت�صر في 
نقا�شه على ق�ضايا الإيمان وت�أكيد الم�سئولية، ولم يتطرق في تلك الفترة لأية م�شكلة 
اجتماعية �أو �سيا�سية، ولم يقرر �أي نوع من القوانين الاجتماعية المبنية على الإ�سلام.

ة: �إننا نتطلع �إلى ال�صحوة الدينية في تحقيق ثلاثة �أمور �أخرى مُهِمَّ

11 �أو - تردد  دون   - العزم  توفّر  �أن  يمكن  التي  هي  وَحْدها  الدينية  ال�صحوة 
التي  الأحكام  تلك  �سيما  ولا  القر�آن،  �أحكام  تطبيق  على   - ت�ساهل 
تتعلق بالأمرا�ض الاجتماعية المت�أ�صلة، �أو التي من ��شأنها �إحراج �أ�صحاب 

تَكِري الثروات العري�ضة. ْ ال�سلطان وُحم
ولا  عنف  بدون  الأحكام  هذه  تطبيق  يتم  �أن  الدينية  ال�صحوة  وتعني 
كراهية؛ لأن كل المجتمع الذي ا�ستيقظ فيه وَعْيه الديني »�أو غالبيته« �سوف يَفْقَه 

هذه الأحكام ويرَحّب بها طاعةً لأمر الله وتحقيقًا للعدل.

22 هائلة - لت�ضحيات  النا�س  ا�ستعداد  دون  �إ�سلامية  نه�ضة  ر  ت�صوُّ يمكن  لا 
والتعاون  المتبادلة  الثقة  من  عالية  درجة  دون  ولا  والأَنْفُ�س،  بالأموال 
الجهود  هذه  ا�ستغلال  دون  يحول  الذي  فما  و�إلا  بينهم،  فيما  المخل�ص 
والت�ضحيات التي يفر�ضها على نف�سه فريق من المجتمع؛ لكي ي�ستخدمها 
فريق �آخر لدعم �سيطرته و�إ�شباع مطامعه؟ وما الذي يمنع من تكرار م�أ�ساة 
الهزائم الأخلاقية))) التي يتكرر ظهورها في التاريخ الحديث »للم�سلمين«.
الم�سلمة  بالمجتمعات  تحلُّ  التي  وال�سيا�سية  الاجتماعية  والكَوَارث  الع�سكرية  الهزائم  �أن  عزت«  »علي  يرى  	(((
هزائم �أخلاقية بالدرجة الأولى. فالهزائم تبد�أ في النفو�س �أولًا ثم تتحقق في الواقع. ولعل الأعمال الأدبية= 
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تمثيًال  �أكثر  دائمًا  يكون   - الإ�سلامي  النظام  ذلك  بما في   - نظام  كل  �إن 
ثْيله للمبادئ التي يُنَادون بها. للنا�س الذين �أقاموه من َمت

33 خَلُّف المذُْهِل في العالم الإ�سلامي.. عليه �أن ي�سير �سيًرا حثيثًا في -  نظرًا للتَّ
الي التربية والت�صنيع »جنبًا �إلى جنب«؛ ذلك لأن التنمية المادية المت�سرعة  َ َجم
تكون عادة م�صحوبة ب�أعرَا�ض مر�ضية خطيرة، تتمثل في الا�ستبداد والف�ساد 
وتحطيم الأ�سرة وانتهاب الثروات بطرق �سريعة غير م�شروعة، وبروز الانتهازيين 
الريف«،  ح�ساب  »على  المدن  في  والتو�سع  المقدمة،  في  ال�ضمير  ومعدومي 
دون  يَحُولُ  �سدّ  يوجد  ولا  الدعارة.  ي  وتَفَ�شِّ والمخدرات  الكحول  وانت�شار 
د الذي  الفي�ضان الكا�سح لهذا الخبث الم�ضاد للثقافة والأخلاق �إلا ذلك ال�سَّ
يُبنَى على �أ�سا�س من الإيمان القوي الخال�ص بالله، والالتزام بتعاليم الدين 
�ض  من قِبل جميع فئات ال�شعب، فالدين وحده هو الذي ي�ضمن لنا �ألا تُقَوِّ
الح�ضارة �أركان الثقافة))). �أما التقدم المادي والتقني المجرّد كما ر�أينا بو�ضوح 

في كثير من الحالات ف�إنه قد يتحول �إلى بربرية.

=تعك�س هذه الحقيقة ب�صدق �أكثر من تقارير بع�ض الع�سكريين والمحللين ال�سيا�سيين، فبع�ض �أعمال نجيب 
محفوظ و�إح�سان عبد القدو�س مثلًا تعك�س الهزائم الأخلاقية للمجتمع التي �سبقت هزيمة العرب �سنة 1967 
�أمام العدو الإ�سرائيلي، ولإح�سان عبد القدو�س كتاب بعنوان »الهزيمة ا�سمها فاطمة«، يك�شف عن الف�ساد 

ال�سيا�سي والانحلال الخلقي الذي �سبق الهزيمة، والعنوان يحمل دلالته »المترجم«.
للتمييز بين الح�ضارة والثقافة عَقَد »علي عزت« في كتابه »الإ�سلام بين ال�شرق والغرب« ف�صلًا كاملًا لمن �أراد �أن  	(((
يتو�سع في فهم هذا المو�ضوع، و»علي عزت« لا يلتزم في فل�سفته بالتعاريف الكثيرة المختلفة التي �سبقته، و�إنما يقدم 

ا بين ما ينتمي �إلى عالم الثقافة، وما ينتمي �إلى عالم الح�ضارة. »المترجم«. مفهومًا جديدًا يف�صل فيه ف�صلًا تامًّ
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ال�سلطة الإ�سلامية

�إننا �إذا كنا ن�ؤكد على �أولوية ال�صحوة الدينية والأخلاقية فهذا لا يعني - 
ولا ي�صح ت�أويله ليعني- �أن النظام الإ�سلامي يمكن �أن يقوم دون �سلطة �إ�سلامية. 
�إنه يعني فح�سب �أن طريقنا لا يبد�أ بالا�ستيلاء على ال�سلطة، و�إنما بك�سب النا�س، 
و�أن ال�صحوة الإ�سلامية �إنما هي ثورة في التربية ت�ؤدّي �إلى ثورة في ال�سيا�سة. فيجب 
علينا �أن نكون �أوًال دعاة ثم بعد ذلك نكون جنودًا مجاهدين، و�سلاحنا هو القدوة 
ال�شخ�صية والكتاب والكلمة، فمتى تلحق القوة بهذا كله؟ اختيار هذه اللحظة 
هو دائمًا اختيار واقعي يعتمد على �سل�سلة من العوامل. وتوجد على كل حال 
قاعدة عامة: �أن الحركة الإ�سلامية يمكنها - بل يجب عليها - �أن تبد�أ في ال�سعي 
�إلى ال�سلطة عندما تجد في نف�سها مِن القوة الأخلاقية والعددية ما يمكّنها - لي�س 
فقط- من تغيير الحكومة غير الإ�سلامية - بل �أي�ضًا - من بناء حكومة �إ�سلامية. 
نف�س  يتطلبان  لا  �آخر  نظام  وبناء  النظام  تغيير  لأن  الأهمية؛  بالغ  التمييز  وهذا 

الدرجة من التهي�ؤ النف�سي والمادي.

ع في هذه الأمُُور خطر، ��شأنه في ذلك ��شأن التراخي، وت�سلُّم ال�سلطة نتيجة  التَّ�سَرُّ
توافر مجموعة من الظروف المواتية دون �إعداد �أخلاقي ونف�سي كاف، ودون توافر 
الحد الأدنى ال�ضروري من الأفراد المدربين تدريبًا عاليًا متينًا يعني �إحداث انقلاب 
�آخر ولي�س ثورة �إ�سلامية، »والانقلاب �إنما هو ا�ستمرارية لل�سيا�سة غير الإ�سلامية مما 

تقوم به المجموعات الأخرى �أو با�سم مبادئ �أخرى غير المبادئ الإ�سلامية«.
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وبالمثل ف�إن التراخي في ت�سلُّم ال�سلطة معناه حرمان الحركة الإ�سلامية من 
غير  لل�سلطات  نف�سِه  الوقت  في  الفر�صة  و�إتاحة  �أهدافها،  لتحقيق  فعّالة  و�سائل 
يقدم  الحديث  والتاريخ  �شملها.  وتمزيق  للحركة  ال�ضربات  لت�سديد  الإ�سلامية 

لنا  - في هذا المجال - نماذج م�أ�ساوية ذات دلالة لا تنكر.

باك�ستان - جمهورية �إ�سلامية

عند الحديث عن الحكم الإ�سلامي لا ن�ستطيع تجنب الإ�شارة �إلى النموذج 
�إننا  �إ�سلامية))).  ب�أنه جمهورية  الباك�ستاني وهو النموذج الوحيد اليوم الذي �أعلن 
التي  والم�شكلات  لها  تعر�ضت  التي  الإخفاقات  النظر عن  ب�صرف  بباك�ستان  نعتز 
الذين  �إ�سلامي، ولأن  نظام  �إقامة  لرغبة في  نتيجة  باك�ستان كانت  ا�ستغرقتها؛ لأن 
فكّروا فيها وقاموا ب�إن�شائها كانت دوافعهم �إ�سلامية. لقد كانت باك�ستان »بروفة« لتقديم 
نظام �إ�سلامي تحت ظروف عَ�صْرية وبمعدلات التطور الراهنة. وعلى �أن�صار الحركات 
الإ�سلامية �أن يتعلّموا ما ينبغي وما لا ينبغي عمله. ويمكن تلخي�ص التجربة ال�سّلبية 

لباك�ستان »والتجارب ال�سلبية لها دائمًا �أهميتها« في النقاط الَاتية:

(((1 عن  »�إقبال«  فكرة  و�ضعت  التي  القوى  بنية  في  الوحدة  �إلى  الافتقار 
�أن  باك�ستان  مولد  بعد  الوا�ضح  من  كان  فقد  التنفيذ،  مو�ضع  الباك�ستان 
عنا�صر  من  اتفق  كيفما  ت�ألَّفت  قد   Muslem League الإ�سلامية  الجامعة 

)))	  كان هذا قبل ظهور الجمهورية الإ�سلامية في �إيران. »المترجم«.
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د بينها فيما يتعلق بق�ضايا مثل كيفية تنظيم الدولة  مختلفة دون �أفكار توحِّ
�أكثر من تحالف بين  وتنظيم المجتمع، وفي هذا المجال لم تكن »الجامعة« 
�أحزاب �سيا�سية. وفي مواجهة الأزمات الكبرى لباك�ستان لم ي�ستطع هذا 

التحالف �أن يُحَافظ على وحدته. 
(((2 كلي الجامد في تطبيق المعايير الإ�سلامية على الواقع الباك�ستاني،  المنحى ال�شَّ

فبدًال من �أن يُرَكز العلماء والفقهاء على الق�ضايا الحيوية الحا�سمة للتربية 
والتعليم، ا�ستهلكوا طاقاتهم �إلى درجة الانق�سام في ق�ضايا جانبية، مثل: �إلى 
�أيّ مَدًى من ال�شدة ينبغي تطبيق الحدود ال�شرعية وقانون الزواج. وبينما 
ارق �أو  رى حول ما �إذا كان من ال�ضروري قطع يد ال�سَّ كانت المناق�شات ُجت
والف�ساد  رقة  ال�سَّ من  خطيرة  �أنواع  ظهرت  ال�سجن،  �إلى  ب�إر�ساله  الاكتفاء 

وتف�شت في المجتمع؛ مما �أدى �إلى كوارث هزت �أركان الدولة الباك�ستانية.

�أ�صبحت  الباك�ستاني  الوجود  �سنة من  المُ�ستَخْلَ�صة من ع�شرين  العبر  �إنَّ 
وا�ضحة جلية:

�أولها: �أن الن�ضال من �أجل بناء نظام �إ�سلامي و�إعادة بناء مجتمع م�سلم بكل ما في 
الكلمة من معنًى، يمكن �أن يتحقق فقط بقيادة �أفراد حُكَماء مخل�صين على ر�أ�س 
غرار  على  تكون  �أن  المنظمة  هذه  تحتاج  ولا  وت�صميم.  عزم  ذات  متجان�سة  منظمة 
الأحزاب ال�سيا�سية التي تعجُّ بها �ساحةُ الديمقراطية الغربية، و�إنما هي حركة م�ؤ�س�سة 

على �إيديولوجية �إ�سلامية يتمثل في �أع�ضائها قيم �أخلاقية وفكرية وا�ضحة.
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بَّ على  �أما ثانيها: �أن الن�ضال من �أجل بناء نظام �إ�سلامي اليوم لا بد �أن يَنْ�صَ
�أ�سا�سيات الإ�سلام، وهذا يعني الت�أكيد على التربية الدينية والأخلاقية لل�شعب 
ال�شكل  �إلى  الالتفات  �أما  الاجتماعية.  العدالة  �أ�سا�سيات  مع  جنب  �إلى  جنبًا 

الخارجي للأمور فذو �أهمية ثانوية في الوقت الراهن.

وثالثها: لي�ست مهمّة الجمهورية الإ�سلامية - بالدرجة الأولى - �إعلان الم�ساواة 
ال�سامية  المبادئ  هذه  لتطبيق  الجهاد  و�إنما  الم�سلمين،  بين  والأخوّة  النا�س  بين 
نظام  راية  �أن تحمل  ينبغي  �أينما وجدت  الإ�سلام  �إنَّ �صحوة  العملية.  الحياة  في 
اجتماعي �أكثر عدالة، و�أن تو�ضح بما لا يدع مجاًال لل�شك �أن الجهاد يبد�أ بالحرب 
على الجهل والظلم والفقر، حرب لا هوادة فيها ولا ان�سحاب منها، ف�إذا �أخفقتْ 
لتحقيق  المجتمع  �إنقاذ  و�أدعياء  الغوغائيون  الراية  يلتقط  ف�سوف  المهمة  هذه  في 

�أهدافهم المنافقة.

ور�سالتها  باك�ستان  نعتقد في  زلنا  ما  ف�إننا  ومع ذلك  مُرّ  مَذَاق  العبر  لهذه 
في خدمة الإ�سلام العالمي، فلا يُوجد قلب مُ�سلم لا يخفق عند ذكر �شيء عزيز 
علينا مثل باك�ستان، حتى ولو كان هذا الحب - مثل غيره - لا يخلو من الخوف 

والقلق. �إنَّ باك�ستان �أمل كبير مُفْعم بالمحاولات والإغراءات. 
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الجامعة الإ�سلامية والقومية:

في بع�ض الحجج - التي �سُقْنَاها ت�أييدًا للنظام الإ�سلامي اليوم- ذكرنا �أن 
الاتجاه �إلى توحيد كل الم�سلمين وكل المجتمعات الإ�سلامية في العالم هو وظيفة 
جهاد  �إلى  الأمر  يحتاج  الراهنة  للأو�ضاع  وبالن�سبة  الإ�سلامي.  للنظام  طبيعية 
الحارة في  المناطق  ومن  �إندوني�سيا  �إلى  المغرب  من  �إ�سلامية كبرى  وحدة  لإقامة 

�أفريقيا �إلى و�سط �آ�سيا.

من  نوع  فو  �صَ يُعَكّر  الر�ؤية  هذه  عن  الإف�صاح  �أن  العلم  تمام  نعلم  ونحن 
النا�س في �أو�ساطنا، يدّعُون �أو يعتبرون �أنف�سهم »واقعيين«. ومع ذلك فنحن ن�ؤكد 
هذا الهدف ب�صوت عالٍ وبو�ضوح تام، حيث نف�ضل �أن نتجاهل هذه »الواقعية« 
المزعومة التي تحكم على ال�شعوب الم�سلمة ب�أن تبقى في و�ضع مهين �إلى الأبد غير 
�أو الأمل. والحق �أن هذه »الواقعية« م�صدرها الجبن  تاركين لها مجالا للمحاولة 

والخ�ضوع ل�سطوة الأقوياء في هذا العالم.

منطق هذه الواقعية يقول: ينبغي لل�سادة �أن يظلّوا �أ�سيادًا، و�أن يبقى العبيد 
عبيدًا. غير �أن التاريخ - كما �سبق �أن �أ�شرنا - لي�س فقط ق�صة التغيير الم�ستمر، 
و�إنما هو �أي�ضًا ق�صة التحقيق الم�ستمر للم�ستحيل وغير المتوقع. فكلُّ �شيء تقريبًا مما 
نراه اليوم ي�صنع عالمنا المعا�صر كان يبدو م�ستحيًال قبل خم�سين �سنة. ومن البّني 
ال�ضعفاء الجبناء.  واقعيتنا نحن، وواقعية  الواقعية:  نوعَان من  �أنه يوجد  الوا�ضح 
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فنحن نعتقد �أنه لا يوجد ما هو �أقرب �إلى طبيعة الأُمور و�إلى الواقعية من مطلب 
م�شكلاتهم  معالجة  على  �أَقْدَر  ليكونوا  الوحدة؛  �أ�شكال  ب�شتى  الم�سلمين  اتحاد 
وثقافية  اقت�صادية  م�ؤ�س�سات  بناء  نحو  تدريجية  ب�صورة  يتَّجهوا  و�أن  الم�شتركة، 
و�سيا�سية - تتجاوز القوميات - لكي يحققوا التن�سيق والعمل الم�شترك في هذه 
منا(  ال�ضعفاء  قل  )�أو  »الواقعية«  لأ�صحاب  تبدو  الفكرة  هذه  الهامة.  المجالات 
فكرة غير عملية؛ ذلك لأنهم يقد�سون الأمر الواقع، وهو في نظر فهمنا للواقعية 

نموذج �صارخ لما هو غير طبيعي، بل ما هو عبثي منافٍ للعقل.

ا وغير واقعي في هذا الع�صر وهو ع�صر  : نحن نجدُ من غير المقبول نهائيًّ فمثًال
عات والتكتلات �أن نجد �شعبًا واحدًا هو ال�شعب العربي مجزّءًا �إلى ثلاث  جَمُّ التَّ
ع�شرة دولة منف�صلة، و�أن نرى الدول الم�سلمة تتخذ مواقف متعار�ضة في العديد 
ة، و�أن نرى الم�سلمين في م�صر لا يعبئون بمعاناة �إخوانهم  من الق�ضايا الدولية المهمَّ
دام بين العرب و�إ�سرائيل يحتفظ  الم�سلمين في �أثيوبيا وك�شمير، و�أنه في قمة ال�صِّ

الم�سلمون في �إيران بعلاقات �صداقة مع المعتدي))).. وهكذا وهكذا.

ف�إذا كان هناك - حقيقة - ما هو غير واقعي فلي�س هو وحدة الم�سلمين، و�إنما 
غياب هذه الوَحْدة، بل الأدهى من ذلك ا�ستمرار حالة الانق�سام والتنافر التي 

نراها اليوم بين الم�سلمين))).

)))	  حَدَثَ هذا في عهد ال�شاه قبل قيام الجمهورية الإ�سلامية في �إيران. »المترجم«.

)))	  تفاقمت الأو�ضاع وزادت حدة الخلافات بعد حرب الخليج الثانية. »المترجم«.
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لا يوجد هدف تاريخي لا يَقْدِر النا�س على تحقيقه بالإرادة والجهد الم�شترك 
ا للطبيعة �أو الحقائق التاريخية. �إلا �إذا كان هدفًا مُ�ضادًّ

و»الطوبيا« التي ي�ؤمن بها بع�ض النا�س والتي ينا�ضلون من �أجل تحقيقها تتوقف 
عن �أن تكون طوبيا))) »عندما تتحقق في الواقع«، �أما ال�ضعفاء من �أدعياء »الواقعية« 
عندنا ف�إنهم غير م�ؤهلين للإيمان �أو للعمل، وهذا هو �سرُّ واقعيتهم المهينة. �إنهم عندما 
ون عن عجز ي�ست�شعرونه  يقولون: �إن وحدة الم�سلمين حلم لا يمكن تحقيقه ف�إنهم يعّرب

في �أنف�سهم، فالا�ستحالة لي�ست في العالم الخارجي بل في �صميم قلوبهم.

رغبة  الإن�سان ولا هي  لي�ست من اختراع  الم�سلمين  وَحْدة جميع  �إنَّ فكرة 
جامحة لم�صلح �إيديولوجي، بل من �صميم القر�آن: ژ ۈ  ۇٴ  ۋ       ۋ  
ۅ  ۅۉ  ۉ  ې   ې  ېژ ]الحجرات: ١٠[)))، وهي بديهية حافظ عليها 
خلال  من  وعقولهم  الم�سلمين  قلوب  في  مجددة  تظل  �أن  على  وحَرَ�صَ  الإ�سلام 
فري�ضة الحج حيث  الم�سلمين، ومن خلال  فيها جميع  ي�شارك  التي  ال�صوم  فري�ضة 
�أقد�س  �أنحاء الأر�ض في البيت الحرام حيث الكعبة الم�شرفة  يتجمع الم�سلمون من 
بيوت الله و�أعظمها على وجه الأر�ض. وهكذا يبث الإ�سلام �شعورًا واحدًا متَّ�ًالص 
بالانتماء والوحدة في �أرجاء العالم الم�سلم. و�أيُّ �شخ�صٍ �أتُيحت له فر�صة لقاء النا�س 
يت�أكد  �سوف  م�سلم،  ببلد  كارثة تحل  �أي  الم�سلمة عقب  البلاد  �شوارع  الب�سطاء في 

)))	  انظر هام�ش �ص )1656( في مقدمة الم�ؤلف. »المترجم«
)))	  وانظر �أي�ضا �آية 92 من �سورة الأنبياء: چڀ  ٺ   ٺ  ٺ  ٺ  ٿ  ٿ  ٿچ 
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بنف�سه من قوة ال�شعور بالتعاطف والت�ضامن الذي يُكِنُّه الم�سلمون لإخوانهم في هذا 
البلد المنَْكُوب.

ا�ضة  د م�شاعر فيَّ فكيف �إذن تبقى هذه »الوَحْدة الإ�سلامية ال�شعبية« مجرَّ
العملية  وال�سيا�سية  اليومية  الحياة  في  مَلْمُو�س  ت�أثير  بلا  ولكن  الجماهير،  لدى 

للبلاد الم�سلمة؟

الحقيقي  الوعي  م�ستوى  �إلى  تَرقَى  ولا  الم�شاعر  على  مقت�صرة  تبقى  لماذا 
الم�سلمين  معاناة  �أخبار  برغم  �أنه  حقيقة  تف�سير  يمكن  كيف  الم�شترك؟  بالم�صير 
والا�ستنكار  الاكتئاب  مَ�شَاعر  تُثِير  و�أثيوبيا)))  وك�شمير  و�سنكيانج  فل�سطين  في 
الجماعي في كل مكان، ومع ذلك نجد �أن العمل �إما مفقودًا تمامًا، و�إذا وُجِد فلي�س 

على م�ستوى قوة الم�شاعر؟

وجواب ذلك يكْمُن في حقيقة تَتَنَاق�ض مع م�شَاعر الجماهير الم�سلمة، �إنه 
والزعماء  القادة  هم  ذلك  عن  والم�سئول  ال�صدفة،  قبيل  من  ولي�س  مق�صود  �أمر 
الذين تعلموا في الغرب �أو في معاهد تعليمية خا�ضعة للغرب، فه�ؤلاء قلوبهم مع 
النزعات القومية ولي�ست مع الوَحْدة الإ�سلامية، ومن هنا حدث الانف�صام بين 
م�شاعر ال�شعوب ووعي القادة. ومع ا�ستمرار هذا الو�ضع �أ�صبح كل عمل فعّال 

م�ستحيًال و�سيظل كذلك )ما لم تتغير هذه التركيبة(.
)))	  هذه قائمة قديمة، ولا تزال قائمة ال�ضحايا من الأقليات الم�سلمة في زيادة م�ستمرة، وقد �أ�ضيف �إليها م�ؤخرًا 

وطن الم�ؤلف نف�سه »البو�سنة والهر�سك«. »المترجم«.
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ومُهِمّة الوَحْدة الإ�سلامية المعا�صرة - ب�صفة مبدئية - هي محاولة التوفيق 
بين المَ�شَاعر والوعي، بحيث نتقبل هويتنا الحقيقية وننبذ ما لي�س منها. و�سيكون 

من ��شأن هذا الو�ضع �أن يحدّد طبيعة القومية وم�صيرها في العالم الم�سلم.

للت�أكيد على خ�صائ�ص  لقد ن��شأت القوميات في العالم كحركات �شعبية 
اللغة«،  وبالأخ�ص  ال�شعبية  والفنون  »المو�سيقا  في  تتمثل  كما  الثقافية  ال�شعوب 
ولكننا ر�أينا في بلاد الم�سلمين طرازًا مم�سوخًا من القوميات فهي قوميات »لا قومية« 
�أو قوميات في مظهرها، وتفكيك للقومية في الواقع العملي. وتعليل ذلك يكمن 
في حقيقتين: الحقيقة الأولى هي �أن ال�شعور العام للجماهير الم�سلمة قد تَ�شَرّب 

الوحدة الإ�سلامية »في ن�سيجه الوجداني«.

�إليها باعتبارها بديًال عن الإ�سلام؛  نُظر  �أن فكرة القومية  الثانية  والحقيقة 
ولذلك تم تحييدها كحركة م�ضادة للإ�سلام))).

وقد وَجَد دُعاة القومية في كثير من بلاد الم�سلمين �أنف�سهم في ت�صادم تلقائي 
مع ما�ضي ال�شعوب الم�سلمة وتقاليدها، وهو ما�ضٍ �إ�سلامي وتقاليد �إ�سلامية.

)))	  ثمة خَلْط بين النزعة القومية ك�أيديولوجية »بمدلولها الغربي« كما تتبناها بع�ض الأحزاب العربية ال�شهيرة وبين 
الوحْدة العربية كما تتطلع �إليها الجماهير. ونتيجة لهذا الالتبا�س �أقام بع�ض المثقفين تعار�ضًا بين الوحْدة العربية 
والنزعة الإ�سلامية، في حين �أنه لا يوجد تَعَار�ض حقيقي بينهما. ثمة خَلْط بين النزعة القومية ك�أيديولوجية 
»بمدلولها الغربي« كما تتبناها بع�ض الأحزاب العربية ال�شهيرة وبين الوحْدة العربية كما تتطلع �إليها الجماهير. 
ونتيجة لهذا الالتبا�س �أقام بع�ض المثقفين تعار�ضًا بين الوَحْدة العربية والنزعة الإ�سلامية، في حين �أنه لا يوجد 

تَعَار�ض حقيقي بينهما.
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ومن ثم �شرع دعاة القومية في القيام بنوع من تفكيك القومية؛ ا�ستمرارا 
للدور الذي كان يقوم به الم�ستعمر �سابقًا.

ولي�س �أدل على ذلك من و�ضع اللغة العربية في بع�ض البلاد العربية، وهو 
و�ضع لي�س �أف�ضل كثيًرا من و�ضعها �أثناء الاحتلال الإنجليزي- الفرن�سي؛ وذلك 
لأن موقف الإدارة الوطنية - في هذه الناحية - لم يكن �أف�ضل كثيرا من موقف 
الم�ستعمر الأجنبي. وحتى عندما يتم �شيء في �سبيل تح�سين هذا الو�ضع ف�إنه يتم 

بدون حَمَا�س �صادق))).

وال�سبب في هذا الموقف �سبب ب�سيط، هو �أن اللغة العربية هي لغة القر�آن 
ولغة الح�ضارة الإ�سلامية. �إذن، فاللغة العربية �أداة �إ�سلامية �أكثر منها �أداة عربية، 
�أو �أداة للوحدة العربية. ولقد �أَدرك زعماء القومية �أو الوطنية ال�ضيقة هذه الحقيقة 
�إدراكا تاما، ووجدوا لذلك حًّال لا �سابقة له في تاريخ العرب: �أن ي�ستخدموا هم 
و�أجهزتهم لغة الم�ستعمر ال�سابق! ولكن في العالم الم�سلم- لا يمكن �أن تقوم وطنية 

حقيقية دون �إ�سلام.

ال�شهيرة  العربية  الأحزاب  بع�ض  تتبناها  الغربي« كما  »بمدلولها  ك�أيديولوجية  القومية  النزعة  خَلط بين  ثمة   	(((
وبين الوَحْدة العربية كما تتطلع �إليها الجماهير. ونتيجة لهذا الالتبا�س �أقام بع�ض المثقفين تعار�ضًا بين الوحْدة 

العربية والنزعة الإ�سلامية، في حين �أنه لا يوجد تَعَار�ض حقيقي بينهما.
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وخُلا�صة الأمر:

الأفكار  �أن  لل�شك -  بما لا يدع مجاًال  ت�ؤكّد -  ال�سابقة  ال�شواهد  �أن كل 
�أكثر  هذا  ويبدو  �إ�سلامية،  غير  م�صادر  من  جاءت  الم�سلمين  عالم  في  القومية 
و�ضوحًا في حالة ال�شرق الأو�سط؛ حيث كان روّاد القومية من المفكرين ال�سوريين 
والم�سيحيين اللبنانيين الذي تَلَقّوا تعليمهم في الجامعة الأمريكية )الكلية ال�سورية 
الجذور  وا�ستقراء  ببيروت.  جوزيف«  �سانت  »جامعة  وفي  �سابقًا(  ة  البروت�ستانتيَّ
الروحية والتاريخية لحركة »�أتاتورك« في تركيا وحركة »�سوكارنو« )بانت�شا�سيلا())) 
و»حزب البعث« في البلاد العربية )على الأخ�ص بع�ض فروعه(، �إلى جانب عدد 
هذه  ا�ستقراء   - الم�سلم  العالم  �أنحاء  في  و»الثورية«  القومية  الحركات  من  كبيٍر 
دائمًا من  تنبع  الإ�سلامية  الوحدة  �أن  عنها،  ا�ستنتاجاتنا  ي�ؤكد  الحركات جميعًا 

�أعماق قلوب ال�شعوب الم�سلمة، �أما القومية فقد كانت دائمًا ب�ضاعة م�ستوردة.

لذلك ف�إن ال�شعوب الم�سلمة لا تملك »الموهبة« للتعلق بالقومية، فهل نذرف 
الدموع على هذه الحالة؟!

الجماعة  مبد�أ  �أن  ال�ساطعة  الحقيقة   - للحظة  ولو   - تجاهلنا  لو  حتى  �إننا 
�أن نن�صح  �أ�سْمَى من مبد�أ القومية، لبقي علينا  الروحية )الأمة بمعناها القر�آني( 

�شعوبنا �ألا تحاول اكت�ساب هذه »الموهبة«.

)))	   بانت�شا�سيلا: مبادئ �سوكارنو الخم�سة المعروفة.
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�أن  اليوم  عليها  �أ�صبح  قومية  قُروناً في مجتمعات  عا�شت  التي  وال�شعوب 
تتكيف لأ�شكال جديدة من الحياة الم�شتركة تمكّنها من التكتل على قاعدة من 
بعيدي  حُكَماء  رجاًال  وفرن�سا  �ألمانيا  في  اليوم  ونرى  القومية.  من  �أو�سع  الوحدة 
النظر ين�صحون �شعوبهم ب�أن يكون �شعورهم بفرن�سيتهم و�ألمانيتهم �أقلّ من �شعورهم 

ب�أنهم �أوربيون.

لقد كان �إن�شاء ال�سوق الأوربية الم�شتركة - و�إن كانت فكرتها غير مقبولة 
لأوّل وهلة - �أعظم لحظة �إيجابية في تاريخ �أوربا القرن الع�شرين. فهذه المنظمة التي 
تَ�سمُو على القوميات تعتبر �أول انت�صار حقيقي لل�شعوب الأوربية على القوميات 
التي �أ�صبحت تَرَفًا باهظ التكاليف بالن�سبة لل�شعوب ال�صغيرة، بل حتى المتو�سطة 

والكبيرة.

ي�شهد العالم الحديث اليوم تَطَوّرًا لم ي�سبق له مثيل في التاريخ، فقد �أ�صبحت 
والدفاع  والاقت�صاد  العلمي  والبحث  التعليم  مجالات  في  والم�شروعات  البرامج 
تتكلف �أرقامًا فلكية، فهي تتطلب ح�شدًا من القوى الب�شرية وتجميع الموارد مما لا قبل 
للأمم الكبرى بها ناهيك عن الأمم المتو�سطة �أو ال�صغرى، �إنها لا تتوافر �إلا لتجمعات 
من الأمم. وهناك اليوم اتحادان ي�سيطران على العالم وهما الولايات المتحدة والاتحاد 

ال�سوفيتي)))، وفي الطريق الَان اتحاد ثالث هو الاتحاد الأوربي.

و�سيا�سية كبرى:  اقت�صادية  كقوى  ال�ساحة  على  الآن  ويبرز  التاريخ،  متحف  �إلى  ال�سوفيتي  الاتحاد  ذهب    	(((
ا�ستمرار=  ت�ضمن  لكي  المتحدة  الولايات  �إنّ  بل  �آ�سيا.  �شرق  نمور جنوب  عليه  يطلقون  وما  واليابان  ال�صين 



الإعلان الإ�سلامي 17461746

�إنَّ دولة لا ت�ستطيع ح�شد مائتي مليون ن�سمة من ال�سكان و�أن تحقق مائتي 
مليار من الدولارات في دخلها القومي - لا يمكن �أن تُوا�صل التقدم خطوة واحدة، 
وعليها �أن تقنع بمركز متوا�ضع في هذا العالم. �إنها لا ت�ستطيع �أن تحكم نف�سها ناهيك 
تقييم الأمم فقد حلّت  النمو عامًال حا�سمًا في  بحكم غيرها. ولم تعد معدلات 
مكانها تلك الأرقام التي �أ�شرنا �إليها. فلا �شك �أن التنمية ال�صينية �أقل بكثير من 
التنمية في فرن�سا و�إنجلترا، ولكنها بف�ضل الح�شد الهائل من الب�شر والموارد تُبدي 
في مجال المناف�سة الراهنة تفوقًا ملحوظًا. هذا الو�ضع يعني �أن هنالك فر�صة �أمام 

العالم الم�سلم، وهو عالم متخلف ولكنه ف�سيح الأرجاء يفي�ض بالثروة الطبيعية.

وهناك �أمر �آخر يتطلب جهودًا عاجلة مكثفة في البلاد الم�سلمة؛ فالتخلف 
الاقت�صادي والفكري في هذه البلاد يزداد يومًا بعد يوم نتيجة للزيادة المطردة في 

تعداد ال�سكان.

العالم  في  ال�سكانية  الزيادة  معدلات  �أكبر  وباك�ستان  م�صر  في  فمثلا: 
مليون  عام ع�شرين  الم�سلم كل  العالم  ي�ستقبل  التقديرات  لبع�ض  وطبقًا  اليوم. 
الم�سلم  العَالم  ف�إنَّ  الراهنة  بالمعدلات  ال�سكاني  النمو  ا�ستمر  ف�إذا  مولود جديد، 
�سي�ضاعف عدده داخل حدوده الحالية في نهاية هذا القرن. فهل ن�ستطيع حينئذ 

=تفوقها في مجال هذا ال�صراع العالمي �سعت �إلى �إن�شاء وحدة اقت�صادية يطلق عليها »نفتا« NAFTA  وهي ت�ضم 
الولايات المتحدة وكندا والمك�سيك، فمتى ن�سمع عن وحدة عربية �أو �إ�سلامية؟! »المترجم«.
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�أن ن�ستقبل ونطعم ونوفر �أماكن في المدار�س، ونوفر �أعماًال ووظائف لهذه الملايين 
التي نتوقع ولادتها؟

من  الم�ستوى  نف�س  على   - ي�صحبه  لم  �إذا  لل�سكان  الدرامي  النمو  هذا 
يعلم  لا  كثيرة  مخاطر  على  ينطوي  ف�إنه  واجتماعي  اقت�صادي  م  تقدُّ  - ال�سرعة 
بحيث  الإنتاج،  زيادة في  ال�سكاني كل  الت�ضخم  هذا  ابتلع  لقد  الله.  �إلا  مَدَاها 
�أ�صبح الدخل القومي في �أكثر البلاد الم�سلمة اليوم �أدنى مما كان عليه منذ عقدين 
�سابقين. وبدًال من �أن تكون هذه الزيادة ال�سكانية عن�صر قوة في عالم �إ�سلامي 

در بلاء و�أزمات ومَدعاة للي�أ�س في عالم مقطّع الأو�صال.  بحت مَ�صْ متّحد، �أ�صْ

ومن الوا�ضح �أن البلاد الم�سلمة كل واحدة بمفردها لا ت�ستطيع �أن تتغلب 
على هذه الم�شكلة. ولكننا ن�ستطيع �أن نُواجه هذا الو�ضع، وفي الوقت نف�سِه نعوّ�ض 
�سنوات التخلف والجمود من خلال نوع جديد من الوحدة. فما لا يقدر على 
حله العرب �أو الأتراك �أو الإيرانيون �أو الباك�ستانيون وَحْدَهُم، ي�ستطيع الم�سلمون 

جميعًا حله بجهد م�شترك موحد.

كل دولة م�سلمة لا يمكنها �أن تَبني رَخَاءها وحرّيتها �إلا �إذا كانت بفعلها 
هذا تبني �أي�ضًا رخاء وحرية جميع الم�سلمين.

جزيرتين  يبقيا  �أن  يمكنهما  لا   - غنيتان  دولتان  وهما   - وليبيا  فالكويت 
رغبتهما  الدولتان على  ف�إذا لم تبرهن  وال�شقاء.  الب�ؤ�س  بحر من  الرخاء في  من 
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الم�سلمة  البلاد  من  جيرانهما  م�ساعدةَ  �إرادتهما  وعلى  الإ�سلامي  الت�ضامن  في 
الأخرى، و�إذا �سيطرت عليهما بدًال من ذلك الأَثرة والأنانية، �ألا يكون هذا دعوة 
لأن تحذو حذوهما الدول الم�سلمة الأخرى؟ مما ي�ؤدي �إلى الكراهية والا�ضطراب 

الذي يطمع فيه الأعداء.

�إنما  ف�إنها بذلك  بواجبها الإ�سلامي  تقوم  الغنية عندما  الم�سلمة  الدول  �إن 
ق م�صالحها الخا�صة على �أَحْ�سن وجه. ف بما يُحَقِّ رَّ تَتَ�صَ

البديل الذي لا مفر منه �أمام كل دولة م�سلمة وا�ضح، ف�إما �أن تَتَّحد مع 
بَقَاءَها وتقدّمها وقوّتها  غيرها من الدول الم�سلمة الأخرى، فت�ضمن بهذا الاتحاد 
بها  ينتهي  ثم  يوم،  بعد  يومًا  تَخَلّفها  يزداد  �أن  و�إما  الأعداء،  مطامع  مواجهة  في 
الم�صير �إلى ال�سقوط في هوة التبعية تحت رحمة الدول الأجنبية الغنية. واللحظة 
رّد �أُمنية  َ اهنة تعطي لهذه الوحدة بُعْدًا جديدًا؛ فالوحدة لم تَعُد ُجم التاريخية الرَّ
منا�ص  الوحدة �ضرورة لا  �أ�صبحت  و�إنما  المثاليين والحالمين،  تُدَاعب خيال  بة  طيِّ
و�أما  المعا�صر.  عالمنا  في  الذات  لاحترام  و�شرطًا  للبقاء  قانوناً  �أ�صبحت  بل  منها، 
ف�إنهم  دافع  �أو  �سبب  لأي  الم�سلمة  الدول  بين  الراهن  �شرذم  التَّ �سون  يُكَرِّ الذين 

يقفون بمقا�صدهم و�أهدافهم في �صفوف الأعداء))). 

�أن بلاد العالم الإ�سلامي في مجموعها  )))	   كان »مالك بن نبي« المفكر الإ�سلامي »الجزائري الموطن« يعتقد 
تمتلك من الثروات الطبيعية والقوى الب�شرية ما ت�ستطيع به- مع توافر �شروط �إن�سانية معينة- �أن ت�صنع �أعظم 
ح�ضارة في الع�صر الحديث، و�أن حالة ال�شلل التي ت�صيب العالم الإ�سلامي ترجع �إلى �شرذمة هذه الم�صادر 
وحب�سها بين جدران قلاع وطنية وقبلية م�صطنعة، وحرمان القوى الب�شرية وطاقاتها الهائلة من ا�ستثمار هذه= 
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الم�سيحية واليهودية

الإ�سلام  لموقف  نعَْر�ض  �أن  يمكننا  لا  الر�سالة  هذه  المجال في  ل�ضيق  نظرًا 
ح موقفه  من جميع العقائد والنُّظم غير الإ�سلامية، �إلا �أنه من ال�ضروري �أن نُو�ضّ
من الديانتين الأ�سا�سيتين: الم�سيحية واليهودية)))، ومن النظامين المُ�سَيطرين على 

العالم وهما الر�أ�سمالية والا�شتراكية))).

�أما  الكني�سة.  وبين  الم�سيح  تعاليم  بين  نفرّق   - للم�سيحية  بالن�سبة  نحن 
قَ به تحريفٌ في بع�ض الموا�ضع، و�أما الكني�سة  ِ تعاليم الم�سيح فهي وَحْيٌ من الله َحل
- وقد ا�ستقرت كم�ؤ�س�سة قائمة على نظام كهنوتي هَرَمي ذي مَرَاتب ودرجات - 
فقد �أ�صبحت بتنطيمها و�سيا�ستها وثرواتها وم�صالحها لا �ضد الإ�سلام فح�سب بل 
�ضد الم�سيح نف�سه. و�إن �أَيّ �شخ�ص يُرَاد منه �أن يُحَدّد موقفه تجاه الم�سيحية فمن 

حقه �أن ي�س�أل: هل المق�صود بال�س�ؤال تعاليم الم�سيح �أم محاكم التفتي�ش؟

ذلك لأن الكني�سة خلال تاريخها كانت تت�أرجح دائمًا بين هذين القطبين، 
فكلما �أ�صبحت �أقربَ �إلى التعبير عن تعاليم الإنجيل الأخلاقية، كانت بعيدةً عن 
ر الاتجاهات الجديدة التي  محاكم التفتي�ش، ومِنْ ثَمَّ �أقربَ �إلى الإ�سلام. ونحن نُقَدِّ

=الم�صادر، وهي حالة يطلق عليها »مالك بن نبي« »اللافعالية« انظر كتاب مالك »�شروط النه�ضة وم�شكلات 
الح�ضارة«، ترجمة عبد ال�صبور �شاهين، 1956.

)))	  انظر كتاب علي عزت »الإ�سلام بين ال�شرق والغرب« �ص 271- 289 »المترجم«.
)))	  الم�صدر ال�سابق، �ص 34- 367. »المترجم«.
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الم�سيحية  المعتقدات  من  اقترابًا  فيها  نرى  الفاتيكان؛ حيث  م�ؤتمر  م�ؤخرًا  �أعلنها 
الأ�صيلة.

للتفاهم  فر�صة  الم�ستقبل  ي�شهد  �أن   - الم�سيحيون  �أراد  �إذا   - الممكن  ومن 
والتعاون بين الديانتين العظيمتين ل�صالح ال�شعوب ول�صالح الإن�سانية ب�صفة عامة، 
خلافًا لما كان يحدث في الما�ضي من مَعَارِك بدافع من التع�صب وال�صراع الأحمق.

مع  عِ�شْنا  فقد  نَفْ�سِه.  الأ�سا�س  على  يقوم  اليهودية  تجاه  الإ�سلام  وموقف 
الحالات-  بع�ض  في  ي�صعب-  م�شتركًا  ا  ثقافيًّ بناء  معهم  �أقمنا  بل  قُروناً،  اليهود 
البناء))).  �إ�سلامي وما هو يهودي في هذا  التمييز على وجه التحديد بين ما هو 
ولكن تحت قيادة ال�صهيونية بادر اليهود بعمل لا�إن�ساني ظالم في فل�سطين بقدر 
حالة  فقط  ح�سابها  في  ال�سيا�سة  هذه  �أخذت  لقد  متهورًا.  النظر  ق�صير  كان  ما 
بين  للقُوى  العام  والتوازن  الثابتة  العوامل  وتجاهلت  الم�ؤقتة،  اللحظية  العلاقات 

اليهود والم�سلمين في العالم.

فالقد�س  الم�سلم كله.  العالم  التحدي في وجه  قفاز  ال�صهيونية  �أَلقَت  لقد 
لي�ست ق�ضية الفل�سطينيين وَحْدَهم ولا حتى ق�ضية العرب وحدهم؛ �إنها ق�ضية 
جميع ال�شعوب الم�سلمة. ولكي يحتفظ اليهود بالقد�س عليهم �أن يَقْهَروا الإ�سلام 
ز  يِّ نا �أن ُمن والم�سلمين جميعًا، وهذا - بف�ضل الله - �أمر يتجاوز حُدود قدرتهم. يُهِمُّ

)))	  يُ�شير الم�ؤلف هنا �إلى الح�ضارة الإ�سلامية في الأندل�س. »المترجم«.
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�أن تكون  �أنف�سهم  �إذا كان في ا�ستطاعة اليهود  هاينة، ذلك  �شيئين: اليهود وال�صَّ
�أَحْرَزَها  �إننا ن�أمل �أن الانت�صارات التي  لديهم ال�شجاعة لت�أكيد هذا الاختلاف، 
اليهود �ضد الأنظمة العربية المنق�سمة )ولي�س �ضد العرب ولا �ضد الم�سلمين( - 
حيح، و�أن يَ�شْرَعوا في �إزالة المواجهة  لن تحجب عنهم الر�ؤية ال�صحيحة والفَهْم ال�صَّ
د الطريق للمعاي�شة على الأر�ض الفل�سطينية،  التي خلقوها ب�أنف�سهم، حتى يَتَمَهَّ
ير في طريق الغطر�سة- وهو ما يبدو حتى هذه اللحظة  �أما �إذا �أ�صرّ اليهود على ال�سَّ
الأكثر احتماًال - فلا خيار �أمام الحركة الإ�سلامية و�أمام الم�سلمين جميعًا في �أنحاء 
العالم �إلا �أن ي�ستمروا في الجهاد، و�أن يُوَ�سّعوا رقعته طوًال وعر�ضًا، يومًا بعد يوم، 
�أمدُ المعركة؛ حتى ي�ضطر  وعامًا بعد عام، مهما عَظُمت الت�ضحيات ومهما طال 
�أو ت�سوية تعر�ض  �إعادة كل �شبر من الأر�ض المغت�صبة. و�أي م�ساومة  اليهود �إلى 
للخطر الحقوق ال�شرعية لإخواننا في فل�سطين، �إنما هي خيانة من ��شأنها �أن تهدم 

النظام الأخلاقي الذي يرتكز عليه عالمنا.

الم�سيحيين  تجاه  للإ�سلام  جديدة  ل�سيا�سة  انعكا�سًا  الأفكار  هذه  لي�ست 
�أَمْلَتْهَا ظُروف مرحلية م�ؤقتة، و�إنما هي ا�ستنتاجات م�ستقاة من المبادئ  �أو اليهود 
رتْ في القر�آن الكريم، ونُورد  الإ�سلامية في الاعتراف بالم�سيحية واليهودية كما تقرَّ

فيما يلي بع�ضَ �شواهد قر�آنية ت�ؤكد هذه المبادئ:
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الر�أ�سمالية والا�شتراكية

تُرى في �أي �صورة بنيوية وفي �أي قالب �سيا�سي ينبغي للنه�ضة الإ�سلامية 
والمجتمعات  الم�ؤ�س�سات  �صور  من  معينة  �صورة  توجد  وهل  تت�شكل؟  �أن  اليوم 
ت�صلح  الا�شتراكية  �أو  الر�أ�سمالية  �أو  النيابية  كالديمقراطية  الغربية  الح�ضارة  في 
للمجتمع الإ�سلامي، وهل �سيكون لِزامًا على مجتمعنا �أن يُتَابع في م�سيرته هذه 

ور و�أ�شباهها؟ ال�صُّ

الدول لا  �أن جميع  فكرة   - الما�ضيين  القرنين  ا�ستحكمت - خلال  لقد 
التطورات الحديثة  �أثبتت  النيابية. وقد  الديمقراطية  �إلى  �أن تتحول  النهاية  بد في 
و�صًا في فترة ما بين الحربين العالميتين عك�س هذه الفكرة في بع�ض الحالات،  خ�صُ
الاجتماعي  للتطور  حتمية  مرحلة  لي�ست  التقليدية  الديمقراطية  �أن  وات�ضح 
يُثبت  �أن  اليوم  يُحاول  الطرف الَاخر هناك من  وال�سيا�سي للمجتمعات. وعلى 
�أن الا�شتراكية هي الاتجاه الأ�سا�سي الذي يتحرك �إليه المجتمع الإن�ساني �سَواء 
الر�أ�سمالية  الدول  في  المعا�صرة  التطورات  �أن  �إلا  يرغب.  لم  �أو  ذلك  في  رَغِب 
وتُ�شير  التاريخية  بالحتمية  تتذرع  التي  بوءة  النُّ هذه  ب�إ�صرار  تُنْكِر  و�أمريكا  ب�أوربا 
حَدَثَت  اليابان(  )في  العالم  من  �آخر  جانب  وفي  للتطور،  متوقعة  غير  �أَوْجُه  �إلى 
ب�صورة  �أوربا  في  ى  يُ�سَمَّ �أن  يمكن  ما  �إلى  مبا�شرة  الإقطاعي  الاقت�صاد  من  قفزة 
�أَعْلى من الاحتكار الر�أ�سمالي. فالأنماط التي اعتاد النا�سُ على ت�صنيف التطور 
ا، و�إذا وجدت �أي قواعد لتطور المجتمع  التاريخي بمقت�ضاها �أ�صبحت ن�سبية جدًّ
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عَها الفكر الأوربي خلال القرنين  فمن الوا�ضح �أنها لي�ست تلك القواعد التي وَ�ضَ
الثامن ع�شر والتا�سع ع�شر))).

قَمْع �ضمير الأجيال الأخيرة قد  التي عَمِلت على  الوهمية  هذه الحتمية 
بَتْ في عقول النا�س �أن نُظم  ا�ستُغلت كو�سيلة نف�سية قوية لترويج الأفكار التي رَ�سَّ
خاء وتحل الم�شاكل. والواقع �أن النظام الحاكم لا ي�ؤثر في  لُبُ الرَّ ْ الحكم هي التي َجت
�أو�ضاع بلد ما �إلا بمقدار ما ي�ستطيعه من تَن�شيط للعمل وتنظيمه تنظيمًا مبا�شرًا، 

فالعمل هو الم�صدر الحقيقي لجميع الثروات.

الإ�سلام  ة  وَ�سَطيَّ �إلى  والتفتنا  التاريخية  الحتمية  »هَوَ�س«  من  تحررنا  ف�إذا 
بات - �أن نكت�شفَ ما تنطوي عليه هذه الأنظمة القائمة من  يمكننا - دون �أي تَع�صُّ
جوانب الخير وال�شر، لا باعتبارها ر�أ�سمالية �أو ا�شتراكية، ولكن باعتبارها تجارِب 

معينة تمار�سُها المجتمعات المعا�صرة.

لهما  يَعُد  لم  الخال�صة  الأ�صلية  �صورتهما  في  والا�شتراكية  الر�أ�سمالية  �إنَّ 
الحرب  حَدَثَت عقب  التي  ال�سريعة  التطورات  تجاوزتهما  فقد  الواقع؛  وجود في 
العالمية الثانية. �إلا �أن الاقت�صاد ال�سيا�سي المارك�سي المتَُحَجّر - الذي خرج من 
نطاق العلم و�أ�صبح بالتدريج �صناعة �سيا�سية - ي�ستمر في تكرار عباراته التقليدية، 
ك�أن �شيئًا لم يتغير في هذا العالم على مدى الخم�سين عامًا الما�ضية. و�إننا لن�ستطيع 
)))	 انظر: كتاب علي عزت »الإ�سلام بين ال�شرق والغرب«، �ص )354- 360( تحت عنوان »مارك�س والمارك�سية«. 

»المترجم«.
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�أن نحكم- ا�ستنادًا �إلى �شواهد كثيرة ذات دلالة- ب�أن المعايير التي تفرق بين ما هو 
ر�أ�سمالي وما هو ا�شتراكي تُو�شك �أن تكون غير كافية لتحديد الظواهر الاقت�صادية 

والاجتماعية في الم�ستقبل القريب.

الم�ضلّلة  والم�صطلحات  ال�شعارات  ندََع  �أن  تَبعًا لذلك -   - ف�إذا كان علينا 
جانبًا، و�أن ن�أخذ في ح�سابنا فقط الحقائق التي نراها ماثلة �أمامنا، فيجب �أن نعترف 
بالتطور الهائل في العالم الر�أ�سمالي خلال الثلاثين �سنة الما�ضية التي كَ�شَفَتْ عن 
حيويته وقدرته على دفع عجلة العلم والاقت�صاد �إلى الأمام، �إلى جانب �أنه ا�ستطاع 
�أن يتيح درجة �أعلى من الحرية ال�سيا�سية والأمن القانوني. كما �أنه لا يمكننا �أن 
نتغا�ضى عن �إنجازات النظام الا�شتراكي، وخ�صو�صًا في مجال تعبئة الموارد المادية 
وفي التعليم وفي الق�ضاء على �صور الفقر التقليدية. ومن ناحية �أخرى لا يَ�سَعُنا �أن 
نَتَغَا�ضى عن جوانب مظلمة وغير مقبولة في التقدمات الر�أ�سمالية والا�شتراكية، 

ولا �أن نتجاهل الكوارث الكبرى التي تزلزل كًّال من النظامين من وقت لآخر.

�أن الانفتاح العملي للإ�سلام في مجال حل الم�شكلات يجعله  ولا �شك 
دون  للَاخرين  وال�سلبية  الإيجابية  التجارِب  درا�سة  من  كّنه  ُمي متميّز  و�ضع  في 
تع�صبات، ولا �سيما تجارِب الولايات المتحدة والاتحاد ال�سوفيتي واليابان، فهذه 
الاختلاف في  �شديدة  مَدَاخل  والممار�سة  المبد�أ  من حيث  تمثل  الثلاث  الدول 

معالجة الق�ضايا الأ�سا�سية للرخاء والقوة.
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وقد �أثبت تطور الر�أ�سمالية خلال ال�سنوات الثلاثين الأخيرة وُجُود �أخطاء 
موروثة في بع�ض الفرو�ض الأ�سا�سية للمارك�سية، نذكر منها ثلاثة فيما يلي:

11 لم يثْبُت �أن التناق�ض بين القوى المنتجة، وبين علاقات الإنتاج في النظام -
الر�أ�سمالي قَدر محتوم، فالر�أ�سمالية لم تتغلب على هذا التناق�ض، ولكنها 
مات لم ي�سبق لها مثيل مِن قَبل في مجالات  حققت �إلى جانب ذلك تَقَدُّ

انطلاق الإنتاج والعلم و�إنتاجية العمل.
22 �أن الطبقة العاملة في �أكبر الدول الر�أ�سمالية لم تلج�أ �إلى طريق الثورة.-
33 �أن العلاقة بين الوجود والوعي �أو بين »القاعدة« و»البنية الفوقية« لي�ست -

الأرجنتين  في  ور�أ�سمالية  ال�سويد  في  ر�أ�سمالية  ف�أمامنا  مارك�س،  تنب�أ  كما 
�أما  والاختلافات في »القاعدة« في هذين البلدين اختلافات في الدرجة. 
الاختلافات في بنياتهما الفوقية )من �أ�شكال ال�سلطة ال�سيا�سية والقوانين 

والدين والفل�سفة ال�سائدة والفنون... �إلخ( فهي اختلافات جذرية.
مارك�س.  له  رَ�سَمَهُ  الذي  الطريق  يَ�سلُك  لم   - �إذن   - العالم  في  التطور 
بينما  رها.  تُطوِّ وظلت  الر�أ�سمالية  بنظمها  تحتفظ  المتقدمة  الدول  وجدنا  وهكذا 
جاءت الا�شتراكية �إلى ال�سلطة في عدد من الدول المتخلفة التي تعتبر من وجهة 

نظر المارك�سية �شذوذًا لا تف�سير له))).

)))	 يقول »علي عزت«: »�إن ا�ضطراب التف�سيرات المادية للأحداث التاريخية من ال�سهل التدليل عليه بتحليل 
�أي فترة من فترات التاريخ، ولكن - �أبعد من هذا - هناك �سخرية تاريخية في حقيقة �أنه حتى ظهور الحركات 
ال�شيوعية نف�سها وظهور الدول ال�شيوعية.. يعتبر حجة �ضد النظرية المادية، فالانقلابات ال�شيوعية لم تحدث= 
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فبمَ نُعَلّل اهتمام البلاد المتخلفة ب�أ�شكال معينة من الاقت�صاد الا�شتراكي؟ 

: لقد ثبتت فائدة هذا الاتجاه في تنظيم اقت�صاد �ضخم منا�سب لدول  �أوًال
لا تملك نقاط بداية. بمعنى �أنه لي�س لديها ر�أ�سمال ولا موارد فنية كافية ولا نظام 

عمل متطور... �إلخ.

فًا �سرعان ما تتكيف ب�سهولة لأنواع مختلفة  تَخَلُّ �إنَّ البيئات الأكثر  ثانيا: 
وهي  �إلخ(،  القوية...  وال�سلطة  والمركزية  ال�شخ�صية،  الحرية  )كتقييد  القيود  من 

قيود عادة ما ت�صحب �أنواعًا معينة من الا�شتراكية.

عِلْمًا،  تكون  �أن  من  ا�ستُبعِدَتْ  قد  الا�شتراكية  �أن  من  الرغم  على  ثالثا: 
الا�شتراكية  في  المهِمُّ  الجانب  وهذا  ومغامرة،  ك�أ�سطورة  البقاء  في  ا�ستمرت  ف�إنها 
ة  البروت�ستانتيَّ بالدول  عنه  واللاتينية  الكاثوليكية  بالدول  الأقوى  �أثرها  يُفَ�سّر 

والجرمانية))).

للر�أ�سمالية  )العملية(  البرجماتية  الروح  ف�إن  ذلك  من  قي�ض  النَّ وعلى 
المتقدمة  الأ�شكال  �أن  ثبت  ولقد  متقدّم.  مجتمع  لعقلانية  �صلاحية  �أكثر  هي 
ديمقراطية،  بحكومة  يتمتع  مجتمع  في  بنجاح  تَعْمَل  الر�أ�سمالي  الاقت�صاد  من 

=حيث كان ينبغي �أن تحدث طبقًا لهذه النظرية.. ولم يكن نجاح الحركات ال�شيوعية حيث تَوَافَرت الظروف 
المو�ضوعية، و�إنما حيث تَوَافَرت عنا�صر �شخ�صية غير مو�ضوعية: �أي ظهور حزب �شيوعي قوي �أو بتدخل من 

قوة �أجنبية. انظر: الم�صدر ال�سابق، �ص356 . »المترجم«.
)))	  انظر: الم�صدر ال�سابق تحت عنوان: »الت�سوية التاريخية«، �ص 382- 389.
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مجتمع على م�ستوًى ثقافي عالٍ، كما يتمتع بدرجة عالية من الحرية ال�شخ�صية 
�إطار ظروف كهذه يمكن تحييد بع�ض الجوانب غير الإن�سانية في  وال�سيا�سية، وفي 

ثّر هذا على كفاءته))). الاقت�صاد الر�أ�سمالي �إلى درجة كبيرة بدون �أن يُ�ؤَ

د  رَّ َ ومن ثمَّ ف�إن ق�صة حتمية هذا النظام �أَوْ ذلك هي في التحليل النهائي ُجم
الاقت�صاد  دوام حركة  فهو  الحقيقة  منه في  مفر  ولا  �ضروري  هو  الذي  �أما  وَهْم. 
الإنتاج  عملية  تح�سين  ف�إن  كذلك  الم�ستمر،  والتّقني  العلمي  بالتقدم  المدعم 
وتح�سين �أدوات الإنتاج هو الن�شاط الوحيد الذي »يجب« �أن يحوز على اهتمام 
النا�س. و�إذن فلا الإ�سلام ولا العالم على نطاق �أَوْ�سَع مُوَاجه بحتمية ر�أ�سمالية 
الذي  و�إنما  له،  وُجود  وَهْم لا  �أكثر من  لي�ست  الحتمية  فمثل هذه  ا�شتراكية،  �أو 
ة والإنتاج.. والعمل المتوا�صل  يواجهنا هو م�س�ألة اختيار نظام للعلاقات بين الملكيَّ
بح على م�ستوًى عالٍ من الكفاءة، وعلى ات�ساق  لتح�سين هذه العلاقة بحيث تُ�صْ
على  النا�س  فّز  ُحت �أن  ��شأنها  من  التي  الاجتماعية  للعدالة  الإ�سلامي  بالمفهوم 
التي  الم�شكلات  تت�صدى لحل  و�أن  الممكنة،  الو�سائل  ب�أح�سن  والعمل  الن�شاط 

يَفْر�ضها التطور في الإنتاج والتقنية.

)))	  مثال ذلك: �أن الم�صانع قد ت�ضطر للا�ستغناء عن بع�ض الأيدي العاملة نتيجة للك�ساد الاقت�صادي �أو التو�سع 
فلهم  حقوقهم،  ت�ضيع  ولا  التع�سفي  للف�صل  العمال  يتعر�ض  لا  ولكن  الحديثة،  التكنولوجيا  ا�ستخدام  في 
نقابات عمالية قوية تحميهم، ولهم عند الدولة حقوق الكفالة المادية �أو ما ي�سمى بتعوي�ض البطالة، �إلى جانب 

�أنواع �أخرى من الرعاية الاجتماعية. »المترجم«.
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خلا�صة

للنه�ضة  الجوهرية  الم�شكلات  وبع�ض  الرئي�سة  الأفكار  لبع�ض  لقد عر�ضنا 
الإ�سلامية، وهي التي ت�ستولي على عقول النا�س ب�صفة متزايدة، باعتبارها تحوًال 
المتلاحقة  الهزائم  و�سط  ففي  ا.  و�سيا�سيًّ ا  وثقافيًّ ا  خُلقيًّ الم�سلمة  لل�شعوب  ا  عامًّ
جديد،  من  الأمل  لت�شيع  الإ�سلامية  النه�ضة  فكرة  ت�أتي  المطبقة  والإحباطات 

وتفتح طريقًا لإنقاذ منطقة ف�سيحة الأرجاء من هذا العالم.

ولا يُوجد م�سلم يَ�شْعر ب�أن ارتباطه بالإ�سلام لي�س مجرد �صدفة، بل ارتباط 
منهج والتزام - ثم يرف�ض هذه الر�ؤية، �إلا �أن كثيًرا من الم�سلمين الحيارى �سوف 

يت�ساءلون: �أين لنا بالقوة التي تحقق هذه الر�ؤية؟

وللإجابة عن هذا ال�س�ؤال ن�شير �إلى الأجيال الم�سلمة النا�شئة، �إلى ه�ؤلاء 
ما  تُ�شَكّل  التي  الأجيال  الطوق، هذه  ي�شبّوا عن  �أن  ما  �سُرعان  الذين  ال�شباب 
يقرب من مائة مليون فتًى وفتاة �أو يزيدون، ولدوا في رحاب الإ�سلام ون�شئوا على 
مرارة الهزائم والامتهان، وتوحدوا على الوطنية الإ�سلامية، ه�ؤلاء ال�شباب �سوف 
يرف�ضون العي�ش على �أمجاد الما�ضي وعلى المعونات الأجنبية، و�سوف يجتمعون 
حول �أهداف يتحقق فيها ال�صدق والحياة والكرامة، و�سَيَحْمِلون في قلوبهم القوة 

دّي لكل التحديات. القادرة على تحقيق هذه المهمة الع�سيرة وعلى التَ�صَ
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لم يكن ممكنًا �أن يظهر مثل هذا الجيل من قبل، فقد كان علينا �أن نعي�ش 
ع�صر الوهم والأخطاء حتى نهايته، حتى ينك�شف لنا بجلاء عجز الَالهة الزائفة 
الملوك  وعجز  للمجتمع،  والم�صلحين  للوطن  و»المنقذين«  والَاباء  الزعماء  وعجز 
وهم  �سيناء،  في  الهزيمة  مَرَارة  تجرّعنا  جميعًا  ه�ؤلاء  يَدِ  فعلى  المنتظر«.  و»المهدي 
دائمة  باك�ستان  جعلوا  الذين  وهم  الأخطار،  مهبّ  في  �أندوني�سيا  و�ضعوا  الذين 
م، ولكننا لم نلق  �إلينا كثيًرا عن الحرية والرخاء والتَقَدُّ ثوا  الا�ضطراب. لقد تحدَّ
ا لكي ن�صل �إلى  على �أيديهم �سوى الطغيان والفقر والف�ساد. كان هذا كله �ضروريًّ
ا لميلاد جيل جديد، يرى بو�ضوح �أن كل هذا  لحظة ال�صحوة. كان هذا كله �ضروريًّ
لال لا جدوى فيه، و�أن ثمة طريقًا واحدًا لخروج العالم  لم يكن �سوى تيه و�ضَ
الإ�سلامي مما يتخبط فيه، �أن يعود �إلى منابعه الروحية والمادية الخا�صة به �ألا وهي 

الإ�سلام والم�سلمون.

و�سلطات  وقوانين  و�شعوب  �أجنا�س  من  عجيب  خليط  اليوم  المُ�سلم  العَاَمل 
يتقبله جميع  العالم  �أركان هذا  يوجد �شيء واحد في كل ركن من  �شتى، ولكن 
عور تجده في  ال�شُّ نف�س  �إنه  القر�آن.  وهو  �ألا  والإخلا�ص،  بنف�س الاحترام  الم�سلمين 
لأمة  بالانتماء  �شعور  نيجيريا،  وفي  الجزائر  وفي  الهند  في  تجده  كما  جاوه«  »جزيرة 
الإ�سلامية  الأمة  و�إلى  القر�آن  �إلى  بالانتماء  الفطري  ال�شعور  هذا  واحدة،  �إ�سلامية 
تلك مخزوناً هائًال من  َمي �إنه �شعور  النا�س،  كامن في قلوب ملايين كثيرة من عامة 
الطاقة الكامنة، ويمثل حقيقة واحدة في �أنحاء العالم الم�سلم اليوم؛ ولذلك ف�إن العالم 
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الم�سلم يعتبر جماعة روحية ذات �أبعاد عالمية، ولعلها هي الجماعة الروحية الوحيدة 
النظر عن  اليوم )ب�صرف  �إلى هذا  العالم  التي لا تزال حية في  القوميات  المتعددة 
كونها لم تحظ ب�أي قدر من التنظيم(. وكجزء متكامل مع هذه الم�شاعر، ونتيجة لت�أثير 
الأخلاق الإ�سلامية على مدى القرون- ت�صادفنا على �صورة حكمة �شعبية، �أفكار 
حية تتعلق بالم�ساواة الإن�سانية والعدالة الاجتماعية والت�سامح والرحمة والإح�سان 
�أف�ضل  تعني وجود عالم  المخلوقات. هذه الحقائق في حد ذاتها لا  والرفق بجميع 

و�أكثر �إن�سانية )متحقق بالفعل(، ولكنها تَعْنِي وعُودًا بعالم من هذا القبيل.

ينب�ض  ا  حيًّ يزال  لا  و�إنما  تُْ  َمي الم�سلم لم  العالم  �أن  على  تدل  الم�شاعر  هذه 
بالحياة، فحيث يوجد الحب وال�شعور بالأخُوة الروحية لا يوجد موت بل حياة. �إن 
اع. وبف�ضل هذه  رَّ العالم الم�سلم لي�س �صحراء مقفرة، و�إنما هو تربة عذراء في انتظار الزُّ
�إن مهمتنا تتمثل في تحويل هذه  الحقائق ف�إن مهمتنا تُ�صْبح واقعية قابلة للتحقيق. 
�إلى  يتحول  �أن  بد  للقر�آن لا  فالإخلا�ص  م�ؤثرة.  فعالة  قُوًى  �إلى  )الكامنة(  الم�شاعر 
ت�صميم على تطبيقه، و�أن تتحول الجماعة الإ�سلامية المبنية على الوجدان �إلى جماعة 
المحتوى  لت�صبح هي  وا�ضحة  �أفكار  �إلى  الإن�سانية  يتحول حبُّ  و�أن  منظمة،  واعية 

الأخلاقي والاجتماعي للقوانين والم�ؤ�س�سات )في المجتمع الإ�سلامي الناه�ض(.

كن تحقيقُه؟ مَنِ الذي �سيقومُ بهذا التغيير وكيف يُم

ا،  �إنَّ كُلَّ عملٍ يُرادُ به الت�أثيُر على الأحداث لا بد �أن يكون عمًال اجتماعيًّ
مًا، ولن يكون الجيل الجديد  وكل ن�ضال ناجح لا بد �أن يكون ن�ضاًال م�شتركًا مُنَظَّ
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عَ طموحاته ومثاليته في قَالب حركة  قادرًا على القيام بمهمته في التغيير �إلا �إذا وَ�ضَ
ق  المنَُ�سَّ العقل  ب�أ�ساليب  للأفراد،  ال�شخ�صيةُ  والقيمُ  الحما�سُ  فيها  يقترن  مة  مُنَظَّ
الم�شترك، وت�أ�سي�س مثل هذه الحركة بهدفٍ واحدٍ وبرنامج واحد هو �شرط ونقطة 

انطلاق للنه�ضة في كل دولة م�سلمة.

ْ�شد في �إطار واحد ما قد تمَّ بنا�ؤه بالفعل وترفع بناء ما  على هذه الحركة �أن َحت
لم يكتمل بنيانه، عليها �أن تدعو النا�س و�أن ت�ستنه�ض الهمم، و�أن تحدد الأهداف 
�إنها �ستبث الحياة والفكر وروح العمل في كل مكان،  وتوفر الو�سائل لتحقيقها، 
و�ستُ�صبح ال�ضمير والإرادة لعالم ي�صحو من نومٍ طويلٍ عميقٍ. �إننا ونحن نبعث 
�أنه  د بكل و�ضوح  بهذه الرّ�سالة �إلى جميع الم�سلمين في �أنحاء العالم نودُّ �أن ن�ؤكِّ
لا يُوجد �أر�ض ميعاد ولا �صانعو معجزات ولا مهدي منتظر، فلي�س �أمامنا �سوى 

طريق واحد فح�سب، هو طريق العمل والجهاد والت�ضحية.

وينبغي - ونحن في لحظات ال�شدة - �ألا نن�سى �أمرين: �أننا ن�ستمد العونَ 
والبركةَ من الله، والت�أييدَ من �إجماع �أمتنا ور�ضاها.

* علي عزت بيجوفيت�ش: �سيا�سي وفيل�سوف بو�سني، �أول رئي�س جمهورية للبو�سنة والهر�سك )1990-1996م(. 
ولد عام 1925 من �أ�سرة بو�سنية عريقة، تعلم في �سراييفو وتخرج من جامعتها في القانون، بعد تفكك الاتحاد 
اليوغ�سلافي �أن��شأ حزب العمل الديمقراطي وخا�ض به انتخابات البو�سنة ففاز ب�أغلبية �ساحقة. وقف مع �شعبه 
الأعزل مقاومًا للعدوان ال�صربي، من م�ؤلفاته: »الإ�سلام بين ال�شرق والغرب«، و»الإعلان الإ�سلامي«، و»فرار 
�إلى الحرية«، و»الأقليات الإ�سلامية في الدول ال�شيوعية«، و»مذكرات علي عزت«. ح�صل على العديد من 

الجوائز العالمية. توفي في 2003/10/19.
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والإ�سلاميات  الإ�سلامي  الفكر  في  مخت�ص  �سعودي،  وباحث  كاتب 
المعا�صرة، رئي�س تحرير مجلة الكلمة. يبلغ عدد م�ؤلفاته المن�شورة ما يزيد عن )30( 
نبي  بن  و»مالك  والتجديد«،  الت�أ�صيل  بين  الإ�سلامي  »الفكر  منها:  كتاباً, 
وم�شكلات الح�ضارة«، و»تعارف الح�ضارات«، و»الإ�سلام والحداثة.. من �صدمة 

الحداثة �إلى البحث عن حداثة �إ�سلامية«، و»الإ�سلام والنزعة الإن�سانية«. 

)Email: drsaidaly13@hotmail.com( :سعيد �إ�سماعيل علي�

و�أ�شرف على  ر�أ�س  والتربوي.  النف�سي  المجال  �أكاديمي م�صري، خبير في 
وقناة  والأزهر  �شم�س  عين  بجامعات  الإ�سلامية  والتربية  التربية  �أ�صول  �أق�سام 
»درا�سات  م�ؤلفاته:  تربوية. من  رئي�س تحرير مجلة درا�سات  والزقازيق.  ال�سوي�س 
في اجتماعيات التربية«، و»محنة التعليم في م�صر«، و»�أ�صول التربية الإ�سلامية«. 

الم�ساهمون في �أوراق الجزء الثاني من الم�ؤتمر 
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)Email: samirmorcos9@yahoo.com( :سمير مرق�س�

م�ؤ�س�سة  �أمناء  مجل�س  رئي�س  ال�سيا�سية.  العلوم  في  م�صري  وكاتب  باحث 
»الم�صري« للمواطنة والحوار، له عدد من الم�ؤلفات، منها: »المواطنة والتغيير«، و»الآخر.. 

الحوار والمواطنة«، و»الحماية والعقاب«، و»الغرب والم�س�ألة الدينية في ال�شرق«.  

)Email: ahefny@yahoo.com( :عا�صم حفني

بمركز  والإ�سلامية  العربية  الدرا�سات  ق�سم  في  محا�ضر  م�صري،  �أكاديمي 
الدرا�سات ال�شرق �أو�سطية بجامعة ماربورج الألمانية. ع�ضو في عدد من الم�ؤ�س�سات 
�أبحاث  عدة  له  الح�ضارات.  وحوار  الإ�سلامية  بالدرا�سات  المهتمة  والهيئات 
القر�آن، وحقوق الإن�سان،  العربية والألمانية في مجالات تف�سير  باللغتين  من�شورة 
ونظام الحكم في الإ�سلام، والبعد الح�ضاري في الترجمة بين اللغة العربية والألمانية.

عبد الوهاب الأفندي:

جامعة  في  الديمقراطية  درا�سة  بمركز  وباحث  �أ�ستاذ  �سودانئ،  �أكاديمي 
و�ستمن�ستر بلندن، ومن�سق برنامج الديمقراطية والإ�سلام في المركز. تلقى تعليمه 
الترابي:  »ثورة  م�ؤلفاته:  من  وريدينج،  وويلز  الخرطوم  جامعات  من  كل  في 
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و»الثورة  �إ�سلامية؟«،  دولة  الى  يحتاج  و»من  ال�سودان«،  في  وال�سلطة  الإ�سلام 
�أكاديمية عالمية  �أعمال  ت�أليف  ال�سودان«. كما �شارك في  ال�سيا�سي في  والإ�صلاح 
القرن  الفل�سفية )١٩٩٨(، والفكر الإ�سلامي في  كبيرة، مثل: مو�سوعة روتلدج 

الع�شرين )٢٠٠٣(.

)Email: bhadawa@gmail.com( :محمد حلمي عبد الوهاب

�أكاديمي م�صري، ح�صل على الدكتوراه في الفل�سفة ال�سيا�سية من جامعة 
الزقازيق. عمل مديرًا لتحرير ف�صلية »رواق عربي« في الفترة من 2009-2007، 
وخبيرا بم�شروع بيرن للحرية حول ال�شرق الأو�سط التابع لمعهد كيتو - وا�شنطن. 
الو�سيط«،  الع�صر  �إ�سلام  في  والمت�صوفة  و»ال�سلطة  و�أولياء«،  »ولاةُ  م�ؤلفاته:  من 
�س والمدُن�س الديني وال�سيا�سي في فكر الحركات الإ�سلامية«، و»ال�سلطة  و»المقُدَّ

من الدولة �إلى المجتمع المدني«.

)Email: d_dowidar@yahoo.com( :محمد دويدار

له  الإ�سكندرية،  بجامعة  ال�سيا�سي  الاقت�صاد  �أ�ستاذ  م�صري،  �أكاديمي 
العديد من الم�ؤلفات في مجال الاقت�صاد ال�سيا�سي، وتحديدًا في منهجية التخطيط 
والتخطيط الا�شتراكي في م�صر والدول العربية، وغيرها من بلدان العالم الثالث، 
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»مبادئ  �أ�شهرها:  من  العالمي،  والاقت�صاد  والنقدي،  المالي  الاقت�صاد  درا�سة  وفي 
الاقت�صاد ال�سيا�سي« في �أربعة �أجزاء. 

محمود �إبراهيم خليل:

�أكاديمي م�صري، رئي�س ق�سم ال�صحافة الإلكترونية بكلية الإعلام- جامعة 
القاهرة. خبير بمجمع اللغة العربية بالقاهرة. ح�صل على جائزة الدولة الت�شجيعية 
الدلالة  و»�إنتاج  الإلكترونية«،  »ال�صحافة  م�ؤلفاته:  من   .2002 عام  الآداب  في 
برامج  و»تكنولوجيا  �أ�سلوبية«،  درا�سة  ال�صحفي:  و»الخبر  ال�صحفي«،  الن�ص  في 

التحليل العلمي في بحوث الإعلام«.

)Email: Ait_2003@hotmail.com( :مريم �آيت �أحمد

�أكاديمية مغربية، �أ�ستاذة التعليم العالي بجامعة ابن طفيل، رئي�سة مركز �إنماء 
الأندوني�سية،  المغربية  الأخوة  جمعية  رئي�سة  الم�ستقبلية،  والدرا�سات  للأبحاث 
الخام�س  محمد  جامعة  من  والأديان  العقائد  في  الدولة  دكتوراه  على  ح�صلت 
بالرباط. من م�ؤلفاتها: »العلاقة مع الآخر في �ضوء الو�سطية في الإ�سلام«، و»العولمة 
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كما  المعا�صر«،  الإ�سلامي  الخطاب  في  قراءة  الحوار  و»جدلية  الأديان«،  وحوار 
�شاركت في ت�أليف مو�سوعة القامو�س المو�سوعي للتربية والتكوين.  

)Email: dr_monazeid@hotmail.com( :منى �أبو زيد

م�ؤلفاتها:  �أهـم  من  الإ�سلامية،  الفل�سفة  في  متخ�ص�صة  م�صرية  �أكاديمية 
»الخير وال�شر في الفل�سفة الإ�سلامية«، و»الفكر الديني عند زكي نجيب محمود«، 
الإ�سلامية«،  الفل�سفة  في  و»الإن�سان  الإ�سلامي«،  الفكر  في  الذري  و»الت�صور 
و»الحرية الإن�سانية عند ال�شيعة الاثنى ع�شرية«، و»الفل�سفة في الغرب الإ�سلامي 
�أفكار و�شخ�صيات«. بالإ�ضافة �إلى ع�شرات الأبحاث المن�شورة في المجلات الم�صرية 

والعربية.

)Email: hindshalakani@hotmail.com( :هند م�صطفى ال�شلقاني

 كاتبة م�صرية وباحثة في منظمة المر�أة العربية. حا�صلة على ماج�ستير العلوم 
�أطروحة  عن  القاهرة،  جامعة  ال�سيا�سية-  والعلوم  الاقت�صاد  كلية  من  ال�سيا�سية 
بعنوان: »الإ�صلاح ال�سيا�سي في خطاب المر�أة الم�صرية في الفترة 1952-1892: 
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درا�سة في خطابي ملك حفني نا�صف وهدى �شعراوي«. تكتب ق�ص�صًا ق�صيرة 
من  عدد  لها  الكويتية.  العربي  ومجلة  الم�صرية  الأهرام  �صحيفة  في  بع�ضها  ن�شر 

الدرا�سات المن�شورة حول ق�ضايا المر�أة. 



لإلكترونيالوظيفةالبلدالا�سمم لبريد 
لأكبر 1 لإمام 

لطيب أحمد 
ل�شريفم�صر لأزهر  Al-tayyeb@live.com�شيخ 

لنيفر2 لدين- جامعة تون�سأحميدة   أ�صول  أ�ستاذ في كلية 
لزيتونة

ennainfer hmida@gmail.com

لإخلا�ص �شم�س 3
لدين وير زين 

لإ�سلاميةإندوني�سيا ل�شريعة  Alikhlaf_cairo@yahoo.co.idباحث في 

أ�شرف �سعد 4
ل�سوكل

لكريمم�صر آن  لقر عة  إذ لأخبار- رة  إد

ل�شيماء 5
�ش  لدمرد

لإ�سلاميةم�صر �سات  لدر ه في  morsi_a@hotmail.comدكتور

ري6 لبند لعربية - م�صرأمينة  لإ�سلامية و ت  لح�ضار أ�ستاذ 
لأمريكية لجامعة 

abendary@aucegypt.edu

لن�صير7 لإ�سلامية- جامعة م�صرآمنة  لفل�سفة  أ�ستاذ 
لأزهر

هيم دمير8 لتركية تركياإبر لم�صرية /  لجمعية  �سكرتير 
لثقافة قة و لل�صد

maraslidemir2@hotmail.com

إ�سماعيل 9 متحدث ر�سمي لحكومة كو�سوفا لدى كو�سوفابكر 
لإ�سلامية لدول 

kairo_bekirismaili@yahoo.
com

ل�سلام10 لجامعات م�صرجعفر عبد  بطة  لعام لر لأمين 
لإ�سلامية

rabeta2004@hotmail.com

الم�شاركون في الم�ؤتمر
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لإلكترونيالوظيفةالبلدالا�سمم لبريد 
لفتوىبالأزهر م�صرجمال قطب11 لأ�سبق للجنة  لرئي�س 

ل�شريف
gamalkotb49@hotmail.com

نح�سن مكي  12 لأفريقية، وعميد ل�سود �سات  لدر أ�ستاذ 
لأفريقية-  �سات  لدر لبحوث و مركز 

لخرطوم لعالمية-  أفريقيا  جامعة 

Hassan@iua.edu.sd

لاقت�صاد م�صرح�سن نافعة13 ل�سيا�سية-كلية  لعلوم  أ�ستاذ 
لقاهرة ل�سيا�سية-جامعة  لعلوم  و

hnafaa47@yahoo.com 

لإ�سكندريةم�صرخالد عزب14 لإعلام بمكتبة  رة  إد khaled.azab@bibalex.orgمدير 
ل�سيد15 ن  لإ�سلامية- لبنانر�ضو �سات  لدر أ�ستاذ 

للبنانية- بيروت- لبنان لجامعة 
ijtihad@maktoob.com

زكريا �سليمان 16
بيومي

لمعا�صر بجامعة م�صر لحديث و لتاريخ  أ�ستاذ 
لمن�صورة

Dr_zakaria55@yahoo.com

لميلاد17 لمملكة زكي 
لعربية

ل�سعودية

لكلمة، ومتفرغ  رئي�س تحرير مجلة 
للكتابة

almilad@almilad.org

إ�سماعيل 18 �سعيد 
علي

لتربية-جامعة عين م�صر أ�صول  أ�ستاذ 
�شم�س

drsaidaly13@hotmail.com

لدقاق19 لإ�سكندريةم�صر�سعيد  said.eldakkak@bibalex.orgم�ست�شار قانوني لمكتبة 
أمناء م�صر�سمير مرق�س20 باحث وكاتب، رئي�س مجل�س 

ر لحو طنة و لم�صري للمو م�ؤ�س�سة 
samirmorcos9@yahoo.com

ء-تركياتركيا�سنان يورولماز21 �سل مجلة حر yurolmazsinan@hotmail.comمر
لدين 22 �صلاح 

لجوهري
�ست�شاري، م�ست�شار مكتبة م�صر أكاديمي و

إعادة  لإ�سكندرية ومدير م�شروع »
لإ�سلامي  ث  لتر ت من كتب  مختار

لحديث«

salgouhari@mcit.gov.eg

مم�صر�صلاح  �سالم23 salahmsalem@hotmail.com كاتب و�صحفي بالأهر
نياعا�صم حفني24 ل�شرق ألم �سات  ئر في )مركز در عالم ز

لأو�سط( جامعة ماربورغ
ahefny@yahoo.com

لطحاوي25 لله  althawey2020@hotmail.comكاتب و�صحفيم�صرعبد 
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لإلكترونيالوظيفةالبلدالا�سمم لبريد 
لجبار 26 عبد 

لرفاعي
ق لعالمية، لعر لم�صطفى  أ�ستاذ في جامعة 

لدين  �سات فل�سفة  ومدير مركز در
د، ورئي�س تحرير مجلة »ق�ضايا  في بغد

إ�سلامية معا�صرة«  

gahtanee@gmail.com

لحميد 27 عبد 
�صبحي نا�صف

لعليا-م�صر �سات  لدر م�شرف على مكتبة 
لإ�سكندرية ب-جامعة  لآد كلية 

abdelhamednassef@mak-
toob.com

لحميد 28 عبد 
مدكور

ر م�صر لإ�سلامية بكلية د لفل�سفة  أ�ستاذ 
لقاهرة لعلوم-جامعة 

naelmadkour@hotmail.com

لرحمن 29 عبد 
ل�سالمي

لتفاهم،عُمان رئي�س تحرير مجلة 
لدينية- ل��شؤون  لأوقاف و رة  وز

م�سقط-�سلطنة عُمان

altafahom@mara.gov.om

لعزيز 30 عبد 
حجازي

أ�ستاذ غير متفرغ/ خبير ورئي�س م�صر
لأ�سبق ء م�صر  مجل�س وزر

anhegazy@drhegazy.com

لمعطي بيومي31 لدين - جامعة م�صرعبد  أ�صول  أ�ستاذ بكلية 
لبحوث  لأزهر/ ع�ضو مجمع 

لإ�سلامية بالأزهر

bayoumy1@hotmail.com

لقادر حجي 32 عبد 
محمود

لماج�ستيرل�صومال باحث في مرحلة 

هيم33 إبر �سات م�صرعبده  لأندل�س لدر باحث في مركز 
لعنف/ م�صر لت�سامح ومناه�ضة 

telprofmez@yahoo.com

آي34 لم�صرية تركياعثمان  لعام للجمعية  ل�سكرتير 
لثقافة قة و لتركية لل�صد و

iskenderiye@hotmail.com

لفل�سفة- م�صرع�صمت ن�صار35 ب- ق�سم  لآد أ�ستاذ بكلية 
جامعة بني �سويف

Eyad-es2006@yahoo.com

لعال36 لإ�سكندرية ل�شئون م�صرعكا�شة عبد  نائب رئي�س جامعة 
لطلاب لتعليم و

dr.okasha73@hotmail.com

لحياةم�صرعلي عطا37 لثقافي بجريدة  لق�سم  aliata632000@hotmail.comرئي�س 
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لإلكترونيالوظيفةالبلدالا�سمم لبريد 
ه في م�صرعماد ح�سين38 لمعا�صر، دكتور لم�سلم  مجلة 

لتاريخ
emadhm2000@hotmail.com

لاجتماع م�صرعمار علي ح�سن39 كاتب وخبير في علم 
لأو�سط ل�شرق  أنباء  ل�سيا�سي- وكالة 

aaa_1989@yahoo.com

عمرو م�صطفى 40
ني لورد

ر م�صر لتدريبي لد لبرنامج  م�سئول عن 
لإفتاء

nooralazhar@gmail.com 

عو�ض محمد 41
عو�ض

لحقوق- جامعة م�صر أ�ستاذ بكلية 
لإ�سكندرية

أةم�صرفاطمة حافظ42 لمر hafiz.fatma@gmail.comباحثة مهتمة ب�شئون 
لحق43 لفرن�سية - كلية م�صرفريدة جاد  للغة  أ�ستاذ بق�سم 

لقاهرة ب - جامعة  لآد
gadelhak@yahoo.com

لكريم/م�صرفوزي خليل44 آن  لقر عة  إذ نائب رئي�س �شبكة 
م�صر

لحفيان45 لعربية �سوريافي�صل  لمخطوطات  مج معهد  من�سق بر
لقاهرة  -

alhafian@maktoob.com

د46 لقومي للطفولة م�صرفيفيان ف�ؤ خبيرة بالمجل�س 
لأمومة و

vivianfouad@yahoo.com

kadrymha2000@yahoo.comأ�ستاذ علم نف�س �سيا�سيم�صرقدري حفني47
بها- م�صرماجدة مخلوف48 آد ل�شرقية و للغات  رئي�س ق�سم 

ب- جامعة عين �شم�س لآد كلية 
drmagda53@yahoo.com

مجدي علي 49
محمد �سعيد

magdy.said1961@gmail.comباحث ومحرر علميم�صر

أبو ليلة50 لإ�سلامية باللغة م�صرمحمد  �سات  لدر أ�ستاذ 
لأزهر، وع�ضو  لإنجليزية بجامعة 

لإ�سلامية لأعلى لل�شئون  لمجل�س 

dr_mabulaylah@yahoo.com

د51 لحد أ�ستاذ جامعي/ �صاحب كر�سي تون�سمحمد 
لمقارنة للأديان  �سات  ليون�سكو للدر

ت لح�ضار و

 profhaddad@yahoo.fr
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لإلكترونيالوظيفةالبلدالا�سمم لبريد 
محمد حلمي عبد 52

لوهاب
ق عربيم�صر bhadawa@gmail.comمدير تحرير مجلة رو

ر53 ل�سيا�سي- كلية م�صرمحمد دويد لاقت�صاد  أ�ستاذ 
لإ�سكندرية لحقوق- جامعة 

d_dowidar@yahoo.com

محمد عبد 54
لبنا للطيف 

لإ�سلاميةم�صر ل�شريعة  banna2@hotmail.comباحث في علوم 

محمد علي 55
فرحات

�صحفيلبنان

محمد كمال 56
إمام لدين 

لإ�سلامية بكلية م�صر ل�شريعة  أ�ستاذ 
لإ�سكندرية لحقوق جامعة 

لعربية لبو�سنةمحمد كي�سو57 للغة  لمنت�سب لمادة  لأ�ستاذ 
ييفو لإ�سلامية- �سر �سات  لدر بكلية 

amko_h@yahoo.com

دي58 لجو للغة م�صرمحمد  أكاديمي، ع�ضو مجمع  م�ؤرخ و
لمو�سوعات  لعربية، وع�ضو لجنة 

لإ�سلامية،  لأعلى لل�شئون  بالمجل�س 
لم�صرية  لهيئة  رة  إد ع�ضو مجل�س 

لعامة للكتاب

zgawady@hotmail.com

محمد محمدوف 59
محمد حمزة

لإ�سلاميةرو�سيا ل�شريعة  magomed18@mail.roطالب في كلية 

محمد يو�سف 60
عد�س

كاتب، م�ست�شار �سابق في منظمة م�صر
ليوني�سكو

myades34@gmail.com

محمود 61
ل�سما�سيري

إعلام جامعة �سوهاج- م�صر مدر�س �صحافة و
ب- ق�سم �صحافة لآد كلية 

smasiry@yahoo.com

لدينية بجريدة م�صرمحمود حبيب62 ل�صفحة  م�شرف على 
لأخبار

لأزهر ورئي�س تحرير جريدة �صوت 

أحمد63 أيت  لرباط- لمغربمريم  لطفيل-  بن  أ�ستاذة بجامعة 
لأديان، ورئي�س  لعقائد و رئي�س ق�سم 

لثقافات  ر بين  لحو مجموعة بحث 
ت لح�ضار و

Ait_2003@hotmail.com
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لإلكترونيالوظيفةالبلدالا�سمم لبريد 
mashoor70@hotmail.comباحث و�صحفيم�صرم�صطفى عا�شور64
لاقت�صادية- م�صرمعتز �شكري65 لن�شرة  نائب مدير تحرير 

لأو�سط ل�شرق  أنباء  وكالة 
Mutazz_shukri@yahoo.com

لخطيب66 ع في �سوريامعتز  لفكري للإبد لملتقى  مدير تحرير 
لجزيرة مج في قناة  بيروت، ومعد بر

khateebm@aljazeera.net

أبو زيد67 لفل�سفة- وكيل كلية م�صرمنى  أ�ستاذ - ق�سم 
ن ب- جامعة حلو لآد

dr_monazeid@hotmail.com

لأطفال- م�صرمها غانم68 أدب  باحثة في كتابات و
لمكتبات ه في  دكتور

mghanim1@hotmail.com

�صر مرت�ضي69 لإفتاءنيجيريان ر  طالب متدرب بد

لخادمي70 لدين  لأوقاف تون�سنور  لزيتونة- وزير  أ�ستاذ بجامعة 
لإ�سلامية �سابقًا - تون�س ل��شؤون  و

 nourelkhadmi@yahoo.fr

لجزيري71 ن  لفكر م�صرنور لإ�سلامية و لفل�سفة  أ�ستاذ 
لمعا�صر- جامعة عبن �شم�س،  لعربي 

ب لآد كلية 

shorouk1@link net

�ش72 د �صو لعلوم تركيانوز أكاديمية  لعربي في  لق�سم  رئي�س 
لعام  لم�شرف  إ�سطنبول و لبحوث،  و

ء لمجلة حر

nevatsavas@yahoo.com

لإ�سكندريةم�صرهدى �سيد73 hsayed@mcit.gov.egمكتبة 
لحمامي74 helhamamy@yahoo.comطبيبم�صره�شام 
أمناء م�صره�شام جعفر75 كاتب وباحث، رئي�س مجل�س 

لإعلامية م�ؤ�س�سة مدى للتنمية 
iomain@onislam net

ل�شلقاني76 لعربيةم�صرهند  أة  لمر hindshalakani@hotmail.comباحثة في منظمة 
د77 لتطوير ب�شبكة م�صرو�سام ف�ؤ لبحوث و باحث بوحدة 

أون لاين إ�سلام 
wessamfouad@hotmail.com

لعربي م�صروفاء حلمي78 لثقافي- جريدة  لق�سم  رئي�س 
لنا�صري






