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الف�شل الثالث

م�صروعات التجديد.. ق�صايا واأفكار اأ�صا�صية





ًيا محددا وهو  ًّ اأو �صيا�ص ًّ لي�س مذهبا فكريا  ً النه�صوي الإ�صلامي »الم�صروع 
ا يمكن للفرد اإنجازه �صمن بحث اأو كتاب، بل هو عمل  ا اعتياديًّ لي�س عملًا فكريًّ
وت�صتجيب  الم�صترك  الهم  تحمل  وا�صعة  ثقافية  حركة  يتطلب  ومت�صعب  �صاق 
نجاحه  اإمكانية  وترتبط  ا  وخارجيًّ ا  داخليًّ همومه  مع  وتتفاعل  المجتمع  لم�صكلات 
وتوا�صله بقدرة النخبة الفكرية من العلماء والأكاديميين والمفكرين على ربط البناء 
الفكري والنظري بق�صايا المجتمع وم�صكلاته وتطوير روؤية ح�صارية عالمية ترتقي 
بال�صلوك الجماعي للاأمة اإلى م�صتوى الجتهاد والفاعلية والإنجاز والإخلا�س في 

الفكر والعمل، وربط الفعل الح�صاري العالمي باأ�صا�صه الأخلاقي«.

من الورقة البحثية للاأ�صتاذة بجامعة ابن الطفيل بالرباط

د. مريم اآيت اأحمد





ـ 1 ـ

فكرة المدنية.. واأزمنة التقدم

عند النظر في فكرة المدنية وعلاقتها بالإ�صلام والفكر الإ�صلامي في المجال 
العربي، من الممكن القول اإن هذه الفكرة قد تبلورت وتحددت ون�صجت خلال 
وهي  الع�صرين،  القرن  وع�صرينيات  ع�صر  التا�صع  القرن  منت�صف  بين  ما  الفترة 
الفترة التي ي�صفها الدار�صون العرب المعا�صرون بع�صر النه�صة، اأو بمرحلة الفكر 

الإ�صلامي الحديث.

ولو بحثنا عن الن�صو�س والمواقف والكتابات التي اأ�صارت اإلى هذه الفكرة 
البدايات  كانت  وهناك  المحددة،  الفترة  تلك  اإلى  وكيفًا  ا  تنتمي كمًّ اأنها  لوجدنا 

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

زكي الميلاد )1(

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

وحين تتبع الدكتور ن�صر محمد عارف بدايات و�صير مفهوم التمدن بعد 
المفهوم  الذي تحدد حول هذا  الفهم  اأن  العربي، وجد  النطاق  عليه في  التعرف 
اللفظة  وظلت  الع�صرين،  القرن  أوائل  حتى  ا  ع�صر التا�صع  القرن  طوال  ا�صتمر 

العربية المقابلة له هي المدنية.)1(

التمدن  اإ�صكالية  ظهرت  متى  تحديد  جدعان  فهمي  الدكتور  اأراد  وحين 
في المجال الفكري العربي، فاإنه حددها في نطاق تلك الفترة، وح�صب قوله )اإن 
الهجمة الغربية على الإ�صلام من حيث هو تمدن، اأو من حيث هي ديانة م�صادة 
للتمدن، قد �صحنت الجو الفكري الإ�صلامي في اأواخر القرن التا�صع ع�صر واأوائل 
الم�صيحي،  أو الإ�صلامي -  ا،  الغربي الع�صرين بحمى الجدل الإ�صلامي -  القرن 
اأمثال رينان وكوزان وكرومر وهانوتو من القول اإن  اأ�صافه النقاد الغربيون من  لما 

الم�صيحية هي المولدة الحقيقية للتمدن، واإن الإ�صلام م�صاد له ل يتفق معه(.)2(

الفترة،  تلك  اإلى  تنتمي  التي  والكتابات  والمواقف  الن�صو�س  تاأملنا  واإذا 
تحددت  قد  الإ�صلامي  والفكر  بالدين  وعلاقتها  المدنية  فكرة  اإن  القول  يمكن 

)1(  ن�صر محمد عارف، الح�صارة الثقافة المدنية درا�صة ل�صيرة الم�صطلح ودللة المفهوم، عمان: المعهد العالمي للفكر 
الإ�صلامي، 1994م، �س42.

)2(  فهمي جدعان، اأ�ص�س التقدم عند مفكري الإ�صلام في العالم العربي الحديث، عمان: دار ال�صروق، 1988م، 
�س405.
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وم�صارات  متعاقبة،  تطورات  الفكرة  هذه  فيها  �صهدت  اأ�صا�صية،  اأزمنة  ثلاثة  في 
واتجاهات متغيرة ومتبدلة، متاأثرة بما كانت تفر�صه الوقائع من مقت�صيات ومنافع 

مو�صوعية، اأو من جدليات واإ�صكاليات فكرية.

الأ�صخا�س  من  بنماذج  المدنية  فكرة  ارتبطت  الثلاثة  الأزمنة  هذه  وفي 
الأفكار  من  وبن�صق  والمميزة،  اللافتة  الكتابات  من  وبنمط  والموؤثرين،  المعروفين 

اللامعة والجذابة.

برجلين  الأ�صخا�س  جهة  من  الفكرة،  هذه  ارتبطت  الأول  الزمن  ففي 
معروفين هما ال�صيخ الأزهري رفاعة الطهطاوي )1801-1873م(، والوزير خير 
هما  بكتابين  ارتبطت  الكتابات  جهة  ومن  )1822-1889م(،  التون�صي  الدين 
كتاب )مناهج الألباب الم�صرية في مباهج الآداب الع�صرية( للطهطاوي ال�صادر 
�صنة 1869م، وكتاب )اأقوم الم�صالك في معرفة اأحوال الممالك( للتون�صي ال�صادر 
أكيد على اأن ال�صرع الإ�صلامي ل  ا، ومن جهة الأفكار تحددت في الت �صنة 1867م
يمنع ول يقف عقبة اأمام القتبا�س وال�صتفادة من منجزات المدنيات الأخرى، في 
أطلق عليه التون�صي  اإطار ما  أو في ا ا »المنافع العمومية«،  أطلق عليه طهطاوي اطار ما  اإ

»التنظيمات الدنيوية«.

ب�صكل  الأ�صخا�س  جهة  من  المدنية،  فكرة  ارتبطت  الثاني،  الزمن  وفي 
بكتابه  الكتابات  جهة  ومن  1905م(،   -1849( عبده  محمد  بال�صيخ  اأ�صا�صي 
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اللامع )الإ�صلام دين العلم والمدنية(، ومن جهة الأفكار تحددت في التاأكيد على 
نفي التعار�س بين الدين والمدنية.

ببع�س  الأ�صخا�س  جهة  من  الفكر،  هذه  ارتبطت  الثالث،  الزمن  وفي 
المتاأثرين بال�صيخ محمد عبده مثل محمد فريد وجدي )1875-1954م( في م�صر، 
الكتابات  جهة  ومن  لبنان،  في  )1886-1945م(  الغلاييني  م�صطفى  وال�صيخ 
�صنة 1898م،  ال�صادر  فريد وجدي  لمحمد  والإ�صلام(  )المدنية  بكتاب  ات�صلت 
�صنة 1908م، ومن  ال�صادر  الغلاييني  المدنية( لم�صطفى  روح  )الإ�صلام  وكتاب 
جهة الأفكار تحددت في التاأكيد على التلاقي بين الدين والمدنية، واأن م�صير تطور 

المدنية هو اللتقاء بالإ�صلام بو�صفه يمثل ذروة المدنية.

وتت�صل بالزمن الثالث اأي�صًا كتابات اأخرى، مثل كتاب )بيان في التمدن 
واأ�صباب العمران( للكاتب ال�صوري رفيق العظم ال�صادر �صنة 1877م، وكتاب 
)مدنية الإ�صلام.. روح التمدن( لل�صيخ العراقي اأحمد ال�صاهرودي ال�صادر �صنة 

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

اأ�صار  الع�صرية(  الآداب  مباهج  في  الم�صرية  الألباب  )مناهج  كتابه  في 
الطهطاوي اإلى ن�س بحاجة للتوقف عنده، لكونه ي�صاعد على القتراب من مفهوم 

التمدن، وي�صهل تقبله في المجال الفكري الإ�صلامي.

اإلى  وتق�صيمه  التمدن،  مفهوم  تفكيك  الطهطاوي  حاول  الن�س  هذا  في 
اأ�صلين معنوي ومادي، وح�صب قوله )للتمدن اأ�صلان: معنوي، وهو التمدن في 
الق�صم  وبهذا  وال�صريعة،  الدين  التمدن في  ويعني  والآداب،  والعوائد  الأخلاق 
والق�صم  للتميز عن غيرها.  دينها وجن�صها  با�صم  ت�صعى  التي  المتمدنة  الملة  قوام 

الثاني تمدن مادي، وهو التقدم في المنافع العمومية(.)1(

ويك�صف هذا الن�س عن م�صتوى الن�صج الذي و�صل اإليه الطهطاوي في 
تكوين المعرفة بمفهوم التمدن، ويفهم من هذا التق�صيم اأن الطهطاوي كان ب�صدد 

تحرير وتنقيح هذا المفهوم، وذلك بالإ�صارة اإلى ثلاثة اأمور متلازمة، هي:

النظر  في  المادي  والأ�صل  المعنوي  الأ�صل  بين  الخلط  عدم  �صرورة  اأولً: 
لمفهوم التمدن، ورفع اللب�س النا�صئ جراء ذلك.

)1(  رفاعة الطهطاوي، مناهج الألباب الم�صرية في مباهج الآداب الع�صرية، القاهرة: مطبعة �صركة الرغائب، �س6.
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ثانيًا: التمايز بين المجالين لتحديد ما يقتب�س من الآخر وما ل يقتب�س، فما 
يت�صل بالأ�صل المعنوي ل يمكن اأن يقتب�س من الآخر ل�صلته بالدين وال�صريعة، 

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

ثالثًا: اأن ل خ�صية على الأ�صل المعنوي للاأمة، من اقتبا�س الأ�صل المادي 
للتمدن من الآخرين.

والغاية من تفكيك هذا المفهوم، اأن الطهطاوي وجد �صرورة القتبا�س من 
ًيخا  إليه اأوروبا في ميادين العلوم وال�صناعات، وبو�صفه �ص االتمدن الذي و�صلت 
ا وينتمي اإلى الموؤ�ص�صة الدينية، كان على دراية بما يعتر�س هذا الموقف من  اأزهريًّ
ح�صا�صيات واإ�صكاليات، حاول تبديدها، ورفع ما يحيط بها من هواج�س ومخاوف 

نف�صية وذهنية.

ومن الوا�صح اأن الذي قاد الطهطاوي اإلى هذا الموقف، هي الفر�صة التي 
اأكثر نماذجها  أحد  ا، وفي  اأتيحت له من الطلاع عن قرب على المدنية الأوروبية
ً، ملتحقا  ًازدهارا وهي فرن�صا، حين اأم�صى فيها خم�س �صنوات )1826-1831م(
وا�صعة  بمعرفة  منها  رجع  الديني،  التوجيه  بدور  مكلفًا  م�صرية،  علمية  بعثة  باأول 
ورا�صخة، ك�صف عنها كتابه ال�صهير )تخلي�س الإبريز في تلخي�س باريز( ال�صادر 
�صنة 1834م، حيث جمع ودون فيه م�صاهداته وانطباعاته عن الحياة العامة هناك، 
عملًا بتو�صية اأ�صتاذه ال�صيخ ح�صن العطار )1766-1835م(، الذي اأو�صاه باأن 
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محمد  الدكتور  اعتبره  الذي  الكتاب  وهو  ويخبر.  وي�صمع  يرى  ما  كل  ي�صجل 
أطل منها العقل العربي على الح�صارة الأوروبية الحديثة. اول نافذة  أ ا يمثل  عمارة

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

من مفارقات في الأحوال)1(.

وهذا الذي دفع الطهطاوي بحما�س كبير اإلى �صرورة القتبا�س من تجربة 
التمدن الأوروبية، التي حددها في نطاق ما اأ�صماه المنافع العمومية، الت�صمية التي 

بقيت اإلى اليوم ترمز وت�صير اإليه، وتعرف به وباأدبه وخطابه.

وهي من الت�صميات التي تم�صك بها الطهطاوي، ولفت النظر اإليها، حين 
حاول �صبطها وتحديدها بقوله )اعلم اأن ما عبرنا عنه هنا بالمنافع العمومية يقال له 
في اللغة الفرن�صاوية اندو�صتريا، يعني التقدم في البراعة والمهارة، ويعرف باأنه فن 
به ي�صتولي الإن�صان على المادة الأولية التي خلقها الله تعالى لأجله، مما ل يمكن 
اأن ينتفع بها على �صورتها الأولية، فيجهزها بهيئات جديدة ي�صتدعيها النتفاع 

وتدعو اإليها الحاجة، كت�صغيل ال�صوف والقطن للبا�س وكبيعهما.

فبهذا المعنى يقابل الندو�صتريا وتكون عبارة عن تقديم التجارة وال�صناعة، 
وتطلق بمعنى اآخر اأعم من الأول فتعرف باأنها فن الأعمال والحركات الم�صاعدة 

)1(  فهمي جدعان، الما�صي في الحا�صر، بيروت: الموؤ�ص�صة العربية للدرا�صات والن�صر، 1997م، �س501.
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على تكثير الغنى والثروة، وتح�صيل ال�صعادة الب�صرية، فتعم الت�صغيلات الثلاثة 
العمومية  المنافع  الزراعية والتجارية وال�صناعية وتقديمها، فتكون مجموع ف�صائل 

وكثرة الت�صرف والتو�صيع في دائرتها)1(.

وحتى ل يعتر�س معتر�س بالقول اإن تح�صيل هذه المنافع العمومية، التي 
هي الأ�صل المادي للتمدن، �صتكون �صببًا للتجرد والنقطاع عن ف�صائل ال�صلف، 
أن يعتقدوا اأن زمن الخلف تجرد  ا ينبغي لأبناء الزمان  يجيب الطهطاوي بالقول: ل
عن ف�صائل ال�صلف، واأنه ل ين�صلح الزمان اإذ �صار عر�صة للتلف، فهذا من قبيل 

البهتان. فالف�صاد لعتقاد ذلك ل ف�صاد الزمان، كما قال ال�صاعر:
فـينـا والعـيب  زمــاننا  �صــوانـانـعـيب  عــيب  لـزمــاننا  ومــا 
ولــو نطـق الـزمـان بـنا هـجـانـاونهـجو في الزمـان بغـير عـيب

إنما ح�صول مثل هذه الأوهام ال�صوف�صطائية، نا�صئ من فهم كلام العلماء  او
كل  فلي�س  ظاهره،  على  واأخذه  منه،  المق�صود  المعنى  خلاف  على  الرا�صخين 
�صبحانه  الله  فاإن  والعموم،  الخ�صو�س  على  م�صتح�صن  أكثره  بل  مذموما  امبتدع  ً
الب�صري  النوع  ليت�صبث  الأ�صرار،  خزائن  في  الأ�صياء  بطي  عادته  جرت  وتعالى 
بعقله وفكره، ويخرجها من حيز الخفاء اإلى حيز الظهور، حتى تبلغ مبلغ النت�صار 
وال�صتهار، فمخترعات هذه الأع�صر المتلقاة عند الرعايا والملوك بالقبول، كلها من 

)1(  رفاعة الطهطاوي، مناهج الألباب الم�صرية في مباهج الآداب الع�صرية، مرجع �صابق، �س129.
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اأ�صرف ثمرات العقول، يرثها على التعاقب الآخر عن الأول، ويبرزها في قالب 
اأكمل من ال�صابق واأف�صل، فهي نفع �صرف لرفاهية العباد وعمارة البلاد.)1(

وبهذا الموقف يكون الطهطاوي قد وثق علاقة الفكر الإ�صلامي الحديث 
بمفهوم المدنية، و�صكل محطة اأ�صا�صية في درا�صة تاريخ تطور علاقة الفكر الإ�صلامي 

الحديث بهذا المفهوم.

خير الدين التونسي

يت�صل بهذا المنحى ويتناغم معه موقف الوزير خير الدين التون�صي الذي 
الكتاب  هذا  ويعد  الممالك(،  اأحوال  معرفة  الم�صالك في  )اأقوم  كتابه  �صرحه في 
ؤلفات التي �صرحت في وقته ما و�صل اإليه التمدن الأوروبي من تفوق  وأهم الم اأحد ا
وتو�صع، يكاد �صيله يجرف ما حوله من �صدة تدفقه وتمدده، الو�صع الذي خ�صي 
اإلى  تتنبه  اإذا لم  الغرق ح�صب و�صفه،  الإ�صلامية من  الأمة  التون�صي على  منه 

�صرورة القتبا�س منه في مجال التنظيمات الدنيوية.

واأ�صار التون�صي اإلى ذلك، في ن�س ا�صتوقف انتباه الدار�صين لطبيعة ت�صويره 
في  �صيله  تدفق  الأورباوي  التمدن  إن  ( قوله  اب  وح�ص آنذاك،  ا  الأوروبي للتمدن 
الأر�س، فلا يعار�صه �صيء اإل ا�صتاأ�صلته قوة تياره المتتابع، فيخ�صى على الممالك 

)1(  المرجع ال�صابق، �س441.
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إذا حذوا حذوه وجروا مجراه في التنظيمات  ا  المجاورة لأوروبا من ذلك التيار، اإل
الدنيوية فيمكن نجاتهم من الغرق)1(.

ي�صعنا  اأنه  ووجد  الن�س،  هذا  اأمام  كثيرا   ً فهمي جدعان الدكتور  وتوقف 
ح�صب راأيه )وجهًا لوجه اأمام فهم جديد للتمدن والح�صارة، فهم يقطع �صلتنا تمامًا 
إليه ابن خلدون من رابطة جوهرية بين الح�صارة ونهاية العمران، ويقر في  المح  أ ابما 
اأذهاننا اأن التمدن قوة متنامية مطردة التو�صع وال�صيطرة والغلبة والعمران والمعارف 
ل تحمل بال�صرورة في طياتها بذور فنائها، ول يملك ال�صعيف باإزائها اإل النحناء 

والر�صوخ، اأو طلبها طلبًا حثيثًا باعتبارها و�صيلة للنجاة من الغرق()2(.

وحين اأو�صح التون�صي الغاية من كتابه، حدد هذه الغاية في اأمرين مترابطين، 
ينتهيان اإلى مق�صد واحد، في الأمر الأول كان ناظرًا اإلى اأ�صباب التمدن، و�صرورة 
أ�صباب تمدنها،  ا وتنمية  إلى ح�صن حال الأمة الإ�صلامية اائل المو�صلة  التما�س الو�ص
ومخاطبًا به رجال ال�صيا�صة والعلم، ومنبهًا له بدافع الإغراء، ون�س كلامه )اأحدهما 
من  يمكنهم  ما  بالتما�س  والعلم،  ال�صيا�صة  رجال  من  والحزم  الغيرة  ذوي  اإغراء 
بمثل  تمدنها  اأ�صباب  وتنمية  الإ�صلامية  الأمة  حال  ح�صن  إلى  المو�صلة  اائل  الو�ص
وترويج  والتجارة،  الزراعة  الثروة من  وتمهيد طرق  والعرفان،  العلوم  دوائر  تو�صيع 
الإمارة،  ح�صن  ذلك  جميع  واأ�صا�س  البطالة،  اأ�صباب  ونفي  ال�صناعات،  �صائر 

)1(  خير الدين التون�صي، اأقوم الم�صالك في معرفة اأحوال الممالك، تون�س: الدار التون�صية، �س50.
)2(  فهمي جدعان، اأ�ص�س التقدم عند مفكري الإ�صلام، مرجع �صابق، �س 394.
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المتولد منه الأمن، المتولد منه الأمل، المتولد منه اإتقان العمل الم�صاهد في الممالك 
الأورباوية بالعيان ولي�س بعده بيان()1(.

التمادي  و�صرورة عدم  ال�صرع،  اإلى  ناظرا   ً التون�صي كان  الثاني  الأمر  وفي 
جمهور  به  ومخاطبًا  لل�صرع،  الموافقة  الغير  �صيرة  من  يحمد  عما  الإعرا�س  في 
ً، ومنبها له بدافع التحذير، ون�س كلامه )ثانيهما تحذير ذوي الغفلات  الم�صلمين
من عوام الم�صلمين، عن تماديهم في الإعرا�س عما يحمد من �صيرة الغير الموافقة 
أن جميع ما عليه غير الم�صلم من ال�صير  ا في عقولهم من  ل�صرعنا، بمجرد ما انتق�س
والتراتيب ينبغي اأن يهجر، وتاآليفهم في ذلك يجب اأن تنبذ ول تذكر، حتى اإنهم 

ي�صددون الإنكار على من ي�صتح�صن �صيئًا منها()2(.

الإ�صلام  بين  العلاقة  تطور  �صلب  التون�صي في  كتاب  ي�صع  الموقف  وهذا 
وتباين  التمدن،  اإ�صكالية  اآنذاك  الإ�صلامي  الفكر  واجه  كيف  وي�صرح  والمدنية، 
اتجاهات النظر حول هذه الإ�صكالية بين رجال ال�صيا�صة والعلم وجمهور الم�صلمين، 
وهجروا  مانعوا  الذين  اأولئك  موقف  اإلى  النظر  ًفتا  ل التون�صي،  خاطبهم  الذين 
ًاعيا لإ�صلاح ومعالجة هذا الموقف، بالتنبيه على  القتبا�س من غير الم�صلمين، و�ص
اأن القتبا�س من التمدن الأوروبي اإنما يتحدد في اإطار ما اأطلق عليه التنظيمات 

)1(  خير الدين التون�صي، اأقوم الم�صالك في معرفة اأحوال الممالك، مرجع �صابق، �س5
)2(  المرجع ال�صابق، �س6
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الدنيوية، قا�صدًا من هذه الت�صمية اأن القتبا�صات هذه لها علاقة بالمجال الدنيوي 
الذي ل يوؤثر على المجال الديني.

إليه الطهطاوي من قبل حين ق�صم  اار  وي�صابه هذا الموقف من التون�صي ما اأ�ص
التمدن اإلى اأ�صلين معنوي ومادي، معتبًرا التمدن المادي الذي يدعو اإلى تح�صيله 
الأ�صل  يوؤثر على  الذي ل  العمومية،  بالمنافع  يت�صل  اإنما  الأوروبي،  التمدن  من 

المعنوي لتمدن الأمة.

وفي اإطار التنظيمات الدنيوية يرى التون�صي )اأن نتخير منها ما يكون بحالنا 
اأخذ من  ما  منه  ن�صترجع  اأن  ع�صى  وموافقًا،  م�صاعدًا  �صريعتنا  ولن�صو�س  لئقًا، 

اأيدينا، ونخرج با�صتعماله من ورطات التفريط الموجود فينا()1(.

وتم�صكًا بموقفه دافع التون�صي عن فكرة التنظيمات، مناق�صًا مزاعم المعتر�صين 
على هذه الفكرة، بقوله )وينبغي األ يلتفت اأحد اإلى مقال بع�س المجازفين اإن تلك 
إلى مزاعم: اأن ال�صريعة  ابه ترتد  التنظيمات ل تنا�صب حال الأمة الإ�صلامية ل�ص
منافية لها، واأنها من و�صع ال�صيء في غير محله لعدم قابلية الأمة لتمدناتها، واأنها 
تف�صي غالبًا اإلى اإ�صاعة الحقوق بما تقت�صيه من التطويل في ف�صل النوازل، واأنها 

ت�صتدعي المزيد من ال�صرائب بما ت�صتلزمه من كثرة الوظائف لإدارتها المتنوعة.

المرجع ال�صابق، �س4  )1(
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التنظيمات  تقت�صي  ال�صريعة  اأن  ثبت  اإذا  ال�صبه مردود لأنه  اأول هذه  اإن 
وهو اأمر ثابت، فاإنه ي�صهل بعد ذلك تبديل كل اإجراء مخالف لل�صريعة يمكن اأن 

ينطوي عليه تنظيم ما.

اأما ال�صبهة الثانية فمجحفة في حق الإ�صلام والم�صلمين لأنه قد ثبت لدينا 
ولدى غيرنا من المن�صفين، رجاحة عقول اأوا�صط عامة اأمتنا على عقول غيرها من 
أ�صرع  اأن يكونوا  الأمم، ورقي التمدن الإ�صلامي ال�صالف، وقدرة الم�صلمين على ا
من غيرهم في م�صمار التمدن. وذلك اأن الحرية والهمة الإن�صانية اللتين هما من�صاأ 
كل �صنع غريب، غريزتان في اأهل الإ�صلام م�صتمدتان مما تك�صبه �صريعتهم من 

فنون التهذيب)1(.

في  والتون�صي  الطهطاوي  بين  الكبير  التلاقي  مدى  لنا  يتك�صف  هنا  من 
موقفهما من م�صاألة العلاقة بين الدين والمدنية، ومن جهة التاأكيد على اأن ال�صرع 
الممالك  مثل  المتمدنة،  الأمم  من  التمدن  اأ�صباب  واقتبا�س  تح�صيل  من  يمنع  ل 

إطار المنافع العمومية، والتنظيمات الدنيوية. ا في  الأوروبية

اإلى جانب هذا التلاقي، هناك بع�س المفارقات اأ�صار اإليها بع�س الباحثين 
أن الطهطاوي جعل من الأمة القومية  األبرت حوراني الذي اعتبر  المعا�صرين، مثل ا
محور تفكيره الخا�س، في حين جعل التون�صي الأمة الإ�صلامية هي محور تفكيره، 

)1(  المرجع ال�صابق، �س 42.
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ً في نظر حوراني بعيدا عن روح القومية الحديثة التي تعتبر  أ�صبح التون�صي اوبذلك 
كل اأمة فريدة بحد ذاتها)1(.

واأ�صار اإلى هذه المفارقة كذلك، علي المحافظة في كتابه )التجاهات الفكرية 
عند العرب في ع�صر النه�صة(.

موقف  اأن  اعتبر  الذي  جدعان  فهمي  إليه  اار  اأ�ص ما  المفارقات،  هذه  ومن 
العربي  المحيط  إلى  اقرب  أ و ا،  الطهطاوي موقف  من  ن�صجًا  اأكثر  كان  التون�صي 
الأجنبية  الثقافة  �صيطرة  إزاء  عزما  اأكثر  ً وا خلدون،  ابن  تمثله  الذي  الإ�صلامي 

واعتباراتها الفل�صفية والأخلاقية)2(.

بين  العلاقة  �صورة  فيه  وتحددت  تبلورت  وكيف  الأول  الزمن  عن  هذا 
الإ�صلام والمدنية، وكيف واجه الفكر الإ�صلامي الحديث اإ�صكالية التمدن.

)1(  األبرت حوراني، الفكر العربي في ع�صر النه�صة، ترجمة: كريم عزقول، بيروت: دار نوفل، 1997م، �س98.
)2(  فهمي جدعان، اأ�ص�س التقدم عند مفكري الإ�صلام، مرجع �صابق، �س123
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الزمن الثاني.. نفي التعار�س بين الدين والمدنية

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

هذه  واأثار  وتنافرهما،  والمدنية  الدين  التقاء  عدم  يرى  الأول:  التجاه 
آنذاك مثل الإنجليزي كرومر،  ا  الإ�صكالية بع�س المفكرين وال�صيا�صيين الأوروبيين
اأن  اإلى  والفرن�صي هانوتو وغيرهما، الذين تحدثوا ون�صروا كتابات ومقالت ت�صير 

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

التجاه الثاني: يرى اأن طريق التمدن هو في محاكاة الأوروبيين، واأثار هذه 
الإ�صكالية بع�س الكتاب والمثقفين من م�صر و�صورية ولبنان الذين ن�صروا كتابات 

ومقالت في هذا المنحى.

وانبرى لمواجهة هذه الإ�صكالية المزدوجة ال�صيخ محمد عبده، وبالذات بعد 
أظهر فيها ال�صيخ محمد  ا، وهي الفترة التي  عودته من منفاه اإلى م�صر �صنة 1888م
عبده �صخ�صيته الم�صتقلة عن اأ�صتاذه ال�صيد جمال الدين الأفغاني، وتحددت فيها 

اتجاهاته وخياراته الفكرية والإ�صلاحية الثابتة والنهائية.
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وفي هذه الفترة كذلك، تجلت ب�صورة اأكبر م�صاألة الدين والمدنية في تفكير 
أي وقت م�صى، واأخذ  اأكثر من  وخطاب ال�صيخ عبده، وا�صتحوذت على اهتمامه ا
عنها  كا�صفين  باهتمام  عندها  توقفوا  بدورهم  الذين  الباحثين،  عند  بها  يعرف 

و�صارحين لها.

في  النه�صة  لع�صر  الموؤرخين  اأحد  حوراني،  األبرت  يرى  ال�صاأن  هذا  وفي 
اأن تفكير محمد عبده انطوى ح�صب قوله )على توتر دائم بين  العربي،  المجال 
منهما  الآخر، لكن لكل  اإلى  بال�صتناد  ا  تامًّ فهمًا  اأحدهما  فهم  اأمرين، ل يمكن 
ًّمطلبا خا�صا به ل مفر منه، الإ�صلام الذي يذهب اإلى اأنه يعبر عن م�صيئة الله في  ً
باب قواعد �صلوك الإن�صان في المجتمع، وحركة المدنية الحديثة التي ل مرد لها، 
ا، والتي تفر�س على الإن�صان  المنطلقة من اأوروبا، والآخذة الآن في النت�صار عالميًّ
اأن يبرهن، ب�صرحه ما  ًاتها ت�صرفا معينا. وكان هدف محمد عبده  ً بطبيعة موؤ�ص�ص
أراد اأن يثبت ذلك  اين. وقد  هو الإ�صلام الحقيقي، على اأن المطلبين غير متناق�ص
الخلفية  في  الإ�صلام  لتعاليم  دقيق  بتحليل  اأي�صًا،  عمليا  بل  ًّب،  فح�ص مبدئيا   ًّ ل
ًثنين توافقا مطلقا، اأي اأن الإ�صلام  ً ًأنه لم يعتقد يوما اأن بين ال الجتماعية، اإل ا

ير�صى عن كل ما ير�صى عنه العالم الحديث()1(.

عبده،  ال�صيخ  عند  الق�صية  هذه  في  والموؤرخين  الباحثين  بع�س  ووجد 
ومدى  الع�صرية،  والروح  الدين  بين  العلاقة  اأنماط  تت�صكل  لمعرفة كيف  مدخلًا 

)1(  األبرت حوراني، الفكر العربي في ع�صر النه�صة، مرجع �صابق، �س169.
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وفي  الحديثة،  الأوروبية  والمدنية  الإ�صلامية  الأفكار  بين  م�صالحة  تكوين  اإمكانية 
هذا النطاق جاءت محاولة ت�صارلز اآدمز في كتابه )الإ�صلام والتجديد في م�صر( 
ال�صادر �صنة  1933م، ومحاولة هاملتون جيب في كتابه )التجاهات الحديثة في 
الإ�صلام( ال�صادر �صنة 1947م، وهكذا محاولة األبرت حوراني في كتابه )الفكر 

العربي في ع�صر النه�صة( ال�صادر �صنة 1962م.

وهذا ما يف�صر اهتمام الغربيين باأفكار ال�صيخ محمد عبده، في محاولة منهم 
تن�صاأ  قد  التي  التوترات  واإزالة  الأوروبية،  بالمدنية  الإ�صلامية  )المجتمعات  لربط 
نتيجة الحتكاك بين م�صتلزمات الهوية عند الم�صلمين، وم�صتلزمات الحداثة عند 
ًأن يكون م�صدرا للمقاومة والممانعة، والتح�صن اأمام  الأوروبيين، وتحييد الدين من ا
اأمام  ًتع�صية دوما  الم�ص المجتمعات  الأوروبية في هذه  الأفكار  ونفوذ وهيمنة  تقدم 

محاولت ال�صتلاب والختراق)1(.

ول �صك اأن هذه محاولت توظيفية، ت�صتند على مقولت اأراد منها ال�صيخ 
إثبات قدرته على ال�صتجابة  اأكيد دور الدين في مواكبة تطورات الحياة، و عبده تا

لمتطلبات الع�صر، ومقت�صيات المدنية.

)1(  زكي الميلاد، من التراث اإلى الجتهاد الفكر الإ�صلامي وق�صايا الإ�صلاح والتجديد، بيروت: المركز الثقافي 
العربي، 2004م، �س88.
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الذي  الدين والمدنية، في كتابه  ال�صيخ عبده موقفه تجاه م�صاألة  وقد �صرح 
خ�ص�صه لهذه المهمة، وك�صف عنه عنوانه اللافت )الإ�صلام دين العلم والمدنية(، 

الذي يعد اأحد اأهم موؤلفاته، اإن لم يكن اأهمها على الإطلاق.

عنا�صر  ثلاثة  يمكن تحديده في  عبده،  لل�صيخ  الموقف  هذا  النظر في  وعند 
اأ�صا�صية، هي:

ًأو يت�صادم مطلقا  اأولً: التاأكيد على اأن الدين في روحه وجوهره ل يتعار�س ا
مع المدنية في روحها وجوهرها، وكما اأن الدين يتناغم مع المدنية، فاإن المدنية تتناغم 
اأبدًا،  المدنية  �صبيل  يقف عثرة في  )لن  قوله  والإ�صلام ح�صب  اأي�صًا،  الدين  مع 
لكنه �صيهذبها وينقيها من اأو�صارها، و�صتكون المدنية من اأقوى اأن�صاره متى عرفته 

وعرفها اأهلها()1(.

أن الدين من معوقات التقدم والتمدن  ا نقد وجهات النظر التي ت�صور  ثانيًا:
لأنه يحد من تطور العلم وتقدمه، وح�صب راأيه فاإن )الم�صلمين اإذا تهذبت اأخلاقهم 
المعارف، ولحقوا بهم في  العلوم وتح�صيل  �صابقوا الأوروبيين في اكت�صاب  بالدين 

التمدن(.)2(

)1(  محمد عبده، الإ�صلام دين العلم والمدنية، درا�صة وتحقيق: عاطف العراقي، القاهرة: الهيئة الم�صرية العامة 
للكتاب، 1998م، �س181.

)2(  المرجع ال�صابق، �س121.



887 الإ�صلام والمدنية تقدم وتراجع فكرة المدنية...
887

وي�صيف في مكان اآخر، اأن الم�صلمين )ما عادوا العلم ول العلم عاداهم اإل 
من يوم انحرافهم عن دينهم، واأخذهم في ال�صد عن علمه، فكلما بعد عنهم علم 
الدين بعد عنهم علم الدنيا وحرموا ثمار العقل. وكانوا كلما تو�صعوا في العلوم 
الدينية، تو�صعوا في العلوم الكونية. واأما غيرهم فكلما ات�صلوا بالدين وجدّوا في 
بعدوا عن  وكلما  للقائهم،  واكفهر وجهه  العلم وتجهمهم  اأنكرهم  عليه،  المحافظة 
ثمار  من  العلم  باأن  ي�صرحون  ولذلك  وجوههم.  في  وب�سَّ  العلم  �صالمهم  الدين 
اأثر،  اأن يظهر منه فيه  العقل، والعقل ل ي�صح اأن يكون له في الدين عمل، ول 
والدين من وجدانات القلب، ول علاقة بين ما يجد القلب وما يك�صب العقل، 
فالف�صل تام بين العقل والدين، ول �صبيل اإلى الجمع بينهما، �صامحهم الله فيما 
ي�صمونه ت�صامًحا مع العلم، وهم ي�صرحون باأنه عدوه الذي ي�صتحيل اأن يكون بينه 

وبينه �صلم()1(.

ثالثًا: نقد من ي�صفهم اأرباب الأفكار الذين اندفعوا اإلى محاكاة الأوروبيين 
في مظاهر مدنيتهم، وح�صب قوله )اإن اأرباب الأفكار من الذين يرومون اأن تكون 
بلادنا كبلاد اأوروبا، ل ينجحون في مقا�صدهم، وي�صرون اأنف�صهم بذهاب اأتعابهم 
اأدراج الرياح، وي�صرون البلاد بجعل الم�صروعات فيها على غير اأ�صا�س �صحيح، فلا 
يمر زمن قريب اإل وقد بطل الم�صروع ورجع الأمر اإلى اأ�صواأ مما كان... ومن المحقق 
اأن بع�س الم�صريين قد اندفعوا اإلى محاكاة الأوروبيين في مظاهر مدنيتهم واأعرا�صها 

)1(  المرجع ال�صابق، �س194
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فح�صب، كمظاهر الأبهة والترف، دون اأن ي�صاألوا اأنف�صهم عن جوهر تلك المدنية 
واأداء  الطبيعية،  بالحقوق  وال�صعور  الأخلاقي،  القانون  قدا�صة  وهو  األ  وروحها.. 

الواجبات الجتماعية)1(.

ويلتقي هذا الموقف من ال�صيخ عبده ويتعا�صد مع موقف �صلفيه الطهطاوي 
والتون�صي، معه اأنه لم ياأت على ذكرهما، ولكنه يفترق عنهما في ات�صال موقفه 
الفكري والثقافي، في حين  اإلى الإ�صلاح  ا وداعيًا  الفكري بو�صفه مفكرًّ بالمجال 
يت�صل موقفا الطهطاوي والتون�صي بالمجال ال�صيا�صي، بو�صفهما كانا على علاقة 

بال�صلطة في ع�صريهما، وداعيين لإ�صلاح ال�صلطة والدولة وتع�صيد قوتهما.

)1(  محمد ر�صيد ر�صا، تاريخ الأ�صتاذ الإمام محمد عبده، ج2، �س122
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الزمن الثالث.. المدنية والقتراب من الإ�صلام

هذا الطور جاء متاأثرًا من جهة، ومتممًا من جهة اأخرى للطور ال�صابق، لأنه 
ارتبط ببع�س تلامذة ال�صيخ محمد عبده والمتاأثرين بمدر�صته الفكرية، والمنتظمين 

في م�صلكه الفكري.

بها  المدنية، وعرف  بم�صاألة  الإ�صلامي  الفكر  الذي جدد علاقة  الطور  وهو 
خلال العقود الأولى من القرن الع�صرين، ولول هذا الجهد لكانت م�صاألة المدنية 
ا ب�صورة اأ�صا�صية مع نهاية القرن التا�صع ع�صر، ومع  في المجال العربي تتحدد زمنيًّ

وفاة ال�صيخ محمد عبده.

وتغيرت في هذا الطور كذلك طبيعة اإ�صكالية العلاقة بين الإ�صلام والمدنية، 
وتحددت في اإطار الدفاع عن اأن الدين يمثل ذروة المدنية، والتاأكيد على اأن الإ�صلام 

هو روح المدنية، والتب�صير باأن ماآلت المدنية القتراب من الدين.

م�صر،  في  وجدي  فريد  محمد  به،  وعرفوا  الموقف  هذا  تبنوا  الذين  ومن 
وم�صطفى الغلاييني في لبنان، و�صوف نبداأ اأولً ب�صرح موقف محمد فريد وجدي، 

ومن ثمَّ موقف م�صطفى الغلاييني.
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حين اأ�صار األبرت حوراني اإلى محمد فريد وجدي في كتابه )الفكر العربي 
في ع�صر النه�صة(، اعتبره و�صائر الكتاب المنتمين اإلى مدر�صة محمد عبده، ح�صب 
قوله )اهتموا باأمرين خطيرين وم�صتقلين: الإ�صلام بحقائقه و�صرائعه المو�صى بها 

من الله، والمدنية بقوانينها المكت�صفة بف�صل علم الجتماع()1(.

اأعماله  في  انطلق  وجدي  فريد  اأن محمد  فهمي جدعان  يرى  جهة  ومن 
الفكرية من العتقاد باأن الإ�صلام روح المدنية الحقيقية، لذا كان ككتابه الأ�صا�صي 
)المدنية والإ�صلام( الذي حاول فيه تطبيق الديانة الإ�صلامية على نوامي�س المدنية، 
واأبعد من ذلك حيث يرى اأن ل مدنية اإل بالإ�صلام، وكل ما نقروؤه من قواعد 
المدنية الع�صرية لي�س بالن�صبة اإلى قواعد الديانة الإ�صلامية اإل ك�صعاع من �صم�س 

اأو قطرة من بحر)2(.

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

ا اإلى الإ�صلام)3(. �صبيل الكمال لي�س اإل تقربًّ

المدنية  تطبيق  وهل  والدين؟  المدنية  تتفق  اأن  يمكن  هل  يت�صاءل  وحين 
ينافي الدين؟. يجيب فريد وجدي بقوله )اإن الإ�صلام فتح باب الرتقاء الروحي 

)1(  األبرت حوراني، الفكر العربي في ع�صر النه�صة، مرجع �صابق، �س170
)2(  فهمي جدعان، اأ�ص�س التقدم عند مفكري الإ�صلام، مرجع �صابق، �س406.

)3(  محمد فريد وجدي، المدنية والإ�صلام، القاهرة، �س122.
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وو�صع مداه، كما فتح باب الرتقاء المادي، فلم يحرم علمًا نافعًا، ولم ي�صع للعلوم 
حدودًا. اأنا ل اأكتفي باأن اأقول باأن المدنية والدين يجب اأن يتفقا، بل اأعلن على 
روؤو�س الأ�صهاد اأن الدين هو ذروة المدنية، ولي�س معنى هذا اأن كل مدنية قائمة 
دين، واأن كل دين قائم مدنية، ولكن معناه اأن المدنية التي ت�صتحق هذا ال�صم 

بنزاهة اأ�صولها، هي غر�س دين الحق الخال�س.

اإنه المثل الأعلى لمدنية فا�صلة، اإن لم ت�صل اإليها الإن�صانية اإلى اليوم، فت�صل 
اإليها ل محالة تحت تاأثير التطورات الأدبية التي ل تفتاأ تطراأ عليها.

المقاذر  حماأة  في  اإيغالً  يوم  كل  يزداد  والعالم  هذا  اأنىَّ  قائل:  يقول  قد 
بالتقزز  قوي  �صعور  ي�صحبه  تدهوره هذا  ولكن  نقول: هذا �صحيح،  والإ�صفاف، 
مما هو فيه، يدل على ذلك القلق الذي ي�صاوره في كل حركة من حركاته، وروح 
ال�صخط الم�صتولية عليه حتى وهو في معمعان لذاته، وهذا اأمر طبيعي كائن، كل 
ما فيه يدعوه للتكمل، وتهيئه لخلافة الله في اأر�صه، وهو دور من اأدوار الحياة ينتهي 
اأمده، ثم يحل محله دور جديد فيلبث حتى ينق�صي عهده، ثم يخلفه غيره، وهلم 
جرّا، حتى تطهر الفطرة الب�صرية من اأقذائها، واإذ ذاك ت�صير اإلى الكمال قدمًا، وفي 
اأثناء هذه النقلابات ل يزال الإ�صلام مثلًا اأعلى للمدنية تتقرب الإن�صانية منه 

ي�صيًرا ي�صيًرا حتى تبلغه)1(.

)1(  محمد فريد وجدي، الم�صتقبل للاإ�صلام، بيروت: دار الكاتب العربي، دون ذكر التاريخ، �س125ـ126
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وهذه الفكرة هي من اأكثر الأفكار التي عمل فريد وجدي على تاأكيدها 
وتثبيتها واإ�صاعتها، ومن هذه الجهة يعد فريد وجدي اأحد اأكثر المفكرين الم�صلمين 

دفاعًا عن علاقة الدين بالمدنية.

والملاحظ ب�صورة عامة على هذا الموقف اأنه محكوم بذهنية الرغبة، وتتغلب 
فيه الرغبة على الواقع، ب�صكل يكاد يغيب فيه الواقع بقوانينه وموازينه المو�صوعية 
موقف ل  اأنه  بمعنى  تاريخي،  ول  زمني  موقف ل  باأنه  و�صفه  ويمكن  والتاريخية، 
اأن  بمعنى  تاريخي،  كونه ل  ومن جهة  زمنية،  له حدود  ولي�صت  زمن،  له  يعرف 

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

اأحدث تجددًا في  فريد وجدي  اأن  وفي وقت لحق، وجد فهمي جدعان 
هذه،  اأفكاره  بع�س  اإلى  بعد  فيما  وجدي  فريد  عاد  )وقد  قوله  وح�صب  موقفه، 
واأجرى عليها بع�س التطويرات والتحديدات المت�صلة خا�صة بموقف الم�صلمين من 
التمدن الغربي. ونحن نجد اأنه في هذه المرة، اأي بعد ربع قرن تقريبًا، قد منح المدنية 
فيها،  جوهري  هو  بما  ياأخذوا  باأن  بموجبه  الم�صلمين  طالب  ا،  خا�صًّ و�صعًا  الغربية 
ويدمجوه بقيمهم الفكرية والمدنية، اأي باأن ل يغلوا في نبذهم للح�صارة الغربية)1(.

)1(  فهمي جدعان، اأ�ص�س التقدم عند مفكري الإ�صلام، مرجع �صابق، �س409.
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وا�صتند جدعان في تغير هذا الموقف، على ن�س اأ�صار اإليه فريد وجدي في 
فح�صه  عند  الن�س  هذا  ويك�صف  ع�صر(،  الرابع  القرن  معارف  )دائرة  مو�صوعته 

والتاأمل فيه، عن ثلاثة مواقف متغيرة، هي:

أولًا: موقف من تلاشي وزوال المدنية الغربية

في هذا ال�صاأن يرى وجدي )اأن هذه المدنية حافلة بعيوب جوهرية يمكن اأن 
تنقلب اإلى اأمرا�س ع�صوية، اإل اأن هذا ل يعني اأنه محكوم على هذه المدنية اأن 
تنحل وتتلا�صى، ذلك اأن في هذه المدنية من عوامل المقاومة ما يمكنها من التغلب 
على هذه الأمرا�س، وما يقوم به فلا�صفة الغرب وم�صلحوه من نقد تقويمي لهذه 
الح�صارة ومن ن�صاطات علمية جديدة... كل ذلك يعدّل من الحالة الإلحادية التي 
تاأدى اإليها الغرب بغلو العلم الطبيعي والقائمين عليه، ويدعم العتقاد باأن العلم 
الروحي التجريبي �صيعيد اإلى الإن�صان جملة الف�صائل الأخلاقية والروحية التي 

فقدها تحت تاأثير العلم المادي(.

ثانيًا: موقف من البديل عن مدنية الغرب

مدنية  الأمم  حالت  من  اأيدينا  بين  فيما  نرى  ل  اأننا  وجدي  يرى  حيث 
ويحكمون  المدنية  يحقرون هذه  والذين  الوجود،  الأوروبية  المدنية  لمنازعة  ت�صلح 
اأنقا�صها مدنية تعيد لهم ع�صرًا من ع�صور  اأن تقوم على  وياأملون  بالزوال  عليها 
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اأن  يمكن  ل  لأنه  تتحقق،  اأن  يمكن  ل  اأماني  عن  اإل  يعبرون  ل  فاإنهم  التاريخ، 
تخلف مدنية، مدنية اأخرى اإل اإذا كانتا موجودتين معًا وتنازعتا العالم في ميدان 
واحد، ل اأن تكون اإحداهما قائمة زاهرة، والأخرى في بطون الكتب اأو في غيابات 

المخيلات.

ثالثًا: موقف من التفاعل وإصلاح المدنية

اإذ يرى وجدي اأن الأولى بم�صلمي ال�صرق ال�صعي اإلى تكميل هذه المدنية، 
فاإنها مح�صول جهود ل تح�صى، لآبائهم منها حظ وفير، بل ل يزال لهم فيها اآثار 
تنتهي في  الفخم،  �صرحها  اأ�صولها  على  قام  التي  العلوم  فاإن  بطابعهم،  مطبوعة 

حلقة من �صل�صلة ن�صبها اإلى الم�صلمين في اإبان دولتهم)1(.

مصطفى الغلاييني

تناغمًا مع المنحى الذي �صلكه محمد فريد وجدي، وتوا�صلًا معه في الدفاع 
عن علاقة الدين بالمدنية، جاء موقف ال�صيخ م�صطفى الغلاييني، الذي �صرحه 
في كتابه )الإ�صلام روح المدنية(، ورجع له مرة اأخرى في مقالة له بعنوان )الدين 

والمدنية( ن�صرها �صنة 1910م في مجلة النبرا�س التي اأ�صدرها في بيروت.

)1(  المرجع ال�صابق، �س410.
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اأثيرت في ع�صره من  التي  وينطلق الغلاييني في موقفه من الإ�صكاليات 
لهم  المقلدين  ومن  م�صر،  في  البريطاني  المندوب  كرومر  اللورد  مثل  الأوروبيين 

ح�صب قول الغلاييني، وتطرق اإلى هذه الإ�صكاليات في معر�س الرد عليها.

)م�صر  كتابه  في  كرومر  ل�صان  على  جاءت  التي  الإ�صكاليات  هذه  من 
الحديثة(، واأ�صار اإليها الغلاييني في كتابه )الإ�صلام روح المدنية(، قوله اإن الإ�صلام 
)دين مناف للمدنية، ولم يكن �صالًحا اإل للبيئة والزمان اللذين وجد فيهما، واإن 
الم�صلمين ل يمكنهم اأن يرقوا في �صلم الح�صارة والتمدن اإل بعد اأن يتركوا دينهم 
ا، لأنه ياأمرهم بالخمول والتع�صب، ويبث فيهم روح  وينبذوا القراآن واأوامره ظهريًّ
هذا  مدنية  يناق�س  بما  اأتى  ولأنه  النتقام،  وال�صقاق وحب  يخالفهم  لمن  البغ�س 

الع�صر من حيث المراأة والرقيق)1(.

وعلى ل�صان المقلدين لهم، اأ�صار الغلاييني اإلى قول هوؤلء اإن الدين والمدنية 
�صدان، واإن من تم�صك باأ�صول الدين فقد بعد عن التمدن، لأن الدين عقبة في 
فعليها  العلا  اإلى  والرتفاع  المجد  اإلى  النهو�س  تريد  اأمة  فاأية  الأمم،  ترقي  �صبيل 
ترك الدين ال�صماوي والتم�صك بدين المدنية الحديثة، واأقرب دليل هي فران�صة، 
ا ونفت رجاله من  تلك الدولة التي لم تبلغ ما بلغته اإل بعد اأن نبذت الدين ظهريًّ

بلادها)2(.
)1(  م�صطفى الغلاييني، الإ�صلام روح المدنية، بيروت: المكتبة الأهلية، 1930م، �س8.

1910م،  ال�صاد�س،  الجزء  الثاني،  المجلد  بيروت،  النبرا�س،  مجلة  والمدنية،  الدين  الغلاييني،  م�صطفى    )2(
�س203.
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الأفكار  من  جملة  الغلاييني  طرح  عليها،  ا  وردًّ الإ�صكاليات  هذه  واأمام 
اأبرز  ومن  والمدنية،  الدين  بين  العلاقة  موقفه في  ت�صرح طبيعة  التي  والت�صورات 

هذه الأفكار والت�صورات، مايلي:

ال�صحيحة  المدنية  اأ�صول  هي  ال�صامية  ومبادئه  الدين  اأ�صول  اإن  اأولً: 
وم�صادرها العذبة، فما من تقدم يرى، ول من تمدن ي�صاهد اإل وترى لهما اآثارًا في 

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

يخالفها  ما  فيه  فهل  المدنية،  من  ب�صيء  ياأمر  ل  الدين  اأن  لنفر�س  ثانيًا: 
ويناق�صها؟ اإن جواب من عرف الدين الإ�صلامي حقيقة هو بطبيعة الحال: كلا. 
ترقيها،  الذي كان حاجزًا دون  الدين  اأن تركت  بعد  فرن�صا ترقت  اإن  القول  اأما 
فلي�س عليه اأثارة من العلم والنقد ال�صحيح. اإذ هذه اإنكلترا متدينة، وهذه األمانيا 
متدينة، فهل هما متاأخرتان اأم هما قد بلغتا اأ�صواطًا من التقدم والرقي لم تبلغها 
الوحيد  ال�صبب  هو  الدين  ترك  واإن كان  لها؟  التي ل دين  الدولة  تلك  فرن�صا، 

للترقي، فلم نرى فرن�صا متاأخرة عن الدول المتدينة)1(؟.

ثالثًا: اإن الإ�صلام دين يرافق العقل جنبًا اإلى جنب، ويم�صي مع المدنية في 
طريق واحدة، وي�صافح الإن�صانية يدًا بيد. فهو من ناحية قد رفع منار الحقيقة على 
ذروة ل تنال، ومن ناحية ثانية قد نه�س بالإن�صانية واأقام بناءها على اأ�صا�س من 

)1(  المرجع ال�صابق، �س204.
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العدل والم�صاواة والأخلاق والتربية وال�صيا�صة المثلى، مما ي�صلح لكل زمان ومكان 
وكل اأمة. ولقد خلَّ�س هذا الدين الإن�صانية من عقيدة ال�صرك وتكثير الأرباب، 
واأزال عنها برقع الخرافات الم�صللة، وك�صر عن عقول الب�صر قيود الأوهام، ونجاهم 

من ف�صاد الأخلاق)1(.

رابعًا: اإن اأوروبا تدين برقيها وتمدنها لما اكت�صبته من تاآليف علماء الإ�صلام 
واآرائهم، التي اقتب�صها الأوروبيون بعد الحروب ال�صليبية، فاأفادوا مما فيها من علوم 
وفنون واكت�صافات وتجارب، اأ�صلحوا بع�س ما فيها من الخطاأ، وطوروا باقيها على 

نحو ولد المدنية الحديثة.

خام�صًا: اإن الطابع التمديني في الإ�صلام، يتجلى ب�صورة خا�صة في الت�صور 
الراقي للتوحيد الإ�صلامي، وفي الإ�صارات القراآنية اإلى الم�صائل العمرانية والكونية، 
وفي تاأكيده لمبادئ العدل والم�صاواة بين الأفراد، وفي نظامه الأخلاقي وال�صيا�صي 

ال�صامن ل�صعادة الجماعة والفرد)2(.

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

)1(  م�صطفى الغلاييني، الإ�صلام روح المدنية، مرجع �صابق، �س10.
)2(  المرجع ال�صابق، �س27.
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هذه لعلها هي الفترة الرئي�صية التي ظهرت فيها، وتحددت م�صاألة العلاقة 
ا في نطاق الفكر الإ�صلامي  ا حقيقيًّ اأنها مثلت همًّ بين الإ�صلام والمدنية، وكيف 
الحديث الذي ظل يتابعها في ثلاثة اأزمنة متلاحقة، وب�صور واأنماط من المعالجات 

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

وتراجع  والمدنية،  الإ�صلام  بين  العلاقة  �صورة  تغيرت  الفترة  تلك  بعد  من 
ا، اأو تراكمًا مت�صلًا كما ح�صل في  ا حقيقيًّ الهتمام بهذه الم�صاألة، ولم تعد تمثل همًّ
الفترة الما�صية، والأكثر اأهمية في ذلك اأنه لم يعد يرتبط بهذه الم�صاألة رجال م�صلحون 

ومفكرون من اأمثال الطهطاوي والتون�صي ومحمد عبده ومحمد فريد وجدي.

الذي  نبي  بن  مثله مالك  ما  ال�صاأن، هو  الوحيد في هذا  ولعل ال�صتثناء 
مجال  في  تحليل  اأجود  عنها  وقدم  الهتمام،  لها  واأعاد  الح�صارة،  بفكرة  اعتنى 

الفكر الإ�صلامي المعا�صر.

ومع مالك بن نبي تحول الهتمام الجاد من فكرة المدنية اإلى فكرة الح�صارة، 
وهذا من التغيرات المهمة التي ح�صلت في المجال الفكري الإ�صلامي.

هذا  وتحليل  تف�صير  ما  ونظر،  توقف  اإلى  بحاجة  الذي  الجوهري  وال�صوؤال 
التراجع في العلاقة بم�صاألة المدنية في نطاق الفكر الإ�صلامي المعا�صر؟

هناك نظرية اأ�صار اإليها بع�س المفكرين المعا�صرين يمكن ال�صتناد عليها في 
تف�صير هذا التراجع، وهي نظرية القطيعة بين مرحلتي الفكر الإ�صلامي الحديث 

والمعا�صر.
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والذي ك�صف عن هذه القطيعة ما ظهر بين هاتين المرحلتين من مفارقات 
اأن  اأظهرت  التي  والثقافية  الفكرية  والمقاربات  المقارنات  اأكدتها  كبيرة،  معرفية 
الفكر الإ�صلامي في مرحلته الحديثة الممتدة من الن�صف الثاني من القرن التا�صع 
ع�صر اإلى ع�صرينيات القرن الع�صرين، كان على درجة من التميز والتقدم، يفوق 

ما كان عليه في مرحلته المعا�صرة.

الفكر  بدرا�صة  اعتنوا  الذين  الباحثين والمفكرين  اإليه بع�س  تنبه  ما  وهذا 
ال�صيد  ر�صوان  الدكتور  هوؤلء  ومن  والمعا�صرة،  الحديثة  مرحلتيه  في  الإ�صلامي 
الذي حاول في العديد من كتاباته اأن يلفت النظر لوجود هذه القطيعة والتاأكيد 

عليها.

الإ�صكالية  اأن  في  ال�صيد  الدكتور  راأي  ح�صب  القطيعة  هذه  وتتحدد 
الرئي�صية للفكر الإ�صلامي الحديث كانت اإ�صكالية النهو�س والتقدم، بينما الفكر 
الإ�صلامي المعا�صر اإ�صكاليته الأ�صا�صية هي الهوية ومقت�صياتها واأ�صاليب حفظها، 
وبتاأثير هذه القطيعة اأ�صبح الغالب على الحقبة المعا�صرة في التفكير الإ�صلامي، 
كما يرى الدكتور ال�صيد هو حالة النكو�صية، ويتمثل ذلك عنده في ت�صوير اأن 
محمد عبده كان متقدمًا على ر�صيد ر�صا، ور�صيد ر�صا كان متقدمًا على ح�صن 
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عبد  عمر  على  متقدمًا  كان  وقطب  قطب،  �صيد  على  متقدمًا  كان  والبنا  البنا، 
الرحمن)1(.

وت�صتدعي هذه النظرية، البحث عن اأمرين:

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

الفكر  قطعت  التي  القطيعة  واأ�صباب  عوامل  عن  البحث  الثاني:  الأمر 
الإ�صلامي المعا�صر عن مرحلته الحديثة.

ب�صاأن الأمر الأول: هناك نقا�س بين الباحثين والمفكرين العرب المعا�صرين 
حول منابع فكرة التقدم التي عرف بها الفكر الإ�صلامي الحديث، وهي الفكرة 
الوثيقة ال�صلة بم�صاألة المدنية. فهناك من يرى اأن الثقافة الأوروبية هي منبع هذه 
حين  الثقافة،  بهذه  ات�صاله  بعد  الحديث  الإ�صلامي  الفكر  واكت�صبها  الفكرة، 
و�صلت حملة نابليون على م�صر �صنة 1798م، وتعمقت بعد رحلة الطهطاوي اإلى 

فرن�صا �صنة 1826م.

اأكثر  اأحد  جدعان  فهمي  الدكتور  وهو  الراأي،  هذا  يخطئ  من  وهناك 
المفكرين العرب المعا�صرين عناية بدرا�صة فكرة التقدم في المجال العربي الحديث، 

1997م،  العربي،  الكتاب  دار  بيروت:  ومتابعات،  مراجعات  المعا�صر  الإ�صلام  �صيا�صيات  ال�صيد،  ر�صوان    )1(
�س7.
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كما ك�صف عن ذلك كتابه ال�صهير )اأ�ص�س التقدم عند مفكري الإ�صلام في العالم 
العربي الحديث( ال�صادر �صنة 1979م.

وحين ي�صرح جدعان راأيه يقول )وخلافًا لما درج عليه الدار�صون المحدثون، 
ينتقل  لم  العرب،  النه�صة  مفكري  عند  التقدم  مفهوم  اأن  الزعم  اإلى  اأذهب 
اإليهم ابتداء من فلا�صفة ع�صر التنوير الأوروبيين من اأمثال فولتير وكوندور�صيه 
ومونت�صكيو وغيرهم، واإنما جاءهم من م�صدرين اأ�صا�صيين لم تكن اأفكار التنويريين 

اإل رافدًا تاليًا لهما.

اأما الم�صدر الأول فهو وعيهم للهوة التي باتت تف�صل عالم العرب وال�صرق 
والإ�صلام عن عالم الغرب، الذي لحظوا اأنه يحث الخطا بثبات واطراد في طريق 

الرقي والتقدم والتمدن.

اأما الم�صدر الثاني فهو قراءتهم لـمقدمة ابن خلدون، التي تحتل فيها م�صكلة 
اأفول العمران، اأي التقهقر الح�صاري، المرتبة الأولى. وبين قراءتهم لبن خلدون 
ووعيهم لحالة التدني اأو التقهقر، لم يكن بد من اأن تجد اآراء فلا�صفة التنوير بع�س 

الرجع وال�صدى)1(.

بمقدمة  بالعلاقة  يت�صل  الذي  الجانب  في  جدعان  الدكتور  راأي  يعزز  وما 
ابن خلدون بو�صفها منبعًا لفكرة التقدم، اأن مفكري ع�صر الإ�صلاح الإ�صلامي 

)1(  فهمي جدعان، الما�صي في الحا�صر، مرجع �صابق، �س471.
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فكرية  وقيمة  اأهمية  من  مالها  واكت�صفوا  المقدمة،  هذه  على  تعرف  من  اأول  هم 
واإ�صلاحية.

فرفاعة الطهطاوي في نظر الدكتور جدعان، هو اأول مفكري ع�صر النه�صة 
منت�صف  في  و�صجع  اإ�صكاليته،  في  وتابعوه  خلدون  ابن  اكت�صفوا  الذين  العربية 

القرن التا�صع ع�صر مطبعة الحكومة في بولق على ن�صر مقدمته)1(.

اأنه و�صع كتابه  األبرت حوراني  التون�صي، فقد بدى عند  الدين  واأما خير 
)اأقوم الم�صالك في معرفة اأحوال الممالك(، في زمنه )وهو على �صيء من العتقاد 
باأنه يفعل للع�صر الحديث ما فعله ابن خلدون لع�صر اأ�صبق، فالموؤلفان التون�صيان، 
و�صعا كتابيهما في فترة عزلة عن الحياة ال�صيا�صية، وعالجا فيهما كلّ على طريقته، 
ق�صية ن�صوء الدول و�صقوطها. وقد ق�صم كل منهما كتابه اإلى مقدمة لعر�س المبادئ 
العامة واإلى اأجزاء عدة. اإل اأن الت�صابه يقف عند هذا الحد، ففيما يعنى كتاب ابن 
خلدون في معظمه بتاريخ الدول الإ�صلامية، يعنى كتاب خير الدين، في معظمه 

اأي�صًا، بتاريخ الدول الأوروبية وتركيبها ال�صيا�صي وقوتها الع�صكرية()2(.

وهكذا ال�صيخ محمد عبده الذي التفت هو الآخر اإلى مقدمة ابن خلدون 
في ع�صره، وطالب باإدخالها في المنهج الدرا�صي بالأزهر، وكان متحم�صًا لهذا الأمر 
في �صياق تفكيره باإ�صلاح النظام التعليمي بالأزهر، وتقدم بهذا القتراح اإلى �صيخ 

)1(  المرجع ال�صابق، �س471.
)2(  األبرت حوراني، الفكر العربي في ع�صر النه�صة، مرجع �صابق، �س97.
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الأزهر اآنذاك ال�صيخ محمد الأنبابي، و�صرح له الفوائد الكبيرة للمقدمة، التي لم 
يقتنع بها الأنبابي، فرد عليه اإن العادة لم تجر بذلك.

واأما ب�صاأن الأمر الثاني: فيمكن تلم�س تف�صير القطيعة التي ح�صلت بين 
مرحلتي الفكر الإ�صلامي، في �صياقين موؤثرين، وهما:

ال�صياق الأول: له طبيعة فكرية ويت�صل بالتحول الذي ح�صل في م�صلكيات 
ال�صيخ محمد ر�صيد ر�صا بعد وفاة اأ�صتاذه ال�صيخ محمد عبده، وذلك بو�صفه يمثل 
من جهة اآخر حلقات مدر�صة ال�صيد جمال الدين الأفغاني الإ�صلاحية، والمرحلة 
الأخيرة لحركة الإ�صلاح الإ�صلامي، ويمثل من جهة اأخرى حلقة الت�صال بمرحلة 

الفكر الإ�صلامي المعا�صر الذي ت�صكل بعد نهاية الدولة العثمانية.

الحديث  الإ�صلامي  الفكر  مرحلتي  بين  قطيعة  ر�صا  ر�صيد  اأحدث  فقد 
والمعا�صر، بعد تحوله في ال�صطر الأخير من حياته، من الم�صلك الإ�صلاحي الذي 

كان عليه ال�صيخ محمد عبده اإلى الم�صلك ال�صلفي المغاير له.

واإلى هذا التحول اأ�صار معظم الكتاب والباحثين العرب المعا�صرين الذين 
هوؤلء  ومن  مختلفة،  بطرق  عليه  وبرهنوا  ر�صا،  ر�صيد  و�صيرة  تجربة  من  اقتربوا 
األبرت حوراني في كتابه )الفكر العربي في ع�صر النه�صة( ال�صادر �صنة 1962م، 
وفهمي جدعان في كتابه )اأ�ص�س التقدم عند مفكري الإ�صلام في العالم العربي 
الحديث( ال�صادر �صنة 1979م، ومحمد عمارة في عدد من موؤلفاته منها كتاب 
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)تحديات لها تاريخ( 1982م، وكتاب )ال�صتقلال الح�صاري( 1984م، وكتاب 
)ال�صلفية  كتابه  عثمان في  فتحي  ومحمد  1991م،  الإ�صلامي(  الفكر  )تيارات 
تاريخ  ر�صا  )ر�صيد  الأبي�س في كتابه  واأني�س  المعا�صرة( 1993م،  المجتمعات  في 
المعا�صر..  الإ�صلام  )�صيا�صيات  كتابه  في  ال�صيد  ور�صوان  1993م،  و�صيرة( 
مراجعات ومتابعات( 1997م، وال�صيد يو�صف في كتابه )ر�صيد ر�صا والعودة اإلى 
منهج ال�صلف( 2000م، كما اأنني عالجت هذه الق�صية بتف�صيل في كتابي )من 

التراث اإلى الجتهاد.. الفكر الإ�صلامي وق�صايا الإ�صلاح والتجديد( 2004م.

وقد رتب الدكتور محمد عمارة، على هذا التحول في م�صلك ر�صيد ر�صا، 
اإلغاءه من قائمة التيار الفكري الإ�صلاحي الذي نه�س به الأفغاني وعبده، واعتبر 
اأن من يجعلون ر�صيد ر�صا في �صفوف هذا التيار هو )خلط وتعميم، يطم�س فروقًا 
اأ�صا�صية وهامة بين هذه التيارات، ومن مخاطره اأنه يلب�س المتخلف ثوب المتقدم، 
ويزين بعباءة العقلانية وال�صتنارة، قومًا وقفوا فقط، اأو وقفت بهم قدراتهم عند 

ظواهر الن�صو�س()1(.

والتجديد  الديني  الإ�صلاح  م�صار حركة  اأن  عمارة،  الدكتور  يرى  ولهذا 
ل�صالح  التدريجي  التراجع  في  اأخذت  وعبده،  الأفغاني  قادها  التي  الفكري 

التجاهات ال�صلفية، بعد زمن التاألق والزدهار.

)1(  محمد عمارة، تيارات الفكر الإ�صلامي، القاهرة: دار ال�صروق، 1991م، �س286.
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والق�صايا  الهموم  المعا�صر  الإ�صلامي  الفكر  يتابع  القطيعة لم  وبتاأثير هذه 
التي كانت ت�صكل اهتمام الفكر الإ�صلامي الحديث، والبناء على تلك التراكمات 

والخبرات الفكرية والثقافية المهمة والنا�صجة.

ظهور  وتاأثيرات  بتداعيات  ويت�صل  �صيا�صية،  طبيعة  له  الثاني:  ال�صياق 
على  الع�صرين  القرن  من  الثاني  الن�صف  في  الحديثة  القطرية  العربية  الدولة 
م�صارات وم�صلكيات الفكر الإ�صلامي المعا�صر، حيث كانت �صببًا فيما اأ�صابه من 
تراجع وجمود، وذلك حين قطعت هذه الدولة �صلتها الثقافية والمعنوية والمرجعية 
الفكر  بمرجعيات  المقابل  في  وارتبطت  الإ�صلامية،  والمنظومة  بالإ�صلام  ال�صاملة 
الأوروبي التي اأخذت منها كل ما يرتبط بتكوين الدولة، وت�صكيل موؤ�ص�صاتها، 
و�صياغة اأنظمتها وقوانينها وت�صريعاتها، لأنها اأرادت متوهمة اأن تكون على �صورة 
المغايرة  اأو  الع�صرية،  الدولة  و�صف  تكت�صب  ولكي  الحديثة،  الأوروبية  الدولة 

ل�صورة دولة الوليات ال�صلطانية التابعة للخلافة العثمانية.

بالثقافة  يرتبط  ما  اإهمال كل  على  القطرية  الدولة  هذه  فقد عملت  لهذا 
ب�صكل  عليها  و�صيقت  واأوقاف،  وجامعات  ومعاهد  موؤ�ص�صات  من  الإ�صلامية 
تحولت اإلى مجرد اآثار وذكريات تاريخية، كجامعة القرويين في المغرب التي كانت 
من اأقدم جامعات العالم، وجامعة الزيتونة في تون�س وغيرها... وذلك على خلفية 
اأن هذه الموؤ�ص�صات اإنما تنتمي اإلى ع�صور التاأخر والجمود، واأنها باتت قديمة وتقليدية 
وكان  الحديثة،  الدولة  ومتطلبات  مقت�صيات  مع  تتناغم  اأو  تن�صجم  ول  وبالية، 
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البديل عنها هو بناء الجامعات، التي ن�صاأت بدورها اأي�صًا على اأ�صا�س القطيعة مع 
باعتبارها  الأوروبية  الثقافة  بمنظومة  الكلي  والرتباط  الإ�صلامية،  الثقافة  منظومة 

تمثل م�صدر التعليم الحديث، ومنبع المعارف الحديثة.

التي  الأكبر  ال�صربة  )اأن  غليون  برهان  الدكتور  يرى  النطاق  هذا  وفي 
التي  الحديثة،  الدولة  يد  على  الواقع  في  جاءت  الدينية  المنظومة  لها  تعر�صت 
توؤلف  اأن  يمكن  موازية،  اأو  مقابلة  اجتماعية  �صلطة  اأية  على  تق�صي  اأن  حاولت 
بالن�صبة اإليها في يوم من الأيام مركز تحد اأو مناف�صة على الولء. وقد زاد تدخل 
الدولة في الم�صائل الدينية وتحكمها في ال�صلطات والموؤ�ص�صات الإ�صلامية ب�صكل 
اأكبر على اإثر ن�صوء الدول الوطنية التي اأ�صبحت تنظر اإلى الدين، اإ�صافة اإلى ما 
يمثله من مناف�س ممكن على الولء، كعقبة اأمام التقدم اأو كمخزون عقدي مناوئ 
لعقيدة التقدم والتحديث. وهكذا �صنت الدول والنخب الوطنية حرباً غير معلنة 
بالو�صولية  واتهمتهم  و�صورتهم،  �صمعتهم  و�صوهت  الدين،  علماء  �صد  حقيقية 

والنتهازية والجهل والرتزاق()1(.

وب�صبب هذه الو�صعيات التي ح�صلت بعد تكوين الدولة القطرية، ان�صغل 
تبني  ظل  في  بها  مهمومًا  واأ�صبح  الهوية،  باإ�صكالية  المعا�صر  الإ�صلامي  الفكر 

و�صعود الخيارات الفكرية المغايرة.

العالم  درا�صات  مركز  مالطا:  المعا�صر،  الإ�صلامي  الفكر  في  والتجديد  الجتهاد  واآخرون،  غليون  برهان    )1(
الإ�صلامي، 1991م، �س83.
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وبتاأثير هذين ال�صياقين ح�صلت هذه القطيعة بين مرحلتي الفكر الإ�صلامي 
والتقدم،  النهو�س  باإ�صكالية  الهتمام  تراجع  اإلى  اأدت  التي  والمعا�صر،  الحديث 

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



مقـدمـة

�صكلت ال�صحيفة الإطار الموؤ�ص�صي الأبرز لطرح الأفكار التي انطوى عليها 
خطاب التجديد والتمدن في الفكر الم�صري الحديث. وقد كان ال�صبب في ذلك 
هو هذا الرتباط بين البدايات الفعلية لظهور ال�صحافة في م�صر )عام 1828( من 
ناحية، وظهور الفكر التنويري والإ�صلاحي، في اإطار تجربة التحديث التي تبناها 
على  ال�صحافة  اإلى  ينظر  كان  ن�صاأتها  بداية  ومنذ  اأخرى.  ناحية  من  محمد علي 
اأنها مدر�صة لتعليم ال�صعب، واأنها وحدها القادرة على خلق ج�صر �صلة بين اأفكار 
الإ�صلاحيين والتنويريين من ناحية، واأفراد الجمهور - ممن انخرطوا في التعليم  - 
من  الم�صري ككل  العام  الراأي  لدى  وغر�صها  الأفكار  تلك  تمرير  على  القادرين 

ناحية اأخرى.

منطلقات معالجة ق�سايا التجديد واإ�سكاليات التمدن

في الخطاب ال�سحفي

 محمود خليل )1(

)1( اأ�صتاذ  الإعلام بجامعة القاهرة، رئي�س ق�صم ال�صحافة الإلكترونية بكلية الإعلام.
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الإبهار  من  الدرجة  نف�س  ال�صيا�صية  الأحزاب  اإن�صاء  لتجربة  يكن  ولم 
وفي  بل  م�صر،  والتجديد في  الإ�صلاح  لرواد  بالن�صبة  ال�صحافة  بها  تمتعت  التي 
اأغلب الأحيان كان الحزب ين�صاأ كمجرد اإطار لإ�صدار ال�صحيفة. وتثبت التجربة 
ال�صيا�صية الم�صرية اأن الجريدة في كثير من الأحيان تفوقت على الحزب ال�صيا�صي 
اإلى الجمهور بدرجة  النفاذ  القادرة على  الأداة  با�صتمرار  با�صمه، وكانت  الناطقة 
اإن�صاء  والتجديديين في  الإ�صلاحيين  تفكير  كان  فقد  والتاأثير.  المرونة  من  اأعلى 

اأحزاب يقترن في الأ�صا�س بالتفكير في اإ�صدار �صحف.

كو�صيلة  ال�صحافة  على  والتحديث  التجديد  مفكري  اعتماد  اأدى  وقد 
للنفاذ باأفكارهم اإلى الجمهور اإلى تميز الخطاب الخا�س بهم بالعديد من ال�صمات 
وتتبنى  م�صر.  في  ن�صاأتها  وظروف  ال�صحفية  الو�صيلة  بخ�صائ�س  ارتبطت  التي 
هذه الدرا�صة ثلاث فر�صيات اأ�صا�صية ترتبط بطبيعة العلاقة الجدلية بين كل من 

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

اأولً: الر�صمية : فقد اعتمد الخطاب الإ�صلاحي على تبني مفهوم ر�صمي 
لم�صطلح التجديد، واأبرز الأفكار التي تعك�س التجاه ال�صائد لمفردات هذا المفهوم، 
يتبناها  التي  الر�صمية  للاتجاهات  المناق�صة  اأو  ال�صتثنائية  الأفكار  على  والتعتيم 
الخطاب، وقد تلاقى الخطاب في هذا ال�صياق مع الطبيعة الر�صمية لل�صحافة والتي 

ن�صاأت في الأ�صا�س ن�صاأة خبرية لتعك�س وتوؤكد طابعها الر�صمي.
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مخاطبة  على  الإ�صلاحي  الخطاب  انغلاق  من  تعنيه  بما  النخبوية:  ثانيًا: 
النخبة  لتخاطب  ن�صاأت  و�صيلة  على  اعتماده  نتيجة  م�صر،  في  المثقفة  النخب 
المتعلمة والمثقفة، وهي الو�صيلة ال�صحفية. وقد اأدى ذلك اإلى اإغلاق دائرة اأفكار 

التجديد والتمدن على النخب وعدم وجود امتدادات �صعبية لها.

التمدن  اأفكار  وغذت  تبنت  التي  النخب  تلاقت  فقد  ال�صلطوية:  ثالثًا: 
ال�صيا�صية  ال�صلطة  دائرة  الوقوع في  ال�صحافة، من حيث  مع  م�صر  والتجديد في 
اتجاهات  لتبرير  كاأدوات  الأحيان  بع�س  وتوظيفها في  بل  لها،  وتبعيتها  الحاكمة، 

ال�صلطة.

و�صيتم اختبار هذه الفر�صيات الثلاث من خلال تحليل خطاب التجديد 
اأحمد  واأ�صتاذ الجيل  ال�صيخ الإمام محمد عبده،  بلوره كل من  والتمدن الذي 

لطفي ال�صيد عبر العديد من ال�صحف التي �صكلت نافذة لتقديم اأفكارهما.

التجديد  مفهوم  تحديد  في  ال�صحفي  للخطاب  الر�صمي  التوجه  اأولً: 
والتمدن:

على  با�صتمرار  والتاأكيد  الر�صمية،  اإلى  بطبيعته  ال�صحفي  الخطاب  يميل 
الأفكار والتجاهات ال�صائدة، وانخفا�س معدل اهتمامه بالتجاهات المهم�صة. ويبرز 
ذلك ب�صورة اأ�صا�صية في اإطار التغطية الإخبارية التي تتحرى با�صتمرار نقل اأخبار 
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الموؤ�ص�صات الر�صمية، وتهمي�س القوى الأخرى على ال�صاحة في حالة عدم نيلها 
�صك ال�صرعية، حتى ولو كانت قوى موؤثرة وفاعلة في الواقع المعا�س.

ال�صحف  من  الكثير  مثل  ذلك  في  مثلها   - الم�صرية  ال�صحافة  ن�صاأت  وقد 
العربية - ن�صاأة خبرية، ومن الممكن اأن ن�صتخل�س ذلك ب�صهولة من مراجعة اأ�صماء 
ال�صحف الأولى التي ظهرت في الدول العربية المختلفة، اإذ نجد كلمات مثل اأخبار 
ووقائع وجورنال وغيرها حا�صرة في اأ�صماء الكثير منها لتعبر عن وظيفتها الخبرية ودورها 
في نقل تعليمات وتوجيهات وفعاليات ال�صلطة الر�صمية اإلى الجمهور الم�صتهدف بها، 
فاإنه  الخبرية،  الن�صاأة  �صمة  الأوروبية في  ال�صحافة  مع  العربية  ال�صحافة  ت�صابه  ورغم 
بطابعها  ارتبط  الأولى  العربية  ال�صحف  داخل  الخبر  اأن  اإلى  التنبه  ال�صروري  من 
عك�س  على  الحكومية،  المن�صورات  اإلى  اأقرب  جعلها  ا  ر�صميًّ خبًرا  فجاء  ال�صلطوي 
م�صالح  تخدم  باأحداث  تخت�س  اأخبار  نقل  تحاول  كانت  التي  الأوروبية  ال�صحف 
التجارة والتجار في المجتمع الأوروبي. »وقد اأثرت طبيعة الن�صاأة الر�صمية للخبر داخل 
ال�صحف العربية على م�صارات تطوره عبر المراحل التاريخية المتلاحقة وحتى الآن، 
فنجد اأن الخبر ال�صحفي ي�صطبغ بال�صمة الر�صمية داخل الكثير من ال�صحف العربية 

التي ما زالت خا�صعة لنمط الملكية ال�صلطوية«)1(.

من محمد  تجربة كل  ذلك في  تجلى  كما   - ال�صحافة   تبنت  فقد  لذلك 
ا لم�صطلح التجديد. وقد وقع خطاب  عبده واأحمد لطفي ال�صيد - مفهومًا ر�صميًّ

 (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�صياق - في اإ�صكالية تناق�س داخلي وا�صحة على م�صتوى 
�صياغة  باإعادة  يرتبط  اإليه كمفهوم  ينظر  الإمام  ال�صيخ  كان  فقد  المفهوم.  تحديد 
وهيكلة وفهم الفكر الموروث عن الما�صي، في حين اأهمل الجانب المتعلق بالتحديث 
وتنمية الواقع المعا�س وو�صع �صياغات ملائمة لتحقيق هذا الهدف. في حين كان 
خطاب اأحمد لطفي ال�صيد حري�صًا على التاأكيد على مفهوم الحداثة والتحديث 
بالموروث الفكري الإ�صلامي.  من منطلق ا�صتلهام التجربة الغربية، وبت ال�صلة 
والم�صكلة اأن الخطابين لم يحر�صا على تحقيق اأي نوع من التكامل بينهما، والوعي 
باأن كل خطاب منهما يلتقط اأحد طرفي خيط التمدن، بل على العك�س انخرطا 
في نوع من ال�صراع لم تزل تداعياته قائمة وملمو�صة في الخطاب الثقافي المتداول 

على ال�صاحة الم�صرية الآن.

يتجه  حين  في  الفكر،  اتجاه  في  ي�صب  التجديد  م�صطلح  اأن  المعلوم  ومن 
م�صطلح التحديث نحو المادة. فالتجديد ي�صمل العملية التي يتم في اإطارها فقه 
وفهم الواقع اأو تقديم تف�صيرات لم�صاكله واقتراح حلول لها في اإطار الموروث الفكري 
والح�صاري والعقائدي للمجتمع. فالتجديد هو عملية التفاعل التي تتم بين ما هو 
موروث على م�صتوى )الفكر( وما هو م�صتجد على م�صتوى )الواقع(. والنتيجة 
ال�صلوكي  الواقع  في  التحديث  في  تتمثل  التجديد  اإليها  يف�صي  اأن  يمكن  التي 

والمادي الذي يعي�س فيه الإن�صان.
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وم�صطلح التجديد يعني اإعادة ترميم ال�صيء البالي من دون خلق �صيء لم 
يكن في الأ�صل موجودًا. والذي يتجدد ويتقادم ويبلى اإنما هو الفكر الإ�صلامي. 
الأزلية  الدين  واأحكام  الم�صلمين  عقل  بين  التفاعل  هو  اإنما  الإ�صلامي  والفكر 
بالتفكير في الإ�صلام، فهو  اأما عقل الجيل من الم�صلمين الذي ي�صطلع  الخالدة، 
يتكيف بنوع وكمية المعارف العقلية والتجارب التي يح�صلها في كل زمان. فالفكر 
الإ�صلامي هو التفاعل بين عقلنا المتكيف بهذه العلوم، المنفعل بهذه الظروف، مع 

الهدي الأزلي الخالد الذي يت�صمن الوحي)1(.

والتجديد يمثل الفاعلية الهادفة والواعية للمجتمع للا�صتفادة من التحول 
التاريخي وتوجيهه بما يتوافق مع اآليات التكون الجتماعي الذي ي�صمح بقبول 
مواكبة حركة التجدد في ظل التجديد المبرمج. فالتجديد اإذن خطة واعية فردية اأو 
جماعية لو�صع هذا التجدد �صمن منظور معقول ومت�صق، وبالتالي اإعادة تنظيمه 

ا ومن الداخل حتى يبقى فاعلًا )2( فكريًّ

اأما م�صطلح التحديث، فيعبر عن كل ما هو حديث. والحديث لغة نقي�س 
القديم، فالتحديث يمكن القول ابتداء اإنه يعني ا�صتبدال معطيات قديمة ارتبطت 
فاإذا كان  المعا�صر، لذلك  الواقع المكاني والزمني  بظروف مكانية وزمنية تجاوزها 
م�صطلح التجديد ي�صتخدم بلا احتياط في مجال الحديث عن الفكر الإ�صلامي 
)1(  علي عبد الله كريم، د�صتور الجمهورية الإ�صلامية الإيرانية: قراءة في عنا�صر التجديد والحداثة، �صل�صلة الفكر 

الإيراني المعا�صر )8( بيروت: مركز الح�صارة لتنمية الفكر الإ�صلامي، 2008، �س70 - 71.
)2(  المرجع ال�صابق، �س 72 - 73.
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التحديث  بالن�صبة لم�صطلح  فاإن الأمر يختلف  الع�صر،  و�صرورة مواكبته لظروف 
الذي يعني اإيجاد �صيء في الدين لم يكن موجودًا في الأ�صل مما يدخل في �صياق 
)البتداع(. فالتجديد في الفكر الإ�صلامي يعني اإعادة ترميم العلاقة اأو الطريقة 
التي يفعل بها العقل الم�صلم ن�صو�س ال�صرع مع معطيات الواقع الذي يحيا في 

ظلاله، وبالتالي فهو ياأتي في �صياق )الإبداع(.

وهناك ثلاثة مفاهيم للحداثة:

الو�صائل والأدوات التكنولوجية المتطورة هو  الأول: يكون فيه ا�صتخدام 
اأو الجماعة بها، وهو المفهوم الأكثر  علامة الحداثة، بغ�س النظر عن عمل الفرد 

�صيوعًا.

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

ا. محورًا اأ�صا�صيًّ

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

فيها، وهي ما ا�صطلح عليها فيما بعد با�صم »ما بعد الحداثة«)1(.

)1(  المرجع ال�صابق، �س 77.
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وقد ا�صتمــل خطاب التجديد الفكري والإ�صلاحي الم�صري على نماذج 
متنوعة للطرحين )التجديد والحداثة(، اأولهما الطرح المتمثل في اإعادة بناء وهيكلة 
الفكر الإ�صلامي بال�صورة التي ت�صتجيب للتحديات الحالية، ومن اأبرز النماذج 
عليه الخطاب التجديدي لل�صيخ الإمام »محمد عبده«. وثانيهما الطرح الذي يقوم 
على نفي الما�صي وجعل الحا�صر اأو الآن الفاعل الأ�صا�صي فيما يقترحه من اأفكار 
ومنهجيات للتعامل مع معطيات الع�صر الجديد، ومن اأبرز النماذج عليه الخطاب 

التحديثي لـ »اأحمد لطفي ال�صيد«.

خلال  من  عبده  محمد  الإمام  اأفكار  على  ال�صلفية  الروؤية  �صيطرت  وقد 
هذا  برز  وقد  الما�صوي.  الإ�صلامي  بالنموذج  التماهي  واأحياناً  ا�صتلهام،  محاولة 
التوجه نحو الحتكام اإلى تاريخ الم�صلمين الأوائل لتقييم الحالة التي و�صل اإليها 
الم�صلمون المعا�صرون داخل العديد من الن�صو�س التي كتبها الإمام والتـي ي�صل 

بع�صها اإلى حد تقديم نوع من البكائيات على الما�صي، مثلما يعبر هذا النموذج:

»بكائي على ال�صالفين ونحيبـي على ال�صابقين، اأين اأنتم يا ع�صبة الرحمة 
واأولياء ال�صفقة؟ اأين اأنتم يا اأعلام المروءة، و�صوامخ القوة؟ اأين اأنتم يا اآل النجدة، 
وغوث الم�صيم يوم ال�صدة؟ اأين اأنتم يا خير اأمة اأخرجت للنا�س، تاأمرون بالمعروف 
الآخذون  بالق�صط،  القوامون  الأنجاد  الأمجاد  اأيها  اأنتم  اأين  المنكر؟  وتنهون عن 
بالعدل، الناطقون بالحكمة الموؤ�ص�صون لبناء الأمة؟ األ تنــظرون من خلال قبوركم 
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اإلى ما اأتاه خلفكم من بعدكم، وما اأ�صاب اأبناءكم ومن ينتحل نحلتكم؟ انحرفوا 
عن �صنتكم، وحادوا عن طريقكم، ف�صلوا عن �صبيلكم، وتفرقوا فرقًا واأ�صياعًا«)1(.

في مقابل محمد عبده تبنى اأحمد لطفي ال�صيد نوعًا من الطرح ال�صلفي 
الذي يمكن اأن يطلق عليه ال�صلفية الفرعونية، اإذ اتخذ من التاريخ الفرعوني اأداة 
للحكم على الحا�صر، ور�صد التحول الذي وقع للم�صريين على م�صتوى الحاكم 
التالي  الن�س  مراجعة  من  ب�صهولة  الروؤية  هذه  ن�صتخل�س  اأن  ويمكننا  والمحكوم. 

لمقال بعنوان »الآثار القديمة« ن�صره اأحمد لطفي ال�صيد في جريدة »الجريدة«:

»على الرغم من ال�صعف الذي وقعت فيه م�صرنا فمن المحقق اأن الم�صري 
تاأخذه هزة الرتياح ويلعب به �صعور العزة اأمام عظمة الم�صريين القدماء، ويكون 
حظه من �صعور الفخر اأكبر من ذلك، لو اأنه عالم بالحوادث الم�صرية المكتوبة على 
حيطان المعابد والمحاريب ووجهات القبور اأو قارئ ترجمة تلك النقو�س في اأ�صعار 
الم�صيو ما�صبيرو ومارييت ونافيل ومحا�صرات كمال بك، اإذ يعلم اأن م�صر كانت 
من العزة في ذلك الزمن الغابر على قدر اأن الملك كان له نحو اثني ع�صر رجلًا 
من الأمراء وغيرهم يقومون باأمر الت�صريفات، ي�صل اإليه �صفراء الممالك الأخرى 
اأ�صواتهم  يقطع  بالدعاء  له  ويجاأرون  بالتراب  اأنوفهم  يرغمون  �صاجدين  راكعين 
خوف الملك وجلالته. واأن الملك لم يكن كل �صيء في م�صر بل كان لأمراء الأمة 

)1(  عبد اللطيف حمزة، اأدب المقالة ال�صحفية، الجزء الأول، القاهرة: الهيئة الم�صرية العامة للكتاب، 1995، �س 
.334
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ووزرائها في كثير من الأحيان اأثر عظيم في الإ�صلاح وفي الحكم. واأن الم�صريين لم 
يكونوا  - على ما ي�صفهم عامة الأجانب - مخلدين اإلى ال�صكينة كارهين ال�صياحة 
والتنقل قانعين من الرزق بما تحت متناول اليد. بل كانوا اأمة جد وا�صتعمار تجري 
في ا�صتعمارها على اأحداث الطرق الأوروبية الآن. ول �صك اأن علم الم�صري بهذه 
الحقائق الم�صطورة في نحو القرن الخام�س والثلاثين قبل الميلاد يخرج من نف�صه 
القنوط من ارتقاء م�صر، ويجعل اآراء الذين يظنون بم�صر عدم ال�صتعداد الطبيعي 
للا�صتقلال وال�صيادة من ال�صخافة بمكان. فاإن ما جاز عليه الكون في الما�صي، غير 

ممتنع عليه اأن يكون«)1(.

وقد اأنكر اأحمد لطفي ال�صيد النتماء اإلى خريطة العالم الإ�صلامي، ونظر 
اإلى قاعدة اأن اأر�س الإ�صلام وطن لكل الم�صلمين على اأنها قاعدة ا�صتعمارية ينفع 
التحدي بها كل اأمة م�صتعمرة تطمع في تو�صيع اأملاكها، ون�صر نفوذها كل يوم فيما 
ال�صهولة مع العن�صر القوي الذي  حولها من البلاد. تلك قاعدة تتما�صى بغاية 
يفتح البلاد با�صم الدين، ويجب اأن يكون اأفراده كا�صبين جميع الحقوق الوطنية 
المختلفة في  العنا�صر  توحيد  اإلى  بذلك  لي�صل  المفتوحة  الأقطار  قطر من  اأي  في 
البلاد المختلفة، حتى ل تنق�س اأمة من الأمم المفتوحة عهدها ول تتبرم بال�صلطة 

العليا، ول تتطلع اإلى ال�صتقلال ب�صيادتها على نف�صها)2(.

)1(  اأحمد لطفي ال�صيد، الجريدة في 8 دي�صمبر �صنة 1912، العدد 1744.
)2(  عبد اللطيف حمزة، اأدب المقالة ال�صحفية، الجزء الأول، مرجع �صابق، �س 561.
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مأسسة الطرح المقدم عبر مفاهيم التجديد والتحديث:

ل يعبر م�صطلحا التجديد والتحديث عن مجرد مفاهيم مجردة تعتمد على 
ب�صورة  الأفكار  ماأ�ص�صة هذه  الأفكار، بل لبد من  النظري لمجموعة من  الطرح 
تجعلها فاعلة في الواقع المعا�س. فالأفكار الإ�صلاحية ل توؤتي ثمارها اإذا لم تتبنّها 
واإل ظلت طرحًا  النا�س،  واقع حياة  وتفعيلها في  ترجمتها  قادرة على  موؤ�ص�صات 
ا، ل �صدى له في حياة النا�س اإل قليـلًا. ومن الم�صكلات الأ�صا�صية  ا مجردًّ كلاميًّ
اأنها قدمت نوعًا من  التي ارتبطت بالروؤية التنويرية لل�صيخ الإمام محمد عبده، 
»الإ�صلاحية الكلامية المجردة«، حيث اآمن باأن الإ�صلاح يتاأتى من خلال ن�صر 
ا في  التعليم ال�صحيح بين اأفراد ال�صعب، ومن ا�صتخدام ال�صحافة ا�صتخدامًا قويًّ

محاربة الف�صاد، وتنبيه الوعي القومي، والتدرج في الحكم النيابي)1(.

وبغير تقليل من اأهمية وجدوى تلك الأفكار الكبرى، فاإن تاأثيرها في الواقع 
يرتبط بتبنيها داخل موؤ�ص�صات تعمل على اإنفاذها في الحياة. وقد كانت الموؤ�ص�صة 
الوحيدة التي �صخرها ال�صيخ الإمام في ت�صويق روؤيته الإ�صلاحية هي ال�صحافة، 
من خلال تجربته في الكتابة ورئا�صة تحرير �صحيفة الوقائع الم�صرية، ثم في تجربته 

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

والجتماعية  الثقافية  واأبعادها  بادي�س،  بن  الحميد  وعبد  عبده  محمد  حركة  �صف�صاف،  اأبو  الكريم  عبد    )1(
الم�صريين  تاريخ  �صل�صلة  للكتاب،  العامة  الم�صرية  الهيئة  القاهرة:  الثاني،  وال�صيا�صية 1849 - 1940، الجزء 

)273(، 2008، �س 78.
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ي�صاف اإلى ذلك ما كان يراه الإمام من �صرورة وجود موؤ�ص�صة قادرة على 
الزعماء« لتخريج  اأطلق عليها »مدر�صة  الدول الإ�صلامية،  الواقع داخل  اإ�صلاح 
الم�صلحين والقادة ممن يحملون عبء الإ�صلاح في كل بلد من بلاد ال�صرق، ولكن 
الإبطاء  يعرف  ل  الذي  الأفغاني  الدين  ال�صيد جمال  عليه  اأ�صخط  الراأي  هذا 
واقترح  لمثبط.  اإنك  يومئذ  لتلميذه  فقال  والتجديد.  الإ�صلاح  �صبل  �صبيلًا من 

عليه اأن ي�صرعا في اإن�صاء مجلة العروة الوثقى)1(.

وقد اختار الإمام محمد عبده الطريق الأ�صعب والأ�صمن في الوقت ذاته 
لإ�صلاح ال�صعب، من خلال اإعطاء الأولوية للعمل التربوي والثقافي للاأمة، بدلً 
ا من التنظيمات ال�صيا�صية التي تبلورت  من الهتمام بالدعاية ال�صيا�صية، لكن اأيًّ
عقب غيابه عن �صاحة التاريخ في م�صر لم تتلقف هذه الأفكار وتحاول ترجمتها في 

الواقع ب�صورة فاعلة اأو تت�صق مع الت�صور الذي طرحه ال�صيخ محمد عبده.

وقد دعم هذه الروؤية القائمة على فكرة »الإ�صلاح التربوي« واحد من كبار 
ا في �صرح وتناول  تلاميذ محمد عبده، وهو ال�صيخ ر�صيد ر�صا الذي تو�صع نظريًّ
هذه الفكرة من خلال اإ�صداره �صحيفة »المنار« بالإ�صافة اإلى الكتابة في ال�صحف 

الأخرى التي كانت ت�صدر حينذاك.

)1(  عبد اللطيف حمزة، اأدب المقالة ال�صحفية، الجزء الأول، مرجع �صابق، �س 300.
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وكان ال�صيخ ر�صيد ر�صا من اأ�صد المنادين باأن يكون الإ�صلاح عن طريق 
التربية والتعليم، وهو في ذلك يتفق مع �صيخه محمد عبده في اأهمية هذا الميدان، 
والمعارف  العلوم  بانت�صار  منوط  اأعمالها  وكمال  باأعمالها،  الأمم  �صعادة  اأن  ويرى 
فيها. وحدد »ر�صيد ر�صا« العلوم التي يجب اإدخالها في ميدان التربية والتعليم 
يكتف  ولم  والعرفان.  العلم  ركب  م�صايرة  اإلى  ودفعهم  النا�س،  �صئون  لإ�صلاح 
يراه  ما  تطبيق  وحاول  بنف�صه،  التعليم  ميدان  نزل  واإنما  والنا�صح،  الموجه  بدور 
محققًا للاآمال، فاأن�صاأ مدر�صة دار الدعوة والإر�صاد لتخريج الدعاة المدربين لن�صر 
الدين الإ�صلامي، وجاء في م�صروع تاأ�صي�س المدر�صة اأنها تختار طلابها من طلاب 
العلم ال�صالحين من الأقطار الإ�صلامية، ويُف�صل من كانوا في حاجة �صديدة اإلى 
العلم كاأهل جاوة وال�صين، واأن المدر�صة �صتكفل لطلابها جميع ما يحتاجون اإليه 
من م�صكن وغذاء، واأنها �صتعتني بتربية طلابها على التم�صك باآداب الإ�صلام 
واأخلاقه وعبادته، كما تُعنى بتعليم التف�صير والفقه والحديث، فلا خير في علم ل 
ي�صحبه خلق و�صلوك رفيع، واأن المدر�صة ل ت�صتغل بال�صيا�صة، و�صيُر�صل الدعاة 

المتخرجون اإلى اأ�صد البلاد حاجة اإلى الدعوة الإ�صلامية.

)1330هـ  �صنة  النبوي  بالمولد  الحتفال  ليلة  في  المدر�صة  افتتحت  وقد 
= 1912م( في مقرها بجزيرة الرو�صة بالقاهرة، وبداأت الدرا�صة في اليوم التالي 
تتراوح  ممن  الم�صلمين  �صباب  طلبتها  عداد  في  تقبل  المدر�صة  وكانت  للاحتفال، 
قدرًا  ح�صلوا  قد  يكونوا  اأن  على  والع�صرين،  والخام�صة  الع�صرين  بين  اأعمارهم 



محمود خليل
922922

اإلى  كانت في حاجة  المدر�صة  اأن  الدرا�صة. غير  موا�صلة  من  يمكنهم  التعليم  من 
العثمانية في  بالدولة  ي�صتعين  اأن  ر�صا  ر�صيد  وحاول  قوي،  ودعم  كبيرة  اإعانات 
اإقامة م�صروعه وا�صتمراره لكنه لم يفلح، ثم جاءت الحرب العالمية لتق�صي على 

هذا الم�صروع، فتعطلت الدرا�صة في المدر�صة، ولم تفتح اأبوابها مرة اأخرى)1(.

ويمكن القول باأن ال�صيخ ر�صيد ر�صا اأحدث نقلة في المفاهيم التي اعتمد 
وغيرهما،  الطهطاوي  ورفاعة  عبده  محمد  لل�صيخ  الإ�صلاحي  الخطاب  عليها 
على  والنكو�س  الإ�صلامية  الخلافة  مفهوم  اإلى  بالعودة  يت�صل  فيما  وخ�صو�صًا 
فكرة الدولة الوطنية التي طالب الإ�صلاحيون المحافظون باإيجادها وتقويتها حتى 
ر�صيد  ال�صيخ  اأن  في  �صك  من  »ولي�س  ال�صتعمارية.  الأطماع  مواجهة  ت�صتطيع 
النه�صوي  التراث  مجمل  عن  ارتد  جديد،  �صيا�صي  خطاب  ل�صعود  مهد  ر�صا 
في الم�صاألة ال�صيا�صية، وكان مرجعًا له، هو: الخطاب الإ�صلامي ال�صحوي، ويمثل 
كتاب »الخلافة اأو الإمامة العظمى« لل�صيخ »ر�صيد« الرافد الأ�صا�صي لفكر ما بات 
اأ�ص�س الكتاب لهذا  با�صم ال�صحوة الإ�صلامية، فقد  يعرف لدى موؤرخي الفكر 
اإزاحة مو�صوع الدولة الحديثة التي  اأولهما على م�صتوى  الفكر على م�صتويين: 
كان الخطاب الإ�صلاحي قد كر�صها، وال�صتعا�صة عنها بفكرة الخلافة، وثانيهما 
ابن  لدى  - خ�صو�صًا  ال�صرعية  ال�صيا�صة  مفاهيم  منظومة  ا�صتدعاء  �صعيد  على 

تيمية - مجددًا واعتمادها مرجعية وحيدة للفكر ال�صيا�صي)2(.

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

)2(  ر�صوان ال�صيد، وعبد الإله بلقزيز، اأزمة الفكر ال�صيا�صي العربي، دم�صق : دار الفكر، 2000، �س �س 68  - 69.
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خ�صو�صًا  البنا،  ح�صن  ال�صيخ  لدى  �صداها  الأفكار  هذه  وجدت  وقد 
لأفكار  الحركية  الترجمة  وفكرة  الحديثة،  الدولة  مقابل  الإ�صلامية  الدولة  فكرة 
الخطاب »الإ�صلاح التربوي« من خلال تاأ�صي�س جماعة الإخوان الم�صلمين، التي 
اعتمدت على منهج التربية الذي نوه به و�صلط ال�صوء عليه ال�صيخ محمد عبده، 
وكتابات  اأفكار  من  روافده  ي�صتمد  مو�صوعي  بمحتوى  المنهج  هذا  طبقت  لكنها 

ال�صيخ ر�صيد ر�صا.

فقد كان ال�صيخ ر�صيد ر�صا بالذات هو الباب الفكري الم�صرع الذي �صيلج 
منه الخطاب ال�صحوي اإلى الميدان عبر تلميذه ح�صن البنا، ذلك اأن ر�صيد ر�صا 
فكرة  اإلى  ليرتد  الوطنية  الدولة  في  الإ�صلاحية  المو�صوعات  على  ينقلب  حين 
اإخفاق الفكرة الإ�صلاحية حول  ا على  فاإنه يقدم دليلًا قويًّ الخلافة الإ�صلامية، 
الدولة، ويعطي النطباع باأن هذه الفكرة تراجع نف�صها ورهاناتها من خلال اأحد 
للخطاب  عليها  نزاع  ل  �صرعية  اأمام  الطريق  يفتح  مما  وامتداداتها،  رموزها  اأهم 

الإ�صلامي ال�صحوي)1(.

بلور  ال�صيد الذي  اأحمد لطفي  بالن�صبة لأ�صتاذ الجيل  وقد اختلف الأمر 
روؤيته التنويرية من خلال موؤ�ص�صة �صيا�صية تبنت ما انطوت عليه من اأفكار، تمثلت 
في حزب الأمة، بالإ�صافة اإلى �صحيفة »الجريدة« التي كانت ل�صان حال الحزب. 
ول خلاف على اأن اأ�صتاذ الجيل اأحمد لطفي ال�صيد واحد من اأهم فلا�صفة التنوير 

)1(  المرجع ال�صابق، �س 69.
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في م�صر، ويمكن و�صفه باأنه الأب الروحي لدولة الجمهورية »الم�صرية« التي اأ�ص�صها 
اأن قيادات الثورة عر�صت  ال�صباط الأحرار بعد قيام ثورة يوليو. والتاريخ يذكر 
عليه رئا�صة الجمهورية الوليدة، لكن الرجل رف�س. وقد دعا اأحمد لطفي ال�صيد 
اإلى نوع من ال�صوفينية القومية مناديًا ب�صعار »م�صر للم�صريين«، وا�صتخدام اللهجة 
العامية بدلً من العربية الف�صحى لإنهاء حالة الزدواجية اللغوية لدى ال�صخ�صية 
اأ�صا�س  الم�صرية. كما نادى بتحديد مفهوم جديد لل�صخ�صية الم�صرية ي�صتند اإلى 
يختلف عن الرابطة ال�صرقية والدينية، ودعا اإلى القومية الم�صرية كاأ�صا�س لنتماء 
الم�صرييــن. وقد عك�صت اأغلب مقولت »لطفي ال�صيد« الطابع »النخبوي« الذي 
المقولت  من  اأ�صا�صية  مقولة  اإلى  ن�صير  اأن  ال�صياق  هذا  ويكفي في  روؤيته.  حكم 
التي و�صف بها حزب الأمة، حين نعته بـ »حزب اأ�صحاب الم�صالح الحقيقية في 

البلاد«.

الإيمان  اأر�صية  من  يبداأ  لم  ال�صيد«  لطفي  »اأحمد  قدمه  الذي  فالطرح 
اللغة،  الذات:  اإلى الن�صلاخ عن الكثير من معطيات هذه  بالذات، بل بدعوة 
والنتماء الح�صاري، والقيم التي توؤمن بها. وكان هناك تركيز  - فيما طرحه من 
اأفكار - على النخب الفكرية اأو ال�صيا�صية وغيرها. وقد جر هذه النخب في النهاية 
بعيدًا عن ال�صعوب التي نظر بعين التحفظ اإلى موروثها الديني والح�صاري كجزء 
من فل�صفته في عدم الكتراث بالذات. وقد ترجم هذه الفكرة بعد ذلك واحد 
من اأخل�س تلاميذ اأ�صتاذ الجيل، وهو المرحوم الدكتور طه ح�صين، حين دعا في 
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عبارته  ذلك في  وكان  الآخر،  الذوبان في  اإلى  م�صر«  الثقافة في  »م�صتقبل  كتابه 
ال�صهيرة التي قال فيها »لبد اأن نذوب في ح�صارة الغرب بحلوها ومرها، خيرها 
و�صرها«. وقـد اأدى ذلك اإلى وجود فجوة وا�صحة بين اأفكار التحديث التي تبناها 
ناحية، والراأي  الت�صويق لها عبر جريدة »الجريدة« من  حزب الأمة، واجتهد في 
العام الم�صري من ناحية اأخرى، حيث نظر البع�س بعين الريبة اإلى بع�س الأفكار 

التي تدعوهم اإلى الن�صلاخ عن الذات.

وجود  في  يتمثل  المتخلفة  المجتمعات  عن  المتطورة  المجتمعات  يميز  وما 
موؤ�ص�صات �صيا�صية قادرة على بلورة الم�صالح العامة. والتحديث يوؤدي في النهاية 
اإلى تحريك المجتمع وتطوير مجمل الن�صاط الفردي والجماعي على �صعد مختلفة. 
المرتبطة  والعقائدية  المعرفية  البنى  وتطوير  التحديث  مفهوم  بين  علاقة  وهناك 
على جملة  التاأ�صي�س  في  اإما  الم�صكلة،  تقع  وهنا  والدين،  والأيديولوجيا  بالعلوم 
النف�صال  واإما  يمكن تجديده،  ما  اإمكانية تجديد  الما�صي في ظل  مع  الت�صالت 

التام وجعل الآن الفاعل الحقيقي)1(.

)1(  علي عبد الله كريم، د�صتور الجمهورية الإ�صلامية الإيرانية: قراءة في عنا�صر التجديد والحداثة، مرجع �صابق، 
�س 81.



محمود خليل
926926

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�صع ع�صر )�صحيفة وقائع م�صرية(، وتوا�صل ظهور ال�صحف 
وما زال حتى الآن. ويلاحظ في الكثير من الأحيان اأن ال�صحافة في م�صر تميزت 
بطابعها النخبوي �صواء على م�صتوى الإن�صاء اأو على م�صتوى ال�صتهلاك. فاإن�صاء 
ال�صحيفة كان - وما زال - يتم من خلال نخب �صلطوية اأو منحازة اإلى ال�صلطة اأو 
معار�صة لها، كذلك كان الهدف المبدئي الذي تبنته ال�صلطة خلال القرن التا�صع 
ع�صر يتمثل في اإيجاد ج�صر �صلة بينها وبين النخب التعليمية التي اأوجدتها عبر 
وبحكم  الداخل،  اأن�صاأتها في  التي  والمدار�س  الخارج  اإلى  اأر�صلتها  التي  البعثات 
انخراط اأفراد هذه النخبة في اإدارة دولب العمل داخل مجتمعها كان من المهم 
العنا�صر  اإلى  تعليماتها وتوجيهاتها  نقل  اأداة توظفها في  ال�صلطة الحاكمة  توفر  اأن 

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

وعلـى م�صتوى خطاب التحديث يت�صح الطابع النخبوي وكذلك التوجه 
ال�صيد  لطفي  اأحمد  اختطه  الذي  الهدف  من  ال�صلطة  )�صد(  النحياز  نحو 
جريدة  »اإن�صاء  هو  �صحيفته  من  الهدف  اأن  اإلى  اأ�صار  حين  »الجريدة«،  ل�صحيفة 
م�صرية تنطق بل�صان م�صر وحدها دون اأن يكون لها ميــل خا�س اإلى تركيا اأو اإلى 
اإحدى ال�صلطتين ال�صرعية والفعلية في البلاد«. وقد راأى اأن تكون هذه الجريدة 
ملكًا ل�صركة من اأعيان البلاد اأ�صحاب الم�صالح الحقيقية فيها، وهم الذين و�صفهم 
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اللورد كرومر وغيره من الإنجليز باأنهم را�صون عن الحتلال، �صاكتون عن حقوق 
م�صر، واأن الحركة المعار�صة للاحتلال اإنما يقوم بها من لي�س لهم م�صالح حقيقية 

في البلاد كال�صبان الأفندية والبا�صوات الأتراك ونحوهم)1(.

النخبوي ل�صحيفة »الجريدة« كاأحد الأوعية  الطابع  الن�س �صاهد على  فهذا 
التحديثية، وكنافذة كان يطل من خلالها اأحمد لطفي ال�صيد باأفكاره التحديثية على 
القراء الم�صريين. فهو ينفي ابتداء اأن تكون ال�صحيفة تابعة ل�صلطة معينة من ال�صلطات 
التي كانت تتحكم في م�صر اآنذاك، وهو يوؤكد بعد ذلك اأن م�صاألة التحديث، وبناء 
م�صر جديدة، ومقدمتها التخل�س مــن الحتلال، م�صاألة ترتبط بالنخبة التي تمثل 
اأ�صحاب الم�صالح الحقيقية في البلاد، ول تتعلق من قريب اأو من بعيد بالدوائر الأكثر 

ات�صاعًا التي تت�صدى لمواجهة الحتلال، ومنها ال�صبان الأفندية.

فقد تبنى اأحمد لطفي ال�صيد من خلال ما كان يكتبه في »الجريدة« مفهومًا 
يقترب من مفهوم »اأهل الحل والعقد« عند المجددين ذوي التوجه ال�صلفي. و قد 
اأولى الجماعات بواجبات الخدمة القومية ومراقبة  اأكد في هذا ال�صياق على »اأن 
الراأي.  اأولي  العام جماعة  الراأي  لتكوين  العمل  واأقدرها على  العامة،  الأحوال 
اإذا ان�صرفوا  اأو بالعلم والف�صل. كل اأولئك  وهم الذين نبهوا ذكرًا بعلو الن�صب 
ال�صناعة  لترقية  والعمل  العام  التعليم  ن�صر  من  الأمة  بحاجات  ال�صتغال  عن 

للكتاب، 1995،  العامة  الم�صرية  الهيئة  القاهرة:  الرابع،  الجزء  ال�صحفية،  المقالة  اأدب  اللطيف حمزة،  )1(  عبد 
�س 613.
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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�صًا اإلى 

رغائب الحكام يميلون بها اإلى حيث ما ي�صاءون)1(.

التجديدية  دعوته  في  اأي�صًا  ال�صحافة  وظف  فقد  عبده  محمد  ال�صيخ  اأما 
على عدة م�صتويات؛ فقد بداأ الكتابة بجريدة »الأهرام« وهو بعد طالب بالأزهر، 
ثم نال العالمية وات�صل بريا�س با�صا فعهد اإليه بتحرير »الوقائع الم�صرية«. ثم قامت 
الثورة العرابية وبلغت الغاية منها، وقب�س على زعمائها وفيهم محمد عبده، فنفي 
اإلى بيروت حيث ق�صى ثلاث �صنوات اإلى اأن دعاه ال�صيد جمال الدين الأفغاني 
اإلـى باري�س، وا�صترك معه في تحرير )العروة الوثقى(، ثم عادت الظروف بال�صيخ 
وبالتحرير في  ال�صلطانية،  المدر�صة  بالتدري�س في  فا�صتغل  اإلى بيروت،  اأخرى  مرة 

جريدة يقال لها )ثمرات الفنون()2(.

وقد كان مفهوم النخبة حا�صرًا اأي�صًا عند ال�صيخ الإمام محمد عبده، وعبر 
كان  وقد  الجاهلة.  ال�صعب  جموع  يقودون  الذين  »العقلاء«  بكلمة  اأفرادها  عن 
ال�صيخ ينعي على اأفراد النخبة با�صتمرار التفكير النظري، وعدم الوعي بمجريات 
الحياة ومعطياتها، واإمكانيات اإحداث التحول في اأو�صاعها، واأنهم ل يفرقون بين 
العلم الذي يح�صلونه من الكتب والدفاتر والعالم الذي يعي�صون فيه وما يحكمه 

)1(  المرجع ال�صابق، �س 616.
للكتاب، 1995،  العامة  الم�صرية  الهيئة  القاهرة:  الأول،  ال�صحفية، الجزء  المقالة  اأدب  اللطيف حمزة،  )2(  عبد 

�س 313.
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من قوانين. فالعالم المحيط بالنخبة لن يتغير بالأفكار الثورية بل بالطرق التربوية 
التي تعيد �صياغة وهيكلة اأو�صاعه. ويلخ�س الإمام روؤيته تلك في مقال كتبه في 
في �صحيفة الوقائع الم�صرية بعنوان »خطاأ العقلاء« الذين يرغبون اأن يكون نظام 

الأمة ونامو�صها طبق اأفكارهم. وي�صير الإمام في هذا ال�صدد اإلى ما يلي:

اأ�صخا�صًا معدودين.  المفكرين  الأمة عدة ملايين، وح�صرات  كانت  »واإن 
والدفاتر  الكتب  حيز  اإلى  عقولهم  من  برزت  اإذا  العالية  اأفكارهم  اأن  ويظنون 
اأ�صفل  الأمة من  بها حال  ينقلب  بتمامها،  الأمة  ل�صير  وقواعد  اأ�صولً  وو�صعت 
درك في ال�صقاء اإلى اأعلى درك في ال�صيادة، وتتبدل العادات وتتحول الأخلاق، 
ولكنهم اأخطئوا خطاأ عظيمًا من حيث اإنهم لم يقارنوا بين ما ح�صلوه وبين طبيعة 
الأمة التي يريدون اإر�صادها. اإن الذي تمكن في العقل اأزماناً ل يفارقه اإل في اأزمان، 
فلابد ل�صاحب الفكر اأن يجتهد اأولً في اإزالة ال�صبه التي تم�صك بها هذا ال�صخ�س 
المقررة في  الكلية  عوائدها  للاأمة(  )اأي  لها  تحفظ  اأن  الحكمة  واإنما  اعتقاداته.  في 
اأفرادها ثم يطلب بع�س تح�صينيات فيها ل تبعد منها بالمرة. فاإذا اعتادوها  عقول 
طلب منهم ما هو اأرقى بالتدريج، حتى ل يم�صي زمن طويل اإل وقد انخلعوا عن 

عاداتهم واأفكارهم المنحطة اإلى ما هو اأرقى واأعلى من حيث ل ي�صعرون)1(.

)1(  المرجع ال�صابق، �س 321 - 323.
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الذين  العادي  الجمهور  واأفراد  النخبة  تفكير  بين  المفارقة  هذه  ولتو�صيح 
اأو�صاع  بين  فيه  يقارن  مثيًرا  مثلًا  الإمام  ال�صيخ  ي�صرب  الأمة  منهم  تت�صكل 

الوليات المتحدة الأمريكية والأو�صاع في اأفغان�صتان:

اأحكامها،  واعتدال  اأمريكا،  في  الجمهورية  الحكومة  حالة  ن�صتح�صن  »اإننا 
نوابها  واأع�صاء  جمهورياتها،  روؤ�صاء  في  العمومية  النتخابات  في  التامة  والحرية 
ومجال�صها، وما �صاكل ذلك، ونعرف مقدار ال�صعادة التي نالها الأهالي من تلك 
الحالة، ونعلم اأن هذه ال�صعادة اإنما اأتت لهم من كون اأفراد الأمة هم الحاكمين في 
واأع�صاء  الجمهوريات  روؤ�صاء  واإنما  النتخابات،  اأرباب  لأنهم  باأنف�صهم،  م�صالحهم 
لأنف�صهم،  راأوها  التي  والحقوق  الم�صالح  تلك  حفظ  في  عنهم  نواب  المجال�س 
وتت�صوق النفو�س الحرة اأن تكون على مثل هذه الحالة الجليلة  - لكننا ل ن�صتح�صن 
اأن تكون تلك الحالة بعينها - لأفغان�صتان مثلًا - حال كونها على ما نعهد من 
الخ�صونة فاإنه لو فو�س اأمر الم�صالح اإلى راأي الأهالي، لراأيت كل �صخ�س وحده له 
م�صلحة خا�صة ل يرى �صواها، فلا يمكن التفاق على نظام عام. ولو طلب منهم 
اأو  ن�صيبًا  اأو  له  ينتخب �صاحبًا  لراأيت كل �صخ�س  نائب مثــلًا  مائة  ينتخبوا  اأن 
قريبًا، فربما ينتخبون اآلفًا موؤلفة، ثم ل ينتهي النتخاب اإلى المرغوب اأ�صلًا، لوقوف 
كل واحد عند انتخابه الأول. ولو وكل اإليهم انتخاب رئي�س للحكومة لنتخبت 
كل قبيلة رئي�صًا منها، ثم يقع الهرج بين الروؤ�صاء، وهكذا حال الأمم التي تعودت 
على اأن يكون زمامها بيد ملك اأو اأمير اأو وزير يدير اأعمالها العامة واإل ف�صدت. 
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فاإذا اأردنا اإبلاغ الأفغان مثلًا اإلى درجة اأمريكا، فلابد من قرون تبث فيها العلوم، 
وتهذب العقول، وتذلل ال�صهوات الخ�صو�صية وتو�صع الأفكار الكلية، حتى ين�صاأ 
في البلاد ما ي�صمى الراأي العمومي. فعند ذلك يح�صن لها ما يح�صن لأمريكا«)1(.

ال�صيخ محمد  اأفكار  لعدد من  ال�صابق  ال�صتعرا�س  ون�صتطيع من خلال 
عبده واأحمد لطفي ال�صيد - في �صوء فر�صية النخبوية في التوجه - اأن ن�صتخل�س 
عددًا من الأطروحات المركزية التي �صكلت هيكل الفكر التجديدي عند كلا 

الرمزين التجديديين:

هي ( 1) التجديد  على  المحر�صة  الأفكار  فبث  القاعدة:  على  النخبة  و�صاية 
»اأ�صحاب  ال�صيد  لطفي  اأحمد  عليهم  اأطلق  الذين  المثقفين  م�صئولية 
الم�صالح الحقيقية« اإزاء اأفراد الأمة حتى يت�صكل ما اأ�صماه ال�صيخ »الراأي 

العمومي« القادر على التغيير.
التكري�س لفكرة ال�صتبداد: فالجمهور في المجتمعات المتخلفة فاقد للقدرة ( 2)

على الختيار، بحكم عدم العتماد على معايير مو�صوعيـة في اختيار من 
يمثله اأو يحكمه، وبالتالي فاإن الديمقراطية الليبرالية يمكن اأن ت�صهم في اإف�صاد 
اأو�صاعه - الفا�صدة اأ�صلًا - بدرجة اأكبر، وبالتالي يكون نظام الحكم الأمثل 
بالن�صبة له هو نظام »الم�صتبد العادل« كما كان يرى ال�صيخ محمد عبده، 

)1(  المرجع ال�صابق، �س 323.
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اأو من خلال النموذج الليبرالي الذي يفرز اأ�صحاب الم�صالح الحقيقية في 
الحكم على حد تعبير اأحمد لطفي ال�صيد.

مثالية النظام الليبرالي الغربي: فمعيار قيا�س التمدن بالن�صبة لل�صيخ الإمام ( 3)
تمثل في الوليات المتحدة الأمريكية كنموذج لنظام الحكم النيابي الذي 
يعلي من �صلطة ال�صعب، وحقه في حكم نف�صه بنف�صه، وهو نموذج ينبغي اأن 
ت�صعى المجتمعات الإ�صلامية نحو الو�صول اإليه. وهو ما ينطبق اأي�صًا على 

اأحمد لطفي ال�صيد.

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

ن�صاأت ال�صحافة المطبوعة في م�صر على يد ال�صلطة الحاكمة، وحتى عندما 
الذي  الخطاب  يخلو  يكن  فلم  لأفراد،  المملوكة  الأهلية  ال�صحف  م�صر  عرفت 
الفعلية  ال�صلطة  اأو  الر�صمية )الخديو(  لل�صلطة  النحياز  قدر كبير من  تقدمه من 
)المحتل الإنجليزي( اأو ال�صلطة الروحية )تركيا( وقد اأثرت طبيعة الن�صاأة )حكومية 
اأو اأهلية( على م�صارات تطور ونمو الظاهرة ال�صحفية في م�صر، اإذ ا�صطبغ نمو دور 

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

من  ا  اأ�صا�صيًّ منطلقًا  اأي�صًا  الر�صمية  ال�صيا�صية  بال�صلطة  الرتباط  ويعد 
منذ  م�صر  في  التنوير  رواد  اأو  التحديث  مثقفي  روؤية  حكمت  التي  المنطلقات 
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الن�صف الثاني من القرن التا�صع ع�صر. وقد برز �صدى هذا الرتباط بال�صلطة في 
الكثير من الأطروحات التي ت�صمنها خطابهم الهادف اإلى ر�صم م�صارات وخارطة 
الطريق للعقل الم�صري لكي ينه�س وي�صتقوي بذاته في مواجهة الآخر الذي ينظر 

اإليه ك�صبب جوهري في تاأخره وتراجعه.

الفترة  اأو�صاع الحكم في م�صر خلال  الإمام محمد عبده ي�صف  فال�صيخ 
التي �صبقت مولده قائلًا: »كانت حكومة هذه البلاد في الربع الأول من القرن 
الما�صي )الهجري( تعد من نوع حكومة الأ�صراف، ويح�صبها الموؤرخون في تلك 
الأوقات بدرجة ل تعرف هيئتها، ول ي�صل بحث الباحث اإلى كنهها، واإذا عبروا 
هنا  والرجل  الم�صكونة«)1(  اأغلب  في  معروفًا  كان  قديم  طراز  قالوا  بالتقريب  عنها 
عثمانية  ولية  م�صر  كانت  عندما  علي،  تولي محمد  قبل  الحكم  اأو�صاع  ي�صف 
ظلم  من  المعاناة  اأ�صد  الم�صريون  عانى  وقد  عليها.  واليًا  العثماني  الخليفة  يعين 
هوؤلء الولة الذين اأرهقوهم بال�صرائب و�صيا�صات الجباية والإفقار، وكان اآخرهم 
خور�صيد با�صا الذي ثار �صده الم�صريون، وخلعوه من الحكم وولوا مكانه محمد 

علي با�صا.

الدهر  اأعجب  »ثم  قائلًا:  الحكم  اإلى  علي  محمد  �صعود  الإمام  وي�صف 
بغرائبه بعد ما فو�صت اأمورها - اأي م�صر - اإلى محمد علي با�صا، فلم يم�س قليل 
من الزمن حتى دخلت في طور جديد من اأطوار المدنية، وظهر فيها �صكـــل من 

)1(  العروة الوثقى، عدد الخمي�س 13 مار�س 1884، �س 17.
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الحكومة النظامية، وتقدمت فيه على جميع الممالك ال�صرقية بلا ا�صتثناء، وعـــد 
هذا التقدم ال�صريع من عجائب الأمور«)1(.

ويوا�صل الإمام حديثه عن حالة التقدم التي اأ�صابتها م�صر في عهد محمد 
علي با�صا وخلفاوؤه قائلًا: »هل كان في ح�صبان اأحد اأن ي�صتلم زمام الحكومة في 
يجبل في  ولم  العلم،  درو�س  يتربع في  الروملي، لم  قرى  بع�س  من  رجل  م�صر 
م�صانع ال�صيا�صة، اإل اأن طبيعته الفكرية كانت فائ�صة بحب الح�صارة وبث العلوم 
وتاأ�صي�س قواعد العمران مع تدفق همته لبلوغ الغاية مما يميل اإليه. بلى كان هذا 
العظيم وعهد  الرجل  ونالت م�صر في عهد ذاك  الإلهي  القدر  واأبرزه  الغيب  في 
خلفائه من بعده ما كانت تقف دونه اأفكار الناظرين، طرقت اأبواب ال�صعادة من 

كل وجه«)2(.

ال�صيخ  تاريخ  عن  كتبوا  الذين  بع�س  اإليه  ذهب  ما  الطرح  هذا  وينفي 
الإمام - بعد قيام ثورة يوليو 1952 - وذهبوا فيما كتبوه اإلى اأن »محمد عبده كان 
يكره من اأعماق قلبه جميع اأفراد الأ�صرة الحاكمة. ويعتقد في قرارة نف�صه اأنها قد 
اأ�صاءت اإلى م�صر اإ�صاءة بالغة ول ي�صتثني منهم اأحدًا حتى )محمد علي( نف�صه. 
فينكر كل �صيء، ول يعترف ب�صيء. وكان يرى اأن من الخير لم�صر اأن تتخل�س من 

)1(  المرجع ال�صابق، �س 17  - 18.
)2(  المرجع ال�صابق، �س 18.
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هذه الأ�صرة في اأقرب وقت«)1(. فمن الوا�صح اأن محمد عبده كان منبهرًا ومدافعًا 
عن �صلطة الأ�صرة العلوية كما يظهر في الكتابات ال�صحفية التي خلفها.

في  ال�صيا�صية  ال�صلطة  من  قريبًا  كان  الإمام  ال�صيخ  اأن  اأي�صًا  المعلوم  ومن 
ع�صره، اإذ تولى رئا�صة تحرير الوقائع الم�صرية - ال�صحيفة الر�صمية للدولة - ثم عين 
مديرًا للمطبوعات الم�صرية وربما يكون الإمام قد راهن في فترة على �صرورة تغيير 
اأو�صاع الحكم القائم في م�صر فدفعه ذلك اإلى اإظهار نوع من التاأييد للعرابيين اأدى 
اإلى اتهامه بالنحياز اإلى الثورة واأنه من رجالها، فنفي اإلى ال�صام فلبث فيها عامًا ثم 
دعاه ال�صيد جمال الدين الأفغاني اإلى مدينة باري�س، فاأ�صدر بها جريدة »العروة 

الوثقى«.

ول خلاف على اأن ال�صيخ الإمام كان ين�صد الإ�صلاح، ويعمل على تعبئة 
تلاميذه من اأجل التغيير، كما كان واعيًا باأطماع الأجانب في البلاد، لكن ذلك 
ل يمنع من اأنه كان يبحث عن التطوير في اإطار ال�صلطة القائمة، بعيدًا عن اأي نوع 
من الخ�صام اأو التخا�صم معها، ولم يكن مرمى نظر الإمام هنا هو مجرد ال�صلطة 
العالي  الباب  اإلى  اأي  اأبعد،  هو  ما  اإلى  ينظر  كان  بل  »الخديو«  م�صر  في  الوطنية 
في الآ�صتانة. وهو ي�صف جريدة العروة الوثقى »باأنها جريدة تدعو الم�صلمين اإلى 
الوحدة تحت لواء الخلافة الإ�صلامية اأيدها الله«. كما ي�صف موقف الخديو توفيق 

)1(  عبد اللطيف حمزة، اأدب المقالة ال�صحفية، الجزء الأول، القاهرة: الهيئة الم�صرية العامة للكتاب، 1995، �س 
.298
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الذي قام فيه بطرد ال�صيد جمال الدين الأفغاني من م�صر)1( ثم لم يزل �صاأنه في 
اأن  اأي ال�صيد جمال الدين الأفغاني - اإلى  ارتفاع والقلوب عليه في اجتماع - 
تولى خديوية م�صر المغفور له توفيق با�صا، وكان ال�صيد من الموؤيدين لمقا�صده، اإل 
الله  ما  المف�صد عنه  ونقل  الجناب الخديوي،  فيه لدى  �صعى  المف�صدين  بع�س  اأن 
يعلم اأنه بريء منه حتى غير قلب الخديوي عليه فاأ�صدر اأمره باإخراجه من القطر 

الم�صري هو وتابعه اأبو تراب)2(.

لقد كانت الفكرة الأ�صا�صية التي تحكم تفكير ال�صيخ الإمام اأن التم�صك 
اأدوات مواجهة الوجود ال�صتعماري، �صواء كانت  بال�صلطة القائمة هو جزء من 
�صلطة قريبة )الخديو( اأو بعيدة )الخليفة العثماني(، لذلك فقد كان �صديد الحتفاء 
بال�صلطتين وحري�صًا على ا�صتر�صائهما ب�صور مختلفة، ودائبا على تبرير �صيا�صاتها. 
وقد وجد في تجربة التحديث التي قدمها محمد علي با�صا، وبع�س خلفائه، مادة 
جيدة للدفاع وتبرير حقها في حكم م�صر والم�صريين، وتكرر في خطابه الحديث 
والتعليم،  والجي�س  وال�صناعة  الزراعة  م�صتوى  على  التي تحققت  الإنجازات  عن 
ال�صلطة  اأن  - حقيقة  كبير  اإلى حد   - واأ�صقط  للتحديث.  اأوجه  من  ذلك  وغير 
فقد  التحديث.  نتاج  من  ال�صعب  وحرمان  الحتكار  مفهوم  على  اعتمدت  هنا 
كانت وحدها الم�صتفيد من عنا�صر التحديث، الذي لم يظهر �صداه على الأفراد 

العاديين من اأبناء ال�صعب.
)1(  محمد عبده، ر�صالة الرد على الدهريين، �س 20.

)2(  المرجع ال�صابق.
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ورفاعة  عبده  الإمام محمد  اإن علاقة  نقول  اأن  المبالغة  من  يكون  وقد ل 
الطهطاوي بالدولة لم تكن من قبيل الم�صادفة، بل عبرت عن حاجة لدى الدولة 
في م�صعاها اإلى اإجراء الإ�صلاحات، فقد كان هناك ما ي�صبه طلبًا لديها على النخب 
الفكرية الإ�صلاحية كي توؤدي عنها دورًا تحتــاج اإليه، وهو دور ت�صريع اأو �صرعنة 
ا، ول نتزيد حين ن�صتنتج اأن تحالفًا قام بين  ا ودينيًّ عملية الإ�صلاح وت�صويغها فكريًّ
النخب الحاكمة وبين الإ�صلاحية العربية الإ�صلامية في الن�صف الثاني من القرن 
التا�صع ع�صر ومطالع القرن الع�صرين، كان مداره وهدفه ك�صب معركة الإ�صلاح، 
واإقدام لدى  تردد لدى الحاكمين،  ب�صرعتين مختلفتين:  واإن جرى ذلك  حتى 

الإ�صلاحيين)1(.

عنا�صر  من  الدولة  ا�صتفادة  م�صتويات  في  الأ�صا�صية  الم�صكلة  »وتكمن 
اإذ اإن حداثة  الحداثة في تطوير اأجهزتها وقواها على ح�صاب ال�صعب ومتطلباته، 
في  ديكتاتورية  اإقليمية  نظمًا  للهيمنة  الخا�صعة  المجتمعات  في  اأفرزت  الدولة، 
ا بالقوى ال�صتعمارية  ا وثقافيًّ ا و�صيا�صـيًّ ممار�صتها اليومية لل�صلطة مرتبطة اقت�صاديًّ
بوا�صطتها  للتعامل  )اإدارة، �صرطة، جي�س(  اأجهزة قمعية  ال�صابقة، ومرتكزة على 
مع ال�صعب لتنتج بموازاة ذلك خطاباً يبرر ممار�صاتها، فبدل اأن ي�صتفيد المجتمع مع 
اأ�صا�س حقوق متبادلة ومحقة، باتت لدى  الطبقة الحاكمة بممار�صة الحداثة على 

الدولة اأداة قمع وهيمنة وت�صلط«)2(.
)1(  ر�صوان ال�صيد، وعبد الإله بلقزيز، اأزمة الفكر ال�صيا�صي العربي، مرجع �صابق، �س 62.  

)2(  علي عبــد الله كريـم، د�صتور الجمهورية الإ�صلامية الإيرانية، مرجع �صابق، �س 81.
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ال�صلطات )�صلطة حكم محمد علي(،  النوع من  اإنتاج هذا  اإعادة  وقد تم 
وهذا الخطاب الثقافي المبرر لها )خطاب الإمام محمد عبده( عدة مرات عبر تاريخ 
ال�صعب الم�صري، طيلة �صنوات القرن التا�صع ع�صر والقرن الع�صرين، بحكم ما تمتع 
به خطاب ال�صيخ الإمام من هيمنة على عقول الكثير من المثقفين الم�صريين عبر 
�صنوات طويلة بداية من الزعيم م�صطفى كامل الذي كان يدافع عن حق م�صر في 
ال�صتقلال من منطلق تبعيتها للخلافة العثمانية، وانطلق في دعوته الوطنية لعدة 
�صنوات من التن�صيق مع الخديو »عبا�س حلمي« وانتهاء ببع�س من مثقفي الع�صر 
لها،  الأخطاء  من  الكثير  ويبتلعون  لل�صلطة،  الخطايا  من  الكثير  يبررون  الذين 

وي�صتد دفاعهم عنها �صد اأية محاولت اأجنبية لك�صف هذه الخطايا والأخطاء.

و�صلطة  الحتلال  �صلطة  على  تمرده  فرغم   - ال�صيد   لطفي  اأحمـد  اأما 
ع�صره،  في  ال�صائدة  ال�صيا�صية  بال�صلطة  الإ�صلاحي  خطابه  ارتبط  فقد   - تركيا 
مبادئ  بتطبيق  المنادين  اأ�صد  من  الجيل  اأ�صتاذ  كان  فقد  اآخر.  منظور  ولكن من 
اأ�صحاب  روؤية  ذلك  في  يعك�س  كان  وقد  م�صر.  في  للحكم  كاأ�صا�س  الليبرالية 
والذين  �صيا�صة،  ورجال  اأر�س  وملاك  مثقفين  من  البلاد،  في  الحقيقية  الم�صالح 
الملك ول يحكم،  النظام الأمثل لم�صر، حيث يملك  البرلماني هو  النظام  اأن  راأوا 
ويدير �صئون البلاد مجل�س وزراء م�صئول يتراأ�صه زعيم الأغلبية البرلمانية. على اأن 
تتحدد م�صئوليات الحكومة في وظائف: ال�صرطة والق�صاء والجي�س الم�صئول عن 

الدفاع عن الوطن.
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واأ�صار اأحمد لطفي ال�صيد في هذا ال�صياق اإلى اأن »مذهب الحريين يق�صي 
في اأ�صله باأل ي�صمح للمجموع في البلاد الحرة اأو للحكومة الم�صرية في بلاد م�صر 
خا�صة اأن ت�صحي بحرية الأفراد لحرية المجموع. وهذا المذهب يق�صي في اأ�صل 
وهو ثلاث  اإياه،  ال�صرورة  اأولتها  ما  على  اإل  �صلطان  للحكومة  يكون  باأل  و�صعه 
وليات : ولية البولي�س، وولية الق�صاء، وولية الدفاع عن الوطن. واأما فيما عدا 
ذلك من المرافق والمنافع فالولية فيه للاأفراد والمجاميع الحرة، اإذ الحكومة باأ�صل 
نظامها  - مهما كان �صكلها  - لي�س لوجودها علة اإل ال�صرورة، فيجب اأن يقف 
�صلطانها داخل حدود ال�صرورة، ول يتعداها اإلى غيرها من �صلطة الأفراد في دائرة 

اأعمالهم«)1(.

فقد رف�س اأحمد لطفي ال�صيد مفهوم الحكومة الأبوية، واأ�صار اإلى اأن معناها 
حكومة الخمول والك�صل، لأنها ت�صهل للفرد اأن ينام على فرا�س الك�صل ويتركها 
تبلور خطابه  يوؤكد  ال�صيد  لطفي  اأحمد  جانب  من  الطرح  وهذا  تريد.  ما  تعمل 
التجديدي في خدمة ال�صلطة المحركة وال�صالعة في �صناعة القرار خلال الن�صف 
الأول من القرن الع�صرين، والتي تبلورت حول مجموعة من ملاك الأر�س، كان 

على راأ�صهم الملك فاروق نف�صه واأفراد حا�صيته.

محاولة  اإلى  اأ�صا�صية  ب�صورة  من�صرفًا  ال�صيد  لطفي  اأحمد  جهد  كان  لقد 
اإعادة �صياغة الإن�صان الم�صري وتوعيته بحقوقه وحرياته، وكان يرى اأن هذا الأمر 

)1(  الجريدة، العدد 2058، 2 / 12 / 1913.
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تطوير  اإلى  الكافي  بالقدر  يلتفت  اأنه لم  ويبدو  لنه�صته.  المقدمة الحقيقية  ي�صكل 
معطيات الواقع الذي يعي�س فيه هذا الإن�صان.

والقارئ لف�صول حياة المرحوم اأحمد لطفي ال�صيد ي�صتطيع اأن ي�صتخل�س 
ومقدمات  معطيات  مع  الإ�صلاح  رواد  تفاعل  اأ�صلوب  معالم  ا من  اأ�صا�صيًّ معلمًا 
النه�صة  م�صارات  تحددان  اأ�صا�صيتين  مقدمتين  هناك  اأن  �صح  فاإذا  النه�صة، 
والإ�صلاح داخل اأي مجتمع، وهما المقدمة المت�صلة بتنمية عنا�صر الحياة المعا�صة، 
والمقدمة المتعلقة بتنمية الإن�صان، فقد كان هناك �صغف لدى رواد النه�صة بالمقدمة 
اأنهم ان�صغلوا ببث العديد من الأفكار التي يرون  الثانية اأكثر من الأولى، بمعنى 
اأنها �صوف توؤدي اإلى تنوير واإ�صاءة العقل الم�صري، وتوفر له قاعدة فهم ل�صلبياته، 
وتحاول اأن تاأخذ بيده اإلى محطات التقدم، م�صتدعين اأمثلتها ونماذجها من التاريخ 
بعلوم  اهتمامهم  زاد  فقد  لذلك  ا،  فرعونيًّ اأو  ا  اإ�صلاميًّ كان  �صواء  للمنطقة،  العام 
الأخرى  العلوم  بقيمة  وعيهم  ت�صاءل  والأدب، في حين  وال�صعر  والتاريخ  اللغة 

ا. ا وماديًّ الطبيعية التي يمكن اأن تنتج اأفرادًا قادرين على تطوير مجتمعاتهم علميًّ

الأولية  قراءاته  »ق�صة حياتي« عن  ال�صيد في كتابه  اأحمد لطفي  ويحكي 
عندما كان طالبًا بالمدر�صة الخديوية، ويقول »وقد مكثت في اأول عهدي بالمدر�صة 
ثلاثة اأ�صهر ل اأخرج من الخديوية، قراأت فيها كتاب »اأ�صل الإن�صان« لداروين، 
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وقد ترجمه المرحوم �صيلي �صميل، وحفظت كثيًرا من المعلقات واأ�صعارًا لبع�س 
كبار ال�صعراء«)1(.

»وكانت مدر�صة الخديوية تجري كل �صهر اختبارًا لتلاميذها، فرغب تلاميذ 
البكالوريا اأن تعفيهم المدر�صة من الختبارات ال�صخ�صية لين�صرفوا اإلى المذاكرة 
للامتحان العام، واأجمع راأيهم على اأن يطلبوا اإلى وزير المعارف علي با�صا مبارك 
اإعفاءهم منها، واختاروني للذهاب اإلى مقابلته. فذهبت اإليه. وكان من عادته اأن 
ي�صع �صبورة في مكتبه لختبار كل من يتقدم اإليه من الطلاب في حاجة يريدها، 
الريا�صية  الم�صائل  من  فيه  يختبره  فيما  اإجابة �صحيحة  اأجاب  اإذا  اإل  يجيبه  ول 
اأمام ال�صبورة لأبرهن على  اأقف  اأن  اأو العلمية. فلما مثلت بين يديه طلب مني 
النظرية الهند�صية التي حا�صلها اأن مربع وتر المثلث القائم الزاوية ي�صاوي مجموع 
اإليه  اأوفدني  التي  الرغبة  اإلى  فاأجابني  اأمامه  فاأثبتها  الآخرين،  ال�صلعين  مربعي 

زملائي من اأجلها«)2(.

من  ول  المتفوقين  من  اأكن  فلم  متو�صطًا  الثانوي  التعليم  في  كنت  »وقد 
المتاأخرين. غير اأني كنت متفوقًا في العلوم العربية والريا�صيات، حتى لفت ذلك 
�صابر با�صا �صبري واأحمد كمال بك في اللجنة ال�صفويــة لمتحان الريا�صيات 
في البكالوريا فن�صحاني اأن اأدخل المهند�صخانة. فاأجبتهما اإلـــى ذلك غير اأني 

)1(  عبد اللطيف حمزة، اأدب المقالة ال�صحفية، الجزء الأول، مرجع �صابق، �س 584.
)2(  المرجع ال�صابق، �س 585. 
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قراأت في الإجازة اأن المهند�صخانة تقبل �صاقطي البكالوريا فلم اأجد مــن كرامتي 
اأن األتحق بهذه المدر�صة، فالتحقت بمدر�صة الحقوق �صنة 1889، وكانت المدر�صة 

وقتذاك يمكن اأن ت�صمى»كلية الحقوق« و»كلية الآداب« معًا)1(.

في المقابل من ذلك كانت هناك قناعة داخل الخطاب الإ�صلاحي الذي 
قدمه الإمام محمد عبده عبر �صحيفة »العروة الوثقى« باأن تراجع الأو�صاع في العالم 
ال�صتعماري  ال�صتنزاف  واأوجه  ال�صغوط  اإلى  الأولى  بالدرجة  يعود  الإ�صلامي 
التي تمار�س على دوله، واأنها بحال من الأحوال ل تعود اإلى خ�صو�صية العقيدة 
الإ�صلامية. فقد دافع عن فكرة �صعود قيمة العقل في الإ�صلام، ولخ�س عوامل 
تاأخر الم�صلمين في تركهم ل�صحيح الدين، كما يبينه القراآن وال�صنة »هذا الرتباط 
بين العقيدة في �صفاتها وحقيقتها وبين اإمكان انبعاث الح�صارة الإ�صلامية هو ما 
جعل الإمام محمد عبده يوجه جزءًا من اهتمامه لإ�صلاح العقيدة ذاتها، ونعني 
بهذا الإ�صلاح تخلي�س العقيدة مما �صابها من تحريف، ونقد ما علق بها من تقاليد 
لبلوغ  مقدمة  العقيدة  اإ�صلاح  ي�صبح  المعنى  وبهذا  لحقيقتها.  منافية  وتاأويلات 

الغاية المق�صودة، وهي انبعاث الح�صارة الإ�صلامية«)2(.

ول يخفى ما في هذه الروؤية من محاولة للتوفيق بين حالة التاأخر التي ت�صود 
الإ�صلامية  العقيدة  اإلى  جوهرها  في  تعود  ل  واأنها  ناحية،  من  الإ�صلامي  العالم 

)1(  المرجع ال�صابق، �س 586.
)2(  محمد وقيدي، اأحميدة النيفر، لماذا اأخفقت النه�صة العربية، دم�صق: دار الفكر المعا�صر، 2002، �س 207.
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الفهم  اإلى  تعود  بل  والمنتج،  الجاد  والعمل  التفكير  على  تحث  التي  ال�صحيحة 
اإعادة  الم�صلمين لأ�صول عقيدتهم، وبهذا ي�صبح دور الم�صلح  الخاطئ من جانب 
اإنتاج هذا الفهم للعقيدة ليعود اإلى حالة ال�صفاء الأولى التي ارتبطت بحالة زمنية 
معينة، تختلف في مجمل معطياتها عن المعطيات التي ت�صود الحياة المعا�صرة التي 

يحيا الم�صلمون في ظلها.

كما اأن هذا الطرح ينطوي على قدر كبير من التناق�س، اإذ يعترف اأن اأ�صل 
وا�صحة في  كعقيدة  ذاته  الإ�صلام في  ولي�س في  الم�صلم،  العقل  تتمثل في  العلة 
منابعها الأ�صيلة )القراآن وال�صنة(، ومع ذلك فهو عندما يحدد م�صاره في الإ�صلاح 
نجده يتجه نحو »اإ�صلاح العقيدة« التي ل توجد في الأ�صل علة فيها، ول يلتفت 

اإلى العقل الذي ت�صكنه هذه العقيدة، والذي يعد اأ�صل العلة في التاأخر.

اأن  ينبغي  اأن الإ�صلاح  ا محافظًا يرى  اإ�صلاحيًّ فمحمد عبده كان مفكرًا 
العقيدة.  بالتدريج، واأن تكون و�صيلته الأ�صا�صية هي التجديد في مجال  اأن يتم 
وترتبط ب�صفة المحافظة هذه مواقف ذات نزعة توفيقية. وهي ال�صفة التي ميزت 
فكر ع�صر النه�صة الإ�صلامية الحديثة، وعاقته عن التقدم نحو اأفكار تلائم الع�صر، 
وتكون قادرة على تحريك الإرادات في اتجاه تغيير الواقع نحو الأخذ بمظاهر التطور.





طبعت المواجهة بين الفكر الإ�صلامي الحديث والدولة الحديثة باإ�صكالية 
مركبة تاأتت من طبيعة الفكر الإ�صلامي نف�صه وتعقيداته التاريخية من جهة، ومن 
طبيعة الدولة الحديثة والتطورات التي �صكلتها و�صكلت الفكر الذي قامت عليه 
بالن�صبة  الدولة الحديثة ظاهرة جديدة حتى  تعتبر  ناحية  اأخرى. فمن  من جهة 
بناتها  بع�س  ا�صتلهام  رغم  �صبق  مثال  على  تن�صاأ  لم  اإنها  اإذ  الغرب،  في  لمنبتها 
للتراث الغربي الإغريقي والروماني في الديمقراطية والحكم الجمهوري، واإنما كانت 
اإلى حد كبير ثورة موؤ�ص�صية وفكرية �صد ما �صبق. وقد �صفكت في تجليات هذه 
الثورة دماء كثيرة، كما حدث في الثورات الأمريكية فالفرن�صية ثم البل�صفية، وما 
تبع هذه الثورات وتولد عنها من حروب و�صراعات. فالأمر لم يكن مجرد انقلاب 
فكري وتحول في الأ�ص�س الأخلاقية، بل كان كذلك انقلاباً في البنى الجتماعية 
هوية  ت�صكيل  دورًا محوريَّا في  الحديثة  الحروب  لعبت  وقد  الإدارية.  والأ�صكال 

اتجاهات الإ�سلاح والتجديد في الفكر الإ�سلامي 
الحديث: اإ�سكالية الدولة 

عبدالوهاب أحمد الأفندي)1(

)1( اأكاديمي �صوداني، اأ�صتاذ وباحث بمركز درا�صات الديمقراطية في جامعة و�صتمن�صر بلندن.
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الدولة الحديثة، حيث اإن »الحرب �صنعت الدولة وبالعك�س« بح�صب تعبير �صارلز 
طرحتها  التي  والتحديات  الحديثة  الدولة  فكرة  ا�صتيعاب  فاإن  هنا  من  تيلي)1(. 
كانت اإ�صكالية معقدة اأمام الفكر الإ�صلامي الحديث الذي كان يتحتم عليه اأن 
ي�صتوعب متغيرات �صيا�صية وفكرية كانت في حالة تطور م�صتمر، اإ�صافة اإلى غربتها 

وغربة الأو�صاع والخلفية التاريخية التي اأنبتتها.

اإ�صافة اإلى ذلك فاإن الفكر الإ�صلامي التقليدي كانت له اأ�صا�صًا اإ�صكاليته 
المجتمع  واجهها  واأخلاقية  فكرية  مع�صلة  اأول  كانت  التي  الدولة  مع  التاريخية 
لها.  اإلى حل  التو�صل  ف�صل في  الأولى، وهي مع�صلة  تكونه  فترة  الإ�صلامي في 
فالفكر الإ�صلامي كان فكرًا ماأزومًا حتى قبل اأن تواجهه تحديات الحداثة، والدولة 
اأزمتها الحداثة. فحكم المماليك في  اأن تعقد  الإ�صلامية كانت دولة ماأزومة قبل 
م�صر، وحكم الطبقة الع�صكرية في الدولة العثمانية كانا تعبيًرا عن اأزمة في النظام 
الإ�صلامي قبل اأن ت�صل حملة نابليون اإلى بر م�صر في �صيف عام 1798، وقبل 
اأن تدخل الدولة العثمانية في مواجهة متطاولة وخا�صرة مع جيرانها الأوروبيين في 

رو�صيا وو�صط اأوروبا ثم في عقر دارها.

اأكثر من جبهة: فمن  الفكر الإ�صلامي الحديث ي�صارع على  ولهذا كان 
جهة كان المفكرون الإ�صلاميون غارقين في لجج المعارك القديمة التي ا�صتعلت منذ 

(1) Charles Tilly, Coercion, Capital, and European States. Studies in Social Discontinuity, Oxford: 
Blackwell Publishing, 1992.
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اأيام �صفين و�صقيفة بني �صاعدة حين فاجاأتهم �صاعقة الحداثة مثلما كان ر�صفاوؤهم 
في بيزنطة غارقين في الجدل حول جن�س الملائكة واأولوية البي�صة والدجاجة حين 
هوؤلء  كان  اأخرى  جهة  ومن  الفاتح.  محمد  جيو�س  مجال�صهم  على  انق�صت 
مع  المواجهة  �صلطت  الذي  المتردي  الواقع  اإ�صلاح  مطالب  ي�صارعون  المفكرون 
لزلزال  الإ�صلامي  الفكر  تعر�س  وقد  المركبة.  عيوبه  على  �صاطعًا  �صوءًا  الحداثة 
حتم  مما  ت�صاوؤل  مو�صع  م�صلماته  من  كبيًرا  ق�صمًا  الحداثة  و�صعت  اأن  بعد  كبير 
اأن يعاد بناوؤه من جديد. اإذن كانت الأزمة هي مواجهة التحدي المزدوج لإعادة 
بناء الدولة واإعادة بناء الفكر الموؤ�ص�س للدولة في الوقت نف�صه، هذا بالإ�صافة اإلى 
القت�صادية  والنهيارات  الداخلي  وال�صراع  الأجنبي  الغزو  اإ�صكالت  مواجهة 

والتحولت الجتماعية غير الم�صبوقة.

»الدولة«  مفهوم  اإدخال  فاإن  كافية  كلها  التعقيدات  هذه  تكن  لم  واإذا 
»الدولة  عن  الحديث  بداية  ثم  الحديث،  الإ�صلامي  الفكري  ال�صجال  نف�صه في 
اأهمية  يقل  ل  الإ�صلامي  ال�صيا�صي  الفكر  في  ا  مهمًّ انقلاباً  �صكل  الإ�صلامية« 
عن التحول الفكري الذي اأدى في الفكر الغربي اإلى ولدة النظريات ال�صيا�صية 
اأن رواد هذا النقلاب )واأبرزهم ال�صيخ ر�صيد ر�صا( لم يدركوا  الحديثة، �صوى 
يعيدون  اأنهم  على  يوؤكدون  بالعك�س  كانوا  بل  اأحدثوه،  الذي  النقلاب  حجم 

اإحياء فكر ال�صلف ومبادئ الإ�صلام الأ�صيلة.
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الفكر ال�صيا�صي بين المثال والواقع

في  وجود  المعا�صر  ال�صيا�صي  الفكر  في  تجلى  كما  الدولة  لمفهوم  يكن  لم 
الفكر الإ�صلامي التقليدي، اإذ اإن »مقالت الإ�صلاميين« في ال�صيا�صة )اإذا اقتب�صنا 
عنوان كتاب الأ�صعري المعروف( اقت�صرت على الجدل حول الخلافة وفر�صيتها 
الفرن�صي  العاهل  اإلى  المن�صوبة  المقولة  ولعل  اإليها.  المتطلعين  واأهلية  و�صرعيتها 
لوي�س الرابع ع�صر »الدولة هي اأنا« كانت تنطبق على الخليفة، �صوى اأن هذه المقولة 
الأقل  على  ا  نظريًّ المنف�صلة  الدولة  لمفهوم  اإدراكًا  الأقل  على  ت�صت�صحب  كانت 
عن �صخ�س قائدها، وهو ما لم يكن قائمًا في الفكر الإ�صلامي التقليدي. غاب 
عن الفكر الإ�صلامي التقليدي اأي�صًا البعد الأهم الذي اأدخله الفكر ال�صيا�صي 
الحديث في ال�صجال حول الدولة، وهو البعد الواقعي »العلمي«، في مقابل التركيز 
على الجوانب القانونية والأخلاقية. المفارقة هي اأن الفكر الإ�صلامي كان اأ�صبق اإلى 
اإدخال هذا البعد الواقعي في الفلتة الخلدونية، دون اأن تبلغ مداخلة العلامة عبد 
الرحمن بن خلدون )1332/732-1406/808( غايتها في ا�صتحداث مدر�صة 
ماكيافيلي  نيكولو  مع  الحال  كان  كما  والجتماع  ال�صيا�صة  لعلم  جديدة  فكرية 
الذي جاء بعده بحوالي قرن )1469-1527(. ولعل ماآل اأطروحات ابن خلدون 
وبحوثه في قوانين الجتماع يعك�س اإلى حد ما طبيعة اإ�صكالية الفكر الإ�صلامي 

الذي عجز عن ا�صتنبات هذه البذرة )اأو اأعر�س عنها عمدًا، �صيان(.
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وكانت الأفكار والنظريات الد�صتورية التقليدية الإ�صلامية قد تطورت على 
مراحل عبر تاأمل الممار�صة ال�صيا�صية على عهد الخلافة الرا�صدة وما تلاها. ولكن 
ا�صتلهام نموذج الخلافة الرا�صدة �صرعان ما تحول اإلى �صراب ليدرك بعد اأن اأقنعت 
التجارب المريرة التي �صاحبت انهيار الخلافة الرا�صدة مفكري الم�صلمين وعلماءهم 
بعدم جدوى العنف كو�صيلة لإ�صلاح الحال، وهي قناعة اأكدتها الت�صويات التي 
دخلت فيها المع�صكرات المختلفة، والتي تتناق�س مع ادعاءاتها في اأن مواقفها هي 
الحق الذي ل محيد عنه، والذي يجب على الم�صلمين اأن ي�صت�صهدوا دفاعًا عنه. 
ومع ذلك فاإن النظرية التقليدية للخلافة رف�صت اأن تتعاي�س اأو تقبل اأي ت�صوية مع 
الواقع على الرغم من كل هذه الم�صائب والكوارث والإخفاقات البينة، كما اأنها 
عجزت في الوقت نف�صه عن اإيجاد حل يح�صن الأو�صاع. وهكذا ظل المفكرون 
حتى عهد ابن خلدون يكتفون بتحديد المطالب المثالية التي يجب اأن يتحلى بها 
الخليفة، بينما كانوا ينظرون اإلى اأي تق�صير في الواقع عن بلوغ هذا المثال باعتباره 
مخالفة لل�صرع ل يح�صن التعاي�س معها اإل تحت ظروف قاهرة. ومن هنا فاإن جوهر 
ال�صتبداد  �صلطات  مع  التعاي�س  اأظهرت  واإن  ا  ثوريًّ التقليدية ظل  نظرية الخلافة 
وبررت القبول بها. فاأنظمة ال�صتبداد التي تغت�صب ال�صلطة تبررها ال�صرورة فقط، 
ما يعني اأنها تكون محتملة، ولكنها ل تكون اأبدًا �صرعية. واحتمالها يفر�صه العجز 

عن اإزالتها ل غير.
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في  الدولة  ب�صرعية  العتراف  عدم  عنه  نتج  الذي  التطور  فاإن  هنا  ومن 
في  بالتدخل  الدولة  لهذه  ال�صماح  باإ�صرار  الأمة  رف�س  تبعه  اللاحقة  عهودها 
اإذا  الدولة،  ل�صلطة  اأبدانهم  الم�صلمون  »الروحية« للجماعة. وهكذا �صلم  ال�صوؤون 
�صح التعبير، ولكنهم لم ي�صلموها اأرواحهم. وكاأنهم التزموا ب�صورة غير مبا�صرة 
ن�صيحة الم�صيح عليه ال�صلام باإعطاء قي�صر ما له ولكن حجب ما لله عن القي�صر. 
وقد ن�صح العلماء عامة الم�صلمين باأن يطيعوا الحاكم ما لم توؤد طاعته اإلى مع�صية. 
ولكن تعريف المع�صية هنا �صاق بحيث لم يعتبر اغت�صاب ال�صلطة والت�صرف غير 
ا  الم�صروع في اأموال الأمة من كبائر الإثم والمعا�صي. ولم يكن هذا موقفًا علمانيًّ
فقط، بل اإنه عبر عن اأحط درجات العلمانية. فالنظريات ال�صيا�صية العلمانية ل 
تتن�صل من كل وازع اأخلاقي، بل بالعك�س نجدها ترف�س في �صيغتها الليبرالية 
وحقوقه  الإن�صان  كرامة  حفظ  على  وت�صر  ال�صلطة  ا�صتخدام  واإ�صاءة  اغت�صاب 

الأ�صا�صية كمبادئ هادية.

اتخاذ  اأكثر، تمثل في  اأ�صعفها  اآخر  التقليدية من عيب  النظرية  وقد عانت 
متاأخري المفكرين من الممار�صة ال�صيا�صية في الدولتين الأموية والعبا�صية نموذجًا 
على  هوؤلء  احتج  وقد  ونموذجها.  الرا�صدة  الخلافة  اإلى  ت�صاف  قانونية  و�صابقة 
مقولتهم هذه باأن تلك الممار�صات تمت في ح�صور نفر من العلماء الأجلاء الذين 
ت�صتخل�س منها  اإنها  الوقائع فقط، بل  تبت�صر  التف�صيرات ل  اأقروها)1( ومثل هذه 

)1(  انظر: اأبو الح�صن الماوردي، »الأحكام ال�صلطانية« القاهرة، مكتبة البابي الحلبي واأولده، 1973، �س 13.
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نقي�س ما توحي به. وفوق ذلك عانت النظرية التقليدية من الخلط بين الأخلاقي 
الق�صايا  حول  النقا�س  اأ�صبح  حتى  المثال،  لبا�س  الوقائع  وتلبي�س  والواقعي 
ال�صيا�صية يتحول ب�صرعة اإلى الم�صائل العقائدية. وقد بلغ الأمر في هذا الخ�صو�س 
لهم.  بع�صًا وكل مخالف  بع�صهم  وتكفير  الخوارج  ال�صخف في خلافات  درجة 
وكما هو معروف فاإن مدار�س علم الكلام والمذاهب المختلفة ن�صاأت اأول ما ن�صاأت 
بعد تحويل بع�س الأ�صئلة ال�صيا�صية اإلى اأ�صئلة عقائدية. فقد ن�صاأت اأول مدر�صة 
عقائدية فكرية متميزة عن الجماعة )وهي فرقة المعتزلة( من خلاف حول ق�صية 
مرتكب الكبيرة، هل هو م�صلم اأم كافر؟ ومعروف اأن هذا ال�صوؤال في اأ�صله �صوؤال 
اأن  اأثاره الخوارج حول مغت�صبي ال�صلطة من مخالفيهم، حيث اعتبروا  �صيا�صي 
هذا الغت�صاب كبيرة من الكبائر واأن مرتكبه كافر ل حرمة له. وقد اأدى مثل 
هذا النقا�س اإلى حجب الق�صية الأ�صا�صية وراء �صباب من التهويمات الفل�صفية 

ا. ا عقلانيًّ واللاهوتية لم ي�صاعد على تناولها تناولً مو�صوعيًّ

وبالمثل نجد التناول المثالي لم�صاألة موؤهلات الحاكم اأدى اأي�صًا لمتاهة غابت 
فيها الق�صية الأ�صلية. وقد تاأثرت النظرية التقليدية بالمدر�صة ال�صيعية التي كانت 
ترى الخليفة نائبا عن الر�صول مما ا�صتدعى اأن يت�صف بالع�صمة واأن يكون قدوة 
الراأي،  هذا  كثيًرا في  التقليدية  ال�صنية  المدر�صة  تخالف  ولم  للت�صريع.  وم�صدرًا 
واإن ا�صتبعدت الع�صمة، فهي ترى اأن الحاكم لبد اأن يكون اأتقى واأعدل واأ�صجع 
واأعلم واأف�صل الم�صلمين اإلى اآخره، واأنه يقوم مقام الر�صول ويتولى مهامه. كل هذه 
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المطالب �صرفت النظر عن حقيقة وظيفة الخليفة باعتباره عاملًا من عمال الأمة 
م�صوؤولً لديها عن اأعماله. فاإذا كان الخليفة هو اأف�صل اأفراد الأمة واأعلمهم، واإذا 
اإذا لم يكن مع�صومًا(  قيادة الأمة وهدايتها، )هذا  الر�صول في  كان يحتل موقع 

فكيف يمكن لبقية اأفراد الأمة محا�صبته وهم بال�صرورة اأقل علمًا وتقوى منه؟

ولكن الأدهى اأن هذه التهويمات المثالية اتخذت ذريعة لتبرير اأو�صاع هي 
المن�صب  اأن هذا  النظرية على  اأ�صرت  النبوي. فقد  النموذج  اأبعد ما تكون عن 
الهوة  و�صع  مما  مغت�صب،  احتله  واإن  حتى  النبوي  القيادي  للنموذج  رمزًا  يبقى 
بين المثال والواقع اإلى درجة جعلت النظرية تفتقد الجدية. ولو اأن النظرية ركزت 
على الوظائف العملية للحكومة بدلً من النطلاق من نموذج مثالي ل وجود له 
اإلى قواعد د�صتورية يطلب من الحاكم  التو�صل  الأي�صر  لربما كان من  الواقع،  في 
اللتزام بها. )جدير بالذكر اأن ابن خلدون الذي اقترب من هذا المنهج لم ي�صتطع 
تجاوز وتعديل النظرية التقليدية بل احتفظ بها كما هي(. اإل اأن المنهج الذي اتبعه 
المنظرون التقليديون اأدى اإلى نقي�س المثالية التي تذرع بها. ذلك اأن مجرد تحديد 
نموذج مثالي وهمي ل يمكن تطبيقه، يجعل من ال�صهل النتقال من ال�صتنتاج 
القائل باأن الكمال م�صتحيل اإلى القول باأن كل الأحوال التي ل تبلغ الكمال 
تت�صاوى مع بع�صها البع�س. والنتيجة اللازمة تكون اإذن هي اأن الو�صع الحا�صر 
غير المثالي هو اأف�صل و�صع ممكن في الظروف ال�صائدة، وهكذا تُبطل النظرية نف�صها 
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بنف�صها، وتوؤكد لنا اأنه ل جدوى من التنظير حتى اإذا كانت خلا�صته اأن لي�س 
بالإمكان اأبدع مما كان.

الأ�صا�صي  اإن عيبها  التقليدية  نظرية الخلافة  نقول عن  اأن  تلخي�صًا  ويمكن 
اأنها كانت مثالية اأكثر من اللازم، ومت�صائمة اأكثر من اللازم في الوقت نف�صه. بل 
اإن ت�صاوؤمها ومثاليتها المفرطة ما هما اإل وجهان لعملة واحدة. فمن جهة احتوت 
النظرية على م�صمون ثوري حيث ا�صترطت �صروطًا مثالية �صارمة للحاكم وحثت 
اإليها لتجاوز الواقع المفتقد للكمال. ومن جهة اأخرى �صاد  الم�صلمين اإلى التطلع 
اأبدًا، ما يجعل ال�صعي لتحقيقه غير  النظرية العتقاد باأن هذا المثال لن يتحقق 
اأ�صا�س الت�صاوؤم، لأنها حددت مطالب  ذي مو�صوع. ومن هنا كانت المثالية هي 

تعرف اأن ل �صبيل اإليها.

مثل  مثلها  �صعت  التي  خلدون  ابن  واقعية  مع  »المثالية«  هذه  وتتقابل 
نجد  فبينما  وال�صتبداد.  للطغيان  عذر  اإيجاد كل  اإلى  وماكيافيلى  هوبز  »واقعية« 
النظرية الإ�صلامية التقليدية تجد العذر للطغيان من منظور عقائدي )بدعوى اأن 
الأجيال التي تلي العهد النبوي مق�صرة بال�صرورة عن ذلك النموذج( نجد ابن 
وال�صلطة  ال�صتبداد  باأن  يقنعنا  »علمي«  مبرر  اإيجاد  يحاولون  تبعه  ومن  خلدون 

�صرورتان متلازمتان لبديل لهما اإل الفو�صى.
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ولعل طبيعة نظرية ابن خلدون )القائمة على فر�صية كون ع�صبية الن�صب 
اأ�صا�س التركيبة الجتماعية، واأن هذه اللحمة تتجه بال�صرورة نحو تحقيق ال�صلطة 
العقم  في  عاملًا  كانت  الدولة(  على  وال�صتيلاء  الإقليم  في  )الملك(  المطلقة 
الفكري الذي منعها من اأن تزدهر في التربة الإ�صلامية)1(. ذلك اأنه على الرغم 
من اأن اأطروحة ابن خلدون ل تختلف كثيًرا عن اأطروحات ماكيافيلي وهوبز التي 
مثلت اأ�صا�س ولب الفكر ال�صيا�صي الحديث في جنوحها اإلى محاكمة المثال اإلى 
الواقع ولي�س العك�س، فاإنها تنتهي اإلى ما ي�صبه النظرة الجبرية لقوانين الجتماع. 
واإنما تميز الفكر الديمقراطي الحديث وبلغ نقطة انطلاقه حين قلب هذه المعادلة عبر 
طرح توفيقي جدلي قبل بمقولة اأولوية الواقع وقوانين الجتماع ولكنه �صعى اإلى 
ا�صتخدام هذه القوانين وتطويعها للاقتراب من المثال. نجد هذا في نظريات اآدم 
ولكنها  الذاتية  الم�صلحة  اإلى  الأفراد  ب�صعي  اعترفت  التي  القت�صاد  �صميث في 
العامة عن طريق القت�صاد  الفردية للم�صلحة  اإمكانية ت�صخير هذه الأنانية  راأت 
الحر. وبالقدر بنف�صه تطورت نظريات العقد الجتماعي عند رو�صو ونظريات »حالة 
ثم   ،)1704-1632( لوك  وجون   )1679-1588( هوبز  توما�س  عند  الطبيعة« 
نظرية النفعية عند جيريمي بينثام )1748-1832( وجون �صتوارت ميل )1806-
1873( باتجاه تطوير النظام الديمقراطي باعتباره النظام الأمثل للتعاون بين اأفراد 
يبحث كل منهم عن منفعته ال�صخ�صية ويريد تحقيق اأق�صى قدر من الحرية الفردية، 

)1(  عبدالرحمن بن خلدون، »مقدمة العلامة ابن خلدون«، المطبعة الأدبية، بيروت، عام 1900 م ـ �س 128 ـ 
.139 ،129
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مع الإدراك باأن الم�صلحة الفردية تتحقق ب�صورة اأف�صل في ظل التوافق على حد 
اأدنى من احترام الم�صلحة الم�صتركة والعمل من اأجلها. وبالمقابل نجد نظرية ابن 
خلدون تكاد تكون جبرية حين تتحدث عن نزعة ال�صلطة اإلى »النفراد بالمجد« 
والعتماد على الع�صبية، واأن هذه الطبيعة لي�صت مما يقع فيه الختيار، واإنما هي 
�صرورة وجود، ل تنفك عنها حتى الدعوات الدينية، بما فيها دعوة الإ�صلام، التي 
قامت على ع�صبية العرب عامة وقري�س وم�صر خا�صة. ولهذا كانت فترة الخلافة 
ق�صيرة  يلغيها(  اأن  )دون  الع�صبية  على  وحده  الديني  الوازع  فيها  تغلب  التي 
القهر  القائم على  نهايتها المنطقية في الملك  اإلى  اأن تركت الأمور تجري  ما لبثت 
وال�صيف ومنعة الع�صبية. وهذا واقع يجب الت�صليم به ول تجدي مغالبته، خا�صة 
باإمكانية  يعتقدون  ممن  الغفلة  اأهل  بع�س  بها  يقوم  التي  الواهمة  المحاولت  عبر 
بعث حركة دينية اأو اأخلاقية جديدة على غير اأ�صا�س من ع�صبية قائمة، فما هي 

اإل جنون يجب علاجه اأو �صفه يجب ردعه با�صتخدام القوة)1(.

وهوبز  ماكيافيلي  اأطروحات  عن  كثيًرا  تختلف  ل  »الواقعية«  النظرة  هذه 
نف�صه  الوقت  في  وهي  الحديث،  ال�صيا�صي  الفكر  ولب  اأ�صا�س  مثلت  التي 
ولي�س  للمثال،  الواقع  اإخ�صاع  اإلى  ت�صعى  التي  الحقة  الإ�صلامية  النظرة  نقي�س 
بتقديم  وننقدها  الفكرة  هذه  تطور  نتبع  اأن  المناق�صة  هذه  و�صنحاول في  العك�س. 
النظرة الإ�صلامية البديلة - وهذا يعني اأن هذه الدرا�صة تقدم الفكر ال�صيا�صي 

)1(  ابن خلدون، المقدمة - �س 59 -161، 166، 196، 202 - 205، 207.
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حول  اليوم  الدائر  النقا�س  تتناول  كما  نقدي،  منظور  من  التقليدي  الإ�صلامي 
الإ�صلام والدولة والمنظور الإ�صلامي للعلاقات الدولية.

الخلافة والحداثة

ظل  نظريا،  الظاهرة  وعيوبها  ا  عمليًّ الخلافة  نظرية  ف�صل  من  الرغم  على 
اأبلغ على  الم�صلمون يتم�صكون بها باعتبارها عقيدة دينية. ولم يكن هناك دليل 
ذلك من ال�صجة التي اأثارها في م�صر في الع�صرينيات من القرن الما�صي �صدور 
كتاب علي عبد الرازق »الإ�صلام واأ�صول الحكم« عام1925 تلك ال�صجة التي 
اأرخ لها باقتدار الكاتب محمد عمارة في كتابه »معركة الإ�صلام واأ�صول الحكم« 
وك�صفت الكيفية التي تناول فيها علماء الم�صلمين نظرية الخلافة باعتبارها ق�صية 
بين  النف�صام  اإليها  و�صل  التي  والدرجة  �صيا�صية،  نظرية  ل  لهوتية  عقائدية 
التنظير والواقع. واإل فكيف نف�صر قيام �صجة كهذه في دولة علمانية كانت تعتبر 
اأو  ال�صيا�صي  الواقع  انعكا�س على  اأي  لها  يكون  اأن  دون  بريطانية  ا محمية  عمليًّ
م�صا�س به؟ لقد قامت ال�صجة وح�صمت دون اأن يطرف للملك جفن، اأو ي�صعر 
بتهديد لعر�صه. بل اإن الملك بح�صب بع�س التحليلات ا�صتخدم ال�صجة لت�صفية 
ح�صابات تخ�صه. اأما الإنجليز فلم يلتفتوا اإطلاقًا اإلى هذه المناظرات. فهل يحتاج 

المرء اإلى دليل اأقوى من هذا على اأن هذه النظرية فقدت كل �صلة لها بالواقع؟
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مداخلة ال�صيخ علي عبد الرازق )1887 - 1966( جاءت في اإطار الجدال 
الإمبراطورية  هزيمة  اإثر  تركيا  في  الكمالية  الثورة  اندلع  اأعقاب  في  تفجر  الذي 
العثمانية في الحرب العالمية الأولى وانهيار �صلطة الخليفة واحتلالها من قبل القوى 
الحتلال  �صد  الكمالية  الثورة  لقمع  وقتها  ال�صلطان  �صعي  اأ�صهم  وقد  الغربية. 
الأجنبي م�صتعينًا في ذلك ب�صلطته الدينية في تفجير اأزمة الخلافة، خا�صة حين 
ا�صت�صدر فتوى من �صيخ الإ�صلام ت�صف الحكومة البديلة التي اأن�صاها الكماليون 
في الأنا�صول بالمروق وتفر�س الجهاد �صدها. وقد رد الكماليون با�صت�صدار فتوى 
تقول اإن ال�صلطان كان اأ�صيًرا في اأيدي القوى الأجنبية المحتلة لإ�صطنبول وعليه ل 
ا. وقد كان تعاطف الأمة الإ�صلامية في هذه المواجهة مع  ا ول �صيا�صيًّ �صلطة له دينيًّ
الكماليين، ل مع ال�صلطان. فقد اأيد ر�صيد ر�صا في المنار موقف الكماليين، واأفتى 
الم�صلمين  ودعا  �صرعية،  ي�صلبه كل  مما  الإ�صلام  اأعداء  يد  اأ�صير في  ال�صلطان  باأن 

لتاأييد الدولة الكمالية »باأقوى ما كنا نوؤيد به الدولة العثمانية«)1(.

الثاني  ت�صرين  اأتاتورك في  قدم كمال  اأن  بعد  احتدم الجدل مجددًا  وقد 
)نوفمبر( عام 1922 م�صروع قانون للجمعية القومية الكبرى يلغي من�صب ال�صلطان 
اأو  الكاثوليكية،  الكني�صة  البابا في  بمن�صب  )اأ�صبه  روحية  باإقامة خلافة  ويكتفي 
لعله اأقرب اإلى �صلطة ملوك بريطانيا الرمزية( ل �صلطة �صيا�صية لها. وقد برر اأتاتورك 
هذه الخطوة بالقول باأن الخلافة يمكن لها اأن تبقى بجانب �صلطة ال�صعب ك�صلطة 

)1(  المنار، الجزء،9 المجلد 23 )1922( �س 709 - 713.
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ال�صلطة  اإلى جانب  ا�صمية  ك�صلطة  العبا�صية  الدولة  اأواخر  بقيت في  روحية كما 
ا على النتقادات �صد الخطوة الجديدة �صدر في  الحقيقية لل�صلاطين الأتراك. وردًّ
عام 1923 كتيب با�صم الجمعية الوطنية الكبرى، وعنوانه »الخلافة و�صلطة الأمة«. 
وقد بداأ هذا الكتاب بالتمييز بين ما اأ�صماه الخلافة الحقيقية والخلافة ال�صمية. اأما 
الخلافة الحقيقية فهي التي تختار فيها الأمة الخليفة بمح�س اإرادتها ويكون الخليفة 
�صلطة حقيقية، متمتعًا بالكفاءة وملتزمًا اأحكام ال�صرع، وكل نوع اآخر من الخلافة 
اإقامة اأي خلافة حقيقية في ع�صرنا  ما هو اإل ا�صمي. واأ�صاف الكتاب يقول اإن 
اأن  وهو  الخليفة،  توافرها في  المفرو�س  ال�صروط  اأهم  اأحد  لأن  ممكنًا  يعد  هذا لم 
يكون من قري�س، لم يعد ممكنًا الوفاء به من الناحية العملية. وعليه فاإن الم�صلمين 
ل يكونون اآثمين اأو مخالفين لل�صرع لو اأنهم اأقاموا حكومة عادية ل يراأ�صها خليفة 
ب�صبب ا�صتحالة العثور على الخليفة الذي ي�صتوفي ال�صروط. والخلافة لي�صت غاية 
في ذاتها واإنما هي و�صيلة لغاية، هي اإقامة العدل وحفظ الأمة. اأما الآراء التقليدية 
حول وجوب الخلافة فهي تتعلق فقط بوجوب اإقامة حكومة تب�صط العدل وتطبق 
القانون. وهذا واجب يمكن اأن ت�صطلع به موؤ�ص�صة كما يمكن اأن ي�صطلع به فرد. 
ا بهذا المنطق حين �صلموا ب�صحة قيام خليفة  العلماء قبلوا واقعيًّ الواقع نجد  وفي 
ا�صمي بجانب موظفين اآخرين يتولون ال�صلطة الحقيقية. وقد خل�س موؤلفو الكتاب 
اأن �صلطة الجمعية الوطنية قد  من هذا اإلى تبرير الو�صع القائم في تركيا، واأكدوا 
حلت مكان الخلافة باعتبارها ال�صلطة الد�صتورية العليا في البلاد، ورف�صوا بالتالي 

الدعوات المت�صاعدة من اأنحاء العالم الإ�صلامي لإبقاء الخلافة.
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الجريئة  بالخطوة  ال�صتب�صار  الأمر  اأول  في  الإ�صلامية  الفعل  ردة  كانت 
الفكر  اأ�صول  اإلى  ا�صتنادًا  الدولة التركية لإحياء موؤ�ص�صة الخلافة  اتخذتها  التي 
الإ�صلامي والفكر الحديث الم�صتنير. وقد تلقت الجمعية الوطنية الكبرى �صيلًا من 
البرقيات تهنئها على اإحياء »الخلافة الرا�صدة«)1(. ولكن ما اإن بدت نية ال�صلطات 
ا في اآخر المطاف، حتى  الثورية في تركيا تت�صح ب�صاأن عزمها على اإلغاء الخلافة نهائيًّ
هناك  كانت  ذلك  وقبل  نقي�صه.  اإلى  الإ�صلامي  العالم  الترحاب في  انقلب جو 
اأ�صوات معزولة ارتفعت لمقارعة الكماليين وتفنيد بع�س اأطروحاتهم، وكان اأبرزها 
�صوت ال�صيخ محمد ر�صيد ر�صا �صاحب »المنار« الذي ظل يتابع الثورة الكمالية 
بتاأييد حذر في مجلته ما لبث اأن انقلب اإلى نقد �صديد فيما بعد. كان ر�صا نادى 
وعدم  الن�صر،  لها  يتم  حتى  الوطنية  الجمعية  حكومة  »تاأييد  اإلى  الأمر  اأول  في 
ا، بل هو اآلة في يد الإنكليز«. ورف�س  الحتفال بالخليفة لأنه لي�س خليفة حقيقيًّ
�صلطة  على  خارجين  باعتبارهم  الثوار  �صد  للجهاد  المبررة  الإ�صلام  �صيخ  فتوى 
الخليفة ال�صرعي قائلًا: »هذه الأقوال �صدرت من حكومة واقعة في اأ�صر الأعداء 
للا�صتقلال.  ال�صالبة  المخزية  ال�صلح  معاهدة  قبلت  وقد  لعا�صمتها...  المحتلين 
وكان الكماليون هم الذين اأبوا قبول هذا الخزي باختيارهم وقاوموه ب�صلاحهم، 

فكان �صلع العالم الإ�صلامي كله معهم، وتم ذلك بن�صر الله تعالى«)2(.

)1(  انظر المنار، مجلد 24 )1923( �س283.
المرجع ال�صابق، �س283.  )2(
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وحتى بعد اإلقاء كمال اأتاتورك لخطابه ال�صهير في الجمعية الوطنية ظل ر�صا 
الخلافة  باأن  اأتاتورك  برف�س دعوى  ت�صريحه  الرغم من  على  الحذر،  تاأييده  على 
بالف�صل  كمال  م�صطفي  احتجاج  بتفنيد  ر�صا  قام  فقد  الأمة.  م�صلحة  تناق�س 
ا�صمية في  قيام خلافة  اأن  وراأى  نظامه الجديد،  وتبرير  لدعم  للم�صلمين  ال�صابق 
ال�صابق ب�صبب اغت�صاب �صلطة الخليفة من طرف قادته الع�صكريين ل تبرر المقولة 
باأن الحق للقوة كما يريد الكماليون اأن يثبتوا. ولكن ر�صا اعترف مع ذلك باأن 
مقولة الحق للقوة لها ما يبررها في واقع الدولة التركية، وهي اأ�صا�س تعاطف العالم 
اأتاتورك باأنه ل يتعدى مقولة »الحق  الإ�صلامي معها. فقال بعد اأن لخ�س منطق 
للقوة«: »ول تحتاج الدولة التركية اإلى حجة غيرها، ول يوؤيدها الم�صلمون اليوم اإل 
ا يقاتل الإفرنج الم�صتذلين لهم.. ولو فقد ال�صعب التركي  للتلذذ باأن �صعبًا اإ�صلاميًّ
هذه القوة لم يعد م�صلم يبالي فيه خليفة اأم ل«)1(. ولكنه اأ�صاف اأن هذا التعاطف 

ل يجب اأن يبرر كل �صيء ياأتي به الحكام الأتراك.

»الخلافة  كتاب  �صدور  بعد  نبرتها  واحتدت  تزايدت  ر�صا  انتقادات  ولكن 
�صلطة  كانت  الخلافة  باأن  فيه  وردت  التي  الدعوى  ب�صدة  رف�س  اإذ  الأمة«،  و�صلطة 
دينية روحية مح�صة ولي�صت موؤ�ص�صة �صيا�صية. ورف�س ر�صا اأي�صًا التعريف الذي ورد 
في الكتاب وميز بين ما و�صف بالخلافة ال�صمية والخلافة الفعلية باعتبار هذا التمييز 
دخيلًا على الفكر الإ�صلامي الذي لم يعرف مثل هذه الت�صنيفات، واإنما فرق فقط 

)1(  المرجع ال�صابق، �س 784 - 785.
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بين الحكم ال�صرعي والحكم غير ال�صرعي القائم على الغت�صاب. وحتى هنا نجد 
فا�صل  يوجد خط  ل  بحيث  درجات،  نف�صها  ال�صرعية  اأن  يرون  الم�صلمين  جمهور 
يق�صم كل الأنظمة اإلى �صرعية واأخرى فاقدة لل�صرعية. ف�صرعية النظام تزداد وتنق�س 
ا�صتنادًا اإلى مدى التزامه بال�صرع وقيم الإ�صلام. وعليه فند ر�صا الراأي القائل باأن كل 
نظام حكم جاء بعد الخلافة الرا�صدة كان عارياً من كل �صرعية، كما رف�س ا�صتغلال 
هذه الدعوى لتبرير الن�صلاخ كلية من كل قيود ال�صرع. فجرائم الما�صي واأخطاوؤه 
ل يمكن اأن تتخذ ذريعة لتبرير تجاوزات اليوم. ورد ر�صا اأي�صًا حجة الكماليين الذين 
ادعوا فقدان المر�صحين الموؤهلين من قري�س في ع�صرنا هذا، بل واأ�صار اإلى عدد من اأهل 

الكفاءة والأهلية ممن ي�صلحون للمن�صب.

يعني  ما  غاية،  ل  و�صيلة  الخلافة  ترى  التي  المقولة  اأي�صًا  ر�صا  يقبل  لم 
اإمكانية ا�صتبدال اأى نظام �صيا�صي اآخر بها. فلو قبلنا بهذا المنطق لأمكن القول 
اأن  بال�صريعة الإ�صلامية جائز، وذلك بدعوى  اآخر  قانون  اأي  ا�صتبدال  باأن  اأي�صًا 
هدف ال�صريعة اإحقاق العدل، ما يجعل اأي قانون اآخر يحقق العدل يقوم مقامها. 
بل ويمكن اأن نم�صي في هذا ال�صياق فنقول اإنه بما اأن هدف الدين هو تزكية النف�س 
عن طريق العبادة، فاإن اأي عقيدة اأو ديانة تحقق هذا الغر�س يمكن اأن ت�صلح، ول 
لزم  مردودة،  الحجج  هذه  اأن  وبما  وتحديدًا.  الإ�صلام خ�صي�صًا  نعتنق  لأن  داعي 

القول باأن موؤ�ص�صة الخلافة، مثلها مثل ال�صريعة الإ�صلامية، ل تقبل البدائل)1(.

)1(   المرجع ال�صابق، �س 698 وما بعدها.
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اأثارت الأحداث التي وقعت في اإ�صتانبول جدلً ات�صع نطاقه اإلى بقية اأنحاء 
لتجميع  ن�صاطها  من  تو�صع  الخلافة  حركة  ظلت  الهند  ففي  الإ�صلامي.  العالم 
الم�صلمين حول ق�صية الخلافة وتدلي اأي�صًا باإ�صهاماتها في النقا�س الدائر. فقد اأ�صهم 
ال�صيا�صي والعالم الهندي الم�صهور اأبو الكلام اآزاد ب�صل�صلة مقالت حول الخلافة 
ن�صرت في »المنار« ابتداء من عام 1922 وتبع ذلك ر�صيد ر�صا نا�صر »المنار« نف�صه 
ب�صل�صلة مقالت ن�صرت فيما بعد في كتاب عنوانه »الخلافة اأو الإمامة العظمى« 

)عن دار المنار - القاهرة، 1925(.

وفي الوقت نف�صه ا�صتمر معار�صو الخلافة اأي�صًا في الإدلء بدلوهم في الجدل 
عبد  علي  فجر  اإليه  الم�صار  الوطنية  الجمعية  كتاب  ن�صر  من  عامين  فبعد  الدائر. 
 .1925 عام  اأواخر  الحكم«  واأ�صول  »الإ�صلام  كتابه  بن�صر  مدوية  قنبلة  الرازق 
رف�س عبد الرازق في كتابه هذا العتراف لموؤ�ص�صة الخلافة باأي اأ�صل في الممار�صة 
الد�صتورية الإ�صلامية. واحتج الموؤلف الذي كان يعمل قا�صيًا على راأيه باأربع نقاط 

رئي�صية:

اأولً: اإن الر�صول لم ين�صئ دولة وكانت �صلطته روحية لغير.

اأن  للم�صلمين  ويمكن  للحكم  معين  نظام  اأي  يحدد  لم  الإ�صلام  ثانيًا: 
يختاروا اأي نظام حكم يرونه مقبول.
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ثالثًا: كل اأنظمة الحكم التي ن�صاأت بعد وفاة الر�صول بما فيها خلافة اأبي 
ارتجلها  موؤ�ص�صات  كانت  واإنما  ديني،  اأ�صل  على  تقم  لم  الرا�صدة  والخلافة  بكر 
العرب في ذلك الوقت لت�صيير �صوؤونهم، واإطلاق ا�صم »الخلافة« عليها ق�صد به 

اإ�صفاء �صرعية دينية على هذه الموؤ�ص�صة.

رابعًا: هذا النظام هو اأ�صل البلاء في العالم ال�صلامي لأنه ا�صتخدم لتبرير 
ال�صتبداد وفر�س النحطاط على الم�صلمين)1(.

في  النقد  من  عا�صفة  اأثارت  المعهودة  غير  الآراء  هذه  فاإن  متوقع  هو  كما 
انتهت  الرازق  عبد  لعلي  الأزهر  في  محاكمة  جرت  فقد  الإ�صلامية،  الأو�صاط 
بتجريده من درجة العالمية وبالتالي فقدان وظيفته. وقد احتج علماء الأزهر �صد 

عبد الرازق بحجج عدة منها:

اأولً: دعواه باأن الر�صول حارب حروبه من اأجل اأهداف �صيا�صية ل دينية 
. اإ�صاءة للر�صول

ثانيًا: اإنكاره قيام الإجماع بين الم�صلمين حول وجوب الخلافة مخالف لما 
ثبت عن الم�صلمين وما اأجمع عليه علماوؤهم.

)1(  محمد عمارة، »معركة الإ�صلام واأ�صول الحكم«، �س 25 وما بعدها. انظر اأي�صًا: �صياء الدين الري�س، الإ�صلام 
والخلافة في الع�صر الحديث.
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ول  روحية مح�صة  قيم  على  تحتوي  الإ�صلامية  ال�صريعة  باأن  دعواه  ثالثًا: 
وا�صحة  لن�صو�س  وغيرها مخالفة  بالمعاملات  تتعلق  و�صعية  قوانين  على  تحتوي 

ولإجماع الم�صلمين.

رابعًا: دعواه باأن الخلافة الرا�صدة لم تكن لها �صرعية دينية )اأي اأنها كانت 
موؤ�ص�صة و�صعية علمانية( مخالف للاإجماع)1(.

بع�صها  كتابه  وردت في  بعبارات  الرازق  عبد  احتج  نف�صه  دفاعه عن  وفي 
الر�صول  �صلطة  اإن  تقول  عبارة  اإلى  منتقديه  نظر  يلفت  مثلًا نجده  بع�صًا.  يناق�س 
ال�صلطة روحية  اإن هذه  اآخر  يقول في جانب  )بينما هو  ال�صيا�صية  ال�صلطة  فاقت 
فقط(. وفي وقت لحق حاول عبد الرازق اأن ي�صل اإلى حل و�صط مع مخالفيه 
وذلك حين قال باأنه لو اأجمع الم�صلمون اليوم على اأن نظام الخلافة هو المنا�صب 
ا ا�صتنادًا اإلى هذه الحقيقة فقط. واعترف فوق ذلك  للحكم لكان هذا النظام �صرعيًّ
الم�صلمين.  اإجماع  على  قامت  لأنها  تحديدًا  �صرعية  كانت  الرا�صدة  الخلافة  باأن 
ولكن عبد الرازق في كل هذه المواقف لم يتزحزح عن موقفه الأ�صلي القائل باأن 

اإجماع الم�صلمين ل مبادئ ال�صريعة هي اأ�صا�س �صرعية الحكم()2(.

جزء من ال�صجة التي اأثارها كتاب عبد الرازق كانت ب�صبب ال�صورة الم�صو�صة 
التي قدم بها اأفكاره. فقد كانت هناك نقطتان محوريتان في الكتاب: الأولى ترى 

)1(  عمارة، »معركة ال�صلام واأ�صول الحكم«، �س 109 - 117.
)2(  المرجع ال�صابق، �س132- 137.
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على  ي�صتند  اأنه لم  كما  واجبًا  فر�صًا  بعينه  يكن  التقليدي لم  الخلافة  نظام  اأن 
اأحرار لو �صاوؤوا اختيار  اأو متطلبات �صرعية قطعية، وعليه فاإن الم�صلمين  ن�صو�س 
بديل اآخر له راأوا اأنه الأ�صلح. اأما النقطة الثانية فهي اأن ال�صريعة الإ�صلامية لم 
تحتو على اأي موجهات �صيا�صية، واأنها تركت الم�صلمين اأحرارًا ليحددوا ما يرونه 
منا�صبًا لهم من اأحكام وقيم في اأمورهم الدنيوية عمومًا وال�صيا�صية خ�صو�صًا. اأولى 
قبل  اإجماع حولها من  لي�صت مو�صوع خلاف كبير، بل هناك  النقطتين  هاتين 
الم�صلحين المعا�صرين. ولكن النقطة الثانية كانت اأ�صعف حجج عبد الرازق وقد 

تمكن خ�صومه من تفنيدها دون كبير عناء.

وقد كان من �صاأن هذا الت�صوي�س اأن يحرم جهود عبد الرازق واأفكاره من 
تحقيق الم�صاهمة الإيجابية التي كان من �صاأن النقا�س الجريء حول ق�صايا الفكر 
ال�صيا�صي الإ�صلامي اأن يحققها. ومن جهة اأخرى فاإن موقف الأزهر وال�صلطات 
الإطار  في  الراأي  بحرية  تتعلق  مهمة  اأخرى  ق�صايا  اأثار  الموؤلف  �صد  الر�صمية 
الرازق  ال�صيخ علي عبد  الإ�صلامي، فقد وقف كثير من المفكرين والكتاب مع 
ل�صتغلال  وا�صتهجاناً  الراأي،  حرية  عن  دفاعًا  وذلك  اآرائه،  مع  اختلافهم  رغم 
ال�صلطة �صد مفكر ب�صبب اآرائه ل غير، على الرغم من اأن هذه ال�صلطة لم تكن 
كما اأ�صلفنا معنية بالإ�صلام ول ب�صوؤونه)1(، جدير بالذكر اأنه حتى بعد اأن اأعلن 
عبد الرازق في اآخر اأيامه رجعته عن اآرائه )واأعيد بالتالي لمنا�صبه( كانت الأزمة 

)1(  المرجع ال�صابق، �س 68 - 77.
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التي ثارت حول كتابه قد اأ�صبحت عائقًا له عن تقديم اأي م�صاهمة جدية جديدة 
في النقا�س. فلا نجد مثلًا في ما اأورده من اأ�صباب لموقفه الجديد اأي اإ�صافة ذات 
معنى للفكر ال�صيا�صي الإ�صلامي. ويمكننا اعتبار هذه الواقعة باأكملها ماأ�صاة كبرى 
الأفق من جهة  الفكر من جهة، و�صيق  ن�صج  فيها عدم  اأ�صهم  اإن�صانية وفكرية، 
اأخرى - وللاأ�صف فاإن كلا العاملين ما زال معًا حتى اليوم؛ ما يجعل النقا�س 
الجاد والمو�صوعي حول ق�صايا الفكر الإ�صلامي اأ�صبه بحقل األغام يحتاج اإلى خبرة 

وخرائط دقيقة لعبوره.

الحركات الإ�صلاحية و»خلافة الخلافة«

في الأجواء التي اأعقبت قرار اإلغاء الخلافة، وما خلفه اختفاء من�صب الخليفة 
من زلزال هز الأمة من اأق�صاها اإلى اأق�صاها، هب الم�صلحون من كل �صوب وحدب 
وا�صتفزوا الهمم للت�صدي لهذه الكارثة. وكان من هوؤلء مدر�س م�صري �صاب 
الإخوان  »حركة  عام 1928  عليها في  اأطلق  اأن�صاأ حركة  الإ�صماعيلية  يعمل في 
الم�صلمين«. ول بد اأن هذا ال�صاب الذي كان ا�صمه ح�صن البنا )1906 - 1949( 
كان قد تاأثر كغيره من ال�صباب المتدينين بالأجواء التي اأوجدتها حركة الخلافة 
العالم  اأنحاء  بقية  في  كبير  تاأثير  لها  واأ�صبح  اأ�صلفنا  كما  الهند  في  ن�صاأت  التي 
واإعادة  ق�صية الخلافة  موؤتمرات عديدة لح�صم  اإلى عقد  �صعت  الإ�صلامي، حيث 
المن�صب اإلى الوجود. وقد انعقدت لهذا الغر�س موؤتمرات عدة، اأبرزها موؤتمر مكة 
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في عام 1926 وموؤتمر القد�س عام 1931. وقد كان هدف حركة الخلافة في اأول 
الأمر الدفاع عن اإبقاء الخلافة في تركيا، وفي مرحلة لحقة اإحياء الخلافة واإعادتها 
اإلى موقعها ال�صابق في اإ�صتانبول. ولما ف�صلت هذه الجهود اأي�صًا اتجهت الأنظار اإلى 

محاولة تولية المن�صب لحاكم م�صلم اآخر، وهي محاولة باءت بدورها بالف�صل.

وقد عبرَّ انهيار هذه المحاولت عن نهاية ع�صر بكامله في التاريخ الإ�صلامي. 
هذا الع�صر الذي امتد منذ الخلافة الرا�صدة تميز بوجود �صلطات ر�صمية في موقع 
واحد اأو اأكثر يمكن التعويل عليها في الت�صدي للق�صايا التي تواجه الأمة في دينها 
ا للاأمة اأن تتجه باأنظارها نحو  ودنياها. وخلال كل تلك الفترة كان من الممكن نظريًّ
هذه ال�صلطات للت�صدي لأي محنة اأو مع�صلة تواجهها، �صواء اأكانت هذه المع�صلة 
اأو  الفو�صى  انت�صار  �صيا�صية، مثل  اأو  دينية مثل خلاف مذهبي وعقائدي حاد، 
  الر�صول  هاجر  منذ  مرة  اأول  هذه  وكانت  بالأمة.  الأجانب  الأعداء  ترب�س 
فيها الإ�صلام دينًا من دون  واأن�صاأ دولته هناك، يكون  المدينة في عام 622م  اإلى 
ا لمهمة حمايته. واإذا عرفنا الأهمية التي علقها الم�صلمون على  دولة تت�صدى ر�صميًّ
هذا التاريخ الذي جعلوا منه بداية التاريخ الإ�صلامي، لأمكن القول اإن ال�صاعة 
توقفت بالن�صبة لكثير من الم�صلمين في عام 1924، واإن ما بعدها كان اإيذاناً ببداية 
ع�صر جديد فتح الباب للعمل الجماهيري المبا�صر واألقى بظلال من اللا �صرعية 

والموؤقتية على كل حكومة قائمة.



عبد الوهاب اأحمد الأفندي
968968

من هنا يمكن اعتبار حركة الإخوان الم�صلمين وحركات الإ�صلاح المماثلة 
)والحركات ال�صابقة التي األهمتها مثل الحركة الإ�صلاحية التي قادها م�صلحون 
بعينها  م�صلمة  دولة  لف�صل  لي�س  فعل  ردة  ر�صا(  ور�صيد  وعبده  الأفغاني  اأمثال 
للاأمة  الحماية  من  الأدنى  الحد  توفير  في  مجتمعة  الإ�صلامية  الدول  لف�صل  بل 
في  قمته  بلغ  الذي  الدولي  وال�صتهداف  الداخلي  النهيار  من  الإ�صلامية 
انعكا�س  اأي�صًا  اأخرى  ناحية  من  هي  الحركات  هذه  وذيوله.  الغربي  ال�صتعمار 
»التحديث«.  لفظ  مجتمعة  عليها  يطلق  اأن  ا�صطلح  التي  المترابطة  للتطورات 
وطرق  الت�صنيع  بانت�صار  يتعلق  اقت�صادي  بعد  على  التطورات  هذه  وت�صتمل 
المجتمع  م�صاكل  التقني لحل  والإبداع  التطور  واطراد  العمل  لتنظيم  م�صتحدثة 
عبر و�صائل فعالة ومتجددة، وتطورات اجتماعية تتعلق بانت�صار التعليم النظامي 
وات�صاع المدن على ح�صاب الوجود الريفي، وجوانب �صيا�صية تتعلق بزيادة فعالية 
اإلى  ال�صعبية فيها، هذا بالإ�صافة  ال�صيا�صية وزيادة الم�صاركة  الموؤ�ص�صات  وعقلانية 
كما  فيها  واأثرت  واأطرتها  التطورات  هذه  �صاحبت  ونف�صية  وفكرية  ثقافية  اأبعاد 
التي  الإ�صلامية  والحركات  الحديثة  الإ�صلاحية  الحركة  ن�صاأت  وقد  بها.  تاأثرت 
المتاأثرة  التيارات  لبع�س  فعل  وكردة  بالحداثة  المتاأثرة  الطبقات  كنف  في  ورثتها 
بالفكر الغربي و�صطها. وبما اأن الدولة الحديثة والتي ا�صطلح على ت�صميتها بالدولة 
القومية كانت من اأبرز نتائج عملية التحديث هذه، كان لزامًا اأن تن�صاأ الحركات 
الأكبر.  نف�صه غريمها  الوقت  اأ�صبحت في  التي  الدولة  الإ�صلامية في كنف هذه 
اإلى  الهند  الإ�صلامي من  بالعالم  يطوفوا  اأن  الأوائل  الم�صلحين  بو�صع  بينما كان 
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باإمكانهم  وكان  وطنًا،  فيه  بلد  كل  يعتبروا  واأن  حواجز  دون  والمغرب  اإ�صتانبول 
تحويل ولئهم من حاكم اإلى اآخر، فاإن مثل هذه الحرية لم تعد متاحة لأ�صلافهم. 
لقد لعب الأفغاني مثلًا اأدوارًا �صيا�صية مهمة، بل وكان قريبًا من الحكم في كل من 
اأفغان�صتان واإيران وم�صر واإ�صتانبول، بينما تولى خير الدين التون�صي رئا�صة الوزراء 
في كل من تون�س واإ�صتانبول. وفي اأول اأمرها لم تكن حركة الإخوان الم�صلمين 
ا في مطلع دعوته في الهجرة اإلى  متاأكدة من هويتها، بل اأن موؤ�ص�س الحركة فكر جديًّ
ا مو�صوع المقر الأ�صا�صي. ولكنها  ال�صعودية اأو اليمن، بينما ناق�صت الحركة جديًّ
همها  م�صرية  حركة  واأخيًرا  اأولً  نف�صها  واعتبرت  الأمر  اآخر  في  اأمرها  ح�صمت 
الأ�صا�صي اإ�صلاح المجتمع الم�صري وقاعدتها هي م�صر اأو »وادي النيل«، وذلك 

ان�صجامًا مع الموقف القومي الم�صري من وحدة م�صر وال�صودان)1(.

وقد راأت حركة الإخوان الم�صلمين اأن اأولوياتها تنح�صر في محاربة ال�صتعمار 
وت�صعى  الإ�صلام  �صرائع  تقوم على  فيها  قوية  دولة  وبناء  ا�صتقلال م�صر  وتحقيق 
طبيعة  عند  طويلًا  يتوقف  لم  »البنا«  ولكن  ل�صعبها.  والعدل  الرفاهية  لتحقيق 
الفرد والمجتمع.  اإ�صلاح  تاأ�صي�صها، حيث كان همه الأكبر هو  التي يريد  الدولة 
فقد اأكد مرارًا على اأن همه الأكبر هو »اإيقاظ الروح واإحياء القلوب«، وراأى اأن 
كل اإ�صلاح اآخر مرغوب فيه �صينبع من هذا الإ�صلاح المركزي للنفو�س والقلوب. 
فخلق الفرد الم�صلم �صينتج عن �صرورة خُلق الأ�صرة الم�صلمة ومن الأ�صر الم�صلمة 

)1(  انظر محمود عبد الحليم، »الإخوان الم�صلمون: اأحداث �صنعت التاريخ«، القاهرة،،1979 الجزء الأول.
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يقوم المجتمع الم�صلم)1(. والدولة الإ�صلامية �صتكون ثمرة هذا الإ�صلاح ول يعقل 
اأن تكون مبتداأه.

ول بد اأن نعترف هنا باأن بع�س الغمو�س والزدواجية �صادا اأفكار البنا في 
هذا الخ�صو�س. فاإنكاره لمركزية الدولة لم�صروعه الإ�صلاحي لم يمنعه من النخراط 
الدول  لزعماء  المتكررة  الدعوات  اإر�صال  ومن  حادة  �صيا�صية  �صراعات  في 
وقت  وفي  والدين.  الأمة  تجاه  بم�صوؤولياتهم  ال�صطلاع  على  لح�صهم  الإ�صلامية 
اأ�صبح يزداد اقتناعًا بمحورية دور الدولة في الإ�صلاح. فقد  اأن »البنا«  لحق بدا 
ظهر له اأن ال�صراع �صد ال�صتعمار واإ�صلاح التربية والقانون والقت�صاد وغيرها ل 
يمكن اأن يتاأتى اإل على يد الدولة. ولهذا نجد عددًا متزايدًا من ر�صائله اأ�صبحت 
توجه اإلى »�صيادة رئي�س الوزراء« وغيره من روؤ�صاء الدول والحكومات والجماعات 
يميل  فنجده  الحكومة،  �صكل  اأكثر على  ليركز  »البنا«  دفع  بدوره  وهذا  المتنفذة. 
اإلى �صكل الحكومة الد�صتورية النيابية باعتباره هو الأمثل، واإن كان دعا  عمومًا 
هجومه  »البنا«  ركز  وقد  الم�صري.  الد�صتوري  النظام  في  اإ�صلاحات محددة  اإلى 
خ�صو�صًا على النظام الحزبي الذي راآه اأداة لتفريق الأمة ول يخدم اأي هدف اأو 
وظيفة حقيقية. وقد دعا »البنا« اأي�صًا اإلى اإ�صلاح النظام النتخابي بحيث ي�صبح 
البرلمان م�صتملًا في ع�صويته على كل »اأهل الحل والعقد« في المجتمع. وح�صب 

)1(  انظر مجموعة ر�صائل الإمام ال�صهيد ح�صن البنا، بيروت، دار القلم، 1974 �س 74، 87-81.
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وقادة  العامة  ال�صوؤون  في  والخبراء  الموؤهلين  العلماء  ت�صمل  الطبقة  هذه  فاإن  راأيه 
المجتمع البارزين على الم�صتوى المحلي)1(.

ولكن الزدواجية في فكر ممار�صة الجماعة ا�صتمرت مما اأدى بها في النهاية 
اإلى كوارث متلاحقة. فكون الجماعة ن�صاأت كردة فعل لغياب الدولة ال�صرعية كما 
اأن�صاأت  اأ�صلفنا دفعها لكي تت�صرف اأحيانا كاأن الدولة ل وجود لها. مثلًا نجدها 
جهازها الع�صكري المعروف بالنظام ال�صري للم�صاركة في حرب فل�صطين ولإ�صعال 
باأن  العتقاد  عن  وا�صح  تعبير  القناة في  في  البريطاني  للوجود  الم�صلحة  المقاومة 
الدولة الم�صرية والدول الإ�صلامية عمومًا عاجزة عن ال�صطلاع بدور الدفاع عن 
ا خطيًرا للدولة يهدد ب�صلبها اأخ�س خ�صائ�صها ح�صب  الأمة. وقد مثل هذا تحديًّ
تعريف ماك�س فيبر، وهو احتكار العنف الم�صروع. ومثل هذه الخطوة كان لبد اأن 
توؤدي اإلى �صدام مع الدولة. وكان من نتيجة هذا ال�صدام لما وقع اأن جعل الدولة 
تحتل و�صعًا اأكثر تاأخرًا في اإطار النظرية ال�صيا�صية للحركة، في الوقت نف�صه الذي 
اأن  لهذه الحركة. ذلك  العملية  الممار�صة  اأهمية محورية في  الدولة  فيه  اأ�صبحت 
المحن المتعاقبة التي تعر�صت لها الحركة، على يد النظام الملكي اأولً )1948 ـ 
الثوري، وبالأخ�س في الأعوام 1954 و1965 كان  النظام  1950( ثم على يد 
من �صاأنها اأن جعلت بقاء التنظيم نف�صه يعتمد على موقف الدولة منه. وقد جعل 
هذا الو�صع التنظيم اأعزل مرتين: مرة لأنه لم يكن يملك قدرة ع�صكرية و�صيا�صية 

)1(  المرجع ال�صابق، �س 162 وما بعدها، �س 357 وما بعدها.



عبد الوهاب اأحمد الأفندي
972972

نظرية  اأدوات  اأي  من  اأعزل  نف�صه  الوقت  في  كان  لأنه  ومرة  الدولة،  بها  يواجه 
لمواجهة الدولة والتكيف مع الواقع الذي فر�صته.

وقد حاول عدد من المفكرين وعلى راأ�صهم �صيد قطب )1904- 1966( 
ا  ملء هذا الفراغ بالدعوة اإلى �صرف النظر عن م�صاألة الدولة واإعطائها مكاناً ثانويًّ
في الفكر النظري للحركة مع التركيز على اإيجاد الجماعة الموؤمنة اأولً اأ�صوة بالر�صول 
الذي ركز على الدعوة اأولً ولم يلتفت اإلى اإن�صاء دولة اإل بعد اأن قامت جماعة 
الإ�صلامية  الدولة  اأن  »قطب«  راأى  فقد  باأعبائها.  ال�صطلاع  على  قادرة  م�صلمة 
الإ�صلامية  الجماعة  خلالها  تقبل  لم  طويلة  روحية  لتربية  تتويجًا  ن�صاأت  الأولى 
باأي ت�صويات مرحلية مع الأو�صاع القائمة من ذلك النوع الذي يفر�صه العمل 
عن  فيمتنعوا  اليوم  المثال  هذا  يحتذوا  اأن  الم�صلمين  وعلى  العادي.  ال�صيا�صي 
العام عبر  والراأي  الناخبين  ا�صتمالة  القائم على  ال�صيا�صي  الن�صاط  الدخول في 
وعود وت�صويات تعد الناخب بالمن وال�صلوى اإذا قبل ببرنامج الحركة الإ�صلامية. 
بل اإن الحركة ال�صلامية ل ينبغي اأ�صا�صًا اأن تطرح اأي برنامج �صيا�صي، لأن و�صع 
المنحرفة  الحالية  المجتمعات  لم�صاكل  العلاج  و�صع  يفتر�س  البرنامج  هذا  مثل 
عن الإ�صلام، وهذا من الف�صول لأن هذه الم�صاكل �صتختفي حتمًا في المجتمع 
الفا�صل القائم على قيم الإ�صلام وقد تحل محلها م�صاكل مختلفة تمامًا. واأعداء 
الإ�صلام يحاولون جاهدين ا�صتدراج اأن�صاره لر�صم مثل هذه البرامج ليتخذوها 
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ين�صبها  التي  ال�صباك  اآخر للاإعرا�س عن مثل هذه  �صبب  �صلاحًا �صدهم، وهو 
الأعداء، وللان�صراف عن ن�صاط هو قطعًا م�صيعة للوقت والجهد)1(.

وهكذا يمكن اأن نقول اإن الظروف المو�صوعية والجو الفكري اللذين ن�صاأت 
فيهما حركة الإخوان الم�صلمين لم يكونا مما ي�صجع على قيام نقا�س وا�صع ومف�صل 
بالن�صبة للحركة التي  حول الدولة الحديثة، وطبيعتها. ولكن الأمر كان مختلفًا 
الهند  في  ن�صاأت  التي  الإ�صلامية  الجماعة  وهي  مبا�صرة،  الخلافة  حركة  ورثت 
نتج  وقد  المودودي )1904- 1979(.  الأعلى  اأبي  العلامة  يد  عام 1941 على 
هذا اأولً عن المناخ الذي اأن�صاأته حركة الخلافة التي كانت حركة �صيا�صية ذات 
الهند  �صهدته  الذي  والتغريب  للتحديث  المتقدم  الطور  وثانيًا  وا�صحة،  اأهداف 
مقارنة بم�صر اإ�صافة اإلى بروز ق�صية اإن�صاء دولة اإ�صلامية تكون وطنًا م�صتقلاًّ لم�صلمي 
لتقديم  �صعى  من  اأول  من  »المودودي«  كان  وعليه  هناك.  كق�صية محورية  الهند 
منظور  من  الحديثة  الدولة  ن�صاأة  تثيرها  التي  للم�صائل  وقاطعة  وا�صحة  اإجابات 

اإ�صلامي.

م�صتقل  قومي  وطن  اإن�صاء  لفكرة  حا�صم  رف�س  من  المودودي  انطلق  وقد 
للم�صلمين )الدعوة التي تزعمها محمد علي جناح وتوجت باإن�صاء دولة باك�صتان(، 
قائلًا: اإن العتقاد باأن مثل هذه الدولة �صتوؤدي حتمًا اإلى قيام دولة اإ�صلامية هو 
جماعية  عبادة  عملية  عن  عبارة  هي  الحقيقية  الإ�صلامية  فالدولة  مح�س،  وهم 

)1(  �صيد قطب، »معالم في الطريق«، بيروت، 1978.
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الأر�س.  في  الإن�صان  خلافة  مفهوم  على  وترتكز  الإ�صلامية  الأمة  بها  ت�صطلع 
ال�صيادة في  هو �صاحب  تعالى  الله  اأن  يعني  ما  الأر�س،  الله في  فالإن�صان خليفة 
المجتمع ال�صيا�صي الإ�صلامي الذي يت�صاوى اأفراد الأمة فيه في الم�صوؤولية عن اإدارة 
الدولة. ويمكن اإطلاق تعبير »الثيوقراطية - الديمقراطية« theodemocracy على 
اأما الهدف  مثل هذه الدولة، باعتبارها دولة ديمقراطية يحكمها القانون الإلهي. 
الأ�صا�صي لهذه الدولة فهو الأمر بالمعروف ومحاربة المنكر بكل و�صيلة ممكنة. وقد 
اأقرب  اأن تكون �صمولية،  اأن الدولة الإ�صلامية ل بد  ا�صتنتج المودودي من هذا 
نموذج لها في ع�صرنا هو الدول ال�صيوعية اأو الفا�صية. وهي اأي�صًا دولة اأيديولوجية 
بمعنى اأن حق المواطنة فيها يقوم ح�صرًا على العقيدة ول ينظر اإلى جن�س اأو قومية 

المواطن فيها اأو طبقته.

التقليدية  الإ�صلامية  النظرية  متطلبات  تاأكيد  فاأعاد  المودودي  زاد  وقد 
كاأ�صا�س للدولة الجديدة. فالحاكم في هذه الدولة ل بد اأن يكون �صخ�صًا فردًا هو 
اأداء مهامه  اأعدل الم�صلمين واأتقاهم، ويتولى من�صب الخلافة. ويعاون الخليفة في 
مجل�س ا�صت�صاري ولكن للخليفة حق رف�س م�صورة المجل�س حتى واإن كان ذلك 
راأي اأغلبية الأع�صاء. ولي�س للمجل�س ول للاأمة بكاملها اأن تعار�س اأي قرار يتخذه 
الخليفة، ولكن يحق للاأمة اأن تخلع الخليفة اإذا فقد ثقتها. والدولة الإ�صلامية بهذا 
المعنى هي المرحلة النهائية في خلق المجتمع الفا�صل، فالدولة ل تكون اإل انعكا�صًا 
نواة  تقوم  اأن  بد  المجتمع ل  هذا  تن�صاأ. ولخلق  عنها  التي  الجتماعية  للاأو�صاع 
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من الأفراد الملتزمين لقيم الإ�صلام واأن ينا�صل هوؤلء ويجتهدوا لكي تعلو هذه 
القيم في المجتمع باأكمله، وهكذا يتم و�صع الأ�صا�س للدولة الإ�صلامية. ومثل هذه 
الدولة تخالف الدول الأخرى التي يخ�صع فيها الإن�صان ل�صلطات اإن�صان مثله، 
لقوانين  الخ�صوع  عبر  مبا�صر  غير  بطريق  واإما  ال�صتبداد،  طريق  عن  مبا�صرة  اإما 
ونظريات واأيديولوجيات من �صياغة الب�صر، حيث اإنها ل تعترف ب�صيادة اإل لله 

�صبحانه وتعالى)1(.

روؤية المودودي التي ف�صلناها اأعلاه تواجه م�صاكل عدة نجمت عن المواءمة 
غير الناجحة بين النظرية التقليدية للخلافة والمفاهيم الحديثة. فنحن نجد اأنف�صنا 
باإزاء ثلاثة مفاهيم متعار�صة لل�صيادة: فهناك ال�صيادة العليا لله تعالى، و�صيادة اأخرى 
للاأمة، و�صيادة ثالثة للخليفة. مهما يكن فاإن الترجمة العملية لمفهوم ال�صيادة لله ل 
تخرج عن �صيادة ال�صرع اأو القانون. ولكن بما اأن القانون ل وجود له اإل عبر الخليفة 
ا  اأو الأمة ممثلة بمجل�صها، فاإن ال�صيغة التي اقترحها المودودي تحيل ال�صيادة عمليًّ
فيها  �صيادة  ا�صتبدادية ل  �صلطة  بال�صرورة  �صلطته  ما جعل من  منفردًا،  للخليفة 
للاأمة عبر ممثليها ول للقانون عبر موؤ�ص�صاته من ق�صاء وغيرها. وبالمثل نجد مفهوم 
تولي الدولة للاأمر بالمعروف والنهي عن المنكر عنى بال�صرورة عند المودودي اأن 
تتحول هذه الدولة اإلى �صلطة �صمولية تتدخل في اأخ�س �صوؤون الأفراد، ما يعار�س 
عن  نتجت  اأخرى  م�صكلة  وهناك  المفكر.  لها  عزاها  التي  الديمقراطية  الطبيعة 

اأبو الأعلى المودودي، »منهاج النقلاب الإ�صلامي«، بيروت، 1979. انظر اأي�صًا   )1(
Maududi, Islamic Law and Constitution, Lahore, 1969.
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الفترا�صية المتلازمة حول �صرورة اأن يكون الحاكم دكتاتورًا يتمتع بالتقوى واأن 
اأي�صًا مجتمع فا�صل تعريفًا. فبالإ�صافة  تكون الدولة واقعة تحت �صلطان اأمة هي 
ا، نجد اأن الحركات  اإلى �صعوبة تحديد ال�صفات المتعلقة بالتقوى والف�صيلة مو�صوعيًّ
وال�صلاح - هذا  للتقوى  التج�صيد الحي  ا  نف�صها عمليًّ تعتبر  الإ�صلامية الحديثة 
العتقاد الذي اقترن اأي�صًا بالت�صاوؤم حيال قدرة جماهير الم�صلمين على الم�صاهمة 
كمن  تكون  الجماعات  هذه  جعل  الفا�صلة  الإ�صلامية  الدولة  اإيجاد  في  الفعالة 
بين هذه  هوة عميقة  اأوجد  ما  الفا�صلة،  الجماعة  تتحدث عن  نف�صه حين  يعني 

الجماعات وبين الجماهير.

وغني عن القول اأن هذا التعالي على الجماهير اأوجد ردة فعل معاك�صة لدى 
العامة ب�صبب  الت�صاوؤمية لدى هذه الجماعات تجاه  النظرة  هذه الجماهير وع�صد 
الرف�س الذي لقيته من الجماهير. وقد ظلت هذه النظرة �صائدة في اأو�صاط العمل 
الإ�صلامي ونتائجها مطردة حتى حدث تحول في فكر بع�س الحركات الإ�صلامية 
ال�صتينيات وال�صبعينيات وانت�صر  ال�صودانية في  الم�صلمين  بداأ في حركة الإخوان 
بعد ذلك لتتبناه حركة التجاه الإ�صلامي في تون�س في ال�صبعينيات والثمانينيات 
وحركة ال�صباب الإ�صلامي في ماليزيا في الثمانينيات. وقد برز هذا الراأي اأولً في 
الدولة  اأمور  التفكير في  الترابي الذي �صرف كثيًرا من  الدكتور ح�صن  كتابات 
)وعالجها بالممار�صة العملية( والذي تناول الم�صاألة من منظور منهجي. راأى الترابي 
ا في القانون الإ�صلامي وتقترن في ذلك بالإجماع  ا مهمًّ اأن الدولة تمثل مبداأ ت�صريعيًّ
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كواحد من اأ�ص�س الت�صريع الإ�صلامي، كما دل على ذلك اعتبار العلماء ممار�صة 
قرارات  اأن  اإلى  اإ�صافة  قانونية  �صوابق  بمثابة  الرا�صدة  الخلافة  عهد  على  الدولة 
القانون. وقد زاد الترابي  اأ�صا�صًا لتحديد منطوق  اأمور كثيرة اعتبرت  الحاكم في 
فرف�س المفهوم التقليدي للاإجماع )والذي اأكد عليه المودودي( والذي يرى اأن 
الإجماع المق�صود هو اإجماع ال�صحابة اأو اإجماع علماء الدين، وراأى بالمقابل اأن 
الم�صلمين(  لجمهور  العام  الراأي  )اأو  الم�صلمين  غالبية  اإجماع  هو  الملزم  الإجماع 
في  المتخ�ص�صين  الخبراء  من  وغيرهم  العلماء  دور  ويقت�صر  معلوم.  وقت  اأي  في 
�صتى �صروب العلم على تنوير الراأي العام في مجالت تخ�ص�صهم. ولكن الراأي 
المتخ�ص�صين.  من  القلة  راأي  ل  الأمة،  �صوؤون  الحكم في  هو  الم�صتنير  الحر  العام 
وهذا الراأي توؤيده، ح�صب مقولة الترابي، حقيقة اأن المذاهب المعتبرة والمعتمدة 
لدى جمهور الم�صلمين لم تفر�صها �صلطة �صيا�صية ول راأي حفنة من العلماء، واإنما 
الفي�صل في  الم�صلمين هو  راأي جمهور  اأن  يعني  ما  ا،  اختيارًا حرًّ العامة  اختارها 
تحديد الإجماع. من هذا المنطلق يرى الترابي اأن الحكومة في الدولة الإ�صلامية 
يجب اأن يقع اختيارها من قبل ال�صعب وبناء على الإرادة الحرة لأغلبية الم�صلمين. 
اأما اإذا تم انتخاب حكومة بناء على هذا المبداأ تكت�صب �صلطتها فيما يتعلق بتف�صير 

القانون قوة القانون نف�صه، وت�صبح هذه الخيارات جزءًا من ال�صريعة)1(.

)1(  ح�صن الترابي، »ق�صايا التجديد في الفكر الإ�صلامي«، الخرطوم، 1982. انظر اأي�صًا: »ق�صايا الحرية والوحدة«، 
اأطروحاته هذه حين تولت جماعته  اأول من خالف  اأن الترابي كان  الخرطوم، 1982. وغني عن القول هنا 

ال�صلطة في انقلاب ع�صكري عام 1989 واتبعت ممار�صات ل علاقة لها بما طرحه هنا.
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وهكذا يكون الترابي قد رفع الدولة اإلى درجة الم�صرع في اأمور الدين والدولة 
يكون  المنطلق  هذا  ومن  ال�صعبية.  للاإرادة  فيه  اأخ�صعها  الذي  نف�صه  الوقت  في 
الدور الت�صريعي للدولة هو في الحقيقة �صورة اأخرى من �صور التعبير عن الإجماع 
في  الإ�صلامي  التجاه  حركة  زعيم  الغنو�صي  را�صد  ال�صيخ  تجاوز  وقد  ال�صعبي. 
تون�س في اأطروحاته هذا الموقف حين راأى اأن الحركة الإ�صلامية ل ي�صح اعتبارها 
الموؤثرة  القوى  اأن تكون واحدة من  الفا�صل، بل هي ل تعدو  للمجتمع  تج�صيدًا 
اإطار الدولة الديمقراطية. وبينما نجد الترابي ل يزال يعتبر الحركة الإ�صلامية  في 
اإطار الدولة ال�صلامية، وهو  بمثابة القائم والقيم على قيم الإ�صلام وال�صريعة في 
الدور الذي ت�صدت له هذه الحركات بعد غياب الخلافة، نجد الغنو�صي يرف�س 
ول  الإ�صلام  تف�صير  احتكار  تملك  ل  نظره  في  الإ�صلامية  فالحركة  ـ  الدور  هذا 
حق اإملاء القيم التي يلتزمها المجتمع - فهذه الحركة مجرد حزب �صيا�صي اآخر 
اأو  برنامج  اأي  في  الخيار  �صاحبة  وحدها  هي  التي  الجماهير  على  برنامجه  يطرح 
حزب ترجح. ولم يكترث الغنو�صي لما عبر عنه المودودي وغيره من الإ�صلاميين 
من خوف من اأن تتبنى هذه الجماهير خيارات غير اإ�صلامية كما ت�صمح بذلك 
طبيعة الدولة الحديثة. فهو يرى اأن الحركة الإ�صلامية لي�صت و�صية على ال�صعب 
ول قيمة عليه، وكل ما يحق لها هو اأن تدعو النا�س اإلى برنامج بالتي هي اأح�صن 
وتجتهد في اإقناعهم. فاإذا رف�صوا القبول بالبرنامج الذي تطرحه فاإن هذا �صاأنهم)1(.

)1(  را�صد الغنو�صي، »مقالت«، باري�س، 1984. انظر اأي�صا مقالة الموؤلف في مجلة  Inquiry، عدد اأكتوبر،1987 
الدولة  في  العامة  »الحريات  كتابه:  في  الغنو�صي  را�صد  ال�صيخ  لآراء  اأوفى  تف�صيل  وهناك   .56  -  50 �س 

الإ�صلامية«، مركز درا�صات الوحدة العربية، بيروت، 1993.
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بالحرية  تتمتع  المذكورة  الدولة  اأن  بال�صرورة  يفتر�س  الراأي  هذا  ولكن 
والعملية  الحريات  ي�صمن  الذي  من  يقل  لم  الغنو�صي  وال�صيخ  والديمقراطية. 
الديمقراطية. وقد عانت حركة التجاه الإ�صلامي )التي اأ�صبحت فيما بعد حزباً 
تحت ا�صم النه�صة( مما ي�صبه ال�صلل بعد اأن قررت الحكومة التون�صية الحالية اتباع 
فهل  المنافي.  في  قادتها  و�صردت  تنظيمها  فدمرت  تجاهها،  �صارمة  قمعية  �صيا�صة 
تقاتل الحركة في هذه الظروف من اأجل الديمقراطية اأم تقبل باأن تظل اإلى الأبد 
محرومة من الوجود القانوني؟ وهل تكون الحركة التي تقاتل من اأجل الديمقراطية 

)ل الإ�صلام( حركة اإ�صلامية اأم تتخذ م�صمى اآخر؟

الثورة الإ�صلامية في اإيران والنموذج الإ�صلامي الحديث:

في الفترة التي اأعقبت �صقوط الخلافة ولعقود تلت ظلت الدولة الإ�صلامية 
العالم  في  بها  تب�صر  التي  الحركات  انح�صرت  بينما  الأذهان،  في  فكرة  مجرد 
الإ�صلامي ال�صني. ولم يكن العالم الإ�صلامي ال�صيعي بمعزل عن هذه التطورات 
كلية. فقد �صهدت اإيران في مطلع القرن حركة د�صتورية قوية كان من نتائجها اأن 
ان�صم العلماء اإلى الحركة الإ�صلاحية المطالبة بالديمقراطية وحر�صوا على اأن يعطي 
اإيران  الد�صتورية في  القوانين - ولكن الحركة  للعلماء في مراجعة  الد�صتور دورًا 
ف�صلت وانهارت دولة القاجار بعد ذلك بكاملها، وحلت محلها دكتاتورية ع�صكرية 
اأتاتورك في تركيا. وقبل ذلك  اأ�ص�صها »ر�صا بهلوي« وا�صتهدت بنموذج  علمانية 
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كان رائد الإ�صلاح الإ�صلامي الحديث جمال الدين الأفغاني ن�صاأ ن�صاأة �صيعية 
واإن كان لم يك�صف عن هذه الحقيقة خلال الفترة التي لمع فيها نجمه في م�صر 
واإيران  اأفغان�صتان  ن�صاط الأفغاني طال كلا من  فاإن  وتركيا)1(. وكما هو معروف 
اإ�صافة اإلى م�صر وتركيا والهند واأوروبا. ولعله لم ير اأهمية تذكر للخلاف ال�صني 
الم�صتعمرة  ال�صعوب  الم�صلمين، بل على وحدة  ال�صيعي، ولهذا ركز على وحدة 

عمومًا �صد ال�صتعمار الغربي.

ولعله من الطريف اأن وفد حركة الخلافة الذي بعثت به الحركة للقاء كمال 
�صخ�صيتين  من  يتكون  كان  الخلافة  بموؤ�ص�صة  الم�صا�س  عدم  على  لح�صه  اأتاتورك 
�صيعيتين، هما الأغا خان زعيم الطائفة الإ�صماعيلية، واأمير علي، المفكر الهندي 
الم�صهور وموؤلف كتاب »روح الإ�صلام«. وقد اتخذ كمال اأتاتورك من هذه الحقيقة 
يومًا  ال�صيعة لم يعترفوا  اأن  اإلى  اأع�صائه  نظر  بالوفد، لفتًا  للتندر وال�صخرية  مادة 
اإ�صلامية  اإ�صلاحية  ثورة  اأول  اأن  اأي�صًا  نن�صى  ول  غيرها.  ول  العثمانية  بالخلافة 
اليمن عام 1948 هي  قامت في  التي  تلك  القرن كانت  العربي هذا  العالم  في 
من  وجمع  البنا«  »ح�صن  واأيدها  الوزير«  الله  »عبد  قادها  التي  الد�صتورية  الثورة 
قادة الإ�صلاح الإ�صلامي في الع�صر الحديث. وقد ا�صتلهمت هذه الثورة التي لم 
يطل نجاحها الفكر ال�صيعي الزيدي، وهو اأقرب مدار�س ال�صيعة اإلى الفكر ال�صني، 

وي�صكل ج�صرًا يربط بين المذهبين.

(1)  Nikki Keddie, An Islamic Response to Imperialism, Berkeley, Ca.: University of California Press.
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ال�صعبي  الوعي  هام�س  على  ما  اإلى حد  قامت  الحركات  ولكن كل هذه 
ال�صيعية، التي ظلت تنتظر، كداأبها منذ  اأو تحرك الجماهير  ال�صيعي، ولم تلم�س 
قرون رجعة الإمام المهدي الذي �صيملاأ الأر�س عدلً بعد اأن ملئت جورًا. وقد 
اقت�صرت حركات الإ�صلاح ال�صيعي على الجدال الم�صتمر بين مدر�صة الإخباريين 
الذين يحبذون التقليد، ومدر�صة الأ�صوليين الذين يوؤيدون الجتهاد. اإل اأن طوفان 
الذي  ال�صيعي  للعالم  ليوفر  يكن  الإ�صلامي لم  العالم  اجتاح  الذي  التحديث 
فر�س عليه اأي�صًا اأن ي�صتيقظ من �صباته ويواجه الواقع. وقد راأينا كيف برز جمال 
الدين الأفغاني من داخل التيار ال�صيعي ليلعب دورًا حا�صمًا في حركة الإ�صلاح 
للت�صدي  ال�صيعة  علماء  ا�صتنفار  كان  الأفغاني  حققه  اإنجاز  اأبرز  ولعل  الحديثة. 
لقرار ال�صاه نا�صر الدين منح احتكار �صراء التبغ الإيراني ل�صركة بريطانية. فقد 
اأقنع الأفغاني المرجع ال�صيعي الأعلى وقتها ال�صيخ ميرزا ال�صيرازي باإ�صدار فتوى 
بتحريم تناول التبغ، ما اأجبر ال�صاه على الرجوع عن قراره. وقد ا�صتخدم العلماء 
الد�صتورية بين عامي 1905 و1906  للم�صاركة في الحركة  نفوذهم الجديد هذا 

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

ولكن بالرغم من كل هذا الن�صاط فاإن الفكر ال�صيعي ظل عاطلًا من اأي 
اأ�ص�س فكرية ت�صند هذه الن�صاطات الإ�صلاحية التي كانت ارتجالية في الأغلب؛ 
يفر�س  زال  ما  الإثني ع�صرية،  المدر�صة  و�صط  ال�صيعي، وخا�صة  الفكر  اأن  ذلك 
باأن ال�صلطة ال�صيا�صية الحقيقية ل يمكن اأن تكون اإل من ن�صيب الإمام المع�صوم 
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الغائب. وقد ظل هذا الفراغ النظري قائمًا حتى مجيء اآية الله روح الله الخميني 
وبروزه كاأبرز منظر �صيا�صي �صيعي في الع�صر الحديث.

برز ا�صم ال�صيد روح الله المو�صوي الم�صطفوي الخميني )1900- 1989( 
راآها   1961 عام  ال�صاه في  اأ�صدرها  قوانين  �صد  الحتجاج  مرة في حركة  لأول 
العلماء مخالفة الإ�صلام. وفي عام 1963 اعتقل ب�صبب انتقادات وجهها لعلاقة 
ال�صاه باإ�صرائيل واأدت اإلى تفجر مظاهرات عارمة �صد الحكومة. وفي عام 1964 
نفت حكومة ال�صاه الخميني اإلى تركيا بعد اأن األهبت خطبه �صد قوانين الح�صانة 
اإلى  الخميني  انتقل  تركيا  ومن  اإيران.  الم�صاعر في  الأمريكيين  والعاملين  للجنود 
العراق حيث ظل يدر�س في النجف الأ�صرف حتى تم اإبعاده في عام 1978 تحت 
باري�س التي عاد منها  اإلى  اإيران، حيث �صافر  الثورة في  �صغط ال�صاه بعد انفجار 
ظافرًا في �صباط )فبراير( 1979 لي�صبح القائد الأعلى للثورة حتى وفاته في عام 

.)1(1989

ولكن اأهمية الخميني وم�صاهمته الفكرية تفوق كثيًرا اأهمية دوره ال�صيا�صي. 
ا في جوهره )والمدر�صة الزيدية توؤكد  ذلك اأنه بالرغم من كون الفكر ال�صيعي ثوريًّ
الإثني  المذهب  اأن  اإل  والظلم(  الطغيان  الثورة �صد  فر�صية  با�صتمرار على  مثلًا 
ع�صري قد اأدخل بعدًا جديدًا في هذا الفكر جعله يت�صم بال�صلبية. فنظرية الإمام 

)1(  انظر فهمي هويدي، »اإيران من الداخل«، القاهرة، 1987 �س 45 - 54. انظر اأي�صا 
SA Arjomand، the Turban for The Crown، Oxford 1988.
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الغائب وانتظار عودته حولت الواجب الإ�صلاحي عن كاهل الأمة وو�صعته على 
عاتق الإمام الغائب، ولم يبق للاأمة في غيبته �صوى النتظار والترقب. وقد بداأ 
الخميني بالتنبيه اإلى الخلل والتناق�س في هذه النتيجة، حيث اإن النتظار ال�صلبي 
ا ال�صكوت عن كل ال�صرور والآثام التي تقع في غيبته.  لعودة الإمام يعني عمليًّ
وبما اأن الفكر ال�صيعي ل يرى تاأجيل الفرائ�س التعبدية من حج و�صوم و�صلاة 
قد  الدينية  القيم  من  وغيرها  الفرائ�س  هذه  اإن  الإمام،  عودة  حين  اإلى  وغيرها 
تكون مهددة بف�صاد الحكومات الم�صتبدة المحاربة للدين، فاإن الت�صدي للواجب 

ال�صيا�صي ي�صبح لزمًا ول مفر منه)1(.

المفكر  واأفكار  كتابات  الخميني  م�صاهمات  وع�صدت  كملت  وقد 
لتوفيقه  كان  والذي   )1977 عام  )المتوفى  �صريعتي  على  الإيراني  والفيل�صوف 
اله�صيم في  النار في  الثوري الحديث فعل  والفكر  التقليدي  ال�صيعي  الفكر  بين 
الج�صر  وكتاباته  »�صريعتي«  اأفكار  مثلت  وقد  المثقف.  الإيراني  ال�صباب  اأو�صاط 
الذي جعل من اأفكار »الخميني« التقليدية مفهومة لدى القطاع الحديث واأو�صل 
معانيها ومراميها اإلى اأذهانهم. ويمكن اأن يقول المرء بثقة اإن الثورة الإ�صلامية في 
اإيران ما كانت لتقوم لول على �صريعتي، وما كانت لتلقى الدعم الوا�صع الذي 

وجدته بين جماهير ال�صيعة لول الخميني.

)1(  اآية الله روح الله الخميني، »الحكومة الإ�صلامية«، طهران، وزارة الإر�صاد. )ن�صر لأول مرة عام 1971(.
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ال�صيعي  الفكر  اأعاد الخميني في كتابه »الحكومة الإ�صلامية« �صياغة  وقد 
الفقه  في  بالحال  اأ�صوة  ال�صيعي  الفقه  في  الدولة  مركزية  تاأكيد  ليعيد  التقليدي 
ال�صني، وقد حقق الخميني هذا بتو�صيع مجال موؤ�ص�صة »ولية الفقيه« ونقلها من 
اإلى �صيء من الثبات والدوام. موؤ�ص�صة ولية الفقيه هي ترتيب ذرائعي  الموؤقتية 
موؤقت ابتكره الفقه ال�صيعي بعد غيبة الإمام لتجنب العتماد على الموؤ�ص�صات 
الأيتام  على  الولية  الفقيه حق  الترتيب  هذا  ويعطي  ال�صنية.  للدولة  الق�صائية 
والأرامل ممن كان يجب اأن تكفلهم الدولة والتحكيم في اأمور الميراث وغيرها من 
�صوؤون المجتمع التي تعتمد على القوانين. وقد �صعى الخميني للانتقال اإلى الخطوة 
المنطقية التالية واإعطاء الفقيه حق النيابة عن الإمام في اإدارة ال�صوؤون ال�صيا�صية 

للمجتمع قيا�صًا على دوره في اإدارة ال�صوؤون الجتماعية.

الد�صتور  يج�صد  لأن  �صعى  اإيران  في  الثورة  قيادة  الخميني  تولى  وعندما 
الإيراني والممار�صة ال�صيا�صية هذا المفهوم، حيث اأ�صبحت المرجعية العليا للدولة 
ا نائب الإمام الغائب. وقد جعلت �صعبية الخميني  ا ونظريًّ في يد فقيه يعتبر عمليًّ
دون  ويمكن  �صكلية.  عملية  اأكثر من مجرد  النيابة  هذه  من  الطاغية  و�صخ�صيته 
مبالغة اأن يقال اإن الخميني تمتع ب�صلطة ونفوذ وتقدي�س لم يتمتع به اأي من اأئمة 
ال�صيعة في حياته. بل اإن بع�س هتافات اأن�صاره اأخذت ت�صفه باأنه المهدي، بينما 
مجيء  حتى  الخميني  الإمام  يبقي  لكي  الله  اإلى  الت�صرع  الغالب  الدعاء  كان 
المهدي. وهكذا اأ�صبح من�صب الإمامة مع الخميني تج�صيدًا للفكرة التي جمعت 
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بين الروؤية ال�صنية وال�صيعية لل�صلطة ال�صيا�صية باعتبارها ولية زعيم يت�صم بالتقوى 
وال�صلاح والكاريزما الدينية.

وقد اأكد الخميني بت�صرفاته هذه الروؤية، حيث �صعى لدعم الدور الديني 
اأمور  في  ويهديهم  دنياهم  في  للنا�س  ي�صرع  الذي  الإمام  عباءة  ولبا�س  للدولة، 
دينهم. وقد و�صل تقم�س هذا الدور ذروته في اإعلانه ال�صهير في �صباط )فبراير( 
عام 1988 اأن م�صلحة الدولة الإ�صلامية )كما يعرفها الإمام طبعًا( تعلو على كل 
قيمة اأخرى وحتى على ال�صرائع الإ�صلامية والفرائ�س من حج و�صوم. وحينما 
حاول خليفته الحالي اآية الله الخامنئي اأن يف�صر هذا الراأي باأنه يعني طبعًا م�صلحة 
فيها  اأعاد  مفتوحة  ر�صالة  في  الخميني  وبخه  ال�صريعة  اإطار  في  الإ�صلامية  الدولة 
تاأكيد اأن م�صلحة الدولة الإ�صلامية والدفاع عنها فوق ال�صريعة نف�صها، واأنه يجوز 
وغيرها  و�صوم  زكاة  من  الفرائ�س  وحتى  ال�صريعة  ن�صو�س  كل  تعطيل  للاإمام 
ال�صريعة،  اأ�صا�س  هي  الإ�صلامية  الدولة  لأن  وذلك  الإ�صلامية،  الدولة  لحماية 
فلو زالت لزالت ال�صريعة بالكلية، وعليه فاإن الحفاظ عليها له الأولوية على كل 

جزئيات ال�صريعة)1(.

غني عن القول اإذن اإن الجمهورية الإ�صلامية التي اأ�ص�صها اآية الله الخميني 
والتي واجهت م�صاكل عملية ونظرية كثيرة، لم تبلغ المنال الذي تاقت اإليه عبر 

Arjomand، المرجع ال�صابق، �س  Inquiry، عدد مار�س، 1988، �س 18 - 20. قارن  )1(  )23( انظر مجلة 
.183 - 182
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تج�صيدها مبادئ الإ�صلام، وال�صتهداء بقيادة اإمام اإن لم يبلغ الع�صمة فهو على 
الأقل قدوة في التقوى والورع. ويبدو اأن موؤ�ص�صي الجمهورية قد ا�صت�صحبوا هذا 
ا عن  الأمر في ل وعيهم على الأقل. فمفهوم الجمهورية كما نعلم يختلف جذريًّ
مفهوم الإمامة. الأول مبني على فكرة اأن الحاكم خطاء، والثاني مبني على اأن 
الحاكم مع�صوم. و�صتان ما بين النموذجين. وقد ظهر هذا التناق�س بين المفهومين 
ناحية جمهورية  ـ فهي من  في طبيعة و�صلطات موؤ�ص�صات الجمهورية الإ�صلامية 
لها رئي�س تعترف باأنه من الب�صر الخطائين وت�صعه تحت رقابة برلمان وجهاز ق�صائي 
م�صتقل. وكل من البرلمان والرئي�س يخ�صعان لرقابة �صعبية مبا�صرة عبر النتخاب 
لل�صعب  بالن�صبة  المرجعية  يمثل  مدون  د�صتور  اأي�صًا  وهناك  الإعلام.  واأجهزة 
والموؤ�ص�صات جميعًا. ولكن من جهة اأخرى نجد موؤ�ص�صة الولي الفقيه، الذي هو 
وكاأن  ال�صعب.  وفوق  الد�صتور  فوق  ا  عمليًّ وهو  ال�صلطات،  لكل  الأعلى  المرجع 
ي�صع  الد�صتور  ي�صمى مجل�س حماية  اآخر  اإن�صاء مجل�س  تم  فقد  يكفي،  هذا ل 
اأخرى عديدة  اأي�صًا تنظيمات  نف�صه رقيبًا على كل الموؤ�ص�صات الأخرى. وهناك 
وغيرها،  المجاهدين  العلماء  وجمعية  الثورية  اللجان  وقبله  الثوري  الحر�س  مثل 
اأخرى، وهذا بدوره  اأحياناً �صلطات تتغول على موؤ�ص�صات  وكلها تدعي وتمار�س 
يقوي دور المرجع الأعلى )الولي الفقيه( فهو وحده القادر على ح�صم مثل هذه 

الخلافات في �صوء ت�صارب الموؤ�ص�صات ومراكز القوى.
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الأ�صا�س  و�صعف  بع�صها  على  وت�صوي�صها  الموؤ�ص�صات  ت�صارب  يكن  ولم 
م�صكلة  هناك  كانت  فقد  الوحيدة.  الم�صكلة  هو  عليه  قامت  الذي  النظري 
الأ�صخا�س اأي�صًا. ذلك اأن النظرية الإ�صلامية التقليدية ب�صقيها ال�صني وال�صيعي 

تركز على دور الأ�صخا�س اأكثر من الموؤ�ص�صات.

وقد كان �صلوك الأ�صخا�س البارزين في الثورة الإيرانية اأبعد ما يكون عن 
كونه نموذجًا يحتذى، ولم يكن اإطلاقًا ي�صبه �صلوك الأولياء والقدي�صين ممن نعموا 
بالهداية الإلهية. فهم لم يتقاتلوا فح�صب حول ال�صلطة والجاه كاأي ب�صر خطائين، 
ولم يتاآمروا با�صتمرار �صد بع�صهم البع�س فقط بل اإن ال�صراع من اأجل المكا�صب 
المادية ميز اأي�صًا ت�صرفات كثير منهم ولم يختلفوا في هذه الت�صرفات عن الكفار 
والمارقين، بل كانوا في اأحيان كثيرة اأ�صواأ. وفوق هذا فاإن حكام اإيران داأبوا على 
ارتكاب الأخطاء والفظائع وانتهاكات حقوق الإن�صان وما اإلى ذلك من اأخطاء في 
الحرب وال�صلم، ما جعلهم يق�صرون كثيًرا حتى عن النماذج الإ�صلامية التقليدية 
التي يدينها الفكر ال�صيعي بقوة. وباخت�صار يمكن اأن نقول اإن الثورة الإ�صلامية 
وممار�صاتها اأوجدت من الأ�صئلة والم�صكلات المتعلقة بالفكر والممار�صة الإ�صلامية 

اأكثر مما ح�صمت.

بالخلل  يتعلق  �صك  اأي  اأخرى  وممار�صاتها من جهة  الثورة  ولقد ح�صمت 
كفايتها  وعدم  والحكم  الدولة  حول  التقليدية  الإ�صلامية  النظريات  في  الكبير 
لحاجات المجتمع الم�صلم. ولعل اأهم ما ك�صفت عنه الثورة الإ�صلامية في اإيران هو 
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عدم كفاية ال�صوابط الموؤ�ص�صية التي حددتها تلك النظرية لمنع ال�صتبداد. فعلى 
الرغم من اأن الثورة الإيرانية ا�صت�صحبت العديد من ال�صوابط الحديثة )من برلمان 
اأو  الثورة ك�صفت ال�صهولة التي يمكن بوا�صطتها لفرد  فاإن هذه  ود�صتور وغيرها( 
نف�صها في احترامها.  با�صم مبادئ تق�صر هي  ال�صلطة  اأن تحتكر  مجموعة �صغيرة 
يكن  بينما لم  للا�صتبداد،  تج�صيدًا  باعتبارها  للكثيرين  الإيرانية ظهرت  فالدولة 
لدى المواطن العادي اأي مرجع اأو جهة يلجاأ اإليها لتن�صفه اإذا اختلف مع النظام. 
بل اإنه حتى بالن�صبة للعديد من ال�صخ�صيات الإ�صلامية البارزة التي اختلفت مع 
النظام كانت هناك م�صكلة حقيقية، حيث تعر�س نا�صطون اأمثال قادة حركة تحرير 
اإيران )المرحوم مهدي بازرجان والدكتور اإبراهيم يازدي(، وهم اأ�صخا�س ل غبار 
بينما  للانتخابات،  التر�صيح  للمنع حتى من  تعر�صوا  الإ�صلامي،  انتمائهم  على 
تعر�س بع�صهم للاعتقال والعتداء على اأ�صخا�صهم ومكاتبهم، وهذا يرجع اإلى 
اأن الد�صتور ف�صل با�صت�صحاب اأن »الولي - الفقيه« اأو المرجع الأعلى هو اأقرب 
للاإمام المع�صوم منه للب�صر، ما جعل ال�صلطة عمليًا في يد �صخ�س واحد ل يطمع 

من عاداه في اأن يجد الإن�صاف.

اأو باأخرى في نموذج اإ�صلامي اآخر هو  اأي�صًا ب�صورة  هذه الم�صكلات برزت 
النموذج ال�صوداني الذي برز اإلى الوجود بعد ع�صر �صنوات من الثورة الإيرانية 
واعتمد في اأول اأمره على اأيديولوجية اأكثر انفتاحًا على الديمقراطية. وقد عر�صت 
والإ�صلاح  »الثورة  كتابي  في  بتف�صيل  طرحها  التي  والق�صايا  النموذج  لهذا 
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ال�صيا�صي في ال�صودان« )لندن، ـ منتدى ابن ر�صد، 1995( وعدد من المقالت 
اإن  هنا  نقول  اأن  يكفي  ولكن  الكتاب.  ذلك  و�صبقت  و�صاحبت  اأعقبت  التي 
ذلك النموذج يختلف عن النموذج الإيراني في اأنه قام على انقلاب ع�صكري 
ل ثورة �صعبية، واأنه تعمد �صبط المد الثوري ال�صعبي وما ي�صحبه من عنف واإراقة 
دماء. ولكن التجربة ال�صودانية، مثل التجربة الإيرانية، ك�صفت الخلل الكبير في 
المفاهيم التقليدية الإ�صلامية في المجال ال�صيا�صي، واأكدت تاأكيدًا حا�صمًا �صرورة 
التفكير في ت�صديد ال�صوابط التي تحكم الممار�صة ال�صيا�صية وتقوية دور الموؤ�ص�صات 

على ح�صاب الأ�صخا�س.

هذه التجارب وما ميزها من قرارات فردية عانى منها الملايين وقامرت بحياة 
اإعادة النظر ب�صورة جذرية و�صاملة في المفاهيم  �صعوب باأكملها تجعل من المحتم 
اأكانت  �صواء  ال�صغيرة،  والمجموعات  الأفراد  الثقة في  تقوم على  التي  التقليدية 
�صيا�صية.  تنظيمات  اأو  مثلًا(  )العلماء  اأو تجمعات مهنية  اأفرادًا  المجموعات  هذه 
ذلك اأن جو طغيان ال�صخ�صيات الكاريزمية في حد ذاته ي�صل التفكير حتى عند 

اأكثر النا�س عقلانية.

وتح�صرني في هذا المجال واقعة في �صيف عام 1988 حيث التقيت في لندن 
�صخ�صية بارزة من بين األمع منظري الثورة الإ�صلامية في اإيران. ودار الحديث بيننا 
حينها حول تردي علاقة اإيران بالحركات الإ�صلامية ال�صنية. وكان تعليق الرجل 
اأن هذه الم�صكلة هي م�صوؤولية تلك الحركات التي لم تدعم الثورة في اإيران بما فيه 
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الكفاية، واأ�صاف قائلًا: اإن مو�صوع الخلاف الرئي�صي بين اإيران وهذه الحركات 
هو ق�صية الحرب العراقية الإيرانية. فهذه الحركات تطالب اإيران باإلحاح اأن توقف 
الحرب، ولكن، اأكد �صاحبنا، هذا اأمر ل �صبيل له. فالحرب بالن�صبة لإيران لي�صت 
ق�صية �صيا�صية اأو تكتيكًا، بل هي ق�صية عقيدة. ول يهم اإذا هلك كل الإيرانيين 
اأو انهارت الدولة، فالواجب الديني ل يحتمل تعابير مثل اإذا ولكن. جرى هذا 
اللقاء ظهر يوم الثلاثاء )اأذكر ذلك جيدًا ول اأن�صاه( وفي �صباح يوم الجمعة اأ�صدر 
اإيقاف  واأعلن  تعبيره  ال�صم« ح�صب  كاأ�س  »تجرع  الم�صهور حين  اإعلانه  الخميني 
الحرب. وهكذا تحولت م�صاألة واحدة خلال اأربعة اأيام من ق�صية دينية اإلى ق�صية 
ولم  ال�صماوي.  الوحي  بدل  المتحدة  الأمم  لقرارات  اإيران  فيها  تن�صاع  �صيا�صية 

اأ�صعد بعدها بلقاء �صاحبنا لأ�صاأله عن �صر هذا التحول الإعجازي.

الموؤ�ص�صات والواقعية الم�صتنيرة

ق�صية تثبيت الموؤ�ص�صات والمبادئ حكمًا وهاديًا للممار�صة بديلًا عن مزاج 
الأ�صخا�س المتقلب ق�صية اأ�صا�صية لبد للروؤية الإ�صلامية المعا�صرة من مواجهتها 
والتو�صل اإلى ال�صيغة المنا�صبة ب�صاأنها، ولكنها لي�صت الوحيدة. فقد ان�صغل الفكر 
الإ�صلامي المعا�صر ب�صورة مفرطة بتثبيت مبداأ الحكم الإ�صلامي وق�صية تاأ�صي�صه، 
ما جعله يغفل عن ق�صية ال�صوابط اللازمة لجعل هذا المبداأ قابلًا للتنفيذ والنجاح. 
التاريخ  اإن  بل  بال�صرورة،  قدي�صًا  الإ�صلامي  الحكم  مبداأ  يوؤيد  من  كل  فلي�س 
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ال�صيا�صي الإ�صلامي هو بالعك�س حافل بالمجرمين الذين ادعوا الحكم با�صم الله 
وال�صريعة زورًا وبهتاناً. من جهة اأخرى فاإن الفكر الإ�صلامي الحديث قبل بمفهوم 
ا  الدولة الحديثة باعتبارها موؤ�ص�صة تقوم على مبداأ القهر، وهو مفهوم يختلف جذريًّ
عن المفهوم الإ�صلامي الأ�صا�صي للكيان ال�صيا�صي كاإطار تعاوني ت�صعى الأمة من 
خلاله للتدرج في اآفاق الكمال والحرية. وفوق هذا فاإن الفكر الإ�صلامي المعا�صر 
دخل هذا النقا�س وهو محمل باأوزار النظرية التقليدية وتناق�صاتها وت�صوي�صاتها. 
فالمفكرون الم�صلمون المعا�صرون، بالرغم من تظاهرهم بغير ذلك، يمتلئون بالحنين 
لذلك ال�صخ�س »الم�صتبد العادل«، اأو »المهدي« الذي يتج�صد فيه التقوى والعدل 
والذي ي�صتلهم النموذج النبوي فيملاأ الأر�س عدلً بعد اأن ملئت جورًا، م�صتعينًا 
�صك محل  بلا  تكون  الأحلام  هذه  ومثل  المبا�صر.  ال�صماوي  بالتاأييد  ذلك  في 
وتلزمهم  بالأوهام  الرعايا  تعزي  لأنها  القائمة؛  الم�صتبدة  الأنظمة  من  ترحيب 
ال�صلبية، ولكنها ل تفيد الأمة كثيًرا من ناحية تقريبها من المثال الذي ت�صبو اإليه.

ال�صمولية  �صبه  المثالية  الروؤى  طبيعة  اأوجدتها  اأخرى  م�صكلة  وهناك 
للاإ�صلاميين، وهي روؤى تعلق اآمالها في الإ�صلاح بدولة قوية تجبر الأمة رغم اأنفها 
على اتباع طريق الف�صيلة والتزام قيم الإ�صلام. الجماعات الإ�صلامية الحديثة يبدو 
اأنها ل تنظر اإلى الإ�صلام اإل من جوانبه القانونية، وتحديدًا تلك الجوانب القانونية 
المتعلقة بالمنع والتحريم. وهكذا نجد الجماعات الإ�صلامية في الدول العربية، وهي 
الخ�صو�س،  هذا  الحكومات ل في  تخا�صم  والحريات  الحقوق  اأدنى  من  محرومة 
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ولكن لأن تلك الحكومات ل تجتهد في ق�صر الآخرين وحرمانهم وقمعهم. وهل 
اأبو زيد في م�صر وجماعات الأمر  نحتاج هنا للتذكير بق�صة الدكتور ن�صر حامد 
بالمعروف والنهي عن المنكر في ال�صعودية والجماعات الإ�صلامية هناك؟ ويكفي 
العربي  العالم  في  ال�صادرة  الإ�صلامية  ال�صحف  �صفحات  المرء  يقراأ  اأن  اأي�صًا 
لنجدها اأقل اهتمامًا بالدفاع عن حريات الإ�صلاميين وغيرهم منها بتتبع الق�صايا 

الن�صرافية، مثل هذا الحفل المو�صيقي هنا وتلك الفتاة غير المحت�صمة هناك.

الغرب  ال�صيا�صية الحديثة في  التجربة  اأهم ما حققته  فاإن  اأخرى  من جهة 
اأنها اأكدت لكل ذي �صاأن اأهمية اللتفات اإلى الواقع الدنيوي الذي يفتر�س اأن 
ت�صري فيه القواعد الأخلاقية والقيم الدينية. فهذه القيم ل تطبق في فراغ، واإنما 
تتفاعل مع الواقع الذي ت�صتمد معناها منه. وهكذا انتبه المفكرون الواقعيون اإلى 
اأن الأ�صلوب التقليدي في ا�صتخلا�س القواعد من قواعد اأخرى ل يكفي لمعالجة 
يتحتم  ال�صيا�صية حيث  الناحية  على  ينطبق خ�صو�صًا  وهذا  الواقع.  م�صكلات 
المجال  في  تتحكم  التي  وطبيعية(  اجتماعية  )من  الواقعية  القوانين  في  التاأمل 
هناك  ولكن  المعين.  الواقع  على  الإ�صلام  قيم  تنزيل  كيفية  وتحكم  الجتماعي 
خطرًا كبيًرا يتهدد هذا المنحى »الواقعي« كما اأ�صلفنا، وهو خطر اعتبار القوانين 
الجتماعية قوانين ثابتة واأبدية ل تتغير، وتنا�صى اأن المجال الجتماعي هو اأ�صا�صًا 
منذ  الجتماع  وعلماء  المنظرون  مال  فقد  الحرة.  الإن�صانية  الإرادة  عمل  ميدان 
القوانين  يعتبرون  ناحية  من  فهم  مزدوجة.  مغالطة  في  الوقوع  اإلى  خلدون  ابن 
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ناحية  اأحد، ومن  اأو  الواقع ول ينجو منها �صيء  »اإلهية« تحكم  الجتماعية قوى 
اأخرى ينكرون اأي دور للاإرادة الإن�صانية الحرة في ت�صكيل وتعديل هذه القوانين.

وتقود هذه المغالطة بال�صرورة اإلى تناق�صات ذاتية ل ح�صر لها. مثلًا نجد ابن 
خلدون يتذبذب با�صتمرار بين اعتبار الع�صبية القوة المهيمنة التي تخ�صع لها كل 
ا ل�صمان  الموؤثرات الأخرى في المجال ال�صيا�صي، وبين اعتبار الدين عاملًا �صروريًّ
فعالية الع�صبية في مواقع كثيرة، وخا�صة في مجال اإن�صاء الدول والإمبراطوريات. 
الأ�صمى  الموؤثر  هي  الأنانية  الفردية  الم�صلحة  اأن  يرى  الذي  »هوبز«  نجد  وبالمثل 
الب�صرية  الخيارات  كل  واأن  الجتماعي،  المجال  في  قانون  عليه  يعلو  ل  الذي 
مقيدة بال�صرورة بمنطقه، يقترح في الوقت نف�صه اإ�صلاحات لتثبيت اأو�صاع الدولة 
تفتر�س وجود خيارات عدة، ما يناق�س المقولة الأولى. وبالمثل فاإن مارك�س الذي 
ب�صر باكت�صاف منظومة ل نهاية لها من »القوانين الحديدية« التي تحكم ال�صلوك 
الجتماعي الإن�صاني كان يوؤكد با�صتمرار على دور الإرادة الإن�صانية الحرة، والتي 
يمثلها الن�صال »البطولي« للطبقة العاملة وحلفائها ممن انف�صلوا عن طبقاتهم وانقلبوا 
ا،  عليها بدوافع ي�صعب اإخ�صاعها لمنطق القوانين اإياها. وهذا التناق�س لي�س عر�صيًّ
واإنما يقع في لب النظرية. فدون اأخذ هذه العوامل المتعلقة بدور الإرادة الحرة التي 
ترف�س الخ�صوع للقوانين الجتماعية في العتبار فاإن هذه القوانين نف�صها ل توؤدي 

وظيفتها كما هو »مفتر�س« فيها.
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اأ�صا�صية تتعلق  وكل هذه النظريات تف�صل في النهاية لأنها تهمل حقائق 
تاأثير بع�س عنا�صر الواقع )ومنها  اأهمية  بطبيعة القوانين التي ت�صفها وتقلل من 
ابن خلدون  الب�صرية الحرة( على بع�صها الآخر )القوانين الجتماعية(.  الإرادة 
مثلًا اعتقد اأن قدرة الب�صر على تجاوز ع�صبية الن�صب والع�صيرة نحو رابطة اإن�صانية 
الواقع.  في  تاأثيرها  تجاهل  معها  يمكن  درجة  اإلى  الحدوث  ونادرة  �صعيفة  جامعة 
وبالمثل نجد »هوبز« قلل من �صاأن مقدرة الب�صر على تجاوز م�صالحهم الأنانية ال�صيقة 
والت�صحية بها في �صبيل التعاون المثمر مع المجموع الأو�صع. وقد انهارت النظرية 
اأن تاأخذ في العتبار قدرة الإن�صان الخلاقة في  اأي�صًا ب�صبب ف�صلها في  المارك�صية 
حول  مارك�س  تنبوؤات  اأبطلت  التي  واإبداعاته  والجتماعي،  التقني  المجالين 
انهيار النظام الراأ�صمالي وذلك عبر تحويل الدولة الراأ�صمالية اإلى دولة الرفاه التي 
تقدم العون للبروليتاريا بدلً من تجويعها حتى تثور ثورتها الختامية. وقد اأبطلت 
الإبداعات التقنية اأي�صًا نبوءة مارك�س حول قانون »العائد المتناق�س« لراأ�س المال 
والذي كان �صيوؤدي بزعمه في النهاية اإلى انهيار النظام الراأ�صمالي ب�صبب تناق�س 
الربح وفائ�س القيمة. ذلك اأن الإبداعات التقنية الحديثة تجاوزت ت�صور مارك�س 
حين  في  الفردي،  الب�صري  العمل  بمعيار  القيمة  فائ�س  يقي�س  الذي  التقليدي 
اأن التطورات التقنية اأدخلت عوامل اإ�صافية لم يح�صبها مارك�س. وفي كل هذا 
عبرة مهمة للم�صلمين، وهي اأن البحث عن القوانين والقواعد التي تحكم الواقع 
القوانين  لهذه  للخ�صوع  اأو  لل�صلبية  اإلى و�صفة  تتحول  اأن  ينبغي  الجتماعي ل 
المزعومة بدلً من الخ�صوع لله وحده. فلا يمكن اأن نوافق هيجل في قولته الم�صهورة: 
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»كل ما هو واقع معقول« ثم نخلد للنوم. كما ل يمكننا اأي�صًا اأن نقبل بمقولة مارك�س 
الذي ورث هذا الأخير وطماأننا باأنه على الرغم من اأن الواقع لي�س من المعقولية 
الواقع  هذا  من  �صتتولى خلا�صنا  التي  هي  الواقع  هذا  قوانين  اأن  اإل  �صيء،  في 
البغي�س �صواء اأردنا اأم لم نرد. بل بالعك�س ل ي�صعنا اإل الإيمان بقدرة الإن�صان 

غير المحدودة على التطلع لآفاق الكمال والجهاد لبلوغه.

لقد كان خطاأ النظرية الإ�صلامية التقليدية اأنها افتر�صت اأن معظم الموؤمنين 
لدى  محتمًا  انهيارها  فكان  كذلك(،  يكونوا  اأن  يجب  )اأو  وقدي�صون  ملائكة 
اأنها  فهو  الحديثة  العلمية  النظريات  خطاأ  اأما  ذلك.  خلاف  الواقع  اأن  اكت�صاف 
افتر�صت العك�س: اإن جل الب�صر وحو�س تحكمهم اأنانيتهم وم�صالحهم الخا�صة. 
ومع اأن تاأ�صي�س نظام �صيا�صي على هذا الفترا�س الأخير له حظ اأكبر من النجاح 
لأنه ي�صدد على ال�صوابط التي تمنع ال�صتبداد، اإل اأن الواقع يوؤكد اأن الب�صر لي�صوا 
وحو�صًا مثلما اأنهم لي�صوا ملائكة. فقد اأثبت الب�صر في الما�صي ويثبتون كل يوم 
قدرتهم على تحدي »القوانين« الجتماعية، وال�صمو فوق الأنانية ال�صيقة والروابط 
الأر�صية. وتاريخ الإ�صلام اأبلغ حجة على هذه القابلية اللامحدودة للاإن�صان على 

ال�صمو والتفوق.

وبالحديث عن الواقع فاإن بروز الدولة الحديثة والنظام الدولي الحديث قد 
اأوجد في بع�س النواحي لأول مرة الظروف المو�صوعية التي يمكن اأن تتحول فيها 
بع�س المثل الإ�صلامية اإلى واقع. من ذلك اأن التجاه المطرد نحو تو�صيع وتعميق 
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العالمية  ور�صالته  الإ�صلام  قيم  مع  يتوافق  العالم  بقاع  مختلف  بين  ال�صلات 
اأيام الإ�صلام الأولى وحالت دون تحقيقها الحواجز  اأعلنت عن نف�صها منذ  التي 
الجغرافية واللغوية وغيرها. وهنالك مفاهيم هي من �صميم الدين الإ�صلامي مثل 
فكرة الإجماع ودوره في الت�صريع، اأ�صبحت الظروف التي هياأتها ثورة الت�صالت 
ا  العالمية اليوم اأقرب لتحويلها اإلى واقع. ففي الما�صي كان اإجماع الم�صلمين هو فعليًّ
اإجماع قادتهم في مدينة اأو اإقليم معين، لأن تباعد الم�صافات ل ي�صمح بالت�صاور 
بعد  اإل  لهم  باَراء مخالفة  العلماء  بع�س  ي�صمع  ل  وقد  )الق�صايا(  المبا�صر حول 
�صنوات من ظهورها. ولكن مع بداية الع�صر الحديث اأ�صبح من الممكن اأخذ راأي 
الت�صالت  ثورة  ومع  تهمهم.  التي  الأمور  الأقاليم حول  الم�صلمين في مختلف 
الحديثة تهياأت الظروف لت�صاور وا�صع بين جميع طبقات الم�صلمين في كل اأنحاء 

الدنيا حول اأي ق�صية تهم اأهل الملة تمهيدًا للو�صول اإلى اإجماع حقيقي حولها.

واليوم فاإن التطورات التي �صهدها العالم باتجاه حرية التعبير وحرية التنقل 
التمثيل  موؤ�ص�صات  ا�صتحداث  اإلى  بالإ�صافة  الحدود،  عبر  ال�صلمي  والتعاي�س 
مفاهيم  تعزز  ل  التطورات  هذه  كل  ال�صورى،  ومجال�س  والبرلمانات  ال�صيا�صي 
في  الأول  الإ�صلام  مطلب  تحقق  اأي�صًا  واإنما  فقط،  الإ�صلامية  والوحدة  الإجماع 
حرية الدعوة والحوار والإقناع. فالم�صلمون اليوم، خا�صة في المجتمعات الديمقراطية 
يعي�صون ظروفًا من الحريات ومن �صمول وات�صاع الطلاع على المعارف الإ�صلامية 

لعلها من اأف�صل ما عا�صوه مقارنة باأي وقت م�صى في تاريخ الإ�صلام.
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اإذن فهناك حاجة اليوم اإلى واقعية م�صتنيرة تعرف كيف تتعامل مع الواقع 
دون اأن ت�صبح اأ�صيرة له.

الطريق اإلى تجديد الفكر الإ�صلامي

الإجابة  بد من  اليوم ل  الم�صلمين  تواجه  التي  المع�صلة  نفهم طبيعة  لكي 
اأولهما: لماذا تعذر ا�صتمرار نموذج الخلافة الرا�صدة ولماذا  على �صوؤالين محوريين 
اأي  وثانيهما: في  انهار؟  بعدما  ا�صتعادته  ال�صنين عن  الم�صلمون طوال هذه  عجز 

ناحية اأخطاأ مفكرو الم�صلمين في فهم وتف�صير ملامح ذلك النموذج؟

وهناك ترابط وثيق بين ال�صوؤالين والإجابة عليهما، اإذ اإن الفح�س الدقيق 
يك�صف اأن ف�صل النظرية التقليدية في فهم النموذج وتف�صيره التف�صير ال�صحيح 
كان ال�صبب الأ�صا�صي في ترك ذلك النموذج ينهار وتف�صير العجز عن ا�صتعادته. 
فقد �صور المنظرون التقليديون نموذج الخلافة الرا�صدة، على اأنه نموذج يتحتم على 
الأمة اأن تطارده حتى تتقطع اأنفا�صها دون اأن تدركه اأبدًا، وفي الوقت نف�صه فاإن 
هوؤلء المنظرين ا�صت�صحبوا في تحليلهم مجموعتين متناق�صتين من الفترا�صات: 
اأبدي، ولن  الدنيا في ف�صاد وتدهور  اأن هذه  فمن جهة كانوا يعتقدون مخل�صين 
يظهر فيها قط اأمثال اأبي بكر وعمر وعلي، ف�صلًا عن خاتم النبيين عليه ال�صلاة 
للخليفة  وظيفي  تو�صيف  في  ي�صهبون  ظلوا  ذاته  الوقت  في  ولكنهم  وال�صلام. 
المرتقب، وي�صبغون عليه �صفات ل تكون اإل لقدي�س اأو نبي. وقد اأوجد هذا تناق�صًا 
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بين الواقع والمثال اأدى بال�صرورة اإلى نظرات مثل نظرة ابن خلدون تميزت بالت�صاوؤم 
والكفر بالمثُُل. هذه النظرة الت�صاوؤمية عبر عنها اأي�صًا توما�س هوبز الذي لم ير في 
اإلزامهم ال�صلام والعدل اإل  الب�صر اإل وحو�صًا تحكمها الأثرة والأنانية ول يمكن 
بقوة قاهرة ت�صومهم الخ�صف وتوؤدبهم بالقوة. اأما اإذا واجهت هوؤلء المفكرين اأمثلة 
)على غرار نموذج الخلافة الرا�صدة اأو ديمقراطية اأثينا( تخالف مزاعمهم، �صارعوا 

بالحتجاج باأن هذه فلتات ومعجزات توؤكد القاعدة العامة ول تبطلها.

ولعل من ح�صن الحظ اأن التجربة ال�صيا�صية الحديثة في الغرب قد دح�صت 
في  الممكن  من  اأن  اأثبتت  حين  واأمثالها  المعتقدات  هذه  اأ�صلفنا،  كما  بالبرهان، 
هذا العالم البعيد عن الكمال اأن تقوم حكومات على قدر معقول من العدالة 
اإل بعد  النتيجة لم ي�صبح ممكنًا  اإلى هذه  التو�صل  اأن  وال�صتقامة. والمفارقة هي 
تعميم افترا�صات هوبز حول نزعة ال�صر عند الب�صر لت�صمل الحكام اأي�صًا )األي�صوا 
نحو  طبيعية  نزعة  الحكومات  لدى  باأن  القائل  الفترا�س  فمع  اأي�صًا؟(  هم  ب�صرًا 
الطغيان، �صار من الممكن تقييد حريات الحكومة بحيث ل يجد الحكام مجالً 
للا�صتبداد. وقد اأثبتت هذه الترتيبات نجاحًا ل ي�صتهان به في �صبط الأمور. مثلًا 
الرئي�س الأمريكي الأ�صبق ريت�صارد نيك�صون كانت لديه  اأن  بالرغم من  اأنه  نجد 
نزعة ا�صتبدادية لعلها ل تختلف كثيًرا عن نزعة دكتاتور رو�صيا ال�صهير جوزيف 
�صتالين، فاإن نيك�صون حرم من ممار�صة طغيان مثل الذي تمتع به �صتالين ب�صبب 
القيود التي يفر�صها النظام الأمريكي على �صلطة الرئي�س، وبالأخ�س ب�صبب دور 
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ال�صلطات الأخرى الم�صتقلة مثل الق�صاء وال�صلطة الت�صريعية، واأهم من ذلك كله، 
الإعلام.

الإ�صلام  في  التقليدية  ال�صيا�صية  النظرية  اأخطاء  واأكبر  اأول  كان  ولهذا 
اإ�صرارها على تف�صير نموذج الخلافة الرا�صدة باعتباره الدليل على اأن الحكام يجب 
اأن يكونوا اأ�صبه بالقدي�صين واأن القوانين والنظم التي تحكم ت�صرفاتهم يجب اأن 
ت�صمم لتلائم مثل هوؤلء الأولياء والقدي�صين. والخطاأ في هذا هو اأن القدي�صين ل 
يحتاجون اإلى قواعد تحكمهم في المقام الأول. وقد ا�صتخل�س المنظرون الإ�صلاميون 
اأحكامهم حول الخلافة ا�صتنتاجًا من ممار�صة خلفاء كانوا يت�صرفون في غياب اأي 
النظم  غياب  من  بالرغم  الت�صرف  اأح�صنوا  اأنهم  ميزتهم  وكانت  م�صبقة  قواعد 
العزيز  عبد  بن  عمر  الأموي  الخليفة  اأمثال  من  هوؤلء  بع�س  اإن  بل  والقواعد. 
التي  وال�صغوط  والأعراف  القواعد  بالرغم من  ب�صجاعة وعدل وف�صيلة  ت�صرفوا 
كانت ت�صجع الف�صاد، ولي�س ب�صبب قواعد ت�صجيع الف�صيلة والعدل. ولكن هذا 
و�صع غير طبيعي لأن غالبية الب�صر لي�صوا من هذا النموذج، ما اأن�صاأ الحاجة لو�صع 
القواعد وال�صوابط التي تقيد هذه الأكثرية التي تحتاج اإلى التقييد والقواعد الهادية 
باإهمالها هذه الحقائق  التقليدية  النظرية الإ�صلامية  اأ�صبحت  ال�صواب. وقد  اإلى 
الوا�صحة غير ذات نفع للمجتمعات التي يندر فيها القدي�صون، هذا ف�صلًا عن اأن 
القدي�صين كما اأ�صلفنا يَهدون ول يُهدون. وهذا يعني اأن هذه النظرية تق�صر عن 
هداية الخلق اإلى ال�صواب في الظروف التي تكون فيها الحاجة اإلى النظم والقواعد 
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ملحة )اأي في حال الب�صر الخطائين فاقدي الع�صمة(، بينما لي�صت هناك حاجة 
للنا�س بها حين تزعم اأنها ذات مو�صوع )اأي حين يكون الحكام من اأهل الولية 

والع�صمة كما ت�صت�صحب هي دومًا(.

ت�صرفات  لتف�صير  �صعت  اأنها  التقليدية،  النظرية  في  الثاني  البارز  الخلل 
قرارات  كانت  التي  والظروف  المحيط  عن  عزلة  في  الرا�صدين  الخلفاء  واأعمال 
هوؤلء الخلفاء تتخذ فيها. وهذا يف�صر مثلًا ف�صل هذه النظرية في تبرير الختلاف 
بين الأو�صاع الم�صتقرة في خلافة عمر وال�صطراب وال�صقاق الذي ميز خلافة كل 
من عثمان وعلي، مع اأن كل هوؤلء من الخلفاء الرا�صدين بح�صب النظرية. ومرجع 
ا اإلى الطريقة التي ت�صرفت بها الأمة كلها والظروف التي  هذا هو عدم النظر جديًّ
فقط  تكن  القرار ولم  �صريكًا في  كانت  بكاملها  الأمة  وكون  الأو�صاع،  حكمت 
جماعة من المتفرجين على اأعمال خليفة فرد. فاآلية اتخاذ القرار في دولة الخلافة 
الرا�صدة لم تكن بهذه الب�صاطة، بل كانت عملية معقدة تحكمها م�صاورات مطولة 
مع القادة المدنيين والع�صكريين واأهل الراأي، وي�صكل الم�صجد النبوي في المدينة 
ا الإطار العام الذي  الذي ي�صهده كل الم�صلمين رجالً ون�صاء خم�س مرات يوميًّ
اأن النظرية  اأن يعتر�س عليها. فلو  تعلن فيه هذه القرارات ويحق لكل من �صاء 
اأخذت هذه التفا�صيل الدقيقة والمهمة في العتبار لأمكن تحديد كل المتغيرات 
هذه  تكرار  اإعادة  بالتالي  ولأمكن  ممكنًا،  الرا�صد  الحكم  جعلت  التي  والعوامل 

التجربة مع اختلاف الظروف.
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ولكن الحركات الإ�صلامية الحديثة التي برزت بعد �صقوط الخلافة اختلفت 
عن مدار�س الفقه القديمة، وعن الحركات المهدية - الإ�صلاحية في �صعيها المنهجي 
فقد �صعت  الإ�صلاح.  وتقود م�صيرة  تتولى  التي  الر�صمية  الموؤ�ص�صات  اإيجاد  نحو 
على  �صلطة جديدة  وتاأ�صي�س  الإ�صلامي  الفقه  �صياغة  اإعادة  اإلى  الحركات  هذه 
هذا الأ�صا�س علاجًا لنهيار الموؤ�ص�صات التقليدية والفكر الذي قامت عليه تلك 
الموؤ�ص�صات. ولكن قيام الحركات الإ�صلاحية الحديثة �صلط ال�صوء على لب�س اآخر 
في الفهم التقليدي لبع�س الوظائف الدينية. فقد عرف الفكر التقليدي الوظائف 
والواجبات العامة )مثل اإقامة الدولة وحماية العقيدة( باأنها من »فرو�س الكفاية«. 
وفر�س الكفاية في الفقه الإ�صلامي يختلف عن فر�س العين في اأن الأخير يجب 
على كل فرد بعينه بغ�س النظر عن �صلوك بقية الأفراد، بينما يعرف الفقه فر�س 
الكفاية باأنه الواجب الذي اإذا قام به البع�س �صقط عن الباقين. فال�صيام وال�صلاة 
مثلا تجبان على الم�صلم �صواء اأ�صلى غيره و�صام اأم ل. وعليه تعتبر ال�صلاة وال�صيام 
فر�س عين. اأما بع�س الواجبات الأخرى مثل �صلاة الجنازة فيكفي اأن تقوم بها 
اأي مجموعة من الم�صلمين حتى ي�صقط الحرج عن الباقين. ولكن اإذا لم يتطوع 
اأحد بالت�صدي لفر�س الكفاية فاإن كل الم�صلمين يكونون اآثمين ـ وهذا يعني اأن 
الأجر والثواب في اأداء فر�س الكفاية يكون لمن قام به، بينما الإثم في تركه يعم 

كل الم�صلمين.
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الوظائف  هذه  طبيعة  فهم  ي�صيء  الطريقة  بهذه  الم�صاألة  عر�س  ولكن 
�صاأن  لي�صت من  الوظائف الجماعية  اأن هذه  لو  الأمر كما  ي�صور  الجماعية، لأنه 
الأفراد ول الأمة ككل اإل اإذا اأهملت، لأن الأمة ل تاأثم جميعًا اإل اإذا اأهملت 
هذه الواجبات تمامًا، ولكنها تنجو من الإثم اإذا تولى �صاأنها اأيًّ كان. وقد نتج عن 
هذا موقف �صلبي عام تجاه الواجبات الجماعية، اإذ ظل اأغلب اأهل ملة الإ�صلام 
ل يرون اأنها من �صاأنهم. وبهذا الفهم ظل الم�صلمون حتى الآن يعتقدون اأن اأداء 
الواجبات العامة )التي تقوم بها الدولة في المجتمعات الحديثة( لي�س من �صاأن 
اأفراد الم�صلمين ول حتى من �صاأن الأمة ككل، بل هو مهمة اأهل الحل والعقد، 
اأي اأهل ال�صلطة. )وتعريف اأهل الحل والعقد في حد ذاته يطرح اإ�صكالً كبيًرا، 
التقليدي  فالتعريف  الم�صلمين،  اأو دوري كما يقول فلا�صفة  لأنه تعريف دائري، 
الذي تطوعت به النظرية الإ�صلامية المتوارثة يخبرنا اأن اأهل الحل والعقد هم اأهل 
ال�صوكة ومن بيدهم الأمر، دون اأن يحدد كيف و�صل اإليهم هذا الأمر ول باأي 
ال�صلطة!(  لأهل  هي  ال�صلام  ال�صلطة في  اإن  تقول  النظرية  هذه  فكاأن  معايير- 
والعقد«  الحل  »اأهل  بمهمة  للا�صطلاع  التاريخ  عبر  ت�صدت  كثيرة  فئات  اأن  وبما 
هذه، فاإن جمهور الم�صلمين نام على الحرير مطمئنًا في �صلبية كاملة اإلى حق هوؤلء 

المت�صدين للمهمة العامة من مماليك وقطاع طرق وغيرهم في ت�صيير اأمور الأمة.

ولكن �صقوط الخلافة المدوي في مطلع هذا القرن اأيقظ كل الم�صلمين من 
اآثمين ب�صبب عدم  اأ�صبحوا فجاأة  اأنهم كلهم  اأدركوا  �صباتهم، فهبوا فزعين حين 
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ن�صاأة  منطلق  هذا  وكان  الخلافة!  يدعى  ع�صكري  قائد  اأو  مملوك  اأو  طاغية  وجود 
الغائب.  الأمة  �صمير  بدور  ت�صطلع  اأن  راأت  التي  الحديثة  الإ�صلامية  الحركات 
الجميع  تركها  التي  الراية  هبوا لحمل  متطوعون  هذا  المحدثون في  فالإ�صلاميون 
ملقاة على قارعة الطريق. ولكن هذا الو�صع اأظهر حقيقة اللب�س الذي كنا نعي�صه 
اأو الواجبات الجماعية هكذا  اأحقاباً. فهل كان مقبولً اأن تترك فرو�س الكفاية، 
لكل من هبّ ودبّ يت�صدى لها دون اأي م�صاهمة من بقية الأمة؟ فهل لو اأدى 
�صلاة الجنازة �صخ�س ل يعرف قراءة الفاتحة تكون الأمة نجت من الإثم؟ اإن الفهم 
التقليدي لفرو�س الكفاية قا�صر بلا �صك، اإذ ل ي�صح اعتبار هذه الواجبات مهامَّ 
للواجبات  خاطئة  قراءة  فهذه  كان.  اأيٌّ  بها  قام  اإذا  الجميع  منها  يعفى  هام�صية 
الجماعية تتركها يتيمة لقيطة يت�صدى لها كل من هب ودب بينما يحول الجميع 
اأب�صارهم اإلى الناحية الأخرى. ذلك اأن هذه الواجبات هي بالعك�س من �صميم 
مهام الأمة، بل هي اأعلى مهامها واأجلها، ما يعني وجوب النظر اإليها نظرة جديدة 
تجعل من واجب كل فرد في الأمة التي ي�صهر عليها ول يرتاح حتى يتاأكد من 
اأنها اأوكلت اإلى �صخ�س موؤهل يقوم بها خير قيام. وبدلً من اأن يجل�س الجميع في 
�صلبية في انتظار اأن توؤدي هذه الواجبات نف�صها بنف�صها، لبد اأن تدرك اأن الأمة 
ل تاأثم فقط بعد ظهور اإهمال الواجب الجماعي، بل اإن الإثم يقع من البداية اإذا 
لم يتاأكد الجميع من بناء الموؤ�ص�صات اللازمة لأداء الواجب المعني. وهذا يعني اأن 
نغير حتى م�صطلحنا، فنعيد ت�صمية فر�س الكفاية باأن نطلق عليه تعبير »الفر�س 
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الجماعي« فهذه ت�صمية اأقرب اإلى ال�صواب، واأدعى اإلى ا�صتنفار الهمم للت�صدي 
لهذه الواجبات الكبرى.

وقد هياأت الظروف المو�صوعية المعا�صرة كما اأ�صلفنا الظروف لهذه الروؤية 
الجديدة ولتطبيق مقت�صاها في الواقع. فقد اأظهرت الممار�صة الد�صتورية الم�صتحدثة 
تتركها  ول  الجماعية  الواجبات  اأداء  على  ت�صهر  موؤ�ص�صات  وت�صيير  بناء  اإمكانية 
عالقة في الهواء. هذه الظروف اأي�صًا اأعطت المزيد من النفوذ للفرد العادي خلافًا 
لما كان عليه الحال في الما�صي حين كان الأمر بيد النبلاء والأمراء وغيرهم من 
»اأهل الحل والعقد«. وقد �صهلت التطورات الحديثة في مجالت الت�صال والمعرفة 
ت�صيير  في  م�صموع  �صوت  لها  يكون  اأن  كثيرة  لمجموعات  ال�صيا�صي  والتمثيل 
الأمور في جميع المجالت. وهذا بدوره زاد من م�صوؤولية كل فرد تجاه ما يحدث 
اأ�صبحت ذات قيمة. وفي الإ�صلام كما في �صوؤون  ما دامت كل م�صاهمة فردية 
الإيمان عامة، فاإن الم�صوؤولية الفردية هي مفتاح النظام باأكمله. فالله  ل يحا�صب 
النا�س يوم القيامة جماعات واإنما يحا�صب كل فرد لوحده. ومن هذا المنظور فاإن 
ا  التطورات الحديثة التي زادت من فاعلية الفرد ينبغي اأن تعتبر اأي�صًا تطورًا اإيجابيًّ
يتيح للموؤمن اأن ي�صطلع بواجباته الدينية ب�صورة اأف�صل، وتوؤكد بالتالي م�صوؤولية 

كل م�صلم في ت�صحيح اأو�صاع الأمة الأ�صمل.

وهناك خلل مهم اآخر في ال�صحوة الإ�صلامية الحديثة، يتمثل في تركيزها 
الم�صتمر على علاقات الخارج، وهو تركيز يعيد اإلى الأذهان �صكوت اأكثر الم�صلمين 
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كانت  اأولئك  عهد  الإ�صلامية في  الدولة  لأن  والعبا�صيين  الأمويين  مظالم  على 
يوم  كل  تتو�صع  وكانت  بها،  المحيط  العالمي  الظلام  في  الدري  كالكوكب  ت�صع 
على ح�صاب الخارج. وكانت هذه الدولة قادرة على حماية الأمة والممانعة عن 
اأغدق  المطرد  اأن نجاحها  اأمة، كما  والبرابرة من كل  الكفار  الإ�صلام �صد  حوزة 
الثروات والمنافع على الجميع. ولكن ما اأن اأخذت النار في قلب هذا النظام تخبو 
حتى ن�صاأ نوعان من رد الفعل يناق�س اأحدهما الآخر. فمن جهة اأخذت الثقة في 
النظام الداخلي تنهار، ومن جهة اأخرى مال الم�صلحون اإلى دعم النظم القائمة 
برغم ف�صادها لأنهم راأوا فيها خط الدفاع الأخير �صد الخطر الأجنبي. وفي الوقت 
نف�صه حبذ هوؤلء الم�صلحون التحالف مع غير الم�صلمين من �صكان ديار الإ�صلام 
ممن  الأفغاني  مثل  م�صلحين  نجد  وهكذا  الأجنبي.  �صد  موحدة  جبهة  لإيجاد 
اأحنقهم ف�صاد و�صعف قادة الدول الإ�صلامية يوؤيدون مع ذلك حكام م�صر واإيران 

وال�صلطان العثماني ويف�صلون هوؤلء على كل بديل اأجنبي.

هذا  من  ال�صهيونية  �صد  وال�صراع  ال�صتعمارية  التجربة  ع�صدت  وقد 
التجاه. وهكذا نجد ن�صطاء الإ�صلاميين يوؤيدون بقوة الأنظمة الم�صتبدة في العالم 
في  الأجانب  الأعداء  من  مت�صددًا  ا  خطًّ تتخذ  الأنظمة  هذه  دامت  ما  العربي، 
ا. وقد كان من  اإ�صرائيل وغيرها، بالرغم من اأن هذا الدعم كثيًرا ما ولد اأثرًا عك�صيًّ
نتيجة هذا التناق�س اأن العالم الإ�صلامي ي�صتمل اليوم على اأ�صواأ اأنواع الأنظمة 
في العالم دون اأن يحقق ن�صرًا يذكر على اأعدائه. وهناك تلازم بين الكارثتين، اإذ 
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اأن الأنظمة الفا�صدة الم�صتبدة ل تف�صل فقط في مواجهة الأعداء، بل اإنها، ب�صبب 
اأنف�صهم  الأعداء  هوؤلء  على  للاعتماد  ت�صطر  ا،  داخليًّ ال�صعبي  للدعم  فقدانها 
فاإن فظاعات هذه الأنظمة و�صجلها المخجل  نف�صه  الوقت  للبقاء في الحكم. وفي 
في مجال حقوق الإن�صان واحترام كرامته �صجل ن�صرًا لأعداء الأمة في المجال 
الأخلاقي، اإذ اإنه جعل هوؤلء مزهوين بما لهم من ف�صل على الم�صلمين الذين ل 

ي�صعهم اإل الخجل مما هم فيه من اأو�صاع ل ت�صرف اأحدًا.

لعل اأكبر عقبة تواجه ال�صحوة الإ�صلامية اليوم تتمثل في تبني الحركات 
الحريات  و�صبط  للهيمنة  موؤ�ص�صة  باعتبارها  للدولة  الحديث  للمفهوم  الإ�صلامية 
الدولة  مفهوم  اإليها  ي�صتند  التي  الفردية  الأخلاقية  للمبادئ  اللتفات  دون 
الحديثة. كل هذا جعل من الإ�صلاميين المحدثين �صبهًا بالفا�صيين في اإ�صرارهم 
على جرجرة الأمة رغمًا عن اأنفها اإلى جنتهم الموعودة، خلافًا للمفهوم الأ�صلي 
ولم  والتكافل،  العقيدة  حول  اأ�صلًا  توحدت  الإ�صلامية  فالأمة  ودورها.  للاأمة 
ا في هذا التوحيد والمحافظة عليه. ولكن كثيًرا من  يلعب قهر الدولة اإل دورًا ثانويًّ
الإ�صلاميين المحدثين ي�صرون على الظهور كما لو اأنهم يبحثون عن ال�صلطة اأولً 

والعقيدة ثانيًا.

وفي الما�صي نجد اأن مخاوف مفكري الإ�صلام تركزت حول مخاطر الحرية 
واأنها قد تغري الم�صلمين بالنحراف عن الإ�صلام وقيمه. ويعبر هذا عن النظرة 
وهي  التقليدية،  الإ�صلامي  الفكر  مدار�س  اأكثر  ميزت  التي  العميقة  الت�صاوؤمية 
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وهذه  الآبدين.  اأبد  اإلى  اأو�صياء  عليها  يقام  اأن  وتريد  الأمة  في  تثق  ل  مدار�س 
النظرة فوق اأنها توجد اإ�صكالية اأخلاقية وعملية )من هم هوؤلء الأو�صياء؟ األي�صوا 
هم من الب�صر الخطائين اأي�صًا؟( فاإنها اأثبتت خطاأها دومًا، لأن الأمة الحرة هي التي 
اأنقذت ديار الإ�صلام مرارًا من الخطر ولي�س العك�س. ولكن هذه النظرة للاأ�صف 
قادت العلماء با�صتمرار اإلى الميل اإلى دعم الطغاة ذوي الرائحة الإ�صلامية خوفًا 
المحدثون  الإ�صلاميون  »فو�صى« مزعومة وم�صتقبل غير م�صمون. وقد ورث  من 
م�صبقًا  واتهامها  الحرة  ال�صعبية  الإرادة  الثقة في  بانعدام  تتميز  التي  النظرة  هذه 
بالميل نحو النحراف. ولهذا كان هوؤلء دائمًا يتطلعون اإلى »م�صتبد عادل« ياأطر 
فاإن  وللاأ�صف  الم�صتقيم.  ال�صراط  اإلى  بال�صياط  وي�صوقها  اأطرًا،  الحق  على  الأمة 
خيبة  بعد  الأمل  خيبة  معاناتهم  من  الرغم  على  الآن،  حتى  يقتنعوا  لم  هوؤلء 

الأمل، باأن ال�صتبداد هو اأ�صل الف�صاد والنحراف ل علاجه.

البحث  اأن  النا�صعة، وهي  ا من مواجهة الحقيقة  من كل هذا ل نجد مفرًّ
وي�صمل  للم�صلمين.  الحرية  عن  بالبحث  يبداأ  اأن  يجب  الإ�صلامية  الدولة  عن 
هذا الحرية في اأن يفكر الم�صلمون ويت�صرفوا ويرتكبوا الآثام ثم يتوبوا عنها واأخيًرا 
يجدوا ال�صكينة والطماأنينة في طاعة الله. وبهذه الطريقة وحدها يت�صكل المجتمع 
الإ�صلامي ونتاجه الطبيعي: الدولة التي تلتزم قيم الإ�صلام. وفي هذه الأثناء فاإن 
معركة الم�صلم يجب اأن تتركز على تحقيق هدف واحد: الديمقراطية وحق كل فرد 
اأن  في األ يقهر ول يجبر على اأي �صيء. وفي جو الحرية هذا �صيتي�صر للمجتمع 
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يجد نف�صه ويطور موقفه الأخلاقي ثم يوجد دولته على �صورته اقتداء بالنموذج 
كل  غياب  بال�صرورة  تعني  ل  فالحرية  �صروري.  تحذير  من  لبد  وهنا  النبوي. 
ا ل يعني  �صابط، وبالأخ�س ل تعني غياب ال�صوابط الأخلاقية - اأن تكون حرًّ
ا كما قد تعطي النطباع بذلك بع�س التف�صيرات الليبرالية.  اأن تكون ل اأخلاقيًّ
ل�صالح  الخارجية  ال�صوابط  من  معينة  منظومة  رف�س  �صوى  لي�صت  فالليبرالية 
ال�صوابط الداخلية والأخلاقية، وهي تعني رف�س ال�صوابط المفرو�صة من الخارج 
رغمًا عن الفرد وخلافًا لإملاء �صميره. فالمرء ل يرف�س ال�صوابط التي يمليها عليه 
ح�صه الأخلاقي اأو واجبه تجاه من يحب، بل بالعك�س يرى في هذه حرية ومتعة. 
ولكننا للاأ�صف نجد بع�س التف�صيرات الحديثة لليبرالية قد اأدت اإلى نتائج كارثية 
العالم  كثيرة في  ا�صتبدادية  اأنظمة  قامت  فقد  المهم.  البعد  لهذا  اإهمالها  ب�صبب 
با�صم تحرير الأفراد من �صوابط الدين دون اللتفات اإلى حق  الإ�صلامي وغيره 

هوؤلء في التزام �صميرهم في هذا الأمر.

ولكن هذا التحذير ل ينبغي اأن يوؤخذ على اأنه تبرير لوجهة النظر المعار�صة 
ا عن  التي ترى اأن اأي دولة اإ�صلامية لبد اأن تكون �صمولية. فهذا الراأي بعيد جدًّ
ال�صواب. ففي المجتمع الإ�صلامي يقع واجب تمكين الفرد من تحقيق اأق�صى قدر 
ممكن من ال�صمو الأخلاقي على الأمة ككل ل على موؤ�ص�صات جامدة و»ر�صمية« 
مثل الدولة. والأمة تحقق هذا الهدف بالقدوة والدعوة بالتي هي اأح�صن وحماية 
الفرد من ال�صغوط غير الم�صروعة عليه، ترغيبًا وترهيبًا. ولكن الأمة ل ي�صعها اأن 
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تحل محل الفرد اأو تتحمل نيابة عنه الم�صوؤولية عن اأعماله، كما اأنه لي�س باإمكانها 
اأن ت�صطلع نيابة عن الفرد بواجبه في اإثبات قيمته الأخلاقية وجعل نف�صه قدوة 

للاآخرين.

وقد كان خطاأ مفكري الم�صلمين على الدوام في اتجاه �صلب الفرد دوره. فقد 
ا لم يعطه الله جل وعلا حتى لذاته الكريمة، وهو  اأعطى بع�س هوؤلء الخليفة حقًّ
حق اإجبار الأفراد للت�صرف بعك�س ما تمليه عليهم �صمائرهم. وقد كان هذا الموقف 
المعوج نتيجة منطقية لعتبار الخليفة قدي�صًا عنده من الله �صلطان، واعتبار الأمة 
الإ�صلامية بكاملها »رعية« من ال�صوام تحتاج الراعي كي ي�صوقها بال�صوط والنعيق 
اإلى ما فيه خيرها وهي راغمة ومغم�صة العينين. ولكن الحرية التي حرمت على 

هذه الرعية منحت للراعي، وقد اأثبت الرعاة با�صتمرار اأنهم، للاأ�صف، ذئاب.

خلا�صة: ل بديل عن الديمقراطية

اإقامة  اأ�صا�س  اأن  وهي  منها،  مهرب  تواجهنا خلا�صة ل  �صبق  ما  من كل 
المجتمع ال�صيا�صي الإ�صلامي لبد اأن يكون اإعادة التاأكيد على حرية الفرد الم�صلم 
وكرامته. ول يمكن اأن تكون الدولة الإ�صلامية المثالية اليوم، اأو الدولة الإ�صلامية 
المثالية في كل زمان ومكان، ل يمكن اأن تكون هذه الدولة اإل ديمقراطية. ول داعي 
هنا )ول في اأي مجال اآخر( للدخول في مماحكات جدلية عقيمة حول الألفاظ، 
مثل هل ي�صمي النظام الإ�صلامي ديمقراطية - ل هوتية اأو اأن نجادل في الفرق بين 
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الديمقراطية وال�صورى وما اإلى ذلك. فاأي دولة مهما كان نوعها لبد اأن تقوم على 
الإرادة الحرة لمواطنيها. وهذا يعني بال�صرورة اأنها �صتكون دولة ديمقراطية من حيث 
اإنها تقوم على مبداأ ح�صم الخلافات ال�صيا�صية عبر اإجراءات عادلة ومر�صية يتفق 
عليها. وبهذا المفهوم فاإن الديمقراطية �صرورية لأي جماعة م�صلمة، �صواء اأبلغت 
المجتمع  ملامح  واأن  خا�صة  تبلغه،  لم  اأم  الحقيقي  الإ�صلامي  المجتمع  م�صتوى 
الإ�صلامي المفتر�س ما زالت غير وا�صحة وتحتاج اإلى بحث ونقا�س عميقين. وهذا 
بدوره يقت�صي العمل بالديمقراطية باعتبارها النظام الذي يعطي المجتمع الفر�صة 

لمناق�صة مطالب النظام المرتجى في حرية وعمق.

وقد �صجل عدد من المنظرين الم�صلمين اعترا�صات على الديمقراطية لأنها 
ت�صع بزعمهم اإرادة ال�صعب فيها فوق ال�صريعة. وهذا المنطق يقوم على العتقاد 
باأن مهمة الدولة الإ�صلامية هي اإرغام النا�س على اتباع ال�صريعة حتى اإذا كانت 
لي�س  اإذ  الإ�صلام،  الدولة في  اأهداف  فهم  وهذا خطاأ كبير في  ترف�صها.  الغالبية 
من �صاأن مثل هذه الدولة اإرغام النا�س على اتباع مبادئ معينة، بل هدفها تمكين 
الم�صاد  القهر  من  وحمايتهم  �صمائرهم  عليهم  تمليه  ما  وفق  العي�س  من  الأفراد 
عن  للتخلي  الأفراد  قهر  اإلى  الرامي  الديني  ال�صطهاد  )اأي  الدين  في  والفتنة 
الدين الذي اختاروه(. ويجب اأن نذكر اأن الإذن بالقتال في الإ�صلام جاء تحديدًا 
لمقاومة ال�صطهاد الديني، حيث نجد الآيات التي اأذنت بالقتال اأو اأمرت به تركز 
على هذا المعنى. فاآية الإذن بالقتال اأوردت ال�صبب لهذا الإذن ال�صطهاد الديني 
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وطرد الب�صر من اأوطانهم لغير ما �صبب اإل العقيدة: ژ  ٱ  ٻ  ٻ  ٻ  
ٿ        ٿ   ٺ        ٺ   ٺ   ٺ   ڀ   ڀ   ڀ   ڀ    پ   پ   پ   ٻپ  
زماننا  في  المتكرر  الحديث  فاإن  وعليه   .]40  -39 ]الحج:  ژ  ٹ  ٹ   ٿ   ٿ   
هذا عن »فر�س« قوانين ال�صريعة �صواء اأورد التعبير من المفكرين الإ�صلاميين اأو 
ا اإل اإذا كان  خ�صومهم يمثل �صوء فهم وا�صحًا للمو�صوع. فال�صريعة ل تحكم حقًّ
المجتمع الذي تطبق فيه يراها باعتبارها عملية تحرير وكاإ�صباع لتطلعات الأمة وكل 
فرد فيها نحو تحقيق الذات والنمو الأخلاقي. وبهذا المفهوم فاإن ال�صريعة ل يمكن 
�صند  لل�صريعة  يكون  ل  فحينما  �صريعة.  تكون  ل  فر�صت  لو  لأنها  »تفر�س«  اأن 

�صوى القهر، فاإنها ت�صبح نفاقًا لي�س اإل.

وهناك اإ�صكالية اإ�صافية في هذا الطرح؛ لأنه يقوم على افترا�صات متراكبة 
تقول باأن ال�صريعة الإ�صلامية ت�صتمل على اأحكام تغطي كل �صوؤون الحياة، واأن 
الأمة  اإليه  ما تحتاج  واأن كل  فيه،  لب�س  بو�صوح ل  تف�صيلها  قد تم  التعاليم  هذه 
هم خبراء ينوبون عنها في الك�صف عن هذه الأحكام لتطبيقها. ولكن كل هذه 
الفترا�صات مو�صع نظر، اأولً لأن افترا�س اأن ال�صريعة الإ�صلامية حددت اأحكامًا 
الم�صلمين حتى في  القراآن  نهى  فقد  ال�صنة.  و�صحيح  القراآن  يخالف  لكل حالة 
زمن نزول الوحي اأن يكثروا من �صوؤال الر�صول وتاأكد ذلك النهي بالحديث)1(. 

)1(  انظر على �صبيل 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 �صبب نزول هذه الآية عن الإمام اأحمد اأنه لما نزلت هذه الآية ژھ  ھ  ے   ے  
ۓ    ۓ  ڭ  ڭ  ڭڭ  ژ قالوا: يا ر�صول الله اأفي كل عام؟ ف�صكت ثم قالوا اأفي كل عام؟ فقال »ل ولو قلت 



عبد الوهاب اأحمد الأفندي
10121012

العقل  لإعمال  يترك مجالً  ل  �صيء  لكل  التف�صيلية  الأحكام  و�صع  اأن  ذلك 
واجتياز المتحان الأخلاقي في الت�صابق في الخير. واإذا كان القراآن قد ترك مجالً 
وا�صعًا لإعمال العقل والجتهاد حتى في زمن نزول الوحي، فاإن مجال الجتهاد 
قد ات�صع اأكثر بعد توقف الوحي. من هنا فاإن الزعم باأن الأمة تحتاج اإلى خبراء 
العقل  واإعمال  الجتهاد  لأن  �صنده،  يفقد  م�صادرها  من  الأحكام  ي�صتنبطون 

يحتاج اإلى نقي�س التقليد والعتماد على الغير)1(.

وبالقدر نف�صه فاإن من واجب الدولة اأن تدافع عن حق الم�صلمين في العي�س 
بحرية وفقًا لما تمليه عليهم �صمائرهم، لأن من مبادئ الإ�صلام الثابتة مقاومة الفتنة 
في الدين ومقاومة الظلم والطغيان في داخل الدولة وحولها. فلا يمكن اأن يكون 
اجتناب  با�صم  و�صر  لل�صكوت عن كل ظلم  ال�صلمي رخ�صة  بالتعاي�س  اللتزام 
ال�صراع. فقد كان هذا الخطاأ الرئي�صي الذي ارتكبته النظرية ال�صيا�صية الإ�صلامية 
اإلى احتمال الظلم والنحراف لتجنب العنف وال�صدام،  التي �صعت  التقليدية 
فلا هي نجحت في اجتناب ال�صراع ول هي حققت العدل. وهذه حجة اأخرى 

على اأن الجتهاد في تحقيق العدل هو اأي�صًا الأ�صا�س الأمني لتحقيق ال�صلام.
نعم لوجبت ولو وجبت لما ا�صتطعتم« فاأنزل الله ژے  ے  ۓ  ۓ  ڭ   ڭ  ڭ  ڭ   ۇ  ۇ  ۆژ الآية 
وكذا رواه الترمذي وابن ماجه. واأ�صاف ابن كثير: »وقال ابن جرير: حدثنا اأبو كريب حدثنا عبدالرحيم ابن 
�صليمان عن اإبراهيم بن م�صلم الهجري عن اأبي عيا�س عن اأبي هريرة قال: قال ر�صول الله  »اإن الله كتب 
عليكم الحج« فقال رجل اأفي كل عام يا ر�صول الله؟ فاأعر�س عنه حتى عاد مرتين اأو ثلاثا فقال »من ال�صائل؟« 
فقال فلان فقال »والذي نف�صي بيده لو قلت نعم لوجبت ولو وجبت عليكم ما اأطقتموه ولو تركتموه لكفرتم«.

)1(  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 اإعادة تاأكيد دور الفرد وم�صوؤوليته في 
اإطار الجماعة، دون النحدار اإلى درك الفردية الأنانية. لقد اأهمل الفكر ال�صيا�صي 
التركيز على  هام�صية عبر  اإل مكانة  يعطه  الفرد ولم  دور  الآن  الإ�صلامي حتى 
مفاهيم مثل »اأهل الحل والعقد« و»فر�س الكفاية«، وهي تعابير راأينا في التحليل 
ال�صابق اإما فراغها من اأي محتوى ذي بال، اأو عدم دقتها ووفائها بالم�صمون. وقد 
ا اإلى احتمال العلمانية عبر تعليق كل اأمور الأمة  اأدت هذه الأفكار الم�صو�صة عمليًّ
باإرادة فرد واحد م�صتبد. ومن هنا ل بد اأن نوؤكد بقوة اأن الفرد ل يحتاج للدولة 
حتى يكون م�صلمًا، واإنما الفرد الم�صلم هو الذي يوجد الدولة كم�صلم، ويوجدها 
طائعًا لإتمام واإكمال حياته الإ�صلامية. ومن هنا فاإن الحجة التي اأوردها الماوردي 
والغزالي واآخرون حول �صرورة وجود الدولة )اأي دولة( ك�صرط ل�صحة المعاملات 
�صلطة ظالمة  نف�صها. فكيف تخلع  تناق�س  قانونيتها هي حجة  الإ�صلامية و�صمان 
وغير �صرعية ال�صرعية على المعاملات وعلاقات المجتمع وت�صمن قانونيتها، ونحن 
اإذا كان  اإن ال�صلطة غير ال�صرعية  اأن فاقد ال�صيء ل يعطيه؟ بل بالعك�س،  نعلم 
لها اأي دور فهو اأنها تطبع كل ما تم�صه بطابع عدم ال�صرعية. وهذا يوؤكد اأن وجود 

ال�صلطة غير ال�صرعية لي�س بالقطع اأف�صل من عدمه.

هذه كلها حجج اإ�صافية توؤكد اأن على الم�صلمين األ يتهاونوا في رف�س كل 
ماكيافيلية ت�صعى اإلى تبرير اللتفاف على المبادئ الإ�صلامية والأخلاقية لتحقيق 
اأهدافهم. فعلى الم�صلمين اأن يحذروا، دون ال�صقوط في حبائل المثالية العقيمة، من 
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تلك الحجج التي ا�صتخدمت في الما�صي وت�صتخدم اليوم لتبرير الجرائم الكبرى 
ال�صرورة  اأن  فرد  كل  يدرك  اأن  المهم  ومن  العليا.  المثل  با�صم  اأو  ال�صرورة  با�صم 
القاهرة الوحيدة هي تلك ال�صرورة التي ينقاد لها طائعًا. فال�صرورات تبرر التق�صير 
عن بلوغ الكمال، ولكنها ل تبرر الإجرام. فاإذا ا�صت�صحبنا هذه الحقائق والمبادئ، 
اأمكن للم�صلمين كاأفراد اأن يعي�صوا حياة كريمة واأن يفلتوا من اإ�صار ال�صيغ التي 

لم تولد في الما�صي �صوى الأوهام والمعاناة واللب�س.

)ملاحظة: الأفكار الواردة في هذه الورقة نوق�صت ب�صورة اأو�صع في كتاب 
»الإ�صلام والدولة الحديثة« للموؤلف(.



الحرية في الإ�سلام

الردة بين حرية العقيدة والخروج على الجماعة

عاصم حفني)1(

�أ (  تمهيد

ما ثمة �صك �أنه لا يمكن ف�صل ق�صية �لحرية �لدينية ب�صفة خا�صة عن مبد�أ 
�صيا�صية -  �أو  دينية كانت  �لا�صتبد�د بكل �صوره -  �أن  ب�صفة عامة، كما  �لحرية 
�لاإ�صلامي،  �لعالم  �إليها  و�صل  �لتي  �لح�صاري  �لتردي  حالة  عن  بمعزل  لي�س 
�لعربي منه على وجه �لخ�صو�س؛ ومن ثم فلا غرو �أن يطرح جيل �لرو�د �ل�صوؤ�ل 
�لعقل  �لم�صلمون ولماذ� تقدم غيرهم؟)2( وهو �صوؤ�ل يطرحه  تاأخر  لماذ�  �لجوهري: 
�لعربي من زمن لي�س بالقليل، ويلخّ�س �لم�صكلة �لح�صارية �لتي ماز�لت توؤرقه منذ 
�أن �أفاق على هدير �لح�صارة �لغربية في بد�ية �لتلاقي و�لتعارف �أثناء �لا�صتعمار 
�لغربي. من حينها و�لعقل �لم�صلم ي�صعى جاهدً� لتلم�س طريق �لنه�صة و�لخروج 
من ظلمات �لتيه. وقد حمل رو�د �لنه�صة على عاتقهم �لتعاطي مع هذه �لم�صكلة 

)1( محا�صر في ق�صم �لدر��صات �لعربية و�لاإ�صلامية بمركز �لدر��صات �ل�صرق �أو�صطية بجامعة ماربورج �لاألمانية.
)2( ��صتعرنا �صيغة �ل�صوؤ�ل من عنو�ن كتاب للاأمير �صكيب �أر�صلان بال�صيغة نف�صها، وين�صح بقر�ءته لما فيه من تحليل 

لردة �لم�صلمين �لح�صارية من منظور ديني.
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�لمحاولات  هذه  مثلت  وقد  جادة،  ومعرفية  فكرية  محاولات  وقدمو�  �لح�صارية 
ا لم يُ�صتثمر �لكثير من كنوزه حتى �لاآن. لقد حفل  ا وجد�لًا معرفيًّ حو�رً� فكريًّ
�لتر�ث �لاإ�صلامي بجهود متنوعة ومتعددة من قبل جيل �لرو�د للخروج من نفق 
�لم�صكلة �لح�صارية: خذ مثلًا على ذلك »عبد �لرحمن �لكو�كبي« في كتابيه »طبائع 
�لتخلف  �أ�صباب  جدلي  باأ�صلوب  فيهما  حلل  حيث  �لقرى«؛  و»�أم  �لا�صتبد�د« 
�لعميق، كما  �ل�صبات  للنهو�س من  و�أكد على حتمية �لحرية كحل  وم�صاحاته، 
ا في جهود جمال �لدين �لاأفغاني ورفاعة �لطهطاوي، وفي »�لعروة  برز ذلك جليًّ
و�صرورة  �لغربية،  �لح�صارة  في  و�لمعرفي  �ل�صيا�صي  بين  للتفريق  ودعوتها  �لوثقى« 
عبده  محمد  عن  ناهيك  �لحرية،  ر�أ�صها  وعلى  �لغربي،  �لتقدم  باأ�صباب  �لاأخذ 
و�لنف�صية  �ل�صيا�صية  �لمنار وتق�صيه �لجو�نب  وتلميذه محمد ر�صيد ر�صا، وتف�صير 
و�لاجتماعية في هد�ية �لقر�آن، �إلى جانب �صجالات �لاأ�صتاذ �لاإمام مع �لم�صت�صرقين، 
وكفاحه لاإ�صلاح �لتعليم �لديني و�لخروج من �صيق �لجمود و�لتقليد �إلى رحابة 
حرية �لاجتهاد و�لتجديد، ثم و��صل طه ح�صين وقا�صم �أمين ولطفي �ل�صيد م�صيرة 

تنوير �لعقل �لعربي �لم�صلم، وتحريره من مكبلات يربطها بالدين عمدً� �أو جهلًا.

ب (  هدف �لبحث

يتركز هدف �لبحث في نقطتين �أ�صا�صيتين:

�أولًا: تاأكيد حرية �لفكر في �لاإ�صلام ب�صفة عامة
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ثانيًا: �إثبات حرية �لعقيدة ب�صفة خا�صة

�لاإ�صلام،  في  �لفكر  لحرية  �لتاأ�صيل  �لاأولى  بالنقطة  يتعلق  فيما  نحاول 
تاريخية من  وبوقائع  �لدينية،  �لن�صو�س  و�أدلة من  ب�صو�هد  م�صتدلين على ذلك 
بد�ية تاأ�صي�س دولة �لاإ�صلام، ثم نتطرق لق�صية نح�صبها من �لاأهمية بمكان، ونخالها 
لا تنف�صل عن مبد�أ �لحرية، �ألا وهي مفهوم �لعبودية، ودور �لاإن�صان في �لكون، 
�لاإ�صلام  �أن  �إثبات  ف�صنحاول  �لثانية  �لنقطة  يخ�س  وفيما  عليه.  �صلطته  ومدى 
لا يعار�س حرية �لعقيدة، بل يحث عليها ويعتبرها �أحد مبادئه �لرئي�صة، ونعني 
ا كان،  هنا بحرية �لعقيدة حرية �لاإن�صان في �أن يدين باأي دين، و�أن يبدل دينه �أيًّ
وفي �أي وقت، طالما �أن ذلك كان نابعًا عن قناعة �صخ�صية، وغير مرتبط باأهد�ف 
�صيا�صية من �صاأنها تهديد �ل�صلام �لاجتماعي. ويهدف �لبحث هنا �إلى �إثبات �أن 
عقوبة قتل �لمرتد عقوبة �صيا�صية بحتة لي�س لها علاقة بحرية �لعقيدة، و�أنها عقوبة 
من باب �لتعزير، �أي �أنها يمكن �أن تعطل �أو ت�صتبدل باأخرى وفق ما ير�ه �لم�صرع، 

وبما يتنا�صب مع ظروف �لزمان و�لمكان.

لتقرير حرية  �أن محاولتنا  على  ـ  وب�صدة  ـ  نوؤكد  �أن  �لمقام  هذ�  ونحب في 
�أن  �لعقيدة بهذ� �لمفهوم، ونفي عقوبة �لردة كحد �صرعي، لا يهدف، ولا يجب 
يُفهم على �أنه دعوة لترك �لاإ�صلام - و�لعياذ بالله -، كما قد يتبادر �إلى �لذهن، 
جر�ء �لقر�ءة �ل�صريعة، وعدم �لتاأني في �لحكم على �لاأمور، و�لقفز �إلى �لنتائج؛ 
فثمة بون �صا�صع بين تقرير �أمر و�لدعوة �إليه، فاإباحة �ل�صرع للطلاق مثلًا لا تعني 
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دعوته �إليه، كما �أن منح �لم�صرع �لمر�أة حق �لخلع - وهو �أي�صًا �صكل من �أ�صكال 
�لحرية - لا يدل على دعوة �لزوجات �إلى �لانف�صال عن �أزو�جهن. كل ذلك لا 
� مكلفًا  باعتباره حرًّ فيها  �إثبات حريات للاإن�صان، و�إطلاق يده  يخرج عن نطاق 
� لتحمل تبعاتها، ومن هنا فاإن هذ� �لبحث هو محاولة  م�صوؤولًا عن �أفعاله، م�صتعدًّ
مدخلًا  وتمثل  كثيًر�،  �لاإ�صلامي  �لفكر  ت�صغل  ق�صية  �لدلو في  باإدلاء  للم�صاركة 
�لعقيدة  �لاإن�صان، وهو حرية  �أ�صيل من حقوق  بمعاد�ة حق  و�تهامه  فيه،  للطعن 

وتبديل �لدين.

ج (  منهج �لبحث

�لعلماء،  و�آر�ء  �لن�صو�س  تجميع  في  �لا�صتقر�ئي  �لمنهج  هو  �لبحث  منهج 
و�لمنهج �لتحليلي في قر�ءتهما، بمعنى �أننا �صن�صتح�صر �آر�ء �لرو�د في حرية �لفكر 
بها  منها، وم�صتدلين  ونحللها م�صتقرئين  �لعقيدة،  وبالاأخ�س حرية  �لاإ�صلام،  في 
على ما نذهب �إليه. وناأخذ على ذلك من جيل �لرو�د �لاأ�صتاذ �لاإمام محمد عبده 
وتلميذه �ل�صيد ر�صيد ر�صا، كمثال على محاولة تحرير �لعقل �لعربي �لاإ�صلامي 
ا، خا�صة فيما يتعلق بالق�صايا �لدينية �لتي تبدو للبع�س كاأنها ثو�بت لا تتغير  فكريًّ
مع تغير �لزمان و�لمكان)1( ق�صايا تُربطـ دون �إخ�صاعها للفكر �لمتاأني و�إعمال �لعقل 
لل�صيخين  �ختيارنا  وجاء  تغيير.  �أو  لتبديل  فيها  مجال  لا  �لتي  بالعقائد   - فيها 
)1(  للمزيد حول �لثابت و�لمتطور في �لفقه ومرونة �ل�صريعة �لاإ�صلامية و�صرورة �لاجتهاد �نظر: يو�صف �لقر�صاوي، 

بينات �لحل �لاإ�صلامي، و�صبهات �لعلمانيين و�لمتغربين، ط2، مكتبة وهبة 1993، �س 72ـ81.
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منير في  م�صتنير  كفكر  به،  و�لاعتز�ز  بفكرهما،  �لاإعجاب  منطلق  من  �لكبيرين 
�لحقيقية،  �لا�صتنارة  مدر�صة  هي  عبده  فمدر�صة محمد  �لدينية،  �لق�صايا  معالجة 
ومدر�صة �لاجتهاد و�لتجديد، كما �أن �ل�صيخين قد قدما مثالًا يحتذى به في �لفكر 
�لحر، وحرية �لاجتهاد، كما يقوم تف�صيرهما �ل�صهير بتف�صير �لمنار على �لاجتهاد 

�لعقلي �لحر، وينبذ �لتقليد �لاأعمى.

لقد رحل �ل�صيخان ولا يز�ل م�صروعهما �لفكري �لاإ�صلاحي �لتجديدي 
كان  كاأنما  متجددً�  فكرهما  ز�ل  وما  طو�ئفها،  بكل  بقوة  �لاأمة  ت�صتدعيه  حا�صرً� 
يخاطب ع�صرنا، ولا نز�ل نحيا في �إطار �لم�صروع �لفكري للاأ�صتاذ �لاإمام، و�أنه جاء 
في وقت منا�صب؛ حيث كانت �لاأمة تعاني من فكرين مت�صادين؛ فكر �لجمود 
و�لتقليد، وفكر �لتغريب، و�لعلمانية �ل�صمولية، فجاء فكر �لاإمام محمد عبده فكرً� 

ا يمثل منهج �لاإ�صلام �ل�صحيح، دين �لو�صطية. و�صطيًّ
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�أولً: تاأكيد حرية �لفكر في �لإ�صلام ب�صفة عامة

1- قيمة الحرية في الفكر الإسلامي

�إن مبد�أ �لحرية هو ركيزة �أ�صا�صية في �لفكر �لاإ�صلامي �لم�صتنير؛ حيث جاء 
�لاإ�صلام محررً� للاإن�صان بكل جو�نب �لحرية، بد�ية من تحريره من �لرق)1(. ثم 
مبد�أ  تر�صيخ  �إلى  و�صولًا  و�لاأ�صاطير،  �لخر�فات  �أوهام  من  �لب�صري  �لعقل  تحرير 
حرية �لفكر وما ت�صمله من حرية �لعقيدة، �أ�صف �إلى ذلك �لحرية �لعلمية �لمتمثلة 
�ل�صيا�صية في  ثم �لحرية  �أخطاأ،  �أم  �أ�صاب  و�إثابة كل مجتهد  في حرية �لاجتهاد، 
�لثو�ب  مناط  �إن  �لاأ�صول  علماء  ويقول  وتقويمه)2(.  ونقده  �لحاكم  �ختيار  حرية 
و�لعقاب في �لاإ�صلام هو �لحرية و�لعقل و�لاإر�دة، حتى �إن ر�ئد �لمذهب �لحنبلي، 
�أن �لعقل مناط  ومرجعية �لاتجاه �لم�صمى �ل�صلفي �بن تيمية يوؤكد بكل و�صوح 
�لتكليف، و�لا�صتطاعة �صرط فيه)3(، وركن �لا�صتطاعة هذ� يقت�صي حرية �لاإن�صان 
في  �لفكر  حرية  كانت  ثم  ومن  عنه؛  م�صوؤوليته  عليه  يترتب  مما  فعله  �ختيار  في 

)1(  للمزيد حول معالجة �لاإ�صلام لظاهرة �لرق و�لتحرير �لتدريجي للاأرقاء بهدف �لم�صاو�ة بين �لب�صر ر�جع ف�صل 
»�لاإ�صلام و�لرق« من كتاب »�صبهات حول �لاإ�صلام« لمحمد قطب، ط 21، د�ر �ل�صروق، �لقاهرة 1992، �س 

.63-37
)2(  للمزيد حول تر�صيخ �لاإ�صلام للحريات ر�جع: ر��صد �لغنو�صي، �لحريات �لعامة في �لدولة �لاإ�صلامية، مركز 

در��صات �لوحدة �لعربية، بيروت 1993.
)3(  قارن: �أحمد بن تيمية، درء تعار�س �لعقل و�لنقل، تحقيق محمد ر�صاد �صالم، د�ر �لكنوز �لاأدبية، �لريا�س 

1391 هـ، ج 9، �س 20.
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�لاإ�صلام  ر�صالة  هدف  �لم�صلم  �لعربي  �لعقل  تحرير  وكان  �صرعية،  غاية  �لاإ�صلام 
�ل�صمحة، وركنًا من �أركانها ركينا.

2- الحرية في واقع الإسلام

وما  تُعد،  �أن  من  �أكثر  �لاإ�صلام  و�قع  �لفكر في  تطبيق حرية  على  �لاأمثلة 
على  تاأكيدً�  �إلا  ��صتطاعته  ح�صب  كل  �لمنكر)1(  بتغيير    �لله  ر�صول  �أمر  كان 
مبد�أ حرية �لنقد وحرية �لتعبير، كما �أن مر�جعات �ل�صحابة للر�صول  في كثير 
من �لاأمور �لدنيوية ونزوله على ر�أيهم لا تخرج عن �إر�دته لتاأ�صي�س حرية �لفكر. 
بالاإ�صافة �إلى �أن دعوة �لخليفتين �لر��صدين �لاأولين �إلى تقويمهما بالن�صح و�لاإر�صاد 
�أبو  قال  و�لتعبير، حيث  و�لنقد  �لر�أي  مبد�أ حرية  تر�صيخ  �صاطع على  دليل  هي 
�أبي �صيبة في �لم�صنف عن  �أ�صاأت فقوموني« وقال عمر فيما روى �بن  بكر: »�إن 
وذ�ك  هذ�  وقبل  فليقومني«،  �عوجاجًا  في  منكم  ر�أى  »من  �ليمان:  بن  حذيفة 
ير�صي �لحبيب - �صلو�ت �لله و�صلامه عليه - مبد�أ حرية �لتعبير بكلمات خالدة 
لا تحتاج في فهمها �إلى تاأويل، فيقول: »�إذ� ر�أيت �أمتي تهاب �أن تقول للظالم: يا 

)1(  يمكن ��صتنباط مبد�أ �لف�صل بين �ل�صلطات من حديث �لاأمر بتغيير �لمنكر، فمن ي�صتطيع تغيير �لمنكر باليد هو 
�ل�صلطة �لت�صريعية و�لق�صائية تليهما �ل�صلطة �لتنفيذية، �أما تغيير �لمنكر بالل�صان فهو دور �ل�صلطة �لر�بعة وهي 

�ل�صحافة.
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ظالم: فقد تُودع منهم« )رو�ه �أحمد(، �أي لا خير فيهم ولا �أهلية لهم، وقال �أي�صًا: 
»�صيد �ل�صهد�ء حمزة، ثم رجل قام �إلى �إمام جائر فاأمره ونهاه فقتله«)1(.

وها هو عمر بن �لخطاب - وهو �لخليفة بما عرف عنه من قوة و�صجاعة - 
ي�صيق ذرعًا ببلال بن رباح و�آخرين خالفوه في توزيع �أر��صي �لفتوحات، و�أر�دوها 
ق�صمة بينهم، على غر�ر ما فعل �لر�صول  في �أر�س خيبر، بينما �أر�د �لخليفة �أن 
ياأخذو� و�خر�جها فقط، كي تبقى للاأجيال �لقادمة من �لم�صلمين، فما كان من 
عمر �لخليفة بعد �أن �ألح عليه بلال ورفاقه في �لطلب �إلا �أن قال: »�للهم �كفني 
�لنقا�س  حرية  وهما  للحرية،  مبد�آن  �لق�صة  تلك  من  وي�صتفاد  وذويه«)2(،  بلالا 
و�لمر�جعة من �لاأفر�د مع �لحاكم دون �أن يلحق بهم �صررً� �أو �أذى، وكذلك حرية 
ا، لا بو�صفه  �إعمال �لعقل في �أفعاله و�أو�مره �لتي �صدرت عنه بو�صفه قائدً� �صيا�صيًّ
ا مبلغًا لوحي �إلهي، وهو ما فعله �لخليفة �لر��صد - بكل ما يحتويه �لنعت من  نبيًّ
معانٍ - في تعاطيه مع تق�صيم �لر�صول لاأر�س خيبر بين �لم�صلمين كاإجر�ء �إد�ري قد 
ينا�صب وقتًا ولا ينا�صب �آخر، وهذ� �لمبد�أ في �لتعامل مع �ل�صنة �لنبوية ومع �لقر�آن 

�لكريم)3( من �لاأهمية بمكان و�صنعود �إليه لاحقًا عند مناق�صتنا لق�صية �لردة.

ر�جع:  وتخريجها  و�لاأحاديث  �ل�صيا�صة،  في  ودورها  مر�جعها،  وثبت  �لتاريخية،  �لوقائع  هذه  حول  للمزيد    )1(
يو�صف �لقر�صاوي: �لدين و�ل�صيا�صة، تاأ�صيل ورد �صبهات، ط 1، د�ر �ل�صروق، �لقاهرة 2007، �س 80 وما 

بعدها، وكذلك �س 97.  
)2(  �نظر موفق �لدين عبد �لله بن �أحمد بن قد�مة، �لمغنى، ط 1، د�ر �لفكر، بيروت 1985، ج 2، �س 575.

)3(  حيث ورد في �لقر�آن في �صاأن تق�صيم �لغنيمة �آية �صريحة تقول: ژٻ  ٻ  ٻ  ٻ  پ  پ  پ  پ  ڀ   
مبد�أ حرية  بجلاء  يظهر  وهنا  �آية 41(.   ،8 رقم  �لاأنفال  )�صورة  ڀ  ڀ  ڀ  ٺ  ٺ  ٺژ 

�لفكر في �لتعاطي مع �لن�س �لقر�آني.
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3- الحرية عند الفقهاء

�لاإن�صان، و�لحفاظ على حقوقه، من  �لاإ�صلام لحرية  �إقر�ر  �أدل على  لي�س 
ي�صامح في  تعالى  �لله  و�أن  �لعبد،  �لله وحق  �إلى حق  للحقوق  �لفقهي  �لت�صنيف 
�أو �ل�صوم مثلًا، فقد  حقه، ولا ي�صامح في حق �لعبد، فمن ترك فري�صة �ل�صلاة 
�أخطاأ في حق �لله، وح�صابه عليه جل �صاأنه، �إن �صاء عذبه، و�إن �صاء غفر له برحمته 
�لتي �صبقت غ�صبه. �أما من �رتكب مظلمة في حق �إن�صان، فلا ينتظر غفر�ن �لله، 
�إلا بعد �أن يوؤدي حق من ظلمه، �أو يعفو عنه ذلك �لمظلوم. يا له من مبد�أ �صامٍ 
يظهر �لتر�صيخ �لاإلهي لمبد�أ حرية �لاإن�صان حتى مع خالقه، فالمولى عز وجل يوؤكد 
�إلى  �أحوجنا  ما  فيه.  �لت�صرف  فقط حرية  هو  له  �صاحب حق،  فهو  ظُلم  من  �أن 

تر�صيخ هذه �لمبادئ، و�لنظر �إلى روح �لت�صريع ومقا�صده، لا ل�صيغه و�أ�صكاله.

�لفكري،  �لاإبد�ع  في  �لحرية  دور  على  �لقر�صاوي  يو�صف  �لعلامة  ويوؤكد 
�لاأفكار في  تظهر  �لحرية  »وفي جو  فيقول:  وقمعها،  �لاأفكار  ��صتبد�د  وعلى خطر 
�لنور، فيمكن لاأهل �لعلم مناق�صتها، وت�صليط �أ�صو�ء �لنقد عليها، فتثبت وتبقى، 
�أو تختفي وتذهب، �أو تعدل وتهذب، بدل �أن تظل في ظلام �ل�صر�ديب �لتحتية، 
تلقن بلا مناق�صة، وتطرح بلا معار�صة، وتفاقم وت�صتفحل يومًا بعد يوم، حتى يفاجاأ 
�لنا�س بها، وقد �صبت عن �لطوق، ولم ي�صهدو� قبل ذلك ولادتها ولا طفولتها«)1(.

)1(  يو�صف �لقر�صاوي، �ل�صحوة �لاإ�صلامية بين �لجحود و�لتطرف، ط 2، د�ر �لوفاء ود�ر �ل�صحوة، �لقاهرة 1992، 
�س 145.
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»�إنما  بالحرية:  �لطغيان  قطب عن علاج  قالها محمد  كلمات  هنا  وح�صبنا 
علاج �لطغيان �أن نن�صئ �صعبًا موؤمنًا يقدر �لحرية �لتي ينادي بها �لدين ويحر�س 
عليها، في�صد �لحاكم عن �لظلم، ويقف به عند حده �لمر�صوم. ول�صت �أح�صب �أن 
نظامًا يهدف �إلى ذلك مثل �لنظام �لذي جعل من و�جب �ل�صعب تقويم �لحاكم 
�لظالم. فيقول �لر�صول : »من ر�أى منكم منكرً� فليغيره«.. ويقول: »�إن من �أعظم 
ح�صن  يقول  �ل�صياق  هذ�  وفي  جائر«)1(.  �إمام  عند  عدل  كلمة  �لله  عند  �لجهاد 
�صعب: »�لم�صلمون �لو�عون حقيقة �لله على �أنها حرية، وحقيقة �لاإن�صان على �أنها 
�أنه حكم  �لاإ�صلام على  �أنه حرية، وحقيقة حكم  �لاإ�صلام على  حرية، وحقيقة 
�لحرية، و�لملتزمون بهذه �لحقيقة ]...[ هم رو�د حرية �لعرب وتقدمهم، ورو�د حرية 

�لاإن�صان وتقدمه«)2(.

4ـ الرواد وحرية الفكر

�أن يكون تحرير �لعقل �لم�صلم �أحد �لمقا�صد �لرئي�صية  لا غرو بعد ما تقدم 
للرو�د؛ ولذ� نجدهم قد كر�صو� حياتهم في محاربة �لا�صتبد�د وفي �لدفاع عن �لحرية 
بكل جو�نبها و�أ�صكالها. ون�صرب هنا مثلًا بر�ئدين من رو�د �لتنوير �لديني: �لاأ�صتاذ 
�لاإمام محمد عبده، يليه - في �لكيف لا في �لدرجة - تلميذه محمد ر�صيد ر�صا. 
�لاأحكام  �لعقل في  �إعمالهما  و�صوح في  بكل  �ل�صيخين  �لفكر عند  تظهر حرية 

)1(  محمد قطب، �صبهات حول �لاإ�صلام، �س 183.
)2(  ح�صن �صعب، �إ�صلام �لحرية لا �إ�صلام �لعبودية، ط 3، د�ر �لعلم للملايين، بيروت 1981، �س 130.
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�ل�صرعية، وتق�صيمها �إلى تلك �لتي �صدرت عن ر�صول �لله �صلى �لله عليه و�صلم 
على وجه �لتبليغ عن رب �لعزة، فت�صاف �إلى �لعقائد �أو �لاأحكام �لثابتة، وتلك 
ا مبلغ  ا، لا نبيًّ �لتي �صدرت عنه على وجه �لاإر�صاد و�لتوجيه بو�صفه قائدً� �صيا�صيًّ
وحي، وي�صرب �ل�صيخان)1( �أمثلة عديدة من �ل�صنة �لقولية و�لفعلية على �ل�صنف 
مندوباً،  و�جبًا ولا  ت�صمى  �لاإر�صاد�ت لا  تلك  �أن  ويقرر�ن بكل و�صوح  �لثاني، 
كما ي�صع �ل�صيخان �ل�صو�بط �لقطعية بين ما قاله �لر�صول ر�أيًا و�إر�صادً�، وما قاله 
ت�صريعًا)2(. �إن للاأ�صتاذ �لاإمام - ب�صفة خا�صة - �صبحًا طويلًا في محاربة �لجمود 
و�لتقليد، وكل ما يقف في وجه �لاإبد�ع بجميع �صوره �لدينية و�لدنيوية، كما نر�ه 
ينا�صل �صد ما ر�صخ في �لاأذهان من �آر�ء من قالو� �إن »�لمتاأخر لي�س له �أن يقول بغير 
ما يقول �لمتقدم، وجعلو� ذلك عقيدة، حتى يقف �لفكر، وتجمد �لعقول«)3(. ويقرر 
�لاأ�صتاذ �لاإمام بكل �صجاعة �أن �لجمود �لعقلي و�لتقليد �لمنت�صرين في كثير من 
�لم�صلمين لا يمتان للاإ�صلام ب�صلة، و�أن جل ما نر�ه »�لاآن مما ت�صميه �لعامة �إ�صلامًا 

)1(  قمنا بالربط بين �آر�ء �ل�صيخين محمد عبده ور�صيد ر�صا في �لتف�صير �نطلاقًا من �أن ر�صيد ر�صا قد جمع درو�س 
�أ�صتاذه محمد عبده في تف�صير �لقر�آن �لتي كان يلقيها في �لجامع �لاأزهر، و�أ�صاف �إليها من نف�صه. وبعد وفاة 
�صيخه تابع ر�صا هذ� �لتف�صير �لذي �أطلق عليه ��صم »�لمنار«، �إلى �أن توفي قبل �إتمامه، حيث �نتهى �إلى �لاآية 53 
من �صورة يو�صف، و�نتهى �لتف�صير بما �أتمه �ل�صيخ ر�صا �إلى 12 مجلدً�. وهذ� �لتف�صير يعتبر خلا�صة فكر �أ�صتاذه 
�ل�صيخ محمد عبده، و�آخر ما �نتهى �إليه �ل�صيخ محمد ر�صيد ر�صا و�أغلب ما فيه من �أفكار تعود �إليه باعتبار �أنه 
�لجامع و�لمدون له، �إلا �أنه ي�صعب و�صع حد فا�صل بين ما قاله كل منهما خا�صة في �لجزء �لخا�س بمحمد عبده 

�لذي ينتهي بالاآية 126 من �صورة �لن�صاء.
)2(  ر�جع في ذلك: فتاوى �لاإمام محمد ر�صيد ر�صا، جمعها وحققها �صلاح �لدين �لمنجد ويو�صف ق. خوري، 

ط1، د�ر �لكتاب �لجديد، بيروت 1970، ج 5، �س 2035 - 2038.
)3(  محمد عبده، �لاإ�صلام و�لن�صر�نية مع �لعلم و�لمدنية، ط 3، د�ر �لحد�ثة، بيروت 1988، �س 136.
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فهو لي�س باإ�صلام، و�إنما حفظ من �أعمال �لاإ�صلام �صورة �ل�صلاة و�ل�صوم و�لحج، 
ومن �لاأقو�ل قليلًا منها حرفت عن معانيها، وو�صل �لنا�س بما عر�س لدينهم من 
�لبدع و�لخر�فات �إلى �لجمود �لذي ذكرته وعدوه دينًا، نعوذ بالله منهم ومما يفترون 

على �لله ودينه«)1(.

و�لحكم  �لبحث  في  للعقل  �لعنان  باإطلاق  �ل�صيخين  �أمر  معًا  ولنتاأمل 
�لفطرة  »مقت�صى  �ل�صيخان:  يقول  بحرية مطلقة،  �لحياة  يعتر�صه في  ما  على كل 
له  فيه ما يظهر  �لاإن�صان عقله في كل ما يعر�س له في حياته ويتبع  ي�صتعمل  �أن 
بعد �لنظر و�لبحث �أنه �لحق �لذي باتباعه خيره ومنفعته �لعاجلة و�لاآجلة وكماله 
�لاإن�صاني«، ثم يحثان على مو��صلة �لبحث ويحملان على �لتقليد كعائق للفكر 
فيقولان: »ومن مقت�صى �لفطرة �أن يبحث �لاإن�صان د�ئمًا ويطلب زيادة �لعلم بهذه 
�لاأمور، ولا ي�صده عن هذ� �ل�صر�ط �لم�صتقيم �صيء كالتقليد و�لغرور بما هو عليه«، 
ثم يفند�ن �صبهة معطلي �لفكر بحجة ق�صور �لعقل على �لتمييز بين �لحق و�لباطل، 
فيقولان: »و�صبهتهم على ترك �صر�ط �لفطرة �أن عقولهم قا�صرة عن �لتمييز بين 
�أنهم  �آبائهم ومعا�صرهم  �تبعو� من بلغهم من  و�أنهم  �لحق و�لباطل و�لخير و�ل�صر، 
كانو� �أقدر منهم على معرفة ذلك وبيانه، و�لحق �لو�قع �أنهم لا يعلمون حقيقة ما 
كان عليه �أولئك �لزعماء ]...[ و�إنما يتبعون ما وجدو� عليه �آباءهم من �لثقة بزعماء 

)1(  �لمرجع �ل�صابق، �ل�صفحة نف�صها. وللمزيد حول جمود �لم�صلمين وخطره على �للغة و�لمجتمع و�لعقيدة �نظر 
�لكتاب نف�صه �س 133 - 156.
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ع�صرهم ولو كان �آباوؤهم وزعماوؤهم لا يعقلون �صيئًا ولا يهتدون، ومن قطع على 
نف�صه طريق �لنظر، وكفر نعمة �لعقل، لا يمكن �إقامة �لحجة عليه«)1(.

هذ� وناهيك بطلاقة حرية �لاأ�صتاذ �لاإمام �لفكرية في �لتعامل مع �لتر�ث 
�لاإ�صلامي وهو ينفي قيام �لحروب بين �لم�صلمين ب�صبب �لعقيدة، فالكل حر في 
�إكر�ه طرف على �عتناق  ي�صاء، وما كان مبعث حروب �لخو�رج مثلًا  �عتقاد ما 
ولم  �لاأمة،  طريقة حكم  �ل�صيا�صية في  �لاآر�ء  »�أ�صعلتها  بل  �لاآخر،  �لطرف  مبد�أ 
يقتتل هوؤلاء مع �لخلفاء لاأجل �أن ين�صرو� عقيدة، ولكن لاأجل �أن يغيرو� �صكل 
حكومة. وما كان من حرب بين �لاأمويين و�لها�صميين فهو حرب على �لخلافة، 
�أن �لنظر �لعقلي  �أ�صل �ل�صيا�صة«)2(. وهكذ� نرى  �أ�صبه، بل هي  وهي بال�صيا�صة 
�لقائم على مبد�أ حرية �لفكر هو عند محمد عبده �لاأ�صل �لاأول للاإ�صلام وو�صيلة 
�لاإ�صلام �ل�صحيح، بل �إنه يذهب �إلى �أكثر من ذلك ويرى تقديم �لعقل على ظاهر 

�ل�صرع عند �لتعار�س)3(.

�أن  بال�صيخ ر�صيد ر�صا  �للتان و�صلتا  �إنها �ل�صجاعة �لعلمية، وحرية �لفكر 
يقرر - �صائرً� على نهج �أ�صتاذه �لاإمام - جو�ز خطاأ �لاأنبياء في �آر�ئهم، وي�صوق على 

)1(  ر�جع في ذلك كله: محمد ر�صيد ر�صا، تف�صير �لقر�آن �لحكيم �ل�صهير بتف�صير �لمنار، د�ر �لمعرفة، بيروت 1993، 
ج 5، �س 323 وما بعدها.

)2(  محمد عبده، �لاإ�صلام و�لن�صر�نية، �س 17. رغم قناعتنا بتحليل �ل�صيخ �لجليل لدو�فع حروب �لخو�رج، فاإننا 
لا ننفى ب�صكل مطلق �أن تكون �لخلافات �لدينية �لبحتة �أحد �أ�صبابها، فالخو�رج لم يكونو� يجيرو� �لم�صلم حتى 

يعلن لهم كفره؛ لينعم بما للكافر من حق �لجو�ر.
)3(  قارن �لمرجع �ل�صابق، �س 69 وما بعدها.
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ذلك كثيًر� من �لاأمثلة، م�صتدلًا باأقو�ل للر�صول نف�صه منها »�إنما �أنا ب�صر مثلكم، و�إن 
�لظن يخطئ وي�صيب، ولكن ما قلت لكم قال �لله فلن �أكذب على �لله«، ويخل�س 
بذلك �إلى نتيجة �أن �لم�صلمين متفقون على »جو�ز وقوع �لخطاأ من �لر�صل عليهم 
�ل�صلام في �لر�أي و�لاجتهاد، ولكن �لله تعالى لا يقرهم على خطاأ في �جتهاد يتعلق 
لنبيه على �جتهاد  تعالى  و�لاأمثلة على معاتبة �لله  �لاأمة«)1(.  بالت�صريع كم�صالح 
معين، �أو على مر�جعة �ل�صحابة لر�أيه ونزوله على ر�أيهم تملاأ كتب �لتاريخ و�ل�صير. 
ولا يفوتنا �لتذكير بمحاربة �ل�صيخ و�أ�صتاذه لعقيدة �لجبر لاإيمانهما �لر��صخ باأن نفي 
�لحرية عن �لاإن�صان، هو نفي لم�صوؤوليته عن �أفعاله مما يفقد مبد�أ �لثو�ب و�لعقاب 
ت�صخي�س  وهذ�  �لم�صلمين«)2(،  �أ�صباب �صعف  من  »�لجبر  �أن  على  ويوؤكد  مغز�ه، 
�لب�صرية عامة،  للنه�صة  �لفكرية كطريق  للدو�ء، وهو �لحرية  للد�ء وو�صف  دقيق 
و�لاإ�صلامية خا�صة. كما �أن لل�صيخين في تفنيد دعوى �نت�صار �لاإ�صلام بال�صيف، 
و�لاإكر�ه على دخول �لاإ�صلام بما يتنافى مع مبد�أ �لحرية باعًا طويلًا)3(؛ فال�صيخان 
يوؤكد�ن �أن �لجهاد �لاإ�صلامي كان في حقيقة �لحال حرباً في �صبيل حرية �لاعتقاد، 
�لم�صتَرقة  و�ل�صعوب  للجماهير  وتحريرً�  غيرهم،  �أو  للم�صلمين  بالن�صبة  كان  �صو�ء 
و�لم�صتعبَدة من �أغلال �لجهالة و�لطغيان، و�أن �لدعوة لا تكون بال�صيف و�ل�صنان، 

)1(  فتاوى �لاإمام محمد ر�صيد ر�صا، ج 5، �س 2039 وما بعدها.
)2(  فتاوى �لاإمام محمد ر�صيد ر�صا، ج 2، �س 743، ولمطالعة ر�أي �ل�صيخين في �لق�صاء و�لقدر و�أعمال �لاإن�صان 

وما يتعلق بها من مذ�هب �نظر �لجزء نف�صه �س 732 - 747، وكذلك ج 1، �س 312 وما بعدها.
)3(  ر�جع في ذلك: فتاوى �لاإمام محمد ر�صيد ر�صا، ج 3، �س 890 - 898؛ و محمد عبده، ر�صالة �لتوحيد، 

تحقيق محمود �أبو رية، ط 2، د�ر �لمعارف، �لقاهرة 1966، �س 165 - 175.
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ولكن بالحجة و�لبرهان، و�أنه »�إذ� لم يوجد من يمنع �لدعوة ويوؤذي �لدعاة �أو يقتلهم 
�لقتال لاأجل  يفر�س علينا  تعالى لا  فالله  �لموؤمنين  �لاأمن ويعتدي على  يهدد  �أو 
�صفك �لدماء و�إزهاق �لاأرو�ح ولا لاأجل �لطمع في �لك�صب«، كما ينقل محمد 
ر�صيد ر�صا عن �صيخه �لاأ�صتاذ �لاإمام نفيًا و��صحًا �صريحًا محججًا لدعوى ن�صخ 
و�أخيًر�  �ل�صيف)1(.  باآية  �لمعروفة  �لتوبة  �صورة  باآية  �ل�صلم  �إلى  تدعو  �لتي  �لاآيات 
في  �ل�صورى  لمبد�أ  تف�صيرهما  في  لل�صيخين  �لم�صتنير  بالتعاطي  نذكر  �آخرً�  ولي�س 
�لاإ�صلام بو�صفه �أحد �أركان �لحكم �لذي لا يقوم نظام دولة بغيره، وي�صربان على 
ي�صت�صيرهم  �أن  و�صرورة  �أ�صحابه،  مع  �لر�صول  من حياة  �أمثلة  �لمبد�أ  هذ�  تطبيق 
حتى لو �أدى نزوله على ر�أيهم �إلى نتائج �صلبية، وفي �إقر�رهما على مبد�أ �ل�صورى 
و�ل�صيا�صي  �لموحى،  �لديني  �لتفرقة بين  و��صح على  تاأكيد  و�أ�صحابه  �لنبي  بين 

�لقائم على �لتجربة و�لخبرة)2(.

لا  �لاإ�صلامي،  �لتر�ث  مع  �لتعامل  عند  �لفكر  حرية  في  �لمبد�أ  هذ�  بمثل 
بغيره، ن�صتطيع �أن نفرق بين �لغث و�ل�صمين، بين �لديني و�ل�صيا�صي، بين ما هو 
من �لدين وما هو من �لعاد�ت و�لتقاليد، تلك �لثنائيات �لتي �أدى �لخلط بينها �إلى 
�لتقاتل و�لتناحر و�لتكفير با�صم �لدين، �لاأمر �لذي �أ�صهم ب�صكل كبير في كبوة 
فاإن كانت هناك ردة ت�صتلزم �لعقاب، فهي تلك �لردة  �لاأمة، وردتها �لح�صارية؛ 

)1(  ر�جع في ذلك كله: تف�صير �لمنار، ج 2، �س 215 وما بعدها، وفي ق�صية �لجهاد ب�صفة عامة �نظر �لجزء نف�صه، 
�س 207 - 216.

)2(  �نظر: تف�صير �لمنار، ج 4، �س 198 - 206.
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�لح�صارية �لتي �أغفلنا �أ�صبابها وغرقنا في نتائجها، وبدلًا من �أن نبحث عن مخرج 
منها، �صغلنا �أنف�صنا نتيجة هذ� �لخلط باأمور لا ترقى �إلى و�صف ق�صايا، مثل تطويل 
�، وحقيقة �لجان و�صلطته على  �للحية، وتق�صير �لجلباب، وختم �ل�صلاة جهرً� �أو �صرًّ

�لاإن�صان، �أمور كبلت �لعقل �لاإ�صلامي و�أعاقت نموه.

ونود �أن ننبه �أننا هنا معنيون بالتاأ�صيل لمبد�أ �لحرية في �لاإ�صلام في �إطارها 
�لعربي  �لو�قع  في  �لحقيقية  �لحرية  لغياب  ناقد  كل  مع  نتفق  لاأننا  �لنظري؛ 
�لم�صمى  �لحكم  من  كثيرة  ع�صور  في  �أو  �لحديث،  �لع�صر  في  �صو�ء  �لاإ�صلامي، 
�لاإ�صلامي، وهدفنا هنا فيما يتعلق بالحرية بمفهومها �لعام هو تبرئة دين �لاإ�صلام 
مما ل�صق به من تهم �لمعاد�ة لحرية �لفرد وتر�صيخه لمبد�أ �لعبودية و�لطاعة �لعمياء 
دفع  �لذي  �لمبد�أ  ذلك  و�أطيعو�«  »��صمعو�  مبد�أ  من  �نطلاقًا  للحاكم  �أو  للخليفة 
�صوء فهمه - عن عمد �أو جهل - �أبا جعفر �لمن�صور �أن يقول: »�أيها �لنا�س، �إنما �أنا 
وتاأييده؛ وحار�صه على ماله؛  بتوفيقه وت�صديده  �أ�صو�صكم  �أر�صه،  �صلطان �لله في 
�أعمل فيه بم�صيئته و�إر�دته، و�أعطيه باإذنه؛ فقد جعلني �لله عليه قفلا، �إن �صاء �أن 
يفتحني فتحنى لاإعطائكم، وق�صم �أرز�قكم؛ فاإن �صاء �أن يقفلني عليها �أقفلني«)1(. 
ومع �إقر�رنا باأن �لاأمة �لعربية �لاإ�صلامية وو�قعها ي�صهد�ن بتغليب �لقوة على �لحق، 

)1(  �أحمد بن عبد ربه، �لعقد �لفريد، تحقيق محمد �صعيد �لعريان، د�ر �لفكر )دون تاريخ( ج 4، �س 161. وحول 
نقد هذه �لمقولة و�أمثالها في مفهوم �لخلافة �نظر: علي عبد �لر�زق، �لاإ�صلام و�أ�صول �لحكم - بحث في �لخلافة 
و�لحكومة في �لاإ�صلام، ط 3، مطبعة م�صر، �لقاهرة 1925، �س 4 وما بعدها. يلاحظ �أن عبد �لر�زق �أورد �أد�ة 

�ل�صرط في �آخر �لعبارة �لمذكورة بلفظ »و�إن«، ولي�س »فاإن«، وهو �أن�صب لل�صياق.
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وبتف�صير �لن�صو�س �لدينية بما يو�فق �لهوى و�لم�صلحة، �إلا �أنه لا يجب ربط هذ� 
بالدين فذلك ر�جع - كما يقول �لاأ�صتاذ �لاإمام محمد عبده - �إلى »وقوع �لدين 
يمتزج حبه  ولكن لم  فيه  يغلو  �أو لا  فيه  ويغلو  يفهمه  �أو  يفهمه  �أيدي من لا  في 
بقلبه، �أو �متزج بقلبه حب �لدين ولكن �صاقت �صعة عقله عن ت�صريفه ت�صريف 
�لاأنبياء �أنف�صهم �أو �لخيرة من تبعتهم«)1(، ويقول في موقف �آخر موؤكدً� بُعد حكام 
�لم�صلمين عن مبادئ دينهم، وناعيًا �لاإ�صلام لخذلان �أهله له: »و��صتغل �لم�صلمون 
�لقائد خذله  وقفة  فوقف  �أزماناً،  �لدين  و�نحرفو� عن طريق  زمنًا  ببع�س  بع�صهم 
حرية  عن  �لحديث  �إلى  ننتقل  �أن  وقبل  ور�ء«)2(.  ما  �إلى  يتزحزح  وكاد  �لاأن�صار 

�لعقيدة، ن�صير �إلى ق�صية مهمة، هي في نظرنا وثيقة �ل�صلة بحرية �لاإن�صان.

5ـ الإنسان وسلطته في الكون

بربه فقط  �إجمالًا �ختز�له لعلاقة �لاإن�صان  �لفكر �لاإ�صلامي  يُلاحظ على 
في �لعبودية)3(، بمعنى �لطاعة و�لاإذعان دون نقا�س؛ حيث نظر �لفقهاء للعلاقة بين 
�إر�صاء �لعبد لربه،  �ن�صغلو� بكيفية  �أنهم  �أي  �أعلى،  �إلى  �أ�صفل  �لعبد وخالقه من 
مفهومهم  على  �صلبًا  �أثر  ما  لعبده،  �لله  �إ�صعاد  بكيفية  �هتمامهم  من  بكثير  �أكثر 
�أن  �ل�صنهوري  �لرز�ق  �لقانوني عبد  �لفقيه  �أر�د  �لتي  �لق�صية هي  تلك  للحرية. 

)1(  محمد عبده، ر�صالة �لتوحيد، �س 118.
)2(  �لمرجع �ل�صابق، �س 173.

)3(  للمزيد عن �لاإفر�ط في مفهوم �لعبودية وما يوؤدي �إليه من تعطيل للعقل �لاجتهادي �نظر ن�صر حامد �أبو زيد، 
نقد �لخطاب �لديني، �صينا للن�صر، �لقاهرة 1992، �س 80 وما بعدها.
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ينبه لخطورتها، عندما كان يقرر بلغة �لقانون �لحديث »�أن م�صائل �لقانون �لعام لم 
تحظ من �لفقهاء �لم�صلمين بنف�س �لعناية �لتي بذلوها لم�صائل �لقانون �لخا�س ]...[ 
و�أن �لقو�عد �لمنظمة لحرية �لاأفر�د وحقوقهم �لعامة تناولتها كتب �لفقه �لاإ�صلامي 
بطريقة ��صتطر�دية دون �أن ت�صع لها نظريات عامة تنا�صب �أهميتها �لعلمية. ودر��صتها 
�لت�صريع«)1(.  �صلطة  در��صة  نطاق  في  تدخل  خا�صة  وموؤلفات  بحوث  �إلى  تحتاج 
ونحن نرى �أن حرية �لعقل �لب�صري تتحدد بتحديد دوره في �لكون، و�أن قول �لله 

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

�إلى  �آيات �لا�صتخلاف، وندعو  �إلى جانب  �لكون، هذ�  �لاإن�صان في  على مركزية 
تف�صير ينطلق من نظرية �لمقا�صد)2( لكلمة »�أمانة« �لتي تعني في نظرنا �لم�صوؤولية 
�أ�صفقت من حملها �ل�صماو�ت و�لاأر�س  �إد�رة �لكون، تلك �لم�صوؤولية �لتي  عن 
و�لجبال على قوتها، ولكن �لاإن�صان قبلها رغم ثقلها؛ لاأنه قادر على تحملها و�إد�رتها 
بما وهبه �لله من نعمة �لعقل، يدلل على ذلك ت�صخير �لله لكل ما في �ل�صماو�ت 

�لرز�ق  عبد  نادية  تحقيق  �صرقية،  �أمم  ع�صبة  لت�صبح  وتطورها  �لخلافة  فقه  �ل�صنهوري،  �أحمد  �لرز�ق  عبد    )1(
�ل�صنهوري، مر�جعة وتعليقات وتقديم توفيق محمد �ل�صاوي، �لهيئة �لم�صرية �لعامة للكتاب، �لقاهرة 1989، 

�س 59 وما بعدها.
�أبو حامد �لغز�لي في »�لم�صت�صفى من علم  �إجمالًا  )2(  نق�صد بنظرية �لمقا�صد هنا مقا�صد �ل�صريعة �لتي �صاغها 
�لاأ�صول«، حيث تطرق �إلى تخريج مناط �لحكم و��صتنباطه، و�إلى كون �لعلة موؤثرة في �لحكم )�نظر ج 2، �س 
�أ�صول  »�لمو�فقات في  �ل�صاطبي في  �إ�صحاق  �أبو  وقعدها  �لنظرية،  لهذه  �أ�صل  ثم  285-287، و383-380(، 
�ل�صريعة«، حيث تعر�س بالتف�صيل �إلى مق�صود �ل�صارع من �لاأحكام، و�أفرد �لق�صم �لثالث من كتابه كاملًا 

للحديث عن �لمقا�صد. )�نظر بيانات �لكتابين على �لترتيب: حا�صية �صفلية 80، 108(.
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و�لاأر�س للاإن�صان ليكون تحت ت�صرفه؛ حيث يقول تعالى: »ژَٱ  ٻ  ٻ  ٻ  ٻ  
�أن  يت�صح  �لفهم  هذ�  على  بناءً  ڀژ ]لقمان/20[  ڀ   ڀ   پ   پ   پ   پ   
�لاإن�صان هو محور �لكون، و�أن كل �ل�صر�ئع هدفها تحقيق م�صلحته و�صعادته، وفي 
هذ� دليل على �أن �لاإ�صلام يعلي من قيمة �لاإن�صان، ومن ثم من قيمة �لدنيا �لتي 
يحيا فيها هذ� �لاإن�صان، �لاأمر �لذي ينفي تفرد �لح�صارة �لغربية بالاإعلاء من قيمة 
�لاإن�صان وحقوقه. ولو �نطلق فقه �لاأ�صول من هذ� �لمبد�أ، لتغير م�صاره كلية، بحيث 
كان �لاإن�صان هو �لمحور، بدلًا من �لحكم �ل�صرعي، �لذي �عتبر �لاإن�صان محكومًا 
�لاإن�صان  �إر�دة  مفهوم  �إلى  �لمتكلمين  نظرة  بالتبعية  ولتغيرت  حاكمًا،  لا  عليه 
وحريته ومفهوم �لق�صاء و�لقدر، تلك �لمفاهيم �لتي �أدى عدم و�صوح روؤيتها �إلى 

�لا�صت�صلام و�لتو�كل و�لقعود �إيماناً بالجبر.

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

�أننا نعني بحرية �لعقيدة في هذ� �لمقام حرية �أن  بينا في تقديم هذه �لنقطة 
يدين �لاإن�صان باأي دين يختاره، و�أن يبدله متى �صاء، �صريطة �أن يكون هذ� �لتبديل 
ا على قناعة �صخ�صية بحتة، دون �أن يت�صمن ذلك �أهد�فًا �صيا�صية، وخروجًا  مبنيًّ
على �لجماعة، وعدو�ناً على �صلام �لدولة �لاجتماعي، �لاأمر �لذي من �صاأنه �أن 
�إثبات �أن  �أركانه. و�صنحاول فيما يلي  يت�صبب في ف�صم عرى �لمجتمع، وتقوي�س 
 � ا، و�لمعروفة بحد �لردة، لي�صت حدًّ عقوبة �لمرتد عن دين �لاإ�صلام، �لثابتة تاريخيًّ

ا. ا، و�إنما ت�صرفًا �صيا�صيًّ �صرعيًّ
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1ـ الردة

�لردة في ��صطلاح �لفقهاء هي �لكفر بعد �لاإ�صلام عن وعي و�ختيار، وهي 
حكم  �أن  �إلا  �لم�صلمين.  و�إجماع  و�ل�صنة،  �لقر�آن  بن�س  وم�صتب�صع،  منبوذ  فعل 
�لم�صلمين، ود�ر �لخلاف حول م�صاألتين  �أثار خلافات كثيرة بين فقهاء  �لردة قد 
�أ�صا�صيتين: هل �لردة جريمة عقدية تندرج عقوبتها تحت �لحدود �لتي لا منا�س من 
تطبيقها، �أم هي جريمة �صيا�صية بمنزلة �لخروج على نظام �لدولة؛ ومن ثم فعقوبتها 
تعزيرية في �صلطة �لحاكم؟)1( بمعنى هل �لردة خروج عن �لاإ�صلام، �أم خروج عليه؟ 

هذ� ما �صنحاول �لاإجابة عليه فيما يلي.

1ـ1ـ عقوبة �لردة

�لر�أي �ل�صائد �لذي يتناقله جل �لفقهاء في عقوبة �لردة هو �لقتل �إما كفرً� 
�. يوؤيد ذلك في �لتر�ث ما جاء في كتاب »بد�ية �لمجتهد ونهاية �لمقت�صد«  �أو حدًّ
لابن ر�صد؛ حيث ذكر في عر�س - قل ودل - �لاآر�ء �لمختلفة في عقوبة �لمرتد تحت 
عنو�ن »باب في حكم �لمرتد«. يقول �بن ر�صد: »و�لمرتد �إذ� ظُفر به قبل �أن يُحارب: 
فاقتلوه)2(، و�ختلفو� في قتل  �لرجل لقوله :من بدل دينه  يُقتل  �أنه  فاتفقو� على 
�لمر�أة وهل ت�صتتاب قبل �أن تقتل؟ فقال �لجمهور: تقتل �لمر�أة. وقال �أبو حنيفة: لا 
تُقتل و�صبهها بالكافرة �لاأ�صلية، و�لجمهور �عتمدو� �لعموم �لو�رد في ذلك. و�صذ 

)1(  قارن: �لغنو�صي، �لحريات �لعامة في �لدولة �لاإ�صلامية، �س 48.
)2(  نقلنا �لن�س كما هو مع حذف �لاأ�صئلة و�لعناوين قبل كل م�صاألة بهدف �ن�صيابية �لن�س.
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قوم فقالو�: تقتل و�إن رجعت �إلى �لاإ�صلام. و�أما �لا�صتتابة فاإن مالكًا �صرط في قتله 
ذلك على ما رو�ه عن عمر. وقال قوم: لا تقبل توبته. و�أما �إذ� حارب �لمرتد ثم 
ظهر عليه فاإنه يُقتل بالحر�بة ولا يُ�صتتاب كانت حر�بته بد�ر �لاإ�صلام �أو بعد �أن 
لحق بد�ر �لحرب �إلا �أن يُ�صلم. و�أما �إذ� �أ�صلم �لمرتد �لمحارب بعد �أن �أُخذ �أو قبل 
�أن يُوؤخَذ فاإنه يُختَلَف في حكمه، فاإن كانت حر�بته في د�ر �لحرب فهو عند مالك 
كانت  �إن  و�أما  �رتد�ده.  فعل في حال  مما  �صيء  عليه في  تبعة  لا  ي�صلم  كالحربي 
�إ�صلامه عند حكم �لحر�بة خا�صة، وحكمه  فاإنه ي�صقط  حر�بته في د�ر �لاإ�صلام، 
فيما جنى حكم �لمرتد �إذ� جنى في ردته في د�ر �لاإ�صلام ثم �أ�صلم. وقد �ختلف 
�أ�صحاب مالك فيه فقال: حكمه حكم �لمرتد مَن �عتبَر يوم �لجناية: وقال: حكمه 

حكم �لم�صلم مَن �عتبَر يوم �لحكم«)1(.

كما ينحو منحى �لقول بقتل �لمرتد على �لعموم حديثاً غالب �لموؤ�ص�صات 
�لدينية في �لعالم �لاإ�صلامي، وعلى ر�أ�صها �لاأزهر �ل�صريف؛ حيث ورد في »بيان 
للنا�س من �لاأزهر �ل�صريف« ما يلي: »و�لنوع �لثاني من كفر �لعقيدة كفر �صبقه 
�إيمان وي�صمى ردة، و�لو�جب حيال �لمرتد ��صتتابته على �لنحو �لمو�صح في كتب 

� �أو كفرً� على خلاف في ذلك«)2(. �لفقه، فاإن تاب و�إلا قتل حدًّ

مكتبة  بيروت،  �لجيل،  د�ر   ،1 �صعد، ط  �لروؤوف  عبد  طه  �لمقت�صد، تحقيق  ونهاية  �لمجتهد  بد�ية  ر�صد،  �بن    )1(
�لكليات �لاأزهرية �لقاهرة 1989، ج 2، �س 724 وما بعدها.

)2(  بيان للنا�س من �لاأزهر �ل�صريف، �لقاهرة 1984، ج 1، �س 140.
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يُلاحظ في �لم�صائل �لمتد�خلة في �لاقتبا�س �لاأول �أنها تربط د�ئمًا بين �لردة 
و�لمحاربة، كما �أن �لحكم فيها يدور حول ما �إذ� كان قد قُب�س على �لمرتد قبل �أن 
يحارب، �أو بعد �أن حارب. وهذ� �لربط وتعدد �أحو�ل �لمرتد ذو �أهمية كبيرة، وله 
دلالة بالغة في �لحكم على �لمرتد؛ لاأنه يدع مجالًا لاإعمال �لعقل في حالات �لمرتد 
�لمختلفة، ويحث على �لبحث عن علة �لحكم، في حين خل�س �لاقتبا�س �لثاني 
دو�فعه  �إلى  يتطرق  �أو  �لارتد�د،  يبين ملاب�صات  �أن  ودون  قيود،  دون  �لحكم  �إلى 
بينما  وقطعي،  ثابت  �لمرتد  بقتل  باأن �لحكم  �نطباعًا  يعطى  �لذي  �لاأمر  ونتائجه، 

.� ينح�صر �لخلاف فقط فيما كان هذ� �لقتل كفرً� �أو حدًّ

2ـ القرآن الكريم وقتل المرتد

هما  �ل�صحيحة  و�ل�صنة  �لقر�آن  �أن  �لاإ�صلام  في  عليها  �لمتفق  �لمبادئ  من 
للت�صريع،  و�لاأهم  �لاأول  �لم�صدر  �إلى  نظرنا  فاإذ�  للت�صريع.  �لرئي�صان  �لم�صدر�ن 
بالمعنى،  �أو  باللفظ  �إما  عدة  مو�قع  في  �لردة  ذكر  قد  نجده  �لكريم،  �لقر�آن  وهو 

گ   ک   ک        ک   ژک   تعالى:  قوله  باللفظ  �لردة  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]�لبقرة/ 217[ �أما تعبير �لقر�آن عن �لردة بالمعنى فجاء في �صياق 

ژۓ  ڭ     ڭ  ڭ  ڭ  ۇ   ذم �لكفر بعد �لاإيمان حيث يقول جل �صاأنه: 
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ويقول  عمر�ن/86[  ۇ  ۆ  ۆ  ۈ  ۈ   ۇٴ  ۋ  ۋژ]�آل 

ژۓ  ڭ     ڭ  ڭ  ڭ  ۇ  ۇ  ۆ  ۆ  ۈ  ۈ   ۇٴ   �أي�صًا: 
ۋ  ۋ  ژ]�آل عمر�ن/90 [.

�لردة يجدها �صريحة في  �صاأن  نزل في  مما  �لاآيات وغيرها  لهذه  �لمتاأمل  �إن 
�أن عقوبة �لمرتد �أخروية، لا دنيوية. بل �إن �لحق �صبحانه وتعالى يوؤكد فوق ذلك 

كله على عدم �لاإكر�ه في �لعقيدة حين يقول: ژی  ئج    ئح  ئمئى  ئي  بج  بح    
ثى   ثم   ثج   تي   تى    تم   تخ   تح   تج   بي   بمبى   بخ  
�لكريمة  �لاآية  �أن هذه  ژ]�لبقرة/256[ نحن ممن يرى)1(  ثي  جحجم  حج  حم  خج  
�لاإن�صان  وحرية  �لعقيدة،  وهو حرية  يتجز�أ،  لا  �أ�صيل  �إ�صلامي  لمبد�أ  �إر�صاءً  تمثل 
في �أن يدين باأي دين ير�ه، �إما �بتد�ءً، �أو ردة، وح�صابه على �لله، ولكن �لاأكثرية 
ترى �أن �لاإكر�ه �لمنهي عنه في �لاآية هو �لاإكر�ه على �لدخول في �لاإ�صلام، و�أن 
�لاآية لي�س لها علاقة بالردة، وهو ر�أي ورد في جل �لتفا�صير �لم�صهورة، و�إن كان 
�بن كثير قد ذكر في »تف�صير �لقر�آن �لعظيم«، من بين ما ذكر من رو�يات كثيرة 
في �أ�صباب نزول هذه �لاآية، �أنها نزلت في �بنين لاأحد �لاأن�صار يقال له �لح�صيني 
كانا قد تن�صر� على �أيدي تجار من �ل�صام، و�أر�د� �أن يرحلا معهم، فا�صتاأذن �أبوهما 
�لنبي في �إكر�ههما على �لاإ�صلام، فنهاه ثم نزلت �لاآية موؤيدة لهذ� �لنهي. ويفهم 
هنا من عبارة »تن�صر�« �أي �أنهما �رتد� عن �لاإ�صلام �إلى �لن�صر�نية. كما �أن �لطبري 

)1(  قارن على �صبيل �لمثال: �لغنو�صي، �لحريات �لعامة في �لدولة �لاإ�صلامية، �س 44 وما بعدها.
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يذكر في »جامع �لبيان في تف�صير �لقر�آن« مف�صرً� لهذه �لاآية رو�يات عدة منها �أن 
�بني �لاأن�صاري هدد� بالتن�صر، �أي �أن كفرهما لم يكن �بتد�ءً.

ومن منظورنا فاإن �لقول �لف�صل في هذ� �لخلاف هو قوله تعالى: ژڄ  ڄ  
ڄ  ڄڃ  ڃ  ڃ  ڃ  چ   چ  چژ]�لكهف/29[؛ فاإن �لتعبير بالفعل 
هنا يدل على �لتحول من حالة �إلى �أخرى، �إما من �لكفر �إلى �لاإيمان �أو من �لاإيمان 
�إلى �لكفر؛ نظرً� لاأن �صيغة �لاآية �للغوية هي من �لب�صاطة و�لو�صوح بما لا يحتاج 
�إلى تاأويل لاإعطائها معنى �آخر، ونعتقد �أن عدم تف�صير هذه �لاآية على هذ� �لنحو 
يرجع �إلى ما كان من بع�س �لمف�صرين من �تخاذ �لحكم قبل �لتف�صير، ثم محاولة 
تف�صير �لن�س بما يتنا�صب مع �لحكم �لماأخوذ �صلفًا. يقول ن�صر فريد و��صل مفتي 
م�صر �ل�صابق في تف�صيره لن�صو�س حرية �لاختيار في �لقر�آن وخا�صة هذه �لاآية: 
يكون  �لاإ�صلام  في  فالدخول  �لبد�ية..  �ختيار  �لن�صو�س  في  �لمق�صود  »�لاختيار 
برغبة و�ختيار، ولكن �لخروج منه يختلف ولا يقر عليه، ولي�س له �لحق في ذلك؛ 
لاأنه دخل غير مكره، في�صتتاب ثم يعاقب بالحد �لذي �تفق عليه �لفقهاء؛ حماية 
للجماعة �لم�صلمة«، وي�صيف و��صل �أن »�لعقيدة �لاإ�صلامية عقد بين �لاإن�صان وبين 
ربه، لا يجوز بحال �أن ينق�س هذ� �لعقد، و�أن �أي نق�س له يعتبر تعديا على حق 
�لله  ي�صتوجب �لعقوبة«)1(. ونحن �إذ نتفق مع ر�أي �لعالم �لجليل �أن �لعقيدة 

)1(  جاء ذلك في ندوة »حد �لردة.. �إ�صكالات و�إجابات« �لتي نظمها �لق�صم �ل�صرعي ب�صبكة »�إ�صلام �أون لاين.
نت« بالا�صتر�ك مع �للجنة �لثقافية بنقابة �ل�صحفيين بالقاهرة في 2007/9/10، ويمكن مر�جعة ذلك تحت 

�لر�بط �لتالي:
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علاقة خا�صة بين �لاإن�صان وربه، يمكن ت�صبيهها بالعقد، نوؤكد �أن نق�س هذ� �لتعاقد 
�ل�صيخ �عتد�ء على حق �لله، ولكن عقوبته في �صلطة �لله  بالفعل كما يقول  هو 
�لم�صلمين،  بالاعتد�ء على حق جماعة  �لتعاقد  هذ�  نق�س  �رتبط  �إذ�  �إلا  وحده، 
وبتهديد �أمن دولتهم، ففي هذه �لحالة يكون لل�صلطة �لم�صوؤولة عن هذه �لجماعة 
�لحق في �إنز�ل �لعقوبة �لمنا�صبة؛ لاأن �لاأمر قد خرج من حق �لله �إلى حق �لعبد 

�لذي لا يجوز �لتنازل عنه كما ذكرنا �صابقًا في بيان قيمة �لحرية عند �لفقهاء.

عقوبة  في  ر�صا  ور�صيد  عبده  محمد  �ل�صيخين  ر�أي  بيان  �إلى  �لاآن  ننتقل 
بكل  قرر  �لمرتد،  وقتل  �لدين  حرية  عن  ر�صا  ر�صيد  �صئل محمد  عندما  �لمرتد. 
و�صوح مفتيًا بعدم جو�ز قتل �لمرتد �لم�صالم فقال: »لي�س في �لقر�آن �أمر بقتل �لمرتد، 
بل فيه ما يدل على عدم قتل �لمرتدين �لم�صالمين �لذين لا يحاربون �لم�صلمين ولا 
في  بو�صوح  يظهر  ذلك  من  �لعك�س  على  بل  �لحكومة.«)1(  طاعة  عن  يخرجون 

تف�صير �لمنار 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]�لبقرة/256[ �إيمان �ل�صيخين �أن �لقر�آن �لكريم يوؤكد حرية �لمعتقد وينفي 
�أي �صبهة �إكر�ه؛ فبعد �أن تطرق �ل�صيخان للرو�يات �لو�ردة في �أ�صباب نزول �لاآية، 
ركزّ� على �أنها وردت في ذلك �لاأن�صاري وولديه �للذين تهود� و�أر�د� �لخروج مع 

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

)1(  فتاوى �لاإمام محمد ر�صيد ر�صا، ج 4، �س 1539
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بني �لن�صير، بعد �أن �أجلاهم �لر�صول عن �لمدينة، وكان �أبوهما قد �أر�د �إكر�ههما 
على �لدخول في �لاإ�صلام، فنهاه �لر�صول عن ذلك ونزلت �لاآية.

مدنية  �إنها  قولهما  هو  �لاآية  لهذه  �ل�صيخين  تف�صير  في  �لفي�صل  �أن  ونرى 
ولي�صت مكية دون �صك؛ لاأن �لاأقو�ل لا تخرج عن �أن غزوة بني �لن�صير كانت 
في �ل�صنة �لثالثة �أو �لر�بعة للهجرة؛ بمعنى �أن هذه �لاآية �لكريمة قد نزلت بعد �أن 
�عتز �لاإ�صلام، وثبت �أقد�مه في �لمدينة، وبعد �أن �أُذن بالقتال بالفعل من قبل ذلك 
في غزوة بدر؛ �أي �أن �لاإ�صلام ونبيه كانا �صاعتها من �لقوة �لتي تمكنهم من قتل 
تعالى  قوله  �أن  �ل�صيخان  ويوؤكد  و�جبًا.)1( هذ�   � قتلهم حدًّ لو كان  �لمرتدين،  كل 
عظيم  وركن  �لاإ�صلام  دين  قو�عد  من  كبرى  »قاعدة  هو  ژی  ئج    ئح  ئمژ 

ژۆ  ۆ   تعالى:  لقوله  �ل�صيخين  تف�صير  وجاء في  �صيا�صته«.)2(  �أركان  من 
»وفي  ن�صه:  ما  ۈ  ۈ      ۇٴ  ۋ    ۋ  ۅ  ۅ  ۉ  ۉ   ې  ېژ)3(، 
�لاآية من �لاأحكام ]…[ �أن �لمرتدين لا يقتلون �إذ� كانو� م�صالمين لا يقاتلون، ولا 

يوجد في �لقر�آن ن�س بقتل �لمرتد فيجعل نا�صخًا لقوله تعالى ژۆ  ۆ  ۈ  
�لقر�آني،  �لن�س  �ل�صيخين في  �إعمال عقل  بو�صوح  يبرز  وهنا  �لخ«.)4(  ۈژ 
وبمر�جعة  �لنزول،  �أ�صباب  �صوء  في  �لن�صو�س،  من  �لاأحكام  ��صتخر�ج  بهدف 

)1(  قارن: ر�صيد ر�صا، تف�صير �لمنار، ج 3، �س 35ـ37.
)2(  �لمرجع �ل�صابق، �س 39.

)3(  �صورة �لن�صاء رقم 4، �آية 90. �صقطت في �أ�صل �لفتوى �لمتعلقة بهذه �لاآية كلمة »عليهم«. �نظر: فتاوى �لاإمام 
محمد ر�صيد ر�صا، ج 4، �س 1539.

)4(  ر�صيد ر�صا، تف�صير �لمنار، ج 5، �س 327.
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�لوقائع �لمروية في �صياق نزول �لاآيات، دون �لت�صليم �لحرفي بها، وهو �لمنهج �لذي 
لم�صطلح  �صريع  ذكر  مبا�صرة  �ل�صابق  �لاقتبا�س  في  ورد  بتطبيقه.  وننادي  نحييه، 
هذ�  �لن�صخ في  ق�صية  ولاأهمية  لاأخرى؛  �آية  ن�صخ  �إمكانية  منه  يفهم  ما  �لن�صخ، 

�لمقام �صنتعر�س لها لاحقًا ب�صيء من �لتف�صيل.

3ـ السنة النبوية وقتل المرتد

تبين مما �صبق �أن �لقر�آن �لكريم لا يذكر - �صر�حة ولا �صمنًا - عقوبة دنيوية 
للردة عن �لاإ�صلام، ولكن من يرون عقوبة �لمرتد في �لدنيا يعتمدون على ورود 
�لعقوبة �صر�حة في �ل�صنة �لقولية؛ حيث قال ر�صول �لله  : »لا يحل دم �مرئ 
�إله �إلا �لله و�أني ر�صول �لله �إلا باإحدى ثلاث   �لثيب  �لز�ني  م�صلم ي�صهد �أن لا 
و�لنف�س بالنف�س و�لتارك لدينه �لمفارق للجماعة«.)1( وهنا نرى بو�صوح �أن �لر�صول 
قد ربط ترك �لدين بالخروج على �لجماعة؛ �أي �أن �لخروج على �لجماعة هو �صرط 
للعقوبة �لمن�صو�س عليها في �لحديث. �أما �لقول باأن »�لخروج من جماعة �لم�صلمين 
لي�س و�صفًا موؤ�ص�صًا يحترز به عن �لمرتد �لذي لم يخرج من جماعة �لم�صلمين، بل 
هو و�صف كا�صف مبين لحقيقته عند ردته«)2(، فهو قول مردود لما فيه من تاأويل لا 
حاجة له لعبارة و��صحة �لدلالة. يوؤكد ذلك ورود �لحديث في �صنن �لن�صائي بلفظ 
�آخر وبعبارة ز�ئدة تو�صح �صبب عقوبة �لمرتد: » لا يحل قتل م�صلم �إلا في �إحدى 

)1(  �صحيح م�صلم ب�صرح �لنووي برقم 3175.
)2(  بيان للنا�س من �لاأزهر �ل�صريف، �س 253.
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يخرج  ورجل  متعمدً�  م�صلمًا  يقتل  ورجل  فيرجم  مح�صن  ن  ز�  خ�صال  ثلاث 
من �لاإ�صلام فيحارب �لله  ور�صوله فيقتل �أو ي�صلب �أو ينفى من �لاأر�س«.)1( 
وهذ� دليل �صاطع على �أن عقوبة �لردة �لم�صهورة تت�صاوى مع حد �لحر�بة �لمعروف 
�لذي تتعدد عقوبته، فت�صمل �لنفي من �لاأر�س، �أي �أن عقوبة �لمحارب لي�صت 
هي �لقتل د�ئمًا)2(. ومن �لجدير بالذكر �أن �لفقيه �لقانوني محمد �صليم �لعو� لم 
ا،  � �صرعيًّ يذكر هذ� �لحديث �إطلاقًا عندما كان يثبت �أن عقوبة �لردة لي�صت حدًّ
ولكنها حكم تعزيري، يندرج تحت �صلطة �لحاكم، و�كتفى بالاإ�صارة �لق�صيرة �إلى 
رو�ية  يفهم من  �لمرتد كما  �لمحارب لا عن  �إنه يتحدث »عن  قائلًا  هذ� �لحديث 
مجملة له«)3(، مما يوؤكد �أن هذ� �لحديث لا ي�صلح للا�صتدلال على عقوبة �لمرتد 
جر�ء تبديل دينه، بل هو دليل بين على �أن عقوبة �لردة �لمذكورة فيه، هي عقوبة 

للخروج عن �لجماعة فقط لا غير.

�لدين  ترك  يرون في  كانو�  �لم�صلمين  فقهاء  قد�مى  �أن  �صبق  مما  ن�صتخل�س 
�لمن�صو�س عليه في �لحديث ما يمكن ت�صميته �لاآن بالخيانة �لعظمى، وهي �لجريمة 
�إلا  �صارية  �لعقوبة  هذه  وماز�لت  بالقتل،  �لد�صاتير  كل  في  تعاقب  كانت  �لتي 
هو  �لفقهاء  بال  ي�صغل  كان  ما  �أن  بمعنى  �لاإعد�م،  عقوبة  �ألغت  �لتي  �لدول  في 
�لنتائج �ل�صيا�صية �لمترتبة على �لردة ولي�س حرية �لعقيدة، �أي �أنهم كانو� يعالجون 

)1(  �صنن �لن�صائي برقم 4662.
)2(  قارن حد �لحر�بة �لو�رد في �صورة �لمائدة رقم 5، �آية 33.

)3(  �نظر: محمد �صليم �لعو�، �لحق في �لتعبير، ط 2، د�ر �ل�صروق، �لقاهرة 2003، �س 68 وما بعدها.
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ق�صية �أخرى غير حرية �لعقيدة، و�أن حكمهم بالعقاب من�صب على �لخروج على 
�لجماعة ومرتبط به، غير منفك عنه، ولي�س بتغيير �لدين. وفي هذ� �لاإطار لابد 
�أن تفهم حروب �لردة �لتي خا�صها �لخليفة �لاأول �أبو بكر �ل�صديق )1(. ومن 
�أمر  من  كل  �أ�صماء  ذكر  من  �لعلو�ني  به  قام  ما  �ل�صدد  هذ�  في  بالثناء  �لجدير 
�لر�صول بقتلهم لارتد�دهم عن �لاإ�صلام، ثم �أكد �أنهم جميعًا جمعو� �إلى ردتهم 

جرمًا يوجب �لقتل؛ �أي �أن قتلهم لم يكن لعلة �لردة وحدها)2(.

ثم يقدم لنا �لاأ�صتاذ �لاإمام محمد عبده وتلميذه ر�صيد ر�صا دليلًا �آخر - 
فوق كل ما �صبق - على �أن �لحر�بة و�لخروج على �لجماعة هما �ل�صببان في �لاأمر 
بقتل �لمرتد �لثابت في �ل�صنة، حيث يعلق �ل�صيخان على �أمر �ل�صنة �لنبوية بقتل 
�لمرتد، فيقولان: »نعم ثبت في �لحديث �ل�صحيح �لاأمر بقتل من بدل دينه وعليه 
�لجمهور، وفي ن�صخ �لقر�آن بال�صنة �لخلاف �لم�صهور. ويوؤيد �لحديث عمل �ل�صحابة. 
وقد يقال �إن قتالهم للمرتدين في �أول خلافة �أبي بكر كان بالاجتهاد فاإنهم قاتلو� 
من تركو� �لدين بالمرة كطيئ و�أ�صد، وقاتلو� من منع �لزكاة من تميم وهو�زن، لاأن 
ترك  على  يعاهدوه  لم  �أحد  لكل  حربا  �لجاهلية  عادة  �إلى  �صارو�  �رتدو�  �لذين 
لنظامهم،  ناثرين  �لاإ�صلام  لجماعة  مفرقين  كانو�  �لزكاة  منعو�  و�لذين  �لحرب. 
�أن  ذلك  �إلى  �أ�صف  �لجمهور«)3(  عند  يقتل  لا  �لزكاة  منع  �إذ�  �لو�حد  و�لرجل 
)1(  قارن: طه جابر �لعلو�ني، لا �إكر�ه في �لدين، �إ�صكالية �لردة و�لمرتدين من �صدر �لاإ�صلام �إلى �ليوم، ط 2، 

مكتبة �ل�صروق �لدولية، �لقاهرة 2006، �س 149.
)2(  �نظر �لمرجع �ل�صابق، �س 106 - 109.

)3(  ر�صيد ر�صا، تف�صير �لمنار، ج5، �س 327؛ و�نظر �أي�صا ج 4، �س 1540.
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�لر�صول ��صتنكر قتل �مر�أة مرتدة في فتح مكة معللًا ذلك باأنها ما كانت لتقاتل، 
مما يدل على �أن علة قتل �لمرتد هي �لحر�بة، ولذ� لا يقول �أبو حنيفة بقتل �لمر�أة 
�لمرتدة، هذ� �إلى جانب �لخلاف �لم�صهور حول �ل�صبي �لذي ن�صاأ م�صلمًا ثم �ختار 
دينًا غير �لاإ�صلام بعد بلوغه �صن �لتكليف، هل يعتبر مرتدً� �أم لا؟ وهنا خالف 
�ل�صافعي �لجمهور، ور�أى �أن فترة ما قبل �لبلوغ لي�صت مرحلة تكليف حتى يُعتد 
بها في �لحكم؛ ومن ثم فلا يعتبر من �رتد عن �لاإ�صلام بعد بلوغه مرتدً� ي�صتوجب 
�، و�إلا ما ثار حولها  �لعقوبة)1(. كل هذ� �لخلاف يوؤكد �أن عقوبة �لمرتد لي�صت حدًّ
�أنها لو  خلاف كهذ�؛ فلم يرد �إلينا خلاف حول حد �ل�صرقة �أو �لزنا مثلًا، كما 
� ما عفا �لر�صول عند فتح مكة عمن توعدهم بالقتل مثل عبد �لله بن  كانت حدًّ

�أبي �ل�صرح كاتب �لوحي �لذي �رتد و�صفع فيه عثمان، ولا �صفاعة في �لحدود.

�لمرتد في كل  �لقائلون بوجوب قتل  �أما �لحديث �لاآخر �لذي يعول عليه 
هذ�  لدر��صة  �لعلو�ني  �أفرد  فاقتلوه«.  دينه  بدل  »من   : �لر�صول  قول  فهو  حال، 
�لحديث �صفحات مطولة، و�أثبت �أن هذ� �لحديث حديث �آحاد، و�لاعتماد على 
حديث �لاآحاد في �لت�صريع فيه من �لخلاف ما فيه)2(. فوق ذلك لا بد من فهم 
هذ� �لحديث في �صوء �لحديث �ل�صابق �لذي يجعل �لخروج على �لجماعة �صرطًا 

)1(  �نظر: �لغنو�صي، �لحريات �لعامة في �لاإ�صلام، �س 49ـ51.
)2(  قارن: �لعلو�ني، لا �إكر�ه في �لدين، �س 123-144. لا نريد هنا �لدخول في ق�صية �لعمل باأحاديث �لاآحاد؛ 
فالعمل بها ثابت في عقوبة �صارب �لخمر. ولكننا نميل على �لعموم �إلى نهج نظرية �لمقا�صد، و�لبحث عن علة 

�لحكم �ل�صرعي، ودور�نها مع معلولها.
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في عقوبة �لمرتد. وهو ما ير�ه �ل�صيخ بن بيه من �أن حديث »من بدل دينه فاقتلوه« 
يُحمل على حديث »�لتارك لدينه �لمفارق للجماعة« من باب حمل �لمطلق على 
�لمقيد)1(. كما �أن ميل �لخليفة �لثاني عمر بن �لخطاب �إلى �صجن �لمرتد ولو مدى 
� و�إلا  �لحياة بما يفهم منه ��صتتابته طيلة عمره يدل على �أن عقوبة �لمرتد لي�صت حدًّ
ما تركه عمر بن �لخطاب)2(، كما �أنه لا يفهم من موقف عمر �أنه عطل �لحد فقط، 
تعطيل حد  دو�عي  لاأن  �لمجاعة،  عام  �ل�صرقة في  مع حد  فعل  مثلما  يلغه،  ولم 
�ل�صرقة غير متو�فرة بالمرة في موقفة من �لمرتد حيث كان من �لقوة �لتي ت�صمح له 
بتطبيق �لحد. �إن موقف عمر يدور بين �أمرين: �إما �أنه لم ير �أن عقوبة قتل �لمرتد 
حتمية في كل حال، بل يمكن �إ�صقاطها �أو تاأجيلها، �إذ� دعت لذلك �صرورة مثل 
قول  على  قيا�صًا  فتنتهم،  ومخافة  �لم�صركين  من  �لمرتدين  قرب  �أو  �لحرب،  حالة 
�لنبي  »لا تقطع �لاأيدي في �لغزو«)3( تجنبًا لاأن ين�صم �ل�صارق �إلى �لعدو. �أو 
ر�صول  من  �صدر  �أنه  على  فاقتلوه«  دينه  بدل  »من  حديث  �إلى  نظر  قد  عمر  �أن 
�إمامًا ورئي�صًا للدولة، فهو �أحد قر�ر�ت �ل�صلطة �لتنفيذية، ومن قبيل  �لله بو�صفه 
ت�صرفات �ل�صيا�صة �ل�صرعية، ولي�س ت�صريعًا �أو وحيًا �أو تبليغًا عن �لله ملزمًا للاأمة 
على �لدو�م؛ ومن ثم يكون �أمر �لمرتد د�خلًا �صمن �صلاحيات �لحاكم و�لم�صرع 

و�صلطاته �إن �صاء عاقبه و�إلا فلا.

)1(  �نظر تعقيب بن بيه على كتاب �لعلو�ني »لا �إكر�ه في �لدين« في �لكتاب نف�صه، �س 190.
)2(  للمزيد من موقف عمر بن �لخطاب من �لمرتد �نظر: �لمرجع �ل�صابق، �س 122 وما بعدها.

)3(  ورد في �صنن �لترمذي تحت رقم 1370.
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�صوؤ�ل عن  على  ردً�  ر�صا  ر�صيد  �ل�صيخ  �أجاب  �لحديث  بهذ�  يتعلق  فيما 
تنافي قوله »من بدل دينه فاقتلوه« مع مبد�أ عدم ��صطهاد �لاإ�صلام �أحدً� لعقيدته 
فقال: »باأن �لمرتد من م�صركي �لعرب كان يعود �إلى محاربة �لم�صلمين، و�أن بع�س 
�ليهود كان ي�صد �لنا�س عن �لاإ�صلام باإظهار �لدخول فيه ثم باإظهار �لارتد�د عنه 

ليقبل قوله بالطعن فيه«)1(، وهذ� هو ما �أ�صار �إليه �لمولى  بقوله: ژڀ  ڀ    
ٺ  ٺ  ٺ   ٺ    ٿ  ٿ  ٿ           ٿ  ٹ  ٹ  ٹ  ٹ  ڤ   ڤ  
و�لخروج  بالحر�بة،  �لردة  مجددً�  �ل�صيخ  يربط  وهنا  عمر�ن/72[.  ڤ  ژ]�آل 
على �لجماعة، ومثل هذ� �لخروج يرف�صه �أي ت�صريع كوني. ويخل�س �ل�صيخ ر�صيد 
ر�صا �إلى �صرورة �لجمع بين �لاأحاديث �لو�ردة في قتل �لمرتد »وبين قاعدة �لت�صامح 
و�لحرية في �لاإ�صلام«)2(، كما �أ�صار �إلى �ختلاف �لفقهاء �لقائلين بقتل �لمرتد »في 
بع�س م�صائله، كالمرتد ذي �لمنعة في قومه وغيره«، وذكر قول �أبي حنيفة بعدم قتل 
�لمر�أة �إذ� �رتدت، ثم نقل ر�أيًا معتبًر� لل�صيخ �صالح �ليافعي عندما كان يرد على 
دعوى �لدكتور محمد توفيق �صدقي بوجوب قتل �لمرتد على �لاإطلاق؛ حيث ذكر 

�ليافعي قوله تعالى ژی  ئج    ئح  ئمژ]�لبقرة/256[ وقوله جل �صاأنه ژڃ  
ڃ  ڃ  چ   چ  چژ]�لكهف/29[ و�أنكر وجوب قتل �لمرتد بالاإطلاق 
و�أكد على �أنه »لو منع �لاإمام قتل �لمرتد لم�صلحة كمهادنة ومعاهدة وماأمنة ب�صروط 

�ألجئ �إليها، لا يجوز قتله، فقتل �لمرتد قد يختلف حكمه باختلاف �لحالات«)3(.
)1(  فتاوى �لاإمام محمد ر�صيد ر�صا، ج 4، �س 1541 وما بعدها

)2(  فتاوى �لاإمام محمد ر�صيد ر�صا، ج 4، �س 1542، وكذلك ج 2، �س 576 وما بعدها.
)3(  فتاوى �لاإمام محمد ر�صيد ر�صا، ج 4، �س 1543.
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�أن »�ل�صنة �ل�صحيحة لي�س فيها  ويرى �لفقيه �لقانوني محمد �صليم �لعو� 
�لناطق  و�لحديث  �لمرتد.  على  �لعقوبة    �لنبي  توقيع  به  يثبت  و�حد  حديث 
بقتل �لمرتد لي�س على عمومه، ولفظه - في �صوء ما �أحاط بم�صاألة �لردة من �لقر�آن - 
نطاق جر�ئم  وعقوبتها من  �لجريمة  تنقل  �لتي  �لاإباحة  �إلى  �لوجوب  ي�صرف عن 
�لحدود �إلى نطاق جر�ئم �لتعزير«.)1( كما يذكر �لعو� وقائع ردة في عهد �لر�صول 
جماعية وفردية لم يعاقب عليها، وي�صير كذلك �إلى �ختلافات �ل�صحابة في حكم 
�لمرتد من حيث �لقتل و�ل�صجن و�لا�صتتابة ومدتها)2(، وهو ما ينفي �عتبار قتل 
ا، و�إلا ما وقع فيه �ختلاف. كما �أنه لابد من �لاإ�صارة �إلى قاعدة  � �إ�صلاميًّ �لمرتد حدًّ
�؛ لاأن  فقهية، وهي �أن �لحدود مكفر�ت للذنب؛ ومن ثم فاإن قتل �لمرتد لي�س حدًّ

قتل �لكافر لا يُكفر عنه جرمه؛ فالله تعالى ژڎ  ڎ   ڈ  ڈ  ژ    ژ  ڑ  ڑ   
ولي�س  ژ]�لن�صاء/116[،  ڳ     ڳ   ڳ   گ   گ   گ   گ   کک   ک     ک  
فيعتق  �لدنيا،  في  �لحد  عليه  يقام  ثم  �لله،  دين  عن  �إن�صان  يرتد  �أن  �لمعقول  من 
من �لعذ�ب �لاأكبر يوم �لقيامة. وللعو� �أي�صًا ر�أي �صديد في �أ�صلوب �لتعامل مع 
�أن تتيح  �أن ننقله هنا لوجاهته: »و�لو�جب على �لدولة  �لمرتدين �لمجاهرين ر�أينا 
للعلماء مناق�صة هوؤلاء وك�صف �صبهاتهم و�لرد على �عتر��صاتهم �لمجملة و�لمف�صلة، 
و�أن تتيح لهم فر�صة �لعودة �إلى �لجماعة و�لبقاء في �إطار �لملة. فاإن �أبو� تدخل �لنظام 

)1(  �لعو�، �لحق في �لتعبير، �س 69.
)2(  للمزيد عن موقف �لعو� من �لردة ر�جع �لف�صل �لخا�س بذلك في كتابه: في �أ�صول �لنظام �لجنائي في �لاإ�صلام، 

�لطبعة �لثانية، د�ر �لمعارف، �لقاهرة 1983، �س 170-151.
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�لجنائي لمحا�صبتهم عن جريمة فتنة �لموؤمنين في دينهم - بعد ك�صف �صبهاتهم - 
للدولة  يوفر  نظام جنائي  �لذي هو  »�لتعزير«  نظام  تتم في حدود  �لمحا�صبة  وهذه 
مكنة فر�س �لعقوبات للاأفعال �ل�صارة بنظام �لمجتمع حماية له وتمكينًا لقيمه«)1(.

لا نعلم �أن هناك خلافًا بين علماء �لدين على �أن �لكفر هو �أعظم ذنب، لا 
يد�نيه ذنب �آخر، كما �أنه لا يدخل في د�ئرة �لمغفرة �لاإلهية؛ حيث يقول رب �لعزة 

تبارك وتعالى: ژڌ  ڌ  ڎ  ڎ   ڈ  ڈ  ژ    ژ  ڑ  ڑ   ک  ک    کک  گ  
گ  گ  گ  ڳ  ڳ  ڳ    ژ]�لن�صاء/116[ ولكن �لمولى  قد ذكر عقوبات 
دنيوية �صريحة و��صحة لذنوب �أقل من �لكفر مثل �لزنا و�ل�صرقة)2(. ويوؤخذ من 
ذلك �أنه لو كان للردة حد وعقوبة دنيوية لذكرها �لله تعالى في كتابه �لعزيز؛ لاأن 
لعقوبة  �لو��صح  �لله  بذكر  ناهيك  �لاإلهي،  �لعدل  مبد�أ  يتعار�س مع  عدم ذكرها 
�لردة في �لد�ر �لاآخرة كما �صبق بيانه. ويبقى من و�جب �أولي �لاأمر و�لم�صرعين 
ثقافي  لغزو  نتيجة  �صخ�صية،  لقناعة  دينه  بدل  من  بين  �لتفرقة  �لفقهاء  بم�صاعدة 
مثلًا، هز عقيدته، وزعزع �إيمانه، وجعل بينه وبين هدى �لله حجاباً، دون �أي �أهد�ف 
�صيا�صية، وبين من بدل دينه بغر�س �لخروج على �لجماعة، �أو على �لدولة ونظامها 

بالمفهوم �لحديث، وما يترتب على ذلك من تهديد لل�صلام �لاجتماعي.

)1(  �لعو�، �لحق في �لتعبير، �س 71 وما بعدها.
)2(  �نظر �صورة �لنور رقم 24، �آية 2؛ و �صورة �لمائدة رقم 5، �آية 38.
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لا  ولكنهم  �لعقيدة،  بحرية  قناعة  على  �لم�صلمين  علماء  من  كثيًر�  �إن 
ي�صرحون بهذ�؛ مخافة �أن يفهم ذلك على �أنه دعوة منهم للكفر، وترك �لاإ�صلام، 
ونحن هنا �إذ ن�صكر لهوؤلاء غيرتهم على �لدين وخوفهم عليه، ندعوهم �إلى �لنظر 
�إلى �لق�صية من ز�وية �أخرى، لا من ز�وية �حتمالية ترك �لم�صلمين للاإ�صلام فقط، 
بل من ز�وية فتح �لباب �أمام غير �لم�صلمين من �أجل �عتناق �لاإ�صلام، فمن و�قع 
حياتنا في �لغرب نرى ون�صمع ونت�صور �أن كثيرين يودون خو�س تجربة �لاإ�صلام، 
ولكن يمنعهم عن ذلك فزعهم من عقوبة رجوعهم عن ر�أيهم في حالة ما لم يت�صبع 
قلبهم بالدين �لاإ�صلامي، فمن �ل�صعب على �أي �إن�صان �أن ي�صلك طريقًا وهو يعلم 
�أنه لي�س له منه عودة، و�أن عقوبة �لانحر�ف عن هذ� �لطريق هي �لموت؛ ومن ثم 
فاإننا لا نتفق مع �لر�أي �لقائل »�إن من دخله )�أي �لاإ�صلام( باإر�دته �لحرة لم يجز 
له �لخروج منه، فمن �أر�د �لاإ�صلام فليوؤمن به على هذ� �ل�صرط«)1(، كما نعار�س 
غلق باب �لاجتهاد حول حكم �لمرتد عن �لاإ�صلام من �لم�صلمين �بتد�ءً، وعدم 
� م�صلمًا به كما يوؤخذ من مقولة:  طرح هذه �لق�صية للجدل �لفقهي باعتبارها حدًّ
�إننا لا  »و�أما �لم�صلمون �لقدماء فلا وجه للاعتر��س على عقوبة �لمرتد منهم«)2(. 
من  ويحذر  يخ�صى  لمن  ونقول  فقط،  بالا�صم  م�صلمين  ولا  �لنفاق،  �إ�صلام  نريد 
خطورة تحول �لكثيرين عن �لاإ�صلام، �إذ� قلنا بنفي حد �لردة، ون�صاألهم عمن هو 

)1(  يو�صف �لقر�صاوي، بينات �لحل �لاإ�صلامي، �س 227. و�إن كان �صياق حديث �ل�صيخ �لقر�صاوي هنا ي�صير 
�إلى �أنه يتحدث عن �لخروج عن �لجماعة وهو ما نرف�صه، ولكن لا نتفق في عقوبته حدً�، �إلا �أن �ل�صيخ �لجليل 

لا ي�صرح بذلك.
)2(  �لمرجع �ل�صابق، �ل�صفحة نف�صها.
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�لاأخطر على �لاإ�صلام و�أهله: من يبطن عك�س ما يظهر، ويكيد للاإ�صلام �لمكائد 
في �لخفاء، ويد�س �ل�صم في �لع�صل، وهو في ماأمن ومنعة من �لحذر و�لحيطة لما يعلنه 
من �إ�صلامه، �أم من ك�صف عن نياته، و�صبهاته �صد �لاإ�صلام، ورغبته في �لتحول 
عنه، فاأعطى �لفر�صة للرد عليه، و�تقاء �صره، و�أف�صح �لمجال لتفنيد �صبهاته؟ ولله در 

من قال: »�للهم �كفني �صر �أ�صدقائي، �أما �أعد�ئي فاأنا كفيل بهم«)1(.

وخلا�صة �لاأمر �أن �لردة �لتي يعاقب عليها �لاإ�صلام لي�س لها علاقة بحرية 
�لعقيدة؛ لاأن �لخروج على �لدولة، ولي�س تبديل �لدين، هو ما ي�صتلزم �لعقاب؛ 
ومن ثم فاإن �أي ردة عن �لاإ�صلام، غير مرتبطة باأهد�ف ونتائج �صيا�صية، لا عقاب 
ونظامها  و�أركانها،  �لدولة،  على  �لخروج  �أن  كما  �لب�صر،  قبل  من  �لدنيا  في  لها 
�لاجتماعي �لاإ�صلامي، عن طريق �لردة، لا يجب بال�صرورة عقابه بالقتل؛ حيث 
�إن هذ� �لخروج يمثل جريمة �صيا�صية تخ�صع عقوبتها لتقدير �لحاكم ح�صب �لزمان 

و�لمكان و�لاأحو�ل. ولعل من �لمنا�صب �لاآن �لاإ�صارة �إلى ق�صية �لن�صخ.

4ـ نسخ القرآن بالسنة

ق�صية �لن�صخ ب�صفة عامة من �لق�صايا �لمهمة، و�لمثيرة للخلاف ب�صدة؛ فعلماء 
�لم�صلمين غير متفقين من �لاأ�صا�س فيما يتعلق بالقر�آن �إذ� كانت هناك �آيات تن�صخ 

)1(  هذ� قول ماأثور ين�صب �أحياناً لعمر بن �لخطاب، �أو لعلى بن �أبي طالب ر�صو�ن �لله عليهما، وين�صب كذلك 
للاإمبر�طور �لفرن�صي نابليون بونابرت، ويكفى منه حكمته ومغز�ه، بغ�س �لنظر عن قائله.
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�أن  �إلا  لذكرها.  �لمجال  يت�صع  �لتي لا  �أدلته وحججه  فريق  �أم لا. ولكل  �أخرى 
�لقول بالن�صخ - على ما يقدمه من حلول لق�صايا جوهرية في �لاإ�صلام - لا يخلو 
من م�صاكل، وهو �صلاح ذو حدين. ناأخذ مثالًا على خطورة �لت�صليم �لمطلق بمبد�أ 
�لن�صخ �أن �لتيار �لمت�صدد يرى د�ئمًا �أن �لاآية �لمعروفة باآية �ل�صيف - بغ�س �لنظر 
عن �لاختلاف في تحديدها - نا�صخة لكل �لاآيات �لتي تاأمر بم�صالمة غير �لم�صلمين 
�لم�صالمين، وح�صن معاملتهم وبرهم)1(؛ ومن ثم يتخذ هذ� �لتيار من �لاآيات �لتي 
تح�س على �لقتال �أ�صا�صًا في �لتعامل مع �لاآخر، دون �لنظر فيما يكمن ور�ء هذه 
�لاآيات من مغزى. �إلا �أن �لاتجاه �لقائل بنفي �لعقل في �لتعامل مع ق�صية �لن�صخ 
�أن  ينفي  �لغز�لي  �أبو حامد  هو  فها  �لمعتبر؛  �لاإ�صلامي  �لتر�ث  يوؤيده في  ما  يجد 
يكون للعقل دور في تحديد �لنا�صخ و�لمن�صوخ، ويعتمد في ذلك فقط عل �لنقل، 
فيقول: »�علم �أنه �إذ� تناق�س ن�صان فالنا�صخ هو �لمتاأخر، ولا يعرف تاأخره بدليل 
من  يكون  فربما  ذلك  على  بناءً  �لنقل«)2(.  بمجرد  بل  �ل�صرع،  بقيا�س  ولا  �لعقل 
�لحكمة عدم �لتعويل على ق�صية �لن�صخ، و�لاأجدر �لتركيز على �أ�صباب �لنزول 
فيما يتعلق بالقر�آن، و�أ�صباب �لورود فيما يتعلق بال�صنة كقاعدة �أ�صا�صية في فهم 
�لنزول  باأ�صباب  ترتبط  �لتي  �لاأ�صولية  و�لقاعدة  ومغز�ه،  �لمقد�س  �لن�س  معنى 
وعدمًا.  ثبوتًا  �لمعلول  مع  تدور  �لعلة  �أن  بمعنى  �لحكم؛  علة  هي  ا  جوهريًّ �رتباطًا 

)1(  هذ� ما نفاه محمد عبده ور�صيد ر�صا نفيًا قاطعًا كما بينا �صابقًا في بياننا لدور �لرو�د في حرية �لفكر. �نظر حا�صية 
�صفلية رقم 23.

)2(  �أبو حامد �لغز�لي، �لم�صت�صفى من علم �لاأ�صول، تقديم و�صبط وتعليق �إبر�هيم محمد رم�صان، د�ر �لاأرقم بن 
�أبي �لاأرقم، بيروت )دون تاريخ(، ج 1، �س 381.
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للن�س  ومتجدد  تف�صير ع�صري  �إلى  �لو�صول  �لقاعدتين يمكن  هاتين  �نطلاقًا من 
�لمقد�س من كتاب و�صنة)1(.

وما يعنينا في هذ� �لمقام هو �إمكانية ن�صخ �لقر�آن �لكريم بال�صنة �لنبوية. ثمة 
�تفاق بين علماء �لاأ�صول على �أن �ل�صنة �لنبوية مبينة للقر�آن مف�صرة له، كما �أن من 
يقولون بالن�صخ مجمعون على �إمكانية ن�صخ �لقر�آن بالقر�آن و�ل�صنة بال�صنة، ولكن 
�لخلاف في جو�ز ن�صخ �لقر�آن بال�صنة)2(. في هذ� �ل�صياق ينفي �لاإمام �ل�صافعي �أن 
تكون �ل�صنة نا�صخة للقر�آن فيقول: »و�أبان �لله لهم �أنه �إنما ن�صخ ما ن�صخ من �لكتاب 
ا؛  بالكتاب. و�أن �ل�صنة لا نا�صخة للكتاب، و�إنما هي تبع للكتاب، بمثل ما نزل ن�صًّ
ومف�صرة معنى ما �أنزل �لله منه جملًا«)3(. كما ي�صتدل �ل�صافعي 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  �تباع  نبيه  على  فر�س  »�أنه  �لله -جل جلاله-  يخبرنا  حيث 
يجعل له تبديله من تلقاء نف�صه«)4(؛ فالله تعالى هو �لمزيل �لمثبت لما ي�صاء ولي�س 

)1(  للمزيد حول �إ�صكالية �لن�صخ ومخاطره، �نظر: ن�صر حامد �أبو زيد، مفهوم �لن�س ـ در��صة في علوم �لقر�آن، �لمركز 
�لثقافي �لعربي، ط 5، �لد�ر �لبي�صاء، 2000، �س 117.

)2(  �نظر: �أبو بكر بن حازم �لهمذ�ني، �لاعتبار في بيان �لنا�صخ و�لمن�صوخ من �لاآثار، ط 1، حم�س 1966، �س 26.
)3(  محمد بن �إدري�س �ل�صافعي، �لر�صالة، تحقيق محمد �صيد كيلاني، ط 1، م�صطفى �لبابي �لحلبي، 1969، �س 55.

)4(  �ل�صافعي، �لر�صالة، �س 55، وللمزيد عن �لنا�صخ و�لمن�صوخ �نظر �أي�صًا �لمرجع نف�صه، �س 98 - 125.
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ۈ   ۆۆ   ۇ   ۇ   ڭ   ژڭ   �لقائل:  فهو  �لميزة؛  هذه  خلقه  من  لاأحد 
ڀ   ڀ   پ   پ   پ   پ   ٻ   ٻ   ٻ   ژٻ   ۇٴژ]�لرعد/39[،  ۈ  

ڀڀ   ٺ  ٺ  ٺ  ٺ  ٿ  ٿ     ٿ  ٿژ]�لبقرة/106[)1(.

م�صتدلًا  بال�صنة  للقر�آن  ن�صخ  بوقوع  ت�صهد  عدة  �آر�ء  فيورد  �لهمذ�ني  �أما 
باآيات قر�آنية كثيرة مثل قوله تعالى: ژگ  گ   گ  ڳڳ  ڳ   ڳ  ڱ  
ٿ   ٺ    ٺ   ژٺ   وكذلك  ڱژ]�لن�صاء/11[، 

ٿ  ٿ  ٿ         ٹ  ٹ   ٹژ]�لمائدة/38[؛ حيث نُ�صخت �آية �لمير�ث بقوله لا 
قطع  بنهيه عن  �لثانية  �لاآية  نُ�صخت  �لم�صلم، كما  �لكافر  �لكافر ولا  �لم�صلم  يرث 
ياأوه  �أو �صارق �لتمر �لذي لم  ياأوها �لمر�ح،  يد �صارق �لغنم، و�إن كثرت طالما لم 
�لجرين)2(. كما ذهب �لغز�لي �أي�صًا مذهب �لهمذ�ني في �لقول بجو�ز ن�صخ �ل�صنة 
جو�ز  عدم  في  �ل�صافعي  ر�أي  �أورد  كما  نف�صها،  بالاأمثلة  تقريبًا  و��صتدل  للقر�آن، 
ذلك)3(. �إلا �أن �لمتاأمل في هذه �لوقائع �لمذكورة عند �لهمذ�ني �أو �لغز�لي يجد �أنها 
لا تندرج تحت �لن�صخ بمعنى رفع �لحكم، ولا تعدو �أن تكون �إلا من باب تخ�صي�س 
�لعام من جانبه، وهو ما يمثل �أحد وظائف �ل�صنة �لنبوية، من تبيان للن�س �لقر�آني، 
وتحديد لمق�صوده، عن طريق تف�صيل �لمجمل، وتو�صيح �لم�صكل، وتقييد �لمطلق)4(.

)1(  و�نظر كذلك �ل�صافعي، �لر�صالة، �س 55 وما بعدها.
)2(  ر�جع: �لهمذ�ني، �لاعتبار في �لنا�صخ و�لمن�صوخ، �س 27 وما بعدها.

)3(  قارن: �لغز�لي، �لم�صت�صفى، ج 1، �س 369 - 373.
)4(  للمزيد حول مفهوم �ل�صنة �لنبوية ووظائفها �نظر: بيان للنا�س من �لاأزهر �ل�صريف، �لقاهرة 1984، ج 1، �س 

.78 - 67
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لقد حاولنا فيما �صبق �إثبات �أن عقوبة �لردة �لثابتة بال�صنة �لقولية لا تمثل 
باعتبارها خروجًا على  �إليها  ونظرنا  ا،  �صماويًّ ت�صريعًا  ولا  �لدين،  � من حدود  حدًّ
�لاإ�صلام، وعلى جماعته، و�إعلان حرب على �لدولة. وفيما يلي �صنتعر�س لق�صية 
تتعلق  عدة،  ت�صاوؤلات  على  �لاإجابة  في  حا�صمة  فا�صلة  نح�صبها  �أخرى،  مهمة 

بالاأحكام �ل�صرعية �ل�صادرة عن �لنبي ، �ألا وهي ق�صية �لديني و�ل�صيا�صي.

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

مبادئ  لتر�صيخ  �لحاجة  �أم�س  في  �لت�صريعي  �لن�س  مع  �لتعامل  �إن 
و�لديني  �ل�صيا�صي  بين  �لتفرقة  في  ت�صاعد  تاأويلية(   - )تف�صيرية  هرمينوطيقية 
�لت�صريعي. هذ� �لتعامل �لعقلاني �لمبني على حرية �لفكر فيما يتعلق بالاأحكام 
�ل�صرعية من �صاأنه �أن يح�صم �لخلاف، وينهي �ل�صر�ع �لناتج عن �لخلط بين �لديني 
و�ل�صيا�صي. هذه �لتفرقة �لملحة فطن �إليها محمد ر�صيد ر�صا م�صتلهمًا روح �صيخ 
�لاأ�صتاذ �لاإمام �لم�صتنيرة، فقال في معر�س فتو�ه عن �لحكومة و�لد�صتور: »�أحكام 
ببع�صها  جاء  دنيوية  و�أحكام  �لوحي  بها  جاء  دينية  �أحكام  ق�صمان:  �لاإ�صلام 
�لمكانة و�لر�أي  �أولي  �ل�صورى من  �أهل  �إلى  �إر�صادً� وتعليمًا ووكل �صائرها  �لوحي 
�لذين عبر عنهم �لقر�آن �لعزيز باأولي �لاأمر، فهم �لذين ي�صعون بر�أيهم و�جتهادهم 
�إليه �لاأمة لاإقامة �لم�صالح ودرء �لمفا�صد �لتي تختلف باختلاف �لزمان  ما تحتاج 
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�لمقد�س  �لن�س  مع  �لتعامل  �لمنهج في  �لقر�صاوي عن هذ�  و�لمكان«)1(. كما عبر 
وفي �صنة �لر�صول و�أ�صحابه وخلفائه فقال: »نريد �أن نفهم �لن�صو�س �لجزئية في 
�إطار �لمقا�صد �لكلية، و�أن نفرق بين �لاأحكام �لد�ئمة و�لاأحكام �لوقتية، وبين ما 
قاله �لر�صول �أو فعله بو�صفه �إمامًا من باب �ل�صيا�صة �ل�صرعية �لملائمة لزمنه وبيئته 
ا ود�ئمًا للاأمة �إلى يوم �لقيامة«)2(.  وظروف قومه، وما قاله �أو فعله ليكون �صرعًا عامًّ
لقد كان تعطيل هذه �لمبادئ، وما ترتب عليه من عدم نظر كثير من �لفقهاء �إلى 
�لنهي و�لمنع �لنبوي، و�إلى عمل �لخلفاء �لر��صدين، على �أنه قد يكون من �لاأمور 
�ل�صيا�صية �لتي يبت فيها �لاإمام بح�صب مقت�صيات �لظروف و�لاأحو�ل، �صببًا في 

�أن �أعيتهم �لحيلة في �لبحث عن �لحكم �ل�صرعي، وما كان �أغناهم عن ذلك)3(.

ننادي  �لتي  �لعادلة  �ل�صيا�صة  ت�صرفات  �أن  �لمقام  هذ�  في  بالتنويه  وجدير 
بالتفرقة بينها وبين �لعقائد، هي من �ل�صريعة، ويوؤكد �بن �لقيم ذلك فيقول: »ومن 
له ذوق في �ل�صريعة، و�طلاع على كمالها وت�صمنها لغاية م�صالح �لعباد في �لمعا�س 
و�لمعاد ]...[ تبين له �أن �ل�صيا�صة �لعادلة جزء من �أجز�ئها، وفرع من فروعها«)4(. 
ومن ثم فلي�س هدف �لتفرقة �لمن�صودة �لتقليل من �صاأن �ل�صيا�صة؛ فبدونها لا تقوم 

)1(  فتاوى محمد ر�صيد ر�صا، ج 3، �س 807.
�لقاهرة  وهبة،  مكتبة   ،2 ط  ومقا�صدها،  �ل�صريعة  ن�صو�س  �صوء  في  �ل�صرعية  �ل�صيا�صة  �لقر�صاوي،  يو�صف    )2(

2005، �س 26. 
)3(  للمزيد حول �إ�صكالية �لخلط بين �لديني و�ل�صيا�صي وعو�قبه، �نظر: �لمرجع �ل�صابق، �س 151-139.

)4(  �بن قيم �لجوزية، �لطرق �لحكمية في �ل�صيا�صة �ل�صرعية، تحقيق محمد جميل �أحمد، �لموؤ�ص�صة �ل�صعودية بم�صر 
1961، �س 4.
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دولة، بل هدفها هو �صرورة فهم ما فعله �لنبي  من باب �ل�صيا�صة �ل�صرعية على 
بثبوتها وينعدم بعدمها،  �أي يثبت  تابع للم�صلحة، ومقيد بها زماناً ومكاناً)1(،  �أنه 

ولي�س له علاقة بالعقائد �لثابتة على �لدو�م. 

غير  في  �لنبوي  �لن�س  من  �لمق�صود  عن  �لبحث  يجب  ذلك  على  بناءً 
�لتعبديات، وعما يحمل من علة وغاية، هما �صبب �لحكم، يبقى ببقائهما ويزول 
بزو�لهما، وهو ما فعله �لموؤرخ �لعظيم �بن خلدون في مقدمته عندما لم يقف عند 
�ل�صارع منه  �إلى مق�صود  �لر�صول »�لاأئمة من قري�س«)3(، بل نظر  لفظ)2( حديث 
وخل�س �إلى �أن �لر�صول ر�عى ما كان لقري�س في ع�صره من ع�صبية، وقوة، تقوم 
عليهما �لخلافة، و�لعلة هنا دفع �لتنازع، بمعنى �أن يكون �لقائم باأمور �لم�صلمين من 
قوم �أولي ع�صبية لي�صمع لهم غيرهم)4(. ورغم �أن �ل�صيخ �لقر�صاوي ي�صعف هذ� 
�لحديث وي�صكك في ثبوته)5(، فاإنه يوؤيد ما ذهب �إليه �بن خلدون في تحليل علة 

)1(  للمزيد حول �لتفرقة بين �لت�صرفات �ل�صيا�صة و�ل�صر�ئع �لعامة �نظر: �لمرجع �ل�صابق، �س 14 - 27.
)2(  للمزيد حول خطورة �لفهم �لمعجمي لل�صنة وبعديها �لزماني و�لمكاني �نظر: يو�صف �لقر�صاوي، كيف نتعامل 

مع �ل�صنة �لنبوية؟ ط 4، د�ر �ل�صروق، �لقاهرة 2006، �س 16 - 18.
)3(  للمزيد حول تخريج هذ� �لحديث، وحظه من �ل�صحة، ووروده بالمعنى دون �للفظ، و�أثره في نظام �لحكم في 
د�ر  �لجزئية،  و�لن�صو�س  �لكلية  �لمقا�صد  بين   - �ل�صريعة  مقا�صد  فقه  في  در��صة  �لقر�صاوي،  �نظر:  �لاإ�صلام 
�ل�صروق، ط 1، �لقاهرة 2006، �س 171 وما بعدها، وكذلك �لقر�صاوي، �لدين و�ل�صيا�صة، �س 226 - 228. 
لا يعنينا هنا �صحة هذه �لحديث من �صعفه؛ فنحن لا نوظفه كدليل في نظام �لحكم، ولكن ن�صتعين به كمثال 

على �لتعامل �لعقلاني مع �لن�س �لت�صريعي، و�لبحث عن علة �لاأحكام �ل�صرعية.
�س   ،2 ج   ،1981 �لقاهرة  م�صر،  نه�صة   ،3 ط  و�في،  �لو�حد  عبد  على  تحقيق  خلدون،  �بن  مقدمة  �نظر:    )4(

.587 - 583
)5(  قارن: �لقر�صاوي، �لدين و�ل�صيا�صة، �س 226 - 228.
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�إليها �بن خلدون وهي �لتي  �أ�صار  هذ� �لحديث، ويرى �أن مفهوم �لع�صبية �لتي 
في  �لمتمثلة  �ل�صعبية  �لم�صاندة  فكرة  �إلى  ع�صرنا  في  تغير  قد  �لحاكم  �إليها  ي�صتند 

�لاأغلبية �لتي تختار حاكمها بحرية)1(.

هذه �لتفرقة بين �لديني و�ل�صيا�صي كانت تمثل لر�صيد ر�صا قاعدة �أ�صا�صية 
�أن ذلك �لاأمر  �أكد  في �لحكم على ق�صية �لردة، و�أمر �لنبي بقتل �لمرتد؛ حيث 
ا  بالقتل كان من قبيل �لت�صرفات �ل�صيا�صية لنبي �لرحمة ؛ �أي لي�س �أمرً� دينيًّ
ا على وحي يجب �تباعه تعبدً�، فيقول �ل�صيخ: »فالظاهر �أن �لاأمر في �لحديث  مبنيًّ
بقتل �لمرتد كان لمنع �لم�صركين وكيد �لماكرين من �ليهود، فهو لاأ�صباب ق�صت بها 
�صيا�صة ذلك �لع�صر �لتي ت�صمى في عرف �أهل ع�صرنا �صيا�صة عرفية ع�صكرية لا 
باأن  ت�صرفاته  تاريخية من  بوقائع  ي�صتدل  ثم  دينهم«.  �لنا�س في  بع�س  لا�صطهاد 
تر  »�ألم  فيقول:  منه،  و�لقتال  �لمحاربة  ت�صور  لعدم  يقتل  لا  �لاأطفال  من  �لمرتد 
�أن بع�س �لم�صلمين �أر�دو� �أن يكرهو� �أولادهم �لمتهودين على �لاإ�صلام، فمنعهم 
�لنبي  بوحي من �لله عن ذلك، حتى عند جلاء بني �لن�صير و�لاإ�صلام في �أوج 
قوته، وفي ذلك نزلت �آية ژی  ئج    ئح  ئم ژ«)2( كما نقل �ل�صيخ ت�صبيه �صيخ 
�لاإ�صلام في �لاأ�صتانة �لمرتد بالفار من �لع�صكرية)3( وهذ� �لت�صبيه ينظر �إلى �لردة من 

)1(  قارن: �لقر�صاوي، در��صة في فقه مقا�صد �ل�صريعة، �س 170 وما بعدها.
)2(  فتاوى �لاإمام محمد ر�صيد ر�صا، ج 4، �س 1542، ور�جع كذلك ج 2، �س 576 وما بعدها.

)3(  �لمرجع �ل�صابق، �س 1544.
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منظور �صيا�صي ولي�س دينيا. مبد�أ �لتفرقة هذ� يمثل �لمنهج نف�صه �لذي �تبعه �ل�صيخ 
محمد عبده عند تف�صيره لقوله تعالى: ژڀ  ڀ    ٺ  ٺ  ٺ   ٺ    ٿ  
ٿ  ٿ     ٿ  ٹ  ٹ  ٹ  ٹ  ڤ   ڤ  ڤژ]�آل عمر�ن/72[؛ 
  بقتل �لمرتد فقال �إن »�لنبي  حيث �أ�صار �إلى مغزى �لاأمر �ل�صيا�صي للر�صول
ما �أمر بقتل �لمرتد �إلا لتخويف �أولئك �لذين كانو� يدبرون �لمكايد لاإرجاع �لنا�س 
عن �لاإ�صلام بالت�صكيك فيه؛ لاأن مثل هذه �لمكايد �إذ� لم يكن لها �أثر في نفو�س 
قد  فاإنها  �ليقين،  �إلى عين  فيه  وو�صلو�  �لحق  عرفو�  �لذين  �ل�صحابة  من  �لاأقوياء 
تخدع �ل�صعفاء �لذين يدخلون في �لاإ�صلام لتف�صيله على �لوثنية في �لجملة قبل 

�أن تطمئن قلوبهم بالاإيمان كالذين كانو� يعرفون بالموؤلفة قلوبهم«)1(.

مغزى �لاأمر �ل�صيا�صي هذ� �لذي نظر �إليه �لاأ�صتاذ �لاإمام في تف�صيره للاآية 
�إليها  تهدف  �لتي  »�لغايات  وهي  �ل�صريعة،  مقا�صد  نظرية  جوهر  يمثل  �ل�صابقة 
�لن�صو�س من �لاأو�مر و�لنو�هي و�لاإباحات«، ولذلك يُطلق على �لمقا�صد حكمة 
من  �ل�صارع  ق�صد  مر�عاة  فاإن  ثم  ومن  �لحكم)2(.  ور�ء  من  �لغاية  �أي  �ل�صريعة، 
عام  �لخطاب في  بن  �لثاني عمر  �لخليفة  فعله  ما  وهو  �لاجتهاد  �لمهمة في  �لاأمور 
�ل�صاطبي  يرى  ولذ�  �لمجاعة.  ��صتدت  لما  �ل�صرقة  حد  تطبيق  عدم  من  �لرمادة، 

)1(  محمد ر�صيد ر�صا، تف�صير �لمنار، ج 3، �س 334.
)2(  يو�صف �لقر�صاوي، در��صة في فقه مقا�صد �ل�صريعة، �س 20 وما بعدها.
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�لمجتهد وجعل  تو�فره في  �لو�جب  �لاأول  �ل�صرط  هو  �ل�صريعة  بمقا�صد  �لعلم  �أن 
�لتمكن من  لل�صرط �لذي و�صعه غيره من �لاأ�صوليين، وهو  �صابقًا  �ل�صرط  هذ� 
�لا�صتنباط �لقائم على �لمعرفة بم�صادر �لت�صريع)1(. ويوؤخذ من ذلك �أن �لبحث عن 
علة �لاأحكام �ل�صرعية وغاياتها هو �أعلى درجات �لاجتهاد �لذي لا يختلف كثيًر� 
عن �لجهاد، فالاجتهاد هو لون من �لجهاد �لعلمي، بينما �لجهاد نوع من �لاجتهاد 
�لعملي، فالعلاقة بينهما �إذن وثيقة لا تنف�صل)2(. فالو�جب علينا هنا �أن نعي �أن 
بح�صب  ومتغيرة،  متطورة   - �لمعاملاتي  �لت�صريعي  جانبها  - من حيث  �ل�صريعة 
�لزمان و�لمكان و�لاأحو�ل و�لعاد�ت، �أما من حيث جانبها �لعقدي �لاإيماني فهي 
ثابتة لا تتغير، بمعنى �أن �لعقيدة ثابتة و�ل�صريعة متغيرة. ولنا في هذ� �ل�صدد مطلبان 

رئي�صيان من �أهل �لعلم، نر�هما من �ل�صرورة و�لنفع بمكان.

�لتجارية  �لمكتبة  در�ز،  �لله  عبد  �ل�صيخ  تحقيق  �ل�صريعة،  �أ�صول  في  �لمو�فقات  �ل�صاطبي،  �إ�صحاق  �أبو  قارن:    )1(
�لكبرى - �لقاهرة )دون تاريخ(، ج 4، �س 107-105. 

)2(  �نظر: يو�صف �لقر�صاوي، �لاجتهاد في �ل�صريعة �لاإ�صلامية مع نظر�ت تحليلية في �لاجتهاد �لمعا�صر، د�ر �لقلم 
للن�صر و�لتوزيع، ط 3، �لكويت 1999، �س 5.  
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6ـ مطالب ملحة

)1

�إلى  تحتاج  ـ  وتقريرية  وفعلية  قولية  من  �أنو�عها  بكل   - �لنبوية  �ل�صنة  �إن 
در��صات م�صتقلة خا�صة فيما يتعلق بمتونها؛ لاأن علماء �لم�صلمين لهم �صبح طويل 
�صوء  في  �لمتون  در��صة  �أن  �إلا  �لخ.  و�لتعديل  �لجرح  وعلوم  �ل�صند،  در��صة  في 
�تفاقها مع �لن�س �لقر�آني، لم تلق حتى �لاآن ما ت�صتحقه من �هتمام. وكما يقول 
به  �لذي حظي  �لاهتمام  بنف�س  �لمتون  نقد  مقايي�س  علم  لو حظي  �إنه  �لعلو�ني 
علم �لاإ�صناد، ولو �صادت قو�عد منهجية معرفية قر�آنية لدر��صة مثل هذه �لق�صايا 
�ل�صنة  تف�صير  لعلم  بحاجة  �إننا  �لثقافي)1(.  �لاختر�ق  من  كثيًر�  لتجنبنا  �لكبرى 
كمقابل لعلوم تف�صير �لقر�آن، علم يُر�عى فيه - من بين ما يُر�عى - �لتركيز على 
�أ�صباب �لورود كمقابل لاأ�صباب �لنزول. نحتاج �إلى بناء متو��صل على �لدر��صات 
�لخا�صة بمر�جعة �لتر�ث �لفقهي، وبكيفية �لتعامل مع �ل�صنة �لنبوية، ونحيي هنا 
در��صة �ل�صيخ �لقر�صاوي في هذ� �لمجال، و�لتي يقول فيها: »و�لو�جب على �أهل 
�لعلم في ع�صرنا: �أن ير�جعو� تر�ثنا �لفقهي في �صوء علم �لحديث �لمو�صول بالفقه 
�أحاديث  على  �أ�ص�صت  �لتي  �لاأحكام  في  وينظر  نافذة،  ب�صيرة  بعقلية  و�أ�صوله، 
�صعيفة، فمن �لمجمع عليه �أن �لحديث �ل�صعيف لا يوؤ�ص�س حكمًا، ولا يبنى عليه 

)1(  قارن: �لعلو�ني، لا �إكر�ه في �لدين، �س 72 وما بعدها.
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تكليف حلال �أو حر�م. وهذه �لمر�جعة �لعلمية �لفاح�صة من ثقات �أهل �لعلم، 
�إلا  لها  �صند  لا  مهمة  و�جتماعية  ت�صريعية  ق�صايا  في  �أحكام  عن  لنا  �صتك�صف 

�ل�صعاف من �لاأحاديث)1(.

)2

لا يجوز رف�س حرية �لعقيدة �لمتاأ�صلة في �لاإ�صلام بدعوى �أنها مطلب غربي، 
و�أحد حقوق �لاإن�صان �لمن�صو�س عليها في �لمادة 18 من �لاإعلان �لعالمي لحقوق 
�لاإن�صان)2(، وبذريعة �أن هذ� �لاإعلان بدعة غربية، و�صناعة م�صتوردة، و�أن طريق 
�لعنيد  �لرف�س  في  »�إلا  يكون  لا  �صرفه  و��صتعادة  �لم�صلم،  �لعربي  �ل�صرق  نه�صة 
لاأنها لا   - �لخارج(  من  )�لم�صتوردة  و�لعقائد  و�لمبادئ،  للاأفكار،  �لحازم،  �ل�صارم 
تتفق ومنهجه في �لحياة، وطريقته في �لعي�س، ور�صالته في دنيا �لنا�س«)3( وفي هذ� 
�أباحت  للعلم  حلمه  و�صعة  �لاإ�صلام  »�صماحة  �إن  �لاإمام  �لاأ�صتاذ  يقول  �ل�صدد 
للم�صلمين �أن ير�صلو� �أولادهم لياأخذو� �لعلم في �لمد�ر�س �لر�صمية وغير �لر�صمية 
بل  م�صلمين،  غير  كلهم  �أ�صاتذة  عن  �أو  �لم�صلم،  وغير  �لم�صلم  فيهم  �أ�صاتذة  عن 

)1(  يو�صف �لقر�صاوي: كيف نتعامل مع �ل�صنة �لنبوية؟ �س 74.
)2(  �عتُمد �لاإعلان �لعالمي لحقوق �لاإن�صان بموجب قر�ر �لجمعية �لعامة رقم 217 �أ )د-3( �لموؤرخ في 10 دي�صمبر 
1948، وتن�س �لمادة 18 على �أنه »لكل �صخ�س �لحق في حرية �لتفكير و�ل�صمير و�لدين. وي�صمل هذ� �لحق 
حرية تغيير ديانته �أو عقيدته، وحرية �لاإعر�ب عنهما بالتعليم و�لممار�صة و�إقامة �ل�صعائر ومر�عاتها �صو�ء �أكان 

.)www.un.org( ذلك �صرً� �أم مع �لجماعة« �نظر �لموقع �لاإليكتروني للاأمم �لمتحدة
)3(  هذ� من بين ما ذكره محمد جميل �أحمد في بد�ية مقدمته لكتاب »�لطرق �لحكمية« �صالف �لذكر..
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�لوقوف  من  بد  لا  �لاإ�صلام«)1(.  دين  غير  دين  لترويج  �إلا  تبن  لم  مد�ر�س  في 
في وجه من �أ�صماهم �ل�صيخ �لقر�صاوي �لظاهريين �لجدد، وعاب عليهم رف�صهم 
�إنهم  �لنار.  �إلى  تقود  �أنها بدعة  �لم�صلمين بدعوة  �لاإد�رية من غير  �لنظم  ��صتير�د 
بالاأكثرية وتكوين �لاأحز�ب بدعة  � يجب مقاومته، و�لقر�ر  يرون �لديمقر�طية �صرًّ
�لاإ�صلام،  �أركان  من  وكاأنها  �لنقاب  مثل  �لاآد�ب  بع�س  من  وي�صخمون  غربية، 
ويقفون عند حرفية فهم �لن�صو�س وتف�صيرها، ولا ينظرون �إلى ما ور�ء �لن�س من 
�صالة  �لحكمة  » �لكلمة    �لر�صول  قول  من  ننطلق  �أن  علينا  ومقا�صد)2(.  علل 
�أحلافًا  يمدح  �لح�صنة  �أ�صوتنا  كان  فكم  بها«)3(.  �أحق  فهو  وجدها  فحيث  �لموؤمن 
جاهلية كحلف �لمطيبين، وحلف �لف�صول، وكم كان يتمثل باأبيات �صعر جاهلية 
مثل قوله �إن �أ�صدق كلمة قالها �صاعر كلمة لبيد: �ألا كل �صيء ما خلا �لله باطل.

حرية  فيها  بما  �لاإن�صان،  حقوق  تكون  لا  لماذ�  بدورنا،  نت�صاءل  هنا  ونحن 
�أنها لا تتعار�س مع ثو�بت  �أ�صكالها، �صالة �لموؤمن، ومطلبه، طالما  �لعقيدة بجميع 
ومقا�صده،  �لدين،  جوهر  في  ويدعمها  يوؤيدها،  ما  لها  �أن  �إلى  بالاإ�صافة  �لدين، 
وكذلك في تاريخ �أ�صحابه �لم�صتنيرين �لمنيرين؟ ونحن �إذ نقرر ذلك، �إلا �أننا ل�صنا 
ممن ي�صترط في كل تجديد، �أن يكون له �أ�صل يبرره في �لتاريخ �لاإ�صلامي، ولكننا 
نف�صل �لبحث عن هذ� �لاأ�صل، فاإن لم يوجد فالاأمر متروك للعقل في تحديد ما 

)1(  محمد عبده، �لاإ�صلام و�لن�صر�نية، �س 153.
)2(  �نظر: يو�صف �لقر�صاوي، در��صة في فقه مقا�صد �ل�صريعة، �س 45 وما بعدها.

)3(  ورد في �صنن �لترمذي برقم 2611، وفي �صنن �بن ماجة برقم 4159.
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ير�ه متفقًا مع م�صلحة �لاإن�صان؛ فالاأ�صل في �لاأ�صياء �لحل. ولكن �لخوف، كل 
فما  هويتنا؛  نذود عن  بذلك  �أننا  و�لمكابرة، متخيلين  �لعناد  يتملكنا  �أن  �لخوف، 
�ألا تكون،  �لتطور، ونرجو  �أبدً� �لجمود و�لتخلف و�لوقوف في وجه  كانت هويتنا 
كما �أنه من �لعبث �أن نن�صم �إلى �صفوف دعاة �لتجمد با�صم �لدفاع عن �لدين 

و�لهوية. وفي ختام هذ� �لبحث لابد من كلمة �صرورية.

7ـ كلمة ضرورية

�إن ما نطالب به من حرية فكرية في جميع مجالات �لعلم و�لحياة، بما يت�صمنه 
ذلك من حرية �لعقيدة، يحتاج �إلى مناخ منا�صب، وبيئة ملائمة، حتى تنمو فيهما 
�صجرة �لحرية. هذ� �لمناخ لابد من تو�فره في �لاأ�صرة �أولًا، بين �لو�لدين و�أبنائهم، 
ياأتي  ثم  �لر�أي،  عن  �لتعبير  حرية  على  �لن�سء  وتربية  �لحر،  �لنقا�س  طريق  عن 
دور �لموؤ�ص�صة �لتعليمية، بد�ية من �لمدر�صة، و�صولًا �إلى �لجامعة، فلا بد من �إعادة 
�لنظر في �لمناهج �لدر��صية بحيث تتاح �لفر�صة للطلاب في �لتعبير عن �آر�ئهم في 
حرية تامة، بما لا يخرج عن حدود �لاأدب، كما �أن تاأهيل �لمعلم و�لاأ�صتاذ �لجامعي 
عنها؛  غنى  لا  �لتي  �ل�صروريات  من  �لدر�س  في  و�لعطاء  �لاأخذ  �أ�صلوب  على 
فالعملية �لتعليمية لي�صت طريقًا ذ� �تجاه و�حد، بل هي �أخذ وعطاء، وتكامل بين 
طرفيها �لمعلم و�لمتعلم، ولو لم تكن �لموؤ�ص�صة �لتعليمية هي معمل تفريخ �لعقول 
�أن �إطلاق حرية �لبحث �لعلمي هو حلقة رئي�صية في  �لمفكرة، فمن يكون؟ كما 
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هذه �ل�صل�صلة، فتقييد �لباحثين و�لاأ�صاتذة بالرقابة، وبف�صلهم من �لجامعة �إذ� قالو� 
و�لتجديد،  �لاجتهاد  من محاولة  ويرهب غيرهم  �لجمود،  لفكرة  يكر�س  �صططًا، 
�لعلمي، و�لاجتهاد  �لبحث  نطالب بحرية مطلقة في  �لتقليد. نحن  وير�صخ مبد�أ 
�لديني، ولو كانت نتائجهما يرف�صها �لعقل و�لمنطق - وهو �أمر و�رد ـ ففي ذلك 
�إثارة للفكر و�لتناظر و�لتفنيد، �لاأمر �لذي يعود بالمنفعة �لعامة على �لمجتمع. ولا 
يفوتنا �لتذكير بدور �لدولة في تهيئة مناخ �لحرية �ل�صيا�صية كمكمل مهم للمنظومة 
�ل�صابقة، مع �صرورة �لربط بين �لفكر و�لممار�صة، فكثير هو �لكلام عن �لديمقر�طية 
ثم  ومن  يعتدها؛  عنها لم  يتحدث  من  لاأن  ربما  ممار�صتها،  هي  وقليلة  ونظرياتها، 
فالحاجة ما�صة �إلى تن�صئة �لاأجيال �لقادمة على ممار�صة �لحرية �لعملية قبل �لنظرية.

و�لله من ور�ء �لق�صد.



القت�ساد في فكر رفاعة رافع الطهطاوي

محمد دويدار )1(

)1(  �أ�صتاذ  �لاقت�صاد �ل�صيا�صي - كلية �لحقوق - جامعة �لاإ�صكندرية.

�لاأبعاد 	 �لفكرية  �ن�صغالاته  تغطي  �جتماعي.  �لطهطاوي مفكر  ر�فع  رفاعة 
�لخا�س  �لفكر  �لمجال  هذ�  في  منها  يهمنا  �لاجتماعية.  للحياة  �لمختلفة 
بالن�صاط �لاقت�صادي ب�صفة عامة وفي �لمجتمع �لم�صري ب�صفة خا�صة. هذ� 
موؤلفات  لثلاثة  �لمتاأنية  �لقر�ءة  �إليه عبر  �لتو�صل  �لاقت�صادي يمكن  �لفكر 
�لع�صرية،  �لاآد�ب  مباهج  في  �لم�صرية  �لاألباب  مناهج  موؤلفاته:  �أهم  تمثل 

تخلي�س �لاإبريز في تلخي�س باري�س، و�لمر�صد �لاأمين للبنات و�لبنين.

فيما يخ�س �لفكر �لاقت�صادي لرفاعة ر�فع �لطهطاوي يمثل كتاب )مناهج 	
�لاألباب �لم�صرية...( �أهم هذه �لموؤلفات �لثلاثة. وقد يكون من �لمفيد للتقييم 
�لناقد لما نقدمه في �صاأن هذ� �لفكر �أن ننبه �إلى �أن قر�ءة هذ� �لكتاب لي�صت 

عملية هينة.
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وف�صول 	 �أبو�ب  خم�صة  �إلى  �لكتاب  تق�صيم  رغم  �ل�صكلية،  �لناحية  من 
�لكتاب  �لكتاب، لي�س في  �لهام�س �لجانبي ب�صفحات  ومطالب ترد على 
�أي عمل ل�صبط �لجمل �لم�صتخدمة في �لتعبير: لا نقط ولا ف�صلات )فيما 
عد� ��صتخد�م كلمة »�نتهى« من حين لاآخر عندما نكون ب�صدد �لاقتطاف 

من م�صدر �آخر(.

من �لناحية �لمو�صوعية تاأتي �لكتابة مر�صلة بمعنى مركب:	

تد�خل �لو�صفي مع �لتحليلي مع �لا�صتنادي، من حيث طريقة �لا�صتدلال. �

تد�خل �لو�صفي مع �لعقائدي، من حيث مرجعية �لبيان. �

حيث  � من  �لاجتماعي،  مظاهر  مع  �لتكنولوجي  مع  �لطبيعي  تد�خل 
محتوى �لكيان.

و�لتد�خل باأحد�ث �أوقات �لعملية �لتاريخية، دون ترتيب كرونولوجي في  �
كثير من �لاأحيان، من حيث حركية �لزمان.

�لت�صور  �صوء  في  �لطهطاوي،  رفاعة  فكر  في  �لقت�صاد  ولتقديم 
�لنحو  تباعًا على  نبينه  �ل�صيا�صي،  لعلم �لقت�صاد  �لر�هن  �لأي�صتمولوجي 

�لتالي:

�أولًا: »�لاقت�صاد« كعلم ومكانه في تق�صيمات �لعلوم.	
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ثانيًا: �لن�صاط �لاقت�صادي في �لمجتمع.	

ثالثًا: �لاإطار �لاجتماعي/ �ل�صيا�صي للن�صاط �لاقت�صادي.	

ر�بعًا: �لت�صور �لذهني للظو�هر �لاقت�صادية.	

خام�صًا: �لمنهج عند رفاعة ر�فع �لطهطاوي.	

�صاد�صًا: �أهم �لاأفكار �لاقت�صادية �لنظرية.	

�صابعًا: �لفكر �لاقت�صادي بمعر�س �لان�صغال �لمبا�صر بالاقت�صاد �لم�صري.	

ثامنًا: دلالة هذ� �لمفكر لاأو�صاعنا �لر�هنة.	

�أولً: �لقت�صاد ومكانه في تق�صيمات �لعلوم:

في در��صتنا للفكر �لاقت�صادي نحر�س على �لتفرقة بين �لفكر �لاقت�صادي 
�لاقت�صاد  علم  نظريات  زمرة  في  يدخل  �لذي  �لاقت�صادي  و�لفكر  عامة  ب�صفة 
�ل�صيا�صي. فالفكر �لاقت�صادي ب�صفة عامة يتمثل في �إنتاج ذهني يخ�س �لن�صاط 
�أفر�د  �إنتاج وتوزيع ما هو لازم لمعي�صة  �لاقت�صادي، �أي �لن�صاط �لذي يتمثل في 
�لمجتمع �إ�صباعًا لحاجاتهم �لمادية و�لثقافية، وهو فكر قد ينجم عبر ممار�صة �لتجربة 
�لحياتية �ليومية، كما قد ينتج من عملية ذهنية متخ�ص�صة في ��صتخلا�س �لمعارف 
فهو  �ل�صيا�صي  �لاقت�صاد  �لذي يدخل في علم  �لفكر  �أما  �لن�صاط.  �صاأن هذ�  في 
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�لممثل لجزء من مكونات ج�صم نظري �أي جزء من �لمعرفة �لعلمية، تم ��صتخلا�صه 
� �أدنى من �ليقين �لمعرفي، يقينًا  با�صتخد�م منهج �لبحث �لعلمي �لذي يمثل حدًّ
يمكن من �لتنبوؤ �لمعقول بالحركة �لم�صتقبلية للظو�هر �لمكونة للن�صاط �لاقت�صادي، 
ويمكن �لاإن�صان، من ثم، من �لت�صرف بذكاء وحذق، فمنذ �أن ��صتغل �لاإن�صان 
بالن�صاط �لاقت�صادي ، وهو يتح�صل على �أفكار �قت�صادية بع�صها تثبت �صحتها 
وبع�صها تغيب عنه �ل�صحة ولكن علم �لاقت�صاد �ل�صيا�صي لم يتحقق له �لوجود 
�لفترة  في  �لعلمية  �لنظريات  من  وج�صم  ومنهجه  مو�صوعه  ببلورة  �إلا  �لعلمي 
�لتاريخية ما بين منت�صف �لقرن �ل�صابع ع�صر ومنت�صف �لقرن �لتا�صع ع�صر. ومن 
هنا كانت �لتفرقة بين تاريخ �لفكر �لاقت�صادي وهو �لاأو�صع وتاريخ علم �لاقت�صاد 

�ل�صيا�صي وهو �لاأ�صيق.

حديثًا  يجد  �إليها  رجعنا  �لتي  �لطهطاوي  رفاعة  لموؤلفات  و�لقارئ 
�قت�صاديًّا متعدد �لأبعاد:

فهو يتكلم عن )�لاقت�صاد( وهو بمعر�س �لحديث عن )�لعلوم( ب�صفة عامة.	

وهو يتناول �أفكارً� �قت�صادية وهو يعرفنا بمظاهر �لن�صاط �لاقت�صادي.	

وهو يقدم �أنماطًا للحياة �لاقت�صادية عندما ي�صترجع في �لذهن تاريخ �لوقائع �لاقت�صادية 	
في �لمجتمعات �لمختلفة، من �لمجتمعات �لقديمة حتى �لفترة �لتي عا�صها.
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�لعلوم  بين  )كعلم(  �لاقت�صاد  لمكان  ت�صوره  روؤية  �أولى  مرحلة  لنحاول في 
للن�صاط  ت�صوره  ذلك  بعد  لنرى  �لاأخيرة.  لهذه  يعطيها  �لتي  �لتق�صيمات  في 
�لاقت�صادي �لذي يمثل نقطة �لبدء في �لان�صغال �لذهني لهذ� �لعلم، وننتهي بما 

يقدمه كاأنماط للحياة �لاقت�صادية.

)�لقت�صاد( ومكانه في �لعلوم: �أو �لإدر�كات �لمحققة �لمذكورة ( 1)
بطريق �لبر�هين.

محور  يكون  �أن  حياته  و�صروط  �لاإن�صان  �صخ�صية  على  باأثره  �لعلم  يكاد 
و�لاإقد�م  �لحقائق  معرفة  )يعني  فالعلم  �لطهطاوي،  لرفاعة  �لذهني  �لان�صغال 
ويثمر  �ل�صنية  و�لمناقب  �لعلمية  �ل�صفات  �إلى  )يو�صل  وهو  بالاإدر�ك،  عليها( 

�لثمر�ت �لدنيوية و�لاأخروية(.

وهو )�أ�صرف ما رغب فيه �لر�غب و�أف�صل ما طلبه وجد فيه �لطالب و�أنفع 
�لنافع  بالعلم  و�إنما  كان  ا  �أيًّ بالعلم  ين�صغل  لا  وهو  �لكا�صب(.  و�قتناه  �كت�صبه  ما 

للاآخرين. ويدخل في �لعلوم �لنافعة �لعلوم �لعقلية �لنقلية: نظرية وعملية.

�صرورة  �إلى  بالعلم  بالتعريف  �لذهني  �ن�صغاله  يتعدى  هذ�  من  و�بتد�ء 
�ل�صعي لاكت�صابه عن طريق �لتعليم عبر طريق �لتربية لنقل �لمعرفة. وذلك نقلًا 

للمعارف �لتي ترقي �لاإن�صان لاأق�صى درجات �لفخر و�ل�صعادة.
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�لتي  �لعلوم  لتق�صيمات  د�ئمًا  يعر�س  �أن  �لطبيعي  من  يكون  هنا  من 
في  �لاجتماعية  و�لحياة  �لطبيعة  لقوى  �لمختلفة  �لمظاهر  بمعرفة  �ن�صغالًا  تعك�س 
�لمعرفة  نقل  عملية  �لعلمية، في  �لمعارف  ن�صر  وبكيفية  �لمعرفة  ��صتخلا�س  عملية 
�لم�صتخل�صة ولكنه يحيرنا بع�س �ل�صيء فيما يعطيه من تق�صيمات متباينة للعلوم 

في �أماكن ت�صمنها �صفحات موؤلفاته �لثلاثة.

بمعرفتها  �صرعية  علوم  بين  للعلوم  تق�صيمًا  �لاألباب(  )مناهج  في  يورد  فهو 
ير�صد جميع �لنا�س وبجهلها ي�صلون ولا يهتدون. وهي �لتف�صير و�لحديث و�لفقه 
و�أ�صول �لدين و�لنحو و�لمعاني و�لبيان و�لت�صوف، وعلوم عقلية )�لح�صاب و�لطب 
و�لفل�صفة �ل�صحيحة �لمر�دفة للحكمة...(، و�لفنون و�ل�صناعات )�لتي هي �أي�صًا 
علوم وعمليات من درجات �أخرى... وعليها مد�ر �نتظام �لممالك وتح�صين �لحالة 
�لمعي�صية للاأمم و�لاآحاد. ولكنه يعود ويفرق بين �لعلم و�لفن و�ل�صناعة: »�صاحب 
�لعلم �أو �لفن �أو �ل�صناعة ينبغي د�ئمًا �أن يجتهد في تكميل قو�عد علمه �أو فنه �أو 
�صناعته �أ�صولًا وفروعًا و�جتهادً� و��صتنباطًا«. في خ�صم حديثه عن هذ� �لتق�صيم 
و�ل�صناعات  �لفنون  عن  �لكلام  ب�صدد  وهو  �صمنًا  �إلا  )بالاقت�صاد(  نح�س  لا 
)لعلوم هي �لاأخرى( معتبًر� �إياها )مد�ر �نتظام �لممالك وتح�صين �لحالة �لمعي�صية 

للاأمم و�لاآحاد(.

�لاأول(  )�لعلم  ي�صميه  ما  تحت  �لعلوم  من  عددً�  يجمع  �آخر  تق�صيم  وفي 
�لذي ي�صم علم تدبير �لاأمور �لملكية )علم �ل�صيا�صة(.
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وعلم �أحو�ل �لبلد�ن وم�صالحها وما يليق بها )علم �لاإد�رة( وعلم �لاقت�صاد 
في �لم�صاريف وعلم تدبير �لمعاملات و�لمحا�صبات و�لخازند�رية وحفظ بيت �لمال 
)�لمالية(، تفرقة لمكونات هذ� )�لعلم �لاأول( عن �لعلوم �لاأخرى �لتي يدخل فيها 
كثير من �لعلوم �لتطبيقية. هنا يظهر )�لاقت�صاد( بالا�صم �صمن �لمجموعة �لد�خلة 
في )�لعلم �لاأول( �لذي ي�صم فروع معرفة تن�صغل بمظهر �أو �آخر من مظاهر �لن�صاط 

�لاجتماعي )للمملكة(.

لتقويم  �لنحو  �لاأربعة:  �لعلوم  »مد�د  �أن  مفكرنا  يقرر  ثالث  مجال  وفي 
�لل�صان و�لطب لتقويم �لاأبد�ن و�لحكايات لتقويم �لمروء�ت وح�صن �لتدبير لتقويم 

�لمعا�صات«.

و�لمق�صود بالاأخير )�إد�رة �لن�صاط �لاقت�صادي لتر�صيده(. هنا يظهر �لاقت�صاد 
بالم�صمون �لاأولي للن�صاط.

وفي مجال ر�بع يعدد مفكرنا »علوم �صريفة ينتفع بها ونحتاج �إليها في �لدولة 
و�لوطن« ذ�كرً� �لطب و�لهند�صة و�لريا�صيات و�لفلكيات و�لطبيعيات و�لجغر�فيا 
و�لتاريخ وعلوم �لاإد�رة و�لاقت�صاد في �لم�صاريف و�لفنون �لع�صكرية وكل ما كان 
�لريا�صية«  وغير  �لريا�صية  �لعلوم  بذلك  »جامعًا  �صناعة.  �أو  فن  في  مدخل  له 
ومفرقًا بينها وبين �لفنون �لتي تتمثل في »معرفة �صناعة ل�صيء على ح�صب قو�عد 
قو�عد عملية(  �إلى  فنون عقلية )تحتاج  يفرق في د�خلها بين  و�لتي  مخ�صو�صة«، 
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وفنون علمية، �أي حرف. هنا يظهر علم �لاقت�صاد في �لم�صاريف لي�س فقط بالا�صم 
ا كانت �لتق�صيمات فهو يوؤكد في �أكثر من مكان �أن  و�إنما كذلك ب�صفته علما. �أيًّ
كما  ا،  خا�صًّ معنًى  للاقت�صاد  يحمل  تاأكيد  وهو  ببع�س«  مرتبط  �لعلوم  »بع�س 
�صيتبين لنا عندما نتعرف على ت�صوره للن�صاط �لاقت�صادي ومكان هذ� �لن�صاط في 
مجمل �لحياة �لاجتماعية. هذ� �لتاأكيد يت�صمن )�رتباط �لعلوم �لحقيقية بالعلوم 

�لاأدبية(.

ثانيًا: �لن�صاط �لقت�صادي

تتردد  فكرة  )�لتاآن�س(.  نحو  يميل  فهو  بطبعه  �جتماعي  حيو�ن  �لاإن�صان 
لابد  مح�صو�صة  »�حتياجات  للاإن�صان  �لمجتمع،  في  �لثلاثة.  �لموؤلفات  عبر  كثيًر� 
تمثل  وهذه  و�للبا�س...«  �ل�صكن  �إلى  و�لاحتياج  �لغذ�ء  �إلى  كالاحتياج  منها، 
عنها  �لا�صتغناء  بعدم  �لعادة  وبع�صها حكمت  �صرفة  طبيعية  بع�صها  وجد�نيات 
ا، م.د ]�إ�صارة �إلى تعليقات وتو�صيحات  )�أي �إن بع�س �لحاجات يتحدد �جتماعيًّ
معد �لورقة �لبحثية محمد دويد�ر[( وللاإن�صان كذلك »�حتياجات عقلية معنوية 
لا محي�س عنها كالاحتياج �إلى �لتاآن�س �لعام و�لاجتماع �لعام، وما ي�صتتبعانه من 
�حتياج �إلى �لتربية �لتهذيبية و�لتعليمات �لاأدبية... و�أكمل �لاآد�ب �أدب �لعلم 
و�لعمل«. �إذ� كان للاإن�صان مثل هذه �لاحتياجات �لمح�صو�صة و�لمعنوية، وكانت 
�لحاجات مر�صحة للتز�يد و�لتطور بحكم »�أن �لعادة تحكم بعدم �لا�صتغناء عنها« 
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و�لعاد�ت �لاجتماعية متغيرة في �ل�صيرورة، فكيف يكون �إ�صباع هذه �لحاجات في 
�إطار )�لاجتماع �لعام(؟

�إذ� كان �لاإن�صان يميل نحو )�لتاآن�س( فهو في �لمجتمع يتحرك نحو �لتمدن. 
وللتمدن �أ�صلًا:

تمدن مادي وهو �لتقدم في �لمنافع �لعمومية كالزر�عة و�لتجارة و�ل�صناعة... ( 1)
)ولا  �لعمر�ن  لتقدم  لازم  وهو  �ليد  و�صناعة  �لعمل  ممار�صة  على  ومد�ره 

يكون ذلك �إلا بتقدم �ل�صنائع و�لفنون(.
تمدن معنوي، وهو �لتمدن في �لاأخلاق و�لعو�ئد و�لاآد�ب.( 2)

�لتمدن �لمدني يتحقق �إذن بالن�صاط �لاقت�صادي �لذي هو �صروري لدو�م 
ولم  �لحياة  تدم  �لنف�س لم  قو�م  هي  �لتي  �لمادة  �نعدمت  »�إذ�  �إنه  �لحياة، حيث 
ت�صتقم �لدنيا لاأجلها. فاإذ� تعذر على �لاإن�صان �صيء من معاي�س �لدنيا لحقه �لوهن 
و�لاختلال في دنياه بقدر ما تعذر من �لمادة عليه«، و»�لمال هو محقق �لاآمال... 
و�أ�صل �ل�صوؤود و�لريا�صة«، �أي �لجاه �لاجتماعي، كما �أن »�لقلوب لا ت�صتمال �إلا 
ا لدو�م �لحياة. فهو غير مق�صود لذ�ته  بالمال«. و�إذ� كان �لن�صاط �لاقت�صادي �صروريًّ
�أفر�د �لمجتمع وعند تحقيق م�صتوى معين من �لاإ�صباع قد  و�إنما لاإ�صباع حاجات 
يتجه �لتف�صيل �لاجتماعي �إلى مزيد من وقت �لفر�غ لممار�صة ن�صاطات �جتماعية 

�أخرى.
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ت�صم  �لتي  �لعمومية  �لمنافع  يتمركز في  �لذي  �لاقت�صادي  �لن�صاط  هو  ذلك 
لم�صلحة  يفعل  ما  كل  لتغطي  �لمنزل...  من  تبد�أ  �لمعا�س،  تدبير  »في  عليه  �تفق  ما 
تخ�س بلدة �أو مدينة �أو مملكة لر�حة �أهلها وتنظيم �أحو�لهم«. �أما مجالات �لن�صاط 
ونتاج حيو�ن  زر�عة  نماء  �أوجه:  �أربعة  �لمعرفة  �لمكا�صب،  »وجهات  فهي  �لاقت�صادي 
ت�صبح مجالات  �لزر�عة  �إلى  �لحيو�ن  تربية  ن�صاط  وبرد  وربح تجارة وك�صب �صناعة. 
�لن�صاط �لاقت�صادي متمثلة في ثلاثة: �لزر�عة و�لتجارة و�ل�صناعة يقدمها �أحياناً على 
�أنها جوهر �لمنافع �لعامة، ويبرز �أحياناً �أخرى �أنها تمثل �لمر�تب �لثلاث �لاأ�صلية للمنافع 
�لعامة. وفيما يخ�س �ل�صناعة يقدمها مفكرنا بمفهومين: مفهوم �صيق بمعنى »�لتقدم 
في �لبر�عة و�لمهارة، كفن به ي�صتولي �لاإن�صان على �لمادة �لاأولية �لتي خلقها �لله لاأجله 
ي�صتدعيها  بهيئات جديدة  فيجهزها  �لاأولية  بها على �صورتها  ينتفع  �أن  مما لا يمكن 
هنا  �لاأمر  �لاإن�صان،  للبا�س  و�لقطن  �ل�صوف  �إليها �لحاجة كت�صغيل  �لانتفاع وتدعو 
�لزر�عة  �لمتمثل في  �لاأولي  �لن�صاط  ناتج  ي�صتخدم  تحويلي  كن�صاط  بال�صناعة  يتعلق 
�أعم  �آخر على  �لتعدين. ولكن كلمة »�صناعة« تطلق بمعنى  �أو  �ل�صيد  �أو  �لرعي  �أو 
من �لاأول فتعرف باأنها من �لاأعمال و�لحركات �لم�صاعدة على تكثير �لغنى و�لثروة 
وتح�صيل �ل�صعادة �لب�صرية، فتعم �لت�صغيلات �لثلاث �لزر�عية و�لتجارية و�ل�صناعية. 
وبهذ� �لتعميم تغطي �ل�صناعة كل عمل بتحويل قوى �لطبيعية في مر�حله �لمختلفة، 
�إلى منتجات �صالحة لاإ�صباع �لحاجات. وبوجود �لتجارة و�لبيع نكون ب�صدد ن�صاط 
�لمبا�صر لحاجات من  �لاإ�صباع  بق�صد  �لبيع ولي�س  بق�صد  �لاإنتاج  فيه  يتم  �قت�صادي 
يقومون بالن�صاط �لاإنتاجي، �أي �أننا نكون ب�صدد �قت�صاد مبادلة يقوم على �ل�صناعة 
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باأو�صع مفهوم لها. �إن �صح هذ� �لتعبير يكون موؤلفنا قد فرق بين �لن�صاط �ل�صناعي 
�لن�صاطات  �لر�أ�صمالي  �لاقت�صاد  معه في  تتحول  كن�صاط  و�ل�صناعة  �لتقني  بمفهومه 

�لاأخرى �إلى �صكل من �أ�صكال �ل�صناعة.

باختلاف  »يختلف  و�صناعته،  وتجارته  بزر�عته  �لاقت�صادي،  �لن�صاط  هذ� 
�لمملكة  �إقليم  لطبيعة  وفقًا  تتنوع  �لن�صاطات  هذه  فروع كل من  �إن  بل  �لبلاد«، 
�لمخ�صبة  �لاأر�س  من  خا�صة  مو�رد  من  �لاإقليم  به  يتمتع  لما  وفقًا  �أي  و�أهلها، 
بالمو�رد  كذلك  و�إنما  فقط  �لحالية  �لمادية  بالمو�رد  هنا  يتعلق  لا  و�لاأمر  و�لمعادن. 
وحيو�ناتها  �أر�صها عجيبة  بال�صود�ن وخ�صوبة  مثلًا  لذلك  وي�صرب  �لاحتمالية. 
نجيبة و�أخ�صابها جيدة ومعادنها متعددة. ولا يقت�صر �لاأمر على �ختلاف �لن�صاط 
�إن كيفية ممار�صته وم�صتو�ه يتغير�ن مع �لوقت،  �لاقت�صادي من بلد �إلى بلد، بل 
�إذ �إن �أحو�ل �لمنافع �لعمومية تختلف بتنقل �لاأحو�ل وتغير �لاأدو�ت... ويجتهد 
كل �إن�صان في �لح�صول على ما بلغه من �لو�صع في �صنائع زمانه ما ��صتح�صن عرفًا 
�لمجرد  �لت�صور  �أكثر في هذ�  يتعمق  �إن مفكرنا  بل  و�أو�نه.  من مح�صنات ع�صره 
نتيجة  �أن  يتبين  حين  �لاقت�صادي  �لن�صاط  نوع  كان  ا  �أيًّ �لاإنتاج  عملية  ل�صروط 
عملية �لاإنتاج تتوقف على �لمعرفة �لجيدة �لتي تتو�فر لدى �لعامل بالتعرف على 
عملية �لعمل ذ�تها )�آخذً� �لزر�عة مثلًا( وتق�صيم �لعمل �إلى �أق�صام و�لوقوف على 
هذه  ل�صنعته...  �لم�صهلة  �لعن�صرية  �لاآلات  من  به  ي�صتعين  ما  خ�صائ�س  معرفة 
�أن تو�فر �صروط  �أدو�ت عمل هو يحدثنا هنا في �لو�قع عن  �لاأ�صياء �لم�صهلة هي 
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جيدة  معرفة  �لعامل  لدى  كان  �إذ�  �إلا  �لجيدة  �لنتيجة  يعطي  لا  �لاإنتاج  عملية 
�لتي  و�لمو�د  ي�صتخدمها  �لتي  �لعمل  وباأدو�ت  �لمتتالية  بخطو�تها  �لاإنتاج  بعملية 
يحولها ومعرفة بمتطلبات كل خطوة من هذه �لخطو�ت، بعبارة �أخرى هو يتحدث 
عما تت�صمنه هذه �لعملية من و�صط تقني يتحدد بنوع �لقوة �لعاملة وما ت�صتخدمه 
�أدو�ت عمل ومو�د مو�صوع �لعمل وما يتوفر لديها من معرفة في �صاأن هذه  من 

�لمو�د وتلك �لاأدو�ت وفي �صاأن خطو�ت تحقيق عملية �لعمل.

�أنماط �لحياة �لقت�صادية:

و�إذ� كان �لن�صاط �لاقت�صادي يختلف من بلد �إلى �آخر وتتغير كيفية ممار�صته 
بتنقل �لاأحو�ل وتغير �لاأدو�ت فاإن هذ� �لتغير يتحدد ويتحقق عبر �أنماط للحياة 

�لاقت�صادية عرفها تاريخ �لعمر�ن �لب�صري.

ولبيان ذلك نبد�أ من فكرة يمكن تو�صيفها بات�صال ح�صار�ت �لمجتمعات 
ت�صير حركة  �أن  �إلى  �لع�صرية  و�لاأوقات  �لاأحو�ل  �أدت  ما  فاإذ�  للعالم:  �لمختلفة 
تياأ�س  لا  �لمجتمعات(  )�أي  �لجمعيات  تقدم  من  عنها  ينتج  بما  طبيعية  �لعمل 
�أن تاأخذ حظها من بر�عة �لعمل لا�صيما  ملة من �لملل ولا دولة من �لدول من 
بالماآثر  �لاأمم  �صبقت جميع  �لتي  م�صر  كديار  و�فر  ن�صيب  �صابقة  فيه  لها  كان  �إذ� 
�لغربية، وكباقي �لدول �لاإ�صلامية �لتي جددت فيما �صلف �أنو�ع �لمعارف �لب�صرية 
ممالك  جميع  �أرجاء  ��صتنارت  �آثارها  ومن  �لمدنية.  و�لتقدمات  �لعمومية  و�لمنافع 
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�لدنيا ثم تنقلت مز�ياها �إلى غيرها وتكاملت �لمز�يا في ذلك �لغير حتى �أر�د �لله 
�صبحانه وتعالى �أن �أنو�ر �لمعارف �لفرعية �نت�صرت في هذ� �لع�صر على �آفاق �أ�صولها 
باجتهاد �لمجتهدين و�هتد�ء �لمهتدين و�قتد�ء �لمقتدين و�لح�صول على ما عجز عنه 
�صائر �ل�صلف �لمتقدمين فتو��صل �لح�صار�ت يتحقق حول تو��صل حركة �لعمل 
وبر�عته، فمنذ �أن تمحورت �لح�صارة �لم�صرية �لقديمة حول �لعمل حين كان قدماء 
�لم�صريين من �لاأزمان �لخالية و�لقرون �لبالية يعانون �لاأعمال �لعجيبة ويجتهدون 
في �إنجاز �لاأ�صغال �لغريبة... وينفرون بهذ� من �لفتور و�لك�صل ويتجدد �لم�صتوى 
�لح�صاري في تو��صله في �أية لحظة تاريخية بمدة �صيطرة �لاإن�صان على �لطبيعة عبر 
�آثارً�  بالتدريج  للنا�س  فيه  ن�صاهد  هذ�  ع�صرنا  من  يبين  كما  �لاقت�صادي  ن�صاطه 
� وبحرً�... �صرعة �لمخابر�ت �لتلغر�فية(. وهذ�  عجيبة )��صتعمال �لقوة �لتجارية برًّ
دليل على �أن �لتاأثير�ت �لطبيعية في قب�صة �لت�صرفات �لاإن�صانية. لاأن �لطبيعة هي 
�لحاكمة للاإن�صان بل �لمذللة �إليه. ومن هذ� يظهر �أن هذ� �لع�صر مبد�أ للتقدمات 

�لتي تكون في �لم�صتقبل.

�لمر�حل  في  �لاقت�صادية  للحياة  مختلفة  �أنماط  برزت  �لم�صيرة  هذه  وعبر 
�لمختلفة للتطور �لاجتماعي.
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ففي �لف�صل �لخا�ص بحالة �لمنافع �لعمومية )�أي �لن�صاط �لقت�صادي( ( 1)
في �لأزمان �لقديمة دون �أن يحدد لنا �لمكان و�إن �أ�صار فيما بعد �إلى دولة 
�أ�صلوب  لنا  يو�صف  �لف�صل  هذ�  في  نقول  و�لرومانيين،  �ليونانيين 

�لإنتاج على �لنحو �لتالي:
�أننا ب�صدد ن�صاط �قت�صادي تمثل في �لزر�عة في �لغالب وتلعب �ل�صناعة دورً� 	

)�أغلب  ب�صيطة  ن�صاطات  كلها  وكانت  و�لتجارة.  �لمبادلة  محدودً� وكذلك 
�لظن �أن يقي�س ذلك بمعيار �لع�صر �لذي يعي�س فيه �إذ يتحدث عن ��صتير�د 

من�صوجات �صاذجة من م�صانع لي�صت كثيرة �لاآلات �لمتفننة(.
 فيما يخ�س �لزر�عة كانت �لاأر�س �لخ�صبة مملوكة )لرب �لاأر�س(، ي�صتثمرها 	

وي�صتولي على فائدتها. وكان رب �لاأر�س يتملك كذلك �لمو��صي و�ل�صباخ 
و�آلات �لحر�ثة وكان �لحر�ثون و�لعملة في �لقرى و�لبلاد ملكًا لمالك �لاأر�س 
بالتبعية �أو �أرقاء بال�صر�ء. وكان �لعبيد و�لفلاحون �لمتعبدون )هل يت�صمن 
»يحرثون  �لزر�عي:  بالعمل  يقومون  م.د(  و�لقن؟  �لعبد  بين  تفرقة  ذلك 
بيت  �إلى  وينقلو� مح�صولها  يح�صدوها  �أن  �إلى  يبذرونها  وي�صوونها  �لاأر�س 
)�للزومية(.  �ل�صرورية  �لمنتجات  على  قا�صرً�  �لمح�صول  وكان  �صيدهم«. 
ممن  عتقاء  �أو  �ل�صيد  عبيد  باأكبر  منوطة  �لزر�عة  ومبا�صرة  �لفلاحة  »نظارة 
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عمله،  نظير  في  خا�س  مرتب   - معتوقًا  ولو   - له  ولي�س  منهم.  ي�صتنجيه 
بل معي�صته في بيت �صيده كالعبد وعليه مطعمه وملب�صه في نظير �لانتفاع 
�لحرية  كانت  �لزر�عة.  في  �لمبا�صرين  �لمنتجين  عبودية  جانب  �إلى  بخدمته 
�أمثالهم...« فالعمل  في تلك �لاأوقات م�صئومة على من يعتق منهم ومن 

�لعبودي كان �إذن ركيزة �لاإنتاج �لزر�عي.
فيما يتعلق بال�صناعة كانت محدودة وقا�صرة �أي�صًا على �لاأمور �للزومية... 	

�إذ ي�صطنع ما تدعو �لحاجة �إليه للملب�س و�لمطعم وما �أ�صبه ذلك بما ت�صتدعيه 
فكانو�  هينة.  وعملياتهم  قليلة  �لاأقدمين  ت�صغيلات  وكانت  فقط.  �لحاجة 
ي�صتخرجون �لمعادن وي�صطنعون �لاأ�صلحة و�آلات �لحرب �لمعروفة في تلك 

�لاأزمان. وكان �لعمل في كل �لن�صاط �ل�صناعي موكلًا للعبيد.
وبالن�صبة للمعاملات بين �لاأهالي لم يكن عندهم �أخذ وعطاء )�أي تبادل( 	

ترد  �أي مقاي�صة  �لمبادلة كانت عينية  �إذ� وجدت  بينهم.  ج�صيم ولا تجارة 
على �لاأعيان )�أي �لدقيق( و�لاأ�صناف. لم يكونو� يعرفون �لنقود في �صورة 
�لاأجنبية  �لممالك  بع�س  مع  �لتجارة  بع�س  توجد  كانت  ودنانير.  در�هم 
�لاأكثر تمدناً للح�صول على )لو�زم �لزينة و�لتجمل و�لمن�صوجات �ل�صناعية 

�ل�صاذجة(، و�لهدف من هذه هو تحقيق �لربح.
مع تو��صع م�صتوى �لن�صاط �لاقت�صادي تو��صع �إير�د �لحكومة �لتي تكون 	

وظيفتها محدودة في زمن �ل�صلم.
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ثم يعرج على �لعرب في �لزمن �لقديم ليجد �أن حياتهم �لاقت�صادية تتحدد ( 2)
وملوكًا،  �صوقة  �لاأر�س  ي�صبحون في  رحالة  �لقديمة  �لاأزمان  كانو� في  باأنهم 
ومن ثم نكون ب�صدد �لن�صاط �لرعوي. ثم �إنهم يمار�صون قانون �لغزوة، �إذ� 
كانو� على غير بلادهم. وكانو� ذوي ثقافة رعوية محدودة �لمحتوى و�لعلم، 
�إذ »كانو� قبل �لاإ�صلام لا ي�صتغلون ببع�س �لعلوم �لعقلية �لمح�صة كالطب 
و�لح�صاب و�لمنطق ونحو ذلك«، وقد ��صتقرت بع�س �لقبائل في ملتقى طرق 
�لتجارة و��صتفادو� من �لتجارة بين قطبي �صبه �لجزيرة بح�صارتهما �لزر�عية 
في �ليمن، في �لجنوب �لغربي )رحلة �ل�صتاء( وفي �ل�صام في �ل�صمال )رحلة 
�ل�صيف(. فكانو� ي�صتغلون بالتجارة في �لبر بالاأخذ و�لعطاء مع �أهل �ل�صام 
�لهنود من  �أو  �ل�صام  �صو�حل  �أهل  به  تاأتي  فيما كانت  �ليمن  �أهل  �أو مع 
بلادهم فكانو� ينقلونه من �لبر �إلى جميع مو�طنهم �أو ينقلون ب�صائع مو�طنهم 

�إلى تلك �لبلاد للمفاو�صات.

»تقدم ( 3) على  �ل�صابقة  �لفترة  �إلى  ي�صنده  �لأوروبي  �لإقطاع  �صاأن  وفي 
�لجمعية )�أي �لمجتمع م.د( في �لبلاد �لاأوروبية وقبل �أخذها من �لتمدن 
�أنه  و�أقل تمدناً، م.د(. ويبين  توح�صًا  �أكثر  )�أي عندما كانت  �لاأوفر  بالحظ 
�أحد  بتمامه  ق�صم،  يتملك كل  �أق�صام.  �إلى  �لبلاد  تق�صيم  يقوم على  كان 
هذه  حكومات  �أهالي  �أكثر  يمثلون  كانو�  �لذين  من  كبار  و�أمر�ء  �لملتزمين 
فيما  »م�صتقلاًّ  منهم  وكان كل  م.د(.  �لحاكمة  �لطبقة  �أفر�د  )�أكثر  �لبلاد 
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يملكه، ينفذ قانونه وي�صتبد بر�أيه وم�صتعبدً� لما فيه من فلاحين و�أهال وعباد«، 
�لزر�عة وما يرتبط بها من حرف �صناعية. وفي مقابل  بالعمل في  يقومون 
لولاة  �لمعلوم  �لمقرر  �لخر�ج  يدفعون  هم  �لتملك  وذلك  �لا�صتغلال  هذ� 
بينهم  فيما  �لعلاقات  �أدت  و�إذ�  تبعية �صعيفة لمملوكهم،  �لاأمور، كتابعين 
�إلى �لت�صاحن فحل �لنز�ع يكون عن طريق �لمبارزة ثم يعر�س لمرحلة تحول 
�لاإفرنجية  و�لغزو�ت  �ل�صليبية  �لحروب  �أن  فنجد  �لتنظيم،  من  �لنوع  هذ� 

كانت مكلفة لاأفر�د �لاإقطاع خا�صة �أن »�أزمة �لغزو قد طالت«.

عن 	 �لاإقطاع  �أمر�ء  بابتعاد  �أ�صهمت،  قد  �لحروب  هذه  �أن  يبدو  ونقول 
�إقطاعيتهم وتدهور مركزهم �لمالي، في �إ�صعاف هذ� �لتنظيم �أو حتى فقدها 
�لموقف  ��صتغلال  في  بدءو�  �لذين  �لمدن(،  )�أي  �لنو�حي  لاأهل  بالبيع 
باإد�رة �لمدينة وحق تنظيم تمتع  بالح�صول على حقوق لهم في �لا�صتقلال 
�أهلها بالحقوق �لمدنية في مقابل �أمو�ل يتخلون عنها لاأمر�ء �لاإقطاع. وهكذ� 
تمتع �أهل �لنو�حي من ذلك �لوقت بالمز�يا �لاأهلية و�لحقوق �لمدنية وتملكو� 
�لاأوروبية  �لمدينة  �إعتاق  نتج عن  وقد  �لتبعية.  ربقة  �لاأملاك وخرجو� من 
)�لتي كانت تحتوي طبقة �لتجار و�أرباب �ل�صناعات �لحرفية(، �أولًا، جني 
�لثمار بتنمية ن�صاط �أهلها وتركيم �لثرو�ت، ثانيًا، قيام �لدولة �لمركزية وتمكين 
�لدولة، حيث �صارت جميع �لنو�حي بالمملكة تابعة له مبا�صرة دون تو�صط 
�لملتزمين و�لاأمر�ء و�لاأ�صاتيذ و�لكبر�ء؛ لاأن �لنظام �لعمومي في �لدولة �إنما 
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يتم بوحدة �لحكومة... ورف�س مذهب �ل�صيادة �لاأر�صية... ونبذ طرق تعدد 
�لاأحكام �لمختلفة ليحل محله تنظيم موحد.

�لبلاد  باأحو�ل  �لمماليك(  عهد  �لم�صرية في  )�لديار  �أو�صاع  مفكرنا  وي�صبه 
من  �لنوعين  بين  كيفية  فروقًا  هناك  �أن  و�لو�قع  �لاإقطاعي.  �لع�صر  في  �لاأوروبية 
�لتنظيم �لاجتماعي. فروقًا تنجم في �لو�قع عن عو�مل تاريخية يعيها مفكرنا كل 
�لمركزية  �لدولة  ظاهرة  يعرف  �لم�صري  �لمجتمع  �أن  �أولًا، في  �أهمها  يتمثل  �لوعي 
�صمان  عبر  �لاأقل  على  �ليومي،  �لاقت�صادي  �لن�صاط  في  �لمحوري  �لدور  ذ�ت 
في  �لدولة  �أن  حين  في  �لخ�صبة  �لاأر�س  على  و�لحفاظ  �لري  تكنولوجيا  و�إد�رة 
�أوروبا �لاإقطاعية كانت مجز�أة باعتبار تجزئة �ل�صلطة �لفعلية، عبر �لقانون، فاإن �أمر�ء 
�لاإقطاع »�لتابعين تبعية �صعيفة لمملوكهم« )مناهج �لاألباب، �س363(، وباعتبار 
ثاني  ويتمثل  �ليومية.  �لمدنية  �لحياة  لتنظيم  �لاإد�ري  للجانب  �لكني�صة  �حتكار 
هذين �لعاملين في �أن تاريخ �لتطور �لاجتماعي في م�صر لم ينته بالفلاح في �لعهد 
�لو�صع في �لاإقطاع �لاأوروبي، �لذي  قانوناً على عك�س  �إلى مركز �لقن  �لمملوكي 
ا. في �لع�صر �لمملوكي ق�صمت  ا وقانونيًّ كان لغالبية �لفلاحين مركز �لقن �قت�صاديًّ
و�لاأمر�ء  قر�ريط  باأربعة  �ل�صلطان  �خت�س  قير�طًا  وع�صرين  �أربعة  �إلى  م�صر  �أر�س 
بع�صرة و�لاأجناد بالع�صرة �لمتبقية. كما وجدت بع�س �لملكية �لحرة )ملكية �لاأثر( 
وملكية �لوقف من ع�صور �صابقة. وكانت �لقاعدة �لعامة �أن �لاإقطاع �صخ�صي لمدة 
محدودة �أو لحين �لعزل �أو لمدى �لحياة ثم تعود �لاأر�س د�ئمًا �إلى �ل�صلطان ومن ثم 
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لم يتعلق �لاأمر بجزء من ملكية جماعية لطبقة �لاأ�صر�ف يورث، كما كان �لحال 
في �أوروبا.

في ( )) تقوم  �لتي  �أي  �لحالية،  �لقت�صادية  �لحياة  بنمط  �لأمر  تعلق  فاإذ� 
على  مقوماته  تجميع  فيمكن  وم�صر،  فرن�صا  بين  عا�صها  �لتي  �لفترة 

�لنحو �لتالي:

�أننا ب�صدد ن�صاط �قت�صادي يتمثل في �لزر�عة و�ل�صناعة و�لتجارة يتحقق 
�لمدنية، وهو حق  �أهلها حق من حقوق  جميعه )�أي مجتمع م.د.( يتحدد عند 
�لتملك. فاإذ� كانت �لملكية و�ردة على �لاأر�س �لخ�صبة حينئذ، كل فرد من �أفر�د 
للحرث  نف�صه  يوؤجر  لاأن  م�صطر  فيها  و�لعمل  �لفلاحة  بحرفة  محترف  �لجمعية 
عاملًا...  �أجيًر�  بو�صفه  �لاأر�س  مالك  عند  ويدخل  بحرفته  ليتعي�س  و�لغر�س 
يطرح  هو  �لاأجرية(،  )هوؤلاء  بين  بالتناف�س  ينتق�س  �لذي  �لاأجر  على  يح�صل 

بو�صوح فكرة قيام �لن�صاط �لاقت�صادي �لمعا�صر على عمل �لاأجير.

وقد �صارت �لزر�عة و�لتجارة و�ل�صناعة »ت�صتعدي ر�أ�س �لمال وتبني على 
�أ�صول ومحا�صبات دقيقة« بطبيعة �لحال لح�صاب �لربح �لم�صتهدف، على عك�س 

�لن�صاطات �ل�صاذجة �لب�صيطة �لتي كانت في قديم �لزمان.
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مملكة  في  مت�صعة  �لعظيمة(  �لثروة  منابع  هي  )�لتي  �لتجارة  كانت  ومتى 
تن�صرف فيها �لهمم �إلى �لت�صبث بالاأرو�ح �لحقيقية وت�صتد �لرغبات في �لاأ�صباب 
بالقوى  �ل�صناعية  �لقوة  تمكين  وفي  �لاأمو�ل  روؤو�س  لات�صاع  �لمكونة  و�لم�صببات 
�لعلمية من كل ما ي�صهل طرق �لمكا�صب ويحولها �إلى درجات كمالية مما يهتم به 

�لاآن لتقدم �لمنافع �لعمومية �أي �لن�صاط �لاقت�صادي.

�لجغر�فية  بالا�صتك�صافات  وذلك  �ل�صوق،  بتو�صيع  �لتجارة  وتتو�صع 
ود�خل  �لع�صم،  ر�أ�س  وطريق  �إفريقيا،  حول  و�لطرق  �لجديد  �لعالم  )�كت�صاف 
�لدولي،  �لنقل  على  �لدولية  �لتجارة  �آفاق  تتوقف  كما  �لنيل(.  ومنابع  �إفريقيا 
�لذي يتمثل في �لمقام �لاأول في �لنقل �لبحري، بف�صل �ختر�ع �ل�صفن �لتجارية 
و�صق قناة �ل�صوي�س وفتح برزخ بنما، كذلك �لنقل �لبري �لذي ي�صهد نقلة كبيرة 
ولتو�صيع  �لاأمريكية.  �لمتحدة  �لولايات  في  وبخا�صة  �لحديدية،  �ل�صكك  باإن�صاء 
ثروة  منبع  �أن  �أح�صت  �لتي  �لاإنجليزية  �لدولة  قامت  �لخارجية  �لتجارية  �ل�صوق 
�لتامة،  �إلى �لحرية  �لتجارة و�ل�صناعة، وكلاًّ منهم يحتاج  �إلا من  ينتج  �أهاليها لا 
و�إلى �لا�صتجلاب و�لتوزيع للب�صائع �لمختلفة و��صتح�صال �لاأثمان وتكثير �أمو�ل 
�صا�صعة  بلاد  بفتح  �لدولة  هذه  قامت  م.د(...  �لمال،  ر�أ�س  تركيم  )�أي  �لمملكة 
وتجارتهم  �صناعتهم  لتقديم  �لاأكبر  �لمحيط  �لبحر  وجز�ئر  �إفريقيا  وبلاد  �لهند  في 
�أهالي  بالاأخذ و�لاإعطاء )�أي �لمبادلة، م.د( ليعود ذلك كله بالفو�ئد �لجمة على 
مملكتهم بالاأ�صالة وعلى غيرها بالتبعية. وقام بمثل هذ� �لفتح غيرهم من �لممالك 
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لهذه  ويقال  وغيرهم.  و�لفلمنك  و�لفرن�صاوية  و�لبرتغال  كالاإ�صبانيين  �أوروبا  في 
�لحركة �لتقدمية �إندوني�صيا كولونيلية، يعني �لتجارة �لخارجية �لتي هي في �لو�قع 
حركة �لمد �لكولونيليي لاأوروبا �لغربية. هل يمثل تو�صيف رفاعة �لطهطاوي لهذه 
�لحركة بالتقدمية �صدى للفكرة �لتي كانت �صائعة في �لفكر �لاأوروبي في �لن�صف 
�أن  يمكن  �لمال  ر�أ�س  لقوى  �لكولونيلية  �لممار�صة  باأن  ع�صر  �لتا�صع  للقرن  �لثاني 
تمثل بالن�صبة ل�صعوب �لم�صتعمر�ت ع�صا �لتاريخ غير �لو�عية �لتي ت�صهم في �إثارة 

�ل�صعوب وتمردها على مجمل �لنظام �لاجتماعي �لر�أ�صمالي؟

ويقرر مفكرنا �أخيًر� �أن نمو �لن�صاطات �لاقت�صادية �لاآن رهن بح�صن ترتيب 
و�إبعاد  �للازمة  �لميز�نيات  بعمل  �لفا�صلة،  �لحريات  باإعطاء  �لعادلة،  �لحكومات 
�لاحتكار. وبالكلام عن �أد�ء )�لحكومات �لعادلة( نكون قد �قتربنا من �لاإطارين 
كما  �لمعا�صر  �لمجتمع  في  �لاقت�صادي  �لن�صاط  لممار�صة  و�ل�صيا�صي  �لاجتماعي 

يت�صورهما رفاعة �لطهطاوي.

ثالثًا: �لإطار �لجتماعي و�ل�صيا�صي للن�صاط �لقت�صادي

نحن هنا ب�صدد نوع من �لاإطار �لتحليلي لما يورده مفكرنا في �صاأن �لن�صاط 
�لاقت�صادي يدمج عند تحديد معالم هذ� �لاإطار، بين ما يخ�س �لهيكل �لاجتماعي 
مع  تفاعله  في  �لاقت�صادي  للن�صاط  حركة  في  يتبلور  �لذي  �لاجتماعي  و�لاأد�ء 
لي�س  فكره  يبد�أ  �لاإطار  هذ�  معالم  تحديد  في  �لاأخرى.  �لاجتماعية  �لن�صاطات 



 محمد دويد�ر
10861086

فقط من �صرورة �لعمر�ن �لب�صري )قارن �بن خلدون( و�إنما كذلك »من �حتياج 
�لانتظام �لعمر�ني �إلى قوتين عظيمتين، �إحد�هما �لقوة �لحاكمة �لعمومية �لجالبة 
�لاأهلية،  �لقوة  وهي  �لمحكومة.  �لقوة  هي  وثانيهما  للمفا�صد،  و�لد�رئة  للم�صالح 
في  �لاإن�صان  �إليه  يحتاج  فيما  �لعمومية  بالمنافع  �لمتمتعة  �لحرية  لكمال  �لمحرزة 
مبا�صرة ووجوب تح�صيل رزقه دنيا و�أخرى«. هو يطرح هنا في �لو�قع ق�صية �إد�رة 
حد  من  �لاجتماعي،  للاإطار  طرح  وهو  وللاأ�صخا�س.  للاأ�صياء  كاإد�رة  �لمجتمع، 
للم�صالح ود�رئة  �لقوة �لحاكمة جالبة  �أن تكون  يقوم عليه هذ� �لانق�صام:  �أدنى 
بالم�صتلزمات  �لقوة �لمحكومة محرزة لكمال �لحرية ومتمتعة  للمفا�صد و�أن تكون 
�لمادية للحياة. وهو ي�صند هذ� �لانق�صام �إلى نوع من �لتركيب �لاجتماعي �لطبقي 
وهو ما يبين �أنه ياأخذ بكرة �لتركيب �لطبقي و�إنما بمعنى محدد للطبقة. في تحديد 
معالم �لتحليلي ر�أينا - بهدف تحقيق �لو�صوح لما ن�صعى �إلى تقديمه - �أن نجمع �أولًا 
مقومات  بعد،  فيما  �لاقت�صادي، لنرى  للن�صاط  ا  �جتماعيًّ �إطارً�  �عتباره  ما يمكن 
ا  �لاإطار �ل�صيا�صي لهذ� �لن�صاط، وذلك رغم وعينا بعدم معقولية �لف�صل مو�صوعيًّ

بين �لمظهرين للاإطار �لتحليلي.

�لإطار �لجتماعي للن�صاط �لقت�صادي:( 1)

يتحدد هذ� �لاإطار بنوع من �لتركيب �لطبقي للمجتمع يجد قو�مه تعبيًر� 
في طبقات �أربع:
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طبقة ولاة �لاأمور.	
طبقة �لعلماء و�لق�صاة و�أمناء �لدين.	
طبقة �لغز�ة �لمجاهدين	
طبقة �أهل �لزر�عة و�لتجارة و�ل�صناعة.	

في تناوله لكل من وحد�ت �لتركيب �لاجتماعي هذه يركز مفكرنا على 
بها كل من هذه �لطبقات دون تمحي�س في هذ�  �لتي تقوم  �لوظيفة �لاجتماعية 
�لمجال، لاأ�صا�س هذ� �لتق�صيم �لطبقي للمجتمع وذلك رغم تعر�صه لذلك �لكلام 
�لخا�صة  �أفكاره  �لكلام عن  �صنر�ه عند  �لذي  �لنحو  �لزر�عي على  �لن�صاط  عن 

بالظو�هر �لاقت�صادية:

ففيما يخ�س طبقة ولاة �لاأمور )�س348 وما بعدها(، ي�صور مفكرنا لهذه 	
ملامحه  في  يبرز  لتنظيم  وفقًا  �لمجتمع  حكم  في  تتمثل  وظيفة  )�لطبقة( 
�لحاكمة  �لطبقة  تقوم  عندما  �لغربية  �أوروبا  في  ي�صود  بد�أ  �لذي  �لتنظيم 
باأعمال �لحكومة �لتي تتمثل �أركانها في ظل �لملكية في »قوة تقنين �لقو�نين 
وتنظيمها. قوة �لق�صاء وقوة �لتنفيذ. �لاأمر يتعلق في �لو�قع بالوظيفة �لتي 
قيامها  في  �لغربية  �أوروبا  بلد�ن  في  �لحاكمة  �ل�صيا�صية  �لطبقة  بها  تقوم 
ما  �إلى  يعود  ثم  �لاإد�رة«.  �أو في  �لملكية  �ل�صيا�صة  لفن  وفقًا  �لمملكة  باإد�رة 
في  و�لمعاملات،  للعباد�ت  بالن�صبة  �لاإ�صلامية،  �ل�صريعة  �أحكام  تتطلبه 
�صخ�س وخ�صال ولي �لاأمر، وفي و�صعه كخليفة لله على �لاأر�س، و�صنترك 
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�لكيفية �لتي يوؤ�صل بها هذ� لحين بلورة ملامح �لاإطار �ل�صيا�صي للن�صاط 
�لاقت�صادي.

�أما بالن�صبة لطبقة �لعلماء ورجال �لق�صاء ورجال �لدين فالان�صغال ين�صب 	
�صلوكهم  و�أنماط  �لوظيفية،  �لناحية  من  ماهيتهم،  تحديد  على  �لو�قع  في 
كثيًر�  ي�صتعين  )وهنا  يختارون  فيمن  تو�فرها  �لو�جب  و�ل�صفات  �لمختلفة 
�لمجتمع  وتاريخ  �لاإ�صلام  بين  �لق�صاء  تنظيم  وكيفية  �لتاريخي،  بالق�ص�س 
�لم�صري، وبيان �أكثر �لمذ�هب �لاإ�صلامية ملاءمة لولاة �لاأمور( وهو ي�صير في 
هذ� �لخ�صو�س �إلى �لمذهب �لحنفي، وم�صاألة �قت�صاء �لاأمو�ل �إلى �لمعاملات 

�لع�صرية، تنقيح �لق�صية و�لاأحكام �ل�صرعية بما يو�فق �ل�صريعة.

كبيًر� 	 مكاناً  يخ�ص�س  �لجهاد،  �أهل  �أي  �لمجاهدين،  �لغز�ة  طبقة  �صاأن  وفي 
�لمدينة  دولة  �بتد�ءً من  �لاإ�صلامية  �لدول  �لجهاد في  ن�صاط  للحديث عن 
�إد�رة  �لجهاد في  �أثناء  �لاأمر  ولي  نو�ب  هم  �لجنود  �أمر�ء  �أن  وكيف  �لمنورة 

�لحرب وبعد �لم�صاورة �إقر�ر �ل�صلم.

�أما �لطبقة �لر�بعة، طبقة �أهل �لزر�عة و�لتجارة و�لحرف و�ل�صنائع، فهو يجمع 	
فيها كل من تربطهم علاقات �لن�صاط �لاقت�صادي �صو�ء �أكانو� من �لفلاحين 
�أم �لمز�رعين �أم �أ�صحاب �لوحد�ت �لاإنتاجية �لحرفية �أم �أ�صحاب �لوحد�ت 
�لر�أ�صمالية �أم عمال �لاأجر�ء. وهو يقوم بهذ� �لجمع رغم وعيه باأن هناك من 
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�أهل �لن�صاط �لاقت�صادي من يملكون و�صائل �لاإنتاج ومن لا يملكون، ووعيه 
�لو��صح لظاهرة �لعمل �لاأجير و��صتخد�مه �أحياناً لا�صطلاح قوة �لعمل. 
وفي �صاأن هذه �لطبقة ي�صير �إلى �أنها كانت محل �ن�صغال محوري من جانبه 
�لن�صاط �لاقت�صادي.  بالمنافع �لعمومية وجوهرها  �لثاني �لخا�س  �لباب  في 
وفي معر�س حديثه عن هذه �لطبقة في خاتمة �لكتاب يقت�صر مفكرنا على 
ما يجب �أن تتحلى به هذه �لطبقة وتحر�س على تحقيقه، ب�صفة عامة، وعلى 

�أبناء �لوطن، ب�صفة عامة:

ا كانت طبقتهم. � تاأدية ما يجب عليه من �لحقوق لوطنهم �أيًّ

 �أن يت�صف كل ع�صو من �أع�صاء �لجمعية �لاأهلية بالاأمانة �لتي هي �أ�صرف  �
�لخ�صال �لتي تحتاج �إليها �لمعاملات.

�أن يقوم كل من �أبناء �لوطن »ببناء �لعمائر �لخيرية في �إطار ما يتعلق بفعل  �
�ل�صدقات«. �لمق�صود هنا �إقامة وحد�ت خيرية للخدمات �لاجتماعية.

لفك  � �لمرعية  �لاقتر��صات  وجمعية  �ل�صرعية  �ل�صلمية  �ل�صركات  �إقامة 
�ل�صو�ئق عن �أرباب �لاحتياجات من �أهل �ل�صناعة و�لزر�عة. �لمق�صود هنا 
وجود وحد�ت للاقتر��س �لح�صن تو�جه �حتياجات �أهل �ل�صناعة و�لزر�عة 

من �لتمويل عند �لحاجة.
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�لعلوم  � نظريات  في  �لم�صتجدة  م�صيرتها  في  �لمعارف  �صير  ��صتمر�ر  �صمان 
و�لفنون �ل�صناعية �لتي هي جديرة باأن ت�صمى »�لحكمة �لعمالية و�لطرق 

�لمعاي�صة«.

�لتو�صيع من د�ئرة تمتع �لمو�طنين بالحرية، كما تحقق عند �إلغاء نظام �لعهد،  �
وكما يتحقق باإقامة نظام »�لدو�ئر �لبلدية )�لحكم �لمحلي( �لمبني على تحرير 

رقاب �أهالي �لنو�حي من �صبح �لا�صتعباد«.

�بتد�ء من 	 يتحدد  �لقت�صادي  للن�صاط  �لإطار �لجتماعي  و�إذ� كان 
هذ� �لتركيب �لطبقي فاإن ملامح �لإطار تكتمل:

بما يحدده للدولة من دور في �لحياة �لاجتماعية و�لاقت�صادية �لذي يحقق 	
)بت�صبث �لحكومة بطلبات �لم�صالح �لوطنية( وقيام )�لاأهالي كل على قدر 
حاله باإيجاد �لم�صالح �لجزئية بح�صب ما يقت�صيه �لوقت �لحالي(. مع مر�عاة 
خ�صو�صية دور �لدولة في م�صر. »�إذ �إن م�صر �إذ� تو�فرت فيها �صروط �نتظام 
�لحكومة و�إ�صلاح و�صهولة و�صائل �لمنافع �لعمومية ورفع �لم�صار �لنيلية كثر 

خيرها وبرها و�إذ� �ختلت ف�صدت مز�رعها«.
�لحرية  وبخا�صة  �لاجتماعية من حرية  �لحياة  ي�صود  �أن  يتيقن  بما  وكذلك 

�لاقت�صادية �لتي هي �أعظم حرية في �لمملكة �لمتمدنة.
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قد يكون من �لمفيد �أن نثير، فيما يتعلق بتحديد مفكرنا للاإطار �لاجتماعي  �
على �أ�صا�س من �لتركيب )�لطبقي( للمجتمع، �لملاحظات �لتالية:

حقيقة �أنه يتحدث عن )�لطبقات( ولكنه في تو�صيفه للتركيب �لاجتماعي، 	
�جتماعية  طبقة  �إلى  ردهم  يمكن  �لذين  �لاجتماعية  �ل�صر�ئح  بين  يباعد 
و�حدة، ويجمع )في طبقة( و�حدة بين من يمكن �أن يمثل كل منهم طبقة 
مختلفة. وهو ما عنى في �لنهاية �أن مفهوم )�لطبقة( يفتقد )�لمعيار( �لذي 

يغير )معيارية( �لمفهوم.
�لت�صور  � في)مثالية(  ينغمر  يكاد  �لطبقات  بع�س  عن  حديثه  في  �إنه  ثم 

ا بالكينونة �لاجتماعية �لحقيقية �لظاهرة  �لعقائدي لبع�س �ل�صر�ئح، م�صحيًّ
في �صبيل بلورة ما يعتبره مفتر�صًا لاأن تكون عليه هذه �لكينونة.

للبناء  � ت�صويره  ياأتي  �لاجتماعية  )�لاأحو�ل(  بتاريخية  مفكرنا  وعي  ورغم 
�لطبقي موزعًا بين )حاكمي( �لخلق �لاقت�صادي )للدرجات( �لاجتماعية، 
�لنظرية  و�لت�صويرية  �لم�صري،  �لمجتمع  في  �لاجتماعي  �لتباين  ومرجعية 
للبناء �لاجتماعي في مرحلة �لانتقال �لاأوروبية نحو �لتكوين �لاجتماعي 
�لر�أ�صمالي )هذ� �لبعد �لاأخير يتح�ص�صه �لقارئ من مجمل �صياق �ل�صورة 
�لتي تبلورت لديه بالن�صبة للمجتمع �لفرن�صي في فترة عودة �لملكية ببع�س 
مظاهر ثيابها �لاإقطاعي في �إطار عملية �لتحول نحو �لموؤ�ص�صات �لاقت�صادية 

و�لاجتماعية ذ�ت �لطابع �لر�أ�صمالي(.
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ينبني على ذلك �أول �أن يكون من �ل�صعب: �

�لو�صول �إلى �صبكة �لعلاقات �لاجتماعية �لتي تعك�س علاقات �لقوى في 	
�لمجتمع.

�لتو�صل �إلى نمط )�لتفاعل( بين �لقوى �لاجتماعية �لذي يحدث �لتغيير 	
�لاجتماعي.

ما  بين  �لممكن،  �لتغير  ت�صور  عن  �لتنبيه  �ل�صهل  من  يكون  �أن  وثانيًا   -
يحدده تفاعل �لقوى �لمو�صوعية في �لمجتمع و�لتغير �لذي يتعين �أن يحدث �إذ� 
ما ح�صنت �لنو�يا وتو�فق �ل�صلوك �لفردي مع �لف�صائل �لتي يتعين �أن تتحلى بها 

�لنف�س �لب�صرية.

�لإطار �ل�صيا�صي للن�صاط �لقت�صادي:( 2)

مع �صرورة �لعمر�ن �لب�صري نكون ب�صدد �لاجتماعي في �لتجمع �لاإن�صاني 
ومع ما ي�صتلزم �نتظام هذ� �لعمر�ن من وجود قوتين: قوة حاكمة وقوة محكومة، نكون 
�لاجتماعي  �لتركيب  �ت�صاف  ومع  �لب�صري.  �لاجتماع  هذ�  في  �ل�صيا�صي  ب�صدد 
ا؟ نعتقد �أن �لاإجابة  بالطبقية هل ي�صبح من �لطبيعي �أن يكون �لنظام �ل�صيا�صي طبقيًّ
�لتي تاأتينا من مفكرنا بالاإيجاب، يزيد عليها �أن ينت�صر ل�صكل من �أ�صكال �لتنظيم 

�ل�صيا�صي �لطبقي، �لملكية، ويعززها بما ي�صبه �لحق �لاإلهي للملوك.
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�أو  �لجمعية  �إد�رة  من  �ل�صيا�صة،  بعلم  ين�صغل  هو  �لفكري،  �ل�صعيد  على 
�لعلمية(  �لعلاقات  فهم  من  �لم�صتمدة  �لحكمة  على  ترتكز  )و�ل�صيا�صة  �لمملكة. 
�لاإنجاب.  مظنة  �لاأ�صباب  ومبا�صرة  �لاأ�صباب  مبا�صرة  باأ�صبابها،  �لاأمور  بتعاطي 
�أر�صطو وجان  قر�أ  �أن مفكرنا  �إليها  �لتي رجعنا  �لثلاثة  ويت�صح من قر�ءة �لكتب 
�لثلاثة  للكتب  �لمدققة  �لقر�ء�ت  ومن  خلدون.  و�بن  ومونت�صكيو  رو�صو  جاك 
تاأثر، في ت�صوره للنظام �ل�صيا�صي �لاجتماعي كاإطار للن�صاط  �أن مفكرنا قد  نرى 
�لاقت�صادي بفكرتي �لنظام �لطبيعي و�لعقد �لاجتماعي. فياأتي �لنظام �ل�صيا�صي 
بتنظيمه �لقانوني كاأنه يقوم على �لتر��صي �لجماعي �لذي يعتبر جزءً� من �لنظام 
�لطبيعي، �أي »كاأن �لهيئة �لاجتماعية موؤلفة من �أهالي �لمملكة ت�صامنت وتو�طاأت 
�أن  للباقين  �صمن  �أفر�دهم  من  فرد  كل  و�أن  لبع�س،  بع�صهم  حقوق  �أد�ء  على 
ي�صاعدهم على فعلهم كل �صيء لا يخالف �صريعة �لبلاد«... و�إنما في �إطار »�لحكم 
�لطبيعي، �لم�صتند �إلى �لفعل، �لذي هو في �أ�صله قبل ت�صريع �ل�صر�ئع عليه، مد�ر 
�لذ�ت  )�أي  �لاإلهية  �لحكمة  و�صعته  �لذي  �لنظام  وهو  قو�مه،  ومجرى  �لعالم، 
فيه  ليميزو�  فيهم،  م�صتويًا  بينهم،  م�صتركًا  وجعلته  �لب�صرية،  �لقوى  في  �لعلية( 
و�لكل  عد�ها  ما  دون  مملكة  لقو�نين  ولا  �آخر،  دون  بلد  �إلى  نظر  دون  �لباحث 
�لعام  للنظام  �ختلال  دون  مخالفتها  يمكن  لا  عمومية،  طبيعية  لنو�مي�س  منقاد 
و�لخا�س«... ولا �صك �أن مفكرنا يرحب بالنظام من �صنع �لذ�ت �لعلية في �لوقت 

�لذي ي�صير �إلى قدرة �لاإن�صان في �لك�صف عن قو�نينه باإعمال نور �لعقل.
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تفرقة و��صحة بين  �لدولة، دون  �ل�صيا�صي عند مفكرنا حول  �لنظام  يدور 
�لمجتمع و�لدولة و�لحكومة، حيث لا يعطي تعريفًا للدولة، و�إن كان يرى تكونها 
�لتاريخي �بتد�ءً من تجمعات �صغيرة، �لنو�حي، يكون تكونها، »�صابق �لوجود على 
تكون �لحكومات و�أقدم منها في �لتجمعات �لتاأن�صية في �لنو�حي �أ�صل �لممالك 
فقد تز�يدت في �لحجم عبر �لان�صمامات و�لاندماجات.. حتى �نتظمت �لنو�حي 
في �لحكومات و�نخرطت في �صلك �لممالك و�صارت �أجز�ء لكل«. وذلك و�صولَا 
�لتاريخ  مع  �لجغر�فيا  فيها  تتفاعل  �لتي  م�صر  في  وبخا�صة  �لمركزية،  �لدولة  �إلى 
عبر عرق �لاإن�صان في �لزر�عة وتقوم �لدولة �لمركزية حول �صرورة �ل�صيطرة على 
�لنيل )ومنه يكون قلب �لبلاد وقالبها(، )وهو ر�أ�س مال م�صر(، )و�صريان �لحياة 

و�لات�صال... بالنقل �لنهري(.

»فاأر�س م�صر تابعة للنيل وجودً� وعدمًا«. ومن ثم »لابد من �صورة تنظيمية 
و�أ�صول �جتماعية م�صتوفية للمذ�هب �لمائية ومثل هذ� لا يكون من وظيفة �لاآحاد 
�أم  بالاإجماع  كان  �صو�ء  و�لبلاد  و�لبنادر  �لقرى  وظيفة  ولا من مح�س  و�لاأفر�د 
بالانفر�د، بل هذه وظيفة �لقوة �لحاكمة �لعمومية« �لتي يتيقن عليها �أن »تعتني 
و�لخلجان«.  و�لترع  و�لج�صور  �لقناطر  وتنظيم  �لنيل  مجرى  بحفظ  �لعناية  كل 
ومن هنا جاء �لدور �لمحوري للدولة �لمركزية عبر تاريخ م�صر. »فنفوذ �لحكومة هو 
�لذي يتعهد باإ�صلاح م�صر«. و�صعف �لحكومة �أو �صوء تدبيرها يحول دون »حتى 
�لاإد�رة �لمائية و�ل�صبط و�لربط في تطهير �لترع وبناء �لج�صور و�لقناطر«. وي�صرب 
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لذلك مثلًا بع�صر �لمماليك، حيث كانت �أملاك �لحكومة مجز�أة، وكان في �أيامهم 
»لكل ق�صم وكل قرية ترع وج�صور خ�صو�صية لا ينتفع بال�صقي منها �إلا �أهلها... 

فتتناق�س كمية �لاأر��صي �لزر�عية عن �أ�صولها �لات�صاعية«.

�ل�صيا�صي  و�لنظام  �لملكي  �ل�صيا�صي  �لنظام  بين  بالمفا�صلة  يتعلق  وفيما 
�أول  في  �لمملوكي  �لمن�صب  كان  فقد  �لملكي.  �لنظام  مفكرنا  يف�صل  �لانتخابي، 
ترتبت  لما  ولكن  �لاأمة.  و�إجماع  �لاأعظم  بال�صو�د  ا  �نتخابيًّ �لممالك  �أكثر  �لاأمر 
�لمفا�صد و�لفتن و�لحروب و�لاختلافات  �أ�صل �لانتخاب ما لا يح�صى من  على 
�لتو�رث في  �لمفا�صد مقدمًا على جلب �لم�صالح �ختيار  �قت�صت قاعدة كون درء 
�لاأبناء وولاية �لعهد على ح�صب �أ�صول كل مملكة بما تقرر عندها. فكان �لعمل 
ا �لذي  بهذه �لر�صوم �لملكية �صامنًا لح�صن �نتظام �لممالك. وي�صفي على �لملك حقًّ
�أنه خليفة �لله  �أمام �لرعية »فمن مز�يا �لملك  �أمام �لله لا  بمقت�صاه تكون م�صئولية 
في �أر�صه �إن ح�صابه على ربه فلي�س عليه في فعله م�صئولية لاأحد رعاياه. و�إن كان 
هذ� لا يعني �أن �لحكم لا يكون على �أ�صا�س �لقو�نين د�ئمًا« يتقلد �لملك �لحكومة 
�لب�صرية �إذْ كان �لم�صريون »من قديم �لزمان منقادين للحكم �لملكي. فكانو� مطيعين 
لملكهم وكان �لملك منقادً� �أي�صًا لقو�نين �لمملكة و�أ�صولها، فكانت و�لتنفيذية، �أنه 

على طبق �لقو�نين«.

وفي �لدولة كما يت�صورها مفكرنا، ت�صمى »�لقوة �لحاكمة �لعمومية وما يتفرع 
عنها �أي�صًا حكومة، وهي �أمر مركزي بالملكية، تنبعث منه ثلاثة �أ�صعة قوية ت�صمى 
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وف�صل  �لق�صاء  قوة  و�لثانية  وتنظيم،  تقنين  قوة  �لاأولى  �لقوة  �لحكومة:  �أركان 
�لحكم و�لثالثة قوة تنفيذ �لاأحكام بعد حكم �لق�صاة«. �لاأمر يتعلق هنا ب�صلطات 
تحديد  مع  و�لتنفيذية،  و�لق�صائية  �لت�صريعية،  �لر�أ�صمالية،  �لمجتمعات  في  �لدولة 
غير من�صبط لل�صلطة �لاأخيرة. و�أمام هذه �ل�صلطات �لاجتماعية �أهمية: على هذه 
وجماعات  كاأفر�د  ولها  و�إد�رية.  �صيا�صية  حقوق  �أي  عمومية،  حقوق  �ل�صلطات 
�لدولة.  �لمعاملات في  �أحكام  مدنية تحددها  �لبع�س حقوق  بع�صهم  مو�جهة  في 
ويتفرع من �لحقوق �لعمومية و�لحقوق �لمدنية حقوق �لدو�ئر �لبلدية، �أي حقوق 
هذه  ومدى  ناحية  لكل  �لخ�صو�صية  بالامتياز�ت  تتعلق  �لتي  �لبلدية  �لنو�حي 
�لحقوق �لاأخيرة يبين مدى �ت�صاع د�ئرة �لحكم �لمحلي �لذي يعتبره مفكرنا من 
�أهم ما يتعين تحقيقه في �لنظام �ل�صيا�صي كما يت�صوره. ويجب �أن تبلور �لرعية ر�أيًا 
لممار�صة  معنوية  �لملاك محا�صبة  ليحا�صب  �لمملكة  �أهل  عموم  ر�أي  �أي  ا،  عموميًّ
�للوم �لعمومي على �لملوك. فالر�أي �لعمومي لاأهل �لمملكة، �أو ممالك غيرهم ممن 

جاوروهم من �لممالك ل�صلطان قاهر على قلب �لعموم.

�لنظام  �ل�صيا�صي �لذي يت�صوره مفكرنا على �صورة  �لنظام  ياأتي  وبالجملة 
موؤ�ص�صة  �لاأيام  �لملكية في هذه  �لاأحكام  �أن جميع  ب�صدد  يرى  �لذي  �ل�صيا�صي 
و�إن كان مفكرنا ي�صفي  �لمتقدم منها �لحق،  �لنية  �لعدل و�لاأمانة وخلو�س  على 
فيما  )�لاأبوية(  من  قدرً�  �لاأمر(،  )لولي  �لعقيدة  تعطيه  ما  �صوء  �لنظام، في  على 
يخ�س �لعلاقات �ل�صيا�صية بين �لحاكم و�لمحكوم، »�إذ �صابط �لحكم �لذي يجب 
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�أن يكون من �لاأو�صاف �لاآتية للملوك... �أن يكون �لملك لرعيته بمنزلة �لو�لد في 
�ل�صفقة على �أولاده«.

في  للدولة  ا  محوريًّ دورً�  �أخيًر�،  �ل�صيا�صي،  للاإطار  �لت�صور  هذ�  ويت�صمن 
�لتفاعل بين  وب�صفة خا�صة في م�صر في �صوء خ�صو�صية نمط  �لاقت�صادية  �لحياة 
�لدولة،  �صكل  في  مبكرً�،  للمجتمع  �ل�صيا�صي  �لتنظيم  عبر  و�لطبيعة،  �لاإن�صان 
و�لدولة �لمركزية. هذ� �لدور يتعين �أن يتخطى مجرد »�إ�صعاف �لاأهالي في حالات 
�لدولة  لدور  با�صتفا�صة  يعر�س  مفكرنا  �لاألباب(.  مناهج  �ل�صرورة« )�س342، 
في فرن�صا كما تترجمه �ل�صيا�صة �لاقت�صادية �لتي �تبعت في �أو�خر �لقرن �ل�صابع 
ع�صر و�أو�ئل �لقرن �لثامن ع�صر، وبخا�صة �صيا�صة كولبير وزير لوي�س �لر�بع ع�صر، 
باتخاذها لكل �لو�صائل �لم�صجعة للتجارة في مرحلة توؤدي �إلى �لتو�صع �ل�صناعي. 
و�لثالث  �لثاني  �لعقود  في  علي  محمد  دولة  به  قامت  فيما  يرى  مفكرنا  ويكاد 
�لدولة  ع�صر، في محاولة  �لر�بع  لوي�س  دولة  دور  ع�صر  �لتا�صع  �لقرن  من  و�لر�بع 
�لم�صرية بناء �قت�صاد م�صري م�صتقل في �إطار �ل�صوق �لر�أ�صمالية. ويحر�س مفكرنا 
على �صرورة هذ� �لدور للدولة لي�س فقط بالن�صبة لتهيئة �لمقومات �لمادية للن�صاط 
يلزم لها  �لعاملة، عبر ما  للقوة  بالن�صبة  و�إنما كذلك، وب�صفة خا�صة،  �لاقت�صادي 
من تعليم وتدريب عبر دور مبا�صر للتعليم في تكوين �لاإطار�ت �للازمة للن�صاط 
)لتهذيب  كذلك  و�إنما  يعددها  �لتي  �لمد�ر�س  �أنو�ع  من  يظهر  كما  �لاقت�صادي 

�لنفو�س(، وهو ما يخ�س �لمظهر �لثقافي للتعليم.
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مجمل �لإطار �لتحليلي للن�صاط �لقت�صادي:( ))

في �لنهاية نجدنا ب�صدد �إطار �جتماعي �صيا�صي تحليلي للن�صاط �لاقت�صادي 
ب�صدد مجتمع  نحن  �لاجتماعية:  �لركيزة  �صعيد  على  بدر��صته.  ين�صغل  �لذي 
طبقي يجمع فيه كل )�أهل �لن�صاط �لاقت�صادي( في طبقة و�حدة ب�صبكة علاقات 
د�خلية بالن�صبة لكل ن�صاط وبالن�صبة للعلاقة بين �لزر�عة و�ل�صناعة ب�صفة خا�صة. 
مع وعي باأن �لعلاقة بين طبقات منهم في عملية �لاإنتاج لا تثمر محبة �أحد طرفيها 

للاآخر، و�إنما تت�صمن )�لتباغ�س(.

على �صعيد ت�صوره للبعد �ل�صيا�صي للاإطار، نحن ب�صدد �حتياج لانتظام 
�لقوة  �لاقت�صادي( عن  �لن�صاط  )�أهل  فيه  يبعد  للحكم  نظام  يتبلور في  �لمجتمع 
�لحاكمة �لعمومية، �أي عن �لطبقة �لحاكمة. وهو نظام يدور حول �لدولة بدورها 
�لحيوي في �لمجتمع وبخا�صة �لمجتمع �لم�صري، وعلى �لاأخ�س فيما يتعلق ب�صمان 
تكنولوجيا �ل�صيطرة على ر�أ�س �لن�صاط �لاقت�صادي في �لزر�عة، دولة تجد م�صدرها 
في  �لفرن�صية  للملكية  �لطبيعي  �لنظام  لنو�مي�س  �نعكا�س  فكرة  د�خل  �لاأخير 
موؤ�ص�صات  ربح  تعاظم  مو�جهة  في  �لاإقطاعية  �لاأردية  بع�س  ��صتبقاء  محاولتها 
�لمجتمع �لر�أ�صمالي. في هذ� �لاإطار �لتحليلي يبرز �لن�صاط �لاقت�صادي �لذي ي�صم 
ت�صورها  كما  و�ل�صناعة،  و�لتجارة  �لزر�عة  فروعه:  مختلف  في  �قت�صادية  ظو�هر 
ذهنية �لطهطاوي. ويبرز من ثم ما لديه من ت�صور ذهني للظو�هر �لاقت�صادية ذ�تها.
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ر�بعًا: �لت�صور �لذهني للظو�هر �لقت�صادية:

للفكر  مو�صوعًا  موؤلفنا  يعتبره  ما  �إلى  �لو�صول  هو  هنا  �إليه  ن�صعى  ما 
�لاألباب(  )مناهج  كتاب  في  �لمحورية  �لاأهمية  يعطي  �أنه  ر�أينا  وقد  �لاقت�صادي. 
زر�عة  �أبو�به:  وتتعدد  �لعمومية.  �لمفاهيم  جوهر  هو  �لذي  �لاقت�صادي  للن�صاط 
و�صناعة وتجارة، بما تت�صمنه هذه �لاأخيرة من فنون و�صنائع بل �إنه يعر�س بتف�صيل 
�أوجه  من  وجه  يت�صمنها كل  �لتي  �لعمل  لعمليات  �لاأحيان  من  كثير  كبير في 
�لن�صاط في�صف مر�حل عملية �لاإنتاج ويدقق في عر�س فنونها بالن�صبة للمنتجات 
�لتي يجدها حيوية )كما فعل بالن�صبة لزر�عة �لقطن و�صجر �لتوت، على �صبيل 
�لزر�عة  �أهل  )لطبقة(  �لمكونة  �لفئات  بين  �لناتج  توزيع  لعملية  ويعر�س  �لمثال(. 
و�لتجارة و�ل�صناعة وكذلك في مو�جهة )�لطبقات( �لاجتماعية �لاأخرى. ويتناول 
�لتجارة و�أنو�عها وما تت�صمنه من )معار�صات( وما ت�صتلزمه من نقود ت�صنع من 
�لذهب و�لف�صة، وما يقوم منها في د�خل �لمملكة وفيما بين �لممالك. كما يعر�س 
لن�صاطات �قت�صادية �أخرى كالنقل �لبحري و�لبري. ثم �إنه يت�صور كل هذه �لاأبعاد 
للن�صاط �لاقت�صادي لي�س فقط في ت�صابكها و�إنما كذلك في تنا�صقها في نظام كوني 
�لاجتماعية  �لن�صاطات  بقية  فقط  لي�س  �لاقت�صادي  �لن�صاط  مع  يحتوي  طبيعي 
ي�صتخل�س  من  �ن�صغال  مجال  يتحدد  وبهذ�  �لكون.  مكونات  بقية  كذلك  و�إنما 
�لفكر �لاقت�صادي. ولا يبقى لا�صتكمال تحديد مو�صوع �لبحث �إلا �لتعرف على 
ا �لظو�هر �لمكونة للن�صاط �لاقت�صادي، �أي �لظو�هر  �لكيفية �لتي تكون عليها ذهنيًّ
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من  موؤلفنا  يقدمه  لما  �لمدققة  �لقر�ءة  �إلا عبر  تتبين  �لكيفية لا  هذه  �لاقت�صادية. 
�أفكار في �صاأن هذه �لظو�هر.

من  �أكثر  في  يبرز،  مفكرنا  �أن  ر�أينا  �لعام،  �لفكري  �لت�صور  �صعيد  على 
مو�صوع عبر �لكتب �لثلاثة، ثلاث �أفكار رئي�صية:

�لفكرة �لاأولى �لنظام �لطبيعي.	
�لفكرة �لثانية �لعقد �لاجتماعي.	
�أي 	 �لعملية،  �لعلاقات  تحكمه  �لب�صري  �لاجتماع  �أن  �لثالثة  �لفكرة 

�لعلاقات �لن�صبية، �أنه مختلف في �لمكان ومتغير في �لزمان، �أي �إنه تاريخي.

بها �لظو�هر  �لتي تتبدي  �أن ن�صتخل�س �لكيفية  ن�صتطيع  من هذه �لاأفكار 
ا وهو يجري عليها عملية ��صتخلا�س �لمعرفة و�إليك �لبيان: �لاقت�صادية ذهنيًّ

من  كنظام  �لطبيعي  �لنظام  من  جزءً�  يمثل  �لاقت�صادي  �لن�صاط  �أن  طالما 
�لوقائع �لخا�صعة لقو�نين فيزيقية م�صتمدة من طبائع �لاأ�صياء، وهو نظام كوني من 
�صنع �لذ�ت �لعلية، في د�خله يتم �لتفاعل بين �لعالم �لفيزيقي و�لعالم �لمعنوي 
نقول طالما كان  قو�نين،  �كت�صاف  �لعقل  لنور  �ل�صماوي، ويمكن  �لتدخل  بف�صل 
مو�صوعي  وجود  ذ�ت  كظو�هر  �لاقت�صادية  �لظو�هر  ت�صور  يكون  كذلك  ذلك 
م�صتقل عن �إر�دة �لاإن�صان، وذلك رغم تحققها فر�دى بالعمل �لاإر�دي للاإن�صان.
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ا  طالما كان �لن�صاط �لاقت�صادي جزءً� من �لتركيبة �لحياتية، بل جزءً� محوريًّ
لوجود وحركة �لن�صاطات �لاجتماعية �لاأخرى، وطالما �أن هذه �لتركيبة تقوم على 
على  ت�صبغ  �لاجتماعي  للوجود  �ل�صورة  هذه  فاإن  �لجماعي  �لتر��صي  من  نوع 

�لظو�هر �لاقت�صادية طبيعتها �لاجتماعية.

طالما كان �لاجتماع �لب�صري تحكمه �لعلاقات �لعلية، �أي علاقات �ل�صببية 
فاإن �لظو�هر �لاقت�صادية تحكمها قو�نين مو�صوعية )�أي علاقة علة ومعلول( هي 
من طبيعة هذه �لظو�هر. وطالما كان �لاجتماع �لب�صري مختلفًا في �لمكان ومتغيًر� 
في �لزمان تكون �لظو�هر �لاقت�صادية متغيرة هي �لاأخرى ومعبرة، في �ل�صورة �لتي 

توجد عليها، عن خ�صو�صية ممكنة �إما في �لمكان و�إما في �لزمان.

�لظو�هر  قبيل  �لذهني، من  �لت�صور  �لاقت�صادية، في  �لظو�هر  تكون  وعليه 
�لاجتماعية �لمو�صوعية �لم�صتقلة عن �إر�دة �لاإن�صان، تحكمها قو�نين مو�صوعية من 
طبيعتها تعك�س �لعلاقات �لعلية �لتي تحكمها. ولكن ترد في وجودها وفي تفاعلها 
مع غيرها من �لظو�هر وفي تغيرها وفي حركتها �إلى مجمل �لنظام �لكوني �لذي 
جزءً�  �لاآخر  هو  �لب�صري  �لعقل  كان  فاإذ�  �لله.  �أي  �لعلية،  �لذ�ت  �صنع  من  هو 
�لتي تحكم في  �لقو�نين  نوره لاكت�صاف  يعمل  �أن  فلا حرج في  �ل�صنع  هذ�  من 
هذه �لظو�هر، �كت�صاف تحقيق ذكاء �أكبر للاإن�صان في حياته �لاجتماعية خ�صو�صًا 
و�أن �أغلب هذه �لنو�مي�س �لطبيعية )�لحاكمة لهذه �لظو�هر( لا يخرج عنها حكم 
�لمنتهى،  وفي  بد�ءة  توحيان  �لاأخيرتان  �لفكرتان  كانت  فاإذ�  �ل�صرعية،  �لاأحكام 
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)بالتوفيقية( �لتي يتحرق �صوقًا �إليها: بين كون ظو�هر �لطبيعة و�لمجتمع تحكمها 
علاقات �ل�صببية و�أن �لعقل �لب�صري قادر على ك�صف هذه �لعلاقات. وبين �أن 
�لم�صدر �لاأخير لوجود هذه �لظو�هر وحركتها هو �لذ�ت �لعلية و�أن �لعقل �لب�صري 

هو �أي�صًا من �صنع �لذ�ت �لعلية.

ويكون  للقدر(،  منافٍ  للاأ�صباب غير  �لعقل  )تعاطي هذ�  ي�صبح  ثم  ومن 
للعقل �لب�صري �أن ينطلق في كل مجالات �لعلوم، �لتي لا يتعب من ترديد ذكرها 
�لت�صور  لهذ�  وفقًا  �لاقت�صادية  �لظو�هر  در��صة  ومنها مجال  �لثلاث،  موؤلفاته  في 

�لذهني لها، ولكن �إعمالًا لاأي منهج؟

خام�صًا: �لمنهج عند رفاعة �لطهطاوي:

�أولًا، في  يتو�فر لدي مفكرنا من وعي منهجي كبير يبرز،  �أولًا ما  نلاحظ 
�لاأمين.  �لمر�صد  �لاإبريز،  تخلي�س  �لاألباب،  مناهج  �لموؤلفات:  لعناوين  �ختياره 
�لاأول منهج �لعقل في در��صة �لفكر و�لثاني منهج �لعقل في ��صتخلا�س �لمعرفة 
من �لتجربة �لمعا�صة، و�لثالث �لمنهج في تح�صيل �لمعرفة ونقلها. ونرى هذ� �لوعي، 

وثانيًا، فيما يطرحه في �فتتاحية )مناهج �لاألباب(:

�إن �لبحث عن �لمعرفة يتعين �أن يكون هادفًا، وهادفًا �إلى منفعة �لنا�س معبًر� ( 1)
عنها »بخدمة �لوطن... وطر�ئق خدمته عديدة وكلها �صديدة مفيدة و�أدناها 

يرجع �إلى تحري�س من يعي«.
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وهو يبرز بد�ءة ما يقدمه من معرفة تركز على معارف �صابقة في »�لكتابات ( 2)
�لخا�صة  �أفكاره  �إلى  بالاإ�صافة  �لنافعة«  �لفرن�صية  و�لموؤلفات  �ليانعة  �لعربية 
�لتي »�صنحت بالبال« فالحر�س على �لتر�ث �لمعرفي لا يقل عنه في �لاأهمية 
�أفكار  �إلى  �لنهاية  في  �لتو�صل  بهدف  �لاآخرين،  معارف  من  �لاغتر�ف 

»ت�صنح بالبال«.

�أبو�ب ( 3) وخم�صة  مقدمة  على  رتب  »قد  �لكتاب  �أن  �لبدء  عند  يعلن  وهو 
بطريقة  �لمعرفة  مكت�صب  يعني  �أن  ب�صرورة  وعيًا  يعك�س  ما  وهو  وخاتمة« 

عر�صها للاآخرين.

في  بالمنهج  �لمحوري  �لان�صغال  في  ثالثًا،  لمفكرنا،  �لمنهجي  �لوعي  ويتبدى 
�لاأمين..  �لمر�صد  �أو بمنهجه في كتابه  �لمعرفة  با�صتخلا�س  �لاأمر  تعلق  �صو�ء  ذ�ته، 
في خ�صم هذ� �لان�صغال يعطي مفكرنا تعريفًا للمنهج، ونبد�أ منه لن�صتخل�س، من 

قر�ءتنا لموؤلفاته، معالم ما يمكن �عتباره �لمنهج �لمعرفي عند رفاعة �لطهطاوي:

هو ( 1) �لذي  »فالدماغ،  �لمعرفة.  �إلى  �لعقل  �صبيل  باأنه  �لمنهج  مفكرنا  يعرف 
�لنظر،  و�أد�ة  �لفكر  �آلة  �لتي هي  �لعقلية  �لباطنة و�لقوى  مجل�س �لحو��س 
�لدماغ  هذ�  و�لاإدر�ك،  �لفكر  عن  عبارة  هي  �لتي  �لب�صرية  �لروح  وهو 
يقتدر �لاإدر�ك، �أن يرتب �لمقدمات لا�صتخر�ج �لنتائج، و�أن ين�صب �لما�صي 
�لجوية  �لظو�هر  �أ�صباب  ويت�صور  �لم�صتقبل،  عو�قب  في  ويتب�صر  للحا�صر، 
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و�لحو�دث �ل�صماوية ويميز �لح�صن من �لقبيح و�ل�صار من �لنافع. بف�صل هذ� 
وي�صكلها على  �لاأ�صياء  ي�صلح  به  �لذي  »�لفهم  �إلى  �لاإن�صان  ي�صل  �لمنهج 
�لو�عية في  �لم�صاركة  �لاإن�صان من  �لفهم �لذي يمكن  �إنه  �لمطلوب«.  �لوجه 

�صنع تاريخه.
�بن ( 2) )قارن  �لب�صري  �لعمر�ن  بمجمل  �ن�صغاله  في  معبرين  �لمنهج:  �صمولية 

خلدون( و�حتياجاته �لتنظيمية و�ت�صال قو�نين حركته بتو��صل ح�صار�ت 
�لمجتمع �لمختلفة، حين »لا تياأ�س ملة من �لملل ولا دولة من �لدول من �أن 
من  �صلف  فيما  لتجدد  دولة  وتاأتي كل  �لعمل...  بر�عة  من  تاأخذ حظها 
�أنو�ع �لمعارف �لب�صرية و�لمنافع �لعمومية و�لتقدمات �لمدنية... لتنير �آثارها 
�أرجاء جميع ممالك �لدنيا وتت�صل مز�ياها �إلى غيرها وتتكامل �لمز�يا مع هذ� 
بنوعية  »�لتمدن«  نحو  عامة  حركة  في  �لح�صار�ت  �ت�صال  ويتبلور  �لغير«. 
)كجوهر  �لاقت�صادي  �لن�صاط  على  ترتكز  حركة  وهي  و�لمعنوي،  �لمادي 
للمنافع �لعامة، كما يقدمه( �أي تتمحور حول �لعمل، �لذي تمحورت حوله 

ح�صارة �لقدماء �لم�صريين.

�لمنهج �لعام بين �لتجريدية �لعلمية وتحكيمية �لعقيدة: من تعريفه للمنهج ( 3)
ومن طريقة �إعماله له عند ��صتخلا�س �لمعارف، كما �صنرى بعد لحظات، 
منهج  قبيل  من  ملامحه،  بع�س  ��صتكمال  بعد  �أ�صبح،  ما  ب�صدد  نجدنا 
ما  ثم  نتائج،  �إلى  منه  ويتو�صل  مو�صوعه  در��صة  به  يبد�أ  �لعلمي.  �لبحث 
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يلبث �أن يلجاأ �إلى �أحكام �لعقيدة ليرى مدى تو�فق �أو تعار�س ما تقول به 
من �لنتائج �ل�صابق �لتو��صل �إليها، �إيماناً منه باأن »تعاطي �لاأ�صباب لا ينافي 
�لقدر«. عند �لتعار�س، �أي عندما لا تتو�فق �لنتيجة مع �لمفهوم �لمعتقدي 

نجده يميل �إلى �لاأخذ بما تقول به �لعقيدة:

�إما كتو�صية تح�س على حل �أعدل )من �لو�قع( تحت �إغر�ء �لاإثابة.	

ياأتي به )�لقانون �لمو�صوعي( للتنظيم �لو�صعي 	 �أو كحكم، يختلف مع ما 
ويوؤدي عدم �لاأخذ به �إما �إلى وعيد قد يعيد ولي �لاأمر �إلى د�ئرة �ل�صو�ب، 
�أو تهديد يوؤكد �أن �لاأمر �صينتهي �إلى �لعقاب، و�إنما لي�س في �إطار �لتنظيم 
�لاجتماعي �لقائم. هذ� علمًا باأنه في كثير من �لاأحيان، وعندما يتعلق �لاأمر 

بالمجتمع �لفرن�صي، لا يرى غ�صا�صة في قبول ما �أدت �إليه �لتحكيمية.

ا كان �لاأمر يظل مفكرنا د�ئمًا حري�صًا على �ألا ينتهي �إلى تف�صيل �لحكم  �أيًّ
�لعقائدي �إلا بعد مناق�صة و�فية. �إن كان مفكرنا ياأخذ �إذن بالتجريبية �لعلمية فاإنه 
�لفل�صفية  ر�أينا �لاأفكار  �أن  �لدينية. وقد �صبق  للعقيدة  �لنهائية  �لتحكيمية  يترك 
�لقانون  فل�صفة  �لاأخ�س  وعلى  �لتوفيقية،  هذه  تحقيق  من  مفكرنا  مكنت  �لتي 
�لطبيعي �لتي خلفها �لمفكر �لمدر�صي �لكن�صي في �أوربا و�حتفظ بها فلا�صفة �لقرن 

�لثامن ع�صر، وبخا�صة في فرن�صا.
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بنوع ( 4) �لقيام  ثم  �لر�هن  و�صعها  في  بالظاهرة  �لبدء  بمعنى  �لمنهج:  تاريخية 
بع�س  في  ا  كرونولوجيًّ منتظمًا  يكن  لم  ولو  حتى  �لخلف،  �إلى  �ل�صير  من 
ع�صر  في  وو�صعه  تاريخه  للظاهرة.  �لحالي  �لو�صع  �إلى  عودة  ثم  �لاأحيان، 
�لعثمانية، ثم في  ثم  �لمملوكية  ثم  �لاإ�صلامية،  ثم �لخلافة  �لفرعونية،  م�صر 
�لت�صور�ت �لفرن�صاوية، �إلى �أو�صاع �لن�صف �لاأول من �لقرن �لتا�صع ع�صر، 
بنظره على م�صتقبل  يعا�صرها،  �لتي  �لم�صري  �أو�صاع �لاقت�صاد  �إلى  ليعود 
على  مفكرنا  ويحر�س  �لعمومية.  �لمنافع  جوهر  �أي  �لاقت�صادي  �لن�صاط 
�إبر�ز �أن تاريخية �لمنهج لابد �أن تتحقق عبر �لموقف �لناقد عند �لرجوع �إلى 
�لتاريخ، �أو بعبارة �أدق، �إلى �لجزء �لما�صي من �لعملية �لتاريخية، »�إذ لابد �أن 
يكون �لد�ر�س �صاحب ب�صيرة نقادة وفكرة وقادة، حتى يميز �صحيح �لوقائع 
من �لاأباطيل ولا يلتفت �إلى كل ما قيل من �لاأقاويل« )�س402، �لمر�صد 
»�لمرجعية«  تخ�س  مهمة  م�صاألة  تدور  �لمرجع  تاريخية  �إطار  وفي  �لاأمين(. 
�لتاريخية لحا�صر �لمجتمع �لذي ين�صغل �لباحث بدر��صة �أو�صاعه. و�لظاهر، 
يقع  �أنه  �لم�صري  بالاقت�صاد  مفكرنا  فيها  ين�صغل  �لتي  �لاأجز�ء  قر�ءة  من 
�لحالي  للو�قع  �لتاريخية  �لمرجعية  �لد�ر�س  يحدد  بمقت�صاه  �صائع  لب�س  في 
للمجتمع �لم�صري، منذ ما قبل �لتاريخ �لح�صاري لمجتمعات �صبه �لجزيرة 
�إليه من تغيير�ت  �لعربية )بالمعنى �لجغر�في( عند ظهور �لاإ�صلام وما دعا 
يتعين �أو ي�صتحب �إدخالها على »جاهلية« �صبه �لجزيرة. نجد �أن مفكرنا يجد 
م�صادره في �صاأن �لتاريخ في كتابات �لموؤرخين )دون �أن يعطي �أ�صماء �لمر�جع 
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�لديني  و�لق�ص�س  للاإ�صلام(  �للاحق  �لعربي  �لتاريخ  لحقبة  بالن�صبة  �إلا 
)�لقر�آن و�لتور�تي(. وعند �لتعار�س بين ما جاء في هذين �لم�صدرين يميل 

موؤلفنا �إلى �لاأخذ بما جاء في �لق�ص�س �لديني.

�أما في �صاأن خ�صو�صية �لمنهج بالن�صبة للظو�هر �لاقت�صادية نجده ي�صتخل�س ( 5)
�لاأفكار عبر �لملاحظة و�لتمحي�س، �أو قر�ءة �أفكار �لاآخرين، بطريقة ��صتدلال 
در��صة )وحدية(  �أو من  �لموؤرخين،  بكتابات  بالا�صت�صهاد  تعزز  ��صتنباطية، 
لظاهرة من �لظو�هر مع �لحر�س على �لتعرف على �أحو�ل وجودها �لمختلفة، 
��صتقر�ئية )مع �فتر��س  ��صتدلال  �صاأنها بطريقة  �لاأفكار في  �إلى  و�لتو�صل 
�لفرو�س كنقطة بدء في ��صتخلا�س �لاأفكار في �لحالتين( على �لنحو �لذي 

يظهر خ�صو�صًا عند معالجته لظاهرة �لقيمة في �لاقت�صاد �لمعا�صر.

وياأتي في �لنهاية منهج مفكرنا في تقديم �لاأفكار. ويمكن تجميع ملامح طريقته ( 6)
في �لتقديم على �لنحو �لتالي:

�إنه لا يقدم �إلا �أحو�ل �لمنافع �لعامة �لملائمة لمز�ج �لوقت و�لحال )�س22(.	
لاجتماعية 	 �إدر�كًا  �لجميع،  ت�صرف  تحت  �لمعرفة  و�صع  يق�صد  �لتقديم  في 

�لمعرفة �عتبارً� ب�صرورة تقديمها للاآخرين )�س22(.
في عر�س �لفكرة نجد نوعًا من �لا�صتدلال )تو�صيح �لفكرة ثم �لانتقال منها 	

�إلى �أفكار �أخرى( يعززه في �لنهاية �لعر�س بدليل من �لاأدلة �ل�صرعية، في 
كثير من �لاأحيان عبر تف�صير �لدليل.
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بالن�صبة 	 يقدم  ثم  يعر�صه،  �لذي  للفكر  بتق�صيم  يبد�أ  �لعر�س  طريقة  في 
لكل جزء �لمو�صوع محل �لان�صغال، ثم �لمعالجة، ثم خاتمة تبد�أ عادة بكلمة 
ينبه  معين  م�صدر  من  �لاقتطاف  وعند  �لتالي.  �لمو�صع  وتعني  )بالجملة( 
�لمثال،  �صبيل  )�نظر على  ت�صرف من جانبه  هناك  كان  �إذ�  ما  �إلى  �لقارئ 

�س375، مناهج �لاألباب(.
وهو يلفت �لنظر �إلى »�صرورة �صلا�صة �لاأ�صلوب وو�صوح �للفظ« )�س58، 	

مناهج �لاألباب(. ويدعو هنا �إلى »�صرورة ت�صلح �لعالم في �لعلوم �لحقيقية 
بالعلوم �لاأدبية �لتي تمكنه من �أن يك�صو �لعلوم �لحقيقية طلاوة حلية... �إذ 
لابد لم�صائل �لعلوم من ح�صن �لتوقيع وف�صاحة �لعبارة وتح�صينها بما يزيل 
�لعقلية  �لم�صاألة  ت�صوير  �لعبارة في  فح�صن  �ل�صاآمة،  وعاء  �لقارئ  ذهن  عن 
�ل�صامع  لي�صتفيدها  للعقل،  ومقبول  لطيف  وجه  على  ذكرها  هو  و�لنقلية 
بالتلطيف  وتزينها  �لعبار�ت  تح�صن  �لاآد�ب  فنهاية  �لم�صامع.  بها  وت�صتلذ 
و�لان�صجام، لتكون بهذ� �لمعنى مفتحًا للعلوم �لحقيقية« )�س423-422، 

�لمر�صد �لاأمين(.
فَيْن  ورغم كل ذلك تقابلنا �ل�صعوبة في قر�ءة »مناهج �لاألباب«، دون �لموؤلَّ
�لاآخَرين وهي ناجمة عما قلناه في ت�صدير هذه �لورقة �لبحثية. ��صتخد�مًا لهذ� 

�لمنهج، ما �أهم �لاأفكار �لتي يمكن �عتبارها من �لاأفكار �لاقت�صادية �لنظرية؟
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�صاد�صًا: �أهم �لأفكار �لقت�صادية �لنظرية:

يتعر�س �لمفكرون لاأهم �لاأفكار �لنظرية �لمتعلقة بالظو�هر �لاقت�صادية في نمط 
�لحياة �لاقت�صادية �لمعا�صر له، )في �ل�صفحات 80 وما بعدها من مناهج �لاألباب(، 
�صو�ء فيما يتعلق بالم�صائل �لتي يطرحها، �صر�حة �أو �صمنًا، �أو بالاإجابات �لنظرية 
�لتي يعطيها. و�إن كان كثيًر� ما يعاود زيارتها منفردة في �صفحات �لكتاب �لاأخرى 
�أنه من  نعتقد  ب�صاأنها.  �لتي عر�صها  و�لاأفكار  �لم�صائل  مناق�صة هذه  �إلى  للتو�صل 
�ل�صروري تحديد بع�س �لمفاهيم �لنظرية في علم �لاقت�صاد �ل�صيا�صي بق�صد �صبط 

�للغة �لم�صطلحية �لتي ن�صتخدمها في فهم ما يورده مفكرنا من �أفكار.

لنبد�أ بال�صيء. �إذ� نجم عن عملية �إنتاج عبر �لعمل كان ناتج )75(، ينتج �إما 
لا�صتخد�مه بو��صطة من �أنتجه و�إما بو��صطة من يح�صل عليه بال�صر�ء. و��صتخد�مه 
�إنتاج جديدة. هنا ينظر �إلى ناتج  �إ�صباع حاجة نهائية و�إما في عملية  �إما في  يكون 
عملية �لاإنتاج من ز�وية �لا�صتخد�مات �لممكنة بو��صطة �أفر�د �لمجتمع و�إذ� نجم عن 
عملية �إنتاج يتم فيها �لاإنتاج بد�ءة بق�صد �لمبادلة )�أو �لبيع �إذ� كانت �لمبادلة نقدية( 
نكون ب�صدد �ل�صلعة )76(، �أي �لناتج �لمعد للمبادلة. و��صح �أن ��صتخد�مه بو��صطة 
�أنتجه في �لتبادل ينفي �إمكانية ��صتخد�مه له في �إ�صباع حاجة من حاجاته.  من 
للملكية  محلاًّ  �أ�صبح  �إذ�  �ل�صيء  هذ�  �قت�صاديين.  م�صطلحين  ب�صدد  هنا  نحن 
مالا )77(،  يكون  �لاآخرين،  عنه  يبعد  ��صتئثار  �لفردي  للا�صتئثار  �أي  �لفردية، 
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ونكون هنا ب�صدد م�صطلح قانوني. فاإذ� لم يكن �ل�صيء محلاًّ للملكية �لا�صتئثارية 
فهو مباح قانوناً.

بالن�صبة للمنتجات بمفهومها �لاقت�صادي نفرق، في �إطار �لتنظيم �لاقت�صادي 
�لذي يتم فيه �لاإنتاج بق�صد �لمبادلة، �أي لل�صوق، بين:

قيمة �لا�صتعمال )�أو �لمنفعة( )78(، خ�صي�صة مو�صوعية في �لناتج تتمثل 	
في �صلاحيته لاإ�صباع حاجة معينة. وهي خ�صي�صة في �لناتج في كل �أنو�ع 

�لمجتمعات )بغر�س قبول �لجماعة للناتج في هذ� �لنوع من �لا�صتعمال(.

�لقيمة )79(، خ�صي�صة �جتماعية في �لناتج �لذي ينتج بق�صد �لمبادلة �أي 	
في �ل�صلعة، �إذ هي ترتبط باقت�صاد �لمبادلة فقط، تتمثل في �صلاحية )�أبغتها 
�لجماعة على �لناتج( لاأن يتبادل بغيره من �ل�صلع وفي قدرته في هذ� �لتبادل.

بقيمتها، 	 كل  �صلعتان،  تتلاقى  �لفعلي  �لتبادل  عند   ،)80( �لمبادلة  قيمة 
في �ل�صوق ويتم �لتلاقي في �صكل �لمبادلة، هذ� هو �ل�صكل �لذي تاأخذه 

�لقيمة عند �لتبادل.

�لتي  �ل�صلعة  وحد�ت  من  بعدد  �صلعة  مبادلة  قيمة  عن  �لتعبير  تم  �إذ� 
فالثمن   .)81( �ل�صلعة  ثمن  ب�صدد  تكون  مثلًا(  )كالذهب  �لنقود  بوظيفة  تقوم 
هو �لتعبير �لنقدي عن قيمة مبادلة �ل�صلعة. ووجود �لثمن يفتر�س �صبق وجود 

�لقيمة و�لنقود )82(.
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�أو  �أو مجموعة  فرد  ت�صرف  يوجد تحت  ما  فهي مجموع   )83( �لثروة  �أما 
كل �لجماعة من قيم ��صتعمال في لحظة زمنية معينة. فهي �لمنتجات منظورً� �إليها 
�إنتاج  �أو في عملية  �لنهائية  �إ�صباع �لحاجات  �لفرد )في  ولي�س  �لمجتمع  ز�وية  من 
جديدة(. و�لنظرة �إليها هنا من ز�وية �لمجتمع ولي�س �لفرد )هذ� �لاأخير قد يح�صل 
على ثروة بانتقالها �إليه من فرد �آخر وهو ما لا يمثل زيادة في ثروة �لمجتمع(. مفرد�ت 
�لثروة ترد في �لجانب �لاإيجابي للذمة �لمالية. وللثروة في �لمجتمع �لر�أ�صمالي �صور 
عديدة: عقار�ت )زر�عية �أو مبنية(، منقولات بمختلف �صورها، مادية �أو معنوية، 

�صكوك مالية وتجارية، ح�صابات ذ�ت ر�صيد �إيجابي في �لم�صارف، نقود �صائلة.

هذه �لمفاهيم لم يكتمل تحديدها �لمن�صبط، في �إطار علم �لاقت�صاد �ل�صيا�صي، 
�إلا مع بدء �لثلث �لاأخير من �لقرن �لتا�صع ع�صر. وكانت وما ز�لت محل لب�س 
وخلط عند �لكثيرين حتى يومنا هذ�، هذ� �لخلط بين قيمة �لا�صتعمال و�لقيمة، 
ومن ثم �لخلط بين �لثروة و�لقيمة، و�لخلط بين �لقيمة و�صكلها عند �لتبادل )�أي 

بين �لقيمة وقيمة �لمبادلة(، و�لخلط بين �لقيمة و�لثمن.

فقط  �لمبادلة  باقت�صاد  ترتبط  مو�صوعية  �جتماعية  كظاهرة  للقيمة  بالن�صبة 
تف�صيرها  يبد�أ  �لعمل �لاجتماعي،  يرتكز على  �لذي  �لاإنتاج  تنظيم  وتقوم على 
�أي  و�لم�صدر،  �لماهية  يحتوي  �لاأول  و�لكم:  �لكيف  مظهري  بين  بالتفرقة  ا  نظريًّ
�لكينونة وم�صدر �لكينونة، و�لثاني يتعلق بقدر �لقيمة وكيفية قيا�صها. في مجالات 
بناء نظرية، في �لقيمة يكثر �لخلط بين �لمظهرين، مع مر�عاة �أن ��صتكمال بناء نظرية 
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�لثروة  �صاأن  في  مفكرنا  يقدمه  فيما  �صمنًا  بع�صها  ورد  �أخرى  �أ�صئلة  يثير  �لقيمة 
و�لقيمة. لنعد �إذن �إلى ما يقدمه لنا من �أفكار في هذ� �ل�صاأن.

�لاأهلية  �لمنافع  �إبر�ز  في  �لاأولية  �لقوة  هو  �لذي   - �لعمل  في  عنو�ن  تحت 
وفي تطبيقه على �لاأر�س �لزر�عية )85( - يذكرنا مفكرنا باأن منابع �لثروة ترجع 
�لحيو�نات في  تنمية  �إدخال  �إمكانية  مع  �لحيو�نات  وتنمية  و�ل�صناعة  �لزر�عة  �إلى 
�لزر�عة )�س80، منهج �لاألباب(، فتكون �أ�صول �لمكا�صب ثلاثة و�أف�صلها �لزر�عة 
�أغلب  �للازم في  �أف�صل من  متعديًا  وما كان  �لز�رع.  �إلى غير  يتعدى  نفعها  لاأن 

�لاأحيان؛ لاأن �لله ي�صف نف�صه بالز�رع ژ ڳ  ڳ  ڳ   ڱ  ڱ  ڱ  ڱ  
ں  ںژ]�لو�قعة/63-64[ ثم يحدثنا ب�صيء من �لتف�صيل عن �لعمليات 

�لمتتابعة �لتي تت�صمنها �لعملية �لزر�عية ب�صفة عامة )�س83(.

�صوؤ�ل  وهو  �لثروة؟  تنتج  باأين  �لخا�س  �ل�صوؤ�ل  �لو�قع  مفكرنا في  يثير  هنا 
يتعلق في �لحقيقة بمجالات �لن�صاط �لاقت�صادي، لا بالكيفية �لتي يتم بها �لن�صاط 
في كل مكان من هذه �لمجالات، وت�صمين �لتجارة في هذه �لمجالات يثير م�صائل 
نظرية نكتفي هنا بالاإ�صارة �إليها دون �لتعر�س لها. ومفكرنا على �أي �لحالات لم 

يوردها لا �صر�حة ولا �صمنًا.

وعبر در��صته للعملية �لزر�عية، يتو�صل مفكرنا �إلى �أن للاأمور �لمعاي�صة في 
�لظاهر جهتين: جهة فاعلية وجهة �نفعالية �أي محلية و�لاأول هو �لان�صغال )جمع 
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مناهج  )�س84،  �لزر�عية  �لاأر��صي  هو  و�لثاني  م.د.(  �لعمل،  يق�صد  �صغل 
�لاألباب(.

وللتغلغل خلف هذ� �لظاهر يثير م�صاألة �لخلاف حول منبع �لغنى و�لثروة 
و�أ�صا�س �لخير و�لرزق: هل هو �لاأر�س، ولا يكون �ل�صغل �إلا مجرد �آلة وو��صطة لا 

قيمة له �إلا تطبيقه على �لفلاحة؟

و�أنه  �لم�صتفادة  �لاأمو�ل  ومنبع  و�ل�صعادة  �لغنى  �أ�صا�س  هو  �ل�صغل  �أن  �أم 
�لاأ�صل �لاأول للعملة و�لاأمة؟

ما  با�صتخر�ج  �صعادتهم  يكت�صبون  �لنا�س  �أن  يعني  �لثاني  �لاتجاه  هذ� 
فهو  �لاأر�س  ف�صل  و�أما  للعمل،  فالف�صل  �لاأر�س  من  لمنفعتهم  �إليه  يحتاجون 
و�لعمل  �ل�صغل  ي�صتخدم  �أنه  ونلاحظ  �لاألباب(  مناهج  )�س84،  تبعي  ثانوي 

كمتر�دفين )87(.

 )88( �لفلاحة  �أهل  يعتمده  �لذي  هو  �لثاني  �لاتجاه  �أن  ي�صيف  ثم 
�إيجاد �لخ�صب في �لاأر�س �إلا بدو�م �ل�صغل  وي�صتدلون على ذلك باأنه لا يمكن 
و��صتمر�ر �لعمل، و�إلا لبقيت مجدبة �إذ� �نقطع �ل�صغل عنها )�س84( هو يتحدث 

حتى �لاآن عن �لثروة.
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ثم ياأتي �لتعميم في �إطار هذ� �لاتجاه: فاإن �ل�صغل يعطي قيمة لجميع �لاأ�صياء 
فهناك  مرة.  لاأول  �لقيمة  ي�صتخدم  هو  �لمرجع  ففي  دونه،  متقومة  لي�صت  و�لتي 
�أ�صياء في غاية �لحيوية للاإن�صان، كالماء و�لهو�ء وهما �أ�صلان لمنافع حياة �لاإن�صان، 
ولكنها لابد خلاف �لثروة، لاأنهما يوجد�ن بكثرة في جميع �لمحال ويباح لكل 
و�إن  بالعمل،  �لمتقومة  �لاأمو�ل  �لعموم من  بهما. ولا يكونان على  �لتمتع  �إن�صان 
عن  �لكلام  بد�أ  �أنه  �لم�صعدة. لاحظ  �لملكية  ثم  من  يدخلان  فائدتهما،  عظمت 
�لثروة، ثم وجه وهو يبين �لاتجاه �لثاني بالقيمة وهما م�صطلحان �قت�صاديان لي�صل 
 )89( و��صتطر�دً�  قانوني.  ��صطلاح  �إلى  �أي  بالعمل  �لمتقومة  �لاأ�صياء  ملكية  �إلى 
من  �إلى  و�لهو�ء  �لماء  �أي  جلبهما،  �حتاج  �إذ�  �أنه  يو�صح  �لثاني  �لاتجاه  �إطار  في 
ي�صتعملهما )م.د( �إلى �لعمل كان لكل منهما قيمة بقدر �لعمل فقط )�س58، 
مناهج �لاألباب( نلاحظ �أولًا �أن �لفرق و��صح بين �لمنفعة و�لقيمة. فالقيمة مرتبطة 
بالعمل ولكي يكون لل�صيء قيمة بف�صل �لعمل لابد �أن يكون نافعًا في �لعرف 
�أن يكون للماء  �لم�صتخدم  �لتعبير  �أن  ثانيًا  �لا�صتعمالي للجماعة )م.د( ونلاحظ 
و�لهو�ء عند جلبهما قيمة بقدر �لعمل فقط. و�لكلام عن �لقدر يتعدى �لبحث 
�أي مظهرها �لكمي، هل  �لقيمة  �إلى مقيا�س  �لكيفي(  �لقيمة )�لمظهر  �أ�صل  عن 
يمثل هذ� خلطًا بين مظهري �لقيمة؟ ويزيد من هذه �ل�صعوبة عندما يخبرنا في نهاية 
هذه �لفقرة، بعد �إعطاء �أمثلة مختلفة لجلب �لاأ�صياء �لتي توجد في �لطبيعة بكثرة 
عن طريق �لعمل، باأن من يح�صل على �ل�صيء �لذي جلب له بالعمل �إنما يقوم 
ب�صرف قيمة �لعمل فالفرق كبير بين �لقول �إن �ل�صيء �كت�صب قيمة بقدر �لعمل 



�لقت�صاد في فكر رفاعة ر�فع �لطهطاوي...
11151115

و�لقول �إنه �كت�صب قيمة بقدر �لعمل، وهو �أمر يثير �لفرق بين قوة �لعمل و�لعمل 
لمعرفة �أيهما ي�صبح �صلعة في ظل �لتنظيم �لاقت�صادي �لر�أ�صمالي، وكيف تتحدد 

قيمة قوة �لعمل ك�صلعة وهي م�صائل نتركها جانبًا في هذ� �لمجال.

مفهوم  مختلفة:  ثلاثة  مفاهيم  عر�صه  في  مفكرنا  يدخل  �لنحو  هذ�  على 
�لثروة ومفهوم �لقيمة ومفهوم �لملكية: يبد�أ بالمفهوم �لاأول �لثروة حين ي�صاأل عن 

منابعها.

يطرح  فيها  تنتج  �لتي  �لاقت�صادي  �لن�صاط  مجالات  على  �لتعرف  وبعد 
�ل�صوؤ�ل: باأي �لقوتين تخلق �لثروة؟ �لاأر�س �أم �لعمل؟ و�لو�قع �أن �ل�صوؤ�ل يتعلق 
بم�صدر �لقيمة فرغم �أنه بد�أ بالثروة يجد نف�صه مو�جهًا بالقيمة. ويتبين لنا �صمنًا 
�أنه ممن يعتمدون �لاتجاه �لثاني �لذي يذهب �إلى �ختز�ل �لاأر�س �إلى �لعمل )90( 
فحتى خ�صوبة �لاأر�س لا ت�صمن �إلا بدو�م �لعمل وباختز�ل �لاأر�س �لتي ت�صبح 
محل �لعمل يجعل من �لعمل م�صدرً� للقيمة. ولكننا نلحظ في �صياق �لا�صتدلال 
خلطًا بعد مظهري �لقيمة، �لكيفي و�لكمي، وفيما بعد بين قيمة �ل�صلعة وقيمة 
�لعمل )وعلى �لاأ�صح م�صتوى �صلامة �لتعبير �أن تقول قيمة قوة �لعمل(. ليعود 
في �لنهاية �إلى �لثروة، حينما يقول �إن �لعمل �للازم لجلب �ل�صيء �لمباح يعطيه 
قيمة بقدر �لعمل يحوله �إلى مال مملوك ويدخله في �لثروة )وكان �لاأ�صح �لقول �إن 
�لعمل يعطي �ل�صيء قيمة ويدخله من ثم عائلة �ل�صلع �لتي تدخل ب�صفتها قيم 

��صتعمال في �لثروة(.
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للقيمة،  بالن�صبة  باأن ما يقدمه مفكرنا  باعتقادنا  �لقول  �إلى  ننتهي من هذ� 
في  و�لتوزيع  �لاإنتاج  تنظيم  وكيفية  �لمعا�صر  �لاقت�صاد  لفهم  ظاهرة محورية  وهي 
بالعمل، دون تعدي ذلك  تتحدد  �أن  موؤد�ه  �لقيمة،  هذ� �لاقت�صاد، هو مبد�أ في 
�إلى بناء نظرية متكاملة ومت�صقة �لاأجز�ء في �لقيمة ب�صرف �لنظر عن �لاتجاه �لذي 
ياأخذ به، ناهيك باأن �لقيمة �إنما تدر�س كاأ�صا�س لنظرية في �لثمن تمكن من �لتعرف 
على �لقانون �لاأ�صا�صي للحركة في �لاقت�صاد �لر�أ�صمالي. وهو لا يكاد يتحدث عن 

ظاهرة �لثمن.

وفي خ�صم �ن�صغاله بالثروة و�لقيمة ي�صل مفكرنا �إلى �لملكية، ملكية �لاأ�صياء 
و�إذ� ما �أثيرت �لملكية نكون قد دخلنا في �صميم �لظو�هر �لاقت�صادية �إذ� ما تعلق 
�لاأمر بملكية و�صائل �لاإنتاج، محدد لعلاقات �لاإنتاج �لتي يتوقف عليها تحديد من 
له �تخاذ قر�ر�ت �لاإنتاج و�لكيفية �لتي يتم بها توزيع �لناتج بين �صر�ئح �لعملية 
�لزر�عة  �أهل  كل  �أ�صلفنا  كما  �أدخل  قد  مفكرنا  لاأن  �ل�صر�ئح  ونقول  �لاإنتاجية، 
و�لتجارة و�ل�صناعة في طبقة �جتماعية و�حدة. في �لنظر في ملكية �لاأ�صياء يبد�أ 
مفكرنا باأهمها في نظره، وهي �لاأر�س �لقابلة للزر�عة. ويناق�س �أمر ملكيتها �لفردية. 

في �ل�صفحات من 86 �إلى 96 من مناهج �لاألباب.

�لاأ�صل �أن �لزر�عة هبة �لله وعليه لا يكون حق �لملكية في �لمملكة �لمت�صعة 
�لاأر��صي �لقابلة للزر�عة �ت�صاعًا بليغًا يزيد عن حاجتها، م�صروعًا ولا منتظمًا )�س86 
�لهيئة  �لاأحو�ل في  تغيير  مع  تقف عند ذلك  �لاأمور لا  ولكن  �لاألباب(  مناهج 
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�لاجتماعية. ولبيان ذلك يفتر�س �إقليمًا )كبلاد �ل�صيلوك و�لذيكة في �ل�صود�ن( 
م�صتملًا على �أر�س و��صعة مخ�صبة تكفي لاإعا�صة ع�صرة ملايين في �لوقت �لذي 
لا يتعدى فيه �صكانه �لمليون في هذه �لحالة: يقوم كل من �ل�صكان بزر�عة م�صاحة 
�لاأر�س �لتي تكفي لاإعا�صته فقط. ولا تكون �لاأر�س محلاًّ لملكية �أحد. بل هو 
تفكر  لا  يقول  حين  للاأر�س،  بملكيتها  �لاأهالي  على  �لحاكمة  �لقوة  �صلطة  يربط 
�لقوة �لحاكمة في �أن تطلب من �لبع�س �لاآخر وهو �لقوة �لمحكومة �صيئًا في مقابلة 
�إن  ذلك  يقبلون  �لاأهالي لا  �إن  بل   )87( �لخر�ج  بو�صف  �لغذ�ئية  �لمح�صولات 
�لمقابل  كان  �إذ�  �إلا  �لمح�صول  من  �صيئًا  لاآخر  �صخ�س  يعطي  ولا  منهم.  طلب 
يزيد  �ل�صكان  في  و�لتو�صع  �لاجتماعية  �لهيئة  تقدم  ومع  لح�صابه.  به  قام  لعمل 
�ل�صكانية. ومع  �لزيادة  �لمزروعة لمو�جهة �حتياجات  �لاأهالي من م�صاحة �لاأر�س 
�لزيادة �لمتتالية يبد�أ �إحياء �لاأر�س �لمو�ت ثم ��صت�صلاح �لاأر�س �لجدبة �إن �قت�صى 
�لاأمر ذلك. مع �إحياء �لاأر�س �لمو�ت يتولد �لحق في تملك �لاأر�س وحيازتها بهذ� 
�لاإحياء وت�صود �لملكية �لفردية وي�صبح للاأر�س قيمة في حد ذ�تها )�س91 مناهج 
�أن ملكية �لاأر�س �لزر�عية هي في نظر مفكرنا نتيجة  �لاألباب( يت�صح من ذلك 
ا، ولا تحكي من ثم �صيئًا عما يقال عن حب  تاريخيًّ تطور �لاأحو�ل �لاجتماعية 
�لتملك كغريزة �إن�صانية. ومع �لملكية �لفردية للاأر�س يبرز �لعامل �لاأجير حينئذ 
يوؤجر  لاأن  م�صطر  فيها،  و�لعمل  �لفلاحة  بحرفة  محترف  �لجمعية  من  فرد  كل 
نف�صًا للحرث و�لغر�س ليتعي�س بحرفته ويدخل عند مالك �لاأر�س بو�صف �أجير 
عامل، ويكلف نف�صه جميع �أوقاته في خدمة �لاأر�س دون ر�حة �إلا بقدر �لم�صافات 
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�ل�صرورية لاأكله و�صربه ونومه وعبادته ونحو ذلك )�س92، مناهج �لاألباب(. �لاأمر 
يتعلق هنا بت�صور ملكية �لاأر�س �لتي تجد وجهها �لاآخر في �لعامل �لاأجير.

�أن  منها  عو�مل مختلفة،  بتوفر  �لزر�عة  �ليومية في  �لاأعمال  نتيجة  وتزد�د 
�أن يكون و�قفًا على معرفة خ�صائ�س  �أدو�ت عمل �صهلة على  �لعامل  ي�صتخدم 
ما ي�صتعين به من �لاآلات و�أن يكون على در�ية باأحو�ل �لعملية �لزر�عية باأوقاتها 
�أن  �لم�صلحات. كما  يقويها من  وما  �لزر�عة  �أنو�ع  يخ�س  وما  و�صاعاتها  وف�صولها 
ثمر�ت �لعمل تزيد بتق�صيمه �إلى �أق�صام وبالتمرن عليه بالمد�ومة )�س92، مناهج 
�لاألباب(. هو يحدثنا هنا في �لو�قع عن عو�مل توؤدي �إلى زيادة �إنتاج �لعمل في 
فترة زمنية محددة. في هذ� �لنوع من �لن�صاط �لزر�عي، �لاأر�س �لخ�صبة �إذن مملوكة 
زر�عتها  ويقوم على  �أجيًر�  �لفلاحة عاملًا  وي�صبح معها من حرفته  فردية  ملكية 
�لز�رع  مي�صرة  على  �لاإنتاج  عملية  وتتوقف  �لز�رع،  يملك  من  �أي   )91( �لز�رع 
�لذي وفر من زر�عة عدة �صنو�ت ما�صية �صيئًا من �لمح�صولات، ي�صتخدم كتقاوي 
�لمح�صول  �أو�ن  �إلى  �لزر�عي  بالاإنتاج  �لم�صتغلة  �لقوة  به  ولتعي�س  �لاأر�س  لزر�عة 
ير�كمه  �لذي  �لمال  ر�أ�س  على  �لاإنتاج  عملية  بتوقف  هنا  يتعلق  �لاأمر  �لجديد. 
�لمز�رع لتوفير �صروط �لاإنتاج من قوى �إنتاج مادية وب�صرية )�س107، 108، مناهج 
بمعنى  �إنما  �لربح  عن  �لحديث  يكون  �لاأجير  و�لعامل  �لمال  ر�أ�س  ومع  �لاألباب( 

خا�س وعن �لاأجر �لذي يح�صل عليه �لعامل �لاأجير.
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للمز�رعين  �لزر�عية  �لوحد�ت  جانب  �إلى  تعرف  ماز�لت  �لزر�عة  ولكن 
�إنتاج من  باأنها وحد�ت  �لاأجير  �لعامل  وي�صتخدمون  �لمال  ر�أ�س  يقدمون  �لذين 
فلاحيه مع فارق �أنها تنتج هي �لاأخرى لل�صوق يقوم فيها �لاإنتاج �بتد�ء من ملكية 
�لمز�رعة  لنظام  وفقًا  �لزر�عي  �لعمل  بعيدً� عن عملية  �لذي يظل  �لاأر�س  مالك 
�أو �لم�صاطرة في �لاأولى يقدم �لمالك �لاأر�س و�لبذور و�لمياه وفي �لم�صاطرة لا يقدم 
�لمالك �إلا �لاأر�س وينتهي �لاأمر باقت�صام �لمح�صول على نحو يكون ن�صيب �لفلاح 
فيه �أقل في �لم�صاطرة منه في �لمز�رعة ويت�صمن في كليهما �إجحافًا بالفلاح، �إجحافًا 
�لم�صاطرة  �إطار  في  وبخا�صة  �لمحدودة  �لاأر�س  على  �لفلاحين  تز�حم  مع  يتز�يد 
�أنها غير جائزة �صرعًا.  �نت�صارً� في �لريف �لم�صري رغم  �لتي تمثل �ل�صورة �لاأكثر 
ومع تعر�صه لهذه �ل�صور من �لوحد�ت �لزر�عية �لفلاحية فهو ين�صغل �أكثر عند 
مناق�صته للثروة و�لقيمة بوحد�ت �لز�رعين �لذين يقدمون ر�أ�س �لمال وي�صتخدمون 

�لعامل �لاأجير. ماذ� عن توزيع �لناتج �لزر�عي في هذه �لوحد�ت؟

على �ل�صفحات من 53 �إلى 105 )مناهج �لاألباب( ين�صغل مفكرنا بم�صاألة 
و�لتجارة  �لزر�عة  �أهل  طبقة  تكون  �لتي  �لاجتماعية  �لفئات  بين  �لناتج  توزيع 
لا  �لذي  �لفلاحي  �صو�ء  �لزر�عي  �لن�صاط  من  �بتد�ءً  �لمحاجاة  مع  و�ل�صناعة، 
يمتلك �لفلاح فيه �لاأر�س �أو ب�صفة خا�صة و�هتمام �أكبر، �لن�صاط �لزر�عي �لذي 
�إليهم  وي�صيف  �لاأجير  �لعامل  ي�صتخدمون  �لذين  �لزر�عيين  وحد�ت  به  تقوم 
في خ�صم �لمحاجاة �أ�صحاب �لاآلات. �لفكرة �لاأ�صا�صية هنا �لتي تبرز نمط توزيع 
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�لناتج يعبر عنها باأن �لمقطف لثمار هذه �لتح�صينات �لزر�عية �لمجتني لفو�ئد هذه 
�لاإ�صلاحات �لفلاحية �لناتجة في �لغالب من دون �أهل �لحرفة �لزر�عية متمتعون 
باأعظم مزية. فاأرباب �لاأر��صي و�لمز�رع هم �لمغتنمون بنتائجها �لعمومية و�لمتح�صلون 
على فو�ئدها حتى لا يكاد يكون لغيرهم �صيء من مح�صولاتها له وقع... وهو ما 
�لعمل ولا تدفع في نظير  بالمتح�صل من  تتمتع  �لعادة  �أن طائفة �لملاك في  يعني 
�لعمل �لج�صيم �إلا �لمقد�ر �لي�صير �لذي لا يكافئ �لعمل فما ي�صل �إلى �لعمال 
في نظير عملهم في �لمز�رع �أو ��صطناعهم للاآلات هو �صيء قليل بالن�صبة للمقد�ر 
�لج�صيم �لعائد �إلى �لملاك. وهو يعتبر ذلك من قبيل �لغنى للاأجير. ويو�جه �لحجة 
�لتي تبرر �لغنى بقوله »ولا ي�صتند في غنى �لاأجير �إلى �أن �لمالك دفع ر�أ�س ماله 
في م�صرف �لزر�عة و�لتزم باإنفاق عليها فهو �أحق بالا�صتحو�ذ على �لمح�صولات 
�لج�صيمة و�أنه �لاأولى بربح �أمو�له �لعظيمة. فهو �أ�صل �لتربيح، �أن عملية �لفلاحة 
فالعامل  مغالطة...  مح�س  �لتعليلات  هذه  فاإن  �لمال،  ر�أ�س  وح�صنها  �أنتجها  �إنما 
في  له  �لمالك  فمو�ك�صة  عظيمًا.  ربحًا  �لاأر�س  ربحت  لما  لولاه  منتج  لعمل  �أجر 
من  عدد  يتز�يد  عندما  �لاإحجام  هذ�  ويزيد  به«.  �إجحاف  مح�س  �أجرته  تقليل 
يتز�حمون من �ل�صغالين ويتناف�صون لم�صلحة �صاحب �لاأر�س، �لاأمر �لذي يوؤدي 
�إلى �أن يتناق�صو� في �لاأجر. هذ� �لنمط من �لتوزيع لا يثمر محبة �لاأجير للمالك 
�إيذ�ء بع�صهم لبع�س وهو ممنوع �صرعًا  )من يزرع �ل�صوك لا يح�صد به عنبًا وفيه 
لاأن �ل�صرع يو�صي باألا تباغ�صو�(. ومرد هذ� �لو�صع �أن حق �لتمليك وو�صع �ليد 
�أملاكهم  يت�صرفو� في عمليات  �أن  �لاأيدي  للملاك ولو��صعي  �لمز�رع �صوغ  على 



�لقت�صاد في فكر رفاعة ر�فع �لطهطاوي...
11211121

�لت�صرف �لعام، و�أن يعطو� �لعمال للعمال بقدر ما يظنون �أنه من لياقتهم ويعتقد 
بال�صعادة  �لاأولى  و�أنهم  �لتملك،  ب�صبب  عظيم  ��صتحقاق  �أرباب  �أنهم  �لمالكون 

و�لغنى مما يتح�صل من �لعمليات �لزر�عية.

و�لتجارة  �لزر�عة  �أهل  طبقة  فئات  بين  �لناتج  توزيع  نمط  يكون  وعليه 
و�ل�صناعة غير عادل. لي�س فقط �بتد�ءً من مبد�أ مفكرنا في �لقيمة، و�إنما ذلك في 
�أي  �لاإنتاج  �أن يعطي هذ� �لحكم على نمط  للعقيدة. وذلك دون  �لمرجعية  �صوء 
معيار لتحديد �لاأجر. وفيما يتعلق بالت�صور �لذهني لاأنو�ع �لاأن�صبة �لتي تح�صل 
�لفرق لدى مفكرنا  يت�صح  �لاإنتاج،  ناتج عمليات  �لفئات �لاجتماعية من  عليها 
بين �لاأجر، من جانب، و�لريع و�لريح، من جانب �آخر، فالمتح�صل من �لمز�رع في 
�ل�صنة )كفترة �إنتاجية، م.د( هو نتيجة �لعمل �لمنتج، يعني �إير�د �لمز�رع في �ل�صنة 

بعد ��صتنز�ل:

�أجر �لاأر�س، �أي ما عليها من �لمال �أي )ريع �لاأر�س، م.د(.	

ما يتبع ذلك من �لتقاوي وعلف �لما�صية و�أجرة �لمهمات وغير ذلك )�أي 	
ما ��صتخدم من و�صائل �إنتاج معمرة وجارية، م.د( و�ل�صافي بعد ذلك هو 
هو  �لربح  �أي  �ل�صافي  هذ�  �إن  يت�صور  عندما  تبرز  �ل�صعوبة  ولكن  �لربح. 
�لمنتج  �لاأجير  �أجرة  تدفع  ومنه  �لمقبلة  �ل�صنة  ت�صغيل  منه  يح�صل  �لذي 
)�س107، مناهج �لاألباب(. ثم يعقب بالقول �إن على ذلك يقا�س د�ئرة 
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�ل�صناعة كالفبريقة. فاإن �أغلب مح�صولها في �لعادة هو في مقابلة ر�أ�س �لمال، 
و�لباقي يعد �أرباحًا بعد تنزيل �لم�صاريف فمن هذه �لاأرباح �لتي هي ثمرة 
�لعمل �لمنتج تدفع �أجرة ذلك �لعمل )�س108، مناهج �لاألباب(. فالاأمر 
يتعلق بالاإنتاج في �لزر�عة و�ل�صناعة، حيث تقوم عملية �لاإنتاج من ر�أ�س 
�لمال و�لعمل �لاأجير و�لتمييز و��صح بين �أن�صبة �لفئات �لاجتماعية: �أجرة 
�لاأر�س )�لريع(، �لاأجر )�أجرة �لعمل �لاأجير( و�لربح، و�لذي يذهب �إلى 
من �أخرج من ماله �صيئًا وجعله ر�أ�س مال في زر�عة �أو تجارة �أو �صناعة ولا 
يكون غر�صه منه غير تربيح هذ� �لمال )�س108(. من هذ� يت�صح كذلك 
�أن �لربح هو �لهدف �لمبا�صر من �لقيام بالاإنتاج في هذ� �لنوع من �لاقت�صاد. 
هذ� �لت�صور لمعادلة توزيع �لناتج �صليم في مر�حله �لاأولى �إلى �أن ي�صل �إلى 

�لربح. �لذي كان من �للازم �أن يخ�صم �لاأجر )�أجر �لعمل(.

�ل�صنة 	 �لاإنتاج،  فترة  يتحقق في  �لذي  �لربح  �إلى  يتو�صل  لكي  �لناتج  من 
�لحالية: وعليه يلزم للتو�صل �إلى ربح هذه �لفترة �أن نخ�صم من ناتج هذه 
�لقوة  �أجرة  �إنتاج معمرة وجارية +  ��صتخدم من و�صائل  �لفترة، مقابل ما 
�لعاملة + ريع مالك �لاأر�س، لن�صل �إلى ربح مالك ر�أ�س �لمال. وهو �لربح 
�لذي نتج في �لفترة �لحالية. من هذ� �لربح يخ�ص�س جزء لا�صتخد�مه في 
�لفترة �لقادمة، جزء منه يخ�ص�س ل�صر�ء قوة �لعمل في �لفترة �لقادمة، �أي 

لاأجر �لعمل في �لفترة �لقادمة.
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بهذ� ين�صبط �لقول باأن �أجر �ل�صغالة هو ناتج من عين عملهم لا من ر�أ�س 	
مال �لمالك )�س108(، باعتبار �أن ما ي�صمى ر�أ�س مال ي�صتخدم في �لفترة 
فال�صعوبة  �ل�صابقة.  �لفترة  �لعمل  �أنتجه  �لذي  �لربح  نف�صه من  �لحالية هو 
بين  �لمزج  و�لاأجر نجحت في  �لربح  بين  �لعلاقة  �لذهني  بالت�صور  �لخا�صة 
�لربح �لذي ينتج في �لفترة �لحالية )و�لذي لا يمكن �لو�صول �إليه �إلا بعد 
لتر�كم  يخ�ص�س  �لذي  �لربح  هذ�  من  و�لجزء  �لفترة(  هذه  �أجور  خ�صم 
و�عتقادنا  �لقادمة.  �لفترة  �أجور  منه  وتدفع  �لقادمة،  �لفترة  في  �لمال  ر�أ�س 
عدم  عن  نتج  قد  �لناتج  لتوزيع  �ل�صحيحة  �لمعادلة  عن  �لتو�صل  عدم  �أن 
�صليم  ت�صور  �إلى  �لو�صول  �لذي لا يمكن في غيابه  للقيمة،  ت�صور  �كتمال 
للعلاقة �لوظيفية بين �لفتر�ت �لمتتالية للعملية �لاإنتاجية، �أي في تكر�رها 
عبر �لزمن، �أي فيما ي�صمى بتجدد �لاإنتاج وفكرة تجدد �لاإنتاج نف�صها من 
�أثناء �ن�صغاله لعملية خلق �لقيمة في هذ�  �أوردها مفكرنا في  �لاأفكار �لتي 

�لنوع من �لاإنتاج.

�للازمة 	 �لمي�صرة  عن  �لكلام  بمنا�صبة  مرة  لاأول  �لاإنتاج  تجدد  فكرة  وتثور 
للقيام بالاإنتاج بو��صطة �لز�رع �لذي ي�صتخدم �لقوة �لعاملة �لاأجيرة، �أي 
ر�أ�س �لمال �لذي تبد�أ به عملية �لاإنتاج بعد �أن تحقق من توفير نتاج عمليات 
�لزر�عي  بالن�صاط  �لمز�رع  فقيام  �لاألباب(.  مناهج  )�س87،  �صابقة  �صنوية 
رهين بما لديه من مي�صرة تتمثل فيما تحت يده )نتيجة وفر �صابق( في �صكل 
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بذور وما في حكمها وما يمكنه من دفع �أجر لمن يقوم بالعمل �لزر�عي. هنا 
يبين مفكرنا �أن �لاإنتاج �لزر�عي �لر�أ�صمالي لابد �أن يكون م�صبوقًا بقدر من 
ر�أ�س �لمال �لنقدي �لمركم �صلفًا من عمليات �إنتاج �صابقة يمكنه �إنفاقها من 
�لاإنتاج  قيام  �إن  �لقول  وعليه يمكن  �لقادمة.  للفترة  �لاإنتاج  �صروط  تجميع 
وهو  �ل�صابقة.  �لفترة  �إيجاد  من  هي  ب�صروط  رهينًا  كان  �لرهينة  �لفترة  في 
�إعا�صة  يمكن  ما  تنتج  �أنها  �إلى  بالاإ�صافة  �لحالية  �لاإنتاج  عملية  يت�صمن  ما 
�لمجتمع في �لفترة �لحالية، هي تنتج في هذه �لفترة �صروط قيام �لاإنتاج في 
�لفترة �لقادمة، �أي �صروط ��صتمر�رية �لحياة �لاجتماعية عبر تجدد �لاإنتاج: 
فكرة تجدد �لاإنتاج فكرة محورية لفهم �آلية حركة �لعملية �لاقت�صادية عبر 

�لزمن ومن ثم فهم �إمكانية تطور هذه �لعملية.

�إلا �لاإ�صارة �إلى وعي مفكرنا بالظاهرة �لنقدية، وقيام �لتد�ول  لم يبق لنا 
�لنقدي في فترة دولة محمد علي نظام �لمعدنين، �أي �لذهب و�لف�صة، في ��صتخد�مها 
في �صك �لقطع �لنقدية، بما للنقود �لم�صكوكة منهما من قوة �إبر�ء مطلقة )�س250، 
�ل�صعيد  على  مرتبطًا،  و�لف�صة  �لذهب  �إنتاج  �أ�صبح  وكيف  �لاألباب(.  مناهج 
للقاعدة  �لدول  غالبية  �تباع  ومع  )�س251-250(  نقودً�  با�صتخد�مها  �لعالمي، 
�لذهب في �لجزء �لاأخير من �لقرن �لتا�صع ع�صر وبروز محدودية �لمعادن �لنفي�صة 
عن  �لبعد  �إلى  مفكرنا  ي�صير  �لمبادلة،  �إنتاج  في  �لتو�صع  لمتطلبات  �لا�صتجابة  في 

��صتخد�م �لذهب و�لف�صة لغير �لاأغر��س �لنقدية )�س360، مناهج �لاألباب(.
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بالن�صاط �لاقت�صادي  وهكذ� يكون مفكرنا قد طرح م�صائل حيوية تتعلق 
بغر�س  يتم  كاإنتاج  �لاإنتاج،  لعملية  مختلف  �صكل  من  يت�صمنه  وما  �لمعا�صر 
بوجود  يت�صم  �لاإنتاج  هذ�  �أن  وكيف  و�لدولية.  �لد�خلية  �لتجارة )�لمعار�صات( 
ظاهرة ر�أ�س �لمال )�لعامل �لاأجير( في دور�نها حول ملكية و�صائل �لاإنتاج، و�أن 
�لعامل تزد�د قوته بالمر�ن وتق�صيم �لعمل و��صتخد�م �لاآلات �لم�صهلة و�كت�صاب 
�لعلوم  في  �لتقدم  على  تقوم  �لتي  �ل�صناعة  في  وبخا�صة  بها،  �لمتعلقة  �لمعارف 
ثمار  توزيع  بها من ظاهرة  يرتبط  وما  �لاأ�صياء  قيمة  و�ل�صنائع كما يطرح  و�لفنون 
�أهل �لزر�عة  �أن�صبة �لفئات �لمختلفة د�خل طبقة  �لعملية �لاإنتاجية، وتوزيعًا بين 
عبر  �لاإنتاج  تجدد  م�صاألة  يطرح  كما  وربح  و�أجر  ريع  من  و�ل�صناعة،  و�لتجارة 
طرح  يقول:  فترة لاحقة  �لاإنتاج في  غذ�ئية  بف�صل  مي�صرة  بتحقيق  �لز�رع  قيام 
�لحياتية  لتجربته  �لمعا�صر  �لاقت�صاد  م�صائل  من  وكلها  �لم�صائل  هذه  كل  مفكرنا 
بع�صها  يت�صمن  �أفكارً�،  �لم�صائل  هذه  �صاأن  في  �أعطى  لفرن�صا.  زيارته  من  �بتد�ءً 
مبادئ لنظريات )على �لاأخ�س في �لقيمة و�لتوزيع(، ولكنها �أفكار لا تتبلور لا في 
نظريات تتكامل مقومات كل منها، ولا في بناء نظري متو�زن في �صاأن هذ� �لن�صاط 

�لاقت�صادي �لمعا�صر.



 محمد دويد�ر
11261126

و�إنما مع  �صاأن �لقت�صاد  �لعام من فكر مفكرنا في  يبقى ذلك �لجزء  �صابعًا: 
�لن�صغال �لمبا�صر بالقت�صاد �لم�صري.

لولا �أنه يدخل في هذ� �لجزء �أفكار �قت�صادية متباينة �لاأبعاد مع ما يمتزج معها 
من �أفكار غير �قت�صادية، لقلنا �إننا ب�صدد ت�صور ذهني لتاريخ �لوقائع �لاقت�صادية 
�إلى  بالرجوع  ب�صفة خا�صة،  �لدول  دور  دور�نها حول  وفي  عامة،  ب�صفة  م�صر  في 
عا�صه،  �لذي  �لقريب  �لما�صي  على  وبتركيز  ع�صور  من  تلاه  وما  �لقديم  �لتاريخ 
و�ن�صغالًا بالزمن �لمعا�س، وبعين لا تغم�س على م�صتقبل �لمجتمع �لم�صري بالن�صبة 

لهذ� �لم�صتقبل ي�صتدعي بطريقة �أو باأخرى نماذج ثلاثة:

�أ�صهمت 	 �صبقته تحولات  �لذي  فرن�صا،  �لاقت�صادي في  �لاأد�ء  و�قع  نموذج 
للوي�س  �لاأول  �لوزير  كوليبر  دولة  وبخا�صة  �لفرن�صية،  �لدولة  �إحد�ثها  في 

�لر�بع ع�صر.

�لفرن�صيون للاقت�صاد �لم�صري جاعلين من 	 نموذج �لتحولات �لتي ر�صمها 
تحقيقها هدفًا من �أهد�ف �لحملة �لفرن�صية على م�صر و�ل�صام.

�لنموذج �لذي حققته دولة محمد علي في �لعقود �لثاني و�لثالث و�لر�بع 	
�لتنظيمية  بالتحولات  يتعلق  فيما  يقرب  وهو  ع�صر.  �لتا�صع  �لقرن  من 
�لتقنية من �لنموذج �لذي ر�صمه �لفرن�صيون مع فارق جوهري. �إن نموذج 
�لدولة �لم�صرية كان في �تجاه بناء �قت�صادي م�صتقل في �إطار �ل�صوق �لدولية 
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�لقائمة، مع محاولات تعزيز هذ� �لبناء، من حيث توفير م�صتلزمات �لن�صاط 
�لاقت�صادي ومتطلبات بناء �لقوة في �لمجال �لجيوبوتيكي لم�صر.

وهو ما يظهر تعاطفه مع �لنموذج �لثالث، �لذي تبرز معه �أهمية نوع �لتنظيم 	
�ل�صيا�صي لاإمكانية تحقيق �لتحولات �لاقت�صادية، وحول هذ� �لنموذج يعود 
مفكرنا بين �لحين و�لاآخر �إلى �ل�صروط �للازمة لتح�صين �لاأد�ء �لاقت�صادي: 
ح�صن ترتيب �لحكومة �لعادلة، �إعطاء �لحريات �لفا�صلة، عمل �لميز�نيات 
�لو�قع في  ا يدخل في  مهمًّ �صرطًا  ن�صيف  ونحن  �لاحتكار.  �إبعاد  �للازمة، 
عد�لة �لحكومة، �أن تكون طاهرة �ليد. في تعاطفه مع هذ� �لنموذج �لثالث 
هو ينظر �إلى �لم�صتقبل بتفاوؤلية م�صتمدة من وعيه بقدر�ت هذ� �لمجتمع على 
�لاإنجاز �لح�صاري ومما يبنيه من �آمال في تز�يد هذه �لقدر�ت بالا�صتهد�ء بنور 

�لعلم �لذي ي�صهد تطور�ت هائلة في �لمجتمع �لاأوروبي.

�إليه من فكر في �صاأن �لاقت�صاد في �لموؤلفات  هذ� هو ما ��صتطعنا �لتو�صل 
�لثلاثة لرفاعة �لطهطاوي. وهو فكر ي�صعب فهم �أبعاده �لحقيقية دون �لب�صر به في 
عدد من �لمبادئ �لعامة يوؤمن بها مفكرنا وتتبدي متنافرة بين �صطور موؤلفاته، وفي 
مقدمتها مبد�أ �لحرية �لتي يتعين �أن تنعم بها �لاأوطان عبر حريات مو�طنيها وفي 
مقدمتها حرية �لعقيدة �لدينية، مبد�أ �لم�صاو�ة بين �لنا�س لي�س فقط �أمام �لقانون 
و�إنما في �لحق في �لحياة متمثلة في معي�صة مادية ومعنوية تتفق مع �إن�صانية �لاإن�صان، 
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�لثقافية  و�أن �حتر�م �لخ�صو�صية  �أن لكل وطنية هوية تعك�س خ�صو�صيتها  مبد�أ 
�أقوى �صيء في تو�صيع د�ئرة �لمنافع �لعمومية. مبد�أ �لا�صتز�دة �لتي لا تكل من 
�لمعارف �لعلمية و�صرورة �ل�صعي �إلى �لانتفاع �لحقيقي من تجارب �لاآخرين. هذه 
�أن يمثل هدف �لترقي  �لمبادئ تظهر نوع �لاإن�صان �لذي ي�صعى رفاعة �لطهطاوي 

�لاجتماعي، ب�صفة عامة وتح�صين �لن�صاط �لاقت�صادي ب�صفة خا�صة.

ثامنًا: و�أخيًر� دللة هذ� �لمفكر لأو�صاعنا �لر�هنة:

�إذ� كان فكر رفاعة �لطهطاوي في �صاأن �لاقت�صاد قد جاء في �إطار فكر ي�صعى 
لاإقامة  محاولة  �إطار  في  �لعالم  ببقية  علاقتهم  في  �أوروبا،  في  يحدث  ما  فهم  �إلى 
مجتمع م�صري جديد يرتكز على بناء �قت�صادي �صلعي م�صتقل في �إطار �ل�صوق 
ا بالقدر �لذي يتحقق به هذ� �لفهم  �لر�أ�صمالية �ل�صاعدة، وجاء هذ� �لفكر تنويريًّ
وت�صتفيد منه �لمحاولة فقد ظل هذ� �لمفكر في مجموعة ر�أ�صمالي �لتوجه حتى في 
تفاعله مع �لتر�ث �لفكري في م�صر. لي�س فقط في �لن�صف �لاأول من �لقرن �لتا�صع 
�لتالية للظهور، مرحلة بلورة للتخلف  �أكبر في �لمرحلة  ع�صر و�إنما كذلك وبدرجة 
�لاقت�صادي و�لاجتماعي )بمعناه �لعلمي لا �لاأخلاقي( مع �إدماج مجمل �لمجتمع 
�لم�صري في عملية �لتطور �لر�أ�صمالي على �ل�صعيد �لعالمي. ومع �لدور �لذي لعبه 
في تحقيق نور �لعقل �لذي يك�صف عن مو�طن �لقوة في �لمجتمع �لم�صري في �صر�ع 
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ثمانينيات  من  �بتد�ءً  �لاأجنبي  �لمال  لر�أ�س  �لمبا�صرة  �ل�صيطرة  �صد  �لوطنية  قو�ه 
�لقرن �لتا�صع ع�صر وذلك �إلى �أن ينتهي �إليه هذ� �لفكر في م�صاحبته لم�صروع ر�أ�س 
�لمال �لوطني �بتد�ءً من ع�صرينيات �لقرن �لع�صرين �إلى ما �نتهى �إليه ر�أ�س �لمال 
�لمحلي من عدم قدرة على حل �لم�صكلة �لوطنية في �لت�صاقها �لتاريخي بالم�صكلة 
�لاجتماعية. وما �صاحب ذلك من عودة لا علمية ولا ناق�صة �إلا مناحي �للجوء 
�لتطميني في �لتر�ث �لاأيديولوجي للمجتمع. ومع هذه �لعودة تبرز عملية �إرهاق 
�لذهن في م�صر بالتيار�ت �لتنويهية للفكر �لغربي لي�صغل هذ� �لذهن بعيدً� عما 
لق�صية  �ل�صحية  �لمو�جهة  على  �لمحلي  �لمال  ر�أ�س  عجز  من  �لحياة  و�قع  يك�صفه 
�لتحرر �لوطني وحل �لق�صية �لاجتماعية للغالبية من �ل�صعب �لم�صري، ومن قبول 
ر�أ�س �لمال �لمحلي �صر�حة للتبعية و�صلوعه �ل�صعيد �أحياناً و�لكئيب دومًا في تحقيق 
�أهد�ف ر�أ�س �لمال بقيادة ر�أ�س �لمال �لمهيمن في �لمنطقة �لعربية لتكري�س �لتخلف 
�لاقت�صادي و�لاجتماعي. و�إرهاق �لذهن قد يدفع به �إلى فقد�ن ما هو تنويري في 
ذ�كرته فين�صى حتى مقولة �لطهطاوي �لمحورية في �أن ر�أ�س �لمال مجحف في ذ�ته 

بالعاملين، و�أن هذ� �لاإجحاف مخالف لل�صرع.

بعنف  يتفاعل  �إرهاقًا  �لذهن  باإرهاق  يتميز  �لذي  �لحالي  �لو�صع  ظل  في 
مع �إرهاق �صروط �لحياة �ليومية للغالبية من �أفر�د �لمجتمع، ي�صبح من �ل�صروري 
�أن ي�صعى �لذهن �إلى �أن ي�صتمد عافيته من تر�ثنا �لفكري لا باأخذه علاته و�إنما 
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با�صتخلا�س دلالاته بالن�صبة للموقف �لر�هن. نحن نعتقد �أن دلالات فكر رفاعة 
�لطهطاوي متعددة �لاأبعاد:

�أولًا: �لدلالة �لمنهجية �لتي تتمثل في �أن �لفكر �لد�فع نحو علمية �لتفكير 	
هو فكر تنويري، بالمطلق ولكن م�صتتبعاته على �صعيد �لاأد�ء �لاجتماعي 
لفكرنا  �لمنهجية  �لمهمة  وت�صبح  �لمجتمع.  حركة  تاريخية  �إطار  في  ن�صبية 
بالن�صبة  تت�صمن  �لتي  �لتفكير  علمية  نحو  �لم�صتمر  �لدفع  هي  �لمعا�صر 
للتر�ث �لغربلة �لعلمية لمكوناتها دونما قطع م�صطنع بين �لقديم و�لحديث وما 
بعد �لحديث وتكون �لغربلة �لعلمية بق�صد ��صتخد�م �لاإيجابي من �لتر�ث 
في ��صتنها�س �لعقلية �لعلمية لفهم �لم�صار �لتاريخي لحركة �لمجتمع في �إطار 

�لتكوين �لاجتماعي �لر�أ�صمالي �لعالمي �لمعا�صر.
ثانيًا: �لدلالة من حيث محتوى �لفكر �أن �لنظريات �لتي كانت تقدم بهدف 	

فهم ما يحدث في �أوروبا لموؤ�زرة محاولة �لبناء في م�صر في �تجاه وبالتو�زي مع 
ما كانت تقوم به �أوروبا )�لتي كانت تمثل حينئذ مركز �لتجربة �لر�أ�صمالية(، 
نقول هذه �لنظريات تلزم در��صتها در��صة علمية ناقدة للتو�صل �إلى �لاأفكار 
�لتي تهدي �لابتعاد عما �آلت �إليه مجمل �لتجربة �لر�أ�صمالية. وهو ما يعني 
�لتجربة مع �صديدي �لحر�س على  �إيجابيات  �لحر�س على �لا�صتفادة من 

عدم �إغفال �لعظة �لتي يتعين �لخروج بها من تاريخ �لتجربة.
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ثالثًا: �لدلالة على م�صتوى �لهمة �لتي تزود �لمفكر بالحما�صة �للازمة وهو 	
ي�صعى �إلى �لفهم بق�صد �لتغيير. ما �أحوجنا �لاآن �إلى همة مثل همة رفاعة 

�لطهطاوي:
رياح  � به  تقذف  ما  كل  تجاه  �لبحثي  �ل�صلوك  ببغائية  �صد  �أولًا  تح�صننا 

�ن�صغالات �لغرب �لر�أ�صمالي �صلوكًا يتمثل في �لتلقف �للاو�عي �أن كل ما 
يقترحه كق�صايا للبحث وكل ما يوحي �إليه كنتائج يفرزها �لبحث.

وتمكننا ثانيًا من توجيه دفة �لفكر �لاجتماعي �لم�صري �لعربي نحو �لغربلة  �
�لعلمية للتر�ث �لمعرفي �لقائم بق�صد �لتو�صل �إلى ما ينير �لطريق نحو ذ�تية 
نفي  يمثل  �جتماعي  لتغير  �للازم  �لوعي  تحقيق  من  ثمر�تها  تمكن  فكرية 
�لتاريخي للتخلف �لاقت�صادي و�لر�أ�صمالي، في لحظة تاريخية ت�صتفرد فيها 
�لر�أ�صمالية بالب�صرية فتك�صر عن حقيقتها وحدود �إنجاز�تها �لتاريخية فتبرز 
�لر�أ�صمالي  �لنظام  لاأخلاقيات  منظومة  من  تت�صمنه  بما  �ل�صلبية  جو�نبها 
�لمعا�صر، وهي منظومة �أخطر ما نظمته ر�أ�صمالية �صلبًا من وجهة نظر ترقي 

�لمجتمع �لاإن�صاني.

وهناك ثالثًا �لدلالة �لمحورية لفكر رفاعة �لطهطاوي: �لاإيمان �لذي لا يهتز  �
بقدر�ت �لمجتمع �لم�صري �لتي �صنع بها فجر �لتاريخ �لاإن�صاني، و�لثقة �لتي 
لا تفتر بجد�رة هذ� �لمجتمع في �لا�صتمر�ر في �صناعة �لح�صارة، و�إنما في �تجاه 
�لتغير�ت �لتي طر�أت على �لمجتمع �لعالمي منذ ظهور فكر رفاعة �لطهطاوي، 
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�أي في �تجاه بناء �لمجتمع �لذي يت�صمن �لنفي �لتاريخي لكل ظاهرة ر�أ�س 
�لمال كعلاقة �جتماعية. لتحقيق ذلك ما �أحوجنا �إلى �لفهم �لعلمي بق�صد 

تمكين مقاومة عدو�نية ر�أ�س �لمال وتمني �لقدرة على �لتغيير �لكيفي.

وهناك ر�بعًا، على نحو �أكثر �قتر�باً من �لم�صكلات �لاأ�صا�صية �لتي يعي�صها 
هذه  لفهم  �لطهطاوي  رفاعة  لفكر  �لخا�صة  �لدلالة  حاليًا،  �لم�صري  �لمجتمع 

�لم�صكلات و�تجاهات �إعمال �لذهن للتو�صل �إلى حلول:

م�صكلة �إعادة بناء �لمجتمع �لم�صري على �أ�ص�س من �لحرية و�لعدل و�لم�صاو�ة 	
بين �أفر�ده ومجموعاته ذكورً� �أو �إناثًا لت�صبح م�صر وطنًا للجميع:

»ليكن �لوطن �صعادتنا �أجمعين نبنيه بالحرية و�لفكر و�لم�صلحة«	

»�إن �لحرية هي �لو�صيلة �لعظمى في �إ�صعاد �لممالك«	

»�لعدل �أ�صل جميع �لف�صائل �لاأهلية �لمدنية«	

توفية 	 فعدم  وظر�فتهم  �آد�بهم  كثرت  قوم  عند  �لن�صاء  �حتر�م  كثر  »كلما 
�لن�صاء حقوقهن فيه دليل على �لبربرية«

يحقق 	 �لذي  �ل�صيا�صي  �لا�صتقلال  وتحقيق  �لوطني  �لتحرر  م�صكلة 
للمجتمع ممثلًا في �لغالبية �لعظمى بين �أفر�ده �ل�صيطرة على مفاتيح حياته 
على  �لاجتماعية  �ل�صيطرة  و�صروط  و�لثقافية  و�لاجتماعية  �لاقت�صادية 
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�لوطن  م�صاألة  تبرز  هنا  �لاجتماعية.  للحياة  �لذ�تي  �لاإنتاج  تجدد  عملية 
و�لوطنية و�لقومية و�لانتماء �لو�عي للوطن �لمكون من مو�طنين لا رعايا:

قو�نين 	 �إذ� كانت �لحرية مبنية على  و�لفكر،  �لمبني على �لحرية  �لوطن  في 
عادلة، كانت و��صطة عظمى في ر�حة �لاأهالي و�إ�صعادهم في بلادهم، وكان 

�صببًا في حبهم لبلادهم و�أطانهم. 

�لمجتمع 	 فيه  يغرق  �لذي  �لاقت�صادي  للتخلف  �لتاريخي  �لنفي  م�صكلة 
للمجتمع  �لقهري  �لاندماج  عبر  �لتخلف  هذ�  تبلور  بعد  حاليًا،  �لم�صري 
�لم�صري في عملية �لتطور �لر�أ�صمالي للدولة منذ �صرب دولة محمد علي في 

نهاية �أربعينيات �لقرن �لتا�صع ع�صر.

�لع�صرين 	 �لقرن  نهايات  �لتخلف في  وتعميق  �لوطني  �لتحرر  وتعد عملية 
م�صكلة يكون حلها في �إطار �لتحرر �لوطني، باإعادة �لتنظيم �ل�صيا�صي ليقوم 
م�صتنير،  د�صتوري  �إطار  في  ت�صان  �لتي  �لحرية  وعلى  �صعبية  ركيزة  على 
بالا�صتناد بالفكر �لعلمي، لاإثارة عملية تنموية با�صتر�تيجية �صاملة تتمحور 
حول تعبئة جماهير �لعاملين، وهي تعبئة لا تتحقق �إلا بدور محوري لدولة 

مدنية تتمتع بالكفاءة وعفة �ليد.

و�لتنظيم 	 �لتحديث  مركز  �صوب  �لاأهالي  �نجذ�ب  دون  يتم  لا  »�لتقدم 
وتوجيه نفو�صهم بالطوع و�لاختيار �إلى �لوفاء بحقوق هذ� �لوطن �لعظيم«.
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تتكاثر 	 فهذه  �لمدنية...  �لاأهلية  �لف�صائل  جميع  �أ�صل  �لعدل  كان  »�إذ� 
بتكاثر �لجمعية �لمدنية، باعتبار رجوعها �إلى �أ�صل و�حد، �لعدل �لعمومي 

و�لاإن�صاف �لم�صترك«.

»�إن مخاطبة �لاأغر�ب لا�صيما �إذ� كانو� من �أولي �لاألباب، تجلب للاأوطان 	
�لمنافع �لعمومية �أي �لمكا�صب �لاقت�صادية«.

�نتظام �لحكومة و�إ�صلاح �لنيل و�صهولة 	 �إذ� تو�فرت فيها �صروط  �إن م�صر 
و�صائل �لمنافع �لعمومية ورفع �لم�صار �لنيلية كثر خيرها وبرها و�إذ� �ختلت 

ف�صدت مز�رعها.

»بت�صبث 	 �إلا  يتحقق  لا  و�ل�صيا�صية  �لاجتماعية  �لحياة  في  دور  للدولة 
�لحكومة بطلبات �لم�صالح �لوطنية. و�لدولة هنا هي �لدولة �لمدنية �لتي يبلور 
ا �أي ر�أي عموم �أهل �لدولة بجانب �لقائمين على �أمر  مو�طنوها ر�أيًا عموميًّ

�لحكم فيه«.

للن�صاط �لاقت�صادي و�صرورة 	 �لطهطاوي في ت�صوره  وبعد، لم يكن رفاعة 
�لاجتماعي  للتغيير  نموذجًا  ناقلًا  �لم�صري  �لاقت�صاد  لنه�صة  �أ�صا�صًا  تغييره 
يقوده �لفكر �لتنويري، بل كان باحثًا ي�صعى عبر �لمعرفة �لعلمية و��صتقر�ر 
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هذ�  عن  �لبحث  �لم�صري،  �لمجتمع  لتقدم  نموذج  تركيب  �إلى  �لتاريخ، 
�لنموذج:

تكون 	 لا  معرفة  ولكن  �لم�صري،  �لمجتمع  بو�قع  تف�صيلية  معرفة  من  يبد�أ 
ا. بال�صرورة نظامًا فكريًّ

بمرجعية عقائد يغلب عليها �لطابع �لاإ�صلامي بالمعنى �لو��صع. ولكن هذ� 	
�لتاريخ  يبلورها  كما  �لم�صرية  �لمرجعية  على  يجوز  لا  �لاإ�صلامي  �لطابع 

�لح�صاري �لم�صري.

بالنموذج 	 متعمقة،  �لاأحو�ل  جميع  في  تكن  لم  و�إن  معقولة  معرفة  عبر 
�لفرن�صي �لذي بد�أ في �لتبلور �بتد�ءً من نهايات �لقرن �لتا�صع ع�صر.

باإدر�ك ثمار �لنموذج �لفرن�صي ي�صل �إلى �إمكانية �لا�صتفادة منه في �لتوفيق 	
بينهما، تكون �لغلبة للمرجعية �لاإ�صلامية.





عن ق�سايا »المواطنين« غير الم�سلمين 
»الدينية«  و»المدنية« في المجتمعات ذات الغالبية 

الم�سلمة وعن م�ساألة الحكم )الحالة الم�سرية نموذجًا(

سمير مرقس)1(

)1(   كاتب وباحث، رئي�س مجل�س اأمناء موؤ�ص�صة الم�صري للمواطنة والحوار.

مفتتح �أول

»م�صكلة الأقباط.. هي م�صكلة ال�صعب..

اإذا ا�صطهد ا�صطهدنا..

واإذا تحرر تحررنا«...

ال�صكرية - نجيب محفوظ

مفتتح ثان

تاريخ المجتمع هو تاريخ الجهر باأفكاره، وتاريخ الجهر بتعدديته.
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دون هذا الجهر، ل يكون المجتمع اإل ركام اأ�صياء - نباتًا اأو جمادًا اأو هياكل 
لها �صكل اإن�صان.

ل تاريخ لمجتمع �صامت، اأو لمجتمع اأحادي النظر والفكر.

المعنى مرتبط بالفكر المتعدد - جهرًا.

الفكر المتعدد - جهرًا هو ما يوؤ�ص�س لتاريخ المعنى.

ا  اإن�صانيًّ اأن يخلق معنى  متعددًا، وجهرًا، ل يمكن  يفكر  الذي ل  المجتمع 
عظيمًا. اإنه يعي�س خارج المعنى.

بالفكر المتعدد - جهرًا، ي�صير للإن�صان تاريخ.

الأحادية �صحراء.

زوال التعددية في المجتمع زوال لتاريخه. المجتمع نف�صه يفقد اجتماعيته، 
ويتحول اإلى قطيع.

الوجود هو اأن يقال باأفكار وطرائق متعددة. ذلك اأن الوجود، تحديدًا، متعدد.

ل اأحادية اإل اأحادية الخالق.

الآخر الحر �صرط لوجودي الحر.

ال�صاعر الكبير »اأدوني�س«
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)�أ(
تمهيد: عن المواطنة

في  الم�صلمين  لغير  همومًا)1(  تمثل  التي  الق�صايا  الورقة  هذه  في  نعالج 
المجتمعات ذات الأغلبية الم�صلمة من جهة، ونحاول القتراب من م�صاألة الحكم 
من جهة اأخرى، وذلك من خلل الخبرة الم�صرية، بالأ�صا�س، والتركيز على ال�صاأن 

القبطي))( في هذا المقام.

اأمر  وهو  البداية،  من  المو�صوع  لهذا  مقاربتنا  تحديد  بمكان  الأهمية  ومن   
اأننا  ذلك  القبطي،  وال�صاأن  الأقباط  حول  نكتب  ما  كل  في  دومًا  عليه  نحر�س 

نقترب منهما من منظور المواطنة كما يلي:

والأقباط؛ ( 1) الم�صلمين  الم�صريين،  المواطنين  لحركة  التاريخي  ال�صياق  التزام 
كاأنهم  الأقباط  مع  التعامل  يتم  و�صوف  مبتورة.  الروؤية  تكون  ذلك  فبغير 
يتحركون في ف�صاء اجتماعي و�صيا�صي منف�صل عن الواقع ككل، واأت�صور 

)1(  ا�صتخدمنا تعبير هموم، واأت�صور اأننا اأول من ا�صتخدم هذا التعبير في درا�صتنا المبكرة »هموم ال�صباب القبطي«، 
مجلة القاهرة، عدد 140، دي�صمبر )199، ثم في كتابنا:الحماية والعقاب: الغرب والم�صاألة الدينية في ال�صرق 

الأو�صط: من الرعاية المذهبية اإلى الحرية الدينية، ميريت 000).
اأخذًا في  تي�صيًرا لقارئ البحث،  الم�صيحيين،  المواطنين الم�صريين  للتعبير عن  ن�صتخدم كلمة الأقباط  ))(  �صوف 
كذلك  وم�صيحيين.  م�صلمين  من  الم�صريين  جموع  على  تن�صحب  الكلمة  هذه  باأن  الباحث  فهم  العتبار 
ا�صتخدام تعبير ال�صاأن بدلً من الأقلية اأو الطائفة لأننا نقارب المو�صوع من منظور المواطنة، )وقد ف�صرنا هذا 

الختيار في كثير من كتاباتنا(.
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اأردنا  اإذا  المثال،  الم�صلمين، فعلى �صبيل  للمواطنين  بالن�صبة  الحال كذلك 
ل  فاإننا  ال�صيا�صية؛  الم�صاركة  عن  الأقباط  »عزوف«  ظاهرة  عن  الحديث 
قراءة  دون  من  وحدهم  الأقباط  تخ�س  ظاهرة  كاأنها  عنها  الحديث  يمكننا 

الظاهرة في اإطار �صياقها التاريخي العام كونها اإ�صكالية م�صرية عامة.

اإن الأقباط مواطنون في المقام الأول واأع�صاء في الجماعة الوطنية الم�صرية ( ))
ل ي�صكلون »جماعة م�صتقلة« اأو »كتلة مغلقة« وهو ما نبهنا منه مبكرًا ع�صية 
انتخابات 1984، فالأقباط غير متماثلين من حيث النتماء الجتماعي 
ا ومنهم العامل والفلح  وال�صيا�صي، فهم منت�صرون في ج�صم المجتمع راأ�صيًّ
والمهني والحرفي ورجال الأعمال والتجار، ول يربط بينهم �صوى النتماء اإلى 
م�صر من جانب، والنتماء الديني من جانب اآخر، وبين هذين النتماءين 

تفترق الم�صالح والتحيزات والروؤى.

تتجاوز ( 3) الوطن  اأر�س  على  المواطن  تعبير عن حركة  التي هي  المواطنة  اإن 
مفاهيم الطائفة والملة والذمة حيث اإن الوطن ي�صتوعب كل ما �صبق، كما 

تتجاوز المواطنة مفهوم الأقلية بتداعياته. 

في �صوء ما �صبق، �صنحاول القتراب من ال�صاأن القبطي وما يترتب عليه 
المزمنة  الآنية -  الإ�صكاليات  لتف�صير  اإ�صلمية في محاولة  من علقات م�صيحية 
ا من اأجل ح�صور  بع�س ال�صيء - وكيفية علجها، وهو ما يلزم اأن نمهد له تاريخيًّ
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فاعل للأقباط على قاعدة المواطنة، اأي اإننا ندر�س ال�صاأن القبطي في اإطار درا�صتنا 
للم�صار التاريخي للمواطنة، ونق�صد بذلك حركة الم�صريين، ومن �صمنهم الأقباط 
في �صعيهم نحو بلوغ المواطنة التي تعني مركبًا متعدد العنا�صر )الم�صاركة، والم�صاواة، 
والحقوق باأبعادها، واقت�صام الموارد(، وهو تعريف يتجاوز الد�صتوري والقانوني اإلى 
الجتماعي والقت�صادي والثقافي؛ فهذه العنا�صر هي التي تعك�س مدى تحقق 
المواطنة اأو تراجعها، وما المقومات التي دفعت اإلى تحققها، اأو المعوقات التي توؤدي 

اإلى تراجعها. 

�صفوة القول اأن اأي درا�صة للأقباط )غير الم�صلمين( لبد اأن تتم في اإطار 
درا�صتنا للم�صار التاريخي للمواطنة، ونق�صد بذلك حركة الم�صريين ككل، ومن 
�صمنهم الأقباط بح�صب موقع كل قبطي في البناء الجتماعي، بلغة اأخرى يمكن 
القول اإن هناك علقة جدلية - تكاد تكون �صرطية - بين محاولة جموع الم�صريين 
ومن  النوعية  فئاتهم  بكل  الم�صريين  بين  التكامل  وبين  المواطنة  من  القتراب 
�صمنهم الم�صلمون والم�صيحيون ومن ثم تراجع ق�صايا غير الم�صلمين. وعليه فمتى 
توافرت ال�صروط اللزمة التي من �صاأنها اأن تفعل المواطنة فاإنه يترتب على ذلك 

اندماج وطني للجميع على قاعدة الم�صاواة.

وقبل اأن نعر�س للم�صيرة التاريخية للمواطنة منذ تاأ�صي�س الدولة الحديثة 
الخبرتين  �صوء  في  له  فهمنا  بح�صب  للمواطنة  ا  اإجرائيًّ تعريفًا  �صاأ�صع  م�صر،  في 
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تعريف  وهو  المقام  هذا  في  المعتبرة  الأدبيات  على  واطلعنا  والغربية)1(  الم�صرية 
نقترح للأخذ به وذلك كما يلي:

المواطنة هي تعبير عن »حركة« الإن�صان اليومية...

م�صاركًا ومنا�صلً... 

»المدنية وال�صيا�صية والجتماعية والقت�صادية  باأبعادها  اأجل.. حقوقه  من 
والثقافية«...

 على قاعدة الم�صاواة مع الآخرين من دون تمييز لأي �صبب )اللون/ الجن�س/
العرق/الدين/المذهب/المكانة/الثروة/الجيل/المنطقة/اللغة(...

واندماج هذا المواطن في»العملية الإنتاجية« ومن ثم »المجتمعية...«

مع  فيه  يعي�س  الذي  الواحد  الوطن  اإطار  في  الموارد  تقا�صم  له  يتيح  بما 
الآخرين. 

)1(  �صمير مرق�س، المواطنة والتغيير: درا�صة اأولية حول تاأ�صيل المفهوم وتفعيل الممار�صة، مكتبة ال�صروق الدولية، 
006). )نفد وجار اإعداد طبعة ثانية مزيدة(.
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الحكم  م�صاألة  عند  يقف  لم  اآخر  م�صارًا  فاتخذت  الحديثة،  الدولة  تاأ�صي�س  من 
ا اإلى منظومة الحقوق باأبعادها القت�صادية والجتماعية  واإنما بداأ في النتباه تدريجيًّ

وال�صيا�صية والثقافية، بدرجة اأو اأخرى، اأي�صًا اإلى الم�صاواة. 

وانطلقًا مما �صبق �صوف نتتبع العلقة بين الم�صريين من الم�صيحيين والم�صلمين 
قبل تاأ�صي�س الدولة الحديثة وبعدها. ويمكن القول اإن العلقات بينهما في المرحلة 
الأولى)1(، لم تثر فيها الإ�صكاليات الفقهية في بعدها النظري مثل الو�صع القانوني 
يمكن  ما  الأمور  هذه  يحكم  كان  حيث  الكنائ�س  اإقامة  حرية  اأو  الم�صلمين  لغير 
ت�صميته بفقه الواقع اأو الإ�صلم في خبرته الم�صرية. واأن اأغلب الإ�صكاليات التي 

حدثت كانت في الأغلب الأعم مواكبة ل�صعف الدولة وتع�صف الحكام.

الأقباط:  الثالث:  )الق�صم  الأو�صط،  ال�صرق  في  الدينية  والم�صاألة  الغرب  والعقاب:  الحماية  مرق�س،  �صمير    )1(
التاريخ.. المواطنة..(، ميريت للن�صر، 000)، من �س 171 اإلى 08). حيث تجد تفا�صيل العلقة بين الأقباط 

والم�صلمين عبر الع�صور، وقد اعتمدنا على الكثير من المراجع المعتبرة منها:
�صل�صلة  الطولونية(،  الدولة  قيام  اإلى  العربي  الفتح  )من  الإ�صلم  فجر  في  م�صر  الكا�صف،  اإ�صماعيل  �صيدة  	•

تاريخ الم�صريين رقم )8، الهيئة الم�صرية العامة للكتاب، ط1994،).
بل، م�صر منذ الإ�صكندر الأكبر وحتى الفتح العربي، نقله اإلى العربية واأ�صاف اإليه عبد اللطيف  هـ.اآيدر�س  	•

اأحمد علي، دار النه�صة العربية، 1988.
د.ت. الم�صرية،  الأنجلو  مكتبة  العربي،  الفتح  وحتى  الأكبر  الإ�صكندر  من  م�صر  العبادي،  م�صطفى  	•

.1957 الم�صرية،  النه�صة  مكتبة  م�صر،  تكوين  غربال،  �صفيق  محمد  	•
ابن  دار  القت�صادي،   - الجتماعي  م�صر  تاريخ  للإنتاج:  الآ�صيوي  النمط  �صوء  في  �صعد،  �صادق  اأحمد  	•

خلدون، 1979.
.1989  ،(7 رقم  الم�صريين  تاريخ  �صل�صلة  حديد،  اأبو  فريد  محمد  عربه  بتلر،  ج.  األفريد  	•

قا�صم عبده قا�صم، الأقباط في الع�صر المملوكي: الو�صع الجتماعي للأقباط في ع�صر �صلطين المماليك 	•



عن ق�سايا »�لمو�طنين« غير �لم�سلمين »�لدينية«  و»�لمدنية« ...
11451145

والمفارقة اأن الإ�صكاليات الفقهية النظرية بداأت مع انطلق م�صيرة المواطنة 
في م�صر مع تاأ�صي�س الدولة الحديثة، اأخذًا في العتبار تاأثير ال�صياق المجتمعي في 

ذلك، وهو ما در�صناه تف�صيلً و�صوف نقدمه في اإيجاز.

)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�صلمية في  الم�صيحية  العلقات  قامت 
هما: »التفاعل الجتماعي« و»التعددية الواقعية«، فالقارئ لتاريخ العي�س الم�صترك 
بين الم�صيحيين والم�صلمين في م�صر لبد اأن يقف عند حقيقة غاية في الأهمية األ 
وهي اأن هذا العي�س لم يكن مجرد تعبير عن وجود فيزيقي لأفراد ينتمون اإلى 
ديانتين مطلقين ـ يعي�صون في اإطار جغرافي واحد، بحيث ل يترتب على وجودهم 
والثقافية،  وال�صيا�صية  والقت�صادية  الجتماعية  الم�صتويات  على  تفاعلت  اأية 
الم�صيحية  ا�صتيعاب  في  الم�صرية  الحياة  خ�صو�صية  يعك�س  العي�س  هذا  كان  واإنما 
مقومات  بف�صل  المطلقتين   - الديانتين  اأبناء  من  الم�صريون  فتعاي�س  والإ�صلم. 
ات�صم بها الكيان الم�صري مثل التجان�س و�صيادة العرق الم�صري الواحد، ووجود 
و�صيلة اإنتاج رئي�صية ودولة ذات نظام �صيا�صي يت�صم بالوحدة ال�صيا�صية والتداخل 
الجيو - ديموغرافي. وعليه لم يبتلع التجان�س التعدد من خلل هيمنة اأحد المطلقين 
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لمحو وجود الآخر، ول �صار التعدد عاملً يكر�س الفرقة. ولكن الحياة الم�صتركة 
الجتماعية والإنتاجية والثقافية والح�صارية التي حالت دون حدوث ال�صتقطاب 
اأفرزت بديلً ثالثًا - غير ال�صتيعاب وال�صتبعاد المتبادل - هو الحياة الم�صتركة من 
خلل »جدل التجان�س والتعدد«، حيث الحتفاظ بالمقومات الواحدة والموحدة 
اإن  الوحدة.  اأر�س  على  التعدد  تعي�س  باتت  فالجماعة  الآخر،  وجود  ينفى  ول 

العلقة بين الم�صلمين والم�صيحيين في الخبرة الم�صرية قامت على اأمرين هما:

التفاعل الجتماعي.( 1)

التعددية الواقعية.( ))

نعم كانت هناك فترات تعثرت فيها هذه العلقة ولكن القراءة التاريخية 
المتاأنية والدقيقة والمن�صفة تدل على اأن هناك قاعدة حاكمة لهذه العلقة، ذلك 
تزداد  الوطنية  التما�صك بين مكوني الجماعة   - الندماج  التكامل -  اأن درجة 
والعك�س  ناه�صة،  واجتماعية  اقت�صادية  قاعدة  على  القائم  النهو�س  فترات  مع 
ا�صتبعاد  ل�صالح  تتراجع  التما�صك   - الندماج   - التكامل  درجة  فاإن  �صحيح، 
ونفي الآخر في فترات الأزمة المجتمعية، ويمكن مراجعة هذا الأمر بداية من ع�صر 

الولة في م�صر واإلى يومنا هذا مرورًا بالع�صور التالية:

ع�صر الدولة الطولونية 868 - 905م.( 1)

ع�صر الدولة الإخ�صيدية 935-969م.( ))
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الع�صر الفاطمي )الأول والثاني( 969-1171م.( 3)

ع�صر الدولة الأيوبية 1174-50)1م( 4)

المماليك 50)1-1517م.( 5)

الدولة العثمانية 1517-1805م.( 6)

الدولة الحديثة منذ محمد علي والتي تاأ�ص�صت في عام 1805م.( 7)

العلقة  هبوط   - �صعود  اأن  ال�صابقة  للمراحل  التاريخية  القراءة  وتعك�س 
بالآخر، اإنما تحكمه ما يمكن ت�صميته »الجدلية المجتمعية« وهل هي في حالة نهو�س 
اأم تخلف. حتى مع تكرار التعثر فاإن التجربة التاريخية تقول اإنه لم يكن هناك ما 
يعوق اأن تتجدد العلقة بالآخر، مرة بعد مرة، متى تعثرت العلقة، الأمر الذي 

جعل التعثر خبرة حية للجماعة الوطنية الم�صرية. 

الآخر  من  جعلت  قد  والم�صيحيين  الم�صلمين  بين  الم�صتركة  الحياة  اإن 
حا�صرًا بقوة في الواقع وفى نف�س الوقت اأعطت العلقة بينهما الأولوية »للزمني« 
اإنكارًا  لي�س  والإلهي  »المقد�س«  متجاوزة  اليومية  الحياة  و»الإن�صاني« من خلل 
ويتعر�س  الجتماعي  ال�صياق  نف�س  يعي�س  »ا�صتلهامًا«. فكلهما  واإنما  اإهمالً  اأو 
الموؤرخون  يذكر  حيث  �صبق  لما  بقوة  دالة  العثمانية  الفترة  ولعل  له.  تعر�س  لما 
كيف اأن الأقباط بال�صتراك مع كل الم�صريين كانوا يعانون من الكوارث والفقر، 
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الت�صامن  من  قدرًا  وفر  الذي  القاعدي  الم�صتوى  على  التحرك  اإرها�صات  اإنها 
الم�صتوى  على  النا�س  حركة  المواطنة/  )اأو  ا  قاعديًّ المحكومين  بين  الجتماعي 
القاعدي حيث جمعهما الظلم والمعاناة( وبخا�صة اأن المعاناة لم تفرق بين م�صري 
ميزة  اأي  يعط  لم  المحكومين  من  وجانب  الحاكم  بين  الديني  فالتوافق  واآخر، 
اإ�صافية لهوؤلء المحكومين، فالجميع وبخا�صة الفقراء كان عليهم دفع المال وتلبية 
احتياجات الحكم العثماني ثلثي العنا�صر )الوالي - المماليك  - الأوجاقات( 
الذي كان هم كل عن�صر فيه هو جمع المال ما جعل البلد فري�صة لثلث جهات 
�صبيل  على  الآخر،  الجانب  على  نف�صه  الوقت  وفي  واحدة)1(.  من  بدلً  �صريبية 
المثال، نجد بناء الكنائ�س يخ�صع لمزاج الحاكم قبل الفقه فمتى كان الحاكم منفتحًا 
ا بتقدم المجتمع نجد م�صاألة بناء الكنائ�س متاحة بغير معوقات  اأو بلغة اأخرى معنيًّ

والعك�س �صحيح.

)1(  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، �صل�صلة تاريخ الم�صريين رقم )54(، الهيئة الم�صرية العامة للكتاب،  	•

.199(
مجموعة  �صمن  ن�صرت  كما  م.�س.ذ.  والعقاب  الحماية  في  العثماني،  الع�صر  في  الأقباط  مرق�س،  �صمير  	•

درا�صات في المجلد الهام "الم�صيحية عبر تاريخها في الم�صرق، مجل�س كنائ�س ال�صرق الأو�صط، 001)
الدرا�صة  الكنائ�س نموذجًا.. في هذه  بناء  اندماج وتعددية  الثقافية  المواطنة  بعنوان:  بحث   :)1( ملحق  مرفق  	•
و�صعنا مقدمة نظرية حول المواطنة الثقافية �صوف نختم بها بحثنا ونق�صر الملحق على الجانب التاريخي الخا�س 

ببناء الكنائ�س.
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)ج(
عن مسيرة المواطنة منذ محمد علي )1805-(، وعن مسألة الحكم

اأما بعد تاأ�صي�س الدولة الحديثة فقد �صارت الجماعة الوطنية في م�صار اآخر 
الم�صريين  تملك  كذلك  البلد،  تاريخ  في  الأولى  للمرة  وطني  جي�س  تكون  مع 
الأرا�صي، حيث بداأت ما يمكن اأن نطلق عليه حركة المواطنة الم�صرية. والقارئ 
للتاريخ يمكنه اأن يلحظ كيف تواكبت لحظات النهو�س الوطني مع قدرة المواطن 
الم�صري على اأن يمار�س المواطنة والعك�س �صحيح. ففي لحظات النتكا�صة تتراجع 
المواطنة. ويمكننا اأن نر�صد حركة »المواطنة« في م�صر الحديثة والمعا�صرة، �صعودًا اأو 
هبوطًا كذلك ارتباط حركة المواطنين هذه بالموقف من المحتل الأجنبي، لذا فاإن 
تفاعلت داخلية من جهة ومحاولة  المواطنة في م�صر كان ح�صيلة  نحو  التحرك 

لإنجاز ال�صتقلل الوطني من جهة اأخرى.

مراحل  اإلى خم�س  التاريخ  تق�صيم  الم�صيرة من خلل  نتتبع هذه  و�صوف 
وذلك كما يلي:

اأولً: مرحلة بزوغ المواطنة - اإقرارها من فوق )محمد علي(

ثانيًا: مرحلة تبلور المواطنة - اللتفاف القاعدي حول المواطنة )ثورة 1919(
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ثالثًا: مرحلة ابت�صار المواطنة - القت�صار على البعد الجتماعي للمواطنة 
)1970 -195((

رابعًا: مرحلة تغييب المواطنة - تديين الحركة ال�صيا�صية

اإ�صفاء المقد�س على المجال العام )1970- 1981(

خام�صًا: مرحلة محاولة ا�صتعادة الم�صار الطبيعي للمواطنة )1981-(
ويلخ�س الجدول التالي ملمح كل مرحلة وذلك كما يلي:)1(

)1(  اأ�صير هنا اإلى اأنه بمقدار ما كانت المجالت ال�صيا�صية/ المدنية/ القت�صادية..مفتوحة بمقدار ما يكون الم�صريون 
ال�صيا�صية  الحياة  في  القبطي  الح�صور  يف�صر  ما  وهو  �صحيح،  والعك�س  الم�صيحيون،  �صمنهم  ومن  حا�صرين 
لل�صاأن  الهتمام  الدولة  اأولت  حيث  الم�صريين  كل  �صاأن  �صاأنهم  بعدها  ال�صيا�صي  والغياب  قبل )195، 
الفر�صة  اأعطيت  وعندما  تمييز.  بغير  والدنيا  الو�صطى  للفئات  الجتماعي(  بعدها  في  )المواطنة  الجتماعي 
للمجال القت�صادي كان الح�صور قائمًا. مرفق جدول للح�صور البرلماني ال�صيا�صي للأقباط من 4)19 واإلى 

الآن، في ملحق رقم ))(.
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بزوغ المواطنة 
)محمد علي(

تبلور المواطنة
)ثورة 1919(

المواطنة المبت�صرة
)1970-195((

المواطنة المغيبة
)1981-1971(

محاولة ا�صتعادة 
المواطنة )1981-(  

	 جي�س وطني،•

	 الم�صريون •
يتملكون،

	 البدء في •
تذويب 

النتماءات 
الفرعية،

	 الوعاء الجامع •
الوطني،

	 م�صمون •
جماهيري،

	 اإجماع وطني،•

	 اإرها�صة اندماج •
بغير تمييز،

	 تقاليد •
د�صتورية،

	 طبقات •
�صاعدة،

	 المواطنة في بعدها •
الجتماعي،

	 ح�صور لل�صرائح •
الو�صطى والدنيا،

	 اإهمال الجانبين •
ال�صيا�صي 

والمدني.

	 عودة للنتماءات •
الأولية،

	 اإق�صاء للتيارات •
المدنية،

	 الديني محل •
المدني.

	 اإعادة النظر في •
الو�صع القانوني 

للأقباط،

	 انفراجة مدنية،•

	 اإقرار مبداأ •
المواطنة 

ا، د�صتوريًّ

	 الفجوة بين •
الن�س والواقع،

	 الحاجة اإلى •
التفعيل،

	 اإ�صكالية المدني •
والمقد�س،

جدول رقم )1(

دون  الم�صريين  كل  ت�صم  كانت  الم�صيرة  هذه  اأن  اإلى  هنا  الإ�صارة  وتجدر 
فاإن  التا�صع ع�صر،  القرن  البارز واللفت بداأ مع مطلع  واإذا كان تحركها  ا�صتثناء. 
هذا ل يعني اأنه لم تكن هناك وكان الم�صريون م�صتبعدين تمامًا من الجي�س الذي 
يمثل النموذج الوطني للن�صهار بين مكونات الجماعة الوطنية، ومع محمد علي 

تاأ�ص�س الجي�س الوطني من الم�صريين الم�صلمين اأولً ثم تبعهم الأقباط.

 ويك�صف لنا الجدول ال�صابق، كيف اأن الجماعة الوطنية نجحت في القتراب 
من المواطنة باأبعادها: القت�صادية اأو الجتماعية اأو الثقافية اأو ال�صيا�صية. حيث 
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عز تحقيقها كاملة باأبعادها في وقت واحد. بمقدار ما كانت تتوافر الظروف وال�صروط 
المجتمعية. بدرجة اأو اأخرى.

فالمواطنة، يتوقف تحقيقها اإلى حد كبير على ظروف الواقع المجتمعي وعلى 
للبناء  ال�صتجابة  على  المدني(  المجتمع  )الدولة/  ال�صيا�صي  البناء  قدرة  مدى 
القت�صادي - الجتماعي ال�صائد. فكلما كان البناء ال�صيا�صي مت�صقًا مع البناء 
القت�صادي - الجتماعي، ارتبط ذلك بقدرة المواطن على ممار�صة المواطنة. وفي 
فاإن ذلك يعوق من  البناءين  التاريخي عدم توافق بين  التطور  اإذا �صهد  المقابل 

حركة المواطنين لتحقيق المواطنة اأو التغيير المطلوب. 

وال�صيا�صي  المدني  المجالين  في  القبطي  للح�صور  ونظرًا  ال�صياق  هذا  في 
والقت�صادي والجتماعي من جانب، وللم�صاركة في الن�صال الم�صري �صد ال�صتعمار، 
لم ين�صغل الفقه في اأي محاولة لتف�صير اأو تبرير هذا الح�صور اأو هذه الم�صاركة. وعليه 
والإمام محمد عبده  والأفغاني  والطهطاوي  العطار  ال�صيوخ ح�صن  كتابات  وجدنا 
على التوالي تعك�س الخبرة الم�صرية للإ�صلم بفقه واجتهادات �صقفها عالٍ، و�صياقها 
الدولة الوطنية. فلقد كانت الحياة الم�صتركة باإيجابياتها و�صلبياتها - والن�صال الم�صترك 
والمعاناة الممتدة عبر قرون من قبل الحاكم الوافد والمحتل والواقع المجتمعي المتخلف، 
�صببًا لأن يتحرك الجميع من اأجل الوطن بغير ت�صاوؤل حول �صرعية اأو م�صروعية ذلك 
التحرك وحدوده. وهكذا �صارت حركة الجماعة الوطنية منذ تاأ�صي�س مجل�س �صورى 

النواب في 1866، وبلوغ ذروة مهمة في تاريخ م�صر هي ثورة 1919.
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ون�صير هنا اإلى دور المجددين الإ�صلميين في مطلع القرن الع�صرين في تمهيد 
ثلثة  ا�صتيعاب مكوناتها من خلل  القادرة على  الحديثة  الدولة  لدعم  الطريق 

محددات وذلك كما يلي:

	 طبيعة ال�صلطة ال�صيا�صية،•

	 المجال العام،•

	 دين الدولة. •

�أولًا: طبيعة �ل�سلطة �ل�سيا�سية

القوى  كل  قبل  من  مح�صومًا  ال�صيا�صية  ال�صلطة  طبيعة  من  الموقف  كان 
الفقهي  التطور  واقع  ومن  الواقع،  اأر�س  على  الخبرة  واقع  من  م�صر،  الوطنية في 
الذي اختبرته م�صر. فلقد كان الإمام محمد عبده راف�صًا اأن يكون ن�صيًرا لقيام 
�صلطة دينية في المجتمع باأي وجه من الوجوه وفي هذا المقام كان يقول: »اإنه لي�س 
اأ�صول  من  اأ�صلً  واإن  الح�صنة..  الموعظة  �صلطة  �صوى  دينية،  �صلطة  الإ�صلم  في 
الإ�صلم قلب ال�صلطة الدينية والإتيان عليها من اأ�صا�صها..واإن الحاكم مدني من 

جميع الوجوه«)1(.

الأعمال الكاملة للإمام ال�صيخ محمد عبده، تحقيق وتقديم الدكتور محمد عمارة، الجزء الأول، دار ال�صروق،   )1(
1993، �س 106
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ثانيًا: �أما عن �لمجال �لعام

باأنه  ات�صم  تمييز، حيث  دون  الم�صريين  للقاء  العام مجالً  المجال  كان  لقد 
زمني/ ن�صبي/ مدني ال�صمات ل يمكن و�صفه باأنه »ثيوكراتيك«)1( )اأي ديني( 
وال�صلطة  الديني  ال�صلطان  الإمام وجود  ينفي  الإمام محمد عبده. ول  بح�صب 
اعتراف  وينفي  بل  فح�صب،  للمجتمع  العليا  ال�صيا�صية  القيادة  عن  الدينية 
الإ�صلم بها اأو اإقراره لها بالن�صبة لأية موؤ�ص�صة من الموؤ�ص�صات التي تمار�س �صلطة 
�صلطة على  اأدنى  لهوؤلء  الإ�صلم لم يجعل  »اإن  الإمام:  ال�صلطات. ويقول  من 
العقائد وتقرير الأحكام، وكل �صلطة تناولها واحد من هوؤلء فهي �صلطة مدنية 
ال�صيطرة على  اأن يدعي حق  لواحد منهم  ي�صوغ  ال�صرع الإ�صلمي، ول  قدرها 

اإيمان اأحد، اأو عبادته لربه، اأو ينازعه في طريقة نظره«))(. 

 في هذا ال�صياق ياأتي الموقف من الأحزاب و�صرورة اأن تكون مدنية، وتاأتي 
�صياغته لبرنامج الحزب الوطني الم�صري �صنة 1881لتوؤكد هذا التوجه. ففي المادة 
الخام�صة من هذا البرنامج يقول: »الحزب الوطني حزب �صيا�صي، ل ديني، )اأي 
الجزء  تعليق د.محمد عمارة في  الدين،  اأنه �صد  بمعنى  ا..ولي�س  دينيًّ لي�س حزباً 
الأول من الأعمال الكاملة للإمام محمد عبده، �س 109(، فاإنه موؤلف من رجال 
اأر�س  يحرث  من  وكل  واليهود،  الن�صارى  وجميع  والمذهب،  العقيدة  مختلفي 

الإمام محمد عبده، المرجع ال�صابق، �س 107.  )1(

الإمام محمد عبده، المرجع ال�صابق، �س 108.  )((
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م�صر ويتكلم لغتها من�صم اإليه، لأنه ل ينظر لختلف المعتقدات...واإن حقوقهم 
في ال�صيا�صة وال�صرائع مت�صاوية، وهذا م�صلم به عند اأخ�س م�صايخ الأزهر«)1(.

ثالثًا: �أما عن �لموقف من �لدين 

ال�صيا�صة،  اأجل  من  ولي�س  الوطن  اأجل  من  كان  الدين  اإن  القول  يمكن 
اأنتجت �صيغة تلقي بين الحداثة  اإدماجية،  ومثلت ثورة 1919 ود�صتورها حالة 
الدين/  - الوطنية  الوطن/  وبين  والم�صيحيين،  الم�صلمين  وبين  والتحديث، 
التدين))(، وتفاعل الفقه مع حركة الواقع، ونتج عنها اإن جاز التعبير، فقه وطني 
اأ�صتاذنا  بح�صب،  باأنف�صهم  الم�صريون  وثق  لقد  مدني.  اإ�صلحي  خطابه  بامتياز 
طارق الب�صري، ومن ابتعاد حركتهم من �صبهة الخلف الطائفي، وبدوا م�صيطرين 

على موقفهم تمامًا...وبدوا فرحين واثقين كاإن�صان وجد نف�صه)3(.

�صفوة القول اإن م�صر ا�صتقبلت القرن الع�صرين بغير خ�صومة بين المقد�س 
والزمني،

	 فلقد كانت طبيعة ال�صلطة ال�صيا�صية مدنية،•

الإمام محمد عبده، المرجع ال�صابق، �س 109.  )1(
من �صعارات هذه المرحلة: »الوطنية ديننا«/ »ما تجمعه الأوطان لتفرقه الأديان«. راجع �صمير مرق�س، مئوية   )((
الأهرام  الم�صرية،  المدنية  تجديد  وفي   .(007/3/(4 جديد،الأهرام  مدني  اأفق  نحو  الم�صرية:  الأحزاب 

.(007/6/10
طارق الب�صري، الم�صلمون والأقباط في اإطار الجماعة الوطنية، الهيئة الم�صرية العامة للكتاب، 1980، �س 135.  )3(
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	 والمجال العام وال�صيا�صي/ المدني غير مقد�س،•

	 والدين كان من اأجل الوطن.•

ويعك�س �صكل ))( ملخ�صًا للواقع ال�صيا�صي لم�صر مطلع القرن الع�صرين، 
كما يعك�س ال�صكل )3( ت�صورًا للباحث حول اأن م�صر في هذه الفترة ا�صتطاعت 
اأن تدفع نحو تحقق المواطنة - بع�س ال�صيء بغير خ�صومة بين المقد�س والزمني 

وهي في ظن الباحث التعبير الطبيعي للخبرة الم�صرية.

�صكل رقم ))(

محدد�ت 
ثلاثة

علاقة 
�لوطن بالدين

�لدين زمنيمدنية
�لوطني

طبيعة 
�ل�سلطة �ل�سيا�سية

�لمجال �لعام 
و�ل�سيا�سي
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�صكل )3(

المدنيالمقد�س

المجال ال�صيا�صي
political

المجال ال�صخ�صي
personal

المجال الخا�س
private

متماثلون

المجال العام
puplic

مختلفون

الوطنالإن�صان المواطن الوطن

الوطن

الوطن

الثلث  المحددات  بذكرها خ�صعت  المقام  ي�صيق  ولأ�صباب عدة  اأنه  بيد 
ال�صابق ذكرها للمراجعة والتمحي�س بداية مع كتابات الإمام محمد ر�صيد ر�صا 
هو  للمراجعة  ما خ�صع  �صمن  ومن  الم�صلمين.  الإخوان  تاأ�صي�س جماعة  مع  ثم 
غير الم�صلمين. بيد اأنه ولعتبارات الن�صال الوطني من جهة، والمرحلة النا�صرية 
بتجلياتها الثورية والتقدمية من جهة اأخرى اأجلت الحديث الوا�صح والمك�صوف 
الجماعات  ظهور  وبدء   ،1967 بعد  ما  اإلى  م�صر  في  الم�صلمين  غير  ق�صايا  حول 

الجهادية على اأر�س الواقع.
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وباإل�صافة اإلى خطاب المجددين الذي تبلور مع مطلع القرن الع�صرين، ويعد 
تعبيًرا للخبرة الإ�صلمية الم�صرية، وورثته، تعددت التجاهات الإ�صلمية ومن ثم 

الخطابات التي تناولت من �صمن ما تناولت الموقف من الأقباط. 

وقد حددنا هذه التجاهات كما يلي:

	 الإ�صلم ال�صيا�صي: الإخوان،•

	 الجماعة الإ�صلمية والجهاد،•

	 الجتهاديون،•

	 ال�صوفيون،•

	 الدعويون: ال�صلفيون،•

	 الدعاة الجدد.•

ويوجز ال�صكل رقم )4(، خريطة اأولية للتجاهات الإ�صلمية المتعددة والتي 
�صوف نتتبع خطابات بع�صها فيما يتعلق بموقفها من غير الم�صلمين.

ولكن قبل ذلك �صوف نر�صد لل�صياق الذي ظهرت فيه ق�صايا غير الم�صلمين 
ب�صكل وا�صح حيث ن�صنفها ونعددها ثم نر�صد كيف تعاملت معها اأهم التجاهات 

الإ�صلمية بح�صب الخريطة الأولية التالية. 
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الإ�صلم في 
الخبرة الم�صرية

الإ�صلم 
ال�صيا�صي

ال�صوفيون

المجددون

المجتهدونالدعويون

الدعاة 
الجدد

الجماعة
الإ�صلمية

الإخوان
الم�صلمون

الجهاد

ال�صلفيون

�صكل رقم )4(



�سمير مرق�س
11601160

)د(
 عن قضايا المواطنين غير المسلمين
في المجتمعات ذات الأغلبية المسلمة

مع نهاية ال�صتينيات، عرفت م�صر والمنطقة �صعودًا بارزًا للإ�صلم ال�صيا�صي 
بجناحيه غير العنفي والعنفي، الذي �صعى اإلى العودة اإلى الإ�صلم باعتباره، من 
ا يت�صمن اأن�صاقًا فرعية عديدة )اقت�صادية وقانونية و�صيا�صية  وجهة نظره ن�صقًا كليًّ
�صعوده  منذ  محدد  هدف  اإلى  ال�صيا�صي  الإ�صلم  وعمل  وثقافية()1(.  وقيمية 
الإ�صلم  موقف  تراوح  حيث  ال�صحيحة،  الإ�صلمية  الدولة  تاأ�صي�س  وهو  األ 
ال�صيا�صي بين عدم �صرعية الأن�صاق القائمة بح�صب الجناح غير العنفي، وتكفير 
هذه الأن�صاق بح�صب الجناح العنفي. وتوافق مع هذا ال�صعود اأن اأعيد النظر في 
الو�صع القانوني للأقباط، وتوالت اأحداث التوتر الديني، وتكررت اأعمال العنف 
�صد غير الم�صلمين، وهي المرحلة التي و�صفناها في قراءتنا التاريخية بمرحلة تغييب 
المواطنة وهي المرحلة التي �صهدت بروز ق�صايا الأقباط ب�صكل غير م�صبوق منذ 

تاأ�صي�س الدولة الحديثة في م�صر.

وهنا بداأ ملف ال�صاأن القبطي من �صمن كثير من الملفات يبرز على �صطح 
عرفت  التي  الفترة  وهى  ال�صبعينيات،  منذ  م�صر  في  والفكرية  ال�صيا�صية  الحياة 

)1(   نبيل عبد الفتاح، الم�صحف وال�صيف: �صراع الدين والدولة في م�صر، مكتبة مدبولي، 1984
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ا »بحقبة التوترات والحتكاكات الطائفية)1(، تم ذلك في �صياق �صحوة دينية  تاريخيًّ
اإ�صلمية �صملت م�صر والمنطقة، يبدو اأنه بدلً من اأن توؤدي اإلى دعم الندماج على 
قاعدة المواطنة بين الم�صريين وا�صتكمال م�صيرة الحركة الوطنية على اأر�س الواقع 
والتي �صارك فيها كل الم�صريين م�صلمين وم�صيحيين دون تميز، اأدت هذه ال�صحوة 
اإلى تزايد ال�صعور بالذات في مواجهة الآخرين واإلى الرغبة في اإبراز اأوجه التمايز 

عنهم - كما ي�صير اأحد الباحثين - مما خلق مناخًا من الريبة وال�صك والقلق.

ومع مرور الوقت، و�صح وبح�صب كثير من المراجعات النقدية التي تمت في 
نهاية الثمانينيات للإ�صلم ال�صيا�صي، وفي القلب منها جماعة الإخوان، نجدها قد 
اأجمعت على اأن الإ�صلم ال�صيا�صي قد حمل اأثناء �صعوده حملً مزدوجًا؛ الحمل 
م�صتجدات  من  يت�صمن  بما  الواقع  على  النفتاح  وحمل  جانب،  من  التاريخي 

ومحاولة الإجابة على العديد من الت�صاوؤلت من عينة: 

1- الموقف من التراث والذاكرة التاريخية.   
)- الموقف من الواقع بتعقيداته. 

3- التعددية ال�صيا�صية.
4- حدود الدعوي - الديني والمدني - ال�صيا�صي. 

5- الموقف من المراأة.
6- الموقف من غير الم�صلمين. 

)1(   اأبو �صيف يو�صف، الأقباط والقومية العربية، مركز درا�صات الوحدة العربية، 1989. 
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وربما يكون تاأخر الإ�صلم ال�صيا�صي في تقديم الإجابات المنا�صبة من هذه 
اأو اأولية الحركة على الفكر،  اإنما يعود اإلى تقديم ال�صيا�صة على الجتهاد  الق�صايا 
 ) الإ�صلمية  الأدبيات  التي طرحت )من خلل  الملحظات  العتبار  اأخذًا في 

والتي نوجزها في الآتي:

	 عدم قدرة الإ�صلم ال�صيا�صي اأن ي�صتوعب ما �صبقه من روؤى تجديد وانفتاح •
على الحركة الوطنية من جانب، ومنع ظهور الروؤى الأكثر ت�صددًا من جانب 

اآخر.

	 التمييز بين الدعوي وال�صيا�صي واأثر ذلك على المجال العام كحيز • عدم 
للقاء المختلفين بالأ�صا�س ولي�س المتماثلين.

	 التراوح في القبول بالتعددية.•

	 مدى • على  ال�صيا�صي  النظام  مع  ممتد  �صراع  في  وال�صتدراج  ال�صتغراق 
اأكثر من 50 �صنة واأثر ذلك على التعامل مع ال�صاأن القبطي.

	 الموقف الفقهي من غير الم�صلمين)1(. •

)1(   يمكن مراجعة ما يلي:
ال�صحوة  بعنوان  الله  خلف  اأحمد  محمد  للدكتور  بحث  على  تعقيبه  في  الغزالي،  محمد  ال�صيخ  الدكتور  	•
الإ�صلمية في م�صر، في ندوة الحركات الإ�صلمية المعا�صرة في الوطن العربي، مركز درا�صات الوحدة العربية 

)وجامعة الأمم المتحدة ومنتدى العالم الثالث: مكتب ال�صرق الأو�صط(، 1987.
الترابي،. ح�صن  والدكتور  الغنو�صي،  را�صد  للأ�صتاذ  م�صاهمات  	•
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وقت  منذ  بر�صدها  قمنا  التي  والهموم  الق�صايا  تعددت  ال�صياق  هذا  في 
الطابع  ذات  الهموم  الق�صايا/  بين  التمييز  على  تحر�س  منهجية  وفق  مبكر)1( 
 )((Private Area الديني والتي توؤثر على الأقباط في حركتهم في المجال الخا�س
وهو المجال الذي يتحرك فيه المتماثلون في المعتقد اأو..الخ، وبين الق�صايا/ الهموم 
العام  المجالين  اأثناء حركتهم في  الأقباط  لها  يتعر�س  والتي  المدني  الطابع  ذات 
بينهم  يلتقي المختلفون وتت�صكل  Political & Public Area)3(، حيث  وال�صيا�صي 
لها  يتعر�س  التي  فالهموم  النوعي.  والن�صاط  والتجاه  المهنة  بح�صب  تكافلت 
الأقباط ذات الطابع الديني يمكن اأن يتكلف بها الكيان الديني لحلها لأنها تقع في 
�صياق اخت�صا�صاته، بينما الهموم التي تقع على الأقباط اأثناء حركتهم في المجالين 
العام وال�صيا�صي فاإنها يجب اأن تتم مواجهتها من خلل الآليات والقنوات المدنية 

وال�صيا�صية �صاأنهم �صاأن باقي المواطنين الذين يعي�صون على اأر�س م�صر.

اأن نميز بين التعامل مع الأقباط   ويت�صق هذا الت�صنيف مع حر�صنا على 
اأقلية  كونهم  وبين   Religious Group / Sect /ملة  طائفة  دينية/  جماعة  كونهم 
دينية لها مطالب �صيا�صية Political Group / Minority Group. فالأقباط مواطنون 
»اأوراق في النقد الذاتي«، مكتبة  عبد الله فهد النفي�صي )تحرير وتقديم(، الحركة الإ�صلمية: روؤية م�صتقبلية  	•

مدبولي، 1989.
والعقاب،  الحماية  وكتاب   .199( دي�صمبر  القاهرة،  مجلة  القبطي،  ال�صباب  هموم  درا�صتنا:  انظر    )1(

م.�س.ذ.)000)(.
))(  واأق�صد به »مجال حركة الإن�صان ممار�صًا لإيمانه و�صعائره«.

)3(  واأق�صد به »مجال حركة الإن�صان العامة في المجتمع من خلل المدر�صة والجامعة والنقابة والنادي والجمعية 
والحزب..الخ«.
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�أولًا: �لق�سايا/ �لهموم �لدينية

)1( بناء الكنائس

منذ حادث حرق كني�صة الخانكة في نوفمبر )197، لم ينقطع الحديث عن 
ق�صية بناء الكنائ�س في م�صر. وعلى الرغم من اأن المادة 46 من الد�صتور الحالي 

تن�س على:

»تكفل الدولة حرية العقيدة وحرية ممار�صة ال�صعائر الدينية«، اإل اأنه ل يوجد 
قانون منظم لبناء الكنائ�س، كما اأن هناك اأ�صطورة ت�صمى الخط الهمايوني يت�صور 
الغالبية اأنه قانون منظم لهذا الأمر وهو اأمر غير �صحيح حيث ي�صتدعيه كثيرون - 
في  اأنه  والمفارقة  الكنائ�س.  ببناء  يتعلق  فيما  اإليه  يحال  ك�صند   - قانونيون  منهم 
القرارات الر�صمية: الملكية ثم الجمهورية حول ت�صاريح بناء الكنائ�س ت�صتند في 
خا�س   - اأخرى  مفارقة  وهنا  وهو.   ،19(7 ل�صنة   15 رقم  القانون  اإلى  ديباجتها 
بتعيين الروؤ�صاء الدينيين وتنظيم المعاهد الدينية)1(. وي�صار في هذا المجال اإلى اأن 
هناك قرارات جمهورية متتالية قد �صدرت، للتي�صير في منح ت�صاريح للتعامل مع 

)1(  در�صنا مو�صوع بناء الكنائ�س تف�صيلً وقمنا بدرا�صة مبكرة حول هذا المو�صوع ن�صرت في مجلة الي�صار عدد، 
1997.. ثم قمنا بتطويرها لحقا حيث قدمت في ندوة المواطنة التي نظمها المجل�س القومي لحقوق الإن�صان 
اندماج  الثقافية  المواطنة  007)بعنوان:  نوفمبر   30 في  الوفد  جريدة  في  كاملة  ون�صرت   ،(007 نوفمبر  في 
وتعددية:بناء الكنائ�س نموذجا.وقد راأينا اأن ن�صع ن�س الدرا�صة في الملحق رقم )1( من هذه الدرا�صة، والكتفاء 

هنا بالإ�صارة اإلى اأهمية هذا المو�صوع باعتباره اأحد الق�صايا التي ت�صغل غير الم�صلمين في م�صر.
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ما هو قائم من كنائ�س)1(. بيد اأنه لم تزل هناك م�صكلت فقهية وعملية تجعل من 
هذا الأمر ق�صية غير مح�صومة.

)2( الأوقاف

الأوقاف هي مجموعة من الأرا�صي والعقارات التي اأوقفها اأثرياء الأقباط 
للكني�صة من اأجل ال�صرف على الخدمات الجتماعية. ولأ�صباب تاريخية تعود 
لع�صور �صابقة و�صعت الدولة يدها على هذه الأوقاف. و�صارت هذه الق�صية مع 
الوقت من الق�صايا المثارة، اإلى اأن جاء الوزير محمود زقزوق)وزير الأوقاف( وقرر 
القرار رقم 133)اأ( ل�صنة 1996، الذي ت�صمن ت�صكيل لجنة م�صتركة بين قيادات 
من  اأكثر  ا�صتعادة  وتم  الم�صكلة  هذه  الأوقاف،لدرا�صة  ووزارة  القبطية  الكني�صة 

ن�صف الأوقاف اإلى الكني�صة. 

)1(  قرار جمهوري رقم 13 ل�صنة 1998وين�س على: »تفوي�س المحافظين في مبا�صرة اخت�صا�صات رئي�س الجمهورية 
الخا�صة بالتراخي�س للطوائف الدينية بتدعيم الكنائ�س اأو ترميميها وذلك مع عدم الإخلل باأحكام القوانين 

واللوائح المنظمة لهذه الأعمال.
قرار جمهوري رقم 453 ل�صنة 1999وين�س على: ».. اأن يكون الترخي�س بترميم اأو تدعيم كافة دور العبادة   
من اخت�صا�س الجهة الإدارية المخت�صة ب�صئون التنظيم في كل محافظة« ]وقد األغى هذا القرار ما �صبقه وبات 

الترخي�س اإجراء اإداريًا من اخت�صا�س الجهة الإدارية[.
قرار جمهوري رقم 91) ل�صنة 005) ون�س على تفوي�س: »المحافظين كل في دائرة اخت�صا�صه في الترخي�س   
للطوائف الم�صيحية والموافقة على بناء اأو اإقامة اأو اإجراء تعديلت اأو تو�صعات في كني�صة قائمة، ووجوب البت 
في طلب الترخي�س بعد اأخذ راأي الجهات المعنية خلل 30 يومًا من تاريخ التقديم م�صفوعًا بالأوراق اللزمة 
ول يجوز رف�س الطلب اإل بقرار م�صبب«.كما ن�س »اأن يكون ترميم اأو تدعيم من�صاآت كن�صية قائمة بموجب 

اإخطار كتابي من م�صئولي الكني�صة اإلى الجهة الإدارية المخت�صة ب�صئون التنظيم في كل محافظة«. 
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)3( حرية العقيدة

منذ اأعوام، اأ�صبحت ق�صية »التحول الديني« مادة �صبه اأ�صا�صية في الإعلم 
بتقنياته المتعددة، واإذا كان للإعلم فائدة من حيث طرح ق�صايا حقيقية تترتب 
على التحول الديني )من واإلى الإ�صلم والم�صيحية(، كان م�صكوتًا عنها، فاإن طرح 
الم�صاألة للنقا�س العام بين النا�س عبر الإعلم قد حوله اإلى نوع من ال�صجال الذي 
يدفع نحو المزيد من الحتقان، ويحول دون مناق�صة الق�صايا الحقيقية، في ظل توتر 

ديني ممتد عبر اأربعة عقود.

ويزيد من درجة الحتقان وجود ما اأ�صميه »ثقافة اجتماعية مانعة« للحرية 
ظهر  ما  وهو  الديني،  التحول  بمو�صوع  الخا�صة  الإ�صكاليات  من  تفاقم  الدينية، 
حالت،  من  عر�صه  تم  ما  حول  الحادة  ال�صعبية  الفعل  ردود  في  وا�صح  ب�صكل 
بل وربما اأي�صًا طالت الحدة بع�صًا من رجال الدين مما جعلهم ينحازون اإلى الآراء 
المت�صددة فيما يتعلق بالحرية الدينية، على الرغم من اأن الفقه الم�صري قد و�صل 
كتابه  في  �صلتوت  محمود  ال�صيخ  يد  على  المقام  هذا  في  راقية  اجتهادات  اإلى 
الإ�صلم �صريعة وعقيدة، والدكتور عبد المتعال ال�صعيدي في كتابه الحرية الدينية 
التوتر الممتد عبر  فاإن  في الإ�صلم، تتنا�صب وال�صياق الم�صري. ولكن كما قلت 
تعود  اأنها  اإلى  ومنهجنا  درا�صتنا  في  نميل  وتكرارًا  مرارًا  �صرحناها  لأ�صباب  عقود 
لل�صياق المجتمعي العام، قد اأ�صهمت في اأن ي�صود المزاج المت�صدد من جهة، واأن 
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يهيمن ال�صجال والنزال من جهة ثانية، واأن تحدث الكثير من الحالت الغام�صة 
من اختفاء لفتيات و�صيدات بدت وكاأن هناك مخططًا �صد الم�صيحيين من جهة 

ثالثة يوؤججها التباطوؤ في تقديم الحلول.

اإطار ظرف دولي يتبنى التدخل الدولي، حيث �صدر  حدث ما �صبق في 
القانون الأمريكي للحرية الدينية والذي بموجب المادة 107 قد اأتاح لمجموعات 
ا،  وافدة اأن تب�صر، ومن المعروف اأن الأقباط هم اأول من اأ�صيروا من التب�صير تاريخيًّ
ولم يزالوا يتعر�صون له من قبل مجموعات تدخل م�صر تحت مظلة هذا القانون 
)وهو ما �صرحناه تف�صيلً في كتابنا الحماية والعقاب: الغرب والم�صاألة الدينية في 

ال�صرق الأو�صط وحذرنا من تداعياته()1(.

)4( التشكيك في العقيدة الدينية 

تعد العقيدة الدينية بالن�صبة للم�صري من الأمور العزيزة على نف�صه وقلبه 
ووجدانه، وبالتالي فاإن التطاول اأو التجريح الذي يم�س معتقد الم�صري الديني اإنما 
ي�صبب له األماً �صديدًا. لذا �صارت محاولت الت�صكيك المبكرة في العقيدة الدينية 
اأ�صهم في تاأجيج التوتر الديني منذ نهاية  اأمرًا  بالن�صبة للأقباط من قبل البع�س 
ال�صبعينيات، خا�صة واأن العقيدة الدينية للم�صريين م�صلمين وم�صيحيين كانت 

)1(  ويعد هذا الكتاب هو المرجع الوحيد باللغة العربية الذي تناول الم�صاألة الدينية في م�صر وموقف الغرب منها 
منذ قانون المتيازات الأجنبية والرعاية المذهبية اأثناء الإمبراطورية العثمانية وحتى القانون الأمريكي للحرية 

الدينية الذي �صدر في عام 1996.
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في الأغلب الأعم خارج النقا�س على مدى التاريخ. ويمكن هنا اأن ن�صير اإلى كلمة 
مهمة للأ�صتاذ فهمي هويدي يقول فيها: »ا�صمحوا لنا اأن ن�صجل اعترا�صًا �صريحًا 
على ما ي�صدر من بع�س الدعاة الإ�صلميين من مقولت تم�س الأقباط وتنال من 
عقائدهم. فمبلغ علمنا اأن ذلك لي�س من تعاليم الإ�صلم ول من اأدبه. ف�صلً عن 
با�صمه  الذي  الدين  على  الغيرة  اأو  الخطاب  مقت�صى ح�صن  نت�صوره من  اأننا ل 
ترتكب حماقات بغير ح�صر في زماننا،ل نكاد نجتاز واحدة حتى ندفع اإلى اأخرى، 
وا�صمحوا لنا باأن نقرر اأي�صًا اأن مقولت هوؤلء مهما ح�صنت نواياهم تفتح الباب 
البر  علقة  تهدم  فهي  الأخرى،  من  اأ�صواأ  منها  كل  الأقل.  على  ثلث  لمفا�صد 
والق�صط التي دعا القراآن الكريم اإلى اإقامتها مع غير الم�صلمين، وهي تن�صف وحدة 
الوطن وتمزق �صمله، وهي مف�صدة يذكرها العقل ويوؤيدها النقل،...وهي تجرح وجه 
الإ�صلم ذاته، وت�صوه م�صروعه الح�صاري الذي نزعم جادين باأنه قادر على �صياغة 

حا�صر الأمة وم�صتقبلها، في ظل تنوع مكوناتها الدينية وال�صيا�صية.

وفي مقابل هذه المفا�صد، فاإننا ل نكاد نرى م�صلحة واحدة، اإيمانية اأو عملية، 
�صيحققها هذا الم�صلك، اللهم اإل اإذا اعتبرنا اأن قتل الدبة ل�صاحبها - في الق�صة 

ال�صهيرة خدم القتيل ]خدمة[ لم يبلغنا نبوؤها بعد«)1(.

 ولكي نكون من�صفين فاإننا ن�صير هنا اإلى اأنه مع تزايد حدة التوتر الديني 
والتاأخير في معالجته من كل الأطراف كذلك مع التطور التقني في مجال الإعلم  

فهمي هويدي، مواطنو الدرجة الثانية، جريدة الأهرام 1988/6/14.  )1(
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دفع بالرد على الت�صكيك بت�صكيك م�صاد، وهي الظاهرة التي و�صفناها »بال�صجال 
الديني«، وهو ما �صوف نف�صله لحقًا.

ثانيًا: �لق�سايا / �لهموم �لمدنية

)1( مناخ التوتر الديني

ت�صهد م�صر منذ العام 1970 )�صنة اأول حادثة توتر ديني والمعروفة با�صم 
حادثة اأخميم وقد �صبقت حادثة الخانكة بعامين( اأحداث توتر ديني متتالية...
الديني  التوتر  مع  التعامل  في  عقود  اأربعة  مدى  على  ف�صلنا  اإننا  القول  ويمكن 
المتكرر..الأكثر من ذلك فاإن الأدوات والأ�صاليب التي كنا ن�صتخدمها في محاولة 
لتق�صي  لجنة  ت�صكيل  اإلى  اللجوء  كان  اأن  فبعد  التراجع..  �صابها  التوتر  علج 
الحقائق كو�صيلة لمعرفة دقائق ما حدث - لجنة العطيفي )197 - والحتكام اإلى 
الق�صاء الطبيعي باعتبارهما من الآليات التي تعبر عن الدولة الحديثة.. بتنا نلجاأ 
اإلى جل�صات العرب والحتكام اإلى الق�صاء العرفي الذي هو عودة بم�صر اإلى ما قبل 
الدولة الحديثة.. ومما اأ�صهم في تكرر اأحداث التوتر الديني هو التحولت النوعية 

التي طراأت عليها..كيف؟

تعقدها  في  اأ�صهمت  مراحل  باأربع  م�صر  في  الديني  التوتر  اأحداث  مرت 
وو�صولنا لما نحن عليه الآن وذلك كما يلي:
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	 المرحلة العنفية؛ من قبل جماعات العنف الديني تجاه الأقباط،•

	 مرحلة الحتقان؛ حيث تتحول اأية واقعة جنائية يكون اأحد طرفيها م�صلم •
والآخر م�صيحي اإلى واقعة دينية،

	 مرحلة ال�صجال الديني،•

	 مرحلة التناحر القاعدي، حيث تحدث مواجهات بين الم�صلمين والم�صيحيين •
لأ�صباب عديدة: بناء كني�صة، تحول ديني،...

التناحر القاعديال�صجال الدينيالحتقان العنف المادي
مراحل التوتر الديني في م�صر )1970-(

جدول رقم )3(

وتكون لدى كل طرف ذاكرة خا�صة من ظلم الآخر له: الم�صيحيون لديهم 
لجماعات  المتتالية  الهجمات  من  زمني  مدى  على  الكثير  تحملوا  باأنهم  �صعور 
العنف من اعتداءات على الكنائ�س وقتل للأقباط وهم ي�صلون وتهديدهم لترك 
اأرا�صيهم في �صعيد م�صر... اأما الم�صلمون فلديهم مرارة منذ واقعة ال�صيدة التي 

اأ�صلمت ثم تراجعت عن ذلك واأن هناك محاولة للتقليل من الإ�صلم.. 

المح�صلة اأن:
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	 الج�صم • من  والدنيا  الو�صطى  ال�صرائح  في  وبخا�صة  الحركة  هذه  طرفي 
الجتماعي - في حالة من الحتقان مما دفع بكل طرف اإلى بناء قوة ذاتية 
دينية الطابع بحيث ي�صتخدم ما يمكن اأن نطلق عليه: »فائ�س القوة الدينية«؛

)2( إضفاء المقدس على المجال العام/ السياسي )تديين الحركة السياسية( 

 واأق�صد به تحول العمل العام ال�صيا�صي والجتماعي اإلى عمل ديني ي�صبح 
بموجبه التناف�س في هذا المجال/ ال�صاأن بين اإ�صلم وم�صلمين وغير م�صلمين ولي�س 
قابلة للختلف. فرفع �صعار الإ�صلم هو  واأفكار متنوعة  تيارات وتوجهات  بين 
ا ويجعل التناف�س ال�صيا�صي  اأن ي�صبح دينيًّ الحل جعل من مجال مدني الطابع 
على  العام  المجال  تق�صيم  اإعادة  �صمنا  يحمل  ما  وهو  مطلق  مع  تناف�صًا  والمدني 
اإ�صفاء  اإن  طائفية.  دينية  كتلة  بالنتيجة  الأقباط  ي�صبح  ثم  ومن  ديني  اأ�صا�س 
»المقد�س« اأو »الديني« على ال�صاأن العام كبديل لل�صيا�صي والمدني يمثل اإ�صكالية 
لبد من التعامل معها اإ�صكالية الديني والمدني وحدود كل منهما. وعليه باتت 
فاأ�صبح  ديني،  اأ�صا�س  على  م�صنفة  ال�صيا�صي  العام/  المجال  في  الأفراد  حركة 
هناك: بيزن�س قبطي وبيزن�س م�صلم، وكتلة نيابية قبطية واأخرى اإ�صلمية، وكتاب 

اأقباط وكتاب م�صلمون وهكذا..
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)3( التراجع التاريخي عن المواطنة

 حيث بداأ الحديث عن اأهل الذمة، واأن الحل الناجع لق�صايا غير الم�صلمين 
هو با�صتعادة نظام الملة، وهو النظام الذي لم تعرفه م�صر ب�صكله الذي كان مطبقًا 
به في ال�صام اإبان الفترة العثمانية. ولم يلتفت اإلى الم�صيرة الم�صتركة بين الم�صريين 
في محاولة بلوغ المواطنة، والتي بداأتها الجماعة الوطنية الم�صرية بغير خ�صومة مع 

الدين.

)4( الإخلال بمبدأ تكافؤ الفرص في الحياة العامة

 واأق�صد بها حدود ال�صريعة في اإطلق الم�صاواة في كل اأمور الدنيا اأو بتعبير 
اآخر للمواطنة وما تنطوي عليه من حقوق وواجبات واقت�صام موارد لغير الم�صلمين. 
وهنا لبد من الإ�صارة اإلى ما يتعلق بق�صايا مثل: تقلد المنا�صب العامة، وحدود 
الفهم العملي والتطبيقي لمفهوم الولية وفى هذا المقام من الأمانة اأن اأ�صير اإلى ما 
هو متواتر اأن هناك ت�صورًا لدى البع�س في الجماعة بعدم الت�صليم بالم�صاواة الكاملة 
العتقاد  وحرية  الحماية  غير  الكتاب  لأهل  يرتب  ل  الإ�صلم  اأن  من  انطلقًا 

والممار�صة الدينية والرحمة في مقابل اأدائهم للجزية.
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)هـ(
عن الخطابات الإسلامية حول قضايا غير المسلمين

في �صوء الخريطة الأولية للتجاهات الإ�صلمية التي و�صعناها في هذه الورقة، 
يمكن القول اإن تيار المجددين نجح في اأن يعبر عن الخبرة الم�صرية للإ�صلم م�صتوعبة 
المنظومات الفقهية الإ�صلمية من جهة، وفاعلة فيها من جهة اأخرى)1(. لقد كان 
ما قدمه الفقهاء قبل منت�صف القرن الثاني الهجري فيما يت�صل بغير الم�صلمين 
» ل يعدو �صذرات متناثرة. والواقع اأن �صياغة منظومة للعلقات الجتماعية من 
الناحية الفقهية كانت تحتاج اإلى و�صوح نظري في البداية في م�صاألة �صلة الإ�صلم 
بال�صرائع الأخرى،... ونجد هذا التنظير اأول ما نجده عند اأبي حنيفة )- 150هـ(، 
وذلك في ر�صالته العالم  والمتعلم..«))(، ويعود ذلك اإلى اأن الإ�صلم كان يواجه 
اإليه، وعليه كثرت الختلفات بين الفقهاء  باأو�صاع مختلفة في كل مكان امتد 
حول كثير من الق�صايا. بيد اأن الم�صتقر هو اأنهم ماداموا جزءًا في المجتمع اأن يكون 

)1(  راجع كتابات الإمام الفقيه الليث بن �صعد والذي قام الإمام ال�صافعي بتعديل من اجتهاداته بعد اأن جاء اإلى 
م�صر وعرف فقه الإمام الليث، الإمام الليث بن �صعد )اأئمة الفقه الت�صعة لعبد الرحمن ال�صرقاوي، و�صل�صلة 

�صخ�صيات اإ�صلمية(.
))(  ر�صوان ال�صيد، الم�صيحيون في الفقه الإ�صلمي، في مفاهيم الجماعات في الإ�صلم:درا�صة في ال�صو�صيولوجيا 

التاريخية للجتماع العربي الإ�صلمي، التنوير، 1984.
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لهم التمتع بخيراته �صاأنهم في ذلك �صاأن الفئات الجتماعية الأخرى؛ اإذ.. النا�س 
)بح�صب اأبي عبيد في الأموال �صركاء في ثلث: الماء والكلأ والنار(«)1(

الفقهية  الآراء  ي�صتعر�س  اأن  بعد  ال�صيد  ر�صوان  يقول  ال�صياق  هذا  في   
تتطلب  للمو�صوع  المتكاملة  النظرة  اأن  »..ل�صك  الم�صلمين:  غير  حول  المختلفة 
الفقه  وجانب  التاريخية،  البداية  جانب  جوانب:  اأربعة  من  الم�صاألة  مراقبة 
�صوء  ففي  ال�صعبي..«  التعامل  وجانب  ال�صلطوي،  التعامل  وجانب  الإ�صلمي، 
هذه الجوانب يمكن القول اإنه لم تكن هناك خطة عامة للتعامل مع غير الم�صلمين 
اأن المجتمعات الإ�صلمية الو�صيطة لم تكن مجتمعات  منذ البدء. ومن المعلوم 
اندماجية بل كانت مجتمعات ع�صبيات«))(، وهنا كان الختلف الذي جعل 
�صاربة  بتعقيداتها كدولة  الم�صرية  الحالة  فكانت  لها خ�صو�صيتها،  من كل حالة 
اأن  التا�صع ع�صر ومطلع الع�صرين  في القدم، الأمر الذي مكن الفقهاء في القرن 

ي�صتجيبوا للتحديث والحداثة بدرجة اأو اأخرى.

ومع التطور ال�صيا�صي لم�صر ظهر اإلى جانب التيار الرئي�صي للخبرة الم�صرية 
الم�صلمين،  غير  مغايرة حول  لها خطابات  التي  التجاهات  من  العديد  للإ�صلم 
قبل في  المقترحة من  الخريطة  بح�صب  التوالي  على  بانورامي(  )ب�صكل  نر�صدها 

هذه الورقة، حيث نتعر�س لـ:

)1(   ر�صوان ال�صيد، المرجع ال�صابق.

))(   ر�صوان ال�صيد، المرجع ال�صابق.
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اأولً: الإ�صلم ال�صيا�صي بجناحيه،

ثانيًا: الدعويين،

ثالثًا:المجتهدين، 

�أولًا: �لاإ�سلام �ل�سيا�سي
أ: الإخوان المسلمون

ا: يقول الأ�صتاذ ح�صن البنا في الر�صائل ن�صًّ

»ل باأ�س من ال�صتعانة بغير الم�صلمين - عند ال�صرورة - وفي غير منا�صب 
الولية العامة«)1(. 

الم�صلمين  �صوى  ت�صتوعب  ل  الحكومة  اإ�صلمية  اأن  عن  الن�س  يك�صف 
منا�صب  ال�صرورة في غير  الم�صلم عند  لت�صمل غير  وتت�صع  العادية،  الأحوال  في 
الولية العامة. ويعني ذلك »اأن ح�صور غير الم�صلم في الحكومة الإ�صلمية موؤقت، 
اأكثر مما يج�صد الحق الأ�صيل في الم�صاركة في  ا�صتدعائي، يغلب عليه الحتياج 
ال�صلطة. هذه النظرة تعبر عن »ذمية م�صتبطنة« اإن �صح التعبير، ول يمكن تبريرها 
جماعة  اأن  المعروف  الآراء.  هذه  فيها  ظهرت  التي  المرحلة  ظروف  اإلي  بالعودة 

)1(  ر�صالة التعاليم: ر�صالة العمل فقرة )5( �س394 مجموعة ر�صائل الإمام ح�صن البنا، دار الدعوة 1990.
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د�صتور  و�صدور  ثورة 1919م،  بعد  اأي  عام 8)19م،  ن�صاأت  الم�صلمين  الإخوان 
3)19م، وهو الذي �صهد الولدة الحقيقية للمواطنة، وخطا خطوات متقدمة على 
طريق بناء الدولة الحديثة التي ت�صتند اإلى الم�صاواة والحريات. اإذن هذا الن�س جاء 
مجافيًا لما ا�صتقرت عليه الجماعة الوطنية، ويعيد اإنتاج ثقافة دينية تقليدية لم يعد 
لها مكان في حركة المجتمع، بعد اأن تجاوزها الن�صال الم�صترك للجماعة الوطنية، 

بم�صلميها واأقباطها«)1(. 

والدولة - بهذا المعنى - في نظر الإخوان »اإ�صلمية« ومن ثم ل تعطي وظائف 
الوليات العامة اإل اإلى الم�صلمين فقط. وفي هذا ال�صدد يقول ال�صيخ محمد عبد 
الله الخطيب: تطلق »الولية العامة في ا�صطلح الفقهاء على جميع اأنواع ال�صلطة 
يعني  والحكام«))(.  والولة  الأمراء  من  اأي  اأو  الخليفة،  اأو  الدولة،  تمار�صها  التي 
ذلك اأن الولية العامة تن�صحب على ال�صلطات التنفيذية والت�صريعية والق�صائية، 

وبالأخ�س الأخيرة التي لها و�صع خا�س في النظام الإ�صلمي. 

ويوؤكد ال�صيخ عبد الله الخطيب القتبا�س الوارد اأعله من ر�صائل الإمام 
ح�صن البنا حول ال�صتعانة بغير الم�صلم عند ال�صرورة فقط بقوله »في حالة وجود 
)غير  بهوؤلء  اأبدًا  ي�صتعان  ل  الإ�صلمية،  والكفاءات  القوية،  الإ�صلمية  الدولة 

)1(  �صامح فوزي، الإخوان الم�صلمون والمواطنة: قراءة في الموقف من الأقباط، درا�صة تن�صر قريبا في مطبوعات مركز 
الدرا�صات ال�صيا�صية والإ�صتراتيجية بالأهرام في كتاب اأزمة الإخوان الم�صلمين )تحرير عمرو ال�صوبكي(.

))(  محمد عبد الله الخطيب، فتاوى حول الدين والدنيا في ق�صايا الم�صلم المعا�صر، القاهرة: دار الن�صر والتوزيع 
الإ�صلمية، 1989، �س 54
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الم�صلمين(، وفي حالة ال�صعف اأو ال�صدائد يمكن ال�صتعانة بهم في اأ�صيق الحدود، 
وفي �صوابط معينة، فل يجوز مثلً اأن يكون لهم تدخل في نظام الدولة، اأو يفر�صوا 

فكرًا معينًا اأو راأيًا يناه�س الإ�صلم«)1(.

لقد تراوح الموقف الإخواني من غير الم�صلمين ح�صب اللحظة التاريخية، 
والبيئة ال�صيا�صية التي يتحركون فيها، من جانب، كذلك غلبة التجاه المحافظ في 
الأغلب الأعم من جانب اآخر، بالرغم من كثير من عبارات التطمين ال�صفاهية، 
والقتراب من الأخذ بمبداأ المواطنة اإل اأنها لم ترق اإلى ح�صم هذه الم�صاألة ب�صكل 

وا�صح.

وهنا نر�سد �لاآتي:

	 و�صاغه • عام )195،  بتقديمه في  قاموا  الذي  الد�صتوري  الإخوان  م�صروع 
الدكتور طه بدوي، وقدمته ال�صعبة القانونية لجماعة الإخوان اآنذاك))( وجاء 

فيه:

�صيا�صية  تنظيمات  اإلى  ت�صتند  التي  القومية الحديثة  الدولة  »اإعلء لفكرة 
وقانونية«،

)1(  المرجع ال�صابق، �س 147.
))(  لمزيد من التفا�صيل يمكن الرجوع اإلى �صامح فوزي، المواطنة في الد�صاتير الإ�صلمية: اأطروحات واإ�صكاليات، 

ورقة غير من�صورة.
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لم ي�صع حظرًا على تولي المنا�صب اأو �صروطًا تفرق بين الم�صريين،

التزم ا�صتخدام تعبيرات من نوعية اأحكام الإ�صلم،....

	 ا�صتلهم • ميثاق وطني  م�صروع  اله�صيبي  الم�صت�صار  ن�صر  العام 1995،  وفي 
مجال  في  وبخا�صة  الت�صدد  اإلى  مال  اأنه  )195بيد  د�صتور  من  بنوده 
الحريات، وو�صع قيدًا على من�صب الولية العامة، وقد جاء برنامج الإخوان 
الحزبي)1(يحمل هذه الروحية بالرغم من بع�س الملحظات الإيجابية التي 

لحظناها اإل اأن بع�س اللتبا�س لم يزل متوفرًا))(.

وعلى الرغم مما �صبق فاإن هناك بع�س الملحظات كنا قد طرحناها في حوار 
دعا اإليه مركز �صوا�صية عقب انتخابات 005) حيث كلف �صاحب هذه ال�صطور 
باإعداد ورقة حول مخاوف الأقباط من ال�صعود ال�صيا�صي للإخوان وقد حددنا 
حدود  مثل  مح�صومٍ  غير  بع�صها  يزل  لم  اإ�صكاليات  خم�س  في  المخاوف  هذه 
العلقة بين الدعوي وال�صيا�صي وحركته في المجال العام، وغيرها. كما اأن م�صاألة 
الت�صاوؤلت من حيث حدود هذه  تثير كثيًرا من  الدينية  الكنائ�س والحرية  بناء 

)1(  اعتمدنا على ن�صخة من البرنامج الحزبي للإخوان الذي تف�صلوا باإر�صاله لي في العام 007) )القراءة الأولى(، 
على  اإلهية  »عقوبة  البنا  الإمام ح�صن  نظر  كانت في  اأن  بعد  ثورة 1919  اإلى  العتبار  اإعادتهم  وقد لحظنا 
الم�صريين«، كذلك اعتمادهم تعبير المواطن )�س15(، و الم�صاواة ولكن في غير من�صب رئا�صة الدولة)�س3)(.
التيارات  م�صتقبل  ندوة  اإلى  مقدمة  ورقة  القبطي،  والغياب  الإ�صلمي  البرلماني  الح�صور  مرق�س،  �صمير    )((

الإ�صلمية في برلمانات الوطن العربي، يناير 008).
كذلك �صمير مرق�س، الأقباط وال�صريعة بين د�صتوري الحركة الوطنية )3)19( ود�صتور ولي الأمر )1971(، ورقة   

مقدمة اإلى ندوة الوحدة الوطنية التي نظمها مركز الأهرام للدرا�صات ال�صيا�صية والإ�صتراتيجية، يناير 008).
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من  الكثير  اإلى  يحتاج  الذي  الأمر  الدينية،  ال�صعائر  اإقامة  من  والتمكين  الحرية 
فيما  تقول  الإخوان  داخل  معتبرة  اتجاهات  هناك  تزل  واأنه لم  الجتهاد خا�صة 
يخ�س بناء الكنائ�س مثلً )راجع فتوى بناء الكنائ�س بمجلة الدعوة يونيو 1980(: 

.. ال�صرع ل يجيز بناء الكنائ�س في المواقع التي ا�صتحدثت،

وفى البلد التي فتحت بالقوة،

ول يبيح اإل بقاء الكنائ�س في البلد التي فتحت �صلحًا ومنع بناء

واإعادة ما هدم منها. 

ب: �لجماعة �لاإ�سلامية و�لجهاد
)1( الجماعة الإسلامية

ورد في المراجعات حول ن�صارى م�صر ما يلي:

يدفعون الجزية  اأنهم ل  ن�صارى م�صر محاربون، وذلك  اإن  البع�س:  يقول 
ا فيه فاإن العقد يكون منتق�صًا، والن�صارى  ولأن عهد الذمة تكون الجزية ركنًا مهمًّ

هنا يكونون ناق�صي العهد. فما راأيكم؟

وكانت الإجابة كما يلي:
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فاإن  واإل  الأحوال،  بع�س  في  فيه  ا  اأ�صا�صيًّ ركنًا  الجزية  تكون  الذمة  »عقد 
ن�صارى تغلب قد عقد لهم الفاروق عمر عقدًا اأ�صعف عليهم فيه ال�صدقة ولم يذكر 
جزية، اأما ن�صارى م�صر فاإنهم لم يمتنعوا عن دفع الجزية، بل اإنهم ظلوا يدفعونها اإلى 
اأن اأ�صقطها �صعيد والي م�صر عنهم لما قرر اإدخالهم الجي�س وم�صاركتهم في الدفاع 
اإذا  الكتاب  اأهل  باأن  المتاأخرين  لبع�س  فتوى  اإلى  فعله  في  وا�صتند  البلد.  عن 
ا�صتركوا في الدفاع عن بلد الإ�صلم �صقطت عنهم الجزية، لأن الجزية اإنما اأخذت 
منهم نظير دفاع الم�صلمين عنهم، واأن اأبا عبيدة قد رد الجزية لبع�س ن�صارى ال�صام 
لما ا�صطر اإلى الن�صحاب من مدينتهم ولم يدافع عنهم، وهو وجه مقبول في فتوى 
لبع�س المتاأخرين.اإذن هم لم يمتنعوا عن اأدائها بغ�س النظر عن �صحة هذه الفتوى 
هو حاكم  األغاها  الذي  واإنما  العهد.  نق�صوا  باأنهم  يو�صفوا  اأو عدم �صحتها حتى 

البلد، ورف�س اأخذها منهم، واإنهم اإلى هذا العهد كانوا يدفعونها.

فالعهد قائم لم ينتق�س، وحقوقهم كاأهل ذمة قائمة، وهم لم يطالبوا بالجزية 
هذا  من  الجزية  اإن  نقول  عهد  اإن�صاء  بين  كبير  وفارق  امتنعوا،  اإنهم  نقول  حتى 

العهد، وبين دعوى نق�س عهد ت�صتلزم لإثباتها امتناعًا ومنعًا لم يحدث.

�صارية في  مازالت  الذمة  باقون على عهدهم وذمتهم، وحقوق  فهم  وعليه 
حقهم«)1(.

)1(  نهر الذكريات، المراجعات الفقهية للجماعة الإ�صلمية، مكتبة التراث الإ�صلمي �صبتمبر 003).
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)2( موقف جماعة الجهاد

كان الموقف التاريخي للجهاديين هو اأن الأقباط هم »كفار محاربون« كما 
ا اأن.. »اإ�صقاط الجزية عن اأهل الكتاب  جاء في كتاب الجامع، حيث ذكر فيه ن�صًّ
وم�صاواتهم بالم�صلمين بما يعني مخالفة ال�صروط العمرية يكون عهدهم قد انتق�س 
وعادوا كفارًا محاربين«،... وي�صيف اأنه »�صواء كان انتقا�س عهد الذمة من جهتهم 
اأو من جهة الحاكم الكافر كما �صنع الخديوي �صعيد ومن تله في حكم م�صر، فاإن 
هذا ل يوؤثر في النتيجة، فالكافر ل يع�صم نف�صه وماله من الم�صلمين اإل اأمان معتبر 
من جهتهم«...كما ينتقد كتاب الجامع اأخطاء المعا�صرين الذين ي�صقطون اأحكام 
اأهل الذمة في دار الإ�صلم حيث جاء فيه ما ن�صه »..القول باإ�صقاط العمل بحكم 
ما  وهو  كبديل،  المواطنة  مبداأ  اعتماد  اإلى  والدعوة  الإ�صلم،  دار  الذمة في  اأهل 

قامت عليه الد�صاتير العلمانية الكافرة«..

الجهاد من خلل  مراجعات  ي�صمى  ما  اإمام في  �صيد  ال�صيخ  اأن   �صحيح 
»اأرواحهم  يعتبر  يعد  المحاربين«،..ولم  »الكفار  تعبير  عن  تراجع  »الوثيقة«  كتابه 
بمبداأ  يقول  من  يكفر  ول  »كافرة«،..  الحالية  الد�صاتير  م�صتحلة«،..ول  واأموالهم 
»المواطنين  بين  الم�صاواة  على  الوثيقة  وين�س في  يت�صمنه.  بما  فيها  الوارد  المواطنة 

�صكان البلد الواحد في الحقوق والواجبات«)1(.

)1(  راجع ن�س كتاب الوثيقة الف�صل العا�صر المعنون: معاملة اأهل الكتاب، من�صور في اإ�صلم اأون لين، نوفمبر 
.(007
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بيد اأنه بالرغم من كل هذا التغيير الإيجابي حول موقف الجهاد من الأقباط 
فاإن �صياء ر�صوان يقول »تبقى بع�س الم�صائل المحورية التي نحتاج اإلى مزيد من 
التو�صيح والك�صف عن الموقف الحقيقي منها، ويبرز هنا اأولً م�صطلح »اأهل كتاب 
غير معاهدين« الذي ا�صتخدمه ال�صيخ لو�صف الو�صع الحالي لأهل الكتاب في 
بلد الم�صلمين، فهو و�صع ل يت�صق على الإطلق مع الأحكام التي اعتمدها في 
ا البقاء في حالة حرب  تعامل الم�صلمين مع اأهل الكتاب، فمعروف اأنه يعني فقهيًّ

معهم ولي�س حالة ود واإح�صان وموادعة كتلك التي ف�صل ال�صيخ اأحكامها.

القديم  كتابه  في  الرجل  تبناها  التي  المهمة  الأحكام  بع�س  ثانيًا،  وهناك 
»الجامع«، ولم يتطرق اإليها في الوثيقة، وهي تحتاج لإي�صاح منه لخطورتها، مثل:

ورف�صه  الإ�صلم،  دار  العامة في  الوظائف  الذميين  تولي  جواز  بعدم  قوله 
»جواز تولي الذميين الوظائف العامة في دار الإ�صلم« ورف�صه جواز اإ�صقاط الجزية 
عن اأهل الذمة للم�صلحة اأو اإذا طبق عليهم نظام التجنيد الإجباري، ومعار�صته 
الإ�صلم،  دار  الكنائ�س في  وبناء  لدينهم  للدعوة  للذميين  الحرية  باإطلق  القول 
ال�صعور  في  الم�صلمين  بمخالفة  )اأي  بالغيار  الذميين  اإلزام  وجوب  على  وتاأكيده 
واللبا�س والمركب( واأخيًرا رف�صه القول باأنه لقا�صي الم�صلمين اإذًا اأن يطبق على 

اأهل الذمة اإذا جاءوه قانونهم ل قانون الإ�صلم«)1(.

)1(  �صياء ر�صوان، تغيرات جذرية تجاه اأهل الكتاب واأ�صئلة ل تزال معلقة، الم�صري اليوم، 9)/007/11)ال�صنة 4 
العدد64)1.
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ثانيًا: �لدعويون
أ: السلفيون

يميل التجاه ال�صلفي اإلى الن�صية، واإحياء ال�صنن، ومحاربة البدع والمنكرات. 
ويتجه خطابه اإلى ا�صتلهام التراث ال�صلفي من خارج ال�صياق الم�صري، ومن ثم 
فاإن الخبرة الم�صرية غير حا�صرة في خطابه ومن ثم الآخر. و�صوف تجد موقفه متى 
طلب منه اإجابة خا�صة حول غير الم�صلم اإلى اأنه �صوف يتراوح بين كتابات فقهية 
وافدة ل تعبر عن الخبرة الم�صرية، اأو الإ�صلم ال�صيا�صي مثل �صيد قطب، اأو الن�س 

في �صورته النقية. 

ب: الدعاة الجدد

وي�صتعينون  والمعاملت،  والعبادات  للتقوى  الأولوية  الجدد  الدعاة  يعطي 
بالعلوم الحديثة من علم نف�س وتربية لدعم خطابهم الدعوي لذا نجد مفرداتهم حديثة 
كي تجتذب ال�صباب. وهم لي�س لهم موقف محدد من غير الم�صلمين ولكنهم اأقرب 

للتعاي�س العملي الأقرب اإلى الخبرة الم�صرية من جهة، واإلى فقه المجتهدين.

ثالثًا: �لمجتهدون

المجتهدون هم الذين حاولوا في مواجهة ما اأثير حول ق�صايا غير الم�صلمين 
اأن يقدموا اجتهادات تتجاوز الروؤى التي اأعادت النظر في و�صع غير الم�صلمين في 
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م�صر، من جهة وا�صتعادة الم�صار الطبيعي للخبرة الم�صرية للإ�صلم كما اأ�صلفنا)1( 
وقد تدرج الجتهاد كما يلي:

وو�صعوا  الجتهاد  حاول  من  اأبرز  من  القر�صاوي  يو�صف  ال�صيخ  يُعتبر 
الأ�ص�س التي تحدد طبيعة العلقة بين غير الم�صلمين والدولة الإ�صلمية، والوظائف 
تولي  في  الحق  الذمة  لأهل  اأن  اإلى  القر�صاوي  ويذهب  يتولوها.  اأن  يمكن  التي 
ورئا�صة  كالإمامة،  الدينية  ال�صبغة  عليه  غلب  ما  اإل  كالم�صلمين،  الدولة  وظائف 
ال�صدقات  على  والولية  الم�صلمين،  بين  والق�صاء  الجي�س،  في  والقيادة  الدولة، 
اأن  قبول  الإ�صلم  ت�صامح  اأن من علمات  ويرى  الدينية.  الوظائف  ونحوها من 
يتولى الذمي وزارة »التنفيذ«، بمعني اأن يتلقى اأوامر الإمام ويقوم بتنفيذها، ولي�س 
ال�صيا�صية  الأمور  تدبير  الوزير  اإلي  الإمام  فيها  يعهد  التي   - »التفوي�س«  وزارة 

والقت�صادية والإدارية على النحو الذي يراه))(.

من بعده تدرج الدكتور محمد �صليم العوا في اجتهاده فبداية قال ب�صقوط 
اأن  المعا�صرة  الإ�صلمية  الدول  على  »الغالب  قال:  حيث  ا،  تاريخيًّ الذمة  عقد 

واأ.د.عبد  اأبو المجد،  اأحمد كمال  اأ.د.  اإلى  التيار ولكن ينبغي الإ�صارة  ن�صتطيع عر�س جهود رموز هذا  )1(  لن 
ه�صام  الأ�صتاذ  العزيز  ولل�صديق  وغيرهم  الفتاح،  عبد  �صيف  ود.  عثمان،  فتحي  ود.محمد  متولي،  الحميد 
جعفر درا�صة مهمة حول جهود المجتهدين والذي و�صفهم بالتيار الإ�صلمي الو�صطي بعنوان »غير الم�صلمين 
في المجتمع الإ�صلمي من الذمة اإلى حقوق المواطنة«، في الحوار القومي الإ�صلمي، مركز درا�صات الوحدة 

العربية، يونيو 008).
الرابعة،  الطبعة  وهبة،  مكتبة  القاهرة:  الإ�صلمي،  المجتمع  في  الم�صلمين  غير  القر�صاوي،  يو�صف  الدكتور    )((

005)، �س 3)-4).
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�صعوبها تتكون من ن�صبة كبيرة من الم�صلمين، ون�صبة اأ�صغر من الذين يدينون بغير 
الإ�صلم من الم�صيحيين..، الذين ي�صن بهم �صنة اأهل الكتاب.

والعلقة المعتادة بين هوؤلء وهوؤلء هي علقة الم�صاركة في الدار والأخوة 
في الوطن.

والو�صائج الرابطة بين الفريقين و�صائج ثابتة ل تهزها محن طارئة تعتر�س 
حياة الفريقين اأو حياة واحد منهما.

اأو  عامة  لمحنة  كله  الوطن  تعر�س  اإذا  وتقوى  ت�صتد  العلقة  هذه  واأوا�صر 
خا�س حرباً �صد عدو اأجنبي اأو واجه طغياناً من م�صتبد محلي.

وحين دخل الإ�صلم البلدان التي كان بع�س �صكانها ل يدينون به، نظم 
العلقة بين الم�صلمين وغير الم�صلمين بمقت�صى عقد يعرف في الفقه والتاريخ با�صم 

عقد »الذمة«. والذمة هي: العهد والأمان وال�صمان. هذا هو معناها اللغوي.

دينهم  على  الم�صلمين  غير  اإقرار  يت�صمن  موؤبد  »عقد  الفقه:  في  والذمة 
اأحكام  وقبول  الجزية  بذلهم  ب�صرط  و�صمانها  الإ�صلمية  الجماعة  باأمان  وتمتعهم 
دار الإ�صلم في غير �صوؤونهم الدينية«.اأما في تلك ال�صوؤون فاإن الم�صلمين ماأمورون 

بتركهم وما يدينون.

وقد م�صى الزمن بهذا العقد وتطبيقه، والنا�س - م�صلمين وغير م�صلمين - 
دخل  اأن  اإلى  والداني،  القا�صي  بها  �صهد  ومودة  وتفاهم  �صماحة  في  يعي�صون 
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ال�صتعمار الع�صكري الغربي جل بلد الإ�صلم، بل دخل كل بلده التي ت�صم 
الم�صلمين وغير الم�صلمين، فانتهى بذلك وجود الدولة الإ�صلمية التي اأبرمت عقد 
الذمة، ون�صاأت دولة جديدة، بعد مقاومة ا�صتمرت عقودًا من ال�صنين، للم�صتعمر 

الأجنبي �صارك فيها الم�صلمون وغير الم�صلمين على ال�صواء.

المجتهدون  الفقهاء  لأحكامها  يعر�س  الحالية لم  الإ�صلمية  الدول  وهذه 
الذين تن�صب المذاهب الفقهية اإليهم، ول من بعدهم من مجتهدي مذاهبهم لأنها 

لم توجد في اأزمانهم.

التي �صارك  لها  الن�صاأة الحديثة  الدول مبنية على  القائمة لهذه  وال�صيادة 
في �صنعها الم�صلمون وغير الم�صلمين معا. وهذه ال�صيادة تجعل المواطنين في الدولة 
الإ�صلمية الحديثة مت�صاوين في الحقوق والواجبات، التي لي�س لها م�صدر �صوى 
المواطنة وحدها والتي تقررها د�صاتير الدول الإ�صلمية المعا�صرة للمواطنين على 

قدم الم�صاواة.

من  العقود  على جميع  يرد  ما  عليها  يرد  »عقد«،  هي  من حيث  والذمة، 
اأ�صباب النتهاء. وقد انتهى العقد بانتهاء طرفيه: الدولة الإ�صلمية التي اأبرمته، 
والمواطنين غير الم�صلمين الذين كانوا يقيمون في الأر�س المفتوحة. فقد فََقَدَ كلهما 
ال�صتعمار  بدخول   - العقد  بتنفيذ  الإلزام  ي�صتطيع  به  الذي   - و�صلطانه  نفوذه 

الأجنبي اإلى ديار الإ�صلم.
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اأن ي�صتع�صي  اأن الذمة عقد »موؤبد« - كما يعرفه الفقهاء -  ولي�س معنى 
على اأ�صباب النتهاء المعروفة لكل عقد، واإنما التاأبيد هنا معناه عدم جواز ف�صخه 
باإرادة الحكام الم�صلمين وعدم جواز قبول ظلمهم اأو �صكوت الم�صلمين عليه - اإن 

وقع - لأهل الذمة.

والجزية - التي كانت �صرطًا لهذا العقد ـ كانت مترتبة على عدم م�صاركة 
اإذ كان الدين هو محور هذا الدفاع،  غير الم�صلمين في الدفاع عن دار الإ�صلم، 
وكان تكليفهم به بما ي�صق اأو يطاق، فاأ�صقطه عقد الذمة في مقابل الجزية. لذلك 
فقد اأ�صقطها ال�صحابة والتابعون عمن قبل من اأهل الكتاب الم�صاركة في الدفاع 
عن دار الإ�صلم. فغير الم�صلمين اإذا اأدوا واجب الدفاع عن الوطن ل يجوز فر�س 
اأداء  الم�صلمين في  وبين  بينهم  فرق  فهم ل  اليوم،  هو حالنا  وهذا  عليهم.  الجزية 

واجب الجندية مما يجعل فكرة الجزية غير واردة اأ�صلً.

الآمرة  التوبة  �صورة  اآية  بالن�س في  الجزية مذكورة  باأن  يرد على ذلك  ول 
بقتال اأهل الكتاب؛ ژگ  گ  گ  ڳ  ڳ  ڳ  ڳژ  ]التوبة:9)[

لأمرين:

اأولهما: اأن هذه الآية من العام الذي اأريد به الخا�س، فقد نزلت في الروم 
الذين قاتلوا الم�صلمين واعتدوا عليهم ولي�صت عامة في اأهل الكتاب كلهم، بدليل 
اأن النبي عاهد ن�صارى نجران ولم يقاتلهم واأعطاهم في هذا العهد كل حقوقهم. 
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رئا�صته للدولة  النبي وتحت  المنورة مع  المدينة  الذين كانوا في  اليهود  اأن  وبدليل 
�صحيفة  بحكم  موؤمنين  هوؤلء  كان  وقد  جزية.  منهم  توؤخذ  لم  فيها  الإ�صلمية 
منها  اأجلهم  اأن  اإلى  المدينة  في  وبقوا  الدنيا(  في  مكتوب  د�صتور  )اأول  المدينة 
اأ�صلً.  جزية  منهم  عمر  ول  بكر  اأبو  ول  الر�صول  ياأخذ  ولم  الخطاب،  عمر بن 
غير  المواطنين  حكم   - نف�صه  هو  يكون  قد  بل   - يكون  ما  اأقرب  هوؤلء  وحكم 

الم�صلمين في الدولة الإ�صلمية الحديثة.

ا اأو ا�صتنباطًا، يدور مع  وثانيهما: اأن الن�س القراآني المعلل بعلة محددة، ن�صًّ
هذه العلة وجودًا وعدمًا. وقد علل الفقهاء الجزية في اأ�صح اأقوالهم بعدم الم�صاركة 
في الدفاع عن دار الإ�صلم، ون�صوا على �صقوطها عن غير الم�صلمين بقيامهم بهذا 

الدفاع، وقد فعلوا، فاأين مو�صع الجزية؟؟

ون�س الجزية في تلك الآية نظير لن�س م�صارف الزكاة الذي يجعل من بينها 
على  ال�صحابة  واأجمع   - الخطاب  بن  عمر  اأوقف  فقد  ذلك  ومع  قلوبهم«.  »الموؤلفة 
موافقته - �صرف هذا ال�صهم لهم لأن الله قد اأعز الإ�صلم واأغنى عن تاأليف هوؤلء 

بالمال. ي�صقط بزوال �صببه، اأو يدور مع علته وجودًا وعدمًا �صاأن كل ن�س معلل.

ولغير الم�صلمين من المواطنين من الحقوق العامة والخا�صة، ومن حق تولي 
الوظائف العامة مثل ما للم�صلمين بل زيادة ول نق�صان. وال�صتثناء الوحيد من 
هذا الحق هو الوظائف ذات ال�صبغة الدينية، مثل رئا�صة الدولة، وقيادة الجيو�س 
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باإقامة  مكلفة  الدولة  فاإن  )الزكاة(.  ال�صدقات  على  والولية  الجهاد،  في  العامة 
الدين وهم ل يدينون به. والقيادة العامة للجيو�س في الجهاد تت�صمن المعنى نف�صه. 
والزكاة ركن من اأركان الإ�صلم ل يكلف به اإل الم�صلمون. ولكن يجوز اأن يكون 
ارتقت  فردًا مهما علت رتبته - في الجي�س، وموظفًا - مهما  الم�صلم  المواطن غير 
درجته - في الحكومة، وع�صوًا في المجال�س النيابية والمحلية المختلفة، �صريطة األ 

يكلف في وظيفته باأداء عمل ديني اإ�صلمي اأو عمل ذي �صبغة دينية)1(. 

ولحقًا، وا�صل د.محمد �صليم العوا الجتهاد اإلى ما هو اأكثر حيث قال: 
اإن »اقت�صار ممار�صة الحكم على اأهل دين معين في دولة متعددة الأديان ادعاء ل 
القائل  الراأي  يقوم عليه من فقهها دليل«. ويرف�س  ال�صريعة، ول  اأ�صول  ت�صنده 
باقت�صار الولية العامة على الم�صلمين فقط قائلً: »ول يرد على ذلك بمثل القاعدة 
ال�صهيرة »ل ولية لغير الم�صلم على الم�صلم«، لأن المق�صود بذلك هو الولية العامة 
الدولة  رئي�س  فيهم  بمن  �صاأن،  اليوم ولية كل ذي  التي هي  الخا�صة  الولية  ل 
الولية  بفكرة  والوزارات، ذهب  الإدارات  وتخ�ص�س  الموؤ�ص�صات،  نف�صه، فحكم 

العامة))( التي عرفها الفقه الإ�صلمي اإلي رحاب التاريخ«)3(. 
)1(   د. محمد �صليم العوا، الفقه الإ�صلمي في طريق التجديد:المكتب الإ�صلمي، ط)، 1998.

التي عرفناها في  الإمامة  اإطار  »..خرجنا من  اأننا:  اإلى  بقوله  اأي�صًا  العوا ذهب  �صليم  اأن د. محمد  اإلى  ي�صار    )((
تاريخنا اإلى اإطار الدولة المدنية التي نعي�س فيها الآن، ويجوز اأن يتولها اأي اإن�صان م�صلم اأو م�صيحي، اأو اأي 
�صخ�س مواطن في الدولة لأنه جزء من الموؤ�ص�صة ولي�س هو الموؤ�ص�صة كلها، وجزء من الحكومة ولي�س هو الحكومة 

كلها..«، اإ�صلم اأون لين 15 مايو 007).
القاهرة: نه�صة م�صر  الم�صلمين،  الم�صلمين بغير  العوا، للدين والوطن، ف�صول في علقة  )3(  دكتور محمد �صليم 

للطباعة والن�صر والتوزيع، 006)، �س �س 0)-1).
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ويقدم الم�صت�صار طارق الب�صري في كتابه الرائد »الم�صلمون والأقباط في اإطار 
الجماعة الوطنية« بعد ا�صتعرا�س مختلف اجتهادات الفقهاء في تناول و�صع اأهل 
اأن للمدخل الموؤ�ص�صي حلولً للتعامل مع مثل هذا  الذمة في الدولة الإ�صلمية 
يجري  كان  التي  للمنا�صب  الممنوحة  ال�صلحيات  تعد  فلم  ال�صائك،  المو�صوع 
اأ�صحاب هذه  بها  يتمتع  التي  ال�صلحيات  ذاتها  ال�صابق هي  عنها الحديث في 
المنا�صب اليوم، وذلك بعد اأن حلت الهيئات والموؤ�ص�صات محل الأفراد في اتخاذ 
علي  قادرة  ال�صيا�صية  النظم  بناء  في  الديمقراطية  الأ�صاليب  اأن  ويرى  القرارات. 
»ا�صتيعاب مبداأ الم�صاواة في بناء الجماعة ال�صيا�صية«، ويوؤكد اأن »ال�صلطة الفردية 
�صواء في ال�صيا�صة اأو الإدارة قد تغيرت عن طريقين وعلى مبداأين، توزيع ال�صلطة 
بين العديد من الأجهزة والهيئات، وحلول القرار الجماعي محل القرار الفردي)1(.

وقد �صار م�صروع حزب الو�صط))( على هذا الدرب في البرامج المتتابعة التي 
طرحها. فقد ت�صمن البرنامج في �صورته الأولي الفقرة الأولي المقتب�صة اأعله من 
كتابات د.محمد �صليم العوا التي ترى اأن اقت�صار ممار�صة الحكم علي اأبناء دين 
اإلى دليل  اأو ي�صتند  ال�صريعة،  اأ�صول  اأمر ل تقره  معين في دولة متعددة الأديان 
والتاأكيد  الإِ�صارة،  بهذه  الكتفاء  الملحظ  من  فاإنه  ذلك،  ورغم  الفقه.  في  ورد 

)1(  الم�صت�صار طارق الب�صري، الم�صلمون والأقباط في اإطار الجماعة الوطنية، القاهرة: دار ال�صروق، الطبعة الثانية، 
1988، �س 686 و�س 688.

))(  �صامح فوزي، الإخوان الم�صلمون والمواطنة: قراءة في الموقف من الأقباط، درا�صة تن�صر قريبا في مطبوعات مركز 
الدرا�صات ال�صيا�صية والإ�صتراتيجية بالأهرام في كتاب اأزمة الإخوان الم�صلمين )تحرير عمرو ال�صوبكي(.
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وعملً«،  �صرعًا  مح�صومة  »م�صاألة  بو�صفها  الكاملة«  بالمواطنة  الأقباط  »تمتع  على 
ولم يخ�س برنامج الحزب وقتئذ �صراحة في م�صاألة الولية العامة)1(.وقد ا�صتدرك 
م�صروع حزب الو�صط الجديد ذلك في مرحلة تالية، ون�س برنامجه �صراحة على 
بينهم  التمييز  ال�صعب الم�صري، فل يجوز  اأفراد  اأ�صا�س العلقة بين  »المواطنة  اأن 
ب�صبب الدين اأو الجن�س اأو اللون اأو العرق في جميع الحقوق واللتزامات وتولي 

المنا�صب والوليات العامة«))(.

التجاهات  مواقف  اختلف  اأن  اإلى  ال�صابقة،  البانورامية  القراءة  ت�صير 
الإ�صلمية من ق�صايا غير الم�صلمين، يمثل اإ�صكالية حقيقية توؤثر على العلقة بين 
الم�صلمين وغير الم�صلمين في الواقع. وفي نف�س الوقت يبدو لي اأن الجهود الفقهية 
ح�صم  على  قادرة  تجلياتها  اأحد  والم�صاواة  المواطنة  فكرة  دعم  نحو  تتجه  التي 
الإ�صكاليات الخا�صة بحرية العقيدة والولية ومن ثم تعود اإلى الذروة التي بلغتها 
م�صر في لحظة تاريخية معينة وكانت تعبر عن الخبرة التاريخية الم�صرية للإ�صلم 
اأ�صار فهمي هويدي في كتابه »مواطنون  في م�صر حيث التعددية الواقعية. ولقد 
نعثر على �صيغة محددة لذلك  اأن  »ع�صير  باأنه  العمري  العهد  ل ذميون« حول 
العهد اإذ اختلفت الروايات في �صاأنه اختلفًا يبعث على ال�صك من البداية، ولو 
الأمر مقبولً،  المو�صوع لكان  التفا�صيل مع وحدة  بع�س  اأن الختلف كان في 
المبكر  الوقت  اأنه تم في ذلك  اأن تختلف �صياغة عهد يفتر�س  لي�س م�صتغرباً  اإذ 

)1(  رفيق حبيب )تقديم(، اأوراق حزب الو�صط، القاهرة، بدون نا�صر، 1996، �س )3.
))(  د.عبد الوهاب الم�صيري، اأوراق حزب الو�صط الجديد، بدون نا�صر، 004)، �س 1).
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الرواية ذاته،  اأن الختلف امتد لي�صمل م�صدر  للنظر  اإنما اللفت  التاريخ،  من 
واأطراف العهد ومكان حدوثه.«)يراجع في هذا ال�صاأن ترتون في كتابه اأهل الذمة 

في الإ�صلم(، ومن هنا تاأتي اأهمية الخبرة الحياتية على اأر�س الواقع.

وربما نقول اإن ح�صم م�صكلة الحكم من حيث مدنيته والتي ل تتعار�س مع 
التدين بالكيفية التي ا�صتقبلت بها م�صر مطلع القرن الع�صرين )كما اأو�صحنا ( 
�صوف تحل الكثير من الق�صايا، وتدفع بباقي التجاهات الإ�صلمية التي لم تح�صم 

موقفها من غير الم�صلمين اأن تاأخذ بالجتهادات ذات ال�صقف العالي.

وربما يكون من المفيد اإن نطرح فكرة يمكن اأن تكون محورًا للنقا�س، اأت�صور 
ا للندماج وقبول التعددية، هذه الفكرة هي  اأنها قادرة على اأن تكون تاأ�صي�صًا فكريًّ

ما يعرف »بالمواطنة الثقافية«. 

)و(

نحو جهد مشترك لدعم المواطنة الثقافية:الاندماج والتعددية

الخبرة الم�صرية هي التعددية النقية..اإنها المركب الح�صاري المتعدد العنا�صر، 
التعدد دون هيمنة مكون على  ا�صتيعاب  بالأ�صا�س في قدرتها على  تتميز  خبرة 
باقي المكونات. اإن عبقرية م�صر الحقيقية في اأنها مركب ح�صاري ل يمكن اختزال 
عنا�صره لح�صاب عن�صر واحد، فعندئذ ت�صبح م�صر م�صخًا لآخرين، ومن ثم ت�صبح 

م�صر التعددية في خطر...لماذا؟
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المجال  اإطار  معًا في  النا�س  يتحرك  اأن  تعني  المواطنة  اأن  من  وبالرغم  لأنه 
المجال  فاإن  البطالة..الخ،  الفقر..  الظلم..  معًا:  الم�صاكل  لمواجهة  الجامع  الحيوي 
الحيوي الجامع لأبناء الوطن الواحد لم يعد كذلك، فكل طرف بداأ يعود لأ�صكال 
في  وخا�صة  الآخر،  الطرف  عن  بمعزل  الم�صاكل  حل  عن  باحثًا  الأولية  التنظيم 
بداأ كل طرف  الآخر  عن  منا  عزلة كل  وب�صبب  المجتمع..  من  الدنيا  الأو�صاط 
يتحرك في مجاله الخا�س بعيدًا عن المجال الجامع للتعدد..وبتاأثير الأفكار الأحادية 
تدعمت اأكثر العزلة.. وتمتر�س كل طرف في مجاله الخا�س محارباً الطرف الآخر 
بهدف نفيه.. بدلً من اأن ي�صتقوي كل طرف بالطرف الآخر في مواجهة الم�صاكل 
المركبة: الفقر، والأمية، والمر�س، واأطفال ال�صوارع،...، التي ل تفرق على اأر�س 

الواقع بين طرف واآخر.. 

تختطف  التعددي  الطابع  ذات  م�صر  هل  نف�صها:  تطرح  التي  الإ�صكالية 
ل�صالح الأحادية.. وكان ال�صوؤال هل من معنى لم�صر بدون التعددية..هل يمكن 
اأن ت�صتمر م�صر تعاني التوتر الديني لأربعة عقود، ون�صل اإلى هذه الدرجة الحادة 

من ال�صتقطاب من دون حل.. 

اإن مدخلنا لتجاوز التوتر هو بدعم قيم وممار�صات الدولة الحديثة على قاعدة 
وتعني  اأحد  تميز بين  التي ل  والأقلوي(  الطائفي  الطرحين:  )تمييزًا عن  المواطنة 
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الندماج والتعدد، ودعم المواطنة وفي اإطارها المواطنة الثقافية على اأر�س الواقع..
كيف؟

فالجهد الم�صترك بين المواطنين اأي ممار�صة المواطنة في �صياق المجال العام اأو 
ما اأ�صميه »الإطار الجامع«، على اختلفاتهم الثقافية هو الذي يجعل الخ�صو�صيات 
اأجل  اأف�صل ما لديه من  الثقافية تتفاعل فيما بينها وتجعل من كل طرف يقدم 
ن�صقًا  الثقافية«  »الخ�صو�صية  ت�صبح  وعليه  المدمر.  ال�صجال  ولي�س  العام  ال�صالح 
المبدعة  بال�صتجابات  وذلك  التاريخية  الخبرة  خلل  من  للتراكم  قابلً  مفتوحًا 
للتحديات والأزمات التي تواجه الجماعة الوطنية اأثناء حركتها بما ت�صم من ب�صر 

يجتهدون في ممار�صة المواطنة.

ديناميكية  حالة  بل  جامدًا  ا  �صكونيًّ ن�صقًا  الثقافية  الخ�صو�صية  تعود  فل 
متطورة؛

وعليه يمكن تجاوز اإ�صكالية »تعطيل« المواطنة اإلى »التفعيل«.

اإن تعطيل المواطنة »المجال الحيوي الجامع« للفعل الم�صترك، ومن ثم ت�صظي 
الخ�صو�صية الثقافية)1( يوؤدي اإلى حالت ثلث تعوق الندماج هي:

)1(  �صمير مرق�س، الأقباط والخ�صو�صية الثقافية وخطابات: المواطنة والطائفية الأقلوية، درا�صة قدمت اإلى موؤتمر 
الخ�صو�صية الثقافية الذي نظمه برنامج حوار الح�صارات بكلية القت�صاد والعلوم ال�صيا�صية، �صبتمبر 006).
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»اأنها الحق في الم�صاركة - 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  خللها  من  التي  العملية  اأنها  اأي 
الم�صاركة في المركب الثقافي العام لمجتمع من المجتمعات، �صريطة اأن تكون هذه 
الخ�صو�صيات في حالة تفاعل بما يفيد تقدم هذا المجتمع. في هذا المقام توؤخذ في 

العتبار عدة اأمور وذلك كما يلي:

اإن المركب الثقافي العام الأحادي الب�صيط غير القادر على ا�صتيعاب التنوع ( 1)
الثقافي والتعددية يعك�س اأن هناك م�صكلة ما.

اإن ح�صور الخا�س في العام ل يعني الإلغاء اأو ال�صتيعاب طالما اأن الق�صايا ( ))
والأهداف محل اهتمام هذه الخ�صو�صيات ت�صب في اتجاه الخير العام. 

المطلوبة ( 3) الم�صاحات  اإتاحة  »البراح« في  العام من  الثقافي  المركب  اأن يكون 
للخ�صو�صيات الثقافية في اأن تعبر عن نف�صها. 
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ويوؤكد تيرنر على اأن تحقق المواطنة الثقافية يتجلى في عدة اأمور منها:

تمثيل الهوية الثقافية الخا�صة في المركب الثقافي العام بالت�صاوي مع الهويات ( 1)
والخ�صو�صيات الأخرى.

اإدراج التاريخ الثقافي للخ�صو�صيات المتنوعة �صمن التاريخ العام والذاكرة ( ))
القومية.

الرمزية الخا�صة بكل ( 3) المنظومة  واإبراز  للخ�صو�صيات  الكاملة  التعبير  حرية 
خ�صو�صية ب�صورة ياألفها الجميع.

تكون  تمييز، فل  بدون  للجميع  المواطنة  امتداد  هو  التقدم  معايير  اأحد  اإن 
ا في ج�صم المجتمع حتى ت�صل اإلي قاعدته  المواطنة اأفقية نخبوية قمية بل تمتد راأ�صيًّ
ال�صياق  هذا  في   .Grass Root Citizenship القاعدية  بالمواطنة  اأ�صفه  ما  ويتحقق 

يهمني التذكير بتعريفنا الذي اقترحناه عاليه حول المواطنة.

المطلقة،  الحقيقة  يملك  وحده  باأنه  الندماج  عملية  اأطراف  اأحد  �صعور  اإن 
واأن باقي الأطراف عليهم التحرك تحت �صقف اأطروحات بعينها باعتبارها مطلقة 
وغير قابلة للنقد، وهو ما يعني اإ�صفاء »المقد�س« على المجال العام، اإنما يعد اأمرًا 
اأن تلتقي فيه كل الجماعات لي�س  خطيًرا لأن المجال العام الذي من المفتر�س 



�سمير مرق�س
1(001200

مجالً للقاء المقد�صات. لذا فالندماج هو عملية مجتمعية Societal �صاملة تحتاج 
اإلى جهد وانفتاح واإعادة القيمة للدولة القومية الموؤ�ص�صة على المواطنة والقت�صاد 

الإنتاجي وال�صتقلل الوطني. 

معًا في مجتمع  ويعي�صون  يعملون  ب�صر  هناك  يكون  اأن  يمكن  الخل�صة ل 
وم�صاركة  فاعل  ح�صور  لهم  يكون  اأن  دون  الم�صترك  م�صتقبلهم  اأجل  من  ما 
حقيقية)اأي مواطنة(..اإل - كما يقول هابرما�س بتم�صك جميع المواطنين ال�صارم 
والتوزيع  الد�صتورية«)1(،  الوطنية  »الولئية   Constitutional Patriotism:اأ�صماه بما 
العادل للثروة بين الجميع،على قاعدة المواطنة الثقافية التي تعني الم�صاواة الثقافية 

و�صمان التكافوؤ في التعبير عن خ�صو�صية مكونات الجماعة الوطنية.

لمزيد من التفا�صيل حول المواطنة الثقافية والمواطنة على قاعدة الندماج يمكن قراءة ما يلي:  )1(
•  Nick Stevenson, (1997) Globalization, National Culture & Cultural Citizenship, 

Sociological Quarterly, Vol. 38, No.1.  
• Andersen, J. & Siim, B., (2004), The Politics of Inclusion & Empowerment: 

Gender, Class, & Citizenship, N.Y., Palgrave.  
• Thompson, A., & Day, G., (2004), Theorizing Nationalism, London: Palgrave 

Macmillan.  
نظر،  وجهات  ال�صيا�صية،  الجماعة  ت�صكيل  في  النظر  منهج  والدولة:  والنتماء  المواطنة  في  الب�صري،  •  طارق 

نوفمبر 004).
• Smith, G. (2000), Federalism, Democratization, & Distributive Justice in Will 

Kymlicka (ed.), Citizenship in Diverse Societies,    Oxford.  



ملحق )1( المواطنة الثقافية.. اندماج وتعددية )بناء دور 
العبادة نموذجًا()مقاربة اأولية(

�لمو�طنة �لثقافية: بناء �لكنائ�س نموذجًا

في �صوء ما طرحنا عاليه حول المواطنة في اإطارها العام وفي بعدها الثقافي، 
ياأتي حديثنا عن بناء الكنائ�س باعتباره رمزًا للتعددية للمركب الح�صاري الم�صري. 
كما اأنه اأحد تجليات المواطنة الثقافية في م�صر. وربما يكون من المفيد اأن ن�صتعر�س 

ق�صة بناء الكنائ�س في م�صر.

)أ( بناء الكنائس في مصر القبطية

في منت�صف القرن الأول الميلدي، وجد الم�صريون في الم�صيحية مخل�صًا من 
القهر الجتماعي وال�صيا�صي، الذي كان يتعر�صون له. وبالرغم من تبعية م�صر 
للإمبراطورية الرومانية فاإن هذا لم يمنع الكني�صة بف�صل الدعم ال�صعبي، اأن توؤ�ص�س 
موؤ�ص�صاتها اللهوتية والثقافية، واأن تنمو قوى المعار�صة ال�صعبية في كنف الكني�صة، 
ح�صبما يجمع الموؤرخون. ولم يظهر اأي تغيير في موقف الإمبراطورية الرومانية من 
الم�صريين وكني�صتهم حتى بعد اعتمادها للإيمان الم�صيحي ديانة ر�صمية لها. وظلت 
الكني�صة الم�صرية الوطنية تلعب »دور القيادة الوطنية واللهوتية«،المقاومة للمحتل 
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الأجنبي بالرغم من اتباعه للم�صيحية. وكان بناء الكنائ�س ينت�صر في كل ربوع 
م�صر، وكان يعبر عن اأمرين:

	 كي • للعبادة  اأماكن  توفر  �صرورة  ثم  ومن  م�صر،  اأنحاء  في  الإيمان  انت�صار 
يتمكن الم�صريون من ممار�صة �صعائرهم الدينية. 

	 مواجهة • في  الوطنية  لل�صخ�صية  وحماية  للمقاومة  رمزًا  الكني�صة  مثلت 
القبطي  القدا�س  يت�صمنها  التي  ال�صلوات  اإلى  الرومان.)وي�صار  الأباطرة 
ووطنية  تاريخية  مهمة  دللت  من  لذلك  لما  وم�صر  النيل  نهر  اأجل  من 

ولهوتية(.

)ب( بناء الكنائس بعد دخول الإسلام إلى مصر

حر�س الولة في م�صر على تنظيم بناء الكنائ�س، بح�صب �صيدة الكا�صف. 
ببناء  للأقباط  بنيامين،�صمح  والبابا  العا�س  بن  عمرو  بين  الأول  التعامل  ومنذ 
اأن بناء  ما هدم من كنائ�س واأديرة وقت هرقل. ومن المتفق عليه بين الموؤرخين، 
الكنائ�س وتجديدها من المو�صوعات التي لم يكن للحكم الإ�صلمي فيها �صيا�صة 
ولي�س  وال�صيا�صي  الجتماعي  الظرف  منها ح�صب  الموقف  تاأرجح  ثابتة، حيث 
الديني. وللتدليل على ما �صبق - على �صبيل المثال ل الح�صر - اإنه وقت خلفة 
هارون الر�صيد اأمر والي م�صر علي بن �صليمان بهدم بع�س الكنائ�س، لعتبارات 
بن عي�صى  له،مو�صى  التالي  الوالي  اأذن  بينما  الدين.  فيها  واإن وظف  دينية  غير 
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)وقت هارون الر�صيد اأي�صًا( للأقباط ببناء الكنائ�س التي هدمها علي بن �صليمان، 
واعتبارها - بح�صب الفقهاء - من: »عمارة الأر�س«.

 وي�صار اإلى اأن ما ن�صب اإلى الخليفة عمر بن الخطاب، من و�صع �صروط حول 
هذا الأمر - وهي ال�صروط التي عرفت بال�صروط العمرية - يعد بريئًا منها، حيث 
الأقل.وقد حفظ  بعده بخم�صة قرون على  وا�صتقرت  انت�صرت  ال�صروط  اإن هذه 
الموؤرخون مثل: الطبري، والبلذري، واآخرون، �صروط عمر ولي�س فيها ت�صدد اأو 
انتقا�س لحرية غير الم�صلمين. ويوؤكد ذلك فهمي هويدي في كتابه »مواطنون ل 
ذميون«، حيث يقول »ع�صير اأن نعثر على �صيغة محددة لذلك العهد اإذ اختلفت 
الروايات في �صاأنه اختلفا يبعث على ال�صك من البداية، ولو اأن الختلف كان 
في بع�س التفا�صيل مع وحدة المو�صوع لكان الأمر مقبولً، اإذ لي�س م�صتغرباً اأن 
تختلف �صياغة عهد يفتر�س اأنه تم في ذلك الوقت المبكر من التاريخ، اإنما اللفت 
ومكان  العهد  واأطراف  ذاته،  الرواية  م�صدر  لي�صمل  امتد  الختلف  اأن  للنظر 
حدوثه«. ويقطع هويدي »اأن مو�صوع اإقامة الكنائ�س في بلد الإ�صلم اأخذ حجمًا 
اأكثر مما ينبغي فعندما يقرر الإ�صلم �صرعية الآخرين، ويحث على وجوب احترام 
عقائدهم وعوائدهم، فاإن اأول ما ينبغي اأن يكون م�صوناً للآخرين من حقوق هو 
المو�صوع  هذا  تناولت  التي  التراثية  الكتب  بع�س  ينتقد  ونجده  العبادة«.  حرية 
ب�صكل �صلبي، ب�صبب ال�صياق الذي كتبت فيه مثل كتاب »اأحكام اأهل الذمة 

لبن قيم الجوزية«.
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)ج( بناء الكنائس في مصر الحديثة

المنطقة،  دول  باقي  عن  مختلفًا  م�صارًا  اأخذت  الحديثة،  م�صر  بتاأ�صي�س 
وبالرغم من التبعية القانونية للدولة العثمانية، فاإن محمد علي بداأ يفك الرتباط 
اأ�صرنا في درا�صة مبكرة  اأعلى )كما  المواطنة من  بينها وبين م�صر. وبزغت  ا  ن�صبيًّ
بيد  فيها م�صر على مدى 00)عام(.  �صارت  التي  المواطنة الخم�س  عن مراحل 
اأن ال�صراع بين الدولة العثمانية والقوى الأوروبية المهيمنة على مقدرات الدولة 
الأول  المجيد  عبد  ال�صلطان  جعل  المتيازات،  بنظام  عرف  ما  وفق  العثمانية 
اأو  اأو التوجيه  ي�صدر ما ي�صمى بالخط الهمايوني �صنة 1856، )ويعني »الخطاب 
البيان الموجه من الباب العالي«، اأي ن�س لي�س له �صفة الت�صريع الملزم(،في اإطار 
الخط  هذا  وحول  الم�صلمين.  غير  تجاه  بها  مرونته  اإثبات  اأراد  التي  الإ�صلحات 

نر�صد الملحظات التالية:  

الخط الهمايوني، مثله مثل اأي خطاب ي�صدر عن رئي�س دولة لي�صت له ( 1)
�صفة الت�صريع الملزم، خلفًا »للفرمان« و»الديكريتو«.

لم ي�صغ الن�س في مواد كما هو ال�صاأن في الت�صريعات. واإنما كتب ب�صيغة ( ))
يتغنى فيها �صاحبه بعبارات التمجيد والتفخيم.

لن�صر ( 3) المخ�ص�صة  الر�صمية  الجريدة  الم�صرية،  الوقائع  اأن جريدة  من  بالرغم 
ين�صر  فاإنه لم  القوانين والت�صريعات، كانت قد �صدرت منذ �صنة 1830، 
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الملزم. وهذا  الت�صريع  اكت�صب �صفة  قد  يكون  ثم ل  فيها هذا الخط ومن 
الن�صر لم يقم عليه دليل حتى الآن.

كانت م�صر وقت �صدور الخط الهمايوني تتمتع با�صتقلل ت�صريعي بح�صب ( 4)
اإجماع الموؤرخين والقانونيين. 

في ( 5) الملل  بنظام  قبلت  التي  الم�صيحية  الكتل  اإلى  موجها  الخط  هذا  كان   
من  لمزيد  الإحالة  بالمطلق)ويمكن  م�صر  تعرفه  لم  النظام  ال�صام،هذا 
التفا�صيل اإلى اأبو �صيف يو�صف في كتابه الأقباط والقومية العربية، وعزيز 
�صوريال عطية في تاريخ الم�صيحية ال�صرقية، ومحمد عفيفي في الأقباط في 
الع�صر العثماني، وكاتب هذه ال�صطور في الحماية والعقاب:الغرب والم�صاألة 
الدينية في ال�صرق الأو�صط( حيث كان الأقباط مندمجين راأ�صيا في الج�صم 

الجتماعي لم�صر.

المفاجاأة، اأن القرارات الر�صمية الحديثة التي كانت ترخ�س لبناء الكنائ�س ( 6)
مع مطلع القرن الع�صرين وتجديدها لم تكن ت�صر للخط الهمايوني، واإنما اإلى 
ل�صنة 7)19،الذي  القانون 15  هو  فوؤاد  الملك  �صادر في عهد  قديم  قانون 
يقوم بتنظيم ال�صلطة فيما يتعلق بالمعاهد الدينية وبتعيين الروؤ�صاء الدينيين.
والمفارقة اأنه ل يتناول مو�صوع بناء الكنائ�س اأو تجديدها ل من قريب ول من 
بعيد. وقد ا�صتمرت الإ�صارة لهذا القانون في ديباجة القرارات الجمهورية 
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الإدارية  والجهات  المحافظين  تفوي�س  قرارات  �صدور  بعد  لحقا.)حتى 
الذي تم على ثلث مراحل بالقرارات الجمهورية: رقم 13 ل�صنة 1998، 
ورقم 453 ل�صنة 1999 ورقم 91) ل�صنة 005) (. وعليه فاإن النتيجة التي 
تخل�س مما �صبق اأن الخط الهمايوني لي�س جزءا من البناء القانوني الم�صري. 

(7 ) 1971 د�صتور  اإن  بقوله  ذلك  من  اأكثر  اإلى  قلدة  �صليمان  وليم  ويذهب 
اأثر للخط الهمايوني فعليا، وذلك بالن�س في المادة 46 علي  قد األغى اأي 
اأن تكفل الدولة »حرية العقيدة وحرية ممار�صة ال�صعائر الدينية«، بالمطلق. 
د�صتور 1971 م�صافا  ال�صابقة على  الد�صاتير  الن�س يكتب في  وكان هذا 
اإليه تحفظات معينة. ويدخل ن�س المادة 46 ب�صياغته الحالية تحت ما ي�صميه 
ب�صاأنها  الد�صتور  ن�صو�س  تكون  والتي  المطلقة«  »الحقوق  القانون  فقهاء 
ليبين كيفية  الم�صرع  تتطلب لإعمالها تدخل من  فورا، ول  للتطبيق  قابلة 
ا�صتعمالها،ومن باب اأولى لي�س عليه اأن ي�صع قيدا عليها،لأنها تقرر مركزا 

قانونيا يتحتم احترامه بالن�صبة للم�صرع والأفراد على ال�صواء.

�صوى ( 8) الكنائ�س،  ببناء  خا�صة  تف�صيلية  قوانين  اأي  تاريخيا  يوجد  ل 
الإجراءات الإدارية ال�صهيرة المعروفة »ب�صروط العزبي با�صا« )وكيل وزارة 
اإدارية ل  اإجراءات  اأ�صدرها دي�صمبر �صنة 1933، وهي  الذي  الداخلية( 
ال�صيا�صي  ال�صياق  فهم  ينبغي  فاإنه  الأمر  القانون. وحول هذا  لمرتبة  ترقى 
اإنها �صدرت خلل فترة النقلب الد�صتوري  الذي �صدرت فيه، حيث 



عن ق�سايا »�لمو�طنين« غير �لم�سلمين »�لدينية«  و»�لمدنية« ...
12071(07

الذي قام به الملك واإ�صماعيل �صدقي على د�صتور 3)19، باإلغائه واإحلل 
د�صتور عام 1930 محله،ويعد هذا الد�صتور من الد�صاتير المعروفة في تاريخ 
م�صر بقيودها ال�صديدة. ومن يطلع على ال�صروط الع�صرة يمكنه اأن يدرك اأن 
المق�صود منها هو و�صع العراقيل اأمام بناء الكنائ�س حتى يكون ذلك غير 
ممكن،اأي اأنها مت�صقة مع ال�صياق الذي �صدرت فيه من جهة،ومع الطبيعة 
المقيدة للد�صتور والذي ات�صم بحرمان ال�صعب من حقوقه من جهة اأخرى. 

والأكيد اأن بناء الكنائ�س خلل القرن التا�صع ع�صر وحتى بعد منت�صف ( 9)
القرن الع�صرين، لم يكن يواجه باأية قيود،ولم تكن هناك ثقافة اجتماعية 
تاريخية  اأحكاما  اأ�صدر  الم�صري  الق�صاء  اأن  بالذكر  وجدير  لذلك.  مانعة 
مهمة في مجال حرية ممار�صة ال�صعائر الدينية واإن�صاء دور العبادة نذكر منها:

بما  فبراير 1951وق�صى   (6 ال�صادر في  الإداري  الق�صاء  )9-اأ(  حكم محكمة 
يلي:

قرارا  األغت  الد�صتور.كما  كفلها  الطوائف  لكل  الدينية  ال�صعائر  اإقامة  اأن 
لوزير الداخلية برف�س الترخي�س باإن�صاء كني�صة على اأ�صا�س قلة عدد اأفراد الطائفة.
وذكر الحكم اأنه لي�س يوجد ن�س ي�صع حدا اأدنى لعدد الأفراد الذين يحق لهم 

اإقامة كني�صة.
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 16 بتاريخ  الق�صائية   5 ل�صنة   615 رقم  الق�صية  في  التاريخي  الحكم  )9-ب( 
الأ�صتاذ  الكبير  الد�صتوري  الفقيه  اأ�صدره  )195،والذي  �صنة  دي�صمبر 

الدكتور عبد الرازق ال�صنهوري و جاء فيه:

	 الخط • في  جاء  ما  نحو  على  العبادة  دور  اإن�صاء  في  ترخي�س  ا�صتراط  »اإن 
اإن�صاء  اأن يتخذ ذريعة لإقامة عقبات ل مبرر لها دون  الهمايوني ل يجوز 

هذه الدور مما ل يتفق مع حرية اإقامة ال�صعائر الدينية«.

	 التي • الحريات  �صمن  تدخل  الدين  ب�صعائر  للقيام  الجتماع  حرية  »اإن 
الآداب. تنافي  ول  العام  بالنظام  تخل  ل  اأنها  مادام  الد�صتور  يحميها 
والحكومة لم تزعم �صيئا من ذلك، ومن ثم يكون الأمر بتعطيل الجتماع 
باإلغاء الأمر المطعون فيه فيما  الديني قد وقع باطل مما يتعين معه الق�صاء 

ت�صمنه من منع الجتماعات الدينية«.

	 »وقالت المحكمة اإن الد�صتور قد اأقر تحويل الملك الخا�س اإلى كني�صة عامة •
اإذ ن�س على حماية الدولة للقيام بال�صعائر الدينية«.

	 العبادة ل يجوز • اإن�صاء دور  ا�صتراط الترخي�س في  اأن  »واأ�صافت المحكمة 
اأن يتخذ ذريعة لإقامة عقبات ل مبرر لها في اإن�صاء هذه الدور،مما ل يتفق 
مع حرية اإقامة ال�صعائر الدينية اإذ اأن الترخي�س لم يق�صد به عرقلة اإقامة 
ال�صعائر الدينية بل اأريد به اأن يراعي في اإن�صاء دور العبادة ال�صروط اللزمة 
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ال�صعائر  وقار  مع  بيئة محترمة  قائمة في  الدور  هذه  تكون  اأن  تكفل  التي 
الدينية وطهارتها،وفي هذه الحدود المعقولة ينبغي اأن يقوم نظام الترخي�س«.

وبعد، مما �صبق نجد اأن بناء الكنائ�س في م�صر لم يكن يخ�صع لن�س مكتوب 
واإنما لواقع اجتماعي ولحاجة دينية وذلك على مر الع�صور:فالم�صريون الذين تحولوا 
اإلى الم�صيحية في م�صر كانوا يبنون الكنائ�س في بلدهم،وبعد دخول الإ�صلم اإلى 
م�صر كان الأمر يتوقف على الظرف التاريخي اأكثر من الموقف الفقهي، واأن تبلور 
التحول تمثلت في  نقطة  يبيح ذلك،واأن  الليث بن �صعد  قاده  فقه م�صري لحقًا 
الخط الهمايوني الذي لم يكن يخاطب الواقع الم�صري بالأ�صا�س ولم يكن يوافق 
واإنجاز  الحديثة  الدولة  تاأ�صي�س  مع  التبلور  في  اآخذة  كانت  التي  المواطنة  م�صيرة 
ظرف  في  �صدرت  الع�صرة  ال�صروط  اأن  وكيف   ،1919 ثورة  في  الوطنية  الحركة 
بحرمانه  المعروف   1930 ود�صتور  ديكتاتورية  حكومة  مظلة  تحت  حرج  تاريخي 
ما  اإلى  ي�صاف  بامتياز.  د�صتوريا  انقلبا  عد  والذي  ال�صعب،  حقوق  من  للكثير 
�صبق تاأثير فقه مغاير لم تعرفه الخبرة الم�صرية وفد اإلينا من الخارج، وتبني بع�س 
غير  الكنائ�س  بناء  حول  لفتاوى  الداخل  في  ال�صيا�صي  الإ�صلم  اتجاهات  من 
منذ  مفتوحا  مع�صلة،وملفا  الكنائ�س  بناء  ي�صبح  اأن  اأ�صهم في  ذلك  اإيجابية،كل 
�صنة  الذي �صدر في  العطيفي«  »تقرير  با�صم  المعروف  تقرير لجنة تق�صي الحقائق 

)197 عقب ما عرف باأحداث الخانكة 1971، واإلى يومنا هذا.
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للم�صريين  التاريخي  والحق  التاريخية...  الخبرة  �صوء  القول، في  خل�صة 
معتبر...  تاريخي  م�صري  فقه  الخارج...ووفق  من  الوافدين  غير  الم�صيحيين  من 
واجتهادات معا�صرة متميزة... هناك حاجة اإلى قانون منظم لبناء دور العبادة في 
وبجهد  المواطنة...  قاعدة  على  عام  وطني  بتوافق  الد�صتور  من   46 المادة  �صوء 
ثقافي يوؤكد على قيم الحقوق المدنية لكل الم�صريين...اأخذا في العتبار اأن م�صر 
الكنائ�س  وبناء  بدونه،  م�صرا  م�صر  ت�صبح  ل  العنا�صر  متعدد  ح�صاري  مركب 
عن  النظر  بغ�س  عليها،  المحافظة  الم�صريين  على  يجب  التي  المظاهر  من  وغيرها 
التي  هي  الح�صارية  الح�صاري،فالتعددية  المركب  هذا  لمكونات  الن�صبية  الأوزان 

تعطي معنى للذات،واأنه ل يكون موجودا اإل بالآخر..

اإليها في حوا�صي الدرا�صة  اإلى الم�صادر الم�صار  قراءات مختارة: )بالإ�صافة 
يرجع اإلى القراءات المختارة التالية(

)1( �صيدة اإ�صماعيل الكا�صف، م�صر في فجر الإ�صلم: من الفتح العربي اإلى قيام 
الدولة الطولونية، �صل�صلة تاريخ الم�صريين رقم ))8(، ط)، 1994.  

))( الإمام الليث بن �صعد )اأئمة الفقه الت�صعة لعبد الرحمن ال�صرقاوي، و�صل�صلة 
�صخ�صيات اإ�صلمية(.

)3( فهمي هويدي، مواطنون ل ذميون: موقع غير الم�صلمين في مجتمع الم�صلمين، 
دار ال�صروق، 1985.
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)4( البلذري، فتوح البلدان، �صل�صلة التراث، د.ت.

حب�صي(،   ح�صن  وتعليق  )ترجمة  الإ�صلم،  في  الذمة  اأهل  ترتون،  �س.  ا.   )5(
�صل�صلة تاريخ الم�صريين رقم )70(، الهيئة الم�صرية العامة للكتاب، ط3،1994.

)6( محمد فتحي عثمان، مراجعة الأحكام الفقهية لغير الم�صلمين، مجلة الأمان 
البيروتية.

)7( عادل عيد، بناء الكنائ�س بين ال�صريعة الإ�صلمية والخط الهمايوني، جريدة 
الأهالي1991/8/14.

األغى الخط الهمايوني، جريدة الأهالي  )8( وليم �صليمان قلدة، د�صتور 1971 
.1996/4/10

)9( حكم ق�صائي لمحكمة الق�صاء الإداري بتاريخ 6) فبراير 1951.

)10( حكم ق�صائي للمحكمة الد�صتورية رقم 615 ل�صنة 5 الق�صائية: جل�صة 16 
من دي�صمبر �صنة )195.

)11( �صمير مرق�س، ق�صة بناء الكنائ�س في م�صر، مجلة الي�صار القاهرية، عدد97، 
مار�س 1998.









التجديد والإ�سلاح بين الحا�سر والم�ستقبل.. قراءات 
في الخطاب الإ�سلامي المعا�سر حول م�سائل العلاقة مع 

الآخر الغرب كا�ستعمار - كتقدم تقني - كنمط حياة - 
كوجه تب�سيري

 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 اإطار التدافع الح�ساري الذي تعي�سه الب�سرية، ما زالت الأ�سئلة التاريخية 
العربي  الفكر  في  ودقيقة  واقعية  اإجابات  عن  وتبحث  بظلها،  تلقي  والم�سيرية 
والإ�سلامي. وتندرج هذه الأ�سئلة الم�سيرية في حقول معرفية عديدة، لعل اأبرزها 
علاقة الحا�سر بالم�ستقبل، في بلورة الروؤية ومعرفة الآخر الح�ساري، واإ�ساءة النقاط 
التاريخي والح�ساري. وذلك �سمن  الغربي  التطور  والمجهولة في م�سيرة  المظلمة 
اإطار مرجعي �سكلته الحمولة الثقافية التي هياأت لجدلية تاأ�سيل هذه العلاقة بين 
دعاة الحوار والت�سادم، ونمطت للمركزية الغربية التي �سكلت بنية قلقة في الخطاب 

الإ�سلامي، فاأ�سلت للفعل والفعل الم�ساد.
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والتفاعل،  الت�سابك  �سديدة  بطريقة  اليوم  تتحدد  بالآخر  الإ�سلام  علاقة 
ولي�س هناك روؤية للعالم اإل والإ�سلام حا�سر فيها، فكيف نر�سم �سورة الإ�سلام 
اإلى  الإ�سلامي  والخطاب  الإ�سلام  يقدم  اأن  يمكن  وماذا  المتغير؟  العالم  هذا  في 
العالم من اجتهادات وابتكارات وت�سريعات وقيم ونماذج؟ هل ي�ستطيع الخطاب 
التخلف  ع�سور  اإرث  من  يتخل�س  اأن  دون  الأدوار  بهذه  ينه�س  اأن  الإ�سلامي 
والجمود، والذي من اأ�سدّ تداعياته تعطيل دور العقل وفاعلية الجتهاد، وتوقف 
والإنجاز  الإرادة  دور  تفعيل  ي�ستطيع  العلمي؟ هل  البحث  الدوؤوب في  الن�ساط 
والم�ساركة الح�سارية في ظل �سيادة روح النق�سام وذهنية الت�سنيف التي كر�ست 

الكراهية والإحباط والتجزئة وال�سدام؟

اأمام الخطاب الإ�سلامي المعا�سر انتقالت من ال�سكون اإلى الحركة، ومن 
الجمود اإلى الجتهاد، ومن الفردية اإلى ال�سورى، ومن التباع اإلى الإبداع، ومن 
النغلاق اإلى النفتاح، ومن التقليد اإلى المعا�سرة، ومن الما�سوية اإلى الم�ستقبلية، 
فكيف ي�سل اإليها ويتمثلها ويمار�سها؟ وهذه النتقالت لتتحقق اإل بالدخول في 
مراجعات تجعل من هذا الخطاب يتجدد في مفاهيمه ومعارفه وطرائقه ومناهجه 
�سمن اأولويات تفر�سها تحولت ومتغيرات عالمية؟ فما هي هذه الأولويات، وما 
تراتبيتها، وهل من نظرة جديدة اإلى م�ستقبل العلاقة مع الآخر تتحدد من خلالها 
البدائل والخيارات والتجاهات في عالم يخو�س معارك الم�ستقبل وهي اأ�سد المعارك 

تناف�سًا بين الأمم وال�سعوب المعا�سرة؟ 
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تكون  جديدة  قرائية  مقولت  المعا�سر  الإ�سلامي  الخطاب  �سيبعث  هل 
الدافع الأ�سا�س في تحريك الإطار المرجعي الذي يجعلنا طرفًا في الحوار ال�سامل؟ 
اآليات  على  بالعتماد  الغياب،  ولي�س  للح�سور  جديدة  معادلة  �سيوؤ�س�س  هل 
ا اأن الأنا ل  التعارف التي تمكن من التوجه نحو الآخر دون اأية عقدة؟ بات جليًّ
لن�سبح  الوقت  األم يحن  وبالتالي  وتفاعلنا معه،  بالآخر  اإل في �سوء وعينا  يفهم 
جوهرًا في العالم الحديث ل �سكلًا، واأن نتخل�س من المعاناة الطويلة التي مار�ستها 
ت�سطرنا  التي  »الق�سايا  عناء:  من  اأقلامنا  ونُخَلِّ�س  والإق�ساء  ال�ستبعاد  مركزية 
كل مرة اإلى معاناة ق�سايا مجتمع الأ�سالة في عالم المعا�سرة، ومعاناة ق�سايا عالم 

حديث في مجتمع قديم«)1(؟

اإن عملية التفاعل مع الآخر الح�ساري، ل تعني الذوبان اأو الن�سلاخ من 
المهيمن،  الم�ساد،  الثقافي  المدى  اإلى  القفز  اأو  والنتقال  الأ�سيل،  الثقافي  المدى 
اإل وله ركائزه  اأنه ما من ج�سم ح�ساري  التفاعل يعني:  الم�سيطر، الغالب. واإنما 
ومقوماته ونقاط قوته، يحاول تعميمها ون�سرها في ربوع العالم، لذلك فالتفاعل ل 
يعني المماثلة وتقليده في ركائزه واأنماط معي�سته، واإنما التفاعل هو عبارة عن حركة 
والتطوير،  للبناء  والأمة متحفزة  المجتمع  ديناميكية - تجري في عروق  داخلية - 
الجانب  مع  تفاعل  اأو  تثاقف  حالة  لتكوين  الكافي  النف�سي  ال�ستعداد  وتمتلك 

الح�ساري الآخر. 

)1(  طه عبد الرحمن، في اأ�سول الحوار وتجديد علم الكلام، ط 2، المركز الثقافي العربي، �س: 43-42.
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اإيجابية  عن  النق�س  ومركب  والتبعية  الدونية  موقع  من  الحديث  ولعل 
العلاقة مع الآخر الذي ربط تقدمه التكنولوجي والمادي بمفاهيم قيمه واأخلاقه 
واعتبر اأن اللحاق بركبه ليتم اإل عن طريق غربنة الأخلاق وال�سلوك على جميع 
المدخل  لأن  الح�سارية.  والم�ساركة  الإنجاز  روح  عن  بعيدًا  ي�سل  قد  الم�ستويات، 
الوحيد للا�ستفادة من مكت�سبات العلاقة مع الآخر هو مدخل التفاعل والتعاطي 
الفعلية  الإ�سافة  نحو  وت�سعى  وهويتها  بذاتها  تعتز  ذات  من  المنطلق  الإيجابي 

لواقعها بما يخدم طموحاتها الح�سارية.

وعليه فاإن الوعي ال�سطحي بالغرب، يجعل الخطاب العربي، يعي�س دومًا 
مرحلة النفعال والده�سة باإنجازات الغرب وتقنيته المتقدمة. ويمنع عنا�سر الإبداع 
والتجدد في فكرنا الذاتي بفعل حالة الأ�سر والنبهار الفكري والنف�سي. كما اأن 
نظرية القطيعة وغلق الأبواب والنوافذ تجاه الغرب، نظرية طوباوية ول ن�سيب لها 
من الواقعية وال�سرعية، لأن الغرب لي�س ا�ستعمارًا و�سيطرة ونفوذًا فح�سب. واإنما 
اإ�سافة اإلى ذلك هو تكنولوجيا وتقنية متقدمة وثورة معلوماتية وات�سالية. لذلك 
النهو�س  م�ساريع  على  ثم  ومن  الحديثة،  الح�سارة  عن  ن�ستغني  اأن  لنا  يمكن  ل 
العربي الإ�سلامي اأن تتبنى تجاه الح�سارة الحديثة تفعيل اآليات التثاقف والم�ساركة 

والإنجاز في الأمور التالية:

الإنجازات التكنولوجية والتقنية الهائلة التي حققتها الح�سارة في مختلف ( 1)
الحقوق والجوانب.
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م�ستوى ( 2) ورفع  الحياة،  تطوير  تبتغي  التي  والأكاديمية،  العلمية  الن�ساطات 
الوعي والإدراك لدى الب�سرية.

والحفاظ ( 3) وكرامته،  الإن�سان  حقوق  عن  بالدفاع  المرتبطة  المعرفية  الهياكل 
على البيئة. لأن هذه قيم �سليمة وعادلة. �سحيح اأنها ا�ستنبطت بعيدًا عن 

الوحي الإلهي اإل اأنها ل تعاديه واإنما تقترب اإليه في اختياراتها الكبرى.

�لخطاب �لإ�سلامي �لمعا�سر و�س�ؤ�ل �لعلاقة مع �لآخر/ �لغرب

ا، ويكاد  مثلت العلاقة بالغرب في خطاب التجديد الإ�سلامي محورًا مهمًّ
الغرب يكون عاملًا حا�سرًا في كل الخطابات الإ�سلامية منذ الغزو ال�ستعماري 
للعالم الإ�سلامي في القرن التا�سع ع�سر، وكانت الدرا�سات الإ�سلامية )للظاهرة 
الغربية( لم تتجاوز في اأغلبها النظرة الحدية التي ات�سمت بها ثقافة ثنائية الحكم)1( 
تتجاوز في معظمها خطاب  دن�س حقير. كما لم  واإما  اإما طاهر مقد�س،  فالغرب 
التحذير والتعبئة.. وتناول كثير من المفكرين الظواهر الم�ساحبة للهيمنة الغربية 

على العالم ب�سيء من الجتزاء والق�سور. 

غير اأن هناك بع�س المحاولت المبكرة في الفكر الإ�سلامي المعا�سر، حاولت 
جذورها  وتتبع  الظاهرة،  عمق  في  البحث  اإلى  يتجه  علمي  لخطاب  توؤ�س�س  اأن 

)1(  �سل�سلة كتب الأمة 73 - الظاهرة الغربية في الوعي الح�ساري، اأنموذج مالك بن نبي، المقدمة.
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اإلى درا�سة  الإ�سلامي، كما اتجهت  الواقع  وانعكا�ساتها على  واآثارها  و�سيرورتها، 
التجربة الح�سارية الغربية في خ�سائ�سها، ومدى اإ�سهاماتها في الح�سارة الإن�سانية 
واآثارها عليها، مما اأفرز توجهات وموؤ�س�سات اأكاديمية اإ�سلامية كثيرة، تحاول اأن تجعل 
التطور  من خلاله  تدر�س  ا،  معرفيًّ وثقافته حقلًا  الغرب في ح�سارته  درا�سة  من 
التاريخي للح�سارة الغربية، وكيفية ت�سكل المفاهيم الغربية في ارتباطها مع الوعي 
الغربية، وذلك من  للح�سارة  عام  ن�سق معرفي وح�ساري  وان�سوائها في  الغربي، 
منظور ح�ساري اإ�سلامي يحيط بالم�سكلة ويحللها ويدر�سها، ثم يقدم الت�سورات 
والحلول العلمية والعملية لم�ساألة التخلف الح�ساري في العالم الإ�سلامي، باعتبار 
غياب الح�سارة الإ�سلامية الفاعلة هي الم�سكلة المركزية التي يتخبط فيها العالم 

الإ�سلامي.

طريق  عن  �سواء  المعرفية،  الخبرات  تراكم  اإلى  تحتاج  هذه  مثل  ومهمة 
البحث في جوانب من الظاهرة الح�سارية الغربية في �سلتها بالم�سكلة الإ�سلامية، 
التي قام بها رواد الفكر الإ�سلامي  الروؤى والت�سورات والأطروحات  اأو في نقد 
في هذا المجال، وذلك ل�سمان التوا�سل العلمي، وتاأ�سي�س تقاليد علمية تتجاوز 
نطاق التجارب الفردية المعزولة عن بع�سها، وتتحول اإلى حقل معرفي للدرا�سات 
المتخ�س�سة التي تركز بحثـها في الغرب، لفهمه، وفهم اأن�ساقه الثقافية والمعرفية، 
واأنماط حياته، وتقديم خلا�سة علمية للا�ستفادة منها في تحقيق الخروج من حالة 

التخلف التي تعاني منها اأمتنا الإ�سلامية.
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وفي هذا الإطار نحاول اأن نقراأ اتجاه الخطاب الإ�سلامي المعا�سر فيما يتعلق 
بوجه خا�س، ومدى �سلتها  الغربية  والظاهرة  الح�سارية عمومًا،  الظاهرة  بدرا�سة 

بالوعي الإ�سلامي، و�سلتها بالم�سكلة الح�سارية في العالم الإ�سلامي.

�لتجديد و�لإ�سلاح بين �لحا�سر و�لم�ستقبل

في  والختلاف،  التنوّع  ذلك  المعا�سر  الإ�سلامي  الخطاب  اإيجابيات  من 
هذا  كان  ا  واأيًّ والجتهاد.  الختيار  حرية  ومنح  الآفاق،  وتو�سّع  الروؤى،  تعدد 
ا فالتنوّع فيه هو �سر تاألّقه، لقد �سهد الخطاب  ا عامًّ ّـً ا اأو ثقافي ا اأو عقديًّ الخطاب فقهيًّ
العالمية،  التحولت  بطبيعة  متاأثرًا  كبيًرا  تجدّدًا  الأخيرة  الآونة  في  الإ�سلامي 
والتاأثير  الح�سور  فر�سة  له  اأتاح  ما  المعلوماتية؛  والثورات  الكونية،  والتغيرات 
اأحدثوا هذه  بالذين  اإ�سادة  الآخر. وهذا محل  والتعاي�س مع الخطاب  والتفاعل 
النقلة في الخطاب الإ�سلامي، وتجاوزوا حدود القطرية اإلى العالمية التي هي طبيعة 
هذا الخطاب ژک  ک  گ         گ  گژ. ثمة مَن ي�سيقون بهذه النّقلة، 
وهوؤلء  �سر.  هو  اأن كل خلاف  منهم  اعتقادًا  والتعاي�س؛  والتنوّع  التعدّد  وهذا 
معذورون لعتبارات مختلفة، منها ن�سبية الفهم والإدراك، اأو �سيطرة اأطر فكرية 
اأخذها  ينبغي  التي  الأعذار  اأو غير ذلك من  اأو اجتماعية معينة على حياتهم، 
بالح�سبان، واحترام روؤيتهم دون الوقوف عندها كعائق لتطور الخطاب الإ�سلامي. 
وال�سيا�سة  والفقه  الوعظ  بين  الإ�سلامي  الخطاب  تنوّع  اإلى  بحاجة  النا�س  اإن 
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ۋ   ۋ   ۇٴ   ۈ     ژۈ   للحياة  فال�سريعة  والجتماع.  والقت�ساد 
المتنوع  الخطاب  هذا  انت�سار  فاإن  هنا  ومن  ېژ.  ۉ    ۉ   ۅ    ۅ  
�سوف يلبي حاجة من فقدوا الثقة في الم�ساريع النه�سوية، ويعيد الثقة للخطاب 
لتجاوز  ا  جدًّ م�سجعة  اليوم  الإ�سلامي  الخطاب  مرحلة  واأن  ل�سيما  الإ�سلامي. 
كثير من الجدليات التي لم يكن ممكنًا تجاوزها من قبل كـ: الأنا والآخر، والتراث 
والمعا�سرة، والداخل والخارج؛ لذلك فهو مطالب اليوم واأكثر من اأي وقت م�سى 
باأن يَكت�سف قبل اأن يُكت�سف، واأن يعتبر تجربته الناجحة في العلمية المعا�سرة عبر 
الف�سائيات والإنترنت، خير محفز له للتقدم للت�سارع ب�سرعة الزمن وتحوّلته، كما 

ا. ا ومعنويًّ هو مطالب بالقوة والتكتل؛ ليواجه تحديات المرحلة والم�ستقبل ماديًّ

 �لخطاب �لإ�سلامي و�لعلاقة مع �لآخر �لغرب �ل�سيا�سي/ �ل�ستعمار 

ودعوات  واأفكار  وم�سروعات  بمبادرات  الحديث  الإ�سلاحي  العمل  بداأ 
للنه�سة والإ�سلاح اأو للتحرر وال�ستقلال ومقاومة الحتلال. قام بها م�سلحون 
وقادة ومفكرون مثل محمد بن عبد الوهاب في الجزيرة العربية، وجمال الدين 
الأفغاني في م�سر والدولة العثمانية، ومحمد عبده ور�سيد ر�سا في م�سر، وعبد 
في  الفا�سي  وعلال  بلحجوي  بلح�سن  ومحمد  ال�سام،  في  الكواكبي  الرحمن 
المغرب، وعبد الحميد بن بادي�س ومالك بن نبي في الجزائر، و�سعيد النور�سي في 
تركيا، والطاهر والف�سل بن عا�سور في تون�س، والمهدية في ال�سودان وال�سنو�سية في 
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ليبيا والمريدين بقيادة الإمام �سامل في القفقا�س، والدهلوية في الهند وحركة دان 
فوديو في نيجيريا.

كانت هذه الحركات والم�سروعات والمبادرات والدعوات قائمة على اإ�سلاح 
على  اأنها  اأو  اأف�سل،  اأ�سحابها  يراها  ببدائل  تحديها  اأو  العثمانية  والدولة  الخلافة 
الحتلال  بمقاومة  �سغلت  ثم  بها.  معنية  وغير  تاأثيرها  وبعيدًا عن  الدولة  هام�س 
وال�ستعمار والعمل على التحرر وال�ستقلال، وان�سغل بع�سها بالنه�سة والتقدم 

وا�ستيعاب تجربة الغرب وتطوره كما في حالة رفاعة الطهطاوي. 

بداية  الغرب، ففي  لموقفه من  تبعًا  الإ�سلامي بمراحل عدة  الفكر  مر  وقد 
الت�سال العربي الإ�سلامي - الغربي �سهد الفكر الإ�سلامي حالت من النكفاء 
على الذات والمراجعة، وهو الفكر الذي �سمي الإ�سلاحي، ومن هوؤلء النخب 
التنويرية المبكرة/ رفاعة الطهطاوي/ 1801 - 1873 /م وكتابه المعروف )تخلي�س 
الإبريز في تلخي�س باريز( يعدُ من الن�سو�س الأولى التي دعت اإلى فهم الحداثة 
معرفة  الم�سالك في  )اأقوم  كتاب  بعده  جاء  اأ�سبابها..  من  مايفيد  واأخذ  الغربية، 
هناك  )ك�سف  ثم  1873/م   -  1804/ التون�سي  لخيرالدين  الممالك(  اأحوال 
المخباأ في فنون اأوروبا( لأحمد فار�س ال�سدياق 1804 - 1887(م وهو رائد بارز 
الذين  الثانية من  الفئة  وهم  التنويريون،  هوؤلء  ماكتبه  العربي.   التنوير  رواد  من 
ا بما حققه الغرب من تقدم يقابله �سورة  ذهبوا اإلى الغرب كان يحمل وعيًا معرفيًّ

الأنا العربية المتخلفة في تلك الفترة: والتي مازال كثيرها حتى اليوم.  
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لقد  متنوعة،  مواقع  من  اأوروبا  اإلى ح�سارة  العرب  النه�سويون  هوؤلء  نظر 
الأوروبي/..والنموذج  الأنوار  /ع�سر  وحداثة  باأفكار  باآخر  اأو  بم�ستوى  تاأثروا 
خلا�سة  الإبريز(  )تخلي�س  كتابه  في  قدم  فالطهطاوي  خا�س،  ب�سكل  الفرن�سي 
تجربة /البورجوازية الفرن�سية الديمقراطية/ تحدث عن بع�س الم�سطلحات كمفهوم 
)الجمعية( بمعنى المجتمع و)الجمعية التاأن�سيّة بمعنى المجتمع الإن�ساني( اأكد على 

م�ساألة )العدل( واأنه اأ�سا�س المجتمع الإن�ساني، والتمدن، والعمران)1(..  

اأ�سار اإلى اأن كل �سيء في م�سار ال�سلطات يتفرع من )العدل(..كما ا�ستخدم 
)الحداثة(.. به  يعني  وكان  )التقدمية(  مفهوم  )التمدن(..وا�ستخدم  مفهوم 
اأ�سار لمفهوم )حقوق الإن�سان( وكانت تعني عنده التحرر من ال�سيطرة، والظلم، 
والعبودية، وحرية التعبير. كذلك نظر اإلى حرية الفرد، وارتباطها بحرية المجتمع 
وم�سالحه.. كانت اأفكارًا تنويرية متقدمة وعقلانية.  لقد راأى هوؤلء ال�سطلاحيون 
والعقلانية  عنها  غنى  ول  ما�سةٌ  و�سرورةٌ  هي حاجةٌ  /العقلانية/  اأن  التنويريون 
جزءٌ وركنٌ من الم�سروع الحداثي الذي تمثل /الحرية/ اأحد اأركانه والركن الثالث 
هو /العدل ال�سيا�سي والجتماعي/..ثم �سرورة تحرر الإن�سان من فكرة اأن هذا 
اأن  فبال�سعي والعمل الجاد يمكن  المقولة..  هو قدره وحتميته وال�ست�سلام لهذه 

يحدث كل تغيير في حياة الفرد، والأمة.  

)1(  رفاعة رافع الطهطاوي، تخلي�س الإبريز في تلخي�س باريز، ط/ دار مكتبة الهلال، 2001.
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ومع بداية ال�ستقلال ون�سوء الدول الوطنية ن�ساأ فكر اآخر يوؤ�س�س لفكرة 
اأو »ال�سحوة  اأو »الحل الإ�سلامي«  الدولة الإ�سلامية، بدءًا بمقولت »الحاكمية«، 
الإ�سلامية« وموجة الأ�سلمة، والأدب الإ�سلامي، والم�سرح الإ�سلامي، والإعلام، 
وهي متجهة اإلى فكر الم�سالحة الذي يدور في فلك ال�سورى والديمقراطية وحقوق 

الإن�سان.

بداأ القرن الع�سرون والم�سلمون في اأزمة فكرية تجاه الغرب الذي لم يقت�سر 
 - اآنفًا  ذكر  كما   - متعددة  فل�سفات  فيه  ظهرت  فقد  التقني،  التطور  على  دوره 
تناولت جميع ق�سايا الحياة و�سكلت مع التطور العلمي �سبكة معقدة تعك�س كل 
م�ساألة منها على اأخرى، ل يمكن فيها ف�سل الفكر عن ال�سيا�سة ول الثقافة عن 
القت�ساد ول الجتماع عن التقنيات اأ�سف على ذلك ما عاناه العالم الإ�سلامي 
من �سيطرة ال�ستعمار الذي بدا جاثمًا بثقله على م�ساحة العالم الإ�سلامي كافة، 
وهو ما طرح الت�ساوؤل لدى الم�سلمين عن و�سيلة التخل�س منه وبناء �سبل النه�سة.

فمحمد ر�سيد ر�سا )ت 1935م( يدعو اإلى اإيجاد تكافوؤ مادي بين ال�سرق 
�سعوبهم  بقوة  اإكراههم  اأو  الم�ستعمرة  الدولة  رجال  اإقناع  يجري  واأن  والغرب، 
بلادها  تعمير  في  وم�ساعدتها  القومية  و�سيادتها  ال�سعوب  حرية  بقاعدة  الأدبية 

مقابل النتفاع منها بما في بلادها من مواد اأولية.
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اأما �سكيب اأر�سلان )ت 1946م( فكان هاج�سه اإيجاد قوة اإ�سلامية تجابه 
قوة ال�ستعمار الغربي القوي والمنظم والمتع�سب، واأن ملاك الأمر هو الإرادة فمتى 
وجدت وجد ال�سيء المراد. واأن الإ�سلام يكاد ي�سيع بين الجاحدين الذين لحقوا 

بالأوروبيين وبين الجامدين الذين جعلوا الإ�سلام دين الآخرة فقط.

اإلى  ع�سرينيات  النا�س من  �ساغل  كان  الذي  وطه ح�سين )ت 1973م( 
تحديد  اإلى  دعا  الجاهلي،  بال�سعر  الت�سكيكية  معاركه  فبعد  القرن،  خم�سينيات 
النتماء الثقافي لم�سر حيث وجد اأن التفاهم اأ�سهل والعلاقة اأوثق مع اأوروبا من 
خلال ات�سالها بالبحر الأبي�س المتو�سط واأن م�سر كانت دائمًا جزءًا من اأوروبا في 

كل ما يت�سل بالحياة العقلية والثقافية)1(. 

بروز الحل الإ�سلاحي والمدر�سة التوفيقية وجهودها في اإقامة م�سروع دولة 
حديثة م�ستر�سدة بالنموذج الأوروبي ما لبث اأن تعر�س لنتكا�سة كبرى اأدت اإلى 
ت�ساعد �سكوك الإ�سلاحيين من �سلامة موقفهم من الغرب غداة قيام م�سطفى 
كمال باإعلان اإلغاء الخلافة العثمانية وتقا�سم الأوروبيين من جديد لأقاليم الدولة 
وظهور  الأوروبية  للرعاية  بوجودها  مدينة  وطنية  �سلطات  وقيام  المنهارة  العثمانية 
تطرح  اإحيائية  حركة  ظهور  كله  هذا  اقت�سى  هوية،  واأزمة  وجود  اأزمة  �سمي  ما 
الإخوان  حركة  فكانت  والثقافي  ال�سيا�سي  التاأزم  ظروف  من  الخروج  كيفيات 
الم�سلمين لتمثل الوعي القوي لل�سدمة العربية ولتوؤكد في محاولة اإ�سلاحها اأن 

)1(  الإ�سلام في عيون غربية، محمد عمارة، ط 1 دار ال�سروق 2005، �س38
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النموذج  عن  متقدم  ب�سكل  والعادلة  ال�سالحة  للدولة  النموذج  يملك  الإ�سلام 
اأبوالأعلى المودودي )ت 1979م( يرى في كتابه )نحن  الغربي الم�ستورد. فكان 
�سفينتان تجريان في  وكاأنهما  الإ�سلام  نقي�س  الغرب على  اأن  الغربية(  والح�سارة 
اأبى اإل اأن  جهتين متعاك�ستين فمن ركب اإحداهما هجر الأخرى ول بد، ومن 
يركبهما في الوقت الواحد فاتتاه معًا اأو ان�سق بينهما ن�سفين... واأن اأوروبا ب�سبب 
م�سكلاتها القت�سادية والأمرا�س وتبدد نظام العائلة وقطع الن�سل والقومية هي 
في طريقها اإلى النتحار)1(. نف�س المعنى يوؤكده اأبو الح�سن الندوي في خم�سينيات 
القرن الع�سرين واأن الروح القومية لأوروبا �ستقودها اإلى النتحار، واأن الم�سلمين 
هم الأمة الوحيدة التي تعد خ�سيم الأمم الغربية وغريمتها ومناف�ستها في قيادة الأمم 
�سرط اأن ينظموا اأنف�سهم. اأما �سيد قطب فلا يرى مانعًا من اأن يتلقى الم�سلم من 
غير الم�سلم علم الكيمياء البحتة اأو الطبيعة اأو الفلك اأو الطب واأمثالها ولكنه ل 
اأو مذهب  تاريخه  اأ�سول عقيدته ول مقومات ت�سوره ول منهج  اأن يتلقى  يقبل 

مجتمعه ول نظام حكمه، ورف�س كل فكرة للتوفيق بين الإ�سلام وغيره.

اأن لها ما  الداعية الأ�ستاذ محمد قطب في تحليله لفل�سفات الغرب يذكر 
هي  الفل�سفات  هذه  نتيجة  واأن  والجتماعي  ال�سيا�سي  اأوروبا  تاريخ  في  يبررها 

الحروب التي �ستحطم في لحظة ما �سيده الإن�سان في اأجيال)2(.

)1(  اأبو الأعلى المودودي، نحن والح�سارة، دار ال�سعودية للن�سر، ط 1984، �س 68.
)2(  ر�سوان زيادة، �سوؤال التجديد في الخطاب الإ�سلامي، ط/1 2004، بيروت المدار الإ�سلامي.
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اأما ال�سيخ يو�سف القر�ساوي فيرى اأن الحلول التي تعر�سها اأوروبا مرفو�سة 
لأنها ناتجة عن م�سدر فا�سد ولأنها ل تنا�سبنا اأ�سلًا، »فح�سارتها ح�سارة الو�سائل 

والآلت ل ح�سارة المقا�سد والغايات وهو �سر ما تعانيه من نق�س واآفات«.

الأزمنة  اأكثر  من  فكانت  الع�سرين  القرن  من  عامًا  �سبعين  حوالي  م�سى 
في  الغرب  و�سورة  الحياة،  ق�سايا  جميع  في  وعنفًا  و�سراعًا  وتبدلً  وتنوعًا  حركة 
ثقافة الخطاب الإ�سلامي طالتها هذه الأو�ساف جميعها، ليطرح ال�سوؤال مجددًا: 
اإمبريالي ا�ستعماري؟ وكيف  ما هو ال�سبيل ال�سحيح للتعامل مع الغرب كوجه 

نقف منه؟

عند  يقف  اأن  يحاول  ول  ا،  اعتذاريًّ لي�س  الجديد  الإ�سلامي  الخطاب 
الأمجاد الغابرة، ول يبذل دعاته مجهودًا كبيًرا في محاولة تح�سين �سورة الإ�سلام 
ول  قاطع  ب�سكل  الغرب  الجديد  الخطاب  يرف�س حملة  هذا ل  ومع  الخارج.  في 
ي�سورونه باعتباره م�سدرًا لكل ال�سرور. ما يرف�سه الخطاب الإ�سلامي الجديد في 
واقع الأمر هو المركزية والعالمية التي ي�سفيها الغرب على نف�سه )وي�سفيها الآخرون 
عليه(، كما يرف�س الخطاب الإ�سلامي الجديد الإمبريالية الغربية )المرتبطة بادعائه 
المركزية(، وعمليات النهب والقمع التي قام بها في الما�سي والتي تاأخذ اأ�سكالً 
جديدة في الحا�سر ل تقل �سراوة عن �سابقتها، وهو يرف�س الجوانب ال�سلبية في 

الحداثة الغربية ويدرك اأزمتها تمام الإدارك.
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فمن لحظة اأن وطئت جيو�س نابليون اأر�س م�سر عام 1798، اإلى اللحظة  
التي وطئت فيها جيو�س جورج بو�س اأر�س العراق عام 2001، والعلاقة مع الغرب 
في التبا�س بين مد الحروب وجزر التثاقف، ي�سيل في طريقها دم كثير وي�سيل في 
و�سفها حبر كثير. وعمقت تجربة ال�ستقلال التي اأعقبت هذه المرحلة الإح�سا�س 
بمرارة الهزيمة فلقد ر�سخت ماأ�ساة ال�سعب الفل�سطيني ال�سعور بالإحباط ودفعت 
مع  للتعامل  منا�سبة  الع�سكرية ل�ستح�ساره في كل  الهزيمة  ا�ستبطان معطى  اإلى 
الآخر. هذا ما اأدى اإلى اختزال �سورة ذلك الغرب في م�ستوى العلاقة ال�سيا�سية 
مختلف  الم�سلم  يفهم  اأن  يحاول  خلالها  من  التي  الموؤامرة  عقدة  اإفراز  واإلى 
التحديات. ومع ذلك علينا اأن نقر اأن فكرة الموؤامرة ت�ستمد جزءًا من �سرعيتها من 
�سيا�سة غربية تتعار�س مع المبادئ التي يرى الغرب اأنها جزء من تكوينه. فحقوق 
الإن�سان اأ�سحت اأحياناً و�سيلة للهيمنة اأكثر منها م�سروعًا لإقامة مجتمع بديل. 
كما اأن مبداأ المقاومة، الم�ستخدم دومًا في الغرب لإعادة اإحياء مفهوم الأمة، اأ�سبح 
اأ�سكال  اإرهاباً في حين �سار ال�ستعمار �سكلًا من  في الحالة العربية والإ�سلامية 

الدفاع عن النف�س. 

فالعراق يمثل من الناحية التاريخية والرمزية، اأر�س الح�سارات. وبغداد - في 
الوعي الجمعي العربي والغربي على حد �سواء - تمثل الحا�سرة التاريخية للح�سارة 
العربية التي عرفت اأوج �سموخها في ع�سر بني العبا�س، الذين اتخذوها عا�سمة 
 - ا  وتمكينيًّ ا  رمزيًّ  - تمثل  بدورها  فهي  المتحدة  الوليات  اأما  الإ�سلامية.  للخلافة 
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ا واإن كان في طور نهايته. ومن  ا وتاريخيًّ ال�سكل الح�ساري الغربي الأكمل مرحليًّ
ا برموز  هذه الزاوية، يبدو ال�سدام قائمًا بين مرجعيتين ح�ساريتين م�سبعتين تاريخيًّ
ح�سارية قوية: ح�سارة ذات مرجعية غربية معتزة بحا�سرها وواثقة من م�ستقبلها 
ومعتدة بقوتها، وح�سارة ذات مرجعية عربية اإ�سلامية معتدة بما�سيها. وما اأطروحة 
نهاية التاريخ التي ابتدعها »فران�سي�س فوكوياما« اإل �سياغة لهذه الحقيقة ال�سدامية 
التي نحيا على اإيقاعها ونحدد مواقفنا في �سوء انك�سافاتها الماأ�ساوية. لكن الحديث 
ياأخذ مقا�سات مفهومية وح�سارية وع�سكرية  اليوم،  بالن�سبة للعرب  عن الغرب 
مختزلة في غرب كا�سح ومخيف و�ساحق هو الوليات المتحدة الأمريكية. وينبغي 
 - الغرب  هذا  مع  لعلاقتنا  العربي  والإعلامي  الثقافي  التدبير  باأن  العتراف 
ا في واقعنا الجغرافي وم�سهدنا الإعلامي اليومي - يخ�سع لنوعين  المنبعث ع�سكريًّ

من المزايدات اللفظية وال�سجالية والبلاغية: 

مزايدات ترى في الغرب التج�سيد الأوفى لل�سر وللقيم ال�سليبية المتحالفة 	
مع القيم ال�سهيونية.

مزايدات ترى فيه التج�سيد الإن�ساني الأكمل للحرية والديمقراطية والرخاء 	
القت�سادي. ومن اللائق التاأكيد على اأن هذه المزايدات تتحول في م�سهدنا 
تختزل  و�سجالت  �سراعات  اإلى  اليومي  والحزبي  والإعلامي  الثقافي 
الإ�سلاميين  ال�سراع بين  اأو  والمجددين،  المحافظين  ال�سراع بين  ا في  لفظيًّ
والحداثيين/ العلمانيين. وبهذا تتحول علاقتنا بالآخر )الغرب(، اإلى �سياق 



�لتجديد و�لإ�سلاح بين �لحا�سر و�لم�ستقبل
12311231

اأو  الإ�سلامي  الآخر  هو  جديد،  »اآخر«  ابتداع  اإلى  يقود  ومحتدم  مت�سنج 
مرجعية  لنف�سه  يتخذ  الذي  العربي  فالمواطن  الحداثي/العلماني.  الآخر 
اإ�سلامية، يجدد مواقعه الدينية والح�سارية في �سوء علاقته بالآخر الخارجي 
)الغرب( والآخر الداخلي )العربي الحداثي/ العلماني(. والمثقف العربي 
)الغرب(  الخارجي  الآخر  اإزاء  ا  وثقافيًّ ا  اأيديولوجيًّ بدوره  يتموقع  الحداثي 
واإزاء الآخر الداخلي )المثقف الإ�سلامي(، وبذلك ي�سبح مقيا�س الآخرية 

هو المتحكم في اإنتاج المواقف في الم�سهد العربي الراهن.

وعلى هذا الأ�سا�س، يمكن اأن ن�سنف تجليات الآخرية كما هي مطروحة في 
واقعنا العربي الراهن، اإلى ثلاثة م�ستويات:

الآخر التاريخي والح�ساري والديني الخارجي: الغرب. 	

ا 	 ا وحتى لغويًّ ا واأيديولوجيًّ الآخر العربي الحداثي الداخلي، الموؤ�سل ثقافيًّ
وفق مقا�سات النموذج الح�ساري الآخري الغربي. 

ا وفق 	 وتاريخيًّ ا  ا وح�ساريًّ دينيًّ الموؤ�سل  الداخلي  الإ�سلامي  العربي  الآخر 
مقا�سات النموذج الح�ساري الإ�سلامي. 

واإذا كان الآخر هو امتدادنا الإن�ساني ومغايرنا الح�ساري، فاإن التعرف عليه 	
راأى  فاإنما  راآك من حيث هو،  اأنف�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 �سرًّ
ا  ا ودينيًّ ا وفل�سفيًّ مطلقًا، لأن �سرط الظاهرة الإن�سانية هو اأن تظل اأنطولوجيًّ
في حدود الن�سبي والمتحول والمتغير. ول �سك اأن ال�سبيل اإلى ح�سم وتدبير 
علاقتنا المتكافئة مع الآخر، يمر عبر بناء اآخريتنا الذاتية اأو هويتنا الح�سارية 
مع  العلاقة  غمار  اللازمة لخو�س  الح�سارية  الكفاءة  اكت�ساب  منطلق  من 

اأنف�سنا والعلاقة مع الآخر. 

�لخطاب �لإ�سلامي �لمعا�سر و�لعلاقة مع �لغرب/ �لعلمي 

اإن الإ�سكالية التي واجهت المثقفين العرب والمجتمعات العربية على نطاق 
اأ�سمل هي التالية: الغرب هو الم�ستعمر الباط�س، م�سير الجيو�س الطامعة في جغرافيا 
المنطقة، ومطلق الح�سارة المتحدية لتاريخها، والناهب لخيراتها بلا ح�ساب. لكن 
ال�سيا�سي  والتنظيم  والتقنية،  والمدنية،  والعلم،  الحداثة  م�سدر  اأي�سًا  هو  الغرب 
والجتماعي الحديث.. في عوا�سمه تُ�سنع ال�سيا�سات الكبرى التي �سكلت وجه 
البلدان العربية وتحكمت - وما زالت - في حا�سرها، واإلى ذات العوا�سم تتجه 
واإياباً، تعلمًا، وت�سي�سًا، وتثقفًا ورغبة في اللتقاط والتقليد  جحافل العرب ذهاباً 
فكيف تعامل الخطاب الإ�سلامي المعا�سر مع مع�سلة هذه الثنائية في التعامل مع 

الغرب؟
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المرحلة التي عنونت بال�سحوة الإ�سلامية، والتي لم تكن وا�سحة الم�سروع، 
�سهدت اأكثر من تيار، �سواء المتاأثر بالثقافة التوفيقية اأو المدر�سة الإ�سلاحية)1( اأو 
المتاأثر بالبيئات المنغلقة اأو التيار الجهادي التكفيري، وجرت فيها ممار�سات �سوهت 
�سورة الإ�سلام واإرادة التجديد)2(، ليبرز وبقوة تيار و�سطي مزج بين تراث المدر�سة 
الإ�سلاحية ومنهج مقا�سد ال�سريعة ومنهج التاأ�سيل ومقاربة الن�سو�س وتنزيلها 
بم�سروع ح�ساري  الأمة  لتميز  دعوة  مع  والموازنات  الأولويات  وفقه  الوقائع  على 
متوازن متكامل ي�ستوعب المنجزات العلمية لح�سارة الغرب مثلما فعل الم�سلمون 
الهوية  على  الحفاظ  ال�ستماتة في  هو  المهم  الزمن،  ذلك  مع ح�سارات  الأوائل 

والر�سالة على ما عبر عنه ال�سيخ القر�ساوي.

العلمي  الفكر  تطور  برغم  اإنه  نقول  اأوردناه  الذي  ال�سوؤال  على  وللتعليق 
حقائق  على  للوقوف  الم�سائل  تحليل  وثقافة  المعلومات  نظم  واأ�ساليب  العالمي 
الأغلب  على  حاولت  وقد  ما،  حد  اإلى  مبهمة  الق�سايا  هذه  بقيت  فقد  الأمور، 
جميع تيارات الخطاب الإ�سلامي الثقافية اأن توؤ�س�س �سمولية فكرية حول اأوجه 

اإ�سلاحي وتجديدي، الإ�سلاحي ن�ساأ مع مدر�سة محمد عبده، والتجديدي ن�ساأ في نهاية  )1(  نميز بن خطابين: 
التجديد، وقد كان ذلك  ا�ستبدل م�سطلح الإ�سلاح فجاأة بم�سطلح  ال�ستينيات، حيث  الخم�سينيات وبداية 
تاريخية  في  بحث  الخطاب:  اإلى  الن�س  من  »التجديد  الخطابين:  ظروف  حول  انظر  تاريخية،  ظروف  ب�سبب 

المفهوم«، مجلة التجديد، الجامعة الإ�سلامية العالمية بماليزيا، العدد ال�ساد�س، 1999م، �س 112-104.
)2(  توقفت الإ�سلاحية عن التطور، واأ�سبحت ب�سبب عدد من الأحداث التاريخية وممار�سات اأقطابها في اأزمة، 
ما لبثت اأن توقفت في منت�سف الع�سرينيات، وتحديدا منذ �سقوط الخلافة العثمانية، ومنذ نهاية الخم�سينيات 
برز خطاب اإ�سلامي جديد حمل �سعار »التجديد« �سكل نقلة في فكر الإ�سلاح الديني. حول ظروف ظهور 

التجديد وخفوت الإ�سلاح انظر التجديد من الن�س اإلى الخطاب، م.�س، �س112-104.
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له،  يخ�سع  اأو  بكامله  يرف�س  اإما  واإما ح�سن،  �سيئ  اإما  غرب،  فالغرب  العلاقة، 
وفلا�سفته اإما مفكرون مبدعون اأو ف�ساق ملحدون، نعتبرهم قدوة اأو ن�سرف النظر 
عنهم بالكامل، والغرب اإما �سديق مخل�س ي�سعى لتطورنا اأو هو عدو نبحث عن 
�سبل مقاومته، اإما اأن نتعاطف معه واإما نبغ�سه، وهكذا بقيت الأمور غام�سة وغير 
وا�سحة المعالم في نهج خط اإما اأ�سود اأو اأبي�س. لقد �سبق وكتب الكثير عن الغرب، 
كلٌ من الأر�س التي يقف عليها واإلى الزاوية التي تهمه، باإعجاب اأو اتهام، ودائمًا 
الغرب  فهناك من كتب عن عظمة  ق�سية،  زمنه  ي�سكل في  الذي  المو�سوع  عن 
واإنجازاته ومن اكتفى بروؤية ف�ساد اأخلاقياته، ومن اأ�ساد باأنظمته الفكرية وال�سيا�سية 
اأو اأدانها ومن اأعجب بفلا�سفته اأو اعتبرهم دعاة فو�سى وانحلال، كل ذلك كان 
عنا�سر مهمة في الحياة الغربية ولكنه من الموؤكد اأن الغرب لي�س كله كذلك، واأن 

الكتفاء بتلك الكتابات لم يعد مجديًا بل كان ق�سورًا.

ب�سيط  عمل  نتيجة  لدينا  تكونت  التي  للغرب  المبهرة  ال�سورة  تكن  لم 
ول هي توجيه اإلزامي من اأحد بل كانت نتيجة معرفة لخلفياتنا الذهنية واأ�سول 
ثقافتنا ودرا�سة نف�سياتنا ومعرفة جميع اأو�ساعنا ومن اأين نوؤتى، قام بها متخ�س�سون 
وموؤ�س�سات اأبحاث كبرى، تحتاج اإزالة اآثارها ومجابهتها اإلى جهود مماثلة لها، اأين 

هي من الواقع الحالي للاأمة بكاملها؟

في ظل هذه ال�سياقات جاء كتاب اإقبال، الذي اعتبر فيه اأن اأبرز 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�ساه اإقبال هو المظهر الخارجي البراق للثقافة الأوروبية 
قد ي�سل تقدمنا فنعجز عن بلوغ كنهها وحقيقتها. 

وقد ا�ستوقفت هذه الفكرة نظر بع�س المفكرين الذين عا�سروا مرحلة اإقبال، 
اأو الذين جاوؤوا من بعده. فمن هذه الفكرة حاول الم�ست�سرق البريطاني »هاملتون 
جيب« تحليل اأفكار اإقبال في تجديد التفكير الديني. وبداأ تحليله من هذه الفكرة 
لكونه يبحث عن علاقة التاأثيرات الغربية في ت�سكيل الروح الع�سرية في الفكر 
الإ�سلامي والعالم الإ�سلامي، وذلك في كتابه )التجاهات الحديثة في الإ�سلام، 
واأ�سار اإليها مالك بن نبي مرتين في كتابه )وجهة العالم الإ�سلامي( وعقّب عليها 
مرة بقوله: »لقد كان ينبغي ليكون الحق مع اإقبال، اأن تكون اأوروبا، قد اآتت عالم 
الإ�سلام روحها وح�سارتها، اأو اأن يكون هو قد �سعى فعلًا ليكت�سفها في مواطنها« 
وهذا الذي لم يحدث في نظر ابن نبي. وفي المرة الثانية اعتبر اأن اإقبال حين تحدث 
بتلك الفكرة لم يذكر �سوى ذلك الجانب الخا�س، في ظاهرة �سبق اأن اأدركها ابن 

خلدون في عمومها حين قال اإن المغلوب مولع اأبدًا بالقتداء بالغالب. 

من  الظاهرة  تلك  اأحدثته  ما  اإلى  النظر  يلفت  اأن  اإقبال  اأراد  جهته  ومن 
وعقدية  فكرية  تحديات  من  فر�سته  وما  الإ�سلامي،  العالم  ذهنيات  في  تاأثيرات 
وعلمية، واإلى ما جاءت به من ك�سوفات علمية وفتوحات معرفية. فمن جهة يرى 
بعقيدتهم،  جديدًا  توجيهًا  يتطلبون  واأفريقيا  اآ�سيا  في  الم�سلمين  �سباب  اأن  اإقبال 
ومن جهة اأنه ل �سبيل ح�سب راأيه اإلى تجاهل الدعوة القائمة في اأوا�سط اآ�سيا �سد 



 مريم �آيت �أحمد وعلي
12361236

الدين على وجه عام، و�سد الإ�سلام على وجه خا�س، ومن جهة ثالثة لبد من 
اأن ي�ساحب يقظة الإ�سلام في نظره، تمحي�س بروح م�ستقلة لنتائج الفكر الأوروبي، 
وك�سف عن المدى الذي ت�ستطيع به النتائج التي و�سلت اإليها اأوروبا اأن تعيننا - 
كما يقول اإقبال - في اإعادة النظر اإلى التفكير الديني في الإ�سلام، وعلى بنائه من 

جديد اإذا لزم الأمر. 

اإقبال الخلفيات  اأو�سح  فقد  ملتب�سًا،  الأخير  الكلام  وحتى ل يكون هذا 
التي بنى عليها ذلك القول، فاأوروبا - ح�سب راأيه - كانت »خلال جميع القرون 
الكبرى  الم�سكلات  بحث  في  تداأب  الفكرية،  الحركة  بجمود  فيها  اأ�سبنا  التي 
التي عُني بها فلا�سفة الإ�سلام وعلماوؤه عناية عظمى. ومنذ الع�سور الو�سطى، 
وعندما كانت مدار�س المتكلمين في الإ�سلام قد اكتملت، حدث تقدم ل حد 
ثانية  مرة  نظر جديدة، وحررت  فظهرت وجهات  والتجربة..  الفكر  له في مجال 
الم�سكلات القديمة في �سوء التجربة الحديثة، وظهرت م�سكلات من نوع جديد... 
فنظرية اآين�ستين جاءتنا بنظرة جديدة اإلى الكون، وفتحت اآفاقًا جديدة من النظر 

اإلى الم�سكلات الم�ستركة بين الدين والفل�سفة«.

فالروؤية كانت وا�سحة في تفكير اإقبال، ويرى اأن باإمكان العالم الإ�سلامي 
الإ�سلامي  فالعالم  ينتظره،  الذي  التجديد  واإتمام  الحديث،  العالم  النخراط في 
ح�سب قوله: »وهو مزود بتفكير عميق نفاذ، وتجارب جديدة، ينبغي عليه اأن يقدم 
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في �سجاعة على اإتمام التجديد الذي ينتظره، على اأن لهذا التجديد ناحية اأعظم 
�ساأناً من مجرد الملائمة مع اأو�ساع الحياة الع�سرية واأحوالها)1(. 

فال�سرعة التي كانت تتقدم فيها اأوروبا في العالم، ل ينبغي اأن تدفع العالم 
الإ�سلامي نحو الخروج من العالم الحديث، اأو العزلة عنه تحت �سغط الإح�سا�س 
اإلى الع�سر والنخراط في العالم عن  اأو العجز، واإنما بالنفوذ  اأو ال�سعف  بالخوف 
طريق التزود بتفكير عميق، وال�ستفادة من التجارب الجديدة، والإقدام ب�سجاعة 
والعالم  بالع�سر  العلاقة  في  خيارنا  اإقبال  يرى  هكذا  التجديد،  مهمة  اإتمام  في 
الحديث.كتابه )تجديد التفكير الديني في الإ�سلام( قد يخيل اإليه اأن المخاطب به 
هم الأوروبيون اأنف�سهم، وهم مخاطبون بالفعل، فقد حاول اإقبال في كتابه اأن يقدم 
فهمًا للاإ�سلام بو�سفه ر�سالة للاإن�سانية كافة، وهذه الغاية كانت من وراء اعتماده 
واهتمامه بفتح المناق�سات الفل�سفية في كتابه. ولهذا ي�سح القول اإن هذا الكتاب 
اأولئك المفكرين الأوروبيين حول العلاقة بين الفل�سفة  يمثل ا�ستمرارًا لمناق�سات 
اأن  العالم الحديث وهل  الدين في  العلم والدين، ومكانة  والدين، والعلاقة بين 

الدين اأمر ممكن؟ 

اإقبال  محاولة  لمثل  يفتقد  ومازال  المعا�سر  الإ�سلامي  الفكر  بقي  وقد 
وم�ستواها الفكري والفل�سفي في مناق�سة ومطارحة الأفكار والفل�سفات الأوروبية 

)1(  محمد العربي بوعزيزي، محمد اإقبال: فكره الديني والفل�سفي، دم�سق، دار الفكر، 1999م، �س17./ راجع 
�سروط النه�سة، مالك بن نبي، �س 25 واأي�سًا وجهة العالم الإ�سلامي، مالك بن نبي، دار الفكر المعا�سر،  2000.
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على  الأوروبي  والمثقف  الم�سلم  المثقف  اإقناع  على  قادرة  ونقدية،  تحليلية  بطريقة 
حد �سواء. من هنا تكمن اأهمية وقيمة اأو حتى فرادة وريادة محاولة اإقبال التي 
كان ينبغي اأن تتمم، وهذا الذي لم يحدث في نطاق الفكر الإ�سلامي المعا�سر 
اإل نادرًا، والنادر هنا بق�سد تجاوز اإ�سكالية الإطلاق والتعميم التي ل ت�ستح�سن 

دائمًا، واإل فاإن النادر هو بحكم المعدوم كما يقال)1(. 

نطاق هذه العلاقة بين الدين والعالم الحديث، حاول اإقبال اأن يلفت النظر 
اإلى الأمورالتالية: 

�أولً: الحذر من اأن 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  وموؤثرة على  الع�سر،  مناخ  ومهيمنة على  والم�سافات، 
وكونها اأنها كانت تدعي دون غيرها مفاتيح الحداثة والتمدن والتقدم، ولهذا فقد 
العالم. وقد كان  وا�سع في  نطاق  بقوة وعلى  توؤثر  اأن  الفل�سفات  ا�ستطاعت هذه 
اإقبال �سديد الوعي والإدراك بقوة تاأثير هذه الفل�سفات، لكن في اعتقاده اأن اأوروبا 
اأقامت نظمًا مثالية في الع�سر الحديث، فالتجربة بيّنت كما يقول،  اإذا كانت قد 
اإن الحقيقة التي يك�سفها العقل المح�س فاإنه ل قدرة له على اإ�سعال جذوة الإيمان 

القوي ال�سادق، تلك الجذوة التي ي�ستطيع الدين وحده اأن ي�سعلها. 

)1(  محمد اإقبال، تجديد التفكير الديني في الإ�سلام، ترجمة عبا�س محمود، مطبعة لجنة التاأليف، القاهرة 1955.
وراجع: زكي الميلاد، تجديد التفكير الديني في الإ�سلام، �س2.
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وقد  الع�سرية،  الثقافة  تاريخ  في  خطيرة  اأزمة  هناك  اأن  اإقبال  اعتبر  ثانيًا: 
اأ�سبح العالم مفتقرًا اإلى تجديد ب�سيولوجي، واأن اأوروبا باتت اأكبر عائق في �سبيل 
القادر على  اإقبال هو وحده  فاإن الدين في نظر  الرقي الأخلاقي للاإن�سان. لهذا 
ا يوؤهله لتحمل التبعة العظمى التي لبد  اإعداد الإن�سان الع�سري اإعدادًا اأخلاقيًّ
اأن يتمخ�س عنها تقدم العلم الحديث، واأن يرد اإليه تلك النزعة من الإيمان التي 
تجعله قادرًا على الفوز ب�سخ�سيته في الحياة الدنيا، والحتفاظ بها في دار البقاء، 
فال�سمو اإلى م�ستوى جديد في فهم الإن�سان لأ�سله ولم�ستقبله من اأين جاء، واإلى 
اأين الم�سير، هو وحده الذي يكفل اآخر الأمر الفوز على مجتمع يحركه تناف�س 
وح�سي، وعلى ح�سارة فقدت وحدتها الروحية، بما انطوت عليه من �سراع بين 

القيم الدينية والقيم ال�سيا�سية)1(.

العلاقة  كتابه، هي طبيعة  معالجتها في  اإقبال  م�ساألة حاول  اأول  اإن  ثالثًا: 
بين الدين والفل�سفة، وحددها بال�سوؤال التالي: هل من الممكن اأن ن�ستخدم في 
مباحث الدين المنهج العقلي البحت للفل�سفة؟ واآخر م�ساألة عالجها في الكتاب 

نف�سه هل اأن الدين اأمرممكن؟ 

فالفل�سفة التي كانت تمثل روح العالم الحديث هل اأنها جاءت لكي تتغلب 
وتنت�سر على الدين، بو�سفها - كما تدعي - تمثل مرحلة متقدمة عليه في م�سار 

)1(  محمد البهي، الفكر الإ�سلامي الحديث و�سلته بال�ستعمار الغربي، مكتبة وهبة، 1991م، �س380/ وراجع: 
زكي الميلاد الإ�سلام والتجديد كيف يتجدد الإ�سلام، 119.
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اأو �سابقة  تطور الفكر الإن�ساني، وبو�سف الدين في اعتقادها يمثل مرحلة بدائية 
لمرحلة ما قبل انبعاث وميلاد الفل�سفة؟ وبالتالي ل مكان للدين في ع�سر الفل�سفة 
التي هي مرحلة العقل. ل مكان له في الم�سائل الكبرى المت�سلة بمجالت الحداثة 
والتمدن والتقدم، ومجالت بناء وتكوين المجتمع والدولة والأمة، وهذا ما حاولت 
تحقيقه العلمانية التي انت�سرت في الغرب بال�ستناد اإلى مرجعيات الفل�سفة هناك.

اإن التعلق بالعقلانية ت�ساوى فيه الخطاب الإ�سلامي مع غيره من الخطابات 
والتجاهات غير الإ�سلامية بحجة م�سايرة التطور وال�ستجابة لمقت�سى التغيير. وهذه 
تباين  على  والعربية  الإ�سلامية  الفئات  فيها  ت�سترك  التي  العقلانية  اإلى  الدعوة 
اختياراتها العقدية تزايدت في ال�سدة والنت�سار على مدى فترة ا�ستغرقت قرناً ون�سفًا 

من الزمن وامتدت من منت�سف القرن التا�سع ع�سر اإلى بداية القرن الع�سرين)1(.

هذه  تنظيرات  اأو  الإ�سلامي.  المجال  في  »العقلانية«  مَوْ�سَعَة  تخ�سع  ولم 
المحاولت لعملية نقد، بالقدر الذي يجعلها مقبولة التوظيف والتقريب من المجال 
مَوْ�سَعَة  نحو  التجديدية  المحاولت  اندفعت  بل  الإ�سلامي،  العربي  التداولي 
العقلانية، وكاأنها المخل�س لأو�ساعنا الح�سارية واأبت هذه المحاولت كما قال طه 
عبد الرحمن: »اإل التمادي في التعلق بالعقلانية والحتجاج بها والحتكام اإليها، 
نظرًا لرا�سخ اإيمانهم بكمال مبادئها وتجان�س مناهجها و�سلامة ماآلتها، حتى اأنهم لو 
فوتحوا في اأمر هذا التمحي�س واأ�سعروا با�ستعجال الحاجة اإليه، لكرهوا الدخول فيه 

)1(  طه عبد الرحمن، �سوؤال الأخلاق م�ساهمة في النقد الأخلاقي للحداثة الغربية، ط 2000، �س 60 - 61.
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لتراثنا  تقريبها  في  المحاولت  هذه  وتذهب  اأنف�سهم«)1(  من  العتقاد  هذا  بلغه  لما 
الديني نحو المعايير العقلانية، واإن اختلفت فهومهم نحو اأي من الجوانب التراثية 
اأقرب اإلى ال�ستجابة لهذه المعايير. »منهم من يقول باأنها الن�سو�س الفل�سفية، ومنهم 
اللغوية، ومنهم  اأنها الن�سو�س  اأنها الن�سو�س الفقهية، ومنهم من يعتقد  من يرى 
اأجزاء هذه  اأخيًرا من يجمع  اأنها هي الن�سو�س الكلامية، ومنهم  اإلى  من يذهب 
العقلانية لزم في  اإلى  الن�سو�س وا�سح النت�ساب  الن�سو�س، ثم ما كان من هذه 
نظرهم تحقيقه والنتفاع به وفق مقت�سيات الحداثة و�سروط التطلع اإلى الم�ستقبل«)2(.

ت�سور  عندما  المحاولت  هذه  �ساحب  الذي  المغلوط  الوعي  اأ�سكال  اإن 
بمرجعية  الت�سليم  اإلى  بها  دفع  الغربية  الحداثية  المنظومة  تبنّي  اإمكانية  اأ�سحابها 
الحداثة وطرح ت�سورات ومحاولة اإبداع مفاهيم �سمن هذا الت�سور المغلوط الذي 
يك�سف مدى �سذاجة هذه المحاولت عندما ت�سورت مثلًا اإمكانية اأ�سلمة المنظومة 
المعرفية)3( التي اأنتجها النمط الحداثي الغربي وهي اإحدى الآفات التي وقعت فيها 

)1(  المرجع ال�سابق �س59.
)2(  طه عبد الرحمن، تجديد المنهج في تقويم التراث، ط 1994 �س 25.

)3(  يرجع اأغلب الدار�سين فكرة اأ�سلمة المعرفة اإلى كتابات �سيد نقيب العطا�س في كتاب ن�سره عام 1969. وكانت 
فكرته تهدف اإلى تحرير النا�س في عالم الملايو من التقاليد الخرافية والثقافات المحلية وال�سيطرة العلمانية على 
التفكير واللغة. غير اأن بدايات البناء التنظيري لهذه الفكرة كانت مع جمعية العلماء الجتماعيين الم�سلمين 
في الوليات المتحدة الأمريكية. خ�سو�سًا عند اإ�سماعيل الفاروقي وجعفر �سيخ اإدري�س، بالإ�سافة اإلى �سيد 
تطال  بداأت  التي  النقدية  الحركة  اإلى  ا�ستنادًا  العلماء  هوؤلء  تنظيرات  بداأت  لقد  والعطا�س.  ن�سر  ح�سين 
 )Hume( »الإب�ستمولوجيا الغربية من طرف عدد من الفلا�سفة الغربيين اأنف�سهم، "ونخ�س بالذكر هنا »هيوم
كما  اإله«،  »�سبه  مكانة  اإلى  ورفعها  المو�سوعية  المبالغة في  هاجم  الإن�سانية؛ حيث  =الطبيعة  كتابه حول=  في 

ت�ساءل عن مبررات افترا�س اأولي لعالم خارج ذواتنا اأو حتى عن ذات منف�سلة عنه.
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حركة التجديد بعد اآفة العقلانية المجردة غير الم�سددة )بتعبير طه عبد الرحمن(. 
وظهرت فكرة الأ�سلمة على الرغم من براءتها من تهم التغريب وت�سويه الإ�سلام 
غدت  حتى  دعوتها  وتطورت  الموؤدلجة،  المحاولت  بع�س  بها  تتهم  ما  عادة  التي 
اتجاهاً كبيراً �سمن هذه المحاولت. وظهرت دعوتها الأ�سا�س، وهي اأ�سلمة المعرفة 
الغربية، وخ�سو�سًا العلوم الإن�سانية كالقت�ساد والعلوم الجتماعية والأنثربولوجيا 
ا جديدًا في التفكير الديني بداأ  وعلم النف�س والفل�سفة. وخلقت هذه المحاولة خطًّ
يعمل على بناء نظام معرفي وفق الروؤية الإ�سلامية، وخ�سائ�س الت�سور الإ�سلامي 
ومقوماته دون التغا�سي عن »الإجابات الفل�سفية الو�سعية باأ�سكالها المختلفة واإعادة 

توظيف هذه العلوم �سمن نظام منهجي ديني غير و�سعي«)1(.

غير اأن المحور الأ�سا�سي في اأدبيات هذه المحاولة التجديدية هو بناء الأن�ساق 
المعرفية التي عرفها تاريخنا وذلك »للربط بين الأن�ساق المعرفية اأو النماذج وبين 
الإنتاج الفكري الذي وجد في تلك الع�سور لتحديد مدى ال�ستقامة والفعالية 
والتجديد وال�سمول في ذلك الإنتاج اأو تجديد العلاقة بين الأزمة الفكرية التي 
عا�ستها الأمة وبين الأن�ساق التي �سادت في تلك الفترات... ثم محاولة ك�سف 
التوحيدي«.  الكلي  النظام  من  الجزئية  المعرفية  النماذج  ا�ستمداد  كيفية  وبيان 
معرفية  نماذج  ت�سكيل  »لإمكانية  العلواني  جابر  طه  يقول  كما  تمهيدًا  ذلك  كل 
والجمع  التوحيد  عقيدة  على  قائمة  والتطبيقية  الجتماعية  العلوم  مختلف  في 
)1(  محمد اأبو القا�سم حاج حمد، منهجية القراآن واأ�سلمة فل�سفة العوم الطبيعية والإن�سانية - نقلًا عن اإ�سلامية 

المعرفة بين الأم�س واليوم، طه جابر العلوي، �س11.
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المعرفية  النماذج  مع  ال�ستفادة  مع  الواقع  وقراءة  الوحي  قراءة  القراءتين،  بين 
الإن�ساني  اأو  الغربي  الفكر  طورها  التي  المعرفية  والنماذج  التراث  �سادت  التي 
المعا�سر«)1(. وجاءت محاولة »اأ�سلمة المعرفة« كتجديد لخطاب اإ�سلامي معا�سر - 

كما قال �سياء الدين �سردار - على الإمبريالية الإب�ستملوجية الغربية)2(. 

حادة  انتقـــــــادات  تقـــــديم  على  تركــز  التنظير  محاولة  وبداأت 
للاإب�ستملوجيا الغربية ج�سدتها كتابات �سيد محمد النقيب العطا�س واإ�سماعيل 
المعرفة 1985(  له: )نق�س تغريب  العطا�س في مقالة  الفاروقي، فقد قدم  راجي 
»اأ�سد النتقادات تدميًرا للاإب�ستملوجيا الغربية؛ حيث اأكد اأن مذهب »ال�سكية« 
وا�سع النت�سار، وهو الذي ل يعرف الحدود الأخلاقية والقيمية، والمنتمي للنظام 

المعرفي الغربي، وهو نقي�س الإب�ستملوجيا الإ�سلامية«.

ويعتقد العطا�س اأن »قيم التنوير« والحركة الفل�سفية الفرن�سية للقرن ال�سابع 
اأنه يقر ما للاإ�سلام  ع�سر هي القيم الأ�سلية للعلم والتكنولوجيا الحديثة«، رغم 
اأبدعت  والتي  بعد،  فيما  الغرب  عرفها  التي  المعرفة  بناء  م�ساهمة في  وتراثه من 
)1(  طه جابر العلواني، اإ�سلامية المعرفة بين الأم�س واليوم، �س 20./ وراجع اإ�سلاح الفكر الإ�سلامي: مدخل 

اإلى نظم الخطاب في الفكر الإ�سلامي المعا�سر، طه جابرالعلواني ط 4 1995 �س 198
)2(  م�سروع بداأ التفكير فيه في منت�سف ال�سبعينيات، ثم اأن�سئ المعهد العالمي للفكر الإ�سلامي )وا�سنطن( على 
اأ�سا�سه انطلق المعهد العالمي للفكر الإ�سلامي بقوة في م�سروع ال�سياغة الإ�سلامية للعلوم، فعقد بالتعاون مع 
الجامعة الإ�سلامية العالمية في اإ�سلام اآباد موؤتمرًا عام 1982م عن اإ�سلامية المعرفة، قدم خلالها د.الفاروقي ورقة 
خطة  هي  عنوانها  Islamization of Knowledge: General Principles and Workplanاأ�سبحت  بالنجليزية 
عمل المعهد بعد ذلك، والتي اأ�سبحت بمثابة الد�ستور الفكري لحركة اأ�سلمة المعرفة في جميع اأرجاء العالم 

الإ�سلامي منذ ذلك الوقت، وقد ن�سرت مجلة الم�سلم المعا�سر ملخ�سا لها بالعربية بعنوان »اأ�سلمة المعرفة«.
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والتكنولوجيا  العلم  تطوير  في  المعتبر  الدور  لها  كان  والتي  الح�ساري،  نموذجه 
وقولبتها  �سياغتها  اأعيدت  العقلانية  والعلمية  والروح  المعرفة  »لكن  الغربيين. 
اأ�سبحت من�سهرة ومندمجة مع جميع  لتذوب في بوتقة الثقافة الغربية. وهكذا 

العنا�سر الأخرى التي تكون خا�سية و�سخ�سية الح�سارة الغربية.

اإن هذا الندماج وذلك الن�سهار اأنتجا - كما يقول �سردار - »ثنائية مميزة 
في الت�سور العالمي وقيم النظام المعرفي الغربي«، وهذه هي نقطة الرتكاز في نقد 
العطا�س للنموذج الحداثي العربي ودعوته اإلى الأ�سلمة تبداأ بالعمل على اإبداع 

النظام المعرفي الإ�سلامي الذي يتم بعيدًا عن النظام المعرفي الغربي.

ذلك اأن الم�ساهمات الإ�سلامية داخل هذا النظام المعرفي ل يمكن اإل اأن 
تزيد في �سيت القيم والتوترات الداخلية للثقافة والح�سارة الغربيتين. كذلك فاإن 
ا احتياجات المجتمعات الإ�سلامية  منظومة المعرفة والعلم هذه ل يمكن اأن تلبي حقًّ

اأو حتى اأن يكون لها جذور اجتماعية داخل العالم الإ�سلامي)1(.

وقريبًا من هذا تاأتي اأطروحة الفاروقي حول الأ�سلمة؛ فهو يرى اأن مر�س 
الأمة ل يداوى »اإل بجرعة اإب�ستملوجية، واأن اأ�سعب مهمة تواجه الأمة الإ�سلامية 
هي اإيجاد حل لم�سكلة التعليم« ذلك اأنه ل اأ�سل في نهو�س هذه الأمة من ركودها 

)1(  �سياء الدين �سردار، مجلة الفكر العربي / العدد 75 / �ستاء 1994، �س 106 / و راجع / الحداثة الإ�سلامية 
ا ن�ساأة اأ�سلمة المعرفة عبد القادر قلاتي موقع اإ�سلام اأونلاين 03/09/2003. وتجديد الخطاب الديني ذاتيًّ
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ا تلغي به هذه  الح�ساري وربطها بدورة ح�سارية جديدة، ما لم تبدع نظامًا تعليميًّ
الزدواجية الراهنة في التعليم الذي انق�سم اإلى نظامين: ديني واآخر دنيوي.

الروح  من  »ينبع  الذي  التعليمي  النظام  هذا  اإيجاد  اإلى  الفاروقي  ودعا 
الإ�سلامية، ويعمل باعتباره وحدة متكاملة مع برنامج الإ�سلام العقدي«، ويحدد 

الفاروقي في خطته للاأ�سلمة خم�سة اأهداف هي:

التمكن من العلوم الحديثة.	

التمكن من التراث الإ�سلامي.	

اإثبات ال�سلة بين الإ�سلام ومختلف فروع المعرفة الحديثة.	

البحث عن و�سائل تمكننا من التاأليف المبدع بين التراث والمعرفة المعا�سرة.	

و�سع الفكر الإ�سلامي في الم�سار الذي يتيح له اإنجاز النموذج الإلهي.	

اإن التطبيق العملي لهذه الخطة في خطاب الإ�سلاح ال�سلامي يقوم على 
افترا�س اأ�سا�سي هو البدء بالمجالت المعرفية كما هي الآن في �سياقاتها الغربية. مع 
�سيء من الحذف والإ�سافة لتتم في الأخير الأ�سلمة المطلوبة اأو كما يرى الفاروقي. 
في  الأ�سا�س  تركيزه  كان  الجتماعية  بالعلوم  الم�ستغلين  من  باعتباره  والفاروقي 
اأكثر  العلوم  اأنها  يرى  فهو  تحديدًا.  العلوم  هذه  اأ�سلمة  هو  الأ�سلمة،  اإلى  دعوته 
 Nation -( الأمة   - بالدولة  الخا�سة  ومفاهيمه  الغربي  الحداثي  للنموذج  ترويجًا 
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state(، والهوية العرقية«)1( غير اأن الفاروقي اأغفل ما للعلم والتنكولوجيا من دور 

في المحافظة على الأن�ساق الجتماعية، والقت�سادية وال�سيا�سية التي ي�سيطر بها 
الغرب على العالم. لم يعد المجتمع )الغربي تحديدًا( ي�ساغ من مفاهيم العلوم 
التي  العلمية والتكنولوجية  المعرفة  اإلى  انتقلت  الوظيفة  اإن هذه  الجتماعية بل 

اأ�سبحت »هي الأداة الرئي�سية للاإمبريالية المعرفية الغربية«.

فيه  تمتد  الذي  العقدي  والنظام  الت�سور  عن  ف�سلها  يمكن  ل  المعرفة  اإن 
اإلى  تقود  تجاوزه، ل  اإمكانية  وت�سور  المفهوم  هذا  واأي محاولة لختراق  جذورها 
اأي م�سروع اإيجابي؛ فالإي�ستمولوجيا اأو نظرية المعرفة »تعمل على تحديد المعرفة 
اإمكانية  اإن  حدودها.  واإقامة  م�سادرها  وتعيين  الرئي�سية  فروعها  بين  والتمييز 
اأ�سلمة  فاإن محاولة  لذا  للاإب�ستملوجيا..«،  المركزي  الت�ساوؤل  هي  المعرفة  وكيفية 
الغربي،  والجتماعي  الثقافي  الو�سط  في  تطورت  التي  والمعرفية  العلمية  الفروع 
والذين  المعرفة،  اأ�سلمة  المنتقدين لم�سروع  قراءات  هي غير ذات جدوى ح�سب 
طاقاتهم  يوجهوا  اأن  العلمي  بالبحث  والم�ستغلين  الأمة  بعلماء  جدير  اأنه  يرون 
اإلى الإطار المرجعي الديني الذي يملك منهجيته  لإبداع منظومة معرفية ت�ستند 
ومفرداته ومفاهيمه. حتى ن�سل اإلى مرحلة اإبداع علوم تختلف عن العلوم الغربية 
ن�ساأ في  الذي  العلم  الأنثربولوجيا،  باأ�سلمة  نقول  اأن  ن�ستطيع مثلًا  المعا�سرة، فلا 

)1(  عماد الدين خليل، مدخل اإلى اإ�سلامية المعرفة مع مخطط مقترح اإ�سلامية علم التاريخ، 1991، �س 112./ 
وا�سنطن، ط1،  الإ�سلامي،  للفكر  العالمي  المعهد  الإنجازات،  العمل،  العامة، خطة  المبادئ  المعرفة:  اإ�سلامية 

1985م، �س211-210.
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اإطار ظروف خا�سة، وقام على اأ�س�س ومبادئ معينة، اأو نزعم اأنه باإمكاننا اأن نن�ساأ 
علم اأنثربولوجيا اإ�سلامي، ذلك خطاأ منهجي يت�سمن قبول الحدود ال�سطناعية 

التي و�سعت لهذا العلم �سمن المنظومة الحداثية الغربية.

اإن اأ�سلمة المعرفة كما ينتقدها ال�سيخ عبد القادر ال�سافي لي�ست اإل مغالطة 
بالمعرفة الحديثة  اإلى الرتباط  اأظهرت الإ�سلام وكاأنه دين يحتاج  اإب�ستومولوجيا 
في  مركزي  مفهوم  )وهو  ومكان  زمان  لكل  �سالح  كدين  حقيقته  عن  متغافلة 
المنظومة المعرفية الإ�سلامية(، فحاجة الأمة اإلى التقدم الح�ساري يجب األ تتجاوز 
اأب�ستومولوجيا  باأن  نعترف  اأن  كاأمة  علينا  الدين وحقيقته. كما يجب  هذا  اأبعاد 
العلم الغربي هي التي �ساغت العلم الحديث. »اإن اأب�ستمولوجيا العلم الحديث 
ت�سور  من  الم�سنعة  المجتمعات  في  الأفراد  تمكن  التي  الطريقة  تحدد  التي  هي 
»عالمهم« ومحاولة معرفته وفهمه وال�سيطرة عليه. وتركز هذه الإب�ستملوجيا اأ�سا�سًا 
على التمييز بين الذاتية والمو�سوعية.. اإن هذه الثنائية بين الوقائع والقيم، الحقيقة 
المو�سوعية والإح�سا�س الذاتي تمثل الميزة الرئي�سية لأب�ستمولوجيا العلم الحديث، 
اإنها طريقة معرفية تناق�س تلك التي ت�سود في كثير من المجتمعات التي تت�سور 

الحكمة والمعرفة في حالتها ال�سعورية الذاتية«)1(. 

)1(  عبد القادر ال�سافي، اأ�سلمة العلوم الإن�سانية: عنوان وهمي ل واقع مو�سوعي له، دار الكتاب العربي، بيروت، 
ط1، 1993م، �س34، و�س365
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الغرب وعبر فلا�سفة كثر بداأ يبحث عن اإب�ستومولوجيا بديلة.. فلماذا ل 
نبداأ نحن محاولتنا التجديدية بالبحث عن �سيغة لت�سور ذاتي للمعرفة؟ م�ستند 
اإلى مفهوم العلم، الم�سطلح الأقرب اإلى الروؤية الإ�سلامية. بل هو المفهوم الوحيد 
اأمتنا  تاريخ  عبر  العلم  ظل  فقد  اإ�سلامية.  باإب�ستملوجيا  ن�سميه  قد  لما  والمركزي 

الطويل يربط المجتمع الإ�سلامي بمحيطه ويعطي للاإ�سلام حركته وحيويته.

على  يجب   - اإ�سلامية  اإب�ستومولوجيا  �سناعة   - الدعوة  هذه  ظل  في  اإنه 
وقدراتها  طاقاتها  توظف  اأن  المعا�سر  الإ�سلامي  الخطاب  في  التجديدية  الحركة 
النمط  فتنة  عن  بعيدًا  الذات  اإلى  ي�ستند  متما�سك  تجديدي  خطاب  طرح  في 
حقول  في  الإ�سلامية  القيم  من  روح  اإعطاء  بعملية  فالأ�سلمة  الغربي،  الحداثي 
بالروؤى الكلية والمفاهيم واللغة والنماذج المعرفية الغربية، وهي  معرفية ت�سكلت 
كما يخ�سى منتقدو الأ�سلمة اأقرب اإلى تغريب الإ�سلام منها اإلى اأ�سلمة المعارف 
الغربية. لكن الم�سكلة المهمة هنا اأن الحديث عن »اإ�سلامية المعرفة « يوهم بتجاوز 
الحياد العلمي، وهو ما اأثار موجة كبيرة من النتقاد في نهاية الثمانينيات تجاه هذا 
الم�سروع، ول بد من العتراف باأن قدمت هذه الفكرة التي يوؤمن بها عدد ل باأ�س 
به من المفكرين قدمت حركة نقدية كبيرة للعلوم الإ�سلامية المعروفة ومحاولت 
»علم الجتماع  مثلًا:  منها  الإن�سانية  العلوم  اإطار  لبناء علوم جديدة في  عديدة 
الإ�سلامي، علم النف�س... الخ«. ولكن العيب الذي اأثار حفيظة المهتمين بق�سية 
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»التجديد« عمومًا، هو اأن هذه الفكرة قدمت كثيًرا من التفكيك )اإذا جاز ا�ستعارة 
م�سطلح جاك دريدا( مقابل قليل من البناء.

�لعلاقة مع �لآخر/ �لغرب �لثقافي نمطا للحياة 

يتردد كثيًرا في اأدبيات الحداثيين اأن الحركات الإ�سلامية حركات عدمية 
�سد الح�سارة والمدنية والتحديث، واأنها مجرد حركات هوية ل حركات نه�سوية، 
واأنه لي�س لديها اإل اآلية الممانعة ومقاومة التغيير، واأنها حركات انف�سالية عزلوية 
تدعو للتقوقع والنكفاء على الذات، واأنها �سد ال�ستفادة من المنجزات المدنية 
الحديثة، ونحو هذا الكلام الذي - ب�سراحة �سديدة - �سار م�ستهلكًا هذه الأيام 
�سجالية  باإ�ستراتيجية  مدفوعًا  الكلام  هذا  يكون  وقد  النق�س،  من  نوعًا  ويعاني 
تحاول التدلي�س على الموقف الإ�سلامي وت�سعيده وت�سويره ب�سكل �سلبي بهدف 

تي�سير اإ�سقاطه والرد عليه.

على اأية حال.. الخطوط العامة للخطاب الإ�سلامي المعا�سر من الح�سارة 
والمثاقفة عمومًا والح�سارة الغربية على وجه الخ�سو�س وا�سحة لي�ست بالأغاليط، 
اأن ثمة اجتهادات متفاوتة في بع�س التفا�سيل، لكن الكليات المنهجية  �سحيح 
لجماهير الإ�سلاميين المعا�سرين م�ستركة ل تكاد تخطئها العين المن�سفة، ويتلخ�س 
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�سر من الح�سارة والمثاقفة عمومًا والح�سارة الغربية خ�سو�سًا، وهذه 
التمييزات المنهجية كالتالي:

- الركيزة الأولى: التمييز بين الحضارة غايةً والحضارة وسيلةً

رياحها  تهب  اأن  منها  يريدون  الحداثة مطلب مطلق  دعاة  فالح�سارة عند   
اإلى  ال�سخ�سية  وتبحر في كل اتجاه بلا �سروط تفر�س من الخارج في ظل الحرية 
درجة غياب المعنى وغمو�س الغاية، اأما الح�سارة في الت�سور ال�سرعي فهي ح�سارة 
بال�سعائر  والقيام  الدين  اإظهار  من  تت�سمنه  بما  العبودية«  »تحقيق  بهدف  موجهة 
والهادفة  ال�سريعة  بقيود  المن�سبطة  الح�سارة  هي  المن�سودة  فالح�سارة  وال�سرائع، 
لن�سر الإ�سلام وتحقيق قيمه وم�سامينه، وتاأخذ ق�سايا وجزئيات الح�سارة قيمتها 
التف�سيلية بح�سب موؤداها اإلى هذه الغاية. والمراد من ذلك اأن الح�سارة والتمدن 
المطلب  ول  الرئي�س  المطلب  هي  لي�ست  لكنها  »مطلب«  ال�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 اإلى الإقبال ال�سغوف واحت�سان المنجز الغربي بكامل 
الفح�س  في  ال�سرامة  من  ويت�سايقون  يتفاوت،  ل  م�سمت  معطى  وكاأنه  �سوره 
يدعون  ولذلك  المثاقفة،  ورف�س  والعدمية  التعنت  من  لوناً  ويعدونها  والختبار 
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ا اإلى الت�سامح والتغا�سي عن الثغرات، اأو يلتم�سون لها المعاذير والت�سويغات  عمليًّ
وينب�سون لها الآراء ال�ساذة لتتكئ عليها، اأما قراءات الخطاب الإ�سلامي فتفرق 
يتفاوت  بحيث  الغربية،  للح�سارة  الرئي�سية  الثلاثة  الوجوه  بين  وا�سح  ب�سكل 

تقييمهم وتدقيقهم في الختبار والفح�س بح�سبها.

فاأما الوجه الأول فهو »الوجه العلمي« المح�س بما يدخل فيه من منتجات 
من  ونحوها  وحو�سبة  ات�سال  ونظم  وتكنولوجيا  وت�سنيع  طبيعية  وعلوم  تجريبية 
المنتجات التي يغلب عليها اأن تكون »اأدوات« اأو »و�سائل« مح�سة بحيث ت�ستطيع 
كل ثقافة اأن توجهها بح�سب قيمها، فهذه حكمة م�ستركة، و�سواب الفكر الغربي 
فيها اأكثر من �سلاله. بل اإن المجتمع الغربي اليوم لم ينفرد بها فهناك اأمم اأخرى 
الخ�سو�س  وجه  وعلى  تفوقًا،  اأكثر  تكن  لم  اإن  التقني  الإنتاج  هذا  في  ت�سارك 
الظواهر  اأهم  من   )Outsourcing( التلزيم  ظاهرة  وتعتبر  والهند،  وال�سين  اليابان 
العالمية، بحيث �سارت تعهدات  التقنية  التي ك�سفت تحولت التركز في الخبرة 
تكنولوجية  اأقطاب خبرة  تخلق  الرخي�سة  العمالة  مناطق  الخارجي في  الت�سنيع 

جديدة لي�ست في العوا�سم الغربية.

من  م�ستمدة  المنتجات  هذه  اأن  الباب  هذا  في  ال�سواب  اأغلبية  ووجه 
اأودعها الله الطبيعة، فهي حظ م�سترك لتتفاوت  القوانين الكونية المح�سة التي 

كثيًرا ب�سبب الخلفية الدينية.
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من  غيره  �سبق  اأطيافه  بجميع  المعا�سر  الإ�سلامي  الخطاب  اأن  والواقع 
حقائق  �سرعية  رواده  من  الكثير  وكتب  بل  بها،  النتفاع  اإلى  الثقافية  الطبقات 
العلوم الطبيعية، وجندت طاقاتها لبرمجة العلوم التقنية في خدمة العلوم ال�سرعية، 
اإ�سافة اإلى ظاهرة الإقبال الإ�سلامي على الدورات التدريبية في اإدارة الذات وعلم 
النجاح والبرمجة اللغوية وغيرها، وفي هذا تج�سيد عملي يناق�س ادعاءات المزايدة 

على الإ�سلاميين والقول باأنهم �سد المثاقفة وال�ستفادة من المنجزات؟

يت�سمنه  بما  الغربية  للح�سارة  الفل�سفي«  »الوجه  فهو  الثاني  الوجه  واأما 
من حقول  بعدها  وما  والإب�ستمولوجية  الأنطولوجية  الأ�سئلة  عن  ت�سورات  من 
الفل�سفة الكبرى، كحقيقة الحياة، ومفهوم ال�سعادة، ووظيفة الدنيا، وكنه الإن�سان، 
واإطلاقيتها  الأخلاق،  ومرجعية  العلوي،  والعالم  فنائها،  بعد  الب�سرية  وم�ستقبل 

ون�سبيتها، وم�سادر المعرفة والتي هي البنية التحتية للفل�سفة، ونحوها.

فهذا الوجه �سلال الفكر الغربي فيه اأكثر من �سوابه، خ�سو�سًا في الأ�سئلة 
الكبرى، اأما التفا�سيل والجزئيات فقد يكون بع�سها م�ستركًا وبع�سها متناق�سًا مع 

الوحي.

المرحلة  ال�سناعية في  للثورة  اليوم عائد  الغربي  المدني  التفوق  اأن  والواقع 
ال�سابقة، ثم الثورة التكنولوجية ونظم الت�سال والمعلوماتية حاليًا، وهذه كلها نتاج 
عرق المعامل والتمويلات ال�سيا�سية ال�سخمة لمراكز البحوث، وغاية الفل�سفة اأن 
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تحاول  للاأحداث  لحق  تف�سير  دومًا  فهي  حدث،  لما  ا  ا�سترجاعيًّ تف�سيًرا  تكون 
الحادث«،  بعد  »حكيما  تكون  اأن  حالتها  فاأف�سل  تقع،  اأن  بعد  المعنى  اإعطاءها 

وهذا �سبب تراجع اأهميتها المعرفية.

يُعرف محمد عمارة الهوية العربية الإ�سلامية باأنها »جوهر وحقيقة وثوابت 
الأمة،  هذه  غالبية  به  دانت  اأن  منذ  بالإ�سلام  ا�سطبغت  التي  العربية  الأمة 
فاأ�سبح هو »الهوية« الممثلة لأ�سالة ثقافتها، فهو الذي طبع ويطبع و�سبغ وي�سبغ 
ثقافتها بطابعه و�سبغته.. فعاداتها وتقاليدها واأعرافها واآدابها وفنونها و�سائر علومها 
وللذات  للكون،  ونظرتها  والتجريبية،  الطبيعية  وعلومها  والجتماعية،  الإن�سانية 
ينتهي؟  اأين  واإلى  اأتى؟  اأين  من  الكون  في  الإن�سان  لمكانة  وت�سوراتها  وللاآخر، 
وحكمة هذا الوجود، ومعايير المقبول والمرفو�س، والحلال والحرام وهي جميعها 

عنا�سر لهويتنا)1(...

وفي �سوء ذلك يمكن تعريف الهوية العربية الإ�سلامية مقابل تبني نمط الحياة 
الإ�سلامية  العربية  ال�سخ�سية  »تفرد  باأنها  ا  اإجرائيًّ ال�سلامي  الغربي في الخطاب 
بمجموعة من ال�سفات والخ�سائ�س التي تميزها عن باقي الهويات الأخرى والتي 
ا�سطبغت  والتي  الأخلاقية،  والقيم  والتقاليد  والعادات  والدين  اللغة  تت�سمن 

ب�سبغة الإ�سلام والعروبة منذ اأزمنة بعيدة«.

)1(  محمد عمارة، الإ�سلام في عيون غربية، ط 1دار ال�سروق 2005، �س38.
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وقد اقترن هذا المفهوم بالتطور التقني في مجال الت�سالت والمعلومات، 
وفي �سوء ذلك يرف�س الختراق الثقافي الغربي »كمجموعة من الأن�سطة الثقافية 
والإعلامية والفكرية التي تواجهها جهة اأو عدة جهات نحو مجتمعات و�سعوب 
معينة، بهدف تكوين اأن�ساق من التجاهات ال�سلوكية والقيمية اأو اأنماط واأ�ساليب 
من التفكير والروؤى والميول لدى تلك المجتمعات وال�سعوب، بما يخدم م�سالح 

واأهداف الجهة اأو الجهات التي تمار�س علمية الختراق.

�لخطاب �لإ�سلامي �لمعا�سر و�لعلاقة مع �لغرب ك�جه تب�سيري 

اتخذ الخطاب الإ�سلامي في حقبة ما بين الحربين العالميتين ا�ستراتيجياتٍ 
كما  الحزبية،  و�سبه  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�سير(،  وال�ستعمار  ال�ست�سراق 
التغريب، �سعيًا وراء الهوية النقية في اإ�سدار مئات الدرا�سات في اإدانة الح�سارة 
الغربية، وبخا�سةٍ في جنايتها على الم�سلمين والب�سرية في الحربين العالميتين اللتين 
اأهلكتا ما يزيد على المائة مليون من الب�سر في �سائر اأنحاء العالم. و�سار الهجوم 
على التب�سير وال�ست�سراق مو�سوعين رئي�سين، ففي ت�سعينيات القرن الع�سرين، 
دام الح�سارات، تجددت حملاتُ الخطاب  وعندما ظهرت مقالة هنتنغتون عن �سِ
اأثر  الأميركية، على  الهيمنة  �سيا�سـات  الغربية، وعلى  الإ�سلامي على الح�سارة 
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القرن،  اأربعينيات  الأمر في  بداأ  اإذ  وما كان ذلك جديدًا؛  الثانية.  الخليج  حرب 
العربُ وعلى موجات طوالَ  تبعهم  ثم  الهنديان،  والندوي  المودودي  فيه  وتقدم 
اأقدم، وبداأ نقده جمال  اأمّا ال�ست�سراق فقراءته النقدية  الخم�سين �سنة الما�سية. 
الدين الأفغاني ومحمد عبده وقا�سم اأمين و�سولً لمحمود �ساكر ومحمد البهي 
الم�ست�سرقين وموؤلَّفاتهم عن كثب،  يعرفون  ال�سباعي. وقد كان هوؤلء  وم�سطفى 

ويميّزون بين العدوّ والمو�سوعي وال�سديق)1(. 

وي�ستطيع الباحث اأن يتلم�س موقف الم�سروع النه�سوي العربي والإ�سلامي 
وموؤلفاتهم  ودرا�ساتهم  اأبحاثهم  في  تتمثل  التي  التب�سيري  الغرب  اأهداف  من 
ال�ست�سراق  بين  ال�سلة  اأوجه  تفحّ�س  خلال  ومن  وجمعياتهم،  وموؤتمراتهم 
اإيجاز  يمكن  والتي  الغربية،  ال�ستعمارية  والدوائر  ال�ست�سراق  وبين  والتب�سير، 

اأهدافهم ودوافعهم فيما يلي:

اأولًا: الدافع الديني

بداأ ال�ست�سراق بالرهبان الن�سارى الذين في نفو�سهم حقد وكراهية �سديدة 
للاإ�سلام واأهله، وهوؤلء ا�ستغلوا في الدرا�سات ال�ست�سراقية انت�سارًا لدينهم الذي 
لم ي�ستطع اأن ي�سمد في وجه الإ�سلام الذي بداأ يغزو المجتمعات الن�سرانية، يقول 

الإ�سلامية  الإحيائية  الأو�سط  ال�سرق  )12(، مجلة  والآفاق  المفاهيم  الإ�سلامي:  الإ�سلاح  ال�سيد  ر�سوان    )1(
والجمعيات  التنظيمات  قيام  اإ�ستراتيجيات جديدة في  اتخذت  العالميتين  الحربين  بين  ما  حقبة  الجديدة في 

الحزبية، العدد 9125، نوفمبر 22 / 2003.
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لورن�س براون: اإن دين الم�سلمين دين دعوة، اإن الإ�سلام انت�سر بين الن�سارى وغير 
الن�سارى، ثم اإن الم�سلمين كان لهم كفاح طويل في اأوربا، فاأخ�سعوها في منا�سبات 

كثيرة، والدافع الديني للا�ست�سراق يتمثل في الأمور التالية:

فة في نفو�س الأوروبيين عمد نفر من ( 1) لما تزعزعت العقيدة الن�سرانية المحرَّ
لحماية  ت�سكيكية  درا�سة  الإ�سلام  درا�سة  اإلى  ومن�سوبيها  الكني�سة  رجال 
واأطلعوهم على ما  الن�سارى منه، فحجبوا عن �سعوبهم حقائق الإ�سلام، 
زعموه من نقائ�س وعيوب، وحذروهم من الدخول فيه، خا�سة واأن اأعدادًا 
يثبتوا  اأن  اأرادوا  اإنهم  الن�سارى بداأت تبحث عن دين جديد.  كبيرة من 
اأتباعه مجموعة من  واأن  التقدير،  ي�ستحق  دين ل  الإ�سلام  اأن  ل�سعوبهم 

الل�سو�س الهمج و�سفاكي الدماء.
اإلى نقد العقيدة ( 2) اأرادوا النتقا�س من الإ�سلام حتى ل يلتفت الن�سارى 

فة عندهم. الن�سرانية التي ل يقبلها العقل، ونقد الكتب المقد�سة المحرَّ

محاولة تن�سير الم�سلمين، اأو ت�سويه �سورة الإ�سلام في نفو�س اأبنائه، وحملهم ( 3)
ا اأن يكونوا من الملاحدة الذين ل  على كراهيته والبتعاد عنه، ومن ثم اإمَّ

ا لح�سارة الغرب اللادينية. ا واجتماعيًّ دين لهم، اأو من الخا�سعين فكريًّ

اإثارة ال�سبهات وال�سكوك في م�سادر الت�سريع الإ�سلامي، والزعم باأن اأ�سوله ( 4)
ومبادئه م�ستمدة من اليهودية والن�سرانية.
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ثانياً: الدافع الا�ستعماري

للمخطط  خدمة  واآدابه  وعلومـه  الإ�سلام  درا�سـة  اإلى  الم�ست�سرقون  عمد 
ال�ستعماري الذي يهدف اإلى ال�سيطرة على العالم الإ�سلامي، فكانت الدرا�سات 

ال�ست�سراقية بغية تحقيق ما يلي:

اكت�ساف مواطن القوة في ال�سعوب الم�سلمة - عنا�سر المقاومة الإ�سلامية ( 1)
الروحية والمعنوية - التي تقف حائلًا اأمام ال�سيطرة ال�ستعمارية، ثم بث 
باأنف�سهم  الثقة  لإفقادهم  الم�سلمين،  تفكير  في  والرتباك  الوهن  عوامل 
وتراثهم، وتنمية مواطن ال�سعف التي تجعل في الم�سلمين قابلية للا�ستعمار 

باأ�سكاله واأ�ساليبه الحديثة والمعا�سرة)1(.
ال�ستعماري، ( 2) الغرب  اأح�سان  في  الم�سلمة  ال�سعوب  ارتماء  على  العمل 

والإقبال على الأفكار والثقافات الغربية المادية اللادينية.

ال�سيقة، ( 3) والوطنية  القومية  المفاهيم  واإحلال  والنعرات،  الدعوات  اإحياء 
ومن ثم ت�ستيت �سمل الأمة الم�سلمة الواحدة التي تجمعها رابطة: وحدة 
العقيدة واأخوة الإيمان. يقول الق�س �سيمون: »اإن الوحدة الإ�سلامية تجمع 
اآمال ال�سعوب ال�سمر وت�ساعدهم على التمل�س من ال�سيطرة الأوروبية«. 
ويقول لوران�س بروان: »الخطر الحقيقي كامن في نظام الإ�سلام، وفي قوته 

)1(  م�سطفى الخالدي وعمر فروخ، التب�سير وال�ستعمار في البلاد العربية، المكتبة الع�سرية 1986، �س 37.
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على التو�سع والإخ�ساع، وفي حيويته، اإنه الجدار الوحيد في وجه ال�ستعمار 
التي  هي  الإ�سلام  في  تكمن  التي  القوة  »اإن  غاردنز:  ويقول  الأوروبي« 

تخيف اأوروبا«.

ثالثاً: الدافع ال�سيا�سي 

ظهر الدافع ال�سيا�سي وراء الدرا�سات ال�ست�سراقية على النحو التالي:-

اأنه لما خ�سع العالم للا�ستعمار الغربي في القرنين التا�سع ع�سر والع�سرين ( 1)
لغات  الم�ستعمرات  في  موظفيها  تعليم  اإلى  ال�ستعمارية  الدول  ا�سطرت 
تلك  �سعوب  �سيا�سة  يتمكنوا من  وتراثهم حتى  وتاريخهم  واآدابهم  اأهلها 

البلاد، وتوجيهها لقبول ال�سيا�سات ال�ستعمارية.
�سيطرته ( 2) من  ال�سعوب  وتحررت  الإ�سلامية  البلاد  عن  الأجنبي  رحل  لماّ 

الع�سكرية، اأراد الغرب ال�سليبي اأن تكون له في قن�سلياته و�سفاراته رجال 
لهم زاد جيد من الدرا�سات ال�ست�سراقية، لكي يقوم هوؤلء الرجال بالمهام 

التي تخدم �سيا�سة الغرب واأطماعه في المنطقة. ومن هذه المهام:

مودة  علاقة  واإقامة  وال�سحافة  وال�سيا�سة  والأدب  الفكر  برجال  الت�سال   - اأ 
و�سداقة معهم، ومن ثم ا�ستخدامهم في بث التجاهات ال�سيا�سية والفكرية 

التي تريدها الدول ال�ستعمارية.
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ب - الت�سال بالعملاء والأجراء الذين تربوا في اأح�سان الغرب ومعاهده، ومن 
ثم تزويدهم بما ي�ساعدهم على القيام بمهمة خدمة الغرب.

والثقافية في  ال�سيا�سية والجتماعية  والثورات والنقلابات  الفتن  اإحداث  ج - 
العالم الإ�سلامي)1(.

�ل�سلة بين �ل�ستعمار و�ل�ست�سر�ق و�لتب�سير:

الذين  الم�ست�سرقين من من�سوبي الكني�سة ورجالها  اأكثر  باأن  القول  يمكننا 
يحملون في نفو�سهم اأهداف التب�سير ومخططاته، كما اأن المب�سرين اعتمدوا على 
موؤلفات وكتب ور�سائل الم�ست�سرقين وا�ستفادوا منها في حملتهم التب�سيرية، لقد 
الجيو�س  لطوابير  والمعنوية  النف�سية  المقدمات  هم  والم�ست�سرقون  المب�سرون  كان 
الم�سلمة  الأمة  مقدرات  على  الغربية  لل�سيطرة  الممهدون  وهم  ال�ستعمارية، 

ومواردها وخيراتها)2(.

طبيعة  دور كبير في تحديد  الإ�سلامي  العالم  ال�ستعماري في  للمدّ  وكان 
النظرة الأوروبية اإلى ال�سرق، وخا�سة بعد منت�سف القرن التا�سع ع�سر، وقد اأفاد 
الذين  المب�سرين  طوابير  من  اأفاد  كما  ال�ست�سراقية  الدرا�سات  من  ال�ستعمار 

)1(  المرجع ال�سابق �س 184.
دار  ال�ست�سراق،ال�ستعمار،  وخوافيها،التب�سير،  المكرالثلاثة  اأجنحة  الميداني،  الرحمن ح�سن حبنكة  عبد    )2(

القلم دم�سق 1990، �س 43 و�س117.
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الإ�سلامي  ال�سرق  على  الغربية  لل�سيطرة  وكان  الإ�سلامية  البلدان  اإلى  زحفوا 
دورها في تعزيز مواقف الم�ست�سرقين والمب�سرين، وتواكبت مرحلة التقدم العلمي 
ال�سخم في الموؤ�س�سات ال�ست�سراقية مع مرحلة التو�سع الأوروبي في ال�سرق. ولقد 
ليكونوا  والمب�سرين  الم�ست�سرقين  من  مجموعة  تجنيد  الغربي  الم�ستعمر  ا�ستطاع 
دعائم مخططاته واأدوات تنفيذ �سيا�ساته في البلدان الإ�سلامية. يقول اللورد بلفور 
�ساعد جميع  المب�سرين هم  »اإن  الم�سئوم:  الوعد  بريطانية و�ساحب  وزير خارجية 
على  لتعذّر  ولولهم  المهمة  الأمور  من  كثير  وع�سدها في  الم�ستعمرة  الحكومات 
تلك الحكومات اأن تذلل كثيًرا من العقبات، ولذلك فاإنا في حاجة اإلى لجنة دائمة 
تعمل لما فيه �سالح المب�سرين«. ويقول الم�ست�سرق الألماني »ا�ستفان فيلد«: »والأقبح 
معلوماتهم عن  �سخروا  م�ست�سرقين  اأنف�سهم  ي�سمون  توجد جماعة  اأنه  من ذلك 
الإ�سلام وتاريخه في �سبيل مكافحة الإ�سلام والم�سلمين، وهذا واقع موؤلم لبد اأن 

يعترف به الم�ست�سرقون المخل�سون لر�سالتهم بكل �سراحة)1(.

ول  ال�سركات  ول  الهيئات،  ول  الحكومات،  تبخل  لم  ذلك  اأجل  ومن 
وحركة  ال�ست�سراق  دعم حركة  الأيام في  من  يوم  الكنائ�س في  ول  الموؤ�س�سات 

التب�سير الم�سخرتين في خدمة ال�ستعمار الغربي الكافر.

)1(  انظر العلاقة الوثيقة بين التب�سير واليهودية: م�سطفى الخالدي وعمر فروخ، التب�سير وال�ستعمار في البلاد 
العربية، �س 190-179.
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لقد تقا�سم التب�سير وال�ست�سراق وال�ستعمار الأدوار في خطة غزو العالم 
ا على اإ�سعاف  الإ�سلامي ثقافة وفكرًا، وعقيدة و�سريعة، واأمة واأر�سًا، وعملوا �سويًّ
الدعوة  اأعباء  حمل  فالتب�سير  الم�سلمين،  نفو�س  في  والمعنوية  الروحية  المقاومة 
ال�سيافة  ودور  والم�ست�سفيات  الأطفال  وريا�س  المدار�س  خلال  من  الجماهيرية 
والملاجئ للعجزة والم�سنين والنوادي الريا�سية والجتماعية، وحمل ال�ست�سراق 
واإلقاء  والكتابة  التاأليف  فا�ستخدم  والعلم،  المعرفة  ميدان  في  الأعمال  عبء 
المحا�سرات وعقد الندوات، واإ�سدار المو�سوعات والمجلات، واأما ال�ستعمار فقد 
ا، ليقوم كل منهما بمهامه وهو اآمن على نف�سه وعلى اإنجاح  ا ومعنويًّ اأعان كليهما ماديًّ
خطته، وا�ستطاعوا جميعًا اإيجاد اأجيال متعاقبة من الم�سلمين ل تفقه الإ�سلام ول 
تحفظ من القراآن الكريم اإل اآيات معدودة، اأجيال تتنكر لدينها وهويتها الإ�سلامية، 
ر ن�ساطها واأقلامها واأموالها في النيل  وتعمل �سد م�سالح الم�سلمين، اأجيال ت�سخِّ

من الإ�سلام وعلومه واآدابه وح�سارته.

��ست�سر�ف �آفاق �لح��ر �لإ�سلامي �لعالمي في ظل تحديات �لم�ستقبل 

بالن�سبة  »الآخر«  اأن  فنجد  النتماء الح�ساري،  النظر على  ركزنا  اإذا  نحن 
في  الأخرى  الح�سارات  من  لواحدة  المنتمي  هو  الإ�سلامية  للح�سارة  للمنتمي 
النظرة  تك�سفها  بينها  التمييز  يمكن  ح�سارية  دوائر  ثماني  اليوم  فهناك  العالم. 
المحيطة، وت�سود في كل منها ح�سارة غالبة لها خ�سائ�سها. فهناك الغربية بفرعيها 
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ثمرة  التي جاءت  الجنوبية  الأمريكية  والح�سارة  ال�سمالي،  والأمريكي  الأوروبية 
اأيبريا  جزيرة  �سبه  من  القادمين  الغربية  الم�ستوطنين  الم�ستعمرين  تفاعل ح�سارة 
بالح�سارة  المتاأثرة  الإفريقية  الح�سارة  مع  الأ�سليين  البلاد  �سكان  ح�سارة  مع 
الح�سارة  وهناك  الغربية.  الح�سارة  يميزها عن  الذي  الراأي  مع  ونحن  الإ�سلامية. 
ال�سينية والكونفو�سيو�سية، والح�سارة اليابانية في اأق�سى ال�سرق في اآ�سيا، والح�سارة 
واأوروبا  رو�سيا  في  ال�سلافية  الأرثوذك�سية  الح�سارة  وهناك  الهند،  في  الهندوكية 
ال�سرقية الجنوبية. وهناك الح�سارة الإفريقية ال�سائدة في جنوب ال�سحراء في قارة 

اإفريقيا، والح�سارة الإ�سلامية بفروعها في اآ�سيا واإفريقيا)1(.

وهنا يحق ال�سوؤال عن مدى ارتباط الآخر بالغرب علما باأن مفهوم الآخر 
ا معينًا واإنما مجموعة القيم والمبادئ الأ�سا�سية  ل يق�سد به اإ�سلاميا اإطارًا جغرافيًّ
ل�سعوب العالم؟؟ هل من الخطاأ اعتبار الآخر هو الغرب فقط واإخراج الجنوب 
وال�سرق من دائرة اهتمامنا؟ األ تعتبر العلاقات التوا�سل مع العوالم غير الغربية 
على  ركزنا  واإذا  الغربية؟  ال�سغوط  مواجهة تحدي  اإ�ستراتيجية في  لروؤية  م�سروع 
اأم عوالم  الغرب عالم واحد  ربطتنا فهل  التي  التاريخية  العوامل  بفعل  الغرب 
وكلها  م�سيحي؟  �سهيو  لئكي/  علماني/  كاثوليكي/  الغرب  هل  مختلفة؟ 

تمايزات لمنظومات عقدية فكرية غربية؟

)1(  نادية م�سطفى ومجموعة موؤلفين، تحديات العولمة والأبعاد الثقافية الح�سارية والقيمية روؤية اإ�سلامية، دار الفكر 
العربي دم�سق 2004، �س 34.
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الدولي  النظام  منه  يعاني  الذي  القوى  موازين  الرهيب في  اإن الختلال 
الحالي هو ما يترك انعكا�سًا على الحوار مع الآخر، وخا�سة الحوار بين العالم الغربي 
والعالم الإ�سلامي؛ فالحوار بين العالم الآ�سيوي والعالم الغربي على �سبيل المثال 
اأكثر اتزاناً وتفاعلا وات�ساقا من الحوار بينه والعالم الإ�سلامي، حيث اإن موازين 
القوى تتفاوت تفاوتًا كبيًرا عندما يتعلق الأمر بالعالم العربي والإ�سلامي. فلماذا 
ل نترك الحوار مع العالم الغربي ونتوجه اإلى �سفة العالم الآ�سيوي الذي يت�سارك 
وفتح  التعامل  خطوة  تركنا  لماذا  الأخلاقية  والمبادئ  القيم  من  الكثير  في  معنا 
العلاقات مع هذه الح�سارات والثقافات خطوة ثانية في برامج موائدنا الحوارية؟؟ 

�لمعرفة �أ�سا�س �لعلاقة مع �لآخر

والثقافية والقت�سادية والجتماعية  ال�سيا�سية  الميادين  المعرفة في  تمييز  اإن 
اأمر ل يمكن اأن تقوم به مجتمعات غريبة عن البيئة المطلوب التعرف اإليها. وواقع 
المجتمع الإ�سلامي بتاريخه وجغرافيته الراهنة ليجدر اأن يكون مجالً مك�سوفًا 
لم�سالح الآخر القت�سادية، اأو�ساحة لتحقيق انت�ساراته ال�سيا�سية، وانتهاك حرمات 

مجتمعاته، مما يولد ال�سراع بين اأفراده وي�سبب المجازر الدموية على ترابه.

على  قادر  اإ�سلامي  م�سروع ح�ساري  اإلى  تحتاج  المختلفة  باأبعادها  والمعرفة 
اإي�سال مفاهيمها واأخلاقياتها اإلى الآخر، ول�سك اأن غياب اآلية للحوار مع الآخر 
غيبت المعرفة ال�سحيحة بالجانب الح�ساري للمجتمع الإ�سلامي بما�سيه وحا�سره، 
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واأعاقت الم�سالحة مع م�ستقبل العلاقة معه، وا�ستبدلتها بمنطق الحتواء والإملاء 
اأ�سبح  معه  مزدوج  تطرف  على  و�ساعد  والغرب  الإ�سلام  بين  الفجوة  عمق  مما 
اتخاذ  على  الإ�سلامي  للفكر  ال�سيا�سي  التاأثير  غياب  وفي  �سعوبة.  اأكثر  اللقاء 
القرار هيمنت على المجتمعات الإ�سلامية حالة من النكو�س والتراجع والتدمر 
و�سرذمت اأفكار المرجعيات، و�ساعدت على ا�ستبداد الإمبراطورية الغربية بطاقتها 
ا لإبادة  ا بنظريات ال�سدام و�سوقتها عالميًّ الع�سكرية وال�سيا�سية التي وظفتها ثقافيًّ
والم�ساهمة في  الم�ساركة  وعزله عن  الثقافية  واإمكاناته  الإ�سلامي  المجتمع  طاقات 

الإنتاج الح�ساري.

�لأهد�ف من �لعلاقة مع �لآخر في روؤية �لم�سروع �لنه�س�ي �لإ�سلامي 

دورًا  الجغرافي  للبعد  اأن  نعتقد  ل  الآخر  مع  العلاقة  عن  نتحدث  عندما 
في تخطيط العلاقات اإل من خلال ما يمثله الإن�سان في هذا الموقع الجغرافي من 
الآخر  مع  العلاقة  ندر�س  عندما  لذلك  وم�سالح ومخاوف،  وقيم  واأفكار  مبادئ 
ال�سرقيين  من  كثيًرا  الجوانب جعلت  الإن�سانية في جميع  التطورات  اأن  نلاحظ 
غربيين، ودفعت كثيًرا من الغربيين اإلى فهم الواقع الإ�سلامي وحثت كلا الطرفين 
على التداخل في الثقافات والأو�ساع ال�سيا�سية والقت�سادية،فالغرب زحف اإلى 
ال�سرق ونهل من علومه في الأندل�س وكان ال�ست�سراق يمثل مدر�سة تنفتح على 
اأقبل  ال�سرق  اأن  و�سيا�سات، كما  واأو�ساع  وثقافات  ال�سرق من علوم  ما في  كل 
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على الغرب وبداأ يتعلم في جامعاته وموؤ�س�ساته فكما في الغرب م�ست�سرقون هناك 
في ال�سرق متغربون.

وهنا لبد للاإ�سارة اإلى اأن الغرب لي�س واحدًا فالتجاهات الفكرية الغربية 
اأنها تتطور  اأن ت�سنف في قالب واحد باعتبار  اتجاهات متعددة ومتنوعة ل يمكن 
بتطور الثقافات التي تفر�س نف�سها على الأو�ساط الثقافية المجتمعية والموؤ�س�سية 
نهاية  مثل  الفكرية  والعناوين  الأطروحات  في  يتج�سد  الأمر  وهذا  والجامعية، 
مما  متباينة،  متفاوتة  واأطروحات  التاريخ و�سدام الح�سارات وغيرها وهي عناوين 
ثقافية محددة  اإليها كمنظومة  الإ�سارة  لي�س كتلة واحدة يمكن  الغرب  اأن  يوؤكد 
فهم  واحدًا في  لي�س  الإ�سلامي  اأن الجتهاد  الإ�سلام، كما  مقابل  الأ�سول في 

اأبعاد هذه العلاقة مع الآخر.

ومن هذا المنطلق ينبغي للم�سروع الح�ساري الإ�سلامي اأن يحدد روؤيته في 
م�ستقبل العلاقات بين الإ�سلام والغرب ول نق�سد بالغرب ال�سيا�سة الأمريكية 
اأو المواقف الأوروبية الم�سحونة �سد الإ�سلام وح�سارته واإنما بتفعيل العلاقة ومد 
ج�سور التعاون والتوا�سل مع الأ�سوات الأوروبية العاقلة التي هي اأقرب جغرافيا 
مكانها  لتاأخذ  المجال  لها  يفتح  باأن  وذلك  الم�ستركة  وم�سالحنا  بق�سايانا  ومعرفة 
في خ�سم المناق�سات الجارية حول حوار الح�سارات والثقافات والأديان في عالمنا 
الإ�سلامي، واأن يتجاوب معها في حملتها �سد فكرة ال�سدام الح�ساري التي كانت 
بترويجه  �سوق  الغربي  العالم  اأمني جديد في  التنظير لتجاه  اأ�سكال  �سكلًا من 
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الإ�سلامية،  بالح�سارة  الم�ستقبلية  الغرب  لعلاقة  قاتمة  نمطية  �سورة  الموؤامرة  لعقلية 
فكانت نظرية ا�ستئ�سال واإلغاء وا�ستعلاء اأكثر من كونها بحثًا في العلاقات بين 

الح�سارات والثقافات.

�أبعاد �لت���سل مع �لآخر في �لخطاب �لإ�سلامي �لمعا�سر

هو  عما  ثقافي  هو  ما  ف�سل  في  الآراء  وتباينت  التعاريف،  اختلفت  مهما 
ح�ساري عند تناول العلاقة مع الغرب.. فاإن حقيقة تهيمن على ق�سية الرتباط 
بالآخر وذلك اأن مفهوم التفوق العلمي وما قاد اإليه من �سيطرة ع�سكرية اأفرز نتاجًا 
من الت�سلط الثقافي، معه يبدو الم�سهد العالمي في ارتباك فكري، مج�سدًا لهيمنة 
متغيرات  بها من  يرتبط  ما  برغم  معها،  التعامل  من  مرحلة لبد  �سروط  تفر�س 
مع  للتعامل  ملائم  منهج  اختيار  م�سكلة  اليوم  الإ�سلامية  الأمة  وتواجه  �سعبة. 
الآخر، وذلك باعتبارات العلاقة الإن�سانية من جانب، وما تتعر�س له الأمة من 
تدخل غربي من جانب اآخر ومع ماتتبناه الحداثة اليوم في الفكر العربي المعا�سر 
لتجاوز الخو�س في �سرورات  العلمية مطلوب  الأ�س�س  ا على  مبنيًّ ا�ست�سرافًا  فاإن 
التفاعل والتعامل مع الآخر وتطبيق منطق التعارف والدعوة والنفتاح وفق روؤية 
اإ�سلامية تخطط للم�ستقبل بقدر ما ت�ستوعب الما�سي وتجيد التعامل مع متغيرات 
الحا�سر. على اأن تتجاوز الروؤية حدود ف�ساءات الأفراد والنخب لت�سمل موؤ�س�سات 
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والمنطلقات  الروؤى  اختلاف  على  كلها  توحي  مخت�سة،  وغير  مخت�سة  ر�سمية 
بانفتاح الفكر على عنا�سر الحركة العامة في عالمنا المعا�سر)1(. 

اإلى  ا ال�ستناد  ا و�سيا�سيًّ ا ومعرفيًّ الم�سروع الح�ساري يتطلب منهجيًّ بناء  اإن 
ا وبالتطور التاريخي الح�ساري للعالم  معرفة وثيقة بق�سايا وم�سكلات الذات داخليًّ
والقت�سادية  والثقافية  الدينية  علاقاته  م�سالح  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�ساري  الم�سروع  الذات في  موقع  الجابة عن  بتحديد  ويبداأ 
المناظرات  قاعات  ي�سود  الذي  والتنظير  الخطابة  اأ�سلوب  جو  عن  بعيدًا  العالمي، 
حوار  الثقافات  حوار  الأديان  )حوار  الآخر  مع  بالحوار  الخا�سة  والموؤتمرات 
الح�سارات( بحيث تقف في غالب الأحيان موقف المعتذر المدافع عن التهامات 

الموجهة اإليها اأو الراف�س لكل علاقة مع الخارج الإ�سلامي. 

هذا واإذا كان واقع الأمة الراهن ل يفرز ا�ستجابات ر�سمية وحكومية فاعلة 
على الم�ستوى العالمي، ودعوات غالبية الم�ساركين في الحوار من الداخل ل يتبنون 
العربية  دائرة الح�سارة  فاإن  الإ�سلامية الح�سارية في محافل هذا الحوار،  المنظومة 

)1(  عبد الحليم نور الدائم الكرنكي، ف�سل الإ�سلام عن �سياقه الديني والح�ساري لل�سرق القديم، �سحيفة القد�س 
عدد 25 نوفمبر 1995، �س14.
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روؤية  وفق  الم�سلم  الفرد  يوظفها  اأن  ينمكن  التي  بالإمكانات  حافلة  الإ�سلامية 
والمنظمات  والهيئات  والموؤ�س�سات  المجتمع  مع  الفرد  تفاعل  على  تقوم  اإ�سلامية 
الإ�سلامية لإيجاد لغة م�ستركة تتحرك في اإطار الم�سترك الثقافي والقيمي الأخلاقي 
الإن�ساني وتنفتح على الم�ستقبل من موقع اأولوية حفظ الحقوق والم�سالح والأو�ساع 

ا. النمطية الداخلية المهددة بال�سورة النمطية الم�سوهة عالميًّ

الملمو�سة  المبادرات  من  بمجموعة  القيام  يتطلب  الهدف  نحو  والنطلاق 
الكفيلة بتر�سيخ القيم الإن�سانية والنتقال بالحوار من الم�ستوى العملي اإلى المقاربة 

العملية وذلك بالعتماد على الأ�س�س وال�سوابط التالية :

قبل 	 ا  داخليًّ الم�سلمة  المجتمعات  لأبناء  الثقافية  للهوية  الإدراكي  البناء 
اإن�سان  �سخ�سية  ت�سكل  التي  ال�سمات  منظومة  )نوعية  للخارج  التوجه 
المجتمعات الإ�سلامية - الخ�سائ�س العقائدية - الجتماعية - الثقافية ( 
وذلك من خلال الهوية ومعرفة الموؤ�س�سات الم�سئولة عن ن�سر هذا الوعي 

بين اأبناء الأمة. 

التحدي القيمي وهو الذي يثير ق�سية الأ�سالة والمعا�سرة في الإ�سلام. 	

للم�ستقبل 	 الرئي�سي  المدخل  وهو  ال�ستراتيجي  ال�ستثمار  تحقيق  كيفية 
بكل اأبعاده الفكرية القت�سادية والجتماعية وال�سيا�سية... وهذا يتطلب 

تزويد الن�سء بقدرات عديدة. 
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الإحاطة بال�سور التاريخية ال�ساملة للعلاقة مع الآخر في ح�سارتنا العربية 	
 - الإ�سلامية بالرجوع اإلى ح�سر وجمع الم�سادر الأولية: )مواثيق النبي
قبل  من  ومراجعتها   )..- معاملات   - معاهدات   - اتفاقيات   - تحالفات 
للخروج  المتخ�س�سة  والموؤ�س�سات والمنظمات  والمراكز  العلماء والأكاديميين 

بروؤية اإ�سلامية متاأ�سلة بعيدًا عن روؤى واأحكام الأفراد غير المتخ�س�سين.

التوازن 	 دين  الإ�سلام  اأن  يوؤكد  الذي  ال�سحيح  الديني  الوعي  تر�سيخ 
والثقافي  الفكري  والنغلاق  التع�سب  ونبذ  والإنتاج  والعمل  والت�سامح 

وال�سلوكي.

اأن يفرق بين الحوار الح�ساري بين الح�سارة الإ�سلامية والح�سارات الأخرى 	
وبين ما ن�سميه الحوار النهزامي ال�ستتباعي العتذاري للح�سارة الغربية 

وال�سعور بعقدة النق�س اتجاهها.

ن�سو�سه من 	 تاأ�سلت  ا  �سرعيًّ اأمرًا  بو�سفه  الآخر  يف�سل بين الحوار مع  اأن 
ا تمليه الم�سلحة الثقافية والقت�سادية وال�سيا�سية  القراآن وال�سنة، واأمرًا واقعيًّ
الأمة،  مواجهة تحديات  الإعلامية في  والت�سالية  والتكنولوجية  والعلمية 
الإ�سلام  تذويب  ت�ستهدف  والتي  المرفو�سة  الأديان  وحدة  دعوات  وبين 

كخاتم للديانات وخلطه مع التحريفات المعرفة لديهم.
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اأن يف�سل في الحوار مع الآخر الخارجي على م�ستوى العقيدة بين الن�سارى 
وال�سهيونية باعتبار اأن الن�سارى اأقرب مودة اإلينا وفق المفهوم القراآني وهذا اأي�سًا 
يتطلب متخ�س�سين في فهم الن�سرانية الأقرب اإلينا هل الأرثوذك�سية ال�سرقية اأم 

الكاثوليكية والبروت�ستانتية وال�سهيوم�سيحية الغربية؟

2- المستوى العالمي/ الآخر بين توازن المصالح والدعوة للانفتاح

اأعتقد اأنه قد اآن الأوان لقتراح عقد مائدة م�ستديرة تعالج �سطط الإعلام 
بين  ال�سدامي  الفكر  دعم  في  الع�سكرية  الموؤ�س�سات  وا�ستراتيجيات  الدولي 
اأهل  يا  قل  القراآني)  المنهج  من  انطلاقًا  فيها  نجمع  مائدة  والثقافات،  ال�سعوب 
الكتاب تعالوا( بين عقلاء وخبراء الفكر والإعلام ورجال الدين من العالم لر�سم 
معالم م�سروع موؤ�س�ساتي عالمي يعمل على �سياغة ميثاق عالمي لأخلاقيات الحوار 
بين المجتمعات الإن�سانية العالمية على قاعدة العدل وال�سلام و الحترام المتبادل 
واللتزام  الحقوق  في  والمنا�سرة  والمقد�سات،  والفكرية  الثقافية  للخ�سو�سيات 

بالواجبات و الوفاء بالمواثيق والعهود.

وللاإ�سارة فاإن القرن الحالي مهما روج له �سناع قيم ومبادئ العولمة بهواج�س 
بين  �سراع  قرن  يكون  لن  فاإنه  العالم  �سعوب  بين  والحوار  التقارب  لمنع  مفتعلة 

الح�سارات والمجتمعات واإنما قرن حوار ح�ساري للاأ�سباب التالية: 
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به موؤثرات  ارتبطت  تباين ثقافي  نتاج  ال�سراعات  اأن  التاريخ  �أولً: علمنا 
التباين  ب�سبب  القادم  الخطر  من  الخوف  حالة  وج�سدته  واجتماعية،  اقت�سادية 
اأو  الح�ساري  للتلاقي  اأداة  تكون  قد  الثقافة  فاإن  وبذلك  الفكر،  اأو  الدين  في 
�سيغة لل�سراع وال�سدام والتنافر، لكن �سراعات الما�سي تختلف عن �سراعات 
ا فنحن نعي�س ع�سر ثورة المعلومات والت�سالت والثورة  الحا�سر اختلافًا جوهريًّ
التكنولوجية حيث اأ�سبحنا نعي�س في عالم يمثل قرية كونية كبيرة والأخطار التي 
وتتطلب جهودًا دولية  تهدد الجميع  اأخطارًا عالمية  اأ�سبحت  المعا�سر  تهدد عالمنا 
والب�سر  بالأ�سلحة  والتجار  المجتمعات  ودمار  المخدرات  ق�سايا  مثل  لمواجهتها 
والإرهاب الدولي والجريمة المنظمة واأ�سلحة الدمار ال�سامل واأمرا�س الع�سر وغيرها 
من الق�سايا التي تتطلب تكاتف الجهود الدولية. ولعل هذا هو الذي �سجع الأمم 
دعمًا   2001 عام  الح�سارات  بين  للحوار  منتدى  لتنظيم  الإعداد  على  المتحدة 

للتفاهم بين الثقافات والح�سارات المختلفة)1(.

اإذن المطلوب المبادرة الثقافية عند تخطيط روؤية اإ�ستراتيجية للعمل الثقافي 
وموؤ�س�سات  اأفراد  كلية  اإ�سلامية  روؤية  من  انطلاقًا  الغرب،وذلك  في  الإ�سلامي 
وجامعات ومراكز ومنظمات عن و�سع البعد الثقافي غير منقطع ال�سلة بالأبعاد 

الأخرى ال�سيا�سية القت�سادية الع�سكرية. 

)1(  نادية م�سطفى ومجموعة موؤلفين، تحديات العولمة والأبعاد الثقافية الح�سارية والقيمية روؤية اإ�سلامية، دار الفكر 
العربي، دم�سق 2004.
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ثانيًـا: اإن الم�سكلة بيننا وبين الآخر لي�ست في العمق على م�ستوى العلاقات 
الثقافية واإن كان للثقافة دورها في اأكثر من جانب، ولكنها تاأخذ مناحي اقت�سادية 
التي  فاإذا كانت الأ�سوات  واأمنية مرتبطة بموقعنا ال�ستراتيجي لذلك  و�سيا�سية 
تروج ل�سدام الح�سارات قد وجدت اأ�سداء وا�سعة في ال�سرق والغرب فاإن هناك 
جهودًا واأ�سواتًا عاقلة م�سادة في الغرب ترف�س ب�سدة مقولة هنتنجتون لل�سدام 

وخا�سة بين الح�سارة الإ�سلامية والغربية)1(.

�سيما  ول  العالمية،  القوى  كانت  اإذا  اإنه  القول  يمكن  الأ�سا�س  هذا  وعلى 
الغرب ينطلق في كل علاقاته وم�ساريعه على اأ�سا�س الم�سالح من موقع ال�سغط 
واأننا  خ�سو�سًا  ال�سعوب  هذه  مع  نتحرك  اأن  فعلينا  الم�ست�سعفة،  ال�سعوب  عل 
ن�سترك معها في الق�سايا القت�سادية وال�سيا�سية والأمنية وقد ن�ستطيع من خلال 
بع�س  فيها  ندخل  قد  والتي  الأخرى  العوالم  وبين  بيننا  الم�سلحي  الترابط  هذا 
الخطوط الثقافية، كخط الحوار العربي في الواقع العربي وخط الحوار الإ�سلامي 
في الواقع الإ�سلامي وخط الحوار ال�ست�سعافي في الواقع الم�ست�سعف بين �سعوب 
اإن�سانية  العالم الم�ست�سعف، بحيث يقوى هذا الترابط، الذي يرتكز على قاعدة 
م�ستركة ننفتح فيها على الم�ستقبل من موقع واحد - يمكننا من اإقامة جبهة عري�سة 

لحفظ وتوازن م�سالحنا في مواجهة تحديات العولمة)2(. 

)1(  م�سروع تعهدات الرباط، تعزيز الحوار بين الثقافات والح�سارات من خلال مبادرات ملمو�سة وم�ستدامة 14-
16 يونيو 2005.

)2(  محمد ال�سماك، الحوار الإ�سلامي الم�سيحي في الألفية الثالثة حوار الح�سارات والم�سهد الثقافي العربي، حوار 
الح�سارات والم�سهد الثقافي العربي، ط/1 2004 الأردن، �س77.
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فم�سالح الغرب ل تنح�سر في موقع واحد في العالم؛ والبترول الذي يعتبر 
ال�سريان الحيوي للاقت�ساد الغربي موجود في مختلف بلدان العالم الثالث، وكذا 
فاحترامه  لديه  وال�ستثمارات  ال�ستهلاكية  والأ�سواق  للمعادن  بالن�سبة  الأمر 
لم�سالحنا وخ�سو�سياتنا فيه �سمان لثبات م�سالحة اإن هو اأعاد مراجعة علاقاته معنا 
وفكرنا  �سيا�ستنا  والحرية في  الذاتي،  بالكتفاء  المتعلقة  الم�سيرية  قراراتنا  باحترام 
العدل  على  المبني  عنده  العقلاء  خط  وتبني  العاقل  بالحوار  واأمننا  واقت�سادنا 
وال�سيا�سية  القت�سادية  بالهيمنة  وا�ستكباره  ا�ستعلائه  فر�س  من  اأكثر  وال�سلم، 

والع�سكرية كما هي الآن.

كلها  متعددة  م�ستويات  له  الآخر  مع  الحوار  باأن  ندرك  اأن  يجب  ثالثًــا: 
فاعلة، فهناك حوار الحياة، وحوار الم�ساريع الم�ستركة، وحوار الأديان والثقافات بين 
والمنظمات  والهيئات  الموؤ�س�سات  وحوار  والفكر،  الدين  رجال  من  المتخ�س�سين 
م�ساركة  على  القت�سار  في  المتمثل  التقليدي  النمط  وتجاوز  الحكومية  غير 
الدوائر الر�سمية في ظل غياب دورها عن تفعيل وتعزيز العلاقات بين ال�سعوب 
والمجتمعات الإن�سانية. ومن هنا يرى البع�س اأهمية ما تقوم به الأمم المتحدة من 
المجتمع  مع  وربطه  الإ�سلامي  العالم  في  المدني  المجتمع  دور  لتفعيل  محاولت 
المدني العالمي والنخراط في حوار جاد موؤ�س�سي يقوم على التن�سيق بين الهيئات 
والمنظمات العربية والإ�سلامية والعالمية يمكن تقلي�س ا�ستغلال الوليات المتحدة 
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للدور الثقافي الذي تقوم به الأمم المتحدة للتاأثير ال�سلبي على المواقف الر�سمية 
والعلاقات بين الحكومات وتعديل م�سار الحوار بين الح�سارات وال�سعوب)1(.

النعزال  م�سروع  نعي�س  األ  بمعنى  العالم،  عن  النعزال  عدم  ر�بعًـا:   
من  حالة  اإلى  والفعلية  العلمية  الناحية  من  يوؤدي  لأنه  الذات  على  والنكفاء 
الغرب  يمقت  ا  وخطابيًّ ا  ظاهريًّ الم�سلم  الفرد  ت�سيب  التي  الخطيرة  الزدواجية 
ومنتجاته واإنجازاته، وفي الخفاء يلهث وراء اقتناء اآخر اإنتاج تقنياته بما يتناق�س مع 
حالة التفاعل التوا�سلي الذي ينطلق من �سيادة الذات الح�سارية فكرًا و�سلوكًا، 
فاختلافنا مع الآخر �سواء في الدين اأو الم�سالح اأو نمط الحياة ل يعني العزلة، بل 
يجب التخطيط للانفتاح على العالم من خلال فتح ثغرة هنا وثغرة هناك لم�سالحنا 

وخطوطنا الفكرية والإ�سلامية واأو�ساعنا الأمنية، والتركيز على ثلاث دوائر :

دائرة القيم الإن�سانية: فكل المجتمعات تبحث عن العدل وال�سلام في اإطار 	
ما ي�سمى بحوار الحياة وهو يعني الحياة مع الآخر والهتمام بق�ساياه وتفهم 

خلفياته والعتراف بتمايزاته واحترام قيمه ومبادئه. 

دائرة القيم الدينية: وهو حوار عقدي مع المخت�سين في الدوائر الح�سارية 	
الأخرى، لي�س بهدف توحيد الأديان والعقائد واإنما بهدف بناء ميثاق لحوار 
عالمي يرتكز على القيم والمبادئ الم�ستركة بين الأديان وهو م�سترك قيمي 
المنطلق الجديد،  قاعدي ح�ساري  تنافر  والم�ست�سعفين ل  الم�ستكبرين  )1(  محمد ح�سين ف�سل الله، �سراع بين 

عدد5 - �سيف 2002.
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المادية  قيم  وجه  في  الوقوف  ت�ستطيع  كثيرة  عنا�سر  على  ينطوي  اإن�ساني 
الإلحادية)1(.

دائرة الم�سالح المتبادلة: وهو ما يعرف بحوار العمل والحاجيات وهذا ل يتطلب 	
اآ�سيويين فقط بل نحاول  منا اأن نكون اأمريكيين فقط اأو اأوروبيين فقط اأو 
وم�سالحنا  )وعلينا  م�سالحها  الح�سارات ح�سب  ن�ستفيد من كل هذه  اأن 
الغرب  بين  ال�سيا�سي،  الم�ستوى  على  نفرق  اأن  الغرب  مع  نتحاور  ونحن 
اأقرب فهمًا  اأن الغرب الأوروبي  الأمريكي والغرب الأوروبي لأننا نعرف 
مور�ست  واإن  حتى  م�سالحنا  مع  تقاطعًا  اأقرب  وم�سالحه  وق�سايانا  لواقعنا 
عليه �سغوطات اأمريكية( ثم اإنه قد اآن الأوان للتقارب والتكاثف مع دول 
لتغيير  لل�سعود  المر�سحان  وهما  واليابان  ال�سين  وخا�سة  الأق�سى  ال�سرق 
واقع الجيوبوليتيك العالمية Geopolitique، وهما الكتلتان اللتان �ست�سبحان 
وقد  والثقافة،  ال�سيا�سة  ثم  ومن  والإنتاج  للاقت�ساد  جديدًا  ا  عالميًّ مركزًا 
اأ�سبحا يمثلان معًا هاج�سًا يوؤرق نظام الأمركة لما ت�سهده هذه الدول ال�سرق 
العلوم  على  انفتاحها  رغم  الثقافية  على خ�سو�سياتها  حفاظ  من  اآ�سيوية 
الريادة في  اأهلها لأن تحتل دور  الغربية وتوظيفها لها توظيفا  والتكنولوجيا 

اإنتاج القت�ساد العالمي.

)1(  محمد ح�سين ف�سل الله،الحوار مع الغرب منطلقات واآفاق �سماحة ال�سيد، محا�سرة 28 يونيو 2004.
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بهذا  ال�ستر�ساد  فاإن  الآخر  على  والنفتاح  الم�سالح  توازن  مبداأ  ووفق 
المنهج والتعاون مع هذه البلدان على تطوير العلوم والختراعات العالمية في اإطار 
الم�سترك القيمي والأخلاقي كفيل باإلغاء الحواجز التي و�سعت في طرق الح�سارة 
الإ�سلامية لبناء نظام علاقات جديدة في الميادين الثقافية وال�سيا�سية والقت�سادية. 
فما نحتاجه في الفترة القادمة كما قال هملتون جب لي�س الحوار ب�سكله التقليدي 
واإنما العالم بثقافة وح�سارة الإ�سلام �سمن فريق )�سواء من الداخل الإ�سلامي/ 
اقت�ساد  م�سالح  يدر�س  الخارج(  في  الإ�سلامية  العربية  الجاليات  خلال  من  اأو 
واجتماع و�سيا�سة العالم الإ�سلامي. ويعمل على نقد العقل الغربي بحيث ي�سبح 
الم�سروع الثقافي الغربي �سمن علم ال�ستغراب)1( مو�سوعًا لخطاب غربي فيتحول 
ال�سرق م�سدرا للعلم والمعرفة والم�ساركة في الإنتاج العالمي بعد اأن كان مو�سوعًا 
للمعالجة والتقويم، ويتحول الآخر/ الغرب اإلى مو�سوع للدر�س وفق قاعدة فكرية 
اإ�ستراتيجية ممثلة في ال�ستغراب مقابل التغريب وال�ستتباع، ال�ستغراب الذي 
ينطلق من مرجعية اإ�سلامية في التعامل مع النجازات والم�سالح الغربية، مرجعية 
ا�ستفادته  ومدى  الآخر  تطور  مراحل  لفهم  علمية  مو�سوعية  درا�سة  على  تقوم 
ا  ا واإعلاميًّ ا وتقنيًّ اأن ن�ستفيد منه عبر هذه المرحلة علميًّ ا وكيف يمكن  تاريخيًّ منا 
الإن�سانية  المجتمعات  بين  الم�سالح  على  اللتقاء  فنقاط  ا...  واقت�ساديًّ ا  و�سيا�سيًّ

)1(  ح�سين توفيق، العلاقة بين اأطروحتي نظام عالمي جديد وعولمة مجلة منبر الحوار، بيروت، عدد 37، 1990، 
�س 70.
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كثيرة ولبد من البحث عنها باإيجاد خطط م�ستركة وتحديد اآليات عملية لتطبيقها 
ل البحث عن نقاط الختلاف والتناحر)1(.

خاتمــة 

وما  التاريخية  بالخلفية  محكومًا  بقي  والآخر  الأنا/  بين  النزاع  طابع  اإن 
تختزنه من لحظات تاريخية تعد انقطاعًا اأ�س�س لتاأثيث )ذاكري - نف�سي( ما زال 
ا، تحول فيما بعد اإلى اأفكار اأيديولوجية جرى تاأويلها لت�سكل نظرة عامة توؤطر  حيًّ
�سخ�سية الطرفين. فالغرب يرى الإ�سلام بعيون غربية والإ�سلام يرى الغرب بعيون 
اإ�سلامية �سرقية )تاريخية، ثقافية، اجتماعية، دينية( لم يجر عبر تلك الحقب حوار 
جدي لتبديد تلك الروؤى وعلى الرغم من هذه العلاقة المعقدة والم�سبعة بالمواجهة 
بين المجتمعات الغربية والإ�سلام وعلى الرغم من التجارب الملتب�سة حتى الآن. 

ليمكننا التنازل عن الحوار الهادف الذي اأ�سل لمفاهيمه القراآن الكريم، كما 
لبد من النظر اإلى اآراء واأفكار ومقولت الآخر بتجرد لأنها تعبير عن ذاتيته وروؤياه 
يتطلب  الثقافات  بين  الحوار  اإن  والإيجاب،  ال�سلب  في  للعالم  ت�سوره  في حدود 
ا، ف�سلًا  النظر بروح نقدية الى اأنف�سنا وهويتنا وال�سدود والحواجز التي تعوقنا فكريًّ
عن مراعاة توازن م�سالحنا واإل �سنعزل نف�سنا على هام�س الركب الح�ساري و�سنعزز 
مطلب متع�سبي الآخر في انزوائنا وبعدنا عن الفعل الح�ساري علمًا باأن الإ�سلام 

)1(  هملتون جب، درا�سات في ح�سارة الإ�سلام، ترجمة اإح�سان عبا�س واآخرين ط/3، 1979بيروت، �س63.
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يدعونا للقيام بمبادرة دعوة الآخر لموائدنا من دون اأي تخوف من اختلافنا العقدي 
اأو الثقافي لكن على اأن تكون المبادرة م�سبوقة بال�سجاعة في مواجهة الذات والنقد 
والتاأمل في الذات عن�سران مركزيان في اأي حوار مع الآخر، واأن يكون هدفها رفع 

الأغطية وتحطيم الأوهام المتجذرة والمتمثلة بالخوف من الآخر. 

ي�سكل  النه�سوي،  الم�سروع  ين�سده  الذي  الجانب  هذا  في  التقارب  اإن 
اأمام  يفتتح  جديد  ثقافي  نظام  اإنتاج  من  تمكن  جديدة  محورية  لعلائقية  اأ�سا�سًا 
ال�سرق والغرب عملية الحوار بدلً من الفهم الجاري تكري�سه وتعزيزه تحت مفهوم 
مما  بعدوانية،  اإليه  والنظر  الإ�سلامي  ال�سلوك  فهم  المعقدة في  واإيحاءاته  )ال�سدام 
اأو �سوء النية كما ح�سل في  اإما الق�سدية  ينتج عنه نوعًا من ال�ستنباط ي�سترط 
م�ساألة الحجاب واأحداث )11( �سبتمبر وكونهما �سناعة اإ�سلامية المحاولة منهاغزو 
من  المزيد  اإلى  و�سيوؤدي  اأدى  ال�سكل  بهذا  فهمًا  اإن  الغربية.  الح�سارة  وتدمير 
الخوف والغتراب الثقافي لدى كافة الأطراف المعنية بالحوار الح�ساري الإن�ساني. 
واأعتقد اأن وجود قوى ديمقراطية وثقافية منفتحة على الآخر وتوؤمن بالتنوع الثقافي 
تفعل  المدى  ق�سيرة  طويلة/متو�سطة/  با�ستراتيجية  القيام  على  قادرة  والح�ساري 
اأ�سكال الأداء الفكري والثقافي والتربوي وال�سيا�سي والإعلامي والديني القيمي 

والجتماعي.
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مقترحات وت��سيــات �لبحث

القادر  والحوار  التعارف  ثقافة  ت�سكيل  اأهمية  تاأكيد  اإلى  الدرا�سة  خل�ست 
الإ�سلامي  النه�سوي  الخطاب  م�سروع  في  واجباتها  لممار�سة  الأمة  تاأهيل  على 
بو�سفه م�سروعًا توؤدي من خلاله الأمة ر�سالتها في ال�ستخلاف والإعمار والإنجاز 
والتعارف. ومن اأجل بناء ثقافة التعارف الح�ساري المن�سود بين الأمم وال�سعوب 

بو�سفه مدخلًا للتجديد الح�ساري ينبغي الهتمام بالق�سايا الآتية: 

وهو 	 ا محددًا  �سيا�سيًّ اأو  ا  فكريًّ مذهبًا  لي�س  الإ�سلامي  النه�سوي  الم�سروع 
بل  كتاب،  اأو  بحث  �سمن  اإنجازه  للفرد  يمكن  ا  اعتياديًّ ا  فكريًّ عملًا  لي�س 
هو عمل �ساق ومت�سعب يتطلب حركة ثقافية وا�سعة تحمل الهم الم�سترك 
ا وترتبط  ا وخارجيًّ وت�ستجيب لم�سكلات المجتمع وتتفاعل مع همومه داخليًّ
والأكاديميين  العلماء  من  الفكرية  النخبة  بقدرة  وتوا�سله  نجاحه  اإمكانية 
وم�سكلاته  المجتمع  بق�سايا  والنظري  الفكري  البناء  ربط  على  والمفكرين 
م�ستوى  اإلى  للاأمة  الجماعي  بال�سلوك  ترتقي  عالمية  روؤية ح�سارية  وتطوير 
الفعل  وربط  والعمل،  الفكر  في  والإخلا�س  والإنجاز  والفاعلية  الجتهاد 

الح�ساري العالمي باأ�سا�سه الأخلاقي.
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العتراف التام من جانب الغرب بخ�سو�سيتنا الدينية والثقافية والأخلاقية 	
اإذابتنا في  وعدم تبني خطاب ا�ستعلائي من جانبه يطمح من خلاله اإلى 

منظومته الفكرية والأخلاقية التي نرف�س كثيًرا ما تحويه. 

اأن يكون الهدف من الحوار التو�سل اإلى �سيغة منا�سبة وملائمة للعي�س في 	
�سلام بين ح�سارتين ولي�س محاولة ت�سييد الح�سارة الغربية على ح�ساب 

ح�سارتنا لأن هذا تكرار للنهج ال�ستعماري. 

العمل على ت�سحيح �سورة الإ�سلام لدى الغرب بعيدًا عن ال�سورة التي 	
الحكومات  بين  م�سترك  جهد  وهذا  والعنف  بالقتل  وجدانه  في  ارتبطت 

وال�سعوب ال�سلامية. 

من اأهم ملامح الخطاب الديني الجديد األ تكون لغته خا�سعة لنظرية جلد 	
الذات والموؤامرة، فهو ل يتبنى هذه النظرية ل في تف�سير الوقائع التاريخية 
القوى  موازين  بدقة  يدرك  فهذا الخطاب  الجارية  الأحداث  ول في تحليل 
من  يخلو  ل  العالم  اأن  ويعلم  والحياة  الكون  �سنن  جيدًا  ويفهم  عالمنا  في 
التاآمر والكيد والتخطيط فهذا اأمر طبيعي. فنظرية الموؤامرة هي اأ�سواأ نظرية 
تعوق العقل العربي والإ�سلامي عن النطلاق وتحد من قدرته على حل 
تاآمر ولي�س تلاقيًا وتعار�س  الم�سكلات وترى في العلاقات الدولية مجرد 
م�سالح تتطلب التخطيط لتحقيقها كما اأن هذه النظرية تعول دائمًا على 

العوامل الخارجية في تف�سير التحديات مع تجاهل اأخطائنا ال�ستراتيجية. 
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التحدي الم�ستقبلي يتطلب جهودًا مكثفة ومخل�سة من كافة اأطراف المجتمع 	
ب�سعوبها وعلمائها ودولها ومنظماتها الحكومية  الإ�سلامية  والأمة  الدولي، 
والأهلية تتحمل م�سوؤولية كبيرة تجاه ذاتها اأولً، وتجاه بقية �سعوب العالم 
ثانيًا بحكم عالمية الر�سالة الإ�سلامية التي تحمل قيم نظام عادل واآمن ت�سود 

فيه قواعد التن�سيق والتعاون، وتنتفي منه قواعد ال�ستتباع الق�سري.

الوحدة الإ�سلامية هي اأهم عامل يجب توافره في الأمة الإ�سلامية وبدونها 	
ا من اأهدافها الح�سارية العالمية. لن ت�ستطيع الأمة اأن تحقق اأيًّ

الإمكانات 	 الأمة وال�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�سارة  لمفهوم  النا�سجة 
والجمالية والمعمارية والفنية والأدبية. مع مراعاة عدم التركيز في الحوار مع 
الآخر على مفهوم الغرب ال�سيا�سي والنظم الإيديولوجية الحاكمة في اأوروبا 
الح�سارة  قيم  بال�سرورة  تمثل  ل  نظم  لأنها  الأميركية،  المتحدة  والوليات 
الحديثة. فالغرب ال�سيا�سي تحكمه م�سالح هي امتداد للمرحلة ال�ستعمارية.

اإن�ساء لجان ومراكز م�ستركة في مناطق معينة من العالم تتبادل المعلومات 	
وتت�ساور في ق�سايا التوا�سل حول تعزيز العلاقات بين الثقافات وال�سعوب 
والمنظمات  الموؤ�س�سات  بع�س  لدى  ارتباط  مكاتب  واإن�ساء  والح�سارات 
العالمية فتجعل خ�سو�سياتنا الثقافية العربية والإ�سلامية تتفاعل مع الثقافة 
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ومختلف  الهندية  والثقافة  اليابانية  والثقافة  ال�سينية  والثقافة  الأوروبية 
ثقافات اأمريكا اللاتينية لمواجهة ثقافة ال�سدام والإلغاء وال�سراع.

�سيا�سة 	 ورف�س  الآخر  مع  العلاقة  محيط  في  النفتاح  ب�سيا�سة  الإقرار 
العزلة والنغلاق ورف�س الأحكام المنافية للحرية والتي تن�ساأ نتيجة الق�سر 
والإكراه حتى لو تكر�ست عبر اتفاقيات اأو معاهدات لأن الإكراه والحرية 
بظاهرة  يعترف  ل  الإ�سلامي  النه�سوي  والم�سروع  ليجتمعان  �سدان 
المعا�سرة لأن  الدولية  ال�سيا�سات  بها معظم  تت�سم  التي  المعايير  ازدواجية 
العالمي الذي  البناء  ا في �سلب  التعارف الإن�ساني يعد مركبًا هيكليًّ مبداأ 

ا. ين�سده الم�سروع ولي�س اأمرًا طارئاً اأو ا�ستثنائيًّ

اإن الإ�ستراتيجية الإعلامية هي محور مركزي في مجال هذا الم�سروع، كما 	
ا من اأركان الحوار والتوا�سل والت�سال بين ال�سعوب  اأنها تمثل ركنًا اأ�سا�سيًّ
لت�سحيح ال�سورة النمطية ال�سيئة عن الإ�سلام في و�سائل الإعلام العالمي، 
لتحقيق  الإعلام  تقنيات  اأحدث  توظيف  الم�سروع  على  يتعين  ولذلك 
الإ�ستراتيجية الإنمائية ال�ساملة وتكري�س الهوية العربية الإ�سلامية بمختلف 
مكوناتها باعتبارها ال�سامن للم�ساهمة في بناء الح�سارة الإن�سانية على قدم 
ف�سائية  قنوات  اإن�ساء  ال�ستراتيجية  لهذه  تطبيق عملي  و�سمن  الم�ساواة. 
النمطية  ال�سور  مواجهة  ت�ستهدف  متعددة  بلغات  الثقافات  بين  للحوار 
للاإ�سلام والم�سلمين وت�سعى لإبراز القيم والمبادئ الأخلاقية الم�ستركة بين 

ثقافات ال�سعوب. والله ولي التوفيق.



مقـدمة

�سهد القرن التا�سع ع�سر في اأواخره، كما �سهد القرن الع�سرون �سل�سلة من 
المرحلة الحا�سمة  العربي خلال هذه  العقل  تاريخ  لت  التي �سكَّ الفكرية  المعارك 
من تاريخه، وربما كانت ق�سية المراأة واحدة من اأهم هذه المعارك، و�سال من اأجلها 
مِداد كثير، وتنازعتها روؤى �ستى محافظة ومجددة، �سيا�سية واجتماعية، م�سرية 
وغربية، بل لعلها كانت مدخلًا لكل النتقادات التي قدمها الغربيون وموؤيدوهم 
التاريخ،  نهاية  في  فوكوياما  اإلى  الحديثة  م�سر  في  كرومر  لورد  من  الإ�سلام،  عن 
التاأريخ  ا في  مهمًّ مبحثًا  المراأة  لق�سية  الفكرية  الجذور  الك�سف عن  كان  هنا  من 
لهذه الق�سية، وتف�سير مواقف ال�سرائح الجتماعية المختلفة منها، وفهم م�سارها 

الت�سريعي وال�سيا�سي على ال�سواء.

الأ�سول الفكرية لحقوق المراأة فـي م�سر الحديثة

منى أحمد أبو زيد)1(

)1(  اأ�ستاذ الفل�سفة الإ�سلامية، وكيل كلية الآداب - جامعة حلوان.
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�أولً: �لتجاه �لليبر�لي 

الديمقراطية  موؤ�س�س  هو   )1873-1801( الطهطاوي  رافع  رفاعة  يُعدّ 
الليبرالية في العالم العربي بوجه عام، وفي م�سر على وجه الخ�سو�س، فقد كان 
من اأوائل المبعوثين اإلى فرن�سا في عهد محمد علي، ومن الطبيعي اأن توؤثر الدرا�سة 
التي عا�سها هناك على تفكيره الذي تلقى  الفرن�سية، والحياة  الفرن�سية والمناهج 
مراحله الأولى بالأزهر، فعاد اإلى م�سر ولديه حما�س في نقل مظاهر تلك الح�سارة 

اإلى بلاده.

وكان في مقدمة المجالت التي عر�س فيها روؤيته الإ�سلاحية مجال المراأة، 
فهو يُعد بحق »الرائد الحقيقي لحركة تحرير المراأة«)1( في م�سر قبل قا�سم اأمين بعقود، 
وهو اأول من دعا اإلى النه�سة الن�سائية، وتعليم البنات اأ�سوة بالبنين، وكانت لآرائه 
اأثرها العام في طرح ق�سية حقوق المراأة على م�ستوى الحديث والتناول، فقد عقد 
مقارنة بين المراأة وو�سعها في م�سر بو�سع المراأة ب�سكل عام في العالم، وعلى وجه 

الخ�سو�س في فرن�سا.

اأول موؤلفاته المهمة »تخلي�س الإبريز في  وقد عقد الطهطاوي هذه المقارنة في 
تلخي�س باريز« المن�سور بالقاهرة �سنة 1834، الذي طرح فيه عدة ملاحظات حول 

)1(  د. ح�سين فوزي النجار، رفاعة الطهطاوي رائد فكر واإمام نه�سة، �سمن �سل�سلة اأعلام العرب، القاهرة، الهيئة 
الم�سرية للكتاب، 1987، �س160. حيث قد �سبق المعلم بطر�س الب�ستاني في محا�سرة األقاها في بيروت �سنة 

1839م بعنوان »تعليم البنات«.
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المراأة الفرن�سية من حيث المظهر وال�سلوك والعمل، والم�ساواة بينها وبين الرجل في 
واأما  للن�ساء،  بالأ�سالة  وال�سراء  البيع  »اإن  قائلًا:  بينهما،  العمل  وتق�سيم  الأعمال، 
الأ�سغال فهي للرجال«)1(. واأو�سح اأن م�ساركة المراأة الفرن�سية للرجل في الخروج اإلى 
العمل والمتنزهات ومجالت الحياة المختلفة ل تقلل من عفتها ول ت�سين اأخلاقها، 

لأن العفة بالتربية، ولي�ست بالن�سراف عن الحياة والحتجاب خلف الجدران.

المراأة  مكانة  على  ال�سوء  يلقي  اأن  ال�سروري  من  الطهطاوي  وجد  لذا 
الفردي  ال�سلوك  بق�سايا  هذا  ارتباط  مدى  وو�سح  الفرن�سي،  المجتمع  في 
واتخذ لذلك  الم�سرية،  المراأة  تطوير حال  والجتماعي)2(، ومن هنا حر�س على 
خطوة اأولى هي تعليمها، لكي تكون موؤهلة ل�ستقبال الأفكار الجديدة، ف�سارك في 
لجنة تنظيم التعليم منذ �سنة 1836 التي اقترحت الهتمام بتعليم البنات واإن�ساء 
المدار�س لهذا الغر�س، غير اأن هذا القتراح لم يُنفذ في حينه لعدم تاأهب المجتمع 

لتلك الفكرة، واكتفت اللجنة باإن�ساء مدر�سة للقابلات والمولدات )التمري�س(.

وعندما األَّف الطهطاوي كتابه »مناهج الألباب الم�سرية في الآداب الع�سرية« 
�سنة 1871 و�سع ا�ستراتيجية جديدة لتعليم البنات، ومهد الأذهان لهذه الفكرة مرة 
اأخرى وو�سع ملامحها الأولى، ثم اتخذت �سكلها الوا�سح في كتابه »المر�سد الأمين 

)1(  رفاعة رافع الطهطاوي، تخلي�س الإبريز، من�سور �سمن كتاب اأ�سول الفكر العربي الحديث عند الطهطاوي، 
تحقيق: د. محمود فهمي حجازي، الهيئة الم�سرية العامة للكتاب، 1974، �س187.

)2(  د. محمود فهمي حجازي، مقدمة اأ�سول الفكر العربي الحديث عند الطهطاوي، �س82. واأي�سًا: د. �سهير 
القلماوي، المراأة في موؤلفات رفاعة الطهطاوي، �سمن اأعمال مهرجان الطهطاوي، القاهرة، 1958، �س49.



 منى �أحمد �أب� زيد
12861286

البنات  بين  الم�ساواة  ب�سرورة  فيه  وطالب  �سنة 1872،  األَّفه  الذي  والبنين«  للبنات 
والبنين في التعليم، بل راأى اأن بع�س البلاد تجعل ذلك واجبًا بحكم القانون)1(.

ويُعد هذا الكتاب اأهم كتبه في المجال التربوي عمومًا، وبالكتاب �سيحات 
تحررية عديدة وجديدة على المجتمع الم�سري، فهو اأول كاتب عربي حديث يكتب 
على  هذا  كتابه  في  الطهطاوي  اعتمد  وقد  البنات.  تعليم  اإلى  ويدعو  التربية  في 

الدرا�سات الأوروبية في التربية في ع�سره)2(.

يرتاد طريق  اإ�سلاح  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�سره  وواقع  حقائق  مع  الملاءمة  باأ�سلوب 

الح�ساري اعتمادًا على التربية والتعليم)3(.

ويبني الطهطاوي على تعليم البنات ثلاثة اأهداف توؤدي اإلى ارتقاء المجتمع، 
وهي اأن »البنت المتعلمة هي اأف�سل لُح�سن الع�سرة عند الزواج«)4(، فعندما تتعلم 
البنات يزددن اأدباً وعقلًا، وي�سلحن لم�ساركة الرجال في الكلام والراأي فيعظمن 

في قلوبهم، فالزواج المتجان�س هو الذي يتحقق بين رجل متعلم وفتاة متعلمة.

)1(  رفاعة الطهطاوي، المر�سد الأمين �سمن الأعمال الكاملة، تحقيق: د. محمد عمارة، بيروت، الموؤ�س�سة العربية 
للدرا�سات والن�سر، 1973، ج2، �س295.

)2(  د. منى اأحمد اأبو زيد، الأ�سالة والمعا�سرة عند رفاعة الطهطاوي، القاهرة، 1999، �س35.
)3(  ر�سدي �سالح، رفاعة الطهطاوي، دار القد�س- بيروت، ط1، 1978، �س25.

)4(  رفاعة الطهطاوي، المر�سد الأمين،  مرجع �سابق، �س391.
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المراأة  اأدب  اإن  اإذ  اأولدها،  على  تعود  التي  الفائدة  هو  الثاني:  والهدف 
ومعارفها توؤثر كثيًرا في اأخلاق اأولدها، فتُخرج اإلى المجتمع اأبناء �سالحين يكونون 

المجتمع ال�سالح.

مما  موؤهلاته،  نطاق  العمل كلٌّ في  المراأة من حق  الثالث: تمكين  والهدف 
يجنب الن�ساء فراغ حياة النميمة في الحريم، اإذ اإن فراغ اأيدي الن�ساء عن العمل 
األ�سنتهن بالأباطيل وقلوبهن بالأهواء وافتعال الأقاويل، فالعمل ي�سون  »ي�سغل 

المراأة عما ل يليق، ويقربها من الف�سيلة«)1(.

فقد اأباح الطهطاوي للمراأة اأن تعمل اإذا كانت ظروفها ت�ستدعي ذلك، ولذا 
اأن تمار�س من الأ�سغال والأعمال ما يقوم  قال »يمكن للمراأة عند اقت�ساء الحال 
به الرجل على قدر طاقتها«)2(، ولهذا الكلام اأهميته ل في م�سر وال�سرق العربي 
وحده، بل بالن�سبة لتاريخ ا�ستغال المراأة بالوظائف العامة في العالم كله، فاإذا ما 
قارنا موقف »الطهطاوي« بموقف »جان جاك رو�سو« في نف�س الق�سية لحظنا مدى 
التقدم في فكر الطهطاوي، اإذ اإن المراأة في راأي »رو�سو«)3( قد خُلقت كي تخ�سع 
اإ�سباع  في  المراأة  مهمة  يح�سر  فلم  الطهطاوي  اأما  بر�ساه،  للفوز  وت�سعى  للرجل. 
رغبات الرجل، بل اإن لوجودها قيمة لذاتها وقيمة لأولدها وقيمة لمجتمعها، وهي 

)1(  عبد الرحمن الرافعي، تاريخ الحركة القومية، ج3 ع�سر اإ�سماعيل، القاهرة، 1933، �س327
)2(  رفاعة الطهطاوي، المر�سد الأمين، مرجع �سابق، �س393. 

الفكر  اأ�سول  فهمي حجازي،  د. محمود  نقلًا عن  لوقا، �س236،  نظمي  ترجمة  اأميل،  رو�سو،  )3(  جان جاك 
الحديث عن الطهطاوي، 1974، �س88
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نظرة تقدمية ت�سع المراأة على قدم الم�ساواة مع الرجل في الحقوق الإن�سانية، واأنها 
كائن كامل يتمتع بكل الأهلية التي يتمتع بها الرجل، ولي�س مخلوقًا خُلق لإمتاع 

الرجل واإ�سعاده فقط، كما ذهب »رو�سو«.

اإلى  التي كانت تنظر  القديمة  ال�سرقية  النظرة  ارتفع عن  اإن الطهطاوي  بل 
المراأة كملاذ للرجل فقط، وهو ما عبر عنه قائلًا: »فيما عدا هذا الملاذ فهي مثله - 
اأي مثل الرجل - �سواء ب�سواء، اأع�ساوؤها كاأع�سائه وحاجتها كحاجته، وحوا�سها 
الأنثى في  تنتظم  اأن  كادت  ك�سفاته حتى  و�سفاتها  والباطنة كحوا�سه،  الظاهرة 
�سلك الرجال«)1(، وربما كانت هذه النظرة جديدة تماما على العقلية ال�سرقية في 
ذلك الوقت، التي تنظر اإلى المراأة باعتبارها كائنًا ناق�س الأهلية غير م�ساوٍ للرجل.

تعدد  عن  كالحديث  المراأة،  تخ�س  اأخرى  اأمورًا  الطهطاوي  تناول  كما 
الزوجات، فهو ل يحرمه، لكنه يقيده ب�سرط العدل)2(، وقد اأخذ كُتّاب لحقون 
بهذه الفكرة خا�سةً الإمام محمد عبده)3(، الذي حاول اأن يقدم الأدلة ال�سرعية 
على تقييد التعدد - كما �سنرى فيما بعد - وهناك من تطرف في الأخذ بهذه 

)1(  الطهطاوي، المر�سد الأمين، مرجع �سابق، �س356. واأي�سًا:
 Baer, G.: Social Change in Egypt (1800-1914) dons P. M. Holt: Political and Social Chang in Modern

Egypt, p.148

)2(  الطهطاوي، المر�سد الأمين، ف�سل »تعدد الزوجات«، �س489 وف�سل: ا�ستراط العدل عند تعدد الزوجات، 
�س499.

)3(  األبرت حوراني، الفكر العربي في ع�سر النه�سة 1798-1939، ترجمة: كريم عزقول، بيروت، مكتبة نوفل، 
1997، �س87.
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الفكرة اإلى حد الت�سريح باأن يكون الزواج باأكثر من واحدة اأمام القا�سي، كما 
�ستذهب ال�سيدة هدى �سعراوي بعد ذلك.

ومن الغريب اأن بحث هذه الق�سية لم يكن قا�سرًا على الم�سلمين فقط، بل 
تطرق اإليها بع�س الكُتّاب الم�سيحيين، على الرغم من اأنها ق�سية تتناول اأحكامًا 
اإ�سلامية، فقد انبرى الأ�ستاذ »مرق�س فهمي« في كتابه »المراأة في ال�سرق«  فقهية 
المن�سور بالقاهرة �سنة 1894 اإلى المناداة بخم�سة حقوق للمراأة منها »منع الزواج 
باأكثر من واحدة«)1(، وكاأن م�ساحة الحرية المتاحة لمفكري هذا الع�سر قد اأباحت 
لها  واإن كانت  المراأة، حتى  اأن يتدخل في مو�سوعات تخ�س حقوق  لأي مفكر 

اأبعادها الدينية.

ونعتقد اأن خو�س الطهطاوي في هذه المو�سوعات لي�ست لمعار�سة الأحكام 
ال�سرعية، واإنما كانت محاولة لمواءمة تلك الأحكام مع واقع الحياة الجتماعية، فهو لم 
ينكر حق التعدد على الإطلاق، واإنما ف�سره تف�سيًرا يبيح التعدد مع ا�ستراط العدل، 

كما جاء في القراآن، وهو الأمر الذي �سيتناوله محمد عبده بعد ذلك بتو�سع.

المجتمع  تقاليد  وتغيير  الدين  ثوابت  بين  يربط  اأن  الطهطاوي  حاول  وقد 
البالية التي ل اأ�سل لها في الدين من جهة، واأن يربط هذا مع المدنية الحديثة من 

)1(  مرق�س فهمي، المراأة في ال�سرق، م�سر، مطبعة التاأليف، 1894، �س141.
دار  القاهرة،  العالمية،  وال�سهيونية  بال�ستعمار  و�سلتها  ال�سرق  في  الن�سائية  الحركات  الوهاب،  عبد  فهمي   

العت�سام، �س4. واأي�سًا اأنور الجندي، حركة تحرير المراأة، القاهرة، دار الأن�سار، �س27.
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جهة اأخرى، وهي اأفكار لم تمت بموت �ساحبها، بل بعثت وتعمقت ب�سورة اأقوى 
م المعا�سرون دور  اإلى اأن تبلورت بعد ذلك في جيل لحق من المفكرين، وهكذا يقيِّ
رفاعة الطهطاوي في تحرير المراأة باأنه »الرائد في هذا التجاه، واأنه وا�سع اأ�س�س الحركة 
التنوير«)1(.  ا�سم حركة  اأخذت  التي  التا�سع ع�سر  القرن  اأوا�سط  الجتماعية في 
ا، نا�سل كي يحرر المراأة ال�سرقية  ويظهر الطهطاوي اإمامًا وداعية وم�سلحًا اجتماعيًّ
وحقق  ال�سحيح،  بالإ�سلام  الم�ستنير  الفهم  عقله  فامتزج في  الجهل،  اأغلال  من 

العدالة الجتماعية لن�سف المجتمع المظلوم، األ وهي المراأة.

ي�سير البع�س اإلى اأن الطهطاوي بحديثه عن المراأة الفرن�سية وخروجها اإلى 
ي�ستنير  لكي  الأمور؛  لهذه  ت�سدى  من  اأول  كان  فيها،  والم�ساركة  العامة  الحياة 
النا�س براأيه في هذا الأمر الخطير، واأنه يتحمل الدعوة لل�سفور ولتحرير المراأة في 

المجتمع الم�سري قبل قا�سم اأمين بعقود)2(.

والمثير للده�سة اأن تلك الأفكار التي نادى بها الطهطاوي، و�سبق بها غيره 
من المفكرين لم تلق معار�سة كالتي واجهها من جاء بعده، من اأمثال قا�سم اأمين، 
مما يطرح ت�ساوؤلً لماذا لم تهاجم اآراء الطهطاوي في حقوق المراأة وتعليمها وعملها، 

ما لقيته اأفكار قا�سم بعد ذلك؟

)1(  لويزا �سايدولينا، المراأة العربية والع�سر، تطور الإ�سلام والم�ساألة الن�سوية، ترجمة: �سوكت يو�سف، بيروت - دار 
الجيل، دم�سق - دار دم�سق، 1980، �س52.

)2(  د. لوي�س عو�س، الموؤثرات الأجنبية في الأدب العربي، ج1 ق�سية المراأة، القاهرة - معهد الدرا�سات العربية - 
جامعة الدول العربية، 1962، �س112.
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نعتقد اأن الطهطاوي لم يلق نف�س ما لقيه قا�سم اأمين بعد ذلك عندما ن�سر 
بل  المراأة«،  »تحرير  عبارة  عنده  ترد  نف�سه لم  الطهطاوي  لأن  المراأة«،  »تحرير  كتابه 
اأن تعمل،  اإذا اقت�ست الظروف  كل ما نادى به هو تربية المراأة وتعليمها وعملها 
بالإ�سافة اإلى اأن الآراء التي قدمها لم تكن تعر�س على الراأي العام حينئذ، بل 
كانت تعر�س في مجلة »رو�سة المدار�س« التي توزع على دواوين الحكومة وعلى 
المدار�س، وكانت الدولة ت�سرف وت�سيطر على و�سائل الن�سر، ولم يتابع الراأي العام 
تلك الأفكار، بالإ�سافة اإلى اأن اآراءه الإ�سلاحية كانت جزءًا من م�سروع محمد 
علي، وبعده الخديوي اإ�سماعيل، فكانت الدولة ت�ساند هذه الآراء وت�سجعها، بل 
وتنفذ الكثير منها، اأما دعوة قا�سم اأمين فلقيت معار�سة الخديوي عبا�س حلمي 
حينذاك، و�سانده الحزب الوطني برئا�سة زعيم الأمة م�سطفى كامل. فلقيت دعوة 

قا�سم اأمين من الهجوم ما لم يواجهه الطهطاوي.

بعد  جاءوا  اآخرون  و�سيا�سيون  مفكرون  الليبرالي  التجاه  في  �سار  وقد   
الطهطاوي،حاولوا اأن يقاوموا عمل الحتلال في تحقيق �سيا�سة القدر المعلوم في 
التعليم ب�سفة عامة، وتعليم البنات ب�سفة خا�سة رغم بروز اأهمية تعليم المراأة، بعد 
اأن �ساركت في الثورة العرابية �سنة 1882، مما جعل عددًا من رواد التنوير يدافعون 
عن م�سالحها، وكان منهم »عبد الله النديم« ]1845[ خطيب الثورة العرابية الذي 
كتب �سل�سلة من المقالت العامة في مجلته »الأ�ستاذ« على هيئة محاورات �سماها 



 منى �أحمد �أب� زيد
12921292

المراأة  اأن  واعتبر  البنات)1(،  تعليم  وجوب  في  راأيه  فيها  اأبدى  البنات«،  »مدر�سة 
الجاهلة هي من اأ�سباب خراب البيوت وف�ساد الخلق، واأن تعليم المراأة يمكنها من 
بالخرافات،  والتم�سك  القبيحة  العادات  ويجنبها  نف�سها،  وم�سالح  اأموالها  تدبير 
ا ت�ستطيع اأن تربي واأن تهذب، واأن ترفع من  كما اأن تعليمها يمكنها من اأن تكون اأمًّ

�ساأن اأولدها من البنين والبنات.

هذا ف�سلًا عما اأبرزه عبد الله النديم من اأن جهل المراأة وعدم تعليمها هو 
ال�سيدات  بع�س  تمار�سه  كانت  الذي  الخاطئ  الجتماعي  ال�سلوك  في  ال�سبب 
الم�سريات - في ذلك الوقت - واأن عدم تعليم المراأة اأو معرفتها ال�سحيحة باأ�سول 
دينها هو ال�سبب في ممار�سة بع�س الن�ساء لمظاهر تعتبر مخالفة للدين)2(. فالتعليم 

�سروري للمراأة لمنفعة مجتمعها ولمعرفة دينها.

ولم يقف الأمر عند حد مطالبة المراأة بحقها في التعليم، وت�سجيعها على 
طلب هذا الحق بل تعداه اإلى تقبل الرجال من هذا التجاه بهذا الحق، والدفاع 
عنه ب�سور متعددة يدل على ذلك ما ذكره الزعيم �سعد زغلول ]1927-1857[ 
في مذكراته اأنه قد اجتمع يوم 24 مار�س 1908 مع عدد من الرفاق منهم »ال�سيخ 

)1(  فاتن عبد الرحمن محمد ح�سن الطنباري، موقف ال�سحافة تجاه ق�سايا المراأة، ر�سالة ماج�ستير، كلية الإعلام- 
تعليم  البريطاني من  توفيق عو�س: مقالة موقف الحتلال  واأي�سًا: عو�س  القاهرة، 1986، �س14.  جامعة 
البنات �سمن كتاب رائدات القرن الع�سرين، �سخ�سيات وق�سايا �سمن كتاب ملتقى المراأة والذاكرة، القاهرة، 

2001، �س202.
)2(  اأحمد طه محمد، المراأة الم�سرية بين الما�سي والحا�سر، القاهرة- مطبعة دار التاأليف، 1339هـ/1997م، �س47.
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علي يو�سف« و»قا�سم اأمين« و»اأحمد �سفيق«، ودار الحديث عن تربية المراأة واأنها 
في طريق التقدم، وا�ستقر الراأي على اأن التعليم لبد واأن يوؤدي اإلى حرية المراأة)1(.

وهو ما اأكده بعد ذلك �سعد زغلول في �سلوكه، فقد �ساركته زوجته »�سفية 
زغلول« في الكفاح ال�سيا�سي، وعندما تم اعتقاله تولت �سئون الحزب ال�سيا�سية، 
نفيه،  بعد  زوجها  ت�ساحب  اأن  ورف�ست  بمنزلها،  الحزب  جل�سات  تعقد  وكانت 
الن�ساء  و�ساركت   ،1919 ثورة  في  و�ساركت  الثورة،  تنظيم  لتتولى  بم�سر  وظلت 
التي  ال�سيدات  اأوائل  في عدة مظاهرات �سد الحتلال الإنجليزي، وكانت من 
اأعلنت تخليها عن النقاب اأمام الجماهير، وقد لقيت كل هذه الأمور الت�سجيع من 
زوجها �سعد زغلول الذي اأيد حركة الن�ساء بزعامة هدى �سعراوي، عندما وجد اأن 

للمراأة ن�سيبها الفعال في الدفاع عن الوطن والمطالبة بال�ستقلال.

و»كامل  ح�سين«  و»طه  و»الهلباوي«  زغلول«  فتحي  »اأحمد  يُعد  كذلك 
مر�سي« وغيرهم من اأبرز مفكري هذا التجاه ممن كتبوا عن الحركة الن�سائية، وقد 
»ال�سفور«  اإ�سدار مجلة  �ساركوا في  الذين  الكُتّاب  بع�س  اأي�سًا  الدعوة  اأيد هذه 

برئا�سة عبد الحميد حمدي وحملت على عاتقها ن�سر الدعوة �سد النقاب.

 ]1963-1870[ ال�سيد«  لطفي  »اأحمد  اأي�سًا  التجاه  هذا  اأن�سار  اأ�سد  ومن 
الذي اأ�سدر �سحيفة »الجريدة« التي عا�ست بين �سنة 1907 و1915، واأحدثت في 
)1(  �سعد زغلول، مذكرات �سعد زغلول، تحقيق: عبد العظيم رم�سان- القاهرة، مركز وثائق وتاريخ م�سر المعا�سرة، 

1987، �س478.
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الأمة تغييرات تقارب التطورات، وكانت منبًرا للدفاع عن حقوق الن�ساء، كما جعل 
من دار الجريدة منتدى للمراأة، تق�سده محا�سرة وم�ستمعة في اجتماعات قا�سرة على 
الن�ساء، كما �سمح للنابهات منهن بالكتابة على �سفحات »الجريدة«، ومنهن ملك 

حفني نا�سف »باحثة البادية«، ومي زيادة، ونبوية مو�سى، ولبيبة ها�سم.

ولأحمد لطفي ال�سيد العديد من المقالت التي حر�س فيها على بيان دور 
اأمة من الأمم بارتقاء المراأة؛  اإذ ربط بين مظاهر الرتقاء في اأي  المراأة في المجتمع، 
بل اإنه ربط بين حرية المراأة وحرية الأمة قائلًا: »اإن الأمارة الوحيدة لحرية الأمة 
هي حرية المراأة، فاإذا ح�سلنا على الحرية الجتماعية للمراأة ح�سلنا ب�سهولة على 
الحرية العامة وال�ستقلال«)1( وفي مو�سع اآخر يقول: »اإن المراأة الفا�سلة اأنفع للاأمة 

من الرجل الفا�سل اأ�سعافًا بمقدار ما تُرزق من الأولد«)2(.

اإنها  اإذ  المراأة،  اإلى حقوق  الداعين  اأبرز  ال�سيد من  اأحمد لطفي  ولذا كان 
خطوة في �سبيل حرية الوطن، لذلك حظيت دعوة قا�سم اأمين لتحرير المراأة بتاأييد 
لطفي ال�سيد كما لم تحظ عند كاتب اأو �سحفي اآخر، ولم يكن لطفي ال�سيد في 
هذا معبًرا عن راأي حزبه - حزب الأمة - واإنما كان ي�سدر عن فكره وحده، فقد 

)1(  اأحمد لطفي ال�سيد، مقالة بعنوان »تربية البنات« ن�سرت بالجريدة، 6يونيه 1911، العدد 1286، ن�سرت �سمن 
كتاب منتخبات، القاهرة، دار الن�سر الحديث، 1937، ج1، �س228.

)2(  اأحمد لطفي ال�سيد، مقالة »بناتنا واأبناوؤنا« ن�سرت بالجريدة في العدد 383، 11 يونيه 1908، �سمن منتخبات، 
ج1، �س19.
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كان »طلعت حرب« وهو من رجال هذا الحزب على النقي�س من هذه الق�سية، 
وكتب موؤلفين هاجم فيهما قا�سم اأمين ودافع عن الحجاب.

و�سلك لطفي ال�سيد في الدفاع عن حقوق المراأة نف�س ال�سبيل الذي �سلكه 
قا�سم اأمين من قبل، وفي حدود �سيقة محمد عبده، واأ�ساد بالمراأة في مقالت كثيرة 
التلازم بين الأمرين، التربية والتعليم،  مناديًا بحريتها وبتربيتها وتعليمها، وراأى 
ورد على من يف�سل بين الق�سيتين قائلًا: »نرى كثيًرا من الذين يقولون بتربية 
امراأة يقولون اأي�سًا بمنعها من التوغل في تعلم العلوم التي تتعلمها، األي�س هذا يعد 

�سمنًا دعوة اإلى عدم تربية المراأة التي يقررونها في اأ�سلها؟!«)1(.

وربط لطفي ال�سيد بين التعليم والحرية، وراأى اأن اأول در�س يجب اأن يلقى 
ا وهبه الله حريته، وما وهبه الله  على الطفلة الم�سرية مع الألف باء كونها مخلوقًا حرًّ
ل ي�سترده اإل الله، ثم يتدرج تعليمها بعد ذلك اإلى كل ما يحيط بها من الأعمال. 
اأظفارها، لأن تكون  اإعدادها من يوم نعومة  اأقوم المذاهب لتربيـة البنت هو  »اإن 

قبل كل �سيء اإن�سانة حرة م�ستقلة«)2(.

اإعطاء  اأن  المراأة وحرية الرجل، بل راأى  ال�سيد بين حرية  كما ربط لطفي 
الرجل حقوقه ال�سيا�سية ل ينف�سل عن اإعطاء المراأة نف�س الحقوق، فاإذا »غ�سب 

)1(  اأحمد لطفي ال�سيد، مقالة »ل ت�سيقوا عليهن«، �سمن منتخبات، �س33.
)2(  المرجع ال�سابق، �س35.
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حريته  غ�سبته  والتوظف،  النتخاب  في  وحقها  الم�ساواة  في  المراأة  حق  الرجل 
واأقامت نف�سها عليه ملكًا ل يرحم عند المقدرة، ول يجامل عند الحاجة«)1(.

وراأى لطفي ال�سيد اأن هذه الدعوة اإلى تربية المراأة وتعليمها، ومن ثم حريتها 
الدفاع عن هذه  انبرى في  هنا  الن�سائية في م�سر، ومن  اإليه الحركة  ما دعت  هو 
الحركة وتاأييدها، وكتب عنها مقالة بعنوان »الحركة الن�سائية في م�سر«، حدد فيها 
هدف هذه الحركة، وهو »تربية المراأة الم�سرية وتعليمها حتى ت�سعر لذاتها بوجود 

خا�س، و�سخ�سية م�ستقلة، لت�ستكمل حظها هي اأي�سًا من الكمال الذاتي«)2(.

وي�سير »�سلامة مو�سى« اإلى اأهمية الدور الذي لعبه لطفي ال�سيد، وي�سعه 
فهمي،  العزيز  وعبد  ال�سيد،  »لطفي  فيقول:  الزمان،  ذلك  مفكري  زمرة  �سمن 
وقا�سم اأمين، ومحمد عبده، ينتمون اإلى قبيل واحد... وقد ف�سا هذا القبيل في 
اإلى  بالدعوة  الم�سري  المجتمع  يقظة جديدة في  وبعث  التا�سع ع�سر  القرن  اأواخر 

�سفور المراأة«)3(.

كما حر�س اأحمد لطفي ال�سيد عندما تولى اإدارة الجامعة الم�سرية على اأن 
اأباح لها الدكتور طه  اأن تلتحق بالجامعة كم�ستمعة ومحا�سرة، كما  للمراأة  يتيح 

)1(  اأحمد لطفي ال�سيد، مقالة »المراأة اأي�سًا« الجريدة، 26 نوفمبر 1908، العدد 524، �سمن منتخبات �س80.
يناير 1912، العدد 1481، ومن�سورة  الن�سائية في م�سر«، الجريدة، 27  ال�سيد، مقالة »الحركة  )2(  اأحمد لطفي 

�سمن منتخبات �س268.
)3(  �سلامة مو�سى، حياتنا بعد الخم�سين، القاهرة، 1946، �س138.
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اأول ر�سالة دكتوراه  اأن تلتحق كطالبة بالجامعة، واأ�سرف على  ح�سين بعد ذلك 
تح�سل عليها م�سرية، األ وهي �سهير القلماوي من كلية الآداب.

ثانيًا: �لتيـار �لديـني 

ت�سحيح  اإلى  �سعوا  الذين  المفكرين  من  كبيرة  مجموعة  التيار  هذا  يمثل 
العتقاد الديني، واإزالة ما طراأ عليه من الخطاأ في فهم ن�سو�س الدين، لأن الم�سلمين 
قد اأدخلوا على دينهم ما لي�س فيه، وكان هذا وراء التدهور الح�ساري، والتخلف 
الثقافي الذي �ساد البلاد الإ�سلامية في ذلك الوقت، فتراجعت عن ركب الح�سارة، 
وتخلفت �سعوبها، واتهم الإ�سلام باأنه ال�سبب في تخلف معتنقيه، وكان على راأ�س 
الق�سايا التي اتهم بها نظرته للمراأة، ولذا حاول هوؤلء المفكرون ت�سحيح و�سع المراأة 

من وجهة النظر الإ�سلامية ال�سحيحة، والمناداة باإعطائها حقوقها. 

»باكورة  كتاب  التجاه  هذا  في  ظهرت  التي  الأعمال  مقدمة  في  وكان 
الكلام على حقوق المراأة في الإ�سلام« لموؤلفه حمزة فتح الله، وقد كتب فيه ف�سلًا 
عنوانه )في احتجاب الن�ساء واأنه واجب()1(، دافع فيه عن احتجاب الن�ساء، وعدم 
خروجهن درءًا للمفا�سد، ولكنه تكلم عن حقوقهن في مجال العلم، واأنه م�سترك 

بين الرجال والن�ساء)2(.
)1(  ال�سيخ حمزة فتح الله، باكورة الكلام على حقوق الن�ساء في الإ�سلام، وقد األقى هذا الكتاب في الموؤتمر العلمي 

ال�سرقي بمدينة اأ�ستوكهلم في �سهر �سبتمبر 1889، وطُبع بالمطبعة الأميرية، م�سر، 1308هـ.
)2(  المرجع ال�سابق، �س90.
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وقد بداأ اأ�سحاب هذا التيار في علاج ق�سية حقوق المراأة في الإ�سلام من 
زوايا متعددة ظهرت بدايةً عند »جمال الدين الأفغاني« ]1839-1897[ الذي 
بحث في تلك الم�ساألة، واأعلن راأيه في ق�سية تحرير المراأة من النقاب قائلًا: »وعندي 
ل مانع من ال�سفور اإذا لم يتخذ مطية للفجور«)1(، وراأى �سرورة التدرج في رفع 

النقاب، لأن رفعه طفرة واحدة �سيوؤدي اإلى ظهور المفا�سد.

ولم يطرح الأفغاني ق�سية المراأة ب�سكل خا�س، واإنما تناول بع�س جزئياتها، 
اإن  اإذ  الم�ساواة الج�سدية  المراأة والرجل، وقد رف�س فكرة  الم�ساواة بين  مثل فكرة 
التكوين  اختلاف  ق�سية  على  وبنى  الرجل،  تكوين  عن  يختلف  المراأة  تكوين 
ق�سية اأخرى هي اختلاف العمل الذي يتاح لكل منهما، فيقول: »ير�سدنا ذلك 

التباين... اإلى وجود اختلاف في اأعمالهما«)2(.

ولكن هذا الختلاف في العمل ل يوؤدي اإلى اختلافهما كاأفراد اأمام الله 
واأمام القانون، فالمراأة لها عمل خا�س بها تقدم به اأعظم الفوائد للمجتمع، وهي 
تدبير المنزل وتربية الأبناء، وهذا هو ف�سل المراأة على الرجل ب�سكل خا�س، وعلى 
تلميذ  »المراأة«  للاأم  مدين  »المراأة«  الأم  �سنع  هو  »فالرجل  عام،  ب�سكل  المجتمع 
الأم »المراأة«)3(، �سالًحا ن�ساأ اأم طالًحا، اإن عمل المراأة وواجبها في بيتها ونحو زوجها 

)1(  جمال الدين الأفغاني، الأعمال الكاملة، تحقيق: د. محمد عمارة، القاهرة، الموؤ�س�سة الم�سرية العامة للتاأليف 
والن�سر ودار الكتاب العربي، 1968، ج1، �س524.

)2(  المرجع ال�سابق، ج1، �س525.

)3(  المرجع ال�سابق، ج1، �س529.
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اإذا هي  الن�ساء،  اأكبر فا�سلة من  واإن  الرجل،  اأهم بكثير من �سناعات  واأولدها 
قد رجحت  تكون  الطفل،  تربية  وحُ�سن  وتدبيره،  المنزل  واجبات  ببع�س  قامت 

على اأكثر الرجال علمًا وعملًا.

الإ�سلام،  وخدمة  المجتمع  بناء  ت�سهم في  اأن  العمل  بهذا  المراأة  وت�ستطيع 
من  والغاية  مدنية،  اأي�سًا  هو  بل  فقط  دينًا  لي�س  نظره  الإ�سلامي في  الدين  لأن 
اأعمال الإن�سان لي�ست خدمة الله فح�سب، بل خلق مدنية اإن�سانية مزدهرة في كل 

نواحيها)1(.

ل  جديد  اإ�سلامي  اجتهاد  اأ�سا�س  على  قائمًا  اإ�سلاحًا  الأفغاني  وقدم 
على  اجتماعية  اإ�سلاحات  اإجراء  ورف�س  الواقع،  يعار�س  ول  الن�س  يخالف 
اأ�سا�س المذاهب المادية والإلحادية، وراأى في الإ�سلام وحده القدرة على ال�سمود 
اأمام هذه التيارات، ومن هنا »لم يتطرف كما تطرف اأ�سحاب التجاه الليبرالي في 

القول بالم�ساواة بين المراأة والرجل«)2(.

اآراء جمال الدين الأفغاني في مرحلة ن�ساأة  وب�سرف النظر عن محدودية 
الحركة الن�سائية، اإل اأنه ترك اأثرًا عميقًا على تلميذه الإمام »محمد عبده« ]1849-
1905[ الذي طور اأفكاره، واأ�ساف اإليها الجديد في هذا التيار والذي ترجع �سهرته 
ا، ا�ستطاع اأن ين�سر اأفكاره ويوؤثر تاأثيًرا كبيًرا على  اأ�سا�سًا اإلى كونه م�سلحًا اإ�سلاميًّ

)1(  األبرت حوراني، الفكر العربي في ع�سر النه�سة، مرجع �سابق، �س137.
)2(  لويزا �سايدولينا، المراأة العربية والع�سر، مرجع �سابق، �س55.
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الن�ساط الجتماعي في م�سر، وعلى من عا�سره اأو جاء بعده من مفكرين، فقد 
الدين قوة كامنة في  اأن  فاآمن  النفو�س،  واأثره في  الدين  اأدرك محمد عبده قيمة 
نفو�س الب�سر، وله ر�سالة عظمى واأ�سا�س �سلاح الب�سر، حتى اأنه ذهب اإلى القول 

»اإن اأي اإ�سلاح في ال�سرق ل يقوم على اأ�سا�س الدين لن يُكتب له النجاح«)1(.

المحافظة  اأفحمت دعاة  ف�سل �سياغة فكرة مهمة  اإلى محمد عبده  ويعود 
ا اأو  واأن�سار التغريب، ومهدت ال�سبيل لرواد لحقين خا�سوا في هذه الق�سية نظريًّ
ا، ومح�سل هذه الفكرة اأن واقع المراأة العربية الإ�سلامية لي�س من الإ�سلام  عمليًّ
في �سيء، واأن الم�سلمين قد تدنوا بالمراأة عن منزلة �سريفة كان الإ�سلام قد نزلها 
ي�ستوجب  ما  بع�س  في  ي�ستوجب  الإ�سلام  اإحياء  واأن  حقوقها،  وغمطوها  فيها، 

اإ�سلاح و�سع المراأة.

الإ�سلاحي  الفكر  منظومة  المراأة  حقوق  ق�سية  دخلت  النحو  هذا  على 
ا، ذلك اأن تيار الإ�سلاح الديني قد �سدر عن فكرة جوهرية  الديني دخولً طبيعيًّ
هي »اأن حقيقة الإ�سلام قد حجبت، واأن روحه قد ذبلت بما ابتدع الم�سلمون من 
بدع اأدخلوها عليه، وما ران على عقولهم من اأباطيل، وعلى قلوبهم من اأوهام«)2(، 

فكان تنقية العتقاد مما علق به من �سوائب هو الم�سئولية المهمة لهذا التيار.

)1(  ت�سارلز اآدم�س، الإ�سلام والتجديد، ترجمة: عبا�س محمود، تقديم: ال�سيخ م�سطفى عبد الرازق، القاهرة، لجنة 
ترجمة دائرة المعارف الإ�سلامية، 1935، �س221.

)2(  ال�سيخ الإمام محمد عبده، الأعمال الكاملة، تحقيق: د. محمد عمارة، بيروت، الموؤ�س�سة العربية للدرا�سات 
والن�سر، 1972، ج1، �س158، 159.
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بع�س  وتناول  المراأة،  حقوق  لق�سية  عبده  محمد  الإمام  ت�سدى  وقد 
جوانبها في عدد من المقالت المن�سورة في جريدة »الوقائع الم�سرية«، وفي تف�سيره 
»ر�سيد  تلميذه  مع  بال�ستراك  ن�سره  الذي  المنار«،  »تف�سير  با�سم  المعروف  للقراآن 
الذي  »هانوتو«،  اأمثال  الم�ست�سرقين  دعاوى  على  ردوده  بع�س  في  واأي�سًا  ر�سا«، 

ڱ    ڳ   ژڳ   قال:  تعالى  الله  فاإن  بناتنا،  تربية  نتمنى  »نحن  قائلًا:  عليه  رد 
ڱ  ڱژ اإلى غير ذلك من الآيات الكريمة التي ت�سرك الرجل والمراأة في 
التكاليف الدينية والدنيوية... وترك البنات يفتر�سهن الجهل، وت�ستهويهن الغباوة 

من الجرم العظيم«)1(.

عبده  محمد  ال�سيخ  كتبه  فيما  برزت  التي  الجوهرية  الأفكار  من  وكانت 
و�سحيفة المنار �سرورة تربية البنات، وتعليمهن تعليمًا ل يقل عن تعليم الذكور، 
لأن الإ�سلام ل تتجلى محا�سنه باعتباره دينًا اأُنزل للنا�س كافة في �سيء اأكثر مما 
تجلى في تكريمه للمراأة، والعتراف بما لها من مقام، فالإ�سلام يقرر م�ساواة المراأة 

بالرجل في جميع الأمور الجوهرية)2(.

كما دعا محمد عبده اإلى تعليم المراأة لتتفقه في دينها، وتوؤدي �سئونه على 
اأح�سن وجه، وينمو عقلها وتزكو طاقتها، فت�سارك في تغيير المجتمع واإ�سلاح حاله 
اإلى بلوغ الغاية  اإن للتربية عنده �ساأناً كبيًرا، فهي ال�سبيل  اإذ  عن طريق التربية، 

)1(  عبا�س محمود العقاد، محمد عبده، وزارة الثقافة والإر�ساد القومي - م�سر، �س2261.
واأي�سًا: ال�سيخ محمد عبده، »الرد على هانوتو« �سمن الأعمال الكاملة، ج3، �س227.  

)2(  ت�سارلز اآدم�س، الإ�سلام والتجديد، القاهرة، �س221.
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المن�سودة، وهي طريق التطور التدريجي ويعد الإمام محمد عبده بهذا الراأي من 
اأ�سد النا�س حر�سًا على تثقيف الفتيات الم�سلمات)1(.

وقد تناول محمد عبده فكرة احتجاب الن�ساء في المنزل، وذكر اأن القراآن 
م اإم�ساك الن�ساء في البيوت، ومنعهن من الخروج عند الحاجة)2(. ودعوته في  يُحرِّ
الدينية«، وفيه  المراأة من الجهة  بعنوان »حجاب  ال�سفور عر�سها في ف�سل  م�ساألة 
عر�س ق�سية الحجاب من ناحيتين، الأولى تغطية وجه المراأة وبقية ج�سمها، والثانية 

احتجاب المراأة في بيتها، والحظر عليها اأن تخالط الرجال.

ژڇ   تعالى:  قوله  عبده  محمد  يعر�س  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 اأن ال�سريعة اأباحت الك�سف عن الوجه، 
واأن تُظهر المراأة بع�س اأجزاء ج�سمها »على اأنها لم ت�سم تلك الموا�سع، وقد قال 
العلماء اأنها وكلت فهمها وتعيينها اإلى ما كان معروفًا في العادة وقت الخطاب«)3(.

اآداب المراأة، ويرد  بالنقاب، واأنه من  القائلين  ويفند محمد عبده تبريرات 
يكون  اأن  وينفي  و�ستره،  الوجه  ك�سف  وبين  الأدب  بين  علاقة  ل  باأنه  عليهم 

)1(  د. عثمان اأمين، رائد الفكر الم�سري، القاهرة - مكتبة النه�سة الم�سرية، 1955، �س207.
)2(  انظر اآراء الإمام في هذه الم�سائل مف�سلة في مقالة الأ�ستاذ منجي ال�سملي: ق�سية المراأة في تف�سير المنار، حوليات 

الجامعة التون�سية، ع3، 1966.
)3(  محمد عبده، الأعمال الكاملة، ج2، �س108، 109.
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النتقاب والبرقع من الم�سروعات الإ�سلامية، بل هما من العادات ال�سابقة على 
الإ�سلام. اأما الحجاب بالمعنى الثاني، وهو ق�سر المراأة في بيتها، فقد ق�سم الكلام 
فيه اإلى اأمرين: الأول ما يخت�س بن�ساء النبي ويرى اأن هذا الحجاب لي�س بفر�س 
اأحد من ن�ساء الم�سلمين، ودلل على ذلك ببع�س الآيات من  ول بواجب على 
الفقه عنه هو  اأن غاية ما ورد في كتب  الثاني: فيرى  اأما الأمر  �سورة الأحزاب، 

حديث النبي  الذي نهى فيه عن الخلوة مع الأجنبي.

وكان محمد عبده يرى اأن الأ�سرة نواة المجتمع، ومن اأجل تخلي�س العالم 
الإ�سلامي من النحطاط يجب توجيه الجهود لإ�سلاح العلاقات الزوجية، وياأتي 
في مقدمتها م�ساألة تعدد الزوجات، وهي م�ساألة لي�ست من ابتكار الإ�سلام، بل 
الإ�سلام  فجاء  غير محدود،  التعدد  وكان  الإ�سلام،  على  �سابق  وجود  لها  كان 

وحدد التزاوج باأربعة، 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: »اإن القراآن اأباح الزواج باأربع، ولكنه ربطه ب�سرط األ وهو العدل، 
فاإذا خاف الم�سلم األ يعدل بين الزوجات فقد حق عليه اأن يلتزم بزوجة واحدة«)1(، 
دام  ما  �سرط  بغير  اأو  ب�سرط  الزوجات  تعدد  يمنع  اأن  للحاكم  يجوز  اأنه  راأيه  وفي 

)1(  محمد عبده، المرجع ال�سابق، ج3، �س93. واأي�سًا: تاريخ الأ�ستاذ الإمام، جمعه: ال�سيخ ر�سيد ر�سا، القاهرة، 
مطبعة المنار، ج2، �س125.
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التعدد،  ب�سبب  العائلات  الف�ساد في  وانت�سر  العدل،  النا�س عدم  قد غلب على 
فيقول: »واإنه ليجمل برجال هذا الع�سر اأن يقلعوا عن هذه العادة من اأنف�سهم، 

ول اأظن اأن اأحدًا من اأهل الم�ستقبل ياأ�سف على تركها«)1(.

كما تناول محمد عبده بحث هذه الم�ساألة من خلال تف�سيره للقراآن، وراأى 
لكان لكل  امراأة،  باأكثر من  الرجل  يتزوج  اأن  ال�سريعة  مقا�سد  اإذا كان من  اأنه 
زوجة ن�سيبها في الميراث، ولكن الإ�سلام قد جعل للزوجية مقدارًا معلومًا، �سواء 
كان المتوفى لديه زوجة واحدة اأو اأكثر، مما يدل على اأن التعدد غير مق�سود في 
الإ�سلام، واإذا كان ال�سرع قد اأباحه فل�سرورة ت�سوق اإليه، وب�سروط تقيده، وتجعله 
من الأمور النادرة التي ل تدخل تحت الأحكام العامة)2(، وقد دعا اأي�سًا اإلى عدم 
تعدد الزوجات بناء على القاعدة ال�سرعية القائلة »درء المفا�سد مقدم على جلب 

الم�سالح«)3(.

ومن الم�سكلات التي تعاني منها كذلك المراأة م�سكلة الطلاق، وقد بحثها 
محمد عبده ب�سورة مف�سلة، حيث اأتاح له عمله بالمحاكم ال�سرعية اأن يقف على 
حقيقة الم�سكلة واأ�سبابها وخطرها على المجتمع، فو�سع ال�سوابط التي تخفف من 
وطاأتها، اإذ انه ا�سترط قبل النف�سال اأن تكون هناك محاولت للاإ�سلاح والعلاج، 
ومن اأ�ساليب العلاج اإر�سال حكم من اأهله ومن اأهلها ليقوما بالتوفيق، والهجر 

)1(  الأعمال الكاملة، ج2، �س88.
)2(  المرجع ال�سابق، ج4، �س421، 422.

)3(  المرجع ال�سابق، ج4، �س350.
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والت�سريح  الطلاق  »يكون  الو�سائل  تلك  ت�سلح  واإن لم  والتاأديب،  الم�ساجع  في 
بالمعروف... مع حفظ حق الزوجة في الزواج من اآخـر«)1(.

عليه  ت�سير  قانوناً  يكون  اأن  طالب  للطلاق  نظامًا  عبده  و�سع محمد  ولقد 
الأمة، وفي هذا النظام يقيد الإمام حالت الطلاق ب�سروط، كوجوب توافر النية، 
ومحاولة التوفيق بين الزوجين، واأل يتم الطلاق اإل عند ثبوت ا�ستحالة الحياة بين 
اأمام  اأن يكون الطلاق  اأوجب  الزوجين، واأن يقع الطلاق ب�سهادة ال�سهود، كما 

القا�سي اأو الماأذون)2(.

�سعرت  اإذا  الطلاق  طلب  حق  للمراأة  عبده  محمد  الإمام  اأعطى  كما 
با�ستحالة العي�س مع زوجها، لأن �سريعة الإ�سلام �سريعة عادلة »ل ت�سلب المراأة 
كاأن  المعي�سة معه،  ت�ستطيع  التخل�س من زوج ل  لها  تبيح  التي  الو�سائل  جميع 
يكون �سريرًا اأو من اأرباب الجرائم اأو فا�سقًا اأو غير ذلك، مما ل يمكن معه لمراأة 
الإنفاق  عدم  حالت  في  واأي�سًا  بع�سرته،  تر�سى  اأن  والأخلاق  الذوق  �سليمة 
ا�ستلهم محمد  وهكذا  الزوجة«)3(.  يلحق  الذي  ال�سرر  الزوجة، وفي حالة  على 
عبده جوهر الإ�سلام وروحه، وربط بينهما وبين ق�سايا الع�سر الحديث وم�ساكله 

الم�ستجدة، وقدم تحليلاته في �سوء فهمه الم�ستنير للاإ�سلام.

)1(  تف�سير المنار، ج2 �س304.
)2(  محمد عبده، الأعمال الكاملة، ج2، ف�سل الطلاق، �س126.

)3(   المرجع ال�سابق، ج2، �س131-130.
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بذلك  ر�سم  وقد  عنها،  والدفاع  المراأة  بحقوق  اهتمامه  مدى  نرى  ونحن 
ر�سيد  »ال�سيد  تلميذه  عند  خا�سةً  بعده،  جاء  لمن  والجتهاد  الإ�سلاح  طريق 
ر�سا« ]1865-1935[ الذي و�سع كتابًا عنوانه »نداء للجن�س اللطيف.. حقوق 
الن�ساء في الإ�سلام« بينَّ فيه حقوق الن�ساء، وقدم له بحال ن�ساء العرب وغيرهن 
البغاء،  وعلى  الزواج  على  وتُكره  وت�سترى،  تباع  كانت  حيث  الإ�سلام،  قبل 
وكانت تُورث ول تورث، تملَّك ول تملك، بل وتُدفن حية)1(، ثم غيرَّ الإ�سلام من 
و�سع المراأة الم�سلمة اإلى م�ساف لم ت�سل اإليه المراأة الأوروبية في ع�سره، فقد نظر 

الإ�سلام اإليها على اأنها كائن كامل، وهي �سقيقة الرجل)2(، اإيمانها كاإيمانه. 

الن�ساء  باأ�سماء  حافل  الإ�سلامي  التاريخ  اأن  اإلى  ر�سا  ر�سيد  واأ�سار 
النبوية  الأحاديث  راويات  منهن  وكان  الإ�سلام،  بهداية  العلم  اقتب�سن  اللواتي 
وال�ساعرات، والم�سنفات في العلوم والفنون، ولذا نادى بتعليمها لتعرف حقوقها 
به  تنتفع  علم  »فكل  الأمة،  اأفراد  و�سائر  والأقارب  والأزواج  الله،  نحو  وواجباتها 
المراأة في تهذيب نف�سها، وتربية اأولدها، وتدبير منزلها فهو حق م�سروع.. ولها اأن 
تتعلم كل علم نافع للب�سر.. فتتعلم الن�ساء العلم ال�سحيح النافع الذي يثمر لهن 

احترام اأزواجهن، وغير اأزواجهن لهن«)3(.

)1(  ر�سيد ر�سا، الوحي المحمدي، بيروت، 1979، �س319.
)2(  ر�سيد ر�سا، نداء للجن�س اللطيف »حقوق الن�ساء في الإ�سلام«، القاهرة، دار المنار، ط2، 1366هـ، �س4.

)3(  ر�سيد ر�سا، المنار، مج3، �س545-544.
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وتناول ر�سيد ر�سا فكرة الم�ساواة بين المراأة والرجل، والتي كثيًرا ما طعن في 
الإ�سلام ب�سببها، وبينَّ نظرة الإ�سلام لهذا المو�سوع، و�سرح فكرة القوامة باأن اأي 
حياة اجتماعية لبد لها من رئي�س يقوم على �سالح الجماعة، وفي الأ�سرة يكون 
الرجل هو الأحق بهذه الرئا�سة والقوامة لأنه اأعلم بالم�سلحة، واأقدر على التنفيذ 
بقوته وماله، ومن ثم كان هو المطُالب �سرعًا بحماية المراأة والنفقة عليها)1( ، وكانت 

هي مطالبة بطاعته في المعروف.

وفي م�ساألة التعدد ف�سر ر�سيد ر�سا قوله تعالى ژڄ  ڄ   ڄ  ڄ    
العدل في  هنا  بالعدل  المق�سود  باأن  ]الن�ساء: 129[  ڃ  ڃ  ڃ  ڃژ 
الحب واأثره من ميل النف�س)2(، ويخل�س اإلى اأن هذه الآية تدل على اأن الإ�سلام 
ا،  لم يوجب نظام تعدد الزوجات ولم يح�س عليه، واأنه لم يحرم التعدد تحريماً قطعيًّ
لأن من طبيعة الرجال وعاداتهم الرا�سخة بالوراثة في العالم كله عدم اقت�سارهم 
في الغالب على التمتع بامراأة واحدة؛ لذا ترك الإ�سلام م�ساألة التعدد مباحة غير 

اأنه قيده بالعدد اأربع و�سرط العدل.

كما عالج ر�سيد ر�سا م�ساألة الطلاق، واعتبره �سرورة من �سرورات الحياة 
بحقوق  الزوجين  اأحد  قيام  بتعذر  الحياة  هذه  تف�سد  عندما  وذلك  الزوجية، 
والمعا�سرة  والنفقة  الإح�سان  وحقوق  الله،  حدود  اإقامة  ت�سمل  التي  الزوجية، 

)1(  ر�سيد ر�سا، حقوق الن�ساء، �س31.
)2(  د. محمد اأحمد درنيقة، ال�سيد محمد ر�سيد ر�سا اإ�سلاحاته الجتماعية والدينية، لبنان - موؤ�س�سة الر�سالة 

ودار الإيمان، ط1، 1986، �س60.
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ا للرجل وحده، وذلك لأ�سباب منها اأنه هو الذي دفع  بالمعروف، اإل اأنه جعله حقًّ
المهر واأنفق المال في �سبيل الزوجية واإبقائها، فاإذا اأراد الطلاق فاإنه م�سطر اإلى اإنفاق 
ا مطلقًا  مثله لزواج جديد، فهو ل ي�سارع اإلى حل عقدة الزوجية، ولو جعل حقًّ
النكاح  عقد  ت�سترط في  اأن  للمراأة  اأن  على  البيوت.  لف�سدت  كالرجال  للن�ساء 
ثلاثة  حدد  وقد  نف�سها،  تطليق  حق  يعطيها  �سرط  وهذا  بيدها.  اأمرها  يكون  اأن 
طرق)1(لحل رابطة الزوجية: ف�سخ الحاكم للعقد، والخلع والطلاق، وهكذا و�سع 

ر�سيد ر�سا ت�سوره لحقوق المراأة في اإطار اإ�سلامي.

ثالثًا: �لتيار �لجتماعي 

ق�سية حقوق  �ساركت في  التي  التيارات  اأكبر  هو  الجتماعي  التيار  يُعد 
المراأة، واأ�سهم في هذا التيار عدد كبير من الم�سلحين والمفكرين من الرجال والن�ساء 
على حد �سواء، اإل اأن هذا التيار ارتبط با�سم قا�سم اأمين )1863-1908( اأكثر 
من غيره، وارتبط اأي�سًا بق�سية تحرير المراأة في م�سر، حتى اأ�سبح علمًا على هذه 

الحركة)2(.

وقد قدم قا�سم اأمين ثلاثة كتب في هذا التجاه، الأول بعنوان »الم�سريون« 
�سنة 1894 رد فيه على الدوق »داركور« في كتابه »م�سر والم�سريين«، الذي هاجم 

)1(  ر�سيد ر�سا، حقوق الن�ساء، �س117.
)2(  اأحمد خاكي، قا�سم اأمين، اأعلام الإ�سلام، القاهرة - مكتبة الأنجلو الم�سرية، 1973، �س9.
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اأن ال�سبب  فيه م�سر واتهمها بالتخلف، خا�سةً في و�سع الن�ساء في م�سر، وراأى 
الجتماعي للحجاب يعود اإلى حالة الخوف والذعر التي ين�سرها النظام الحكومي 
الم�ستبد، فالرجل م�ست�سعف تهدده ال�سلطة الجائرة، وكانت المراأة من اأنواع المتاع 
الم�ستبد  الحاكم  من  بالحجاب خوفًا  المراأة  على  ق�سى  وقد  الرجل،  يخفيه  الذي 
الظالم. اأما ال�سبب الديني فيرجعه »داركور« اإلى اأن الإ�سلام قد اأمر به، وحينما 

حجبت الن�ساء انحطت المراأة الم�سلمة، واأ�سبحت في معزل عن الحياة العامة.

وكان انحطاط المراأة مما يعير به الم�سريون والم�سلمون، وكانت في اأوروبا حركة 
حقوقًا  لتك�سب  وتهياأت  ال�سيا�سية،  الحقوق  بع�س  الن�ساء  فيها  ك�سبت  ن�سائية، 
والتي  بالن�ساء،  تت�سل  التي  الحركات  بهذه  م�سر  تتاأثر  اأن  لبد  وكان  اأخرى، 

تُ�ستخدم كاأداة للهجوم على الإ�سلام وال�سرق.

فرد عليه قا�سم اأمين بكتاب دافع فيه عن م�سر والإ�سلام، و�سرح فيه باأنه 
»ل يوجد اأي فارق بين الو�سع المفرو�س على المراأة الأوروبية وذلك المفرو�س على 
المراأة الم�سلمة. فالمراأة ال�سرقية ل تلعب اأي دور ول تمار�س تاأثيًرا في خارج البيت، 
فالبيت مقرها«)1(. ورف�س فكرة اختلاط الن�ساء بالرجال، واإن كان قد اأباح للمراأة 

اأن تتعلم بع�س المعارف الب�سيطة اللازمة.

عمارة،  د. محمد  تحقيق:  الكاملة،  الأعمال  �سمن  دراكور،  دوق  على  الرد  الم�سريون،  كتاب  اأمين،  قا�سم    )1(
القاهرة - دار ال�سروق، ط2، 1989، �س248.
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ثم اأ�سدر قا�سم اأمين كتابه الثاني »تحرير المراأة« �سنة 1898 ونق�س فيه ما 
فيها  ومرتبط  ال�سرقية،  للمجتمعات  ميزة  الحجاب  اأن  من  قبل  من  وقرره  �سبق 
وخا�سع  ممكن  اأمر  واندثارها  بل  اجتماعية،  عادة  اأنها  وراأى  الإ�سلام،  بتعاليم 
التاريخية لحياة  الأدوار  دور من  العادات، لأن الحجاب  له غيرها من  لما تخ�سع 
ا في ال�سريعة يوجب الحجاب على هذه الطريقة  المراأة في العالم، واأنه »ل يجد ن�سًّ
المعهودة، واإنما هي عادة عر�ست عليهم من مخالطة بع�س الأمم«)1(، وتوقف عند 

اللتزام على الحجاب ال�سرعي.

التي اعتمد  نف�س الآيات  اأنه يعتمد على  الده�سة في كتابه هذا  ومما يثير 
الآيات  وهي  الحتجاب،  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�سابه تف�سير محمد عبده، وربما بنف�س الألفاظ، 
فيقول: »اأباحت ال�سريعة في هذه الآية للمراأة اأن تظهر بع�س اأع�ساء من ج�سمها 
اأمام الأجنبي عنها، غير اأنها لم ت�سم هذه الموا�سع. وقد قال العلماء اأنها وكلت 

فهمها وتعيينها اإلى ما كان معروفًا في العادة وقت الخطاب«)2(.

ولعل هذا مرجعه اإلى مدى تاأثر قا�سم اأمين بالإمام محمد عبده، حتى ذكر 
اأنه قد قراأ ف�سول هذا الكتاب على الإمام قبل اأن يطبعه، وربما اأ�ساف اإليه الإمام 

)1(  قا�سم اأمين، تحرير المراأة، �سمن الأعمال الكاملة، ف�سل »حجاب الن�ساء«، �س351.
)2(  المرجع ال�سابق، �س252.
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بع�س ت�سوراته الدينية، ويرجع د. محمد عمارة - محقق الأعمال الكاملة لكل 
منهما - اأن الجانب الديني في كتابات قا�سم اأمين من و�سع محمد عبده، فظهرت 

هذه الآراء عند الثنين ب�سورة واحدة.

والق�سية الأولى التي طرحها قا�سم اأمين في كتابه »تحرير المراأة« تناولت تربية 
المراأة، والتربية �سرورة للمراأة لكي تقوم بوظيفتها الجتماعية والعائلية، ولذا راأى 
�سرورة تعليمها، وي�ستمد هذا من التراث الإ�سلامي، ومن عائ�سة زوجة النبي، 
حيث قال عنها: »خذوا ن�سف دينكم عن هذه الحميراء«، وعائ�سة امراأة لم توؤيد 
بوحي ول بمعجزة واإنما �سمعت فوعت وعملت فتعلمت، فدعا اإلى رفع �ساأنها حتى 

تزول ال�سبهات التي يتهم بها الإ�سلام)1(.

»الم�سريون«  كتابه  ففي  الزوجات،  تعدد  ق�سية  فهي  الثانية،  الق�سية  اأما 
تحدث عن موقف ال�سرع الإ�سلامي من التعدد، واأن التعدد هو ل�سرورة، وكان 
ميالً اإلى تغليب منع التعدد على اإباحته وتجويزه، ثم حاول اأن يقيده ب�سورة اأكبر 
في كتابه »تحرير المراأة« وطالب الحاكم بتقييده قائلًا: »جاز للحاكم رعاية للم�سلحة 
يراه موافقًا  اأو بغير �سرط، على ح�سب ما  الزوجات ب�سرط  اأن يمنع تعدد  العامة 
لم�سلحة الأمة«، وخاطب الرجال بقوله: واإنه »ليجمل برجال هذا الع�سر اأن يقلعوا 

)1(  المرجع ال�سابق، ف�سل »تربية المراأة«، �س343.
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ياأ�سف على  اأهل الم�ستقبل  اأحدًا من  اأن  اأظن  اأنف�سهم، ول  عن هذه العادة من 
تركها«)1(، وهي نف�سها العبارات التي �سبق وذكرها محمد عبـده.

والق�سية الثالثة التي تناولها قا�سم اأمين، كانت ق�سية »الطلاق«، وهل هو 
اأن الأمر ي�ستدعي تقييد هذا الحق، وو�سع ال�سوابط بما  اأم  حق مطلق للرجل؟ 

يحفظ للمراأة حقوقها؟

المطلقة في هذا  الحرية  الرجل  اإعطاء  اإلى  »الم�سريون«  قا�سم في كتابه  اأ�سار 
ولكن  القا�سي،  اأمام  الطلاق  يكون  اأن  طالب  من  دعاوى  وا�ستنكر  بل  الحق، 
في كتابه الثاني نجده يتراجع عن موقفه هذا، ويتبنى الراأي المعاك�س، ويدعو اإلى 
تقييد هذا الحق الذي يتمتع به الرجل، ونادى اأن يبحث علماء الدين في كتب 
الفقهاء عن قيود على هذا الأمر فيقول: »واإن لمريد الإ�سلاح اأن يبحث في كتب 
ال�سرع كلها، ويقف على اآراء الفقهاء مهما كانت.. واأن يوؤخذ بقول بع�س الأئمة 
من اأن الإ�سهاد �سرط في �سحة الطلاق، كما هو �سرط في �سحة الزواج«)2(، بل 

اأنه يخاطب الحكومة لو�سع م�سروع يقيد الطلاق.

الدينية  الأو�ساط  كل  له  اهتزت  هائل  دوي  المراأة«  »تحرير  لكتاب  وكان 
والثقافية والجتماعية لي�س في م�سر وحدها بل الوطن العربي كله، فمنهم من 
اأيده بكتب ومقالت طويلة، ومنهم من  اأمين، ومنهم من  دافع عن كلام قا�سم 

)1(  المرجع ال�سابق، ف�سل »تعدد الزوجات«، �س297-296.
)2(  المرجع ال�سابق، ف�سل »الطلاق«، �س405.



 �لأ�س�ل �لفكرية لحق�ق �لمر�أة فـي م�سر �لحديثة
13131313

واأخوه  زغلول  �سعد  كان  ون�سره  اأيده  وممن  لها،  وت�سدى  اآراءه  و�سفّه  منه  �سخر 
الكتاب  وقفوا �سد  اأما من  ال�سيد وغيرهم،  لطفي  واأحمد  زغلول  فتحي  اأحمد 

فكانوا من اتجاهات متعددة.

وحكم  عنيفًا،  هجومًا  الدين  علماء  وهاجمه  بالهذيان،  المعار�سون  اتهمه 
الأزهر  علماء  اأحد  واألّف  الدين،  عن  بالمروق  واتهموه  للاإ�سلام  بخرقه  الفقهاء 
كتاباً للرد عليه وهو كتاب »الجلي�س الأني�س في التحذير عما في تحرير المراأة من 
التلبي�س«، يقول �ساحبه فيه »اإنه لو كانت م�ساركة الن�ساء للرجال وم�ساواتهن بهم 
في ك�سف القناع عن وجوههن.. لندب ال�سارع اإليه، ولأوحاه اإلى ر�سله ولأنزله 
في كتبه«)1(، ولذا ي�سحح الموؤلف بع�س ال�ست�سهادات الفقهية التي اعتمد عليها 
الراأي  ياأخذ جزءًا من  اأنه  راأى  الفقهية، حيث  المذاهب  ونقلها عن  اأمين،  قا�سم 

الفقهي، ويترك جزءًا اآخر، بما يخل بالراأي الفقهي)2(.

كامل  م�سطفى  الزعيم  راأ�سهم  وعلى  ال�سيا�سة،  رجال  بع�س  نقده  كما 
رئي�س الحزب الوطني - حينذاك - فاأ�سار في اأول اجتماع عام عقده عقب �سدور 
ل�ست ممن  »اإنني  قائلًا:  الكتاب  موقفه من هذا  �سبتمبر 1899  الكتاب في 18 

)1(  ال�سيخ محمد اأحمد ح�سنين البولقي، كتاب الجلي�س الأني�س في التحذير عما في تحرير المراأة من التلبي�س، 
م�سر - مطبع المعارف الأهلية، 1317هـ/1899م، �س17.

)2(  المرجع ال�سابق، �س50 وما بعدها.
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يرون اأن تربية البنات يجب اأن تكون على المبادئ الأوروبية.. فالحجاب في ال�سرق 
ع�سمة، واأي ع�سمة، فحافظوا عليه في ن�سائكم وبناتكم”)1(.

كما األّف محمد طلعت حرب - رجل القت�ساد - كتاباً يرد به على قا�سم 
اأمين وي�ستنكر دعوته ويدافع عن الحجاب، وهو كتاب »تربية المراأة والحجاب« قال 
الزمان،  قديم  اأوروبا من  تتمناها  اأمنية  والختلاط كلاهما  »رفع الحجاب  اإن  فيه 

لغاية يدركها كل من وقف على مقا�سد اأوروبا بالعالم الإ�سلامي«)2(.

اأ�سار في  اأمين  قا�سم  للرد على  اآخر  كتاباً  األّف طلعت حرب  وبعد عامين 
هذا الكتاب اإلى اأن قا�سم اأمين قد تناق�س في اأقواله بين كتابه »الم�سريون« وكتابيه 
»تحرير المراأة« و»المراأة الجديدة«، و�سرّح في الكتابين الأخيرين باآراء اأثارت الراأي 

العام وا�ستفزته ا�ستفزازًا لم يعهده قبله)3(.

وفي نف�س الوقت رد عليه »محمد فريد وجدي« بكتاب »المراأة الم�سلمة«)4(، 
بع�س  تاأويل  على  المعتمدة  الموروثة  الت�سورات  من  مجموعة  على  موقفه  وبنى 
الآيات القراآنية تاأويلًا يخدم فكرته، ذات نظرة �سلفية نظرت اإلى المراأة نظرة دونية 
قبولً  منه  واأقل  ح�سمًا  الرجل  من  اأ�سعف  »المراأة  فيقول:  كاملًا.  كائنًا  ولي�س 

)1(  د. محمد ح�سين هيكل، تراجم م�سرية وغربية، القاهرة، 1935، �س153.
)2(  محمد طلعت حرب، تربية المراأة والحجاب، م�سر - مطبعة الترقي، 1899، �س10.

)3(  محمد طلعت حرب، ف�سل الخطاب في المراأة والحجاب، م�سر - مطبعة الترقي، 1319هـ/1901م، �س3.
)4(  محمد فريد وجدي، المراأة الم�سلمة، م�سر - مطبعة الترقي، �س1319هـ/1901م.
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للعلم.. وهذه الحالة طبيعة فطرية بمعنى اأنه ل يتاأتى اأن ت�سل المراأة مهما بذلت من 
المجهودات، لأن ت�ساوي الرجل ل ج�سمًا ول اإدراكًا«)1(.

والمراأة في نظره غير قادرة على التعلم اإل العلوم ال�سرورية، لأنها غير موؤهلة 
للتعلم مثل الرجل، فهي اأي�سًا محرومة من حق العمل، بل يرى فريد وجدي اأن 
في »عمل المراأة خارج بيتها.. جرحًا داميًا في فوؤاد الأمة«)2(، ولذا ينادي باحتجابها 
في البيت، فلا تخرج لعلم اأو عمل، فالكمال »ل تناله المراأة اإل اإذا كانت زوجة 

ا لأطفال تربيهم، ولي�س من باب اإعطاء الوظيفة«)3(.  لرجل، واأمًّ

كما ثار بع�س ال�سعراء على »قا�سم اأمين«، مثل »اأحمد محرم« الذي ا�ستنكر 
دعوة قا�سم، ورد عليه باأبيات من �سعره نُ�سرت اآنذاك في �سحيفة اللواء قال فيها:

 اأقيـمي وراء الخـدر فـالمـرء واهـم)4( غــرك يـا اأ�سـماء مـا ظـن قـا�سـم

وهذه نماذج من عدد كبير من كُتّاب معار�سين لكتاب قا�سم اأمين، اأكدوا 
على دور المراأة المركزي في الأ�سرة، مذكرين الن�ساء باأن مكانهن هو البيت.

)1(  المرجع ال�سابق، �س198.

)2(  المرجع ال�سابق، �س200.

)3(  المرجع ال�سابق، �س199.
اأخرى  كتابات  اإلى  بالإ�سافة  �س63،  ج2،  ط1، 1920،  دمنهور،   - الفتوح  مطبعة  ن�سر  محرم،  اأحمد  ديوان     )4(
مثل»الدفاع المبين في الرد على قا�سم اأمين« تاأليف عبد المجيد خيري، »الحتجاب« تاأليف عبد الله جمال الدين 

قا�سي ق�ساة م�سر، و»ف�سل الخطاب« تاأليف مختار بن اأحمد فريد با�سا، وغيرها كثير ل يت�سع المجال لذكره.
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ودافع قا�سم اأمين في كتابه الأخير »المراأة الجديدة« �سنة 1901 عن حقوق 
المراأة، ولكن لي�س بربطها با�ست�سهادات من الدين بل من وجهة النظر الجتماعية 
م�ست�سهدًا على ذلك باأقوال الفلا�سفة والحكماء، واأهمية هذا في تحقيق المدنية، 
فقدم عر�سًا لدور المراأة في التاريخ، وو�سع المراأة في الغرب، وممار�ستها لحقوقها في 
العلم والعمل، وحريتها قائلًا: »المق�سود من الحرية هنا هو ا�ستقلال الإن�سان في 
الآداب،  ال�سرع، محافظًا على  واقفًا عند حدود  واإرادته وعمله، متى كان  فكره 
فهذه الحرية على ما بها من �سعة هي التي يجب اأن تكون اأ�سا�سًا لتربية ن�سائنا«)1(.

وراأى في النقاب قيدًا على حرية المراأة، واأنه يحرمها من الحقوق التي اأعطتها 
اإياها ال�سريعة والقانون، ولذا يرى اأن »ال�سرر الأعظم للحجاب هو اأنه يحول بين 

المراأة وا�ستكمال تربيتها«)2(.

اأن�سارًا �ساندوه قبل  اأن هذا التيار الجتماعي في حقوق المراأة لم يعدم  اإل 
قا�سم اأمين وبعده، وكان منهم الن�ساء على راأ�سهن »عائ�سة تيمور« ]1902-1840[ 
على  الرجال  حقوق  فيه  وناق�ست  الأمور«)3(  في  التاأمل  »مراآة  كتابها  قدمت  التي 
الن�ساء، وحقوق الن�ساء على الرجال، وف�سرت معنى قوامة الرجال باأن �سروطها وفرة 
العقل والدين والإنفاق من الرجل، وفي مقابل ذلك اأ�سبح من حق اأي زوجة رجل 
يقوم باأمرها، لكن الرجال - في ذلك الع�سر - اأخذوا يتهربون من م�سئولية الأ�سرة، 

)1(  قا�سم اأمين، المراأة الجديدة، �سمن الأعمال الكاملة، �س437.
)2(  المرجع ال�سابق، �س488.

)3(  عائ�سة تيمور، مراآة التاأمل في الأمور القاهرة، مطبعة المحرو�سة ]د.ت[.
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وانتفى مبداأ القوامة، واأ�سبح من حق الن�ساء تولي ال�سلطة في الأ�سرة حماية لكيان 
البيت)1(، وكانت بكتابها هذا، وباآرائها اأ�سبق في الظهور من قا�سم اأمين.

اأ�سهر ال�سحفيات في نهاية  وجاءت بعدها »زينب فواز«، وهي واحدة من 
القرن التا�سع ع�سر، وكانت لها مقالت تتناول �سرورة تعليم المراأة وامتلاكها للعقل 
ا م�ساويًا للرجل)2(، واأكدت هذه  وقدرتها على التعقل تمامًا، واعتبارها كياناً اإن�سانيًّ

الأفكار والحقوق اأي�سًا في روايتها »حُ�سن العواقب«.

وربطت زينب بين تقدم المراأة وتقدم الأمة، بل بنت على المراأة غالبية النجاح 
الذي يمكن اأن تحرزه الأمة، لأن »الن�ساء اأ�سا�س العمران، والمدر�سة الأولى لكل من 
دب على الأر�س من الرجال، فبهن يتقدم، وبهن يتاأخر«)3( و»ما من اأمة انبعثت فيها 

اأ�سعة التمدن في اأي زمان، اإل وكان للن�ساء فيه اليد الطولى والف�سل الأعظم«)4(.

وانتقدت زينب فواز احتجاب المراأة، ومنعها من العلم والعمل، وردت على 
ا للرجل،  من ادعى اأن هذا ل�سبب نق�س في تكوينها العقلي، فهي م�ساوية عقليًّ

)1(  ميرفت حاتم، عائ�سة تيمور وقا�سم اأمين وروؤى متميزة للحداثة، مقالة �سمن كتاب »مائة عام على تحرير المراأة«، 
ج1، م�سر - المجل�س الأعلى للثقافة، 2001، �س110.

العواقب والهوى، تحقيق: فوزية فواز -  العاملي[، ح�سن  ]في التراث  المراأة وال�سيا�سة،  انظر: زينب فواز، مقالة    )2(
بيروت، 1984. حلمي النمنم: نموذج المراأة المتحررة في رواية زينب فواز »ح�سن العواقب« �سمن اأبحاث موؤتمر مائة 

عام على تحرير المراأة، ج2، �س343. واأي�سًا انظر كتابه »زينب فواز المراأة المجهولة«، القاهرة - دار النهر، 1998.
)3(  زينب فواز، الر�سائل الزينبية، مطبعة المتو�سطة، القاهرة، ج1، �س215.

)4(  زينب فواز، مقالة »تقدم المراأة«، من�سورة في العدد )686( من جريد الموؤيد، ال�سادرة في 12 �سوال 1309هـ، 
�سمن الر�سائل الزينبية، ج1، �س10.
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وت�ستطيع اأن تتقن العلوم مثله، بل ويمكن اأن تتفوق عليه في مجال الفنون، واأن 
عن  تخرج  اجتماعية  عادة  هي  واإنما  دينية،  م�ساألة  لي�ست  احتجابها  اإلى  الدعوة 
ناق�سات عقل ودين  الن�ساء  اأن  التحليل والتحريم، وردت على من ادعى  نطاق 
بناء على الحديث القائل )ناق�سات عقل ودين( فقالت: »حا�سا اأن يكون قُ�سد 
بهذا الحديث )اإن لم يكن مو�سوعًا( اأن للن�ساء نق�سًا في عقولهن اأو دينهن، وهو 
بعد  هو  فعزننا  الجاهلية  في  الجانب  م�سطهدي  كنا  وقد  ذلك،  من  واأكرم  اأعدل 
عائ�سة.  يعني  الُحميراء(  هذه  عن  دينكم  ن�سف  )خذوا  ق  قال  واأي�سًا  ظهوره، 
لكان  ق  ذلك  قال  لو  واأي�سًا  ناق�س.  �سيء  عن  ديننا  ن�سف  باأخذ  ياأمر  فكيف 
خالف حديثه القراآن ال�سريف اإذ اأن الله تعالى فر�س على الن�ساء ما فر�س على 
الرجال من �سلاة و�سيام وحج وزكاة، وكافة المفرو�سات لم ينق�س منها �سيء 
ليقال اإننا ناق�سات، هذا من جهة الدين، واأما العقل فاأي نق�س في عقولنا ونحن 
علينا مدار الكون مع ما نحن فيه من الجهل بالأ�سياء وعدم التعليم فما بالك لو 

تعلمنا كالرجال«)1(.

وت�سيف: »اأننا لم نر �سريعة من ال�سرائع الإلهية اأو قانوناً من القوانين الدينية 
ق�سى بمنع المراأة اأن تتداخل في اأ�سغال الرجال، ولي�س للطبيعة دخل في ذلك«)2(.

)1(  زينب فواز، المرجع ال�سابق، ج1، �س110، 111.
)2(  زينب فواز، المرجع ال�سابق، ج1، �س22.



 �لأ�س�ل �لفكرية لحق�ق �لمر�أة فـي م�سر �لحديثة
13191319

وتكون زينب فواز بهذه الآراء قد �سبقت قا�سم اأمين في الدعوة اإلى تحرير 
المراأة، والمناداة بتعليمها، حتى اإنها لم تقف بحدود التعليم عند التعليم البتدائي 
اإلى تعليم المراأة كل فنون العلم دون حد، وممار�ستها  كما وقف قا�سم، بل دعت 
كل اأنواع العمل، وهكذا كانت رائدة في الدعوة اإلى تحرير المراأة قبل قا�سم اأمين.

اإل اأن »عائ�سة تيمور« و»زينب فواز« واإن كانتا تعي�سان في م�سر لكنهما لم 
تكنا من اأ�سول م�سرية خال�سة، واأول من ت�سدت من الم�سريات للدفاع عن حقوق 
المراأة هي »ملك حفني نا�سف« المعروفة با�سم »باحثة البادية« ]1886- 1918[، 
بالمراأة،  النهو�س  اأجل  المقال من  الرائدات اللائي مار�سن كتابة  رائدة من  وهي 
ودفعها لم�ساركة الرجل في بناء مجتمع ع�سري جديد، ولها مكانة متميزة بين رواد 

فكر النه�سة الم�سرية.

وكتبت ملك حفني مقالتها ون�سرتها في »الجريدة« التي كان يراأ�س تحريرها 
اأحمد لطفي ال�سيد، ثم �سدر لها كتاب »ن�سائيات« �سم مجموعة من المقالت، 
وقد كر�ست كل كتاباتها للنظر في اأحوال المراأة الم�سرية، وانتقاد و�سعها والمناداة 
ذهب  كما  تذهب  ولم  ال�سفور،  فكرة  ناق�ست  كما  والعمل،  التعليم  في  بحقها 
قا�سم اأمين، وكان لها فيها راأي هو اأن تحرير المراأة يكمن في اإ�سلاحها ولي�س في 
حجابها، والإ�سلاح يكون بالتعليم، وبه تتحرر المراأة من الجهل والعبودية، »والمراأة 
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الم�ستعبدة ل يمكن اأن تن�سئ اأحرارًا، فاإذا اأردنا تحرير الأمة يجب اأن نحرر الجيل 
الجديد، والجيل الجديد ل يتحرر اإل اإذا ر�سع لبن الحرية من اأم حرة«)1(.

و�سجلت ملك معار�ستها لدعوة قا�سم اأمين في خلع الحجاب، وفي ر�سالة لها 
موجهة اإلى مي زيادة نُ�سرت في )المحرو�سة( و)الجريدة(، تلخ�س موقفها من �سفور 
التغيير المفاجئ  اأن المجتمع على ا�ستعداد لتقبل هذا  اأنها ل ترى  المراأة، فتوؤكد 
بطريقة �سحيحة، لأن الرجال ما زالوا يتحر�سون بالمراأة، ويتعاملون معها على اأنها 
�سلعة تُباع وتُ�سترى، وتقول: »فليدعنا الرجال نمح�س الآراء ونختار اأ�سدها، ول 
ي�ستبد في تحريرنا كما ا�ستبد في ا�ستعبادنا«)2(. ولهذا نخل�س اإلى اأن ملك تنتقد 
ا في الحجاب، واإنما لأنه جاء نتيجة تقليد عادات الغرب، وقبل اأن  ال�سفور ل حبًّ

تت�سلح المراأة بالعلم، فتختار لنف�سها الراأي الذي تر�ساه.

وقدمت ملك م�سروعًا للنه�سة بالمراأة �سنة 1911، تت�سمن ع�سر مطالب:

الأول: وجوب تعليم البنات الدين ال�سحيح، الثاني: تعليم البنات التعليم 
ا على كل الطبقات، الثالث:  اإجباريًّ البتدائي والثانوي، وجعل التعليم الأولي 
تعليمهن التدبير المنزلي علمًا وعملًا، وتربية الأطفال والإ�سعافات الأولية، الرابع: 
تخ�سي�س عدد من الفتيات لتعلم الطب والتدري�س، الخام�س: اإطلاق الحرية في 
)1(  ملك حفني نا�سف، اآثار باحثة البادية، جمع: مجد الدين نا�سف، وتقديم: د. �سهير القلماوي، القاهرة - 

الموؤ�س�سة الم�سرية العامة للتاأليف والترجمة والطباعة والن�سر، 1962، �س21.
)2(  ملك حفني نا�سف، اآثار باحثة البادية، �س271، 319. واأي�سًا: د. هدى ال�سدة، ملك حفني نا�سف »حلقة 

مفقودة من تاريخ النه�سة«، مجلة هاجر، القاهرة، �سينا للن�سر، 1994، �س113.
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تعلم غير ذلك من العلوم الراقية لمن تريد، ال�ساد�س: تعويد البنات من �سغرهن 
ال�سدق والجد في العمل وال�سبر وغير ذلك من الف�سائل، ال�سابع: اتباع الطريقة 
ال�سرعية في الخطبة، فلا يتزوج اثنان قبل اأن يجتمعا بح�سور محرم، الثامن: اتباع 
عادة الن�ساء الأتراك في الحجاب والخروج، التا�سع: المحافظة على م�سلحة الوطن 
وال�ستغناء عن الغريب من الأ�سياء والنا�س بقدر الإمكان، اأما المطلب العا�سر: 

فقالت فيه: »وعلى اإخواننا الرجال تنفيذ م�سروعنا هذا«)1(.

ريا�س  برئا�سة  هليوبولي�س  بمنطقة  عقد  موؤتمر  اإلى  هذا  بم�سروعها  وتقدمت 
با�سا، وكانت بهذا اأول �سيدة تتقدم بمذكرة للحكومة تعلن فيها عن حقوق المراأة.

ومن رائدات الحركة الن�سائية في م�سر اأي�سًا ال�سيدة »نبوية مو�سى«

]1886-1951[ وهي اأول �سيدة تح�سل على �سهادة البكالوريا في م�سر 

وقد عملت مُدر�سة ثم ناظرة، واألقت مجموعة من المحا�سرات في الفرع الن�سائي 
في الجامعة الأهلية في اأوائل القرن الع�سرين.

وقد دافعت نبوية مو�سى عن حق المراأة في التعليم والعمل، واألّفت كتاباً 
مع  ذلك  تت�ساوى في  للفتاة،  �سرورة  التعليم  اأن  وراأت  والعمل(،  )المراأة  بعنوان 

المرجع ال�سابق، �س124.  )1(
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الرجل اإذ »اإن المراأة كالرجل عقلًا وذكاءً، فما ي�سلح في تنمية عقله ي�سح اأن ينمي 
عقل المراأة«)1(. 

كما دافعت عن عمل المراأة، وردت على من اأنكر عليها هذا الحق اعتمادًا 
على ال�سريعة، وراأت اأن الدين ل يمنع عمل المراأة، بل اإن المراأة في �سدر الإ�سلام 
كانت تعمل في مجالت عديدة »ومن الجهل اأن نقول اإن الدين ل يبيح العمل 

للن�ساء«)2(.

فائدتان،  العمل  المراأة للرجل في مجال  نبوية مو�سى على م�ساركة  وتبني 
الأولى:

اأنها ت�ستطيع اأن تعول نف�سها اأو تعول اأ�سرتها اإذا احتاجت للعمل، والثانية: 
اأنها ت�ساعد على نهو�س اأمتها وتقدمها، لأن الأمة ل تنجح اإل اإذا كانت ن�سيطة 
وعاملة، ول تكون كذلك ما دام ن�سفها ل يعمل، فتقول: »فاإن لم نعمل نحن 

الن�ساء كان ن�سف الأمة مهملًا ل ذكر لـه«)3(.

وقد �ساركت نبوية مو�سى �سمن وفد التحاد الن�سائي الم�سري الذي �سافر 
اإلى روما �سنة 1923 لح�سور الموؤتمر الدولي للمراأة، هذا بالإ�سافة اإلى ن�سر مقالتها 

في ال�سحف والمجلات التي دافعت فيها عن حقوق المراأة.

)1(  نبوية مو�سى، المراأة والعمل، القاهرة، ط2، 1358هـ/1939م، �س33.
)2(  المرجع ال�سابق، �س29.
)3(  المرجع ال�سابق، �س57.



 �لأ�س�ل �لفكرية لحق�ق �لمر�أة فـي م�سر �لحديثة
13231323

وهناك اأي�سًا رائدة اأخرى، وهي الزعيمة الحقيقية للحركة الن�سائية في م�سر، 
عن  الدفاع  في  حياتها  كر�ست  التي   ]1947-1879[ �سعراوي  هدى  ال�سيدة 
حقوق المراأة، وكانت اأول اإنجازاتها في مجال الخدمة الجتماعية، انتقلت بعدها اإلى 
المجال الثقافي وال�سيا�سي، وتبلور دورها الحقيقي اأثناء ثورة 1919، حيث قامت 
بمظاهرة تاريخية ن�سائية في اليوم ال�ساد�س ع�سر من مار�س واحتجت على وجود 
المحتلين)1(، واعتبر هذا اليوم بعد ذلك عيدًا للمراأة في م�سر، واعتبرت اأن هذه 
الم�ساركة ال�سيا�سية هي اإحدى حقوق المراأة، بل طالبت بعد عودة الزعيم �سعد 
البرلمان كما يح�سره  افتتاح  الن�ساء  اأن تح�سر  واإعداد د�ستور �سنة 1923  زغلول 
الرجال، لأن هذه الخطوة المهمة التي تحققت لم�سر في �سدور الد�ستور وفي نجاح 

الثورة كان بم�ساركة المراأة للرجل.

اأما منيرة ثابت فكانت اأول �سيدة م�سرية تطالب بحق المراأة في النتخاب 
وبم�ساواتها ال�سيا�سية مع الرجل منذ 1925، وطالبت بحقوق المـراأة ال�سـيا�سية 

»لقد  قائلة:  وتذكر هذا  مبا�سرة،  الد�ستور  النتخاب( عقب �سدور  )حق 
كنت الإن�سانة الأولى والوحيدة البائ�سة في م�سر التي طالبت بحق المراأة وم�ساواتها 

ا بالرجل«)2(. ا واجتماعيًّ �سيا�سيًّ

)1(  مارجو بدران، رائدات الحركة الن�سوية الم�سرية والإ�سلام والوطن، ترجمة: د. علي بدران، القاهرة، المجل�س 
البرلمان  الم�سرية في  للمراأة  ال�سيا�سي  الن�ساط  والبرلمان،  المراأة  اأحمد زكي:  للثقافة، 2000، �س60.  الأعلى 
الم�سري، مجلة طيبة، عدد 4 مار�س 2004، �س170، واأي�سًا هالة كمال، الحركة الن�سائية حركة �سيا�سية، المجلة 

ال�سابقة �س7.
)2(  منيرة ثابت، ثورة في البرج العاجي، م�سر - دار المعارف، 1946، �س10.
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ولم تتوقف المطالبة بحقوق المراأة على الجانب النظري فقط، بل تعداه اإلى 
�سيدات  تديرها  التي  والمجلات  ال�سحف  اإن�ساء  منها  عملية،  و�سائل  ا�ستخدام 
عبرن فيها عن اآرائهن، اأو بالكتابة في ال�سحف الأخرى، بالإ�سافة اإلى ا�ستراكهن 
في الجمعيات الجتماعية والثقافية، وم�ساركتهن في الجامعة، محا�سرة وم�ستمعة.

ر�بعًا: �ل�سحـافة 

الن�سائية،  الحركة  �سعود  مع  متزامنة  م�سر  في  الن�سائية  ال�سحافة  ن�ساأت 
الأ�سرة  متعددة في مجال  روؤى  ال�سحافة  وقدمت  وثيقة،  بينهما  العلاقة  وكانت 
التي حملتها  الق�سايا  للمراأة)1(، وهي  وال�سيا�سية  والثقافية  والأدوار الجتماعية 
ال�سحافة الن�سائية على عاتقها، واأخذت في الترويج لها منذ اأواخر القرن التا�سع 
ع�سر واأوائل القرن الع�سرين، موؤمنة بمبداأ اأن تكتب المراأة بنف�سها عن نف�سها، بهدف 
تاأ�سي�س وعي ن�سائي م�ستقل يحررها من و�سعها المتدني الذي كان يفر�س عليها 

التبعية المطلقة للرجل، والحرمان من التعليم والعزلة التامة عن الثقافة والمعرفة.

وقد اأخذت ال�سحافة الن�سائية في الظهور لأول مرة في م�سر والعالم العربي 
اأ�سارت في  التي  نوفل«،  »هند  ل�ساحبتها  »الفتاة«  بظهور مجلة  �سنة 1892  منذ 
افتتاحية العدد الأول اإلى »اأن ال�سرق يفتقر لمجلة واحدة من هذا النوع، في حين 

)1(  بث بارون، النه�سة الن�سائية في م�سر، الثقافة والمجتمع وال�سحافة، ترجمة لمي�س النقا�س، ن�سر المجل�س الأعلى 
للثقافة - القاهرة، 1999، �س19.
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اأن اأوروبا والوليات المتحدة تزخر بالمجلات الخا�سة بالن�ساء«)1(، تبعتها بعد ذلك 
مجلات  ثلاث  منها  مجلة،  وثلاثين  ثلاث  حوالي  بلغ  المجلات  من  كبير  عدد 
اأ�سدرها رجال، اأما الثلاثون مجلة فقد اأ�سدرتها ن�ساء، توزعت كما يلي: اثنتان 

وع�سرون مجلة اأ�سدرتها ن�ساء لبنانيات، و�سبع م�سريات، وفرن�سية واحدة)2(.

الأجنبية  التاأثيرات  بين  ما  الأولى  الن�سائية  المجلات  زاوجت  وقد 
والحتياجات المحلية، فاأوجدت بذلك �سكلًا جديدًا، وكان ت�سكيلًا مهجنًا، اإذ 
دمجت بين الأفكار الواردة من الخارج والنماذج الموجودة في الواقع الم�سري، ومع 
مرور الوقت بداأت تختفي الجذور الأوروبية لل�سحافة الن�سائية مع توجه المجلات 

لتلبية احتياجات المجتمع الم�سري.

وتعد ال�سحافة الن�سائية خير معبر عن التفاعل بين المراأة والنه�سة، وكانت 
نقطة انطلاق هذه المجلات هي ت�سليط ال�سوء على واجبات المراأة كاأم وزوجة وربة 
منزل، لبيان اأهمية دورها في المجتمع، معتبرة اأن المراأة قد ل تقود الجيو�س »ولكنها 

والدة القواد ل ت�سو�س - ل تحكم - الممالك لكنها مربية لل�سيا�سيين«)3(.

وركزت المقالت على اأن نق�س التعليم هو العائق الأ�سا�سي الذي يحول 
دون تقدم المراأة، واأن التعليم من �ساأنه اأن يعد المراأة اإعدادًا جيدًا لدورها في المنزل 

)1(  هند نوفل، »اإي�ساح والتما�س وا�ست�سماح«، »الفتاة«، ال�سنة الأولى، العدد الأول، 1892، �س2.
)2(  انظر القائمة عند، د. اإجلال خليفة، ال�سحافة الن�سائية في م�سر، ر�سالة ماج�ستير - جامعة القاهرة - كلية 

الآداب، 1966.
)3(  نهوند عي�سى، اإ�سكالية ع�سر النه�سة �سمن مجموعة اأبحاث »الن�ساء والذاكرة«، �س94.
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والأ�سرة، كما عر�ست بع�س المقالت لإ�سلاح قوانين الزواج والطلاق، وطالبت 
والعمل،  التعليم  في  المراأة  حق  ذلك  في  بما  الإ�سلامية  ال�سريعة  قوانين  بتطبيق 
بين  �سركة  الزواج  اأن  واعتبار  لل�سريعة،  طبقًا  حقوقهن  لمعرفة  الن�ساء  وتوعية 

الزوجين، وانتقدت الرجال في �سهولة تطليقهم لزوجاتهم.

وقد تبنت الكاتبات الم�سلمات ب�سكل عام الإ�سلاح الجتماعي البطيء 
اإليه »ملك حفني نا�سف«؛ والتي عار�ست م�ساألة تعدد الزوجات  الذي دعت 
»وكانت هي نف�سها زوجة ثانية«، ودعت اإلى اإ�سلاح قوانين الأحوال ال�سخ�سية 
وتعليم البنات في المدار�س الحكومية، كما طالبت بزيادة ن�سيب المواد الإ�سلامية 

المقررة في المدار�س«)1(.

كذلك قدمت »زينب فواز« عددًا من المقالت، وقد ن�سرت اأكثر مقالتها 
في معظم ال�سحف التي كانت قائمة، واأكثرها »النيل«، كما ن�سرت في »الأ�ستاذ« 
اإلى جانب ن�سر مقالتها في »الموؤيد« و»اأني�س الجلي�س« و»فر�سة الأوقات« و»ل�سان 
الحال«، وقد حاولت في هذه المقالت تاأ�سي�س نموذج جديد للمراأة نادت فيه بحق 
الرجل،  يتعلمها  كما  ال�سيا�سة  فنون  تتعلم  اأن  بعد  ال�سيا�سية  الم�ساركة  في  المراأة 
الأ�سوات، حيث  �سابقة كل  ال�سيا�سي  المراأة  بحق  نادت  من  اأول  بهذا  فكانت 

اأعلنت هذا في مقالة ن�سرتها �سنة 1309هـ/1892م)2(.
)1(  ملك حفني نا�سف، الن�سائيات، �س12.

انظر  بتاريخ 18 ذي الحجة 1309هـ.  النيل  بجريدة  المن�سورة  العدد )151(،  »الإن�ساف« في  بعنوان  مقالة    )2(
الر�سائل، ج1، �س24.
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كما قدمت مجموعة مقالت دارت حول �سيرَّ ل�سيدات م�سلمات يُحتذى 
بهن، ومن اأهمهن كانت ن�ساء من عائلة الر�سول �سلى الله عليه و�سلم مثل ال�سيدة 
اأعمال  �سيدة  كانت  والتي  الن�ساء،  من  الإ�سلام  اعتنق  من  واأول  زوجه،  خديجة 
عمل لديها الر�سول، وال�سيدة عائ�سة التي روت الأحاديث النبوية، وقد ا�ستخدم 
الإ�سلام هنا لي�سفي الم�سروعية على الأدوار العامة للن�ساء، بالإ�سافة اإلى الكتابة عن 
ن�ساء �سهيرات �سرقيات وغربيات، واأ�سدرت كتاباً �سخمًا يقع في 550 �سفحة من 
القطع الكبير، هو »الدر المنثور في طبقات ربات الخدور« �سم ترجمة لأكثر من 455 
ا في مجتمعها واأثبتت امتلاكها للعقل  �سخ�سية ن�سائية، لعبت كل منهن دورًا مهمًّ

والإرادة وقدرتها على اتخاذ القرار، كما دعت في مقالتها اإلى عمل المراأة.

اإلى  لجاأن  بل  فقط،  الن�سائية  ال�سحف  على  الن�ساء  مقالت  تقت�سر  ولم 
�سحف اأخرى، مثل المقطم والنيل والأهرام والتي حاولت اأن تدعم موقف المراأة 
الن�ساء،  باأقلام  اأو  الرجال  باأقلام  �سواء  بحقوقها  والمطالبة  حريتها  عن  والدفاع 
المراأة ورقيها وتقدم الأمة  فيها بين تقدم  »لبيبة ها�سم« مقالة ربطت  ن�سرت  فقد 
الأمة،  مراآة  هي  المراأة  »اإن  فيها:  قالت  علينا«،  تدل  اآثارنا  »هذه  عنوانها  ورقيها 
ومقيا�س تقدمها في �سلم الح�سارة، ت�سعد ب�سعودها وتنحط بانحطاطها، بل هي اأم 
العالم واأ�سل �سعادته وعلة �سقائه«)1(. كما اأف�سح »اأحمد لطفي ال�سيد« مكاناً في 

)1(  لبيبة ها�سم، هذه اآثارنا تدل علينا، الأهرام 1903/8/8.
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»الجريدة« لمقالت ملك حفني نا�سف، ومي زيادة، ونبوية مو�سى، ولبيبة ها�سم، 
للدفاع عن حقوق المراأة)1(.

ا ب�سكل عام، وكان لروؤ�ساء  وقد ا�ستقبلت ظاهرة كتابة المراأة ا�ستقبالً اإيجابيًّ
تحرير بع�س المجلات من الرجال توجهات في �سالح ق�سية حقوق المراأة عمومًا، 
فكانت تقوم بعر�س الأعمال الن�سائية والتعليق الإيجابي عليها، ولعل ا�ستجابة 
الذي  الطيب  للا�ستقبال  مثالً  »الن�سائيات«  حفني  ملك  لكتاب  ر�سا  ر�سيد 
حظيت به اأعمال الن�ساء من قِبَل الرجال، حيث اأ�ساد بالكاتبة، واأنها »اأنجزت في 
بداية م�سوارها ما هو اأف�سل بكثير من حيث الأ�سلوب والم�سمون من اأعمال كثير 

من الرجال، كما راأى في الق�سايا التي طرحتها اأهمية تح�سب لها«)2(.

الخاطئة  الفكرة  ت�سحيح  مجموعهن  في  الن�سائيات  الكاتبات  وحاولت 
فيه  المنزل  من  الخروج  واأن  والعمل،  للتعليم  ي�سلحن  ل  ال�سيدات  باأن  القائلة 
 1907 عام  في  فظهرت  الإ�سلامي،  للدين  ومخالفة  العامة  الآداب  عن  خروج 
مجلة �سهرية بعنوان »الريحانة« اأ�سدرتها م�سرية م�سلمة ا�سمها »جميلة حافظ«، 
اإطار الدين الإ�سلامي، وكانت بذلك الأولى في  دعت فيها اإلى حقوق المراأة في 

)1(  د. ح�سين فوزي النجار، اأحمد لطفي ال�سيد، اأ�ستاذ الجيل، القاهرة - الموؤ�س�سة الم�سرية العامة للتاأليف والن�سر، 
1965، �سل�سلة اأعلام العرب، �س211.

)2(  ر�سيد ر�سا، الن�سائيات، المنار، ال�سنة الرابعة ع�سر، العدد 1، 1911، �س71.
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�سل�سلة من المجلات التي راأت في الإ�سلام طريقًا لتح�سين اأو�ساع المراأة، موؤكدة 
اأن ل العلمانيين ول الحداثيين يمكنهم احتكار الدفاع عن حقوق المراأة)1(.

وانق�سمت ال�سحافة الن�سائية قبل �سنة 1919 اإلى اتجاهين، اإما الكتابة في 
بين  الفا�سل  الخط  اأن  من  وبالرغم  الحداثي،  التجاه  اأو  الإ�سلامي  التجاه  اإطار 
عن  التجاهين  كلا  دافع  فقد  الأوقات،  من  كثير  حا�سمًا في  يكن  التجاهين لم 
اآرائه في اإطار الدين الإ�سلامي، وكان كلاهما يدعو لإحياء الدين وتقويته، ويندد 

بتطرف الغرب في بع�س النواحي ويعار�س التاأثر به.

واإ�سلاح  التعليم  مجال  في  بالتو�سع  الحداثي  الموقف  �ساحبات  وطالبت 
ال�سريعة  قوانين  بتطبيق  الإ�سلاميات  طالبت  حين  في  والطلاق،  الزواج  قوانين 
وذهبت  الأخرى،  ومعرفة حقوقها  التعليم  المراأة في  ذلك حق  بما في  الإ�سلامية 
الن�سائية  الممار�سات  بع�س  الإ�سلام من  تخلي�س  اإلى  �ساحبات التجاه الحداثي 
ال�سعبية المتخلفة، ودافع اأ�سحاب التجاه الإ�سلامي عن حقوق المراأة في الإ�سلام 
والبيع  الميراث  الحق في  لها  الم�سلمة  فالمراأة  الغرب،  بحقوقهن في  تقارن  واأنها ل 
تزال تحارب من  الغرب ما  المراأة في  وال�سراء وحق الإعالة، وكلها حقوق كانت 
وال�سنة قد  بالقراآن  التم�سك  اأن  اأجلها. وراأت �ساحبات هذا التجاه الإ�سلامي 
�سعف في الع�سور التي تلت ع�سر النبي وع�سر الخلفاء الرا�سدين اإلى اأن و�سل 

ال�سنة  الريحانة،  الريحانة،  ن�ساأة  اأ�سباب  يحيى،  ابن  واأي�سًا:  �س2.  م�سر،  في  الن�سائية  النه�سة  بارون،  بث    )1(
الأولى، العدد الأول، 20 مار�س 1908.
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الحال بالن�ساء اإلى ما هن عليه الآن. وبذلك بدت الم�سكلة - عندهن - في الجهل 
بالإ�سلام وعدم تطبيق قوانينه، وتمثل الحل في العودة اإلى الإ�سلام الحقيقي من 

خلال التوعية الدينية.

لكن  وحقوقها،  المراأة  ق�سية  لخدمة  الإ�سلام  ا�ستخدما  قد  فالتجاهان 
ا�ستخدم التجاه الحداثي للاإ�سلام على اأنه و�سيلة من اأجل بلوغ غاية معينة هي 
فهو  للاإ�سلام  العودة  هي  الغاية  اأن  راأت  الإ�سلاميات  بينما  والح�سارة،  المدنية 

الغاية والمنتهى.

ومن اأهم المجلات التي ظهرت بعد ذلك مجلة اأ�سبوعية �سدرت بالقاهرة 
بعنوان »ال�سفور«، ورغم اأن العنوان يوحي اأن المجلة تركز اأ�سا�سًا على المراأة، اإل 
اأنها كانت اأي�سًا مجلة اأدبية تق�سد اإلى تحرير العقول وتخلي�س القومية الم�سرية من 
عوامل ال�سعف، وتحرير المراأة من قيود الجهل والعادات غير ال�سالحة، وقد �سمت 
هذه المجلة كتابات لمثل »محمد ح�سين هيكل« و»من�سور فهمي« و»طه ح�سين«، 
بالإ�سافة لكاتبات من الن�ساء حجبن اأ�سمائهن مكتفيات باأ�سماء مثل »م�سرية« 
و»عالية« و»زهرة«. ولم يكن ا�ستخدام الأ�سماء الم�ستعارة مرتبطًا بديانة المراأة، بل 
اإن كل من الم�سلمة والم�سيحية حر�سن على اإخفاء اأ�سمائهن، مثل ملك حفني 
نا�سف التي اتخذت ا�سم »باحثة البادية« ا�سمًا م�ستعارًا لها، وكان اأ�سبه في كثير 
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من الأحيان »بالحجاب ال�سفاف حيث بداأ الن�ساء في تخفيف الحجاب لدرجة اأن 
اإحداهن انتقدته باأنه يكاد ل يخفي �سيئًا«)1(.

ورغم تعدد الكتابات الن�سائية حول مو�سوعات كثيرة اإل اأنه يمكن النظر 
اإليها باأنها دارت حول محاور اأ�سا�سية: الأول: التعليم، الثاني: العمل، الثالث: 

الأحوال الجتماعية، والرابع: التقدم.

حول  عديدة  مقالت  الن�سائية  ال�سحافة  ن�سرت  التعليم:  الأول:  المحور 
لمناهج  نقدًا  قدمت  كما  المدار�س،  اإن�ساء  في  بالتو�سع  فيها  طالبت  البنات  تعليم 
التعليم، وا�ستهدفت الكاتبات خلق راأي عام يجمع على �سرورة تعليم البنات، 
وفي نف�س الوقت حاولن التاأثير في اختيار محتوى هذا التعليم، وقد لجاأت الكاتبات 
اإلى ال�ست�سهاد باأحاديث الر�سول واآراء علماء الم�سلمين للتاأكيد على اأن الإ�سلام 
لم يحرم تعليم المراأة، بل على العك�س �سجع على تعليمها حتى تتمكن من معرفة 

الحقوق التي كفلها لها الإ�سلام)2(.

المحور الثاني: العمل: ارتبط بالتعليم ق�سية اأخرى هي عمل المراأة، حيث 
الحياة،  في  لدورهن  الفتيات  تاأهيل  �سرورة  على  التعليم  عن  المدافعون  اأجمع 
والتلميح باأهمية العمل، وكُتبت في هذا ال�سدد مجموعة مقالت عن »البنات 

)1(  فاطمة را�سد، خطبة »ترقية المراأة«، ال�سنة الأولى، العدد 2، 1336هـ/1918م.
)2(  بث بارون، النه�سة الن�سائية، �س122.



 منى �أحمد �أب� زيد
13321332

والعمل«، و»ن�ساوؤنا والبطالة« وو�سف العمل باأنه نوعان: للنفع اأو الحاجة، والأول 
واجب على الفتاة واإن كانت غنية.

وكانت »ملك حفني نا�سف« من المدافعات عن حق المراأة في العمل في 
ظروف معينة، فهناك المراأة التي لم تتزوج، اأو التي ل تنجب، فلا يكون عندها 
اأ�سر  لهن  لي�س  ومن  والمطلقات،  الأرامل  كذلك  وهناك  بهم،  تن�سغل  اأطفال 

تعولهن، وكذلك هناك المتزوجات اللائي يحتاج اأزواجهن لم�ساعدتهن.

وراأت »ملك« اأن مثل اأولئك الن�ساء ل يجب اأن ي�سطررن للعمل في حِرف 
رديئة، ولكن من حقهن اأن ي�سبحن طبيبات ومدر�سات، واأ�سارت اإلى قيام بع�س 
الأجنبيات في م�سر بالعمل في تلك الوظائف، ورف�ست اأن يكون تق�سيم العمل 
القائم على اختلاف الجن�سين نابعًا من فر�س اإلهي، »مت�سورة اأن اآدم لو كان اختار 

الطبخ والغ�سل، وحواء ال�سعي وراء القوت لكان ذلك نظامًا متبعًا الآن«)1(.

المحور الثالث: حقوق المراأة: حر�ست كثير من المقالت على الدفاع عن 
حقوق المراأة في مجالتها المتعددة، ورف�س احتجاب المراأة واحتجازها في المنزل، 
فنادت كثير من المقالت بم�ساركة المراأة في الحياة العامة، وت�سحيح مفهوم الزواج 
وتعدد  و�سروطه،  بالزواج  المتعلقة  الأ�سرة  وقوانين  ال�سخ�سية،  الأحوال  وقوانين 

الزوجات، والطلاق وغيرها.

)1(  المرجع ال�سابق، �س142.
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المحور الرابع: التقدم: ربطت مقالت كثيرة بين تحرر المراأة وق�سية التقدم، 
وكان اأ�سا�سه اأن »الأمة الم�سرية لن ت�ستطيع في معركتها من اأجل التقدم اإمداد 
رجال متعلمين دون الأمهات المتعلمات، واأن تقدم الأمة وتح�سرها يقا�س بمقدار 

تقدم ن�سائها«.

خام�سًا: �لجمعيات �لثقافية وجمعيات حق�ق �لمر�أة 

واأدت  الثقافية،  للجمعيات  �سابقة  م�سر  في  الخيرية  الجمعيات  ظهرت 
دورها في مجال الخدمة الجتماعية، اأما الجمعيات الثقافية فقد ظهرت مع بداية 
القرن الع�سرين، وكان لها اأثرها على ازدهار الحركة الن�سائية، فعملت الن�ساء في 
مجال الرعاية الجتماعية والتعليم وحقوق المراأة، بالإ�سافة اإلى اأنهن تعلمن عقد 
التبرعات  وجمع  الم�سئولت،  وانتخاب  الداخلية  اللوائح  واإعداد  الجتماعات 

و�سبط الح�سابات واإ�سدار المجلات واإلقاء الخطب.

وكان انت�سار الجمعيات في اأوائل القرن الع�سرين قد و�سع من حدود المتاح 
للمراأة، و�سمح لها بمزيد من الأن�سطة الجديدة والعمل التنظيمي، وقد بداأت اأولى 
الجمعية  هذه  وكانت  امراأة«،  »ترقية  جمعية  باإن�ساء   1908 �سنة  الجمعيات  هذه 
ذات �سبغة محافظة اإ�سلامية، ظهرت لتقاوم في البداية الأثر الذي اأحدثه ظهور 

كتاب قا�سم اأمين »تحرير المراأة«)1(.

)1(  مارجو بدران، رائدات الحركة الن�سوية الم�سرية، �س89.
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واأخذت هذه الجمعية في الدعوة لحقوق المراأة في اإطار الإ�سلام، فطالبت 
المرجوة،  لحقوقهن  �سماناً  فيها  راأين  التي  الإ�سلامية،  ال�سريعة  بتطبيق  ع�سواته 
خا�سةً الحق في الميراث وحق الإعالة من الزوج اأو الدولة وحق التعليم، واتخذن 
من زوجات وبنات النبي  مثالً يُحتذى به، ودافعن في كتاباتهن عن الحجاب.

وعك�ست هذه الجمعية على حد قول موؤ�س�ستها »فاطمة را�سد« �سيا�ستها 
العامة تجاه المراأة ودخولها الحياة العملية)1(، من خلال مجموعة من المحا�سرات 
المراأة، وكانت  ق�سية  تقدم  �سبيل  اإ�سلاحي في  اأعمال  وتبني جدول  التعليمية، 
ع�سوات  على  محا�سراتها  األقت  والتي  الع�سوات  اإحدى  نا�سف  حفني  ملك 

الجمعية. 

التهذيبي« �سنة 1914، واأ�سدرت  الن�ساء  وظهرت بعد ذلك جمعية »اتحاد 
اأداة مهمة  مجلة للتعبير عن اأهدافها التعليمية، واعتبرت اأن وجود مجلة للجمعية 
من اأدوات ن�سر الأفكار، وتعد هدى �سعراوي �ساحبة فكرة اإن�ساء هذه الجمعية التي 
�سمت في ع�سويتها كل من باحثة البادية )ملك حفني نا�سف( ونبوية مو�سى ومي 
معًا للاأحاديث  زيادة، كما �سمت ع�سوات من الجاليات الأوروبية، كن يجتمعن 
وتبادل المعلومات وال�ستماع اإلى المحا�سرات، وظهرت في ذلك الوقت اأي�سًا جمعية 

)1(  فاطمة را�سد، خطبة ختامية - ترقية المراأة، ال�سنة الأولى، العدد 12، 1336هـ/1918م، �س76.
للكتاب،  العامة  الم�سرية  الهيئة  القاهرة،  1907-1912م،  الوطني،  الحزب  �سحافة  رزق،  لبيب  يونان  ود.   

1985، �س98.
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»الرقي الأدبي لل�سيدات« وا�ستركت كلتا الجمعيتين في اللتزام ببرنامج اإ�سلاحي 
وتنظيم مجموعة متنوعة من المحا�سرات بالجامعة الأهلية.

اأثناء  المراأة  حقوق  وجمعيات  الثقافية  الجمعيات  معظم  عقد  انفرط  وقد 
اأ�سهمت في ت�سكيل وعي المراأة  اأنها قد  اإل  اأو بعد ذلك،  الحرب العالمية الأولى 
الم�سرية في مطلع القرن الع�سرين، وجمعت بين هذه الجمعيات ملامح م�ستركة، 
فقد كانت تجمعات منظمة ا�ستهدفت تقدم المراأة من خلال العمل الإ�سلامي، 
جمعيات  عر�سته  كما  الإ�سلاحي،  العمل  اأو  المراأة،  ترقية  جمعية  قدمته  كما 
اأخرى. ولجاأت هذه الجمعيات اإلى ن�سر اجتماعاتها في ال�سحف، واإ�سدار مجلات 

خا�سة بها لن�سر اأفكارها على اأو�سع نطاق.

مرة  لأول  الخطيبة  بدور  المراأة  ا�سطلاع  ف�سل  الجمعيات  لهذه  كان  كما 
في التاريخ الم�سري الحديث، واأ�سبحت ملك حفني نا�سف من اأ�سهر خطيبات 
ذلك الزمان، وبداأت اأولى محا�سراتها عام 1909 بنادي »حزب الأمة«، وهو  من 
للن�ساء حتى ذلك الوقت، وكانت تفده المئات من  اأكبر التجمعات الجماهيرية 

ال�سيدات ل�سماع خطبها.

واأتاح وجود هذه التجمعات مزيدًا من الحرية للمراأة، و�سمح لها بمزيد من 
ال�سيا�سية  الم�ساركة  ذلك  بعد  لها  اأتاح  مما  التنظيمي،  والعمل  الجديدة  الأن�سطة 
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في ثورة )1(1919. وانتقل ن�ساط المراأة من خلال هذه الجمعيات من طور تعليم 
المراأة وتحريرها اإلى طور الم�ساركة ال�سيا�سية والدفاع عن الوطن من خلال »التحاد 
الن�سائي الم�سري«، الذي اأ�س�سته هدى �سعراوي وزميلاتها في 26 مار�س 1923، 

ووا�سلت فيه مجهودات منا�سلات �سابقات.

وال�سيا�سية  الجتماعية  للاإ�سلاحات  برنامًجا  الن�سائي  التحاد  ن�سر  وقد 
والتعليمية يت�سمن المطالبة بم�ساواة المراأة بالرجل، واإ�سلاح قوانين الزواج، ورفع 
والهتمام  العامة  بال�سحة  والعناية  �سنة،  ع�سرة  �ست  اإلى  الفتيات  زواج  �سن 

بالأطفال)2(. 

واأتاحت هذه الجمعيات للمراأة الدخول في مجال العمل ال�سيا�سي، وعلى 
مدى العقود التالية اأخذت المنا�سلات الم�سريات من كل التجاهات النخراط في 
مجال العمل العام من خلال المنظمات الن�سائية، والجمعيات الخيرية، والجمعيات 
الثقافية، ومنظمات حقوق المراأة، وعبرت هذه الجمعيات عن برامجها من خلال 
المحا�سرات، واأنتج ذلك تفاعلًا وتفاهمًا وتوحدًا بين ال�سيدات في تلك الجمعيات 
حول مناق�سة و�سع المراأة و�سبل تقدمها، و�سرعان ما تحولت الكلمة الم�سموعة اإلى 
كلمة مكتوبة، وتحولت الأفكار اإلى اأعمال، مما اأعطى للحركة الن�سائية ح�سورًا في 

الحياة الثقافية والجتماعية وانت�سارًا غير محدود في ن�ساط الأمة.
 ،1973 الحديثة،  المطبعة  القاهرة،  م�سر،  اأر�س  على  العربية  المراأة  ق�سية  الن�سائية،  الحركة  خليفة،  اإجلال    )1(

�س85.
)2(  ت�سارلز اآدم�س، الإ�سلام والتجديد في م�سر، �س231.
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�ساد�سًا: �لجامعـة �لم�سـرية 

الم�ساهمة في  الجامعة على  التي تحم�ست لإن�ساء  الم�ستنيرة  القلة  اأجمعت 
العنا�سر  بع�س  للمراأة  الجامعي  التعليم  من  تجعل  اأن  في  واأفلحت  المراأة،  تحرير 
التفكير  بداية  منذ  الموجودة  العنا�سر  وهي  نف�سها،  الجامعة  م�سروع  في  الم�سمرة 
في الجامعة ولكنها كان م�سكوتًا عنها اإلى حين، والتي تقرر اأن يتم تنفيذها بالرفق 
عوا�سف  من  الوليدة  للجامعة  وحماية  المتزمتين،  غ�سبة  من  خوفًا  والحيلة)1( 

التخلف التي ما كان يمكن مواجهتها حينئذ.

الحركة  طليعة  لجهود  موازية  الم�ستنيرين  من  الجامعة  رواد  جهود  وكانت 
التعبير عن  بداأت في  التي  الن�سائية  فالطليعة  المتدرج،  ال�سعي  الن�سائية في هذا 
نف�سها اأخذت توؤكد نف�سها في مجال الجامعة اأي�سًا، ولم تكن الطليعة التي دعت 
ا بعيدة عن الطليعة  اإلى اإن�ساء الجامعة، وبذلت جهدها اإلى اأن افتتحت الجامعة فعليًّ
مما جعل من  افتتاح الجامعة،  اإلى وقت  المتنوعة  اإنجازاتها  تراكمت  التي  الن�سائية 
الح�سور الن�سائي ح�سورًا ل يمكن تجاهله في الهيكل العلمي اأو التدري�سي، وكان 
من الطبيعي اأن تت�سل الطليعة الن�سائية بالطليعة الموؤ�س�سة للجامعة، واأن يوؤثر كل 
منهما في الآخر، فاأ�سهمت المراأة باأدوار متعددة في الجامعة، من دور الطالبة اإلى دور 

وق�سايا«،  �سخ�سيات  الع�سرين،  القرن  رائدات  »من  كتاب  �سمن  مقالة  والجامعة،  المراأة  ع�سفور،  جابر  د.    )1(
القاهرة، ط1، 2001، �س158.
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الأ�ستاذة المحا�سرة، وتركت الجامعة اأثرًا كبيًرا في ت�سكيل وتطوير الوعي الن�سائي 
بالحرية، بل اإنهن اأ�سهمن في الإن�ساء المادي للجامعة.

ولم تكن الجامعة الم�سرية حين افتتحت في نهاية �سنة 1908 جامعة بالمعنى 
من  مجموعة  تقدم  مفتوحة  جامعة  اإلى  اأقرب  كانت  واإنما  اليوم،  عليه  المتعارف 
كان جن�سه  مهما  طالب  لكل  اأبوابها  »تفتح  والتي  للجميع،  المتاحة  المحا�سرات 
ودينه«)1(، فدخلتها الن�ساء من هذا المفهوم، وح�سرت الم�ستنيرات من ن�ساء الطبقة 
الأر�ستقراطية، ومن اأبناء ال�سرائح العليا للطبقة الو�سطى عددًا من المحا�سرات، 
وكانت اأولى المحا�سرات التي عُقدت بالجامعة الم�سرية لل�سيدات - بمبادرة »هدى 
�سبغة  اأخذت  حتى  تطورت  ثم  واجتماعية،  اأدبية  �سبغة  ذات   - �سعراوي«)2( 
ن�سائية �سيا�سية تحررية، وتميزت بخ�سو�سية ل لكونها موجهة خ�سي�سًا للن�ساء، بل 
ا �ساملًا ومتحررًا، وتطرقت اإلى ق�سايا ثقافية ن�سائية  ا ثقافيًّ لأنها تمثل خطاباً ن�سائيًّ
مع  �ساملة  نه�سة  اإطار  في  الم�سرية  المراأة  وحما�سة  همة  لإثارة  محاولة  في  �سائكة 
ربط حا�سر المراأة بما�سيها الم�سرق، حيث كانت الم�سلمة في ع�سور الإ�سلام الأولى 

معلمة ومتعلمة، وعاملة في العديد من المجالت.

)1(  اأحمد عبد الفتاح بدير، الأمير اأحمد فوؤاد ون�ساأة الجامعة الم�سرية، القاهرة، مطبعة جامعة فوؤاد الأول، 1950، 
�س116.

الن�سائية،  الحركة  خليفة،  اإجلال  واأي�سًا:  �س116.  الهلال،  دار  القاهرة،  ن�سر  مذكرات  �سعراوي،  هدى    )2(
�س121.



 �لأ�س�ل �لفكرية لحق�ق �لمر�أة فـي م�سر �لحديثة
13391339

اأول محا�سرة لل�سيدات في يوم الجمعة 15 يناير 1909 واألقتها  وعُقدت 
كاتبة فرن�سية من القائمات بالحركة الن�سائية حينذاك، وهي »مرجريت كليمان«، 
حري�سة  الأهلية  الجامعة  وكانت  والغربية«.  ال�سرقية  »المراأة  عن  مو�سوعها  وكان 
للاختلاط  تجنبًا  الُجمع  اأيام  �سباح  في  المحا�سرات  هذه  عقد  على  البداية  في 
بين الجن�سين، ثم بعد ذلك تنوعت اأيام المحا�سرات، مما ي�سير اإلى اأنه قد حدث 

اختلاط بين الجن�سين)1( بعد ذلك.

وظلت  المحا�سرات،  هذه  من  عددًا  نا�سف«  حفني  »ملك  األقت  وقد 
محا�سراتها مثل مقالتها معتدلة اإلى حد كبير، بل اأكثر تحفظًا من اآراء قا�سم اأمين، 
ال�سيدات«  »ق�سم  الجامعة  افتتحت  اأن  ونجاحها  المحا�سرات  لهذه  نتيجة  وكانت 
درجة  على  والحا�سلة  الفرن�سية  »كوفرير«  الآن�سة  رئا�سته  وتولت  �سنة 1910، 
الدكتوراه، واألقت عددًا من المحا�سرات بالفرن�سية، وقد �سهدت هذه المحا�سرات 
اإقبالً ملحوظًا من ن�ساء الطبقة الأر�ستقراطية من اللائي يعرفن الفرن�سية بالطبع، 
�ستين  يقارب  ما  المحا�سرات  تلك  ح�سرن  اللائي  الطالبات  اأ�سماء  عدد  وبلغ 
الن�ساء  اإلى الجاليات الأوروبية والغالبية من  �سخ�سية ن�سائية)2(، بع�سهن ينتمي 

الم�سريات.

)1(  هالة كمال، محا�سرات الفرع الن�سائي في الجامعة الم�سرية، �س189.
)2(  اأحمد عبد الفتاح بدير، ن�ساأة الجامعة الم�سرية، �س94.
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اإدارة الجامعة على الإكثار من  اأن نجاح هذه المحا�سرات قد �سجع  ويبدو 
اإلى  بالإ�سافة  الوقت  ذلك  في  الن�سائية  الجمعيات  ونا�سدت  المحا�سرات،  تلك 
بع�س المجلات الن�سائية اإدارة الجامعة اإلى و�سع بع�س المحا�سرات باللغة العربية، 
فنادت ال�سحفية »لبيبة ها�سم«)1( ب�سرورة البدء في تقديم محا�سرات ن�سائية ترقي 
الم�سريات  بالن�ساء  وال�ستعانة  العربية  باللغة  باأ�سرها  الأمة  وترقي  ال�سرقية  المراأة 
لإلقاء تلك المحا�سرات، وقدمت في ذلك كتبًا مترجمة ودرا�سات في �سحيفتها.

التي  مو�سى«  »نبوية  للاأ�ستاذة  بمحا�سرة  المحا�سرات  تلك  بداية  وكانت 
اأخرى  محا�سرات  جانب  اإلى  ع�سرية،  مو�سوعات  في  بالعربية  درو�سها  األقت 
وعادات  بم�سر،  وعلاقتها  الإ�سلامية  والدول  والحديث،  القديم  م�سر  تاريخ  عن 

الم�سريين وتاأثير الإ�سلام فيها، واأ�سهر الن�ساء في التاريخ.

اإل  يرقى  ل  الأدبي  الم�سرية  المراأة  مركز  اأن  تعتقد  الجامعة  اإدارة  وكانت 
برقيها في العلوم، واأن الجامعة يجب اأن تاأخذ بيدها فت�سير بها اإلى م�ستوى المدارك 
ال�سحيحة)2(، فا�ستدعت رائدات الحركة الن�سائية في تلك الفترة، وعلى راأ�سهن 
والمراأة  الم�سرية  »المراأة  بين  المقارنة  األقت محا�سرة عن  التي  نا�سف  ملك حفني 
المهين  الواقع  عن  والك�سف  الم�سرية  المراأة  و�سع  اإدانة  في  تتردد  ولم  الغربية«، 

 ،1910 يناير  ج4،  القاهرة،  ال�سرق«،  »فتاة  مجلة  الن�سائية«،  والمحا�سرات  الم�سرية  »الجامعة  ها�سم،  لبيبة    )1(
�س123. واأي�سًا: هالة كمال، محا�سرات الفرع الن�سائي في الجامعة الم�سرية، �س185.

)2(  اأحمد عبد الفتاح بدير، ن�ساأة الجامعة الم�سرية، �س119.
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اأولئك  الن�ساء، حتى  الرجال من  الذي �سمل موقف  بنقدها  متو�سعة  لتخلفها، 
الذين ذهبوا اإلى اأوروبا.

ولم تكن »ملك« بمقارنتها تلك تق�سد النحياز اإلى النموذج الغربي للمراأة، 
من  نابع  المراأة  لتحرر  وطني  نموذج  باحثة عن  النموذج،  لهذا  راف�سة  كانت  فقد 
المراأة بوجه عام،  تعليم  اإلى  انحيازها كان  الديني وظروفها الخا�سة، لكن  ميراثها 
ومطالبتها باأن تتعلم البنات حتى مهنة الطب، ورف�سها كل ما يحط من دور المراأة 
بالمقارنة باأدوار الرجل، وهجومها الحاد على ا�ستبداد الرجل وو�سايته على المراأة)1(، 
وقد ن�سرت تلك المحا�سرات في الجرائد الن�سائية، هذا بالإ�سافة اإلى محا�سرة األقتها 
اأثارت  والتي  للن�ساء«،  النتخاب  »حق  بعنوان  �سنة 1912  كليمان«  »مرجريت 
ردود فعل عنيفة لدى التيار المحافظ الذي اعتر�س بعنف على هذه المحا�سرات، 
ا  وتجمعوا اأمام الجامعة للتعر�س للن�ساء ومنعهن من ح�سور المحا�سرات، وت�سديًّ

لما اعتبروه خروجًا عن الآداب لخروجهن من بيوتهن وترددهن على الجامعة)2(.

الحركة  بتنامي  ال�سعور  هو  الهجوم  هذا  وراء  الحقيقي  ال�سبب  ولكن 
المطالبة  اإلى  تدفعها  قد  وثقافية  تعليمية  نه�سة  الم�سرية  المراأة  ونه�سة  الن�سائية، 
تاأثرها بالحركة الن�سائية العالمية،  بحقوقها الإن�سانية كذات م�ستقلة، والخوف من 

)1(  د. جابر ع�سفور، المراأة والجامعة، �س167. 
)2(  د. اإجلال خليفة، الحركة الن�سائية، �س84.
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والإن�سانية،  ال�سيا�سية  وحقوقها  بحريتها  فتطالب  طموحاتها  مجالت  وات�ساع 
خا�سة وقد تحولت محا�سرات الفرع الن�سائي اإلى منبر يتبنى ق�سية المراأة)1(.

ونتيجة لهذا الهجوم تراجعت اإدارة الجامعة عن الق�سم الن�سائي، واأعلنت 
موافقًا لحاجة  يكون  بحيث  منه،  تبتغيها  التي  الخطة  لو�سع  »توفق  اأن  اإلى  توقفه 

ال�سيدات الم�سريات«)2(.

وا�ستدت حما�سة ال�سيدات تجاه هذا الو�سع ونا�سدن الرجال في الجرائد 
األ يمنعوا زوجاتهم واأخواتهم من ح�سور محا�سرات الجامعة، وت�ساعدت الحما�سة 
هذا  على  الجامعة  وظلت  ال�سرقيات،  للن�ساء  م�ستقلة  جامعة  اإن�ساء  اإلى  بالدعوة 
النحو من التردد بين قبول المراأة ورف�سها حتى ثورة 1919 التي اأ�سهمت المراأة 
فيها ب�سكل اإيجابي، وحررت العقول من �سطوة التقاليد الجامدة، ونزلت المراأة اإلى 
ميدان الجهاد جنبًا اإلى جنب الرجل، وا�ستركت في المظاهرات مطالبة با�ستقلال 

الوطن، وبداأت المراأة بالتخلي عن النقاب تعبيًرا عن تمردها.

وقد و�سعت متغيرات ثورة 1919 مو�سوع ح�سور المراأة في الجامعة و�سعًا 
جديدًا مختلفًا، ارتبط بالحراك الجتماعي الواعد للطليعة الن�سائية التي خرجت 
فتحت  اأن  النتيجة  وكانت  حقوقها،  انتزاع  على  واإ�سرارًا  وعيًا  اأكثر  الثورة  من 
منتظم  نحو  على  المحا�سرات  بح�سور  لهن  و�سمحت  للفتيات  اأبوابها  الجامعة 

)1(  هالة كمال، محا�سرات الفرع الن�سائي في الجامعة الم�سرية، �س190.
)2(  اأحمد عبد الفتاح بدير، ن�ساأة الجامعة الم�سرية، �س130.
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ل  حتى  اإعلان  ودون  ال�سمت،  التزام  مع  لكن  ر�سميات،  طالبات  بو�سفهن 
اأمام  والحكومة  العام  الراأي  الجامعة  و�سعت  ف�سيئًا  و�سيئًا  المعار�سين،  ثائرة  تثور 
اإيقاف  في  المتزمتين  و�سرخات  المحافظين  احتجاجات  تفلح  ولم  الواقع،  الأمر 
موجة التحرر هذه المرة، خ�سو�سًا بعد اأن تغيّر الوعي الجتماعي تغيًرا ملحوظًا، 
واكت�سب من الثورة تمردها)1(. وهكذا عبّر الفرع الن�سائي في الجامعة الم�سرية عن 

جانب من الجوانب الفكرية للحركة الن�سائية في مطلع القرن الع�سرين.

)1(  د. جابر ع�سفور، المراأة والجامعة، �س172.





ق�س�ي� المراأة وحقه� في التعليم والعمل وم�س�ألة الزي

 ودوره� في المج�ل الع�م

هند مصطفى علي الشلقاني)1(

)1(  باحثة في �شئون �لمر�أة.

تو�ضيح

كانت �لورقة �لخلفية للموؤتمر قد حددت �أن تبحث هذه �لورقة فيما �عتبرته 
»�لق�شايا �لكبرى �لتي يعيد �لخطاب �لإ�شلامي �إنتاجها« محددة �إياها في مجال 
�لمر�أة في: »ق�شايا �لمر�أة وحقها في �لتعليم و�لعمل وم�شاألة �لزي ودورها في �لمجال 

�لعام« كما هو مو�شح في �لعنو�ن.

فمن  �لعنو�ن،  بهذ�  �للتز�م  في  مبدئية  م�شكلة  �لباحثة  و�جهت  وقد 
نوع  على  باآخر  �أو  ب�شكل  ينطوي  �لإنتاج«  »�إعادة  فكرة  على  �لتاأكيد  بد�  ناحية 
�لمر�أة من  قاربت مو�شوع  �أفكار وم�شاهمات �جتهادية ر�شينة  من �لم�شادرة على 
مد�خل مختلفة. بل بد� �لمدخل نف�شه بهذه �ل�شياغة ينطوي في ذ�ته على نوع من 
�إعادة �لإنتاج لكتابات كثيرة تتخذ من »ق�شايا �لمر�أة« )بهذ� �ل�شكل �لتجزيئي( 
مدخلًا لها، وهي ربما ل تمثل �لكتابات �أو �لطروحات �لأهم في مو�شوع �لمر�أة من 

وجهة نظر �إ�شلامية.
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من ناحية ثانية و�جهت �لباحثة م�شكلة في تحديد عبارة »�لخطاب �لإ�شلامي« 
مدلول  تحديد  �ل�شعب  من  كان  جهة  فمن  عدة،  لأ�شباب  وذلك  �لعنو�ن  في 
�أم �لذي  »�لخطاب �لإ�شلامي« ح�شرً�، فهل هو �لخطاب �لذي يكتبه م�شلمون، 
ا، �أم �لمق�شود  يتناول ق�شايا �لمر�أة �رتباطا بالإ�شلام، �أو �لذي ي�شمي نف�شه �إ�شلاميًّ
�لتحديد..  �لدين على وجه  و�ل�شيوخ وعلماء  �لفقهاء  يقدمه  �لذي  هو �لخطاب 
ر�شد  ب�شدد  نكون  عندما   - �لإ�شلامي«  »�لخطاب  عبارة  ��شتخد�م  فاإن  كذلك 
ا لتغطي حقبة زمنية طويلة من منت�شف �لقرن 19 وحتى  مجموعة �أفكار تمتد ر�أ�شيًّ
�لآن - ت�شتدعي �إلى �لذهن �أنه كان هناك د�ئمًا خطابات �أخرى مهيمنة م�شيحية 
�أنه، وكما ي�شجل �لأ�شتاذ محمد جابر �لأن�شاري فاإن  �أو علمانية، في حين  مثلًا 
�لتجاه �لتوفيقي )�لتعاي�ش بين قيم �لإ�شلام وقيم �لح�شارة �لغربية( يكاد يكون 
هو »�لتجاه �لأهم و�لأكبر في تاريخ �لفكر �لعربي منذ حركة �لحتكاك �لحديثة 

بالغرب �إلى �ليوم«)1(.

)1(  يو�شح �لأن�شاري �أن ع�شر مطلع �لنه�شة �لحديثة في �ل�شرق �لعربي لم ي�شهد حركة عربية تحديثية خال�شة 
�لنظرة  محل  �لعلمية  �لعقلية  �لنظرة  باإحلال  �لغربية،  للح�شارة  و�لجوهري  �لكلي  �ل�شتيعاب  على  تعمل 
�لغيبية �لدينية وق�شر �لدين على جانبه �لروحي �لفردي �لخال�ش«. كذلك فاإن �لر�فد �لعلماني )�لذي قاده 
�لفكر �لم�شيحي �لعربي( »لم يتحول �إلى تيار رئي�ش وفاعل في �لفكر �لعربي �لإ�شلامي، لأنه لم ينبع من د�خله، 
ولم يتمكن من �لندماج فيه« كذلك حدث للاأفكار �لمادية �لمارك�شية، وبقيتا معًا - �لعلمانية و�لمارك�شية - 
ا �إلى حد كبير �شمن نطاق �لأقليات«، و»لم يتي�شر للتيارين �لنمو ب�شكل متر�شخ  ا وفكريًّ »مح�شورتين �جتماعيًّ
في �لبيئات �ل�شلفية و�لتوفيقية، لأن �لفكرتين لم تنح�شم علاقتهما بالإ�شلام ب�شورة ناجعة و�رتبطت �لعلمانية 
ا بالغرب �لر�أ�شمالي، فيما �رتبطت �لمارك�شية على �لنحو ذ�ته بالمع�شكر �ل�شيوعي �لملحد«.  ا و�أيديولوجيًّ �شيا�شيًّ
�نظر: محمد جابر �لأن�شاري، تحولت �لفكر و�ل�شيا�شة في �ل�شرق �لعربي 1930-1970 )�لكويت، �شل�شلة 
�لم�شرية  �لثقافة  في  �أثرو�  �لذين  �ل�شام  م�شيحيي  �أن  �إلى  ذلك  �إلى  �أ�شف  1980( �ش15-8،  �لمعرفة،  عالم 
�لثقافية وفي  هويتهم  ا في  رئي�شيًّ �لح�شاري جزءً�  بمعناه  �لإ�شلام  �شكل  قد  �لعربية  �لنه�شة  مطلع  و�لعربية في 
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ق�شايا   « هو  �لورقة  هذه  تحمله  �لذي  �لر�شمي«  »غير  �لعنو�ن  فاإن  لذلك 
�لمر�أة في خطاب �لإ�شلاح �لحديث و�لمعا�شر«، بحيث يكون �لمحور هنا هو م�شاألة 
�لإ�شلاح في ذ�تها كاإطار لطرح ق�شايا �لمر�أة يتم �لقتر�ب منه من منظور معرفي 
كلي يحاول �لك�شف عن طبيعة �لتحولت �لفكرية �لطارئة على نمط �لتفكير في 

ق�شايا �لمر�أة منذ ع�شر �لنه�شة �لعربية وحتى �ليوم.

كاإطار  �لم�شري  �لنموذج  �إطار  د�خل  تتحيز  �لورقة  �أن  �إلى  �لإ�شارة  وتبقى 
�جتماعي وثقافي يتم من خلاله ر�شد تطور �لخطاب �لإ�شلاحي حول �لمر�أة.

في ورقة �هتمت بمناق�شة دور عدد من رو�د �لنه�شة �لعربية في �إثارة ق�شية 
�لباحثة  �لعربية، قامت  �لنه�شة  �لتي درج على ت�شميتها بع�شر  �لمر�أة في �لمرحلة 
رفاعة  �ل�شيخ  و�إ�شهامات  تناولت جهود  �لتي  �لمعا�شرة  �لكتابات  بع�ش  بمر�جعة 
ر�فع �لطهطاوي )1801-1873(، ولحظت �آنذ�ك �ختلاف �لتو�شيف �لمعا�شر 
لل�شيخ بين من �عتبره محطة بارزة في �لفكر �لليبر�لي بم�شر)1(، ومن �عتبر �أن كتاباته 
�لتيار  »ر�ئد  ر�آه  ومن  �لعقلانية«،  »رمز  و�أنه  ��شتر�كية«))(،  »نفحات  فيها  تتبدى 

ت�شكيل وعيهم �لعروبي، ل�شيما في �شوء �ندفاعهم نحو �لعروبة كملاذ من �شغوط �لتتريك و�لتغريب �لتي 
تعر�شو� لها �آنذ�ك.

)1(  علي �لدين هلال، »�أزمة �لفكر �لليبر�لي في �لوطن �لعربي«، عالم �لفكر )�لمجلد 6)، �لعدد�ن 3و4، يناير: 
مار�ش �إبريل: يونيو 1998( �ش116.

))(  رفعت �ل�شعيد، »�لتنوير عبر ثقب �إبرة«، �لنهج )�لقاهرة: مركز �لأبحاث و�لدر��شات �ل�شتر�كيـة، �لعــدد1)، 
�شتاء000)( �ش107، و�نظر: �أنور عبد �لملك، �لفكر �لعربي في معركة �لنه�شة )بيروت: د�ر �لآد�ب، 1981( 

�ش �ش87-86
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و�لعقلانية  �لعلمانية  بين  فكره  يجمع في  �لطهطاوي  �أن  �أعلن  ومن  �لعلماني«)1( 
و�لبر�جماتية و�للائكية و�أنه في هذ� ليبر�لي ب�شر بالفكر بالبرجو�زي ور�ئد �لنه�شة 

�لبرجو�زية في �لتاريخ �لحديث لم�شر))(. 

يكتب  كان  �ل�شيخ -   - رفاعة  �أن  مرده  �لتوتر  �أن هذ�  �آنذ�ك  فهمتُ  وقد 
خطاباً خارج حدود �لقو�لب �لمعا�شرة �لتي درجنا على ت�شنيف �لفكر د�خلها، �إذ 
كان �لن�شجام في كتاباته بين بُعد �لإيمان وبُعد �لعلم، وبين �لقيمة و�لو�قع، وكذ� 
�لجمع بين �لمعرفة �لدينية و�لثقافة �لعامة و�نفتاح �لأفق، �أمورً� ل تجتمع معًا د�خل 

�لأر�شية �لمعرفية �لتي بتنا نقف عليها �ليوم بمعطياتها �لمفاهيمية و�لأيديولوجية.

ويبدو �أننا منذ �لطهطاوي وحتى �لآونة �لمعا�شرة خبرنا �أطرً� معرفية مختلفة، 
في �شياقات تاريخية �جتماعية و�شيا�شية حملت �شمات للت�شابه و�لتباين معًا، وقد 
�أثرت هذه �لعو�مل في �لطريقة �لتي تم عبرها طرح ق�شايا �لمر�أة خلال هذه �لفترة 

�لممتدة.

)1(  محمد �ل�شالح �لمر�ك�شي، قر�ء�ت في �لفكر �لعربي �لحديث و�لمعا�شــر )تون�ش: �لد�ر �لتون�شية للن�شر،)199( 
�ش17.

)تون�ش، مجلد �لإن�شانية  �لعلوم  �لتون�شية، مجلة  �لكر��شات  و�لمر�أة«،  »�لطهطاوي  �ل�شتوي،  �لبخاري  �أحمد    )((
xl1x، عدد180، �لثلاثية �لأولى ل�شنة )00)، �ش �ش99-98
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)1(

البواكير

في  للمر�أة  �لمن�شف  �لخطاب  في  لبنة  �أول  �لطهطاوي  رفاعة  �ل�شيخ  و�شع 
تعليم  في  �لأمين  »�لمر�شد  كتب  حين  ع�شر  �لتا�شع  �لقرن  من  �لثاني  �لن�شف 
ككائن  �لمر�أة  وتقديم  تعريف  لإعادة  جليلة  محاولة  مثل  �لذي  و�لبنين«  �لبنات 
�جتماعي له مكانته ودوره �لمتكامل مع دور �لرجل، فقد تحدث في كتابه هذ� )وهو 
مجلد �شخم، مرتب على مقدمة وخاتمة و�شبعة �أبو�ب ت�شم نحو خم�شين ف�شلًا( 
عن تربية �لأطفال و�لنا�شئة من �لذكور و�لإناث، وعلاقة ذلك ب�شفاتهم �لنف�شية 
وعمارة  �لأوطان  بتمدن  �لتربية  وعلاقة  �لعلوم  ف�شل  �إلى  تطرق  كما  و�لبدنية، 
�لبيوت وحفظ �لأ�شر و�لأخلاق و�ل�شحة، وحر�ش على �إقر�ن �لبنات مع �لبنين 
في �لحديث عن �أهمية �لتربية و�لتعليم و�لتزود بكافة �لعلوم مع بيان ف�شل ذلك 
على ق�شية �لتمدن وق�شية حفظ بنيان �لأ�شر كق�شية �أ�شيلة من ق�شايا �لتمدن)1(. 

�لمر�أة  تعليم  بق�شية  �لمهتمين  �أول  من  �لكتاب  هذ�  في  �لطهطاوي  وكان 
ا لتعليم �لمر�أة، مبينًا �ل�شفات �لم�شتركة بينها  وتربيتها حيث وجه فيه �هتمامًا خا�شًّ

ا، ووجوب �إ�شر�كها في �لتعلم و�لتعليم.  ا وبدنيًّ وبين �لرجل عقليًّ

)1(  رفاعة ر�فع �لطهطاوي، �لمر�شد �لأمين للبنات و�لبنين )�لقاهرة: مطابع �لمد�ر�ش �لملكية، �شو�ل 89)1هـ(.
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و�لتعليم  �لتعلم  في  �ل�شبيان  مع  �لبنات  ت�شريك  »في  بعنو�ن  ف�شل  وفي 
وك�شب �لعرفان« يقول »ينبغي �شرف �لهمة في تعليم �لبنات و�ل�شبيان معًا لح�شن 
معا�شرة �لأزو�ج فتتعلم �لبنات �لقر�ءة و�لكتابة و�لح�شاب ونحو ذلك مما يزيدهن 
�أن  �لحال  �قت�شاء  عند  للمر�أة  �أهلًا...وليمكن  بالمعارف  ويجعلهن  وعقلًا  �أدباً 
تتعاطى من �لأ�شغال و�لأعمال ما يتعاطاه �لرجال على قدر قوتها وطاقتها، فكل 
ما يطيقه �لن�شاء من �لعمل يبا�شرنه باأنف�شهن، وهذ� من �شاأنه �أن ي�شغل �لن�شاء عن 
�لبطالة، فاإن فر�غ �أيديهن عن �لعمل ي�شغل �أل�شنتهن بالأباطيل وقلوبهن بالأهو�ء 
و�فتعال �لأقاويل فالعمل ي�شون �لمر�أة عما ل يليق ويقربها من �لف�شيلة و�إذ� كانت 
ويرف�ش  �لن�شاء«)1(  مذمة عظيمة في حق  فهي  �لرجال  مذمومة في حق  �لبطالة 
»�لقول باأنه ل ينبغي تعليم �لن�شاء �لكتابة و�أنها مكروهة في حقهن« مو�شحًا �أنه 
بنت  وعائ�شة  بنت عمر  وتقر�أ كحف�شة    من تكتب  �لنبي  كان من زوجات 
�أبي بكر  وغيرهما من ن�شاء كل زمن من �لأزمان، ولم يعهد �أن عددً� كثيًر� 
�لت�شديد في حرمان  �آد�بهن ومعارفهن..ولي�ش مرجع  �بتذلن ب�شبب  �لن�شاء  من 

�لبنات من �لكتابة �إل �لتغالي في �لغيرة عليهن«))(. 

وتطرق �لطهطاوي �إلى ��شتغال �لمر�أة بال�شيا�شة، ففي ف�شل بعنو�ن »ق�شر رتبة 
�ل�شلطنة و�لأعمال �ل�شلطانية على �لرجال دون �لن�شاء« يقول« قد ق�شت �ل�شريعة 

)1(  �لمرجع �ل�شابق، �ش66
))(  �لمرجع �ل�شابق، �ش 67-66 
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�لن�شاء«)1(.  دون  �لرجال  على  �ل�شلطنة  بق�شر  �لممالك  غالب  وقو�نين  �لمحمدية 
لكنه عاد بعد هذ� �لتعميم و�أو�شح �أنه ل ينفي قدرة �لمر�أة على �ل�شتغال بق�شايا 
�ل�شيا�شية فقال: »قال بع�ش �أهل �ل�شيا�شة �إن �لتعليل بال�شعف عن �لقيام باأعباء 
�لملك �أمر �أغلبي فقد عُهد في �لن�شاء بع�ش ملكات �أح�شنّ �ل�شيا�شة و�لرئا�شة على 
�شباأ  ملكة  بلقي�ش  �لفخار..فمنهن  ميادين  في  �ل�شبق  ق�شب  و�كت�شبن  ممالكهن 
باليمن و�شمرة ملكة نينوي وبابل و�لزبا �لم�شهورة بالملكة �لقاهرة في �لعرب...«))(.

و�إلى جانب �لطهطاوي، فقد طرح على مبارك )4)18-1893( م�شاألة �لمر�أة 
�أي�شًا في موؤلفه »علم �لدين« �لذي يعتبر �أحد نماذج �أدب �لرحلات. ففي �لكتاب 
�لتقى �ل�شيخ علم �لدين )�لذي و�جه �شائقة مالية و��شطر لأن يفكر في �لرتحال 
طلبًا ل�شعة �لرزق( بم�شت�شرق �إنجليزي فا�شل ومطلع على �آد�ب �لعرب و�لإ�شلام، 
��شطحبه معه �إلى �لخارج، وعندما يتحاور �لم�شت�شرق مع علم �لدين في ق�شية �لمر�أة، 
�ل�شيخ  نقا�ش م�شتفي�ش حول م�شاألة �لحجاب، ففي حين يتم�شك  بينهما  يدور 
بالحجاب وي�شتعر�ش حججه، نجد �لنجليزي في �لمقابل يقول �شد �لحجاب حججًا 
منطقية هي �أقرب �إلى �لقبول، و�أقرب لأن تمثل ر�أي علي مبارك �أو تعك�ش على 

�لأقل تنازعه بين �لتم�شك بالعادة وبين �لرغبة في �لتغيير)3(. 

)1(  �لمرجع �ل�شابق، �ش104
))(  �لمرجع �ل�شابق، �ش105.

)3(  �نظر: محمد عمارة، �لأعمال �لكاملة لعلي مبارك ) بيروت - لبنان: �لموؤ�ش�شة �لعربية للدر��شات و�لن�شر، 
1979( �ش461.
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ففي �لم�شامرة �لثانية ع�شرة �لمعنونة »�لن�شاء« في كتاب »علم �لدين« يقول 
�لأحو�ل ل�شيما في  �أر�ه من  فيما  �أتاأمل  للم�شت�شرق »كنت  �لدين  �ل�شيخ علم 
�ختلاط �لن�شاء مع �لرجال، فوجدت في �ختلاطهن فو�ئد لهن من حيث �إنهن 
يتلذذن بما يرينه ويعلمنه من �لحو�دث و�لأخبار، وما يطلعن عليه من محاور�ت 
�لرجال، لكن ربما ترتب على هذ� �لختلاط ما يخرجهن عما هو �أليق بهن من 
�ل�شيانة و�لحياء،.. فلا�شك �أن عاد�ت �لم�شرقيين �أرجح ور�أيهم في �حتجاب �لن�شاء 
باأهلها ويوؤكد  �إن ذلك مما يوجب زيادة �ئتلاف �لمر�أة  �أ�شح و�أ�شلح،  عن �لرجال 
�رتباطها بزوجها و�رتباطه بها..بخلاف ما �إذ� كانت تنظر لغيره في جميع �لأوقات 

�أو تطلع على معاي�ش �لنا�ش، فاإن ذلك قد يحرك عندها �ل�شهو�ت..«

من  �لمر�أة  لتمنع  �لعزلة  �أن  قو�مها  منطقية  حجج  بعدة  �لم�شت�شرق  ويرد 
�ل�شيانة  �أقوى في  �لتربية  و�أن  و�لحار�ت،  �ل�شو�رع  يدور حولها في  عما  �لطلاع 
حجب  يق�شد   - �لعادة  هذه  �أر  »ولم  قائلا:  �أخرى  حجة  وي�شيف  �لعزلة،  من 
�لن�شاء - �لمخالفة لعاد�تنا �إل في بع�ش مدن �لبلاد �ل�شرقية، فاخت�شا�شها بهذه 
�لمدن �لقليلة يدل على �أنها بدعة حدثت لأ�شباب طارئة، فاإن جميع ن�شاء �لأرياف 
�ل�شام و�أر�ش �لحجاز  �لبادية وبلاد �لعرب و�أهل �لمغرب و�شو�حل  ون�شاء عربان 
كاإكر�م  �لأحو�ل  بع�ش  في  �أزو�جهن  بمقام  قمن  وربما  �لرجال  عن  يحتجبن  ل 
�ل�شيف و�لأخذ و�لعطاء مع �لأجانب، و�أظن �أن هذه �لعادة ماأخوذة من �لأعاجم 
عليها،  و��شتيلائهم  بها  و�لترك  �لتتار  عند دخول  �لبلاد  هذه  �أمثال  �إلى  و�شرت 
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فن�شاأ من عظمتهم وكبرهم �حتقار غيرهم و�أكثرو� للخدمة من �لجو�ري وللفر�ش 
من �ل�شر�ري ولما �أكثرو� منهن خافو� عدم ر�شاهن فمنعو� حرمهم من �لدخول 

و�لخروج و�لختلاط بالرجال و�ألزموهن �لبيوت و�لعزلة عن �شائر �لأجانب..«

وقد جاء �لطرح �لذي قدمه كل من �لطهطاوي وعلي مبارك في ق�شية �لمر�أة 
و�لمعارف،  و�لثقافة  �لتعليم  ن�شر  مجال  في  منهما  لكل  �إ�شلاحي  ت�شور  �شمن 
حيث �نطلق كل منهما في تفعيل ت�شوره �لخا�ش بعد عودتهما من فرن�شا �لتي 
�بتعث �إليها �لأول عام 6)18، و�لثاني عام 1844، وذلك خلال حكم محمد 

علي وما �كتنفه من نه�شة تنموية متعددة �لجو�نب. 

�لبتعاث  خبرة  �إطار  في  حدث  بالغرب  �لثنين  �حتكاك  �أن  يذكر  ومما 
وكانت خبرة �إيجابية بوجه عام، وقد �نعك�ش هذ� فيما قاما به من ت�شجيل لهذه 
�لخبرة �شو�ء ب�شكل مبا�شر كما فعل �لطهطاوي في »تخلي�ش �لإبريز« �أو في �شكل 

�لم�شامر�ت �لتي �شيغت في قالب �أدب �لرحلة كما في علم �لدين. 

�لقرن  منت�شف  )حول  �لمر�أة  ق�شية  طرح  من  �لمبكر  �لم�شتوى  هذ�  وعند 
�لذ�ت و�لآخر، ومن  �ل�شد�م �لحاد بين  �إ�شكالية  �لمفكر  �لتا�شع ع�شر( لم تثر عند 
�شمنها �لإ�شكاليات �لمتعلقة بو�شع �لمر�أة في �لإ�شلام و�لغرب، بل ر�شد كل منهما 
ما ر�آه في �لغرب باإعجاب وتقدير بما فيه و�شع �لمر�أة، وقدم ت�شوره لإ�شلاح و�شع �لمر�أة 
في بلاده بغية تحقيق �لنه�شة دون �أن تثر لديهما �أية ح�شا�شيات متعلقة بم�شاألة و�شع 
�لمر�أة في �لإ�شلام مقابل و�شعها في �لغرب، بل على �لعك�ش، فكما كانت �لم�شاهد�ت 



هند م�ضطفى علي ال�ضلقاني 13541354

�لتي  �لأهمية  و�إدر�ك  �لمر�أة  �لتفكير في حال  باعث  هي  �لغرب  �لتي لحظاها في 
ينطوي عليها تغيير و�شعها دعمًا للاأ�شرة وللمجتمع و�لأمة من ثم، كانت �لمرجعية 
�لثقافية في �لوقت نف�شه محفزً� ود�عمًا على مطلب �لتغيير غير متعار�شة معه. وكانت 
�لأفكار �لمبكرة حول �ل�شتفادة من »�لعلوم �ل�شتعمالية« �أو باأ�شكال تنظيم �لمجتمع 
�لنقل  �أو  �لإلحاقي  للتغيير  بدعوة  ترتبط  ل  �لنه�شة  لإحد�ث  كاأدو�ت  �لغرب  في 
�لكامل عن �لغرب، ول تثير في �لوقت نف�شه �شكوكًا حول م�ش �لأ�شا�ش �لعقائدي 

للمجتمع، �أو �ل�شماح للفكر �لأوروبي بالتغلغل في ج�شم وعقل �لأمة.

�شاكلته  على  ومن  »�لطهطاوي«  نموذج  �إلى  �لمعا�شرين  من  بع�ش  نظر  وقد 
�أنهم  على   - عبده  محمد  �ل�شيخ  مثل   - �إ�شلاح  ودعاة  منفتحين  �شيوخ  من 
�أبناء �لنه�شة �لعربية �لتي �رتبطت بالدولة �لحديثة و�شاعدت على »ظهور نموذج 
غير تقليدي من رجل �لدين، هو �ل�شيخ �لعقلاني �لم�شتنير �لذي غد� م�شتعدً� 
�لقديم للحكم،  �لتقليدي  �لمفهوم  �لدولة �لحديثة في خروجها عن  لمو�كبة حركة 
�لمدنية  �لدولة  �لذي طرحته  �لنموذج  يتخذ من  �لذي  �لمو�طنة  وتاأ�شي�شها معنى 
�لأوروبية مثالً له في �لحقوق و�لو�جبات... خ�شو�شًا بعد �أن ��شتبدل نموذج هذ� 
�ل�شيخ تر�ثًا بتر�ث، و�أحل �لتقاليد �لعقلانية �لتي �أ�شلها �لمتكلمون و�لفلا�شفة في 
تر�ثه محل �لتقاليد �لنقلية �لتي �شاغها �ل�شلفيون من �لحنابلة و�لأ�شاعرة بوجه 
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خا�ش..«)1(، و�عتبره �لبع�ش �لآخر ممثلًا لـ »علمانية موؤمنة«))( »�أقامت قطيعة مع 
�لخطاب �لديني �ل�شائد ومهدت لتحقيق ثورة ثقافية حقيقية« في حينها.. 

وبخلاف هذ� �لت�شور �لمعا�شر لثنائية �لتر�ث/ �لحد�ثة �لتي ما تنفك تطرح 
نف�شها في �لخطاب �لعربي، يمكن �لقول �إن ما طرحه علي مبارك ورفاعة �لطهطاوي 
ا بين فكرتي  وغيرهما من �لرو�د �لأو�ئل في هذه �لفترة �لمبكرة لم يحمل �شر�عًا حتميًّ
�لنه�شة و�لتر�ث ذلك �أنهم �نتميا في لحظة تاريخية بعينها �إلى مرجعية معرفية �شادت 
لمفهوم  معنى  تحمل  مرجعية  وهي  �لأثناء،  تلك  في  �لإ�شلامي  �لح�شاري  �لحو�ش 
�لدين يختلف عن �لمفهوم �لذي طرحته �لحد�ثة �لأوروبية ول تحمل من ثم تناق�شًا 
بال�شرورة بين قيمتي �لإيمان و�لعلم، فظهر فيها علماء وفلا�شفة جمعو� في �ن�شجام 
بين �لعلم �لديني وعلوم �لطبيعة و�لفل�شفة و�نفتحو� بب�شاطة على علوم �لح�شار�ت 
�لأمم زمن  ��شتردته هذه  �أخرى )حتى  �أمم  تر�ث  وترجمو� وحفظو�  فنقلو�  �لأخرى 
نه�شتها( وذلك لأن »�لت�شور �لإ�شلامي للكون و�لحياة هو ت�شور منفتح غير منغلق 
ل ي�شادر �لآخر ول يلغيه ول يكرهه على �لدخول في نظامه«)3(. في هذ� �لإطار جاء 

ا ل موؤدلج ول �إ�شكالّي. ا �إ�شلاحيًّ طرح ق�شية �لمر�أة هنا طرحًا تلقائيًّ

)1(  جابر ع�شفور، هو�م�ش على دفتر �لتنوير )�لقاهرة:�لهيئة �لعامة لق�شور �لثقافة، 000)( �ش190.
))(  ماهر �ل�شريف »�لعلمانية �لموؤمنة«، �أدب ونقد )�لعدد16)، �أغ�شط�ش003)( �ش0).

)3(  محمد بن مري�شي �لحارثي، »�لخطاب �لحد�ثي �لعربي«، علامات في �لنقد �لأدبي )�لجزء41، مجلد11، رجب 
))14هـ - �شبتمبر001)(، �ش107
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)2(

الكتابة الن�ضائية قبل »تحرير المراأة«

�ل�شاحة  على  تمايزت  �لع�شرين  �لقرن  وبد�ية  ع�شر  �لتا�شع  �لقرن  نهاية  في 
�لفكرية �لم�شرية نخبة من �لمثقفين �ل�شو�م �لذين نزحو� في فتر�ت متقاربة �إلى م�شر 
وخا�شة �إلى مدينة �لإ�شكندرية)1( �لتي �شارت م�شتقرً� لكثير منهم، قادمين من 
�شوريا )�أو ذلك �لإقليم �لذي ي�شم �ليوم دولتي �شوريا ولبنان(، هاربين من قب�شة 
�لطائفية بين �لطو�ئف �لم�شيحية  ر�أ�شهم، ومن �لفتن  �لعثماني في م�شقط  �لحكم 

�لمختلفة. 

وقد �أثرت هذه �لنخبة �أيما تاأثير في �لمناخ �لفكري �لم�شري، حتى نجد �أديبًا 
�إلى  �لعودة  �ل�شو�م  بع�ش  قرر  يقول في عام 1908 حينما  �لمنفلوطي  مثل  لمعًا 
م�شقط ر�أ�شهم �إثر عودة �لعمل بالد�شتور �لعثماني، وتحت عنو�ن »�أهناء �أم عز�ء« 
:فارق م�شر على �إثر �إعلان �لد�شتور �لعثماني كثير من ف�شلاء �ل�شوريين بعدما 
عمرو� هذ� �لبلد بف�شائلهم وماآثرهم و�شيروها جنة ز�خرة بالعلوم و�لآد�ب ولقنو� 
�لم�شريين تلك �لدرو�ش �لعالية في �ل�شحافة و�لتاأليف و�لترجمة، وبعدما كانو� فينا 
�شفر�ء خير بين �لمدنية �لغربية و�لمدنية �ل�شرقية ياأخذون من كمال �لأولى ليتمو� 

)1(  جابر ع�شفور، »فجر �لرو�ية �لعربية :رياد�ت مهم�شة«، ف�شول )�لقاهرة:�لهيئة �لعامة �لم�شرية للكتاب، �لمجلد 
�ل�شاد�ش ع�شر، �لعدد �لر�بع، ربيع 1998(، �ش10-9.
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ما نق�ش من �لأخرى، وبعدما علمو� �لم�شري كيف ين�شط للعمل، وكيف يجد 
ويجتهد في �شبيل �لعي�ش وكيف يثبت ويتجلد في معركة �لحياة«)1(. 

�ل�شاحة  على  �ل�شو�م  �لمهاجرون  مثله  وزن  �أي  �لمنفلوطي  عبارة  وتعك�ش 
�إحدى  �إليه  �ل�شحفي و�لأدبي، وهو ما ت�شير  �لم�شرية خا�شة في �لمجال  �لفكرية 
�لتي  و�لمجلات  �ل�شحف  من   %(0 نحو  �متلكو�  �ل�شوريين  �أن  من  �لد�ر�شات 
ظهرت في م�شر قبل �لحرب �لعالمية �لأولى())(. وقد جمعت هذه �لنخبة �ل�شامية 
�لثقافية  �ل�شاحة  �لمر�ة على  ق�شايا  �أ�شهمن في طرح  �للائي  �ل�شيد�ت  عددً� من 
�لم�شرية في وقت مبكر حيث �شبقن في ذلك قا�شم �أمين �شاحب �لدعوة �لأ�شهر.

ومن �أهم رموز �لنخبة �لثقافية �ل�شامية من �لن�شاء كل من زينب �لعاملي)3( 
�ل�شادر عام  ربات �لخدور«،  �لمنثور في طبقات  »�لدر  �لمو�شوعة  �لكتاب  )�شاحبة 

)1(  �شفيق �لبقاعي، �أدب ع�شر �لنه�شة )بيروت :د�ر �لعلم للملايين، �أغ�شط�ش 1990(، �ش103.
(2) Beth Baron,The Women's Awakening in Egypt (New Haven: Yale University 

Press,1994) p16.
)3(  تنتمي زينب �لعاملي لع�شيرة بني عامل وهم من �ل�شيعة �لإثنى ع�شرية �لذين عا�شو� بجبل عامل، وقد ولدت 
في تبنين في جنوب لبنان عام 1860، وفي عام 1870 هاجرت مع �أ�شرتها �إلى �لإ�شكندرية، ودر�شت �لقر�ءة 
و�لكتابة على يد �لأ�شتاذ محمد �شبلي، ثم تلقت �ل�شرف و�لبيان و�لعرو�ش و�لتاريخ على يد ح�شن ح�شني 
�لأ�شتاذ  و�لنحو عن  �لإن�شاء  �أخذت  ثم  تاأ�ش�شت عام 1891،  �لتي  �لنيل  �لطوير�ني �شاحب �شحيفة  با�شا 
�لرجال«،  تر�جم  �لكمال في  »مد�رك  منها  �لمنثور  �لدر  وقد و�شعت عدة كتب غير  �لنبهاني.  �لدين  محيي 
وكتاب »�لجوهر �لب�شي�ش في ماآثر �لملك �لحميد«، وهما غير مطبوعين، وكتاب »�لر�شائل �لزينبية" ويذكر عمر 
ر�شا كحالة في مو�شوعته »�أعلام �لن�شاء« �أن لزينب كتاباً �آخر و�شعته عام 5)13هـ بعنو�ن »مطالع �لبدور في 
�أعلام  �نظر: عمر ر�شا كحالة،  محا�شن ربات �لخدور«. ولها رو�يتين بعنو�ن »�لملك كور�ش« و»�لهو� و�لوفا«. 

�لن�شاء في عالمي �لعرب و�لإ�شلام، �لجزء �لثاني )بيروت، موؤ�ش�شة �لر�شالة، �لطبعة �لعا�شرة، 1991( �ش)8.
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و�ألك�شندر�  �أزهري)3(  و��شتير  كور�ني))(  وهنا  نوفل)1(  وهند  و�شارة  )189م( 
�أفرينو)4( وغيرهن مما �أ�ش�شن لل�شحافة �لن�شائية في م�شر. فقد �أ�ش�ش هوؤلء وغيرهم 
)لويز�  و�لفردو�ش   ،)189( نوفل،  )هند  �لفتاة  مجلة  منها  ن�شائية  مجلات  عدة 

)1(  �شارة نوفل هي �أخت هند نوفل وم�شاعدتها �لأولى في تحرير مجلتها �لر�ئدة »�لفتاة« �لتي �أ�ش�شتها هند عام 
)189 كاأول مجلة ن�شائية م�شرية على �لإطلاق، وقد حطت عائلة هند و�شارة في م�شر قادمة من �شوريا في 
 Beth Baron ,op. ()1879-1863( شبعينيات �لقرن �لتا�شع ع�شر خلال حكم= =�لخديوي �إ�شماعيل�
cit., p14(. وهما �بنتا ن�شيم �أفندي - �شقيق �شليم نوفل - وكلا �لرجلين �أديب وعمل بال�شحافة و�لترجمة 
في �لحكومة �لم�شرية، و�أمهما هي مريم �لنحا�ش)1856-1888(، و�لأخيرة هي ��شم ��شتهر في حينه لرتباطه 
بكتاب متميز هو »معر�ش �لح�شناء في تر�جم م�شاهير �لن�شاء« �لذي رفعته �إلى �لأميرة ج�شم �آفت هانم �أفندي 
حرم �لخديوي �إ�شماعيل وموؤ�ش�شة �لمدر�شة �ل�شيوفية في �لقاهرة )زينب �لعاملي، �لدر �لمنثور في طبقات ربات 

�لخدور )�لقاهرة: �لمطبعة �لكبرى �لأميرية، )131هـ(.، �ش516-515.
�لإر�شالية  منها مدر�شة  وتعلمت في عدة مد�ر�ش  بلبنان  �شيما  هنا كور�ني)1870-1898( في كفر  ))(  ولدت 
م�شر حيث  �إلى  �شافرت  ثم  �لأمريكية  �لمدن  بع�ش  بين  وتنقلت  �لمتحدة  �لوليات  �إلى  و�شافرت  �لأمريكية، 
فو�ز  زينت  �لمجهولة:  �لر�ئدة  �لنمنم،  حلمي  حينذ�ك.  �لمزدهرة  �لن�شائية  �ل�شحافة  في  بمقالتها  �أ�شهمت 

)�لقاهرة: د�ر �لنهر، �لطبعة �لأولى، 1998(. �ش79.
�إلى م�شر بعد فترة ق�شيرة من زو�جها  �أزهري )1873-1948( �شورية من عائلة يهودية وقد نزحت  ��شتير    )3(
�أن  �لنديم.و�لطريف  �لله  عبد  با�شم  تيمنًا  �لله  عبد  �أ�شموه  ذكرً�  طفلًا  و�أنجبا  مويال،  �شيمون  يدعى  بطبيب 
�شت بعد �لتخرج في بيروت في  ��شتير �ليهودية �لتي تلقت تعليمها في �لمد�ر�ش �لنجليزية و�لأمريكية، قد درَّ
كني�شة �لإر�شالية �لإ�شكتلندية و�تحاد �لمد�ر�ش �لإ�شر�ئيلية و�أد�رت مدر�شة �لمجتمع �لإ�شلامي �لخيرية للبنات 

.(Baron, op. cit., p20(
)4(  ولدت �لك�شندر� �فرينو في بيروت في نوفمبر عام )187 لأ�شرة يونانية �أرثوذك�شية، وجاءت م�شر عام 1886، 
وكانت لها علاقاتها �لقوية بالأ�شرة �لحاكمة في م�شر، وتلقت عددً� من �لأو�شمة من كثير من ملوك �لعالم 
منهم �ل�شلطان �لعثماني و�شاه �إير�ن و�لبابا. وكانت �لمتحدثة �لر�شمية للحركة �لن�شائية في م�شر في تلك �لأثناء، 
بل �إنها دعيت لح�شور �أول موؤتمر ن�شائي عالمي يعقد لنزع �ل�شلاح كممثلة لن�شاء �ل�شرق كله )عام 1900(. 

Baron ,op. cit., p18
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�لجلي�ش  و�أني�ش   ،)1()1896 �شركي�ش،  )�شليم  �لح�شناء  ومر�آة   .)1896 هابلين، 
)�ألك�شندر� �أفرينو، 1898(، و�لعائلة )��شتير �أزهري، 1899(.

�لتجاهات  في  ملمو�شة  تعددية  �لفترة  هذه  في  �لن�شوي  �لفكر  وعرف 
ق�شايا  �لن�شائية  �ل�شحافة  ناق�شت  حيث  �لنهو�ش،  وم�شالك  ل�شبل  و�لروؤي 
�لعاد�ت  وبع�ش  و�لأزياء،  �لزو�ج  وق�شايا  �لتعليم،  �أهمية  مثل  مختلفة،  حياتية 
�لجتماعية، ناق�شتها من مدخل �جتماعي عملي يعنى بتفا�شيل �لحياة �ليومية 
ويبتعد عن �لأيديولوجيا، متاأثرً� في غالبه بتفا�شيل حياة �لمر�أة �لأوروبية في تلك 
�لفترة، مركزً� على ق�شايا �لتربية و�إعد�د �ل�شيدة �لمهذبة �لفا�شلة. ولم تخل تلك 
�لمرحلة من كتابات و�أطروحات قوية فيما يخ�ش تاأكيد حقوق �لمر�أة من ذلك ما 
قدمته زينب �لعاملي في كتاباتها من طرح متكامل في ق�شايا تعليم �لمر�أة وتعزيز 
و�شعها و�إ�شهاماتها �لمجتمعية. ويورد عمر ر�شا كحالة ن�ش مقالة لزينب �لعاملي 
بعنو�ن »�لإن�شاف« ن�شرت في �شحيفة �لنيل )�لعدد 151، 18 ذي �لحجة �شنة 
1309هـ(، ترد بها زينب على ما ن�شرته هنا كور�ني �لتي علقت على طلب �لمر�أة 
�لإنجليزية حق �لنتخاب، باأن دخول �لمر�أة مجال �ل�شيا�شة من �شاأنه قلب نو�مي�ش 

�لكون، ومما قالته زينب:

للحكم  مناوئاً  ا  لبنانيًّ وكان  مظهر،  مريم  با�شم  وحررها  �لمجلة  هذه  �أ�ش�ش   )19(6-1867( �شركي�ش  �شليم    )1(
�لعثماني وخا�شة عبد �لحميد �لثاني �لذي �رتقى عر�ش �ل�شلطنة عام 1876، وقد هجا �شليم عهده في �شحيفة 
ل�شان �لحال �لتي �أ�ش�شها �شقيقه خليل �شركي�ش، وفي �شحيفة »�لم�شير« �لتي �أ�ش�شها هو، مما �شبب له �لم�شاكل 

�لتي ��شطرته �أن يتحول عن �ل�شيا�شة �إلى �لكتاب �لن�شائية مختلقا ��شم مريم مظهر.
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دمرتها  �إل  �لخمول  علة  �إليها  و�شرت  �لك�شل  د�ء  فيها  ف�شا  �أمة  من  »وما 
وهدمت �أركان عزمها ودكت ح�شون تمدنها، ومما يوؤيد لنا ذلك هو ما ظهر لنا من 
تقدم �لغرب على �ل�شرق في هذ� �لع�شر، حينما عولج �أهله و�شفي ج�شمهم من 
د�ء �لك�شل و�لخمول، فازدهى ع�شرهم على جميع �لع�شور وفاق جميع �لدهور، 
�إلى حد �أنه �شار �لن�شاء فيه يبارين �لرجال وي�شاركنهم في �لأعمال، وحيث قد 
�لعقلية،  بالمنزلة  مت�شاويان  و�لمر�أة  �لرجل  �أن  على  منهم  �لأعظم  �ل�شو�د  �أجمع 
�لمانع  فما  �لآخر،  عن  لأحدهما  غنى  ل  �لجتماعية  �لهيئة  ج�شم  في  وع�شو�ن 
�إذً� من ��شتر�ك �لمر�أة في �أعمال �لرجال، وتعاطيها �لأ�شغال في �لدو�ئر �ل�شيا�شية، 
وغيرها متى كانت جديرة توؤدي ما ندبت �إليه، و�إل فما فائدة تعلم �لمر�أة �لغربية 
جميع �لعلوم �لتي يتعلمها �لرجال من فل�شفة وحكمة وريا�شة وهند�شة وتدري�ش 
�لقو�نين �ل�شيا�شية، �إذ� كانت لم تعمل بمقت�شاها، وتخدم �لنوع �لب�شري وتعد من 

�أع�شاء �لهيئة �لرئي�شية، لأنها ما خلقت لكي ل تخرج عن د�ئرتها �لمنزلية«)1(.

في هذه �لفترة �أي�شًا كتبت في تركيا فاطمة عليّه هانم))( كتاباً بعنو�ن »ن�شاء 
�لإ�شلام« �شدر عام )189 و�شم محاور�ت جرت بينها وبين عدد من �ل�شائحات 

)1(  عمر ر�شا كحالة، �أعلام �لن�شاء ) �لجزء �لثاني(، مرجع �شابق، �ش86.
ولدت في  �لعثمانية،  �لعدلية  ناظر  من�شب  �شغل  �لذي  با�شا  هو جودت  �شهير  موؤرخ  �بنة  هي  عليّة  فاطمة    )((
عليها. وفي  و�ليا  �إقامته  مدة  �شوريا  �إلى  معه  و�لدها  ��شطحبها  وقد  �شنة )186،  �أكتوبر   9 �لعليا في  �لأ�شتانة 
�أثناء �لأعو�م �لتي مكثتها في �شوريا تعلمت �للغة �لعربية من نحو وبيان وبديع وعرو�ش، ولما عادت مع و�لدها 
�نكبت على در��شة �للغتين �لتركية و�لفار�شية ثم �ن�شغلت بتح�شيل �للغة �لفرن�شية و�أخذت �لعلوم �لعقلية 
من توحيد وكلام ومنطق وريا�شة وح�شاب عن و�لدها وتعلمت �لمو�شيقى بكل فروعها على �أ�شاتذة ماهرين 

من ترك وعرب وفر�ش و�إفرنج. ) من ترجمة فاطمة عليه هانم في »�لدر �لمنثور«(.
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�لعربية)1(  �إلى  بالتركية  كتبت  �لتي  �لمحاور�ت  هذه  ترجمت  وقد  �لغربيات، 
و�لفرن�شية و�لإنجليزية.

وتعك�ش تلك �لمحاور�ت ثقافة و�شعة �طلاع تمتعت بهما فاطمة عليه هانم، 
لل�شرق  يفدن  كن  �للائي  �لأجنبيات  للرحالة  قبلة  كان  بيتها  �أن  تك�شف  كما 
وعاد�تها  �لمنطقة  عن  �لم�شبقة  باأفكارهن  محملات  و�لطلاع  �ل�شياحة  بغر�ش 
و�أحو�لها، وهي ت�شف �أفكارهن �لم�شبقة تلك و�لمدونة في كتبهم باأنها تكاد تكون 
-من فرط بعدها عن و�قع �ل�شرق- »كتبًا خيالية �أو رو�يات فكاهية«. وتذكر �أنه لم 
يكن هناك من ي�شحح تلك �ل�شورة لأن �لن�شاء محتجبات في �لمنازل ول يوجد 
منهن من يجيد �للغات �لأجنبية عد� �للاتي تربين تربية �أجنبية �شرفة وهن في 
�لوقت نف�شه جاهلات للاأحكام �ل�شرعية، لذلك فهن: »�إذ� رغب �إليهن �أحد في 
�لح�شول على �لمعلومات �لمتعلقة باأ�شول �لمعي�شة �لإ�شلامية - مما يكن قد نبذنه 
نبذ �لنو�ة - �شكتن عن بيان ��شتقامة وطهارة �لدين �لمبين �لإ�شلامي، من حيث 
�إنهن قليلات �لعلم بذلك، و�أخذن في �لكلام بحدة و�شدة عن م�شائل �لحجاب 
ز�عمات �أن �لعاد�ت �لملية مقتب�شة عن �لأحكام �ل�شرعية وبالجملة فاإنهن يبحثن 

�لمنثور، ثم طبع  �لدر  �لتي تطبع في بيروت كما تذكر زينب في  �لفنون  �لعربية جريدة ثمر�ت  �إلى  )1(  ترجمتها 
�لكتاب مرة �أخرى في م�شر على نفقة �إبر�هيم فار�ش �شاحب �لمكتبة �ل�شرقية. �نظر: فاطمة عليه هانم، ن�شاء 

�لإ�شلام، )�لقاهرة: �لمكتبة �ل�شرقية، د.ت(.
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�أ�شياء ل علم لهن بها فيكن �شببًا لمفتريات و�إ�شناد�ت بع�ش �لأجانب على  في 
�لدين �لمطهر �لذي ��شتنرنا بم�شكاته وت�شرفنا باآياته«)1(. 

�لذ�ت  نقل �شورة حقيقية عن  �لحر�ش على   - �لإ�شلاحي  �لد�فع  بهذ� 
ق�شايا  بين  تنوعت محاور�ته  �لذي  كتابها  هانم  عليه  فاطمة  و�شعت   - للاآخرين 
�شملت  كما  و�لحجاب.  �لزوجات  وتعدد  و�لطلاق  �لزو�ج  ق�شايا  بينها  �شتى، 
حديثًا عن و�شع �لجو�ري في �لدولة �لعثمانية، يعتبر في ذ�ته تاأ�شيلًا فريدً� لذلك 
�لمو�شوع من حيث �أ�شولهن وحياتهن في بيوت مالكيهم. كما تطرقت �إلى ق�شايا 
دينية �شرفة مثل ق�شة ميلاد �شيدنا عي�شى عليه �ل�شلام وتب�شيره بالنبي محمد 

ورفعه �إلى �ل�شماء، وم�شاألة �لخلط في �لتور�ة..وغيرها. 

وفي ق�شية �لحجاب - وكما تبين في �لقتبا�ش �لو�رد �أعلاه - عمدت فاطمة 
ناحية  و�لعادة من  و�لعرف  ناحية،  �ل�شرعي من  �لأمر  �لتمييز بين  �إلى  هانم  عليّه 
�لتي  و�لعادة  �لتقليد  بفعل  عليه  طر�أ  وما  �لديني،  �لإلز�م  حدود  مبينة  �أخرى، 

تختلف من مكان لآخر، وعندما تخل�ش �شيفتها �إلى �لقول:

هناك  ولكن  عليه،  مطعن  ول  �أحقيته  في  مرية  ل  دينكم  �أن  �لحقيقة  »في 
� في وجه ح�شنه �أل وهي م�شاألة  م�شاألة و�حدة تجعل �لنا�ش ينفرون منه وتقوم �شدًّ

)1(  ن�شاء �لإ�شلام، �ش9-8.
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�لحجاب عند �لن�شاء. ولو لم تكن فيه هاته �لم�شاألة لأ�شبح عدد كثير من �لخلق 
�لذين يبحثون عن دين لهم م�شلمين«)1(. 

ترد عليّه هانم قائلة:

�إثمًا،  ترتكب  و�إنما  �لدين،  من  تخرج  �شعرها ل  ت�شتر  �لتي ل  �لمر�أة  »�إن   
و�أ�شا�ش �لدين �لإ�شلامي �لعتقاد بوحد�نية �لله تعالى ونبوة محمد عليه �ل�شلاة 
و�ل�شلام، فال�شخ�ش �لذي يعتقد وي�شلم بهاتين �لق�شيتين على �أي دين ومذهب 

كان، فهو م�شلم«))(. 

�لدينية  تطرق جميع �لحجج  فاإنها  �لزوجات،  تعدد  م�شاألة  تناق�ش   وحين 
و�لعقلية و�لو�قعية لتنتهي �إلى �إقناع محدثتها تمامًا باأن م�شاألة �لتعدد لي�شت �أمرً� 

ا بقدر ما هي �إجازة محكومة في �أ�شيق �لحدود. �إلهيًّ

�لقرن  �أو�خر  في  �لم�شرية  �لثقافية  �ل�شاحة  �شهدتها  �لتي  �لأ�شو�ت  هذه 
�لتا�شع ع�شر )حين كانت م�شر مح�شنًا للتيار�ت �لتي ��شتمرت ت�شكل وعي ما 
عُرف »بالنه�شة« في �لحو�ش �لح�شاري �لخا�ش بال�شرق �لإ�شلامي في هذه �لفترة( 
لم تقترن بجدل �أو برف�ش �أو ب�شر�عات فكرية رغم �أنها د�رت في فلك �لق�شايا 
نف�شها �لتي �شيطرحها قا�شم �أمين بعد قليل، فقد ناق�شت ب�شكل �أ�شا�ش م�شائل 

)1(  �لمرجع �ل�شابق، �ش78.

))(  �لمرجع �ل�شابق، �ش79.
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�ل�شبب هو قالب طرحها  �لزوجات، فهل كان  �لتربية و�لتعليم و�لحجاب وتعدد 
�لأغلب،  في  م�شيحيات  )�شاميات  �شاحباتها  �أم  �لن�شائية(؟  )�لمجلات  نف�شه 
رغم �أن هذ� ل يف�شر �لموقف من زينب �لعاملي وفاطمة علية(؟ �أم طبيعة طرحها 
�أو  �لأيديولوجيا(؟  من  ل  �لحياة  و�قع  من  �لنابع  �لعملي  �لجتماعي  )�لمدخل 
�إعادة تعريف �لأدو�ر �لجتماعية للمر�أة د�خل �لمنزل كاأم  م�شاألة �نح�شارها في 
وكزوجة، دون �أن يظهر �أن لذلك �رتباطًا بم�شروع تغييري �أو�شع؟ �أم لأن �أ�شحابها 
كانو� خارج معادلة �ل�شيا�شة �لم�شرية في تلك �لأثناء )و�لتي �نق�شمت بين �لمو�لين 
للاحتلال ب�شكل كامل من ناحية، و�لمعار�شين له ب�شكل �شافر من ناحية �أخرى، 
مع  �لمح�شوب  و�لتعاون  �ل�شلمي  �لتفاو�ش  �شبل  تبنى  �لذي  �لو�شط  وفريق 
�لإنجليز مع �ل�شعي ل�شتقلال م�شر، ودعا �إلى تقديم �ل�شلاح �لجتماعي على 

�ل�شيا�شي(؟
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)3(

قا�ضم اأمين

يمثل قا�شم �أمين )1863-1908( نموذجًا فريدً� في تناول ق�شايا �لمر�أة، لي�ش 
فقط لأنه كر�ش لهذه �لق�شية جل جهده �لفكري مخل�شًا، �أو لأنه جعلها مدخل 
�لإ�شلاح �لأ�شا�شي، بل كذلك لأنه في �إنتاجه وفي تطوره �لفكري لخ�ش مرحلة 
فكرية مهمة مرّ بها �لفكر �لم�شلم بوجه عام مثلت ج�شرً� �نتقل به هذ� �لفكر من 

مرجعية لأخرى.

عام 1881  �إليها  �شافر  فرن�شا؛  �إلى  �بتعثو�  �لذين  من  �أي�شًا  �أمين  قا�شم  كان 
�لق�شاء،  �شلك  في  تدرجه  بد�أ  حيث   1885 عام  وعـاد  �لجامعية  در��شته  ليكمل 
وبد�أت تظهر مو�قفه �لوطنية و�لإن�شانية �لمتفردة، �لتي برزت في روؤيته �لخا�شة لفل�شفة 
�لعقاب، وفي دعوته �لم�شتمرة �لى جعل �لق�شاء �لم�شري و�لمحاكم �لأهلية �لوطنية جهة 
�ل�شخ�شية، وكحال معظم  �لأحو�ل  بم�شر عد�  يعي�شون  �لذين  للاأجانب  �لتقا�شي 
�لمفكرين �لم�شريين في ذلك �لع�شر و�لذين ت�شنى لهم �لبتعاث �إلى �لخارج، جمع 
�بتعاثه  تاأثير في حياته �لفكرية؛ فخلال فترة  �أيما  �أثرت  �أمين عدة خبر�ت ح�شارية 
قابل �أمين كلا من �لأفغاني ومحمد عبده �لذي نفي من م�شر بعد �أحد�ث �لثورة 
�لعر�بية، و�حتك بهما وخبر �أفكارهما عن قرب، كما قر�أ لم�شاهير مفكري �أوروبا وعلى 
ر�أ�شهم نيت�شه ود�روين ومارك�ش، كما كانت له علاقة حب مع طالبة فرن�شية لكنه لم 
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يتزوجها، وهكذ� �جتمعت خلال �شنو�ت �لبعثة مدخلات �شتى �إلى فكر �أمين، منها 
�لتجربة �لوطنية �لتي عاي�شها مع محمد عبده حيث تبلور وعيه بق�شايا وطنه �لتي 
عبرت عنها جريدة »�لعروة �لوثقى« بمناه�شتها �لحتلال �لنجليزي لل�شرق، كذلك 
كان �طلاعه على �أفكار �لفلا�شفة �لجتماعيين في �لغرب، وعلى ر�أ�شها فكرة �لتطور 
�لتي تاأثر بها جلّ دعاة �لإ�شلاح في �لفترة محل �لدر��شة، �أ�شف �إلى ذلك ت�شكل 
مقارنة  ب�شفة خا�شة  �لفرن�شية  �لمر�أة  ودور  بمكانة  وتاأثره  �لفرن�شي  �لمجتمع  روؤيته عن 

بو�شعية �لمر�أة في بلاده.

ورغم �أن �أغلبنا ل يعرف عن �إنتاج �أمين �لفكري �إل كتابيه »تحرير �لمر�أة« 
و»�لمر�أة �لجديدة« �للذين �شدر� عامي 1899و1900على �لتو�لي، فاإن �لثابت �أن 
�لدوق  � على كتاب  �ألفه عام 1884 ردًّ »�لم�شريون« �لذي  �آخر هو  للرجل كتاباً 
مر�ت  ثلاث  م�شر  ز�ر  فرن�شي  نبيل  ود�ركو  و�لم�شريون«.  »م�شر  �لمعنون  د�ركو 
ثم ن�شر كتابه ذ�ك عام 1893 وفيه �أرجع تخلف م�شر �لجتماعي �إلى �لإ�شلام 
و�لثقافة �لإ�شلامية. وقد �نبرى قا�شم �أمين للرد على جميع ما جاء في �لكتاب من 
�دعاء�ت فتحدث فيه عن »�لم�شري« و»�لمجتمع �لم�شري« و»�لن�شاء« و»�لإ�شلام« 
وتعدد  و�لطلاق  �لحب  عن  وكذلك  و�لآد�ب،  و�لعلوم  و�لتعليم  و�لأخلاق 
عنا�شر  عن�شرً� من  �لمبكر  �لوقت  هذ�  �لمر�أة في  ق�شية  كانت  �لزوجات.. وهكذ� 
دفاع �أمين عن مجتمعه وهويته �شد �نتقاد�ت د�ركو �لذي تعر�ش في كتابه لو�شع 
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�لأ�شر�ر  لمعاقبة  يت�شور عندنا  »ولن  قائلًا:  بحالها وحياتها  وندد  �لإ�شلامية  �لمر�أة 
جز�ء �أ�شد من �إلز�مهم بمثل هذه �لحياة« يق�شد حياة �لمر�أة �لم�شرية �لم�شلمة. 

ولعل �لأمر �لمثير هنا هو �لموقف �لذي �تخذه �أمين من و�شع �لمر�أة في ذلك 
�لكتاب، فخلافًا لدعوته �لتي ��شتهل بها كتاب تحرير �لمر�أة قائلًا: »�إنني �أدعو كل 
محب للحقيقة �أن يبحث معي في حالة �لن�شاء �لم�شريات، و�أنا على يقين من �أنه 
�شي�شل وحده �إلى �لنتيجة �لتي و�شلت �ليها وهي �شرورة �لإ�شلاح فيها«، يقول 
م�شر  في  �لمر�أة  باأن  �لقول  �لإطلاق  على  �شحيحًا  »لي�ش   : »�لم�شريون«  في  �أمين 
تعتبر �شجينة د�خل �لمنزل، فالن�شاء جميعًا يخرجن مثل �لرجال في كل �شاعات 
�أو  زوجاتنا  يفعلنه  �لرجال  نحن  نفعله  ما  كل  »و�إجمالً  ويقول  و�لليل..«  �لنهار 
ي�شتطعن فعله«، ويخل�ش �إلى �أن »مركز �لمر�أة ي�شبه تمامًا مركز �لرجل« من حيث 
ق�شية �لختلاط. ويقول: »حقيقة لي�ش عندنا �شيد�ت محظيات �أو ن�شاء ي�شتغلن 
بال�شيا�شة �أو موؤلفات �أو �شاعر�ت يهوين �لثناء ولكن هل في هذ� عيب؟ �أقول في 
حياء ل..... كما �أنني ل �أرى منفعة تجنيها �لن�شاء في مز�ولتهن �أعمال �لرجال، 
بل �أرى كل �لخ�شارة في ذلك، ف�شلًا عن �أن هذه �لأعمال تبعدهن عن و�جباتهن 
�أجلها، وهذه �لم�شاغل ل عادت على �لمجتمع بفائدة  �لأ�شا�شية �لتي خلقن من 
�أكثر ول ز�دت مما يتمتعن به من جاذبية، على �لعك�ش �أنه مما يوؤثر في نف�شي منظر 
�لأم �لحنون، كما ي�شعدني منظر �مر�أة تهتم ب�شئون بيتها، ولكن ليحرك في �أي 
وت�شيح:  عنيفًا   � هزًّ يدي  تهز  ت�شافحني  وعندما  كتابًا،  تتاأبط  �مر�أة  منظر  �شعور 
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كيف حالك ياعزيزي«، ويقول »�إنني �إذ� كنت �أ�شمئز من �لن�شاء �لمتحذلقات غير 
�أني من �أن�شار �لتعليم �لمنا�شب للمر�أة. و�أقرر �أن �لن�شاء �لم�شريات ن�شاأن في منتهى 
�لجهل، ويجب على �لمر�أة �أن تكون ملمة بما يكفي لتعليم �أطفالها مبادئ �لأخلاق 
�إنني  �لمو�شوع  هذ�  وفي  بهم...  �لتي تحيط  للاأ�شياء  �لعلمي  و�لتق�شيم  و�ل�شدق 
�لعلمي  �لم�شتوى  بنق�ش  �لعتر�ف  في  �أجادل  ولن  د�ركو  للدوق  �لحق  �أعطي 

للمر�أة �لم�شرية بالن�شبة للمر�أة �لأوروبية«)1(. 

وبالطبع فالقارئ لهذه �لفقر�ت �لمقتب�شة عن كتاب »�لم�شريون« - و�لتي �أتبعها 
�أمين بدفاع مماثل عن تعدد �لزوجات وحق �لطلاق دون تقييد - ي�شيبه �لرتباك حين 
ينتقل لما �شطره �لرجل نف�شه من دعو�ت في كل من تحرير �لمر�أة و�لمر�أة �لجديدة. وفي 
هذ� روى ر�شيد ر�شا مف�شرً� هذه �لنقلة قائلًا: »�أخبرني قا�شم �أمين �أنه كان يوم �طلع 
على ما كتبه �لدوق د�ركو غافلًا عن حال �لن�شاء بم�شر، فاآلمه ذلك �لنقد و�لت�شنيع 
فاندفع �إلى �لرد بوجد�ن �لغيرة، وبعد �أن �شفي غيظه و�أر�شى غيرته بذلك عاد �إلى 
نف�شه وفكر في �لأمر فر�أى �أن كثيًر� من �لعيوب �لتي عاب �لدوق بها �لبيوت �لم�شرية 
�شحيح في نف�شه فبعثه ذلك �إلى �أن در�ش هذه �لم�شاألة قائلًا في نف�شه: �إنه لينفعنا �إذ� 
كان �لعيب فينا �أن نرد على ما يعيبنا ونبحث عن عيوب قومه، و�إنما يجب علينا �أن 

نبحث عن عيبنا فنعرفه ون�شعى �إلى �إز�لته«))(. 

)1(  قا�شم �أمين، �لم�شريون، كتاب �لهلال )�لقاهرة: د�ر �لهلال، �لعدد 537 ربيع ثاني1416 - �شبتمبر1995( 
�ش69-)7

�لكتاب  د�ر  )بيروت:  و�لنه�شة  �لمر�أة  بين  �لعلاقة  جدلية  �أمين..  قا�شم  حمد�ن،  �أبو  �شمير  �نظر:    )((
�لعربي، 1993- 1414(، وحول قا�شم �أمين �نظر �ي�شًا:
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له  �لتي وجهتها  �لمعا�شرة  ثورة حقيقية رغم �لتهامات  �لمر�أة«  كان »تحرير 
�لبتد�ئية  �لمرحلة  )�لتعليم حتى  تو��شع مطالبه  له على �شعيد  �لن�شوية  �لحركة 
�لمر�أة  لتحرير  �لحقيقية  �لقيمة  وتكمن  و�ليدين(،  �لوجه  وك�شف  �لأقل،  على 
تكمن في �لتحليلات �لعقلانية و�لفل�شفية �لتي قدمها �أمين مناق�شًا مكانة �لمر�أة في 
�لأمة، و�لتنديد بحجبها بمعنى عزلها عن مجتمعها وحب�شها في �لبيوت وو�شعها 
تحت �لو�شاية �لد�ئمة، مبينًا ف�شل �لمر�أة �لمتعلمة على �لجاهلة �شو�ء في �إطار �لعلاقة 
�لزوجية �أو في �أد�ء دورها كاأم، �أو في خدمة مجتمعها �أو من حيث تاأثير ذلك على 
عفتها و�أخلاقها : »�إن تربية �لعقل و�لأخلاق ت�شون �لمر�أة ول ي�شونها �لجهل، بل 
هي �لو�شيلة �لعظمى لأن يكون في �لأمة ن�شاء يعرفن قيمة �ل�شرف وطرق �لمحافظة 
عليه«، ويعبر قا�شم �أمين عن �تخاذه �لمر�أة كمدخل للاإ�شلاح بقوله » طرقت باباً 
من �أبو�ب �لإ�شلاح في �أمتنا و�لتم�شت وجهًا من وجوهه في ق�شم من �أفر�د �لأمة 
له �لأثر �لعظيم في مجموعها«)1(. »وهذ� هو �لأ�شل فيما ن�شهده ويوؤيده �لختيار 
�رتقاء  �لأمة وتوح�شها، وبين  و�نحطاط  �لمر�أة  �نحطاط  �لتلازم بين  �لتاريخي من 
�لمر�أة وتقدم �لأمة ومدنيتها«))(. »�إن �لنحطاط في مرتبة �لمر�أة عندنا هو �أهم مانع 

يقف في �شبيلنا لي�شدنا عن �لتقدم �إلى ما فيه �شلاحنا«)3(. 

=  محمد عمارة، قا�شم �أمين :تحرير �لمر�أة و�لتمدن �لإ�شلامي )بيروت: د�ر �لوحدة، 1985(.
 - ماهر ح�شن فهمي، قا�شم �أمين، �شل�شلة �أعلام �لعرب0)، وز�رة �لثقافة و�لر�شاد �لقومي، �لموؤ�ش�شة �لم�شرية �لعامة 

للتاأليف و�لن�شر، د.ت.
)1(   قا�شم �أمين، تحرير �لمر�أة )�لقاهرة: مكتبة �لترقى، 1316هـ- 1899م( �ش 3.

))(  �لمرجع �ل�شابق، �ش 9.
)3(   �لمرجع �ل�شابق، �ش 133.
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ر�أى قا�شم �أمين هذه �لأهمية للمر�أة من موقعها �لتقليدي د�خل �لأ�شرة 
بعيدً� عن �أي دور �إ�شافي يمكن �أن تلعبه في �لحياة �لعامة كقوة �قت�شادية منتجة 
�أ�شا�ش  �لمر�أة هى  كانت  ولما  �لأمة.  �أ�شا�ش  �لعائلة هي  »لأن  �لرجال  لقوة  �إ�شافة 
�لعائلة كان تقدمها وتاأخرها في �لمرتبة �لعقلية �أول موؤثر في تقدم �لأمة وتاأخرها«)1(. 

و�لمدخل �لذي تبناه قا�شم �أمين للاإ�شلاح هو مدخل معرفي وقيمي يقوم 
على �إ�شلاح منظومة �لقيم و�لأفكار �لخا�شة بالمر�أة، �أما محور �لإ�شلاح عنده فهو 
�لمر�أة  تقرير م�شاو�ة  �ل�شر�ئع في  �شبق كل  قد  �لإ�شلام  �أن  �أكد  �لإ�شلام؛ حيث 
بالرجل و�إعلان حريتها و��شتقلالها وكر�متها، وهو ل يز�ل يحمل كل عنا�شر قوته 
في هذ� �لمجال لو نقى مما �لت�شق به من عنا�شر جمود ب�شري تتركز في م�شاألتين: 

�لأولى هي �لعاد�ت و�لأعر�ف �لجتماعية، و�لثانية هي �لتف�شير�ت �لفقهية. 

فمن ناحية حمل قا�شم �أمين في دعوته �لإ�شلاحية حملة غير م�شبوقة على 
�لعاد�ت و�لأعر�ف �لتي �لت�شقت بالدين و�كت�شبت لنف�شها قد��شة لي�شت لها))(. 
يقول: »نعم �أتيت ببدعة ولكن لي�شت في �لإ�شلام بل في �لعو�ئد وطرق �لمعاملة 
�لتي يحمد طلب �لكمال فيها«)3(. »�ألي�شت �لعادة عبارة عن ��شطلاح �أمة على 
�لزمان و�لمكان.. ينا�شب  �شلوك طريق خا�شة في معي�شتهم ومعاملاتهم ح�شبما 

)1(  �لمرجع �ل�شابق، �ش )13.
))(  �أماني �شالح )محرر(، �لمر�أة �لعربية في قرن: تحليل وببلوغر�فيا للخطاب �لعربي حول �لمر�أة في �لقرن �لع�شرين 

)دم�شق: د�ر �لفكر، )00)( �ش59.
قا�شم �أمين، تحرير �لمر�أة، مرجع �شابق، �ش 7.  )3(
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ينكره كل من  بحيث  وتم�شخه  فتف�شده  نف�شه  �لدين  على  �لعاد�ت  تتغلب  فقد 
�أحو�ل  لتدهور  ا  و�شيكولوجيًّ ا  �شيا�شيًّ ا  تاريخيًّ تحليلًا  �أمين  قا�شم  ويقدم  عرفه«)1( 
�لمر�أة يرجعه �إلى تر�ث �ل�شتبد�د �ل�شيا�شي �لطويل في �لمنطقة و�أثره �لجتماعي 

وتاأثيره على كل موؤ�ش�شات �لمجتمع بما في ذلك موؤ�ش�شة �لأ�شرة. 

من ناحية ثانية، حمل قا�شم �أمين على �لتف�شير�ت �لمنحازة للعلماء و�لفقهاء 
�أو على حد قوله: »ولي�ش في �إمكان �أحد �أن ينكر �أن �لدين �لإ�شلامي قد تحول 
�ليوم عن �أ�شوله �لأولى. و�أن �لعلماء �إل قليلًا ممن �أنار �لله قلوبهم قد لعبو� به كما 
�شادت �أهو�وؤهم حتى �شيروه �شخرية وهزوً�«))(. وتبنى قا�شم �أمين دعوة �أ�شتاذه 
محمد عبده فحمل على �لتقليد ودعا للتجديد و�لجتهاد موؤكدً� حاجة �لفقهاء 
زمان  في  للاجتهاد  م�شتحدث  ك�شرط  �لع�شر  بعلوم  �لتزود  �إلى  �لجدد  و�لعلماء 

�ختلفت فيه معايير �لعلم فيه عن زمان �ل�شلف)3(.

وهكذ� حر�ش قا�شم �أمين منذ �لبد�ية على �لتاأكيد على �أن عملية �إ�شلاح 
�لمر�أة هي عملية تغييرية في �أر�ش �لعاد�ت ل في �أر�ش �لدين و�أن �لخ�شم �لحقيقي 
لها هم �أولئك �لمتم�شكون بالتقاليد �أو بالعاد�ت)4(. ورغم ت�شجيل �إعجابه �لو��شح 
بفعالية �لنموذج �لغربى في معالجة ق�شية �لمر�أة �إل �أنه لم يطرح �أبدً� في كتابه فكرة 

)1(  �لمرجع �ل�شابق، �ش 9.
))(  �لمرجع �ل�شابق، �ش 0)1.

)3(  �لمرجع �ل�شابق، �ش 5)1- 7)1.
)4(  فهمي جدعان، �أ�ش�ش �لتقدم عند مفكري �لإ�شلام في �لعالم �لعربي �لحديث )عمان: د�ر �ل�شروق، 1988(، 

�ش474.
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عن  تحدث  بل  وقبولـه،  �لغربى  للنموذج  و�ل�شتلاب  �لإ�شلامى  �لموروث  ترك 
�لمو�جهة �لحتمية بين �ل�شتعمار و�لم�شلمين �لم�شتعمرين، و�أهمية �إطلاق وتفعيل 
قوى �لتقدم لدى �لم�شلمين من �أجل �لبقاء و�لنت�شار في هذ� �ل�شد�م �لحتمي 

لكي ل يكون حال �لم�شلمين كحال �لأقو�م �لمنقر�شة كالهنود �لحمر وغيرهم. 

وقد و�جه كتاب »تحرير �لمر�أة«، وعلى خلاف ما �شبقه من �أ�شو�ت تناولت 
ق�شايا �لمر�أة، هجومًا عنيفًا، ربما لأن �لمحيط ��شت�شعر �أهمية هذه �لدعوة �لتي جاءت 
متفردة وعالية �لنبرة وجيدة �ل�شياغة و�لتبرير، ولأنها جاءت من رجل قانون له ثقله 
في �لهيئة �لجتماعية، ولأنها وجهت �شهام �لنقد �إلى معاقل �لجمود �لتي �شنعت 
�أو ربما لأنها ظهرت - بخلاف طرح  �لمتاأخرة �شياجًا مقد�شًا،  �لع�شور  لنف�شها في 
�لطهطاوي مثلًا - بعد ��شتحكام �لحتلال �لإنجليزي لم�شر ))188( وح�شوره 
�لفعلي، مما �أثار ح�شا�شيات تغلغل قيم �لمحتل �إلى �لد�خل �لوطني، ل�شيما و�أن 
�لمر�أة قد درجت على �أن ت�شكل �لعورة و�آخر �لح�شون �لذ�تية في دخيلة �ل�شرقي.. 

وعلى خلاف »تحرير �لمر�أة - 1899« بلهجته �لمعتدلة، جاء »�لمر�أة �لجديدة - 
1901« �أكثر �شخبًا، فكما يلاحظ �أحد �لمفكرين �لمعا�شرين فاإن قا�شم »رغب في 
ا... كما �أنه هجر هجرً� غير جميل  ا ومعنويًّ �أن ينتقم لنف�شه باإغاظة خ�شومه لفظيًّ
عبار�ت تحرير �لمر�أة �لمعتدلة... وعلى �ل�شعيد �لمعنوي دفع قا�شم �أمين موقفه من 
�لمدنية �لغربية في طريق ر�ديكالي جديد، منكرً� �أن تكون �لمدنية �لإ�شلامية نموذج 
�أما  �ل�شطط،  �لغربية على نحو ل يخلو من  �شاأن  �لب�شري... ومعليًا من  �لكمال 
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باإ�شكالية  و�إنما  فقط،  �لغربية  �لمر�أة  باإ�شكالية  ل  �شر�حة  ربطها  فقد  �لمر�أة  ق�شية 
�لمدنية �لغربية نف�شها«)1(.

لو�شع  �نتقاد�ته  �لجديدة«  »�لمر�أة  كتابه  في  و��شل  �أمين  قا�شم  �أن  ورغم 
�لمر�أة في �لعائلة و�لحياة �لخا�شة تحديدً� دون �لحياة �لعامة، لكنه �أثار م�شائل مهمة 
�لمجتمع  له  يخ�شع  �لذي  �ل�شيا�شي  �ل�شتبد�د  ق�شية  بين  �لرتباط  ر�أ�شها  على 
و�ل�شتبد�د �لعائلي �لذي تخ�شع له �لمر�أة، يقول »..يهمنا هنا �أن نثبت �أمرً� يتعلق 
بمو�شوعنا وهو وجود �لتلازم بين �لحالة �ل�شيا�شية و�لحالة �لعائلية...�نظر �إلى �لبلاد 
بيته  في  ظالم  فهو  �لحاكم  رق  و�لرجل في  �لرجل  رق  �لمر�أة في  �أن  نجد  �ل�شرقية 
موؤ�ش�شة  �أن حكوماتها  �لأوروباوية تجد  �لبلاد  �إلى  �نظر  ثم  منه،  �إذ� خرج  مظلوم 
على �لحرية و�حتر�م �لحقوق �ل�شخ�شية فارتفع �شاأن �لن�شاء فيها �إلى درجة عالية 
من �لعتبار وحرية �لفكر و�لعمل«))( ويقول »... �لأ�شباب �لتي يبني عليها كتابنا 
ر�أيهم في �لحجر على حرية �لن�شاء هي عين �لأ�شباب �لتي �نتحلتها �لحكومات 
�أغرت  �لتي  وهي  و�لعمل،  و�لكتابة  �لقول  حرية  من  �أبنائها  لحرمان  �ل�شرقية 
متاأخري �لم�شلمين بقفل باب �لجتهاد في �لتوفيق بين �أحكام �لدين وحاجات 
�لأمم على �ختلاف �لأم�شار و�لأع�شار مع عدم �لخروج على �لأ�شول �لعامة �لتي 

�لمرجع �ل�شابق، �ش)483-48.  )1(
))(  قا�شم �أمين، �لمر�أة �لجديدة )�لقاهرة:�لهيئة �لعامة لق�شور �لثقافة، 1999( �ش7.
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قررها �لكتاب و�ل�شنة �ل�شحيحة، وهي �لتي زينت للاآباء عندنا �أن ي�شتعملو� في 
تربية �أولدهم و�شائل �لق�شوة و�لغلظة«)1(.

فيقول  �لكاملة،  �لم�شاو�ة  �لمر�أة  نيل  �لمدنية وبين  �أمين بين قمة  �شاوى  كما 
ملخ�شًا »تاريخ حياة �لمر�أة في �لعالم«: »عا�شت �لمر�أة حرة في �لع�شور �لأولى حيث 
كانت �لإن�شانية لم تزل في مهدها، ثم بعد ت�شكيل �لعائلة وقعت في �ل�شتعباد 
�لرق،  هذ�  �شورة  تغيرت  �لمدنية  طريق  على  �لإن�شانية  قامت  لما  ثم  �لحقيقي، 
و�عترف للمر�أة ب�شيء من �لحق، ولكن خ�شعت ل�شتبد�د �لرجل �لذي ق�شى 
عليها باأل تتمتع بالحقوق �لتي �عترف لها بها. ثم لما بلغت �لإن�شانية مبلغها من 
�لمدنية نالت �لمر�أة حريتها �لتامة وت�شاوت �لمر�أة و�لرجل في جميع �لحقوق، �أو على 
�لأقل في معظمها. �أربعة �أحو�ل يقابلها �أربعة �أدو�ر من تاريخ �لتمدن في �لعالم. 

فالمر�أة �لم�شرية �ليوم في �لدور �لثالث من حياتها«))(.

�إل �أن �لأهم �لذي حمله »�لمر�أة �لجديدة« لم يتمثل فح�شب في �لجر�أة في 
تمثل تحديدً� في  بل  �أبعد،  مدى  �إلى  »�لتحرير«  باأطروحة  و�لذهاب  �لق�شايا  طرح 

�لمرجعية �لجديدة �لتي دعا لها قا�شم بو�شوح في كتابه �لمذكور.

باعتبارها  �لغربية  �لمدنية  للتجربة  تمامًا  م�شت�شلمًا  �لنهاية  في  �أمين  بد�  لقد 
تعريفًا لهذه  �أمين  »�لمر�أة �لجديدة«، يقدم  �لتطور، ففي مقدمة  �لأرقى على �شلم 

)1(  �لمرجع �ل�شابق، �ش)153-15.
))(  �لمرجع �ل�شابق، �ش0)-1).
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ظهورها في  بد�أ  �لحديث،  �لتمدن  ثمر�ت  من  »ثمرة  �إنها:  عنها  فيه  يقول  �لمر�أة، 
�لعقل �لإن�شاني من �شلطة  �لتي خل�شت  �لعلمية  �أثر �لكت�شافات  �لغرب على 

�لأوهام و�لظنون و�لخر�فات)1(.

»�لتمدن  ي�شميه  ما  نحو  �أمين  قا�شم  ينظر  �لأوروبية  �لمدنية  تمجيد  ونحو 
�لتي  �لنو�ق�ش  من  كثير  ميزتها  مرحلة  و�نق�شت،  مرحلة  �أنه  على  �لإ�شلامي« 
تجاوزها �لتمدن �لأوروبي ومن ثم فلي�ش �أمام �لأمم �لحا�شرة �إلى �أن ت�شلك م�شلك 

�لتمدن �لأوروبي �لحديث غير ناظرة �إلى �لور�ء. يقول :

»...�شيدت �لمدنية �لإ�شلامية �لأ�شا�ش �لديني..و�لأ�شا�ش �لعلمي..ولكن 
لما كان �لعلم في تلك �لأوقات في �أول ن�شاأته.. كانت قوة �لعلم �شعيفة بجانب قوة 
�لدين فتغلب �لفقهاء على رجال �لعلم...)و( �لنز�ع �لذي قام بين �أهل �لدين 
وقع  بل  �لإ�شلامية  بالأمم  ا  يكن خا�شًّ و�لعلم، لم  �لدين  �أقول  ول  �لعلم،  و�أهل 
�ليونان  علوم  ورثت  قد  �لأمم  هذه  كانت  لما  ولكن  �لأوروبية،  �لأمم  عند  كذلك 
و�لرومان و�لعرب وكان و�شول تلك �لعلوم قرب تمام تكوينها لم تحتج �أوروبا �إلى 
بناءً  �لعلم  �شيد  �لعلوم...)و(  لتلك  �لحقيقية  �لأ�شول  �كت�شاف  في  طويل  زمن 
متينًا ل يمكن لعاقل �أن يفكر في �أن يهدمه ولهذ� تغلب رجال �لعلم على رجال 
�لدين في �أوروبا بعد �لنز�ع و�لجهاد..فاإذ� كان �لتمدن �لإ�شلامي بد�أ و�نتهى قبل 

)1(  �لمرجع �ل�شابق، �ش )�أ(.
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�أن هذ� �لتمدن  �أن نعتقد  �أ�شول �لعلوم... فكيف يمكن  �أن يك�شف �لغطاء عن 
كان نموذج �لكمال �لب�شري«)1(.

ومن  �لعلوم  �لإ�شلامي من جهة  �لتمدن  نو�ق�ش  بيان  �أمين في  وي�شتطرد 
»�أ�شول  جهة  ومن  �لعائلية«  »حالتهم  جهة  ومن  �ل�شيا�شية«  »�لنظامات  جهة 
�لأدب« ليخل�ش �إلى �أن »�لم�شلمين في جميع �أزمان تمدنهم لم يبلغو� مبلغ �لأمة 
�ليونانية ولم يتو�شلو� �إلى ما و�شلت �إليه �لأمة �لرومانية من جهة و�شع �لنظامات 
�للازمة لحفظ م�شالح �لأمة.... ول�شت محتاجًا �أن �أقول �أنهم ما كانو� يعرفون �شيئًا 
من �لعلوم �ل�شيا�شية و�لجتماعية و�لقت�شادية فاإن هذه �لعلوم حديثة �لعهد«))(. 

�أخطاأت في فهم  �لمدنية �لإ�شلامية  �أن  ن�شتغرب  �إجمالً »ونحن ل  ويقول 
من  كثير  خطاأها في  من  �أكبر  ذلك  خطاأها في  فلي�ش  �شاأنها  وتقدير  �لمر�أة  طبيعة 

�لأمور �لأخرى«)3(. 

وعلى خلفية من هذه �لمقدمات فهو يرى �أنه لي�ش ثمة دو�ء لمر�ش �لأمة �إل 
باأن نربي �أولدنا على �أن يتعرفو� �شئون �لمر�أة �لغربية ويقفو� على �أ�شولها وفروعها 
و�آثارها..ويقول »من �لم�شتحيل �أن يقع �إ�شلاح ما في �أحو�لنا �إذ� لم يكن موؤ�ش�شًا 

)1(  �لمرجع �ل�شابق، �ش)173-17.
))(  �لمرجع �ل�شابق، �ش178.
)3(  �لمرجع �ل�شابق، �ش184
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كانت  و�شو�ء  �ختلفت  مهما  �لإن�شان  �أحو�ل  و�أن  �لحديثة  �لع�شرية  �لعلوم  على 
مادية �أو �أدبية خا�شعة ل�شلطة �لعلم«.

�إن �لنموذج �لذي يقدمه قا�شم �أمين عبر مر�حل تطوره �لفكري �لثلاث 
يتميز باأنه يلخ�ش عملية �لتحول في �لمرجعيات �لتي عانتها فترة »�لنه�شة �لعربية«، 
وقد كان تحول �شريع كمنت بذوره د�خل قا�شم �أمين منذ �شني �بتعاثه و�طلاعه 
�لو��شع على �لكتابات �لغربية مع ما تميزت به من دقة في �لمنهج وثر�ء في �لمحتوى، 
وما تدعمت به من قوة �قت�شادية و�شيا�شية لدولها، وقد وجدت هذه �لبذور متنف�شًا 
لنموها وبروزها ب�شكل قوي مدفوعة بالحملة �لعمياء �لتي تعر�ش لها قا�شم �أمين 
عند �شدور »تحرير �لمر�أة«، ومدفوعة كذلك باأو�شاع �جتماعية/�قت�شادية/ �شيا�شية 

متردية في �لد�خل. 

لقد دعا قا�شم �أمين في »�لمر�أة �لجديدة« �إلى �أهمية �لوقوف موقف �نتقادي 
فقال  ميز�ن،  دون  له  �لأعمى  �لتبني  وعدم  �لتر�ث  ومن  �لإ�شلامية  �لمدنية  من 
»يجب علينا �أن نلتفت �إلى �لتمدن �لإ�شلامي �لقديم ونرجع �إليه ولكن ل لنن�شخ 
منه �شورة ونحتذي مثال ما كان فيه �شو�ء ب�شو�ء بل لكي نزن ذلك �لتمدن بميز�ن 
�أ�شباب �رتقاء �لأمة �لإ�شلامية و�أ�شباب �نحطاطها ون�شتخل�ش  �لعقل ونتدبر في 
من  ي�شتقبل  ما  وفي  �ليوم  به  ننتفع  بناء  عليها  نقيم  �أن  يمكننا  قاعدة  ذلك  من 
�لزمان«)1( و�لفكرة في ذ�تها قوية ور�شيدة لكن كيف نفذها قا�شم �أمين، لقد بد�أ في 

)1(  �لمرجع �ل�شابق، �ش171.
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ذكر نو�ق�ش �لتمدن �لإ�شلامي �لتي تجعله �أحط من �لتمدن �ليوناني �أو �لروماني 
بكل مقيا�ش، وذلك كتقدمة للدعوة �إلى تجاوزه تمامًا وتبني �لتمدن �لأوروبي دون 
�شروط، لأن »نتيجة �لتمدن هي �شوق �لإن�شانية في طريق و�حدة و�أن �لتباين �لذي 
ي�شاهد بين �لأمم �لمتوح�شة �أو �لتي لم ت�شل �إلى درجة معلومة من �لتمدن من�شوؤه 
�أن �أولئك �لأمم لم تهتد �إلى و�شع حالتها �لجتماعية على �أ�شول علمية«)1( وهي 
يظهر  �شيظل  بعينه  ا  فكريًّ موقفًا  وتلخ�ش  �لمعا�شر،  بمفهوم«�لعولمة«  تذكرنا  عبارة 
باأ�شكال مختلفة، �أل وهو �لإيمان بعالمية �لثقافة و�لعلم �لغربيين، و�نتفاء �لحاجة، 

من ثم، للبحث عن ثقافتنا �لغائبة.

)1(  �لمرجع �ل�شابق، �ش186.
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)4(

الجدل حول »تحرير المراأة«

حفلت مرحلة �لنه�شة �لعربية باأطروحات �لإ�شلاح و�لتغيير �لمتنوعة، فمن 
�أ�شا�شًا  �لإ�شلام  �تخاذ  حول  �لأفغاني  �لدين  جمال  دعو�ت  هناك  كانت  جهة 
لنه�شة �ل�شرق، وبث روح جديدة فيه ومقاومة �لإمبريالية. وقد قامت دعوته على 
ت�شحيح �لبنية �لفكرية، وباعتبار �لدين ي�شكل �لبنية �لثقافية و�لح�شارية للاأمة، 
فقد دعا �إلى تنقية �لدين من �لبدع و�لخر�فات وفتح باب �لجتهاد و�لتحرر من 
�لتقليد. ودعا �إلى �إقامة حكومة �إ�شلامية كبرى د�شتورها �لقر�آن، وتج�شدت دعوته 
�إلى �لوحدة �لإ�شلامية في تكوين جامعة �إ�شلامية تحت لو�ء �لخلافة �لإ�شلامية. 
على  ترتكز  �لتي  �لإ�شلامية  �لجامعة  �إلى  د�عيًا  عبده،  محمد  �شار  خطاه  وعلى 
�أ�شولية دينية متفتحة، وقامت دعوته لتجديد �لفكر �لإ�شلامي على تحرير �لفكر 
بين  �لعلاقات  �شياغة  و�إعادة  �لعربية  �للغة  �أ�شاليب  و�إ�شلاح  �لتقليد،  قيود  من 
�لحاكم و�لمحكوم، و�إ�شلاح �لبنية �لمجتمعية و�شبل �لتربية، ومن مدر�شة محمد 

عبده خرج قا�شم �أمين ور�شيد ر�شا و�آخرون كثر.

على �لجانب �لآخر ظهرت دعو�ت �لأخذ بالح�شارة �لغربية جملة وتف�شيلًا 
لدى ح�شين فوزي و�شلامة مو�شى، و�لتيار�ت �لمتاأثرة تمامًا بالد�روينية مثل �شبلي 
�شميل ويعقوب �شروف و�شلامة مو�شى و�إ�شماعيل مظهر، و�لدعوة �إلى �ل�شتر�كية 
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لدى  �لدولة  عن  �لدين  ف�شل  �إلى  و�لدعوة  ومو�شى  و�شميل  �أنطون  فرح  لدى 
زكريا،  وفوؤ�د  �ل�شيد  لطفي  و�أحمد  وطه ح�شين  �لر�زق  عبد  علي  ومعهم  هوؤلء 
�لفرعونية لدى طه ح�شين ومحمد ح�شين هيكل وح�شين  �لقومية  �إلى  و�لدعوة 

فوزي و�آخرين.. )1(

هذه �لتيار�ت جميعها كانت تقدم ت�شور�تها حول �لتغيير �لمجتمعي بدءً� 
بين  و�لعلاقة  و�لمحكوم،  �لحاكم  بين  فالعلاقة  فالأ�شرة  �لفرد  تعريف  �إعادة  من 
�لدين و�لدولة و�لعلاقة بين �لديني و�لمدني، ود�خل هذه �لت�شور�ت كانت �لمر�أة 
قد جاءت في  كثيرة  �أطروحات  �أن  ورغم  رمزية ومحورية.  �أ�شا�شية؛  مكانة  تحتل 
�شياق �لرد �أو �لتجاوب مع �أطروحة قا�شم �أمين �لذي �نفرد بمعالجة مو�شوع �لمر�أة 
كمدخل �لإ�شلاح، فقد كان �لطابع �لعام هو �لهتمام بق�شية �لمر�أة كاأحد مد�خل 
�لإ�شلاح حيث تمركزت م�شاألة �لمر�أة في لب �لجدل حول ق�شايا �لأ�شالة و�لمعا�شرة 

و�لهوية و�ل�شتلاب و�لغرب و�لإ�شلام و�ل�شتقلال من بر�ثن �ل�شتعمار. 

الإسلام والغرب 

كم�شتعمر  رف�شه   - حوله  �لم�شاعر  وتناق�ش  �لكثيف  �لغربي  �لح�شور  عزز   
وتقليده كمتفوق ح�شاريًّا - من محورية �لمر�أة في �لخطاب �لإ�شلاحي، فقد كانت 

�لإ�شلامي  �لإحياء  بين  �لح�شاري  �لم�شروع  فل�شفة  جاد،  محمد  �أحمد  �نظر:  �لتيار�ت،  هذه  تفا�شيل  في    )1(
و�لتحديث �لغربي )هيرندن، فيرجينيا: �لمعهد �لعالمي للفكر �لإ�شلامي، 1995(.
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�شورة �لمر�أة �لغربية من �أهم �ل�شور �لتي لفتت �نتباه �لباحث �ل�شرقي �لد�ر�ش لمظاهر 
و�أ�شباب نه�شة �لغرب، ومن ثم كان �لخطاب في بع�ش رو�فده يحث على �تخاذ �لمر�أة 
�لغربية نموذجًا للاقتد�ء كمدخل مهم لنهو�ش �لأمة. من جهة ثانية، �ندفعت تيار�ت 
�أخرى للتاأكيد على �أن �إ�شلاح و�شع �لمر�أة �لم�شلمة يجب �أن يتم على �أ�ش�ش �إ�شلامية 
باعتبار �لمر�أة هي عماد �لمجتمع و�لأمة ر�ف�شًا �أي تقليد للمر�أة �لغربية من �شاأنه �إف�شاد 
�لبنية �لجتماعية و�لقيمية للمجتمع �لم�شلم. في هذ� �لإطار كان جدل �لإ�شلام - 
�لغرب �أهم �لأطر �لتي �أطرت لق�شية �لمر�أة في هذه �لمرحلة، وهو جدل ل يز�ل يثار 

�إلى �ليوم عبر ��شتخد�م مجموعة بعينها من �لحجج و�لأفكار.

فمن ناحية كان �ل�شغل �ل�شاغل لدى �لبع�ش هو �إبر�ز نموذج بديل للاقتد�ء 
�لن�شاء و�شرد تر�جمهن،  �أعلامه من  �أهم  و�إبر�ز  �لتاريخ �لإ�شلامى  �إلى  بالرجوع 
وذلك في مو�جهة �لنموذج �لغربي �لم�شيطر، وذلك مثل عبد �لله عفيفي �شاحب 
مو�شوعة »�لمر�أة �لعربية في جاهليتها و�إ�شلامها« �لذي �أكد �أن للمر�أة �لأوروبية »وفر 
ف�شلها و�شماحة عقلها« �إل �إنه حذر من نقل �أمور تخ�شها �إلى �ل�شاحة �لعربية تثير 
�لفتن و)�لغو�ئل()1(... ويقول في مكان �آخر »�إن �لهدف من تاأليف �لكتاب هو 
بيان �لمثل �لأعلى �لذي ينبغى �أن تتبعه ن�شاء �ليوم �للاتي تردن �لنهو�ش بدلً 

من �لت�شبه بالمر�أة �لأوروبية«. 

)1(  عبد �لله عفيفي، �لمر�أة �لعربية في جاهليتها و�إ�شلامها، ج1 )�لقاهرة : مطبعة �لمعارف، )193، �لطبعة �لثانية( �ش8، 
وتجدر �لإ�شارة �إلى �أن �لكتاب مكون من �أربعة �أجز�ء هي: �لمر�أة �لعربية �لم�شلمة في عهد جاهليتها، و�لمر�أة �لعربية 
�لم�شلمة في ع�شورها �لز�هية، ثم: �لدور �لثاني من �أدو�ر �لمر�أة �لم�شلمة: ع�شر �لهبوط، و�أخيًر� �لمر�أة �لعربية �لحديثة.
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�أو  بالإ�شلام  �شو�ء  تلت�شق  �لتي  �لتهم  رفع  بغر�ش  �لبع�ش  كتب  كذلك 
بالعرب باإبر�ز �أو�شاع �لمر�أة في ع�شور �لإ�شلام �لز�هية مع �لمقارنة مع و�شعها في �أمم 
وح�شار�ت و�شر�ئع �أخرى، وفعل هذ� �لأمير �لهندي )�لذي �شغل من�شب قا�شي 
�لتاريخ �لإ�شلامي  �إلى  �لمر�أة في �لإ�شلام«)1(، حيث عاد  �لهند( في كتابه »مركز 

معددً� �لأمثلة و�لنماذج �لبارزة ل�شهير�ت �لن�شاء.

ولم�ش �لبع�ش فكرة تقليد �لمغلوب للغالب، ومن هوؤلء �لمفكر �لإ�شلامي 
� على كتاب �لمر�أة �لجديدة، حين  محمد فريد وجدي في كتابه: �لمر�أة �لم�شلمة ردًّ
�إيقاف �لتيار �لذي  ذكر، وهو �لمناه�ش لما تمثله )�لمر�أة �لجديدة(: »وما كنا نق�شد 
يندفع فيه خ�شومنا، فذلك م�شتحيل في ع�شر فيه �ل�شلطة �لقاهرة للمدنية �لغربية 

و�لمندفعون في تيارها ل يرون �لكمال �إل حيث �لغلبة و�لقوة«))(. 

وتفرد طلعت حرب بالمبادرة بالقول �إن دعاوى تحرير �لمر�أة لي�شت �إل حرباً 
»�إن  قائلًا:  ن�شائه،  باإف�شاد  �لم�شلم  �لمجتمع  �إ�شعاف  منها  قُ�شد  ��شتعمارية مدبرة، 
ترى  �أنك  حتى  �لفرنج،  نفو�ش  في  كامن  �شيء  �لم�شلمة  �لمر�أة  حالة  تغيير  �إر�دة 
�لو�حد منهم متى ناظرته م�شفقًا على �لمر�أة �لم�شلمة �إ�شفاقًا غريبًا ويرثى لحالها.. 
�إليه بف�شل �لحرية  �لمر�أة عندهم و�بتذ�لها بما و�شلت  ر�أو� تعا�شة حالة  وكاأنهم لما 
بل  �لدنيا«  ن�شاء  كل  عند  عامة  �لتعا�شة  حالة  تكون  �أن  �أر�دو�  �لو��شعة  �لز�ئدة 

)1(  �ل�شيد �لأمير علي �لهندي، مركز �لمر�أة في �لإ�شلام )�لقاهرة: مطبعة �إليا�ش، د.ت(.
� على كتاب �لمر�أة �لجديدة )�لقاهرة: مطبعة هندية، 1330-)191( �ش1. ))(  محمد فريد وجدي، �لمر�أة �لم�شلمة ردًّ



ق�ضايا المراأة وحقها في التعليم والعمل وم�ضاألة الزي...
13831383

عن  م�شر  ل�شتقلال  �شعيًا   - �إ�شماعيل  �لخديو  �أن  �إلى  �شر�حة  حرب  وي�شير 
�ل�شلطنة �لعثمانية - طلب �لعون من ملوك �أوروبا مقابل �أن يحقق لهم رغبتهم في 
�أن تكون م�شر قطعة من �أوروبا و�أن يبدل في �أحكام �لقر�آن ويف�شل �لدين عن 

�ل�شيا�شة ويبيح لن�شاء �لأمة ما تبيحه �لعاد�ت �لإفرنجية.... )1(

من ناحية �أخرى، كان �لفكر �لليبر�لي متاأثرً� ب�شدة بالكتابات وبالفل�شفات 
ناق�ش  �لذي   )1873-1806( مل  �شتيور�ت  جون  كتابات  ل�شيما  �لغربية، 
�أي  تقدم  �أن  و�ل�شيا�شية مو�شحًا  �لفردية و�لجتماعية  و�لحقوق  �لحرية  �إ�شكالية 
مجتمع ب�شري يعتمد على تح�شين و�شع �لمر�أة فيه، و�أن �رتفاع �لن�شاء �أو �نحطاطهن 
في مجمله هو �لمعيار �لموؤكد و�لمقيا�ش �ل�شحيح للحكم على �شعب ما �أو ع�شر ما 
و�لعمل  �لخا�شة  �لملكية  في  �لمر�أة  �إلى حق  يدعو  كان  كما  �لتمدن،  �أو  بالتح�شر 
وحقها في �لقتر�ع و�لت�شويت))( وهي حقوق - خا�شة �لحقين �لأخيرين - �ن�شغل 
بالدعوة �إليها رموز �لحركة �لوطنية من �لرجال ورموز �لفكر �لن�شائي على �ل�شو�ء.

كما �نعك�ش �لح�شور �لغربي بطريقة �أخرى تمثلت في �لتاأثر �ل�شديد بنظرية 
بفكرة  مقرونة  له،  �ل�شتجابة  و�شرورة  �لتغير  حتمية  وفكرة  و�لتطور،  �لن�شوء 
قمته  تحتل  �شاعد  �شلم  على  تترتب  �لح�شار�ت  �أن  وكيف  �لخطية،  �لح�شارة 
�لح�شارة �لغربية، وتتالى بعدها �شائر �لح�شار�ت �لتي لبد -في طريقها للارتقاء-

)1(  محمد طلعت حرب، تربية �لمر�أة و�لحجاب )�لقاهرة: مطبعة �لمنار، 3)13 هـ( �ش11.
))(  جون �شتيو�رت مل، ��شتعباد �لن�شاء، ترجمة �إمام عبد �لفتاح �إمام )�لقاهرة: مكتبة مدبولي، 1998(.
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�أن تمر بذ�ت �لخبرة �لغربية. وهي �لأفكار �لتي تد�ولها �لعقل �لم�شلم �آنذ�ك نقلًا 
نقلها هربرت  �لتي  �لد�روينية  �لتطور  �لغربية حيث �شاعت نظريات  �أ�شولها  عن 
�لمادية ذروتها عند  �لتطورية  �لنزعة  بلغت  �إلى علم �لجتماع. وفي حين  �شبن�شر 
�شبلي �شميل مثلًا فو�شع بحثًا حول ت�شريح وف�شيولوجية �لمر�أة ليخل�ش منه �إلى 
دونيتها، فاإن مناق�شة م�شاألة �لفروق �لت�شريحية )مثل حجم �لجبهة وعدد تلافيف 

�لمخ وغيرها( كانت عاملًا م�شتركًا لدى كثير من كتابات �لفترة. 

�إ�شماعيل مظهر وجميل  �أطروحات كل  �لخطي في  �لتطور  فكرة  وظهرت 
بيهم حول ق�شية �لمر�أة. ففي كتاب مظهر - رئي�ش تحرير �لمقتطف - �لمعنون »طريدة 
�لبغاة: �لمر�أة في ع�شر �لديمقر�طية..بحث حر في تاأييد حقوق �لمر�أة« يعمد �لكاتب 
من خلال بحث م�شتفي�ش في تطور م�شكلة �لمر�أة في �لعالم �لغربي �إلى نوع من 
ذ�ته  �لتطور  �إن  يقول  حاله  ول�شان  م�شر،  في  �لم�شكلة  تلك  لتطور  �ل�شت�شر�ف 
�لعام، محذرً�  �لتطور �لح�شاري  �لم�شرية في �شياق  �لمر�أة  �شيلحق ل محالة بحال 
معار�شي �لتغيير و�لمحافظين باأنهم يقفون �شد �شنة ح�شارية ثابتة لي�ش من �لمجدي 
�لوقوف �شدها، مهاجمًا �أولئك �لذين ليدركون »فو��شل �لزمن و�لتطور في �لقرن 
�لكاتب  ولعل  �لميلاد«)1(..  قبل  �لع�شرين  �لقرن  و�لمر�أة في  �لميلاد  بعد  �لع�شرين 
يكون من �أو�ئل من تحدثو� عن »�لعولمة« حين قال: »...�إن هذه �لدنيا بف�شل �لعلم 
قد درجت نحو �لوحدة و�لعالمية، و�أخذت تخلع عنها لبا�ش �لعزلة و�لأ�شر. يدرج 
)1(  �إ�شماعيل مظهر، طريدة �لبغاة: �لمر�أة في ع�شر �لديمقر�طية.. بحث حر في تاأييد حقوق �لمر�أة )�لقاهرة: مكتبة 

�لنه�شة �لم�شرية، د. ت( �ش97
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�لعالم �لآن بمختلف �شعوبه و�ألو�نه نحو �لوحدة �لتامة، ل في �ل�شيا�شة، ولكن في 
�لميول و�لم�شارب و�لم�شاركة في ما ك�شف �لعلم من بركات وما �شنع �لختر�ع من 
نظريات. و�أن �لعالم لي�شير في �شبيل هذه �لوحدة برغم ما تظهر فيه من رجعية 
بع�ش �لأحيان مثلها مثل �لغريق �لذي يطفو حينًا ويطغى عليه �لموج حينًا ثم ما 
يلبث �أن تبتلعه �لأعماق«)1(. وهو يتحدث عن �لتغير �لحتمي �لذي قد ل يكون 
كله خيًر� ولكنه و�قع، تغير يطر�أ على �لأفكار و�لمعتقد�ت كما يطر�أ على �لأ�شياء 
�أن  و�أننا مق�شورون على  نتغير  باأننا  ن�شعر  �أننا  يعنينا  ما  فيقول: »وجل  و�لآلت، 
نتغير، و�أننا فوق ذلك نعتقد �أننا نتقدم و�أننا نتبع �شبيل �لرقي، ول يعنينا من ذلك 
�أن يكون ذلك �لتغير قد وقع بمجهود �لمر�أة و�إنما يعنينا �أنه وقع و�أنه ماثل بالفعل، 
يعنينا �أنه �أثر في مركز �لمر�أة �لجتماعي ودفع بها �إلى �لحياة �ل�شاخبة وحملها على 
�أن تعمل و�أن تكد و�أن تتعلم، وحفزها �إلى �أن تن�شد �ل�شتقلال، و�أن تكون �شيدة 
نف�شها في حدود �لآد�ب �لمرعية في ع�شرها، لقد قذف بها في �لمعترك رغم �أنفها 
ورغم �أنوفنا �أحببنا ذلك �أو كرهناه... فاإن ثورة فكرية قد ح�شلت فعلًا..فعلينا �أن 
ننظم عو�ملها ونوجهها �إلى خير �لجمعية ل �أن نقف في �شبيلها محاولين �أن نغير 

متجه �لتيار عن طريقه �لطبيعي«))(.

التاريخ  في  المراأة  كتابه  في  ذاته  الطريق  بيهم  يتخذ  ناحيته،  ومن 
وال�ضرائع، فيقول اإن:

)1(  �لمرجع �ل�شابق، �ش98-97.
))(  �لمرجع �ل�شابق، �ش)133-13.
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�لح�شارة  كانت  فعندما  وتتغلب،  تعم  ما  ع�شر  �لأقوى في  �لح�شارة  »روح 
دفعها،  على  �لم�شيطرة  �لكني�شة  تقو  ولم  �أوروبة  �كت�شحت  �أوجها  في  �لعربية 
�ليوم هو يوم �لغرب فما ترى يدفع روحه  �إل د�ر دول وهذ�  وبالمثل »وما �لدنيا 
وقدرت  �لكون  �لمت�شل في  بالتطور  �لأديان  تنباأت  »لقد  وي�شيف  �ل�شرق؟«  عن 
�أن �لتقاليد �لتي ت�شيع بين �أمة في زمن ما ل تلائم كلها غيرها بعد مئات �ل�شنين 
بتاأثير �ختلاف �لأفكار وتباين مر�تب �لرقي..لذلك رخ�شت للب�شر على �أ�شكال 
مختلفة - مر�عاة لروح �لتطور - �لأخذ بالأ�شلح.. �إن �لإ�شلام �لذي جعل �إجماع 
�لم�شلمين على �أمر هو ر�بع �أ�شول �لدين... كان من قو�عده )تتغير �لأحكام بتغير 
�لأزمان و�لمعلول يدور مع �لعلة وجوباً وعدمًا(، و�شو�ء بعد �أ�شح لدينا ��شتعمال 
ن�شد�ن  �إلى  بحاجة  ع�شر  كل  في  فنحن  ي�شح  لم  �أم  �لأولى  �لقرون  في  �ل�شيء 

�لحكمة و�لأخذ بالأن�شب �لأ�شلح«)1(.

 � �لمقابل حدًّ �أ�شا�ش للخطاب، كان �لإ�شلام في  في مقابل »�لغرب« كحد 
»�لهجمة  رف�ش  من  �شو�ء  �لجميع  بين  م�شتركًا  عاملًا  كان  حيث  �آخر  ا  رئي�شيًّ
�لغربية« �أو من ن�شد �لتغير و�لتطوير على �لن�شق �لغربي، �أو من حاول �أن يتخذ 
طريقًا و�شطًا. فالجميع حر�ش على بيان كيف �أن �أحكام �لإ�شلام تع�شد حجته 
�لإ�شلام  في  �لمر�أة  مكانة  عن  ف�شل  من  يخلو  موؤلف  يكد  ولم  معها،  وتتو�فق 

وحقوقها وو�جباتها.

)1(  محمد جميل بيهم، �لمر�أة في �لتاريخ و�ل�شر�ئع )بيروت: 1339هـ - 1)19م( �ش )و(.
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 فمن ناحية، �أكد محمد ر�شيد ر�شا �لذي يتخذ من �لإ�شلام �أر�شية �نطلاق 
�لمر�أة مميزً� في ذلك بين م�شتويين:  �أو�شاع  �إ�شلاح  �أهمية  �لعام، على  للاإ�شلاح 
�لنظر  �أهل  �لمعاملة و�لتربية، وق�شم يتعلق بدعوة  بالعاد�ت وطرق  »ق�شم يخت�ش 
فيما  و�شرور�تها  �لإ�شلامية  �لأمة  حاجات  مر�عاة  �إلي  �لإ�شلامية  �ل�شريعة  في 
يخت�ش بالن�شاء، و�أن ل يقفو� عند تطبيق �لأحكام عند قول �إمام و�حد مهما كان 
�جتهاده مو�فقًا لم�شلحة ع�شره، و�أن يدققو� �لنظر فيما تغير من �لأحو�ل و�ل�شئون. 
فعلينا �أن ناأخذ من �لعو�ئد و�أن نك�شب من �لأخلاق ما يلتئم مع م�شالحنا فنكون 
مالكين لم�شادر �أعمالنا كما يطلب منا �لعقل و�ل�شرع، ل �أن نكون عبيدً� لعاد�تنا 
يجوع  �أن  فر�أى  �شيقًا  لبا�شه  وجد  رجل  مثل  فيكون  �آباءنا.  عليها  وجدنا  �لتي 
ي�شلح  �أن  من  بدلً  لبا�شه  في�شعه  ج�شمه  ي�شغر  حتى  وينحل  وي�شعف  ليهزل 

لبا�شه بتو�شعته حتى يتفق مع ج�شمه«)1(.

كذلك يقرر �أحمد لطفي �ل�شيد �شرورة �لتم�شك بالدين كو�شيلة �إ�شلاح 
حال �لمر�أة، يقول »�أما �لدين فاإنه ملاك �أخلاق �لمر�أة ومناط �آد�بها وطريق كمالها 
بالو�جب  ومعرفتها  �شونها  على  دللة  �أكبر  �لمر�أة  تقوى  �إن  بها.  �لثقة  وموجب 
هذ�  ولكن  نافع،  �لغربية  لأختها  �ل�شرقية  �لمر�أة  تقليد  و�إن  به...  قيامها  وح�شن 
�لتقليد �إلى �ليوم لي�ش بح�شنة جديدة ما د�م �أنه خلا من �لنوع �لخا�ش بالدين، 

)1(  محمد ر�شيد ر�شا، »�لرجال قو�مون على �لن�شاء وتربية ن�شاء �لم�شلمين« في: لجنة من �لباحثين، ح�شاد �لفكر 
�لعربي �لحديث في ق�شايا �لمر�أة )�لقاهرة: موؤ�ش�شة نا�شر للثقافة، �لطبعة �لأولى، 1980( �ش �ش 8)144-1.
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فاإن �لغربية تذهب �إلى معبدها مرة في �لأ�شبوع على �لأقل و�لم�شلمة �ل�شرقية ل 
تذهب �إليه في م�شر �أبدً�، كاأن دخول بيت �لله �أثقل كلفة عليها و�أبعد عن ر�شى 

وليها من دخولها بيوتات �لتجارة و�شهودها مر��شح �للهو«)1(.

مثل  �لغربية  �لثقافية  �لخلفية  ذوي  �لكتاب  حتى  ذلك  على  وحر�ش 
مجد �لدين حفني نا�شف - �شقيق ملك حفني نا�شف - وهو خريج �ل�شوربون 
بعنو�ن  كتاباً  �ألف  �لذي   - بباري�ش  و�ل�شحافة  �لجتماعية  �لعلوم  ومدر�شتي 
�أن ين�شب �شروب  للم�شلم  �لمر�أة في �لإ�شلام يقول في مقدمته: »ل يجوز  تحرير 
�لتوح�ش �لتي ظهرت في �لقرنين �لثالث ع�شر و�لر�بع ع�شر في �أوروبا با�شم �لدين 
�إلى  �ليوم  �لم�شلمة  �لمر�أة  تاأخر  ين�شب  �أن  للم�شيحي  ي�شح  ل  كما  �لم�شيحية  �إلى 

�لإ�شلام«))(.

لم  �لتغيير  و�شرورة  �لمر�أة  حقوق  ب�شدد  ر�ديكالية  �لمو�قف  �أكثر  وحتى 
تخرج عن �شنة �لحديث عن مكانة �لمر�أة في �لإ�شلام، ومن هوؤلء �إ�شماعيل مظهر 
�لذي يثبّت �لت�شور �لديني �لتقليدي عن �لمر�أة ويقرر �أن »�لمر�أة ن�شف �إن�شان في 
�لمير�ث  في  �لرجل  ون�شيب  رجل  ب�شهادة  �مر�أتين  �شهادة  �أن  باعتبار  �لإ�شلام« 
�شعف ن�شيبها، وهو مع ذلك يعتبر موقف �لإ�شلام »طفرة« في �لع�شر �لذي نزل 
فيه، و�إنه »تطرف« في �إعطاء �لمر�أة مع �عتبار حاجات �لزمان و�لمكان وموؤثر�ت �لبيئة 
)1(  �نظر: مقدمة كتاب �لن�شائيات �لتي كتبها �أحمد لطفي �ل�شيد )�لقاهرة: د�ر �لهدى للن�شر و�لتوزيع، د.ت( 

�ش7.
))(  مجد �لدين حفني نا�شف، تحرير �لمر�أة في �لإ�شلام )�لقاهرة: مطبعة �أبو �لهول، )134هـ-4)19(.
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و�لعقلية...م�شيفًا »غير �أن خم�شة ع�شر قرناً من �لزمان كافية..لأن تهيئ �لعقلية 
�لإن�شانية �إلى خطو�ت �أخرى في �لت�شريع للمر�أة«.

ولأن �لدين في �لمرجعية �لعربية �لإ�شلامية في مفهومه وفي وظيفته يختلف 
بحقيقة  تمده  �لإ�شلامية  �لعربية  �لتاريخية  »فالتجربة  �لغربية  �لمرجعية  في  عنه 
تاريخية ل جد�ل فيها هي �أن �لعرب �إنما نه�شو� بنه�شة �لإ�شلام«)1(، فقد كانت 
�لأ�شا�ش  �إلى  باآخر  �أو  ب�شكل  »ت�شتند  �لكثيرون  لحظ  كما  �لإ�شلاح  حركة 
�إلى  تدعو  �لتي  �لآر�ء  من  �لق�شد  يكن  ولم  �لأوروبي..  �لتنوير  بعك�ش  �لديني 
�لتجديد �لديني �أن تهدف �إلى نقد �لدين في ذ�ته �أو �لدعوة �إلى �لإلحاد، بقدر ما 
كان �لق�شد هو مناق�شة وتنقية �لأفكار �ل�شائدة و�لتي لم تكن تتفق في كثير من 

�لأحيان مع جوهر �لدين« ))(.

وبين حدي �لغرب و�لإ�شلام، �شُغل �لخطاب بعدد من �لق�شايا �لأ�شا�شية 
�لحجاب  ق�شايا  هذ�  �شمل  مختلفة.  ومد�خل  باأ�شكال  �ليوم  �إلى  تطرح  �لتي 

و�لم�شاو�ة وتعليم �لمر�أة وعملها وتعدد �لزوجات..

)1(  محمد عابد �لجابري، وجهة نظر نحو �إعادة بناء ق�شايا �لفكر �لعربي �لمعا�شر )بيروت: مركز در��شات �لوحدة 
�لعربية، 1986( �ش97.

يناير:  �لعدد3،  )�لمجلد9)،  �لفكر  عالم  �أنثروبولوجية«،  قر�ءة  �لعربي  �لعالم  في  »�لتنوير  زيد،  �أبو  �أحمد    )((
مار�ش001)(، �ش)4.
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أهم القضايا 

�شائر  بين  عام  بوجه  �لتفاق  �لق�شايا محل  من  �لمر�أة  تعليم  م�شاألة  كانت 
�أن �لتعليم كان  �لكتابات، فيما عد� بع�ش �لتجاهات �لدينية �لمتطرفة، ول�شيما 
مثل  ر�ئدة  �أعمال  ظهور  �أن  �إلى  �لإ�شارة  وتجدر  �لمنزل،  في  �لمر�أة  تتلقاه  �أن  يمكن 
موؤلفات �لطهطاوي وموؤلفات �ل�شو�م ف�شلًا عن �ل�شحافة �لن�شائية �لتي �نطلقت 
منذ عام )189 ثم موؤلفات قا�شم �أمين، قد جعلت ق�شية تعليم وتربية �لمر�أة و�إعادة 
تعريف �أدو�رها تحظى ب�شرعية بين �لأو�شاط كافة، �أما خروج �لمر�أة للعمل ب�شفة 
خا�شة فهو ما كان محل جدل، تز�يد خا�شة بعد عام 1919 �لذي �شهد خروجًا 
�لمر�أة تطرح  باتت ق�شية خروج  ثم  ثورة 1919، ومن  للم�شاركة في  للمر�أة  ا  فعليًّ

على نطاق �أو�شع يت�شمن عمل �لمر�أة وم�شاركتها �ل�شيا�شية.

 كذلك نالت ق�شية تعدد �لزوجات �هتمامًا كبيًر�، وقد �نق�شمت �لكتابات 
�أدلة �جتماعية مثل م�شطفى  �أ�شا�ش �شرعي تدعمه  �لتعدد بين موؤيد على  �إز�ء 
�شبري، وموؤيد ب�شكل مبد�أي مع �لتاأكيد على تقييد �ل�شرع لهذ� �لحق بما يوحي 

برف�ش م�شتبطن على خلفية �جتماعية، مثل �ل�شيخ محمد عبده.

وكانت �لق�شيتان محل �لهتمام �لأكبر بين �لمفكرين هما ق�شيتا �لحجاب 
و�لم�شاو�ة لما حملاه من �أهمية رمزية في �لمقام �لأول. 
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الم�ضاواة:

في حين كان �لطهطاوي قد قرر �لم�شاو�ة بين �لجن�شين بب�شاطة في موؤلفه �لمبكر 
»�لمر�شد �لأمين« حيث يقول في �لباب �لثاني �لذي خ�ش�شه لو�شف »�ل�شفات 
�لم�شتركة بين �لذكور و�لإناث و�لمخ�شو�شة باأحد �لفريقين«: »وقد خلق �لله �لمر�أة 
�أمله ويقت�شم معه عمله، وجعل �لمر�أة تلطف  للرجل ليبلغ كل منهما من �لآخر 
لزوجها �أتر�حه وت�شاعف �أفر�حه، وتح�شن �أمر معا�شه وتن�شط حركة �نتعا�شه، فهي 
من �أجمل �شنع �لله �لقدير، وقرينة �لرجل في �لخلقة و�لمعينة له على �أول حركات 
�لتدبير، و�لحافظة لأطفاله و�لقائمة باأمر عياله، و�لم�شلية له في �أيام حياته في �إقباله 
�لملاذ مثله  ففيما عد� هذ�  �لرجل،  و�إن كانت مخلوقة لملاذ  فالمر�أة،  �إقباله،  وغير 
و�لباطنة  �لظاهرة  وحو��شها  كحاجته  وحاجتها  كاأع�شائه  �أع�شاوؤها  ب�شو�ء،  �شو�ء 
�أو  �لرجال،  �شلك  �لأنثى في  تنتظم  �أن  كحو��شه و�شفاتها ك�شفاته حتى كادت 
في  م�شتو  وهيكلهما  �شو�ء،  حد  على  �لخلقة  في  و�لمر�أة  �لرجل  نا�شوت  �أن  لي�ش 
�لترتيب و�لتنظيم وتنا�شب �لحركات و�لأع�شاء، وم�شابهتهما في �ل�شكل معلومة 
وفي �لهيئة مفهومة، فاإذ� �أمعن �لعاقل �لنظر �لدقيق في هيئة �لرجل و�لمر�أة، في �أي 
وجه كان من �لوجوه وفي �أي ن�شبة من �لن�شب، لم يجد �إل فرقًا ي�شيًر� يظهر في 

�لذكورة و�لأنوثة وما يتعلق بهما«)1(.

)1(  رفاعة �لطهطاوي، �لمر�شد �لأمين، مرجع �شابق، �ش37.
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فاإنه، وعلى خلاف هذ� �لموقف، تو�شع طلعت حرب ومن بعده فريد وجدي 
في بيان �شفات �لمر�أة �لتي تجعلها �أ�شعف من �لرجل بنية و�أقل منه عقلًا و�إدر�كًا 
�أعقد من مخها.. و�أكد وجدي  �أثقل من مخها وثنياته وتلافيفه  �أن مخه  بدليل 
�أو غيرها،  �ل�شيا�شية  �لرجل في �لحقوق  مع  �لم�شاو�ة  تطلب  �أن  �لمر�أة ل يمكن  �أن 
�أ�شعف  �لذي جعلها  و�إر�دة �لله  �لطبيعية  �لنو�مي�ش  ر�أيه تخرق  لأنها بذلك في 
من �لرجل، ويقول م�شطفى �شبري �لذي �شغل من�شب �شيخ �لإ�شلام للدولة 
�لعثمانية، �إن �لرجل بب�شاطة ل ي�شاوي �لمر�أة، فالمر�أة »ل ت�شتطيع �أن تلد في عام 
و»�لمر�أة  يوم«،  كل  تتجدد  �لرجل  في  �لإنتاج  قوة  �أن  مع  و�حدة  مرة  �إل  و�حد 
ت�شتغني عن �لرجل �أيام محي�شها ومخا�شها ونفا�شها وتهرم قبل �لرجل فتنقطع 
عن �لولدة ويعتريها �لقدم..فتكون بكرً� وثيبًا وو�لدة، فتفقد من طر�وتها كلما مر 
عليها دور من هذه �لأدو�ر، فلو وقفنا �لرجل و�لمر�أة في حد �لم�شاو�ة �إن�شافًا للمر�أة 
لكنا ظلمنا �لرجل �لفائق في فطرته، �أل يرى �أن �لمولود يف�شل كونه ذكرً� حتى 

عند �أمه وهل ل يدل هذ� على �عتر�ف من جانب �لمر�أة بف�شل �لرجل«)1(.

�لنقي�ش  �لفكرية  توجهاتهم  لهم  مفكرون  �لم�شاو�ة  رف�ش  في  ��شترك  وقد 
مثل �شبلي �شميل �لذي �أجرى بحثًا مف�شلًا في تتبع م�شاألة �لم�شاو�ة بين �لجن�شين 
من منظور ف�شيولوجي ت�شريحي، وقارن بين �أنو�ع �لحيو�نات على �ختلافها مبينًا 
موقع �لأنثى من �لذكر من حيث �لقوة و�ل�شعف، كما تتبع مكانة �لجن�شين مقارنة 

)1(  م�شطفى �شبري، قولي في �لمر�أة ومقارنته باأقو�ل مقلدة �لغرب )�لقاهرة: �لمطبعة �ل�شلفية، 1354هـ(.
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بين �لح�شار�ت �لأدنى و�لح�شار�ت �لعريقة في �لمدنية، ليخل�ش �إلى �أن �لمر�أة �أدني 
ا، مدللًا على ذلك باأمور من قبيل �أن:  ا وح�شاريًّ ا وعقليًّ من �لرجل عمومًا ج�شديًّ
»�لرجل ياأكل �أكثر من �لمر�أة ولكن �لمر�أة �أنهم منه«- »هو يتناول من �لأك�شجين 
�أثقل من دماغ �لأنثى« - »ن�شف دماغ  �لذكر  �أكثر منها« - »دماغ  �لمطهر للدم 
ذ�ت  تذهب  �أي  �لمر�أة  تيا�شر  لماذ�  منه  يفهم  وهذ�  �لأي�شر  من  �أكبر  �لأيمن  �لمر�أة 
�لي�شار و�لرجل ييامن �أي يذهب ذ�ت �ليمين... وحركة �لمر�أة �لي�شارية... دليل 
�ل�شافلة« -  �لب�شر  على �لنحطاط لأنها ت�شاهد في �لحيو�نات كالقرود وفي فروع 
ا �أكثر من  »�لمر�أة �قل �إدر�كًا من �لرجل« - »يقترب عقلها من �أن يكون ميكانيكيًّ
ا« يق�شد غير قادرة على �لبد�ع و�لبتكار - »�لفرق بين �لذكور  �أن يكون عقليًّ
�لتباين من علامات �لرتقاء« - »�لمر�أة تنحط عن  �أ�شد منه بين �لإناث..و�شدة 
�لرجل كلما كان �أعرق في �لح�شارة و�لمدنية وت�شاويه �أو ترتفع عنه كلما كان �أقرب 
ا  ا« - »�لمر�أة �أ�شبق في �لنمو من �لرجال ج�شديًّ ا وعقليًّ �لى �لبد�وة و�لخ�شونة ج�شديًّ

ا... و�لنمو �ل�شريع دليل على �لنحطاط«)1(. ا و�أدبيًّ وعقليًّ

من  �لم�شاو�ة  رف�ش  جاء  و�لف�شيولوجية،  �لجتماعية  �لحجج  عن  وبعيدً� 
�شاقه  ما  ذلك  من  �لفروع،  فقه  على  �رتكاناً  �لديني  �لنغلاق  مع�شكر  د�خل 

)1(  �شبلي �شميل، »�لمر�أة و�لرجل وهل يت�شاويان« في: لجنة من �لباحثين، ح�شاد �لفكر �لعربي �لحديث في ق�شايا 
�لمر�أة )�لقاهرة: موؤ�ش�شة نا�شر للثقافة، �لطبعة �لأولى، 1980(.
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�لن�شاء«)1(،  بيان ما تدل عليه مادة  �لأدهمي في مو�شوعته تحت عنو�ن »باب في 
�إذ يقول:

)�إن كلمة �لن�شاء ماأخوذة من �لن�شاأ وهو �لزجر و�لدفع و�ل�شوق و�لتاأخير...
وكل هذه �لمعاني موجودة في �لن�شاء وبينها وبينهن تلازم. مثال �لدفع قوله للن�شاء 
�للاتي ر�آهن يتبعن جنازة »�رجعن ماأزور�ت غير ماأجور�ت« فدفعهن عن �تباع 
مدبرون  �أي  ژٱ  ٻ  ٻ  ٻژ  تعالى  قوله  �ل�شوق  ومثال  �لجنائز. 
�أمورهن و�شائقوهن لما فيه �لخير لهن، �إذ �لمر�أة ل كفاءة فيها لإد�رة �أمورها بذ�تها، 
تركت  لو  فاإنها  فيه �شلاحها،  ما  لنحو  ي�شوقها  و�شائق  عليها  قائم  من  لها  فلابد 
ونف�شها لكانت ت�شرح وتمرح من غير تب�شر. ومثال �لتاأخير قول عبد �لله بن عبا�ش 
-ر�شي �لله تعالى عنهما-: »�أخروهن من حيث �أخرهن �لله«. �أي فاإن �لله �أخرهن 
عن �لرجال في �لمير�ث وفي �ل�شلاة وفي �لجنائز وفي كثير من �لأحكام(. ومثال 

�لزجر كل ما جاء في �لقر�آن و�لحديث من �لنهي لهن قولً وعملًا..« 

هذ� فيما �أيد �لم�شاو�ة �أ�شو�ت من �لتيار �لليبر�لي مثل �أحمد لطفي �ل�شيد 
�لرجل  بين  »�لم�شاو�ة  �إن  فيقول  و�لطبيعة  �ل�شرع  بقيود  تقنينها  على  �أكد  �لذي 
و�لمر�أة ل ي�شح �أن تقرر على �إطلاقها، بل يجب �أن تكون تلك �لم�شاو�ة محدودة في 
م�شر بالحدود �لطبيعية و�ل�شرعية معًا. و�شتان ما بين هذه �لحدود �لو��شعة �لمدى 

�لتجارية،  �لمحمودية  �لمطبعة  )�لقاهرة:  و�شاء  فيما ح�شن منهن  �لن�شاء  مر�آة  �لأدهمي،  �لدين  )1(  محمد كمال 
�لطبعة �لأولى، 1353-1934( �ش50-)5.
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وبين �لحدود �لحا�شرة �لتي وقفت عندها �لمر�أة من زمن طويل بحكم قوة �لرجل 
ل بحكم قوة �شعفها �لطبيعي ول بحكم �ل�شريعة �ل�شمحاء..لم تُجَرب �إلى �لآن 
�لم�شاو�ة �لمطلقة في جميع �لحقوق و�لو�جبات بين �لرجل و�لمر�أة، ولكن �لم�شاو�ة قد 
جربت في �لتربية �لمنزلية وفي �لتربية �لمدر�شية وفي كثير من �لحقوق �لجتماعية، 
ويقول  معًا«)1(.  �لإن�شانية  و�لجمعية  �لعائلة  على  و�لبركات  �لفو�ئد  باأعظم  فاأتت 
درجات  �لمر�أة في  وبين  �لرجل  بين  �لم�شاو�ة  �لخلاف في  وجوه  من  يكن  »ومهما 
�لم�شئولية وفي �لحقوق و�لو�جبات �لعامة، فاإنه من �لمحقق �أن �لمر�أة لم ت�شترد �إلى 
�ليوم �شيئًا كبيًر� من �لم�شاو�ة �لمن�شودة على �أقل �أقد�رها في نظر �لقائلين بها، بل 
هي عندنا على �لخ�شو�ش ل تز�ل مظلومة في حقوقها في �لعائلة وفي حقوقها في 
ثقل  و�لعامة ل من حيث  �لخا�شة  و�جباتها  تقدير  مظلومة في  �لم�شرية،  �لجمعية 
و�جبات تحكمية �شرفة  �أغلبها  ذ�تها ولكن من حيث كونها  �لو�جبات في  تلك 

ي�شعها ولي �أمرها ل بالتطبيق لل�شرع ول لقاعدة عامة معروفة«.

وذهب �لبع�ش في تاأييد �لم�شاو�ة مبلغ �إقر�ر �لحقوق �ل�شيا�شية للمر�أة من خلال 
�لربط بين ق�شية تحرير �لمر�أة ومنحها �لم�شاو�ة وبين �لديمقر�طية �لغربية، وقد ظهر هذ� 
لدى قا�شم �أمين �أول، ثم لدى ��شماعيل مظهر ب�شفة خا�شة، �لذي تبدو �لق�شية 
�ل�شيا�شية حاكمة في خطابه، �إذ �عتبر �أن »تحرير �لمر�أة« هو �أحد �لم�شامين �لأ�شا�شية 

للديمقر�طية �لغربية �لتي يتم �ل�شعي لتر�شيخها في م�شر كملف جوهري للا�شلاح.

)1(  مقدمة �لن�شائيات، مرجع �شابق.
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على  قائمة  و�لغاية من حكومة  �لحكم  �لتمثيلي في  »�لنظام  مظهر:  يقول 
باأو�شع معنى،  �إ�شعاد �لجمعية  �لعمل على  �أ�شا�شيان، �لأول:  �لنظام مبد�آن  هذ� 
و�لجمعية لفيف من رجال ون�شاء. و�لثاني: �أن هذ� �لنظام ما د�م قائمًا على �أ�شا�ش 
�لعتر�ف بالحقوق �ل�شيا�شية لجميع �أفر�د �لجمعية، فاإن حرمان طو�ئف معينة من 
�لأمة من مبا�شرة هذه �لحقوق معناه �ل�شريح �نتقا�ش �لنظام �لتمثيلي في �لحكم 
و�لبتعاد عن �لغاية �لتي نتوخاها من حكومة قائمة على هذ� �لنظام، و�إذن يكون 
�لنظام  �أن  �ل�شيا�شية، معناه  �لن�شاء من مبا�شرة �لحقوق  �أي  حرمان ن�شف �لأمة 
قيام حكومة مرتكزة على هذ�  �لغاية من  و�أن  �لتمثيلي في �لحكم غير م�شتوف 
�لنظام غير محققة بالفعل«)1(. وي�شيف: »�إن �لذين ينكرون على �لمر�أة حقوقها 
�ل�شيا�شية ل ي�شدرون فيما يقولون عن �قتناع �أو ر�أي �شحيح و�إنما هم ينزعون هذه 
�لنزعة دفاعًا عن م�شالح خا�شة يحاولون �ل�شتئثار بها فهم يمنعون عن�شر �لمر�أة عن 
�لدخول في معترك �ل�شيا�شة ويحاربون هذ� �لنظام باأظافرهم و�أ�شنانهم، لأن هذ� 
�أظافرهم وتمنعهم  �أد�ة تقلم من  �إذ� دخل ميد�ن �ل�شيا�شة ف�شوف يكون  �لعن�شر 

عن �لق�شم باأ�شنانهم«))(.

)1(  �إ�شماعيل مظهر، طريدة �لبغاة، مرجع �شابق، �ش147.
))(  �لمرجع �ل�شابق، �ش 146.
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الحجاب:

كانت ق�شية �لحجاب هي �لأهم على �لإطلاق في �لجدل �لمثار حول �لمر�أة 
في كتابات �لمفكرين �لعرب من �لرجال في مطلع �لقرن �لع�شرين)1( جمع ذلك 
بين �لم�شايخ وبين »�لأفندية«، وقد ميزت �لكتابات ب�شكل عام بين معنيين لمفهوم 
�لحجاب: �لحجاب بمعنى �لزي وما يغطي �لبدن، و�لحجاب �أي �لحتجاب و�لقر�ر 
�قت�شر في حديثه  �لكتاب من  �لظهور وعدم �لختلاط. ومن  �لبيوت وعدم  في 
لي�شت  �جتماعية  �أنه مجرد عادة  منها  فرف�شه بحجج مختلفة  �لأول  �لنوع  على 
من �لإ�شلام، ومنهم من تم�شك به على �أ�شا�ش �أنه من فر�ئ�ش �لدين و�أنه ح�شن 
للعفة. ومنهم من تحدث عن �لمعنيين ففريق رف�شهما معًا، وفريق تم�شك بهما معًا، 

وفريق ميز بينهما فطالب بالإبقاء على �لأول مع نبذ �لثاني.

فاأما �لفريق �لذي �أقر �لحجاب بالمعني �لأول ورف�ش �لثاني، فمنهم �ل�شيخ 
من  لي�ش  باأنه  د�فعًا  �لثاني  بالمعني  �لحجاب  �ل�شيخ  ينتقد  حيث  عبده،  محمد 
�لإ�شلام، حيث �أباح �ل�شرع للمر�أة �إظهار بع�ش �أع�شاء من ج�شمها �أمام �لأجنبي، 
�تفق �لأئمة على �أنها �لوجه و�لكفان، ويحاج بقوله �إن »�ل�شريعة حفظت للمر�أة 
�أن  �لمدنية و�لجنائية، فكيف لمر�أة محجوبة  �أعمالها  تبعة  و�أثبتت عليها  حقوقها 
�لبيع و�ل�شر�ء  �أن تقوم بعمليات  لها  للعي�ش منها، وكيف  �أو تجارة  تتخذ �شناعة 
)1(  ولنلاحظ عناوين طائفة من هذه �لكتابات: »ف�شل �لخطاب في �لمر�أة و�لحجاب«، »تربية �لمر�أة و�لحجاب«، »نزهة 
�أي  �لطلاب في تعليم �لمر�أة ورفع �لحجاب«، ناهيك عن �لوزن �لذي كانت تحتله هذه �لم�شاألة تحديدً� د�خل 

موؤلف خا�ش بق�شية �لمر�أة من �لموؤلفات �لمذكورة في هذ� �لف�شل.
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مما  نر�ه في كل �شطر  �لذي  �لفتنة  »و�أما خوف  و�ل�شهادة وهي محتجبة«. ويقول 
يكتب في هذه �لم�شاألة تقريبًا فهو �أمر يتعلق بقلوب �لخائفين من �لرجال، ولي�ش 
على �لن�شاء تقديره ولهن مطالبات بمعرفته، وعلى من يخاف �لفتنة من �لرجال 
�أن يغ�ش ب�شره، كما �أنه على من يخافها من �لن�شاء �أن تغ�ش ب�شرها« وي�شيف 
�لفتنة  �إذ� خافو�  �لن�شاء  و�شتر وجوههم عن  بالتبرقع  �لرجال  يوؤمر  »عجبًا لم ل 
عليهن؟ هل �عتبرت عزيمة �لرجل �أ�شعف من عزيمة �لمر�أة و�عتبر �لرجل �أعجز من 

�لمر�أة على �شبط نف�شه و�لحكم على هو�ه؟« وهو يف�شر �لآية �لقائلة 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 
�لنبي ول ينطبق على  بن�شاء  �أن �لحجاب �لمفرو�ش في هذه �لآية خا�ش  �أ�شا�ش 

غيرهن)1(.

�إنه لما �شاع �لنحلال في جميع �أرجاء �لمجتمع في  ويقول عبد �لله عفيفي 
نهاية �لع�شر �لعبا�شي، �أرجع �لرجال علة ذلك �إلى �لمر�أة، وزورو� �أحاديث �لر�شول 
نحوها )ون�شبو� �إلى فلا�شفة �ليونان و�لهند ت�شبيههم �لمر�أة بال�شائد �لخاتل و�لحية 
�لرق�شاء( وظهر �لحجاب - بالمعنى �لثاني هنا - لإق�شاء �لمر�أة عن محال �لآثام، فما 
لبث �أن �أرخى عليها �لحجب و�أ�شدل دونها �لأ�شتار... ور�ح �لرجل -  و�لحديث 
ما ز�ل لعفيفي - يتاأول فيما �أباح �لدين روؤيته منها... و«�أنت تعلم �أن �لإ�شلام 
)1(  محمد عبده، »حجاب �لن�شاء من �لجهة �لدينية« في: لجنة من �لباحثين، ح�شاد �لفكر �لعربي �لحديث في 

ق�شايا �لمر�أة )�لقاهرة: موؤ�ش�شة نا�شر للثقافة، �لطبعة �لأولى، 1980( �ش �ش 317-314.
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�لنا�ش في  �أغرق  ولقد  وقدميها...  وكفيها  �لمر�أة  وجه  يطلع على  �أن  للرجل  �أباح 
حجاب �لمر�أة حتى عيب عليهم �أن يذكرو� ��شمها... بعد �أن كان معاوية يتحدث 

عن نف�شه في مجل�ش خلافته فيبد�أ حديثه بقوله )�أنا �بن هند(«)1(.

و�لتعليم  �لتربية  �أن  موؤكدً�  �أكثر محافظة  موقفًا  ر�شا  ر�شيد  ويتخذ محمد 
ل يتوقفان على ك�شف �لوجه ولكنهما يتوقفان في كمالهما على مكالمة �لرجال 
�إل  لي�ش  �أن �لحجاب بمعنى �لحتجاب  يرى  و�لأفكار. وهو  �لأقو�ل  ومبادلتهن 
�لوجه  عد�  )�ل�شتر  �ل�شرع  يطابق حكم  ولي�ش  �لنا�ش  به  ر�شي  ا  �جتماعيًّ و�قعًا 
�لتعليم وفي  �لن�شاء في  تاأكيده على حقوق  مع  ر�شا -  ر�شيد  �أن  �إل  و�لكفين(. 
وحقهن  �لإيمان  في  للرجال  وم�شاو�تهن  �لم�شتقلة  �لمالية  ذمتها  لها  و�أن  �لمير�ث 
�لطلاق و�لخلع - يعود ليوؤكد على و�جبات �لمر�أة ووظيفتها د�خل �لمنزل، ويرى 
�أنه ل خير في �لجن�ش �للطيف في م�شاو�ة �لرجال وم�شاركتهن لهم فيما ي�شدهن 
عن حق �لإن�شانية عليهن في بقائها بالتنا�شل وتربية �لأطفال، ويدعو �لن�شاء »لترك 

فتنة �ل�شيا�شة وخلع تقاليد �لخلاعة«))(.

على �لجانب �لآخر، �تجه فريق كبير �لى �إقر�ر �لحجاب بنوعيه، من خلال 
�لرتكان �إلى حجج مختلفة، فمن منظور كبح غو�ية �لمر�أة يتحدث عبد �لرحمن 
�أمرت  �لإ�شلامية، حيث  �ل�شريعة  �إل  �لن�شاء  دهاء  قدّر  »وما  فيقول  �لكو�كبي: 

)1(  عبد �لله عفيفي، �لمر�أة �لعربية في جاهليتها و�إ�شلامها، �لجزء �لثالث، �ش 107-106.
�ل�شريف  �لنبوي  �لمولد  يوم  �للطيف  للجن�ش  ند�ء  �لإ�شلام:  �لن�شاء في  ر�شا، حقوق  ر�شيد  �ل�شيد محمد    )((

)�لقاهرة، مطبعة �لمنار، 1351هـ( �ش149.



هند م�ضطفى علي ال�ضلقاني 14001400

فاأمرت  �لمنزل  لتدبير  وتفرغهن  ل�شلطتهن  ح�شرً�  �ل�شرعيين  و�لحجر  بالحجب 
باحتجابهن �حتجاباً محدودً� بعدم �إبد�ء �لزينة للرجال �لأجانب وعدم �لجتماع 
بهم في خلوة �أو لغير لزوم و�أمرت با�شتقر�رهن في �لبيوت �إل لحاجة ول�شك �أنه 
ما ور�ء هذه �لحدود �إل فتح باب �لفجور، وما هذ� �لتحديد �إل مرحمة بالرجال 

وتوزيعًا لوظائف �لحياة«)1(.

ومن منظور �جتماعي نجد �لفريق �لذي قاده محمد طلعت حرب ومحمد 
فريد وجدي �للذين حاربا من �أجل �لبقاء على �لحجاب �نطلاقًا من �لتاأكيد على 

�أن وظيفة �لمر�أة هي حفظ �لنوع �لب�شري بما ي�شتلزم �لحمل و�لإر�شاع و�لتربية.

فقد ر�أيا �أن وظيفتها محددة بحدود بيتها، وعليها �أن تتعلم فقط ما يهيئها 
�نتهاكًا وتعار�شًا مع  �أن تخرج وتعمل لأن في ذلك  و�أنها ل يمكن  �لمهمة،  لتلك 
�لرجل هو  �أن  بما  باأنه  ويقرر�ن  و�لتربية.  و�لإر�شاع  �لأ�شا�شية في �لحمل  وظيفتها 
�لذي يتعب ويد�أب ليغذي �لمر�أة وي�شلح من �شاأنها وتبقى هي للتربية �لطفلية، 
وجب �أن يكون له عليها حق �لرئا�شة و�لقيادة، حتى �أن حجب �لمر�أة وك�شفها من 

حقوق �لرجل �لمبا�شرة.

ومن �لمنظور �لجتماعي نف�شه يعرف �أحمد فوزي �ل�شاعاتي، �شاحب كتاب 
نزهة �لطلاب في تعليم �لمر�أة ورفع �لحجاب، �لحجاب باأنه - بح�شب �لظاهر - ما ت�شتر 
)1(  عبد �لرحمن �لكو�كبي، »�أثر �لمر�أة في �لأخلاق« في: لجنة من �لباحثين، ح�شاد �لفكر �لعربي �لحديث في 

ق�شايا �لمر�أة )�لقاهرة: موؤ�ش�شة نا�شر للثقافة، �لطبعة �لأولى، 1980( �ش73.
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به �لمر�أة ج�شمها من �إز�ر �أو خمار �أو جلباب �أو منديل.. م�شيفًا �أن �لحجاب - ح�شب 
�لحقيقة: �شلاح ترهب به �لمر�أة غير �لمحرم وتمتاز به �لحرة عن �لأمة.

مع  �لن�شاء  خرجت  »�إذ�  بقوله:  �لحجاب  برفع  �لقائلين  حجج  يفند  وهو 
وطبخ  �ل�شغار  خدمة  يتولى  فمن  وظيفة  �أي  �إلى  �أو  و�ل�شر�ء  �لبيع  �إلى  بعولتهن 
�لطعام ومحافظة �لمنزل وتربية �لأطفال..وعلى هذ� يلزم علينا �ختيار �أحد �لأمرين 
�إما ��شت�شو�ن بع�ش �لرجال - �أي جعلهم ن�شاء - و�إلز�مهم بخدمة �لبيت و�لأولد 
تق�شي  �لفطرة  »�إن  وي�شيف:  �لمهمة«  بهذه  ليقمن  �لمنزل  في  بع�شهن  ترك  و�إما 

با�شتخد�م كلّ بما خلق له«)1(.

و�إلى جانب هوؤلء ظهر �لمذهب �لمت�شدد في �لتم�شك بالحجاب من منظور 
�شرعي مح�ش، وهذ� تبناه �ل�شيخ محمد �أحمد ح�شنين �لبولقي في كتابه »�أني�ش 
�إلى  �لتلبي�ش« وهو ي�شنف �لحجاب  �لمر�أة من  �لتحذير عما في تحرير  �لجلي�ش في 
ثلاثة �أق�شام »�لأول: �شتر جميع �أجز�ء �لبدن عن كل ما لي�ش محرمًا، �لثاني: 
لزوم �لبيوت وعدم �لخروج �إل لحاجة، �لثالث: �إرخاء �لحجاب بينهن وبين غير 
�لمحارم« وهو يرى �أن �لحجاب بمعناه �لثلاثي �لمذكور فر�ش �شرعي))(. ومثله يفعل 
�لن�شاء فيما ح�شن  �ل�شيخ محمد كمال �لدين �لأدهمي، �شاحب كتاب »مر�آة 
�لمر�أة ومنعها من مخالطة غير  قائلًا: »يجب �شرب �لحجاب على  منهن و�شاء«، 

)1(  �أحمد فوزي �ل�شاعاتي، نزهة �لطلاب في تعليم �لمر�أة ورفع �لحجاب )دم�شق: مطبعة �لترقي، 1)19(.
))(  محمد �أحمد ح�شنين �لبولقي، �لجلي�ش �لأني�ش في �لتحذير عما في تحرير �لمر�أة من �لتلبي�ش، تحقيق: �أبو بكر 

عبد �لر�زق )�لقاهرة: مكتبة م�شر، د.ت( �ش75.
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محارمها من �لرجال ومن �لن�شاء �لأجنبيات و�لمترجلات لأنهن بحكم �لرجال 
غير �لمحارم« ويقول »�لحجاب ولزوم �لبيت �أمر ديني مح�ش... و�جب على �لن�شاء 
لمجال للخلاف فيه... و�لقول �لف�شل في �لحجاب �أنه ليتقيد ب�شكل مخ�شو�ش 
وزي معين بل هو عبارة عن مطلق �شورة يح�شل بها �لت�شتر...«، موؤكدً� �أن ملازمة 
�لبيوت خير و�شيانة للمر�أة �إذ ير�شى عنها زوجها وربها،...« ولقد بلغ من حر�ش 
�ل�شرع �لإ�شلامي على �شيانة �لن�شاء...�إن نهى عن �شكنى �لغرف وهي �لحجرة 
�لعالية في �لد�ر �لمطلة على خارجة لئلا ي�شتهويها �ل�شيطان فت�شير �إلى �أحد بنظرة 
�أو �بت�شامة �أو �شلام...« ويورد من كتاب نو�در �لأخبار لبن �لمقري �لأنباري عند 
�لكلام عن �لجنة ونعيمها وروؤية �أهلها لذ�ت �لله جل وعلا عياناً مان�شه: »لوقال 
قائل �أو �شاأل �شائل هل يرى �لن�شوة ربهن يوم �لقيامة �أم ل فالجو�ب ل، ولكنه 
يتجلى لهن. فاإن قيل فما �لحكمة في ذلك فالجو�ب �إنه �إذ� تجلى �لله جل جلاله 
للرجال و�شجدو� له �ل�شجدة مقد�رها �أربعين �شنة فعند ذلك يتجلى �لله �شبحانه 
وتعالى للن�شاء وهن في ق�شورهن فينظرن �إليه، كما �شترهن في �لدنيا ي�شترهن في 

�لآخرة، تنظر كل �مر�أة من ق�شرها �إلى وجه ربها«)1(.

وقد عمل فريق من �لكتاب على فل�شفة �أهمية �لحجاب من منظور جن�شي، 
فيقول �ل�شيخ م�شطفى �شبري: �إن »�ل�شفور حالة بد�وة في �لإن�شان و�لحتجاب 
�لمنا�شبات  في  �لفو�شى  عن  ينزعه  خلقي  �أو  ديني  بو�زع  تكامله  بعد  عليه  طر�أ 

)1(  محمد كمال �لدين �لأدهمي، مر�آة �لن�شاء، مرجع �شابق، �ش 131، 0)1.
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�لجن�شية... وخ�ش �لحتجاب بالمر�أة دون �لرجل لأن موقفه في �لمنا�شبات �لجن�شية 
موقف �لطالب وموقف �لمر�أة موقف �لمطلوب... و�لحتجاب بذلك يتنا�شب مع 

�لغيرة �لتي جبل عليها �لإن�شان ويو�فق �لطبيعة«)1(. 

ويقول محمد �لبند�ري: »عو�مل �لذكورة �إن�شائية وعو�مل �لأنوثة �شلبية، 
فتكون �لأولى هي �لطالبة مما يعطيها مزية �ل�شيطرة �لمجتمعية ب�شكل عام، وهذ� ما 
يعك�شه �لتاريخ حيث ن�شاأت �لمر�أة تحت �شيطرة �لرجل كمحط ل�شهوته، وجاءت 
ولأن  كرمتها.  �لتي  �ل�شماوية  �ل�شر�ئع  ومنها  حيو�ناً،  �عتبرها  ما  فمنها  �ل�شر�ئع 

عو�مل �لأنوثة �شلبية فقد �أفرز هذ� مزية �لطاعة �لتي تلت�شق بها«))(. 

على �لجانب �لمقابل نرى طائفة من �لمفكرين رف�شو� �لحجاب كلية، منهم 
�لعائلة قبل  �إن  ا للحجاب فيقول  �أنثروبولوجيًّ �شلامة مو�شى �لذي يقدم تف�شيًر� 
ظهور »�ل�شيد« كانت عائلة �لأم )�أي �أن �لأم و�أطفالها هي �لعائلة بلا �أب(، بعد 
ظهور �ل�شيد ن�شاأت �شلطة �لرجل على �لمر�أة لأنه كان �لم�شطلع بال�شيد دونها نظرً� 
لأن ظروف �رتباطها بالأطفال كانت تمنع خروجها لل�شيد، ومن ثم ن�شاأت �لعائلة 
�أمرً� �شيئًا و�شوؤمًا  �آخر فلاأن �لدم في غير مو�شع �ل�شيد كان  �لأبوية. من جانب 
بالن�شبة لهذ� �لع�شر - ح�شب �لأفكار �لتقليدية وعقائد �ل�شحر - فاإن �لمر�أة �لتي 
تنزف دمًا وقت �لحي�ش ووقت �لولدة باتت �إن�شاناً نج�شًا وكان على �لمر�أة �أن تخفي 

)1(  م�شطفى �شبري، قولي في �لمر�أة، مرجع �شابق.
))(  محمد �لبند�ري، �لمر�أة ومركزها �لجتماعي في �لدولة.. �لحلقة �لأولى من د�شتور �لإ�شلاح �لجتماعي بم�شر 

)�لقاهرة: مطبعة �لتوكل، 1944(.
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نف�شها عن �لرجال �لخارجين لل�شيد حتى ل يت�شاءمو�، وهذ� هو �لحجاب في �أول 
ظهوره �أي �لنف�شال بين �لجن�شين...

في هذ� �لفريق �لر�ف�ش للحجاب ب�شائر معانيه، نرى �إ�شماعيل مظهر �لذي 
يف�شر قوله تعالى ژڃ   ڃ  ڃژ  باأنه ل يعني �أن ت�شجن �لمر�أة في �لبيت بل 
يعني �أن �لبيت هو �ل�شكن و�لماأوى وينبغي �أن يكون له �لمقام �لأول، وهذ� ليمنع 
من خروج �لمر�أة لق�شاء م�شالحها وم�شالح بيتها �لتي تفر�شها طبيعة ظروف �لمدنية 

�لحديثة.

قوله  �أن  �إلى  م�شيًر�  چژ،  چ   چ   چ   ژڃ   يف�شر  كما   
من  فترة  ي�شود في  �لتبرج  من  نوع  هناك  كان  �أنه  يعني  �لأولى«  »�لجاهلية  تعالى 
�لجاهلية �شبقت �لجاهلية �لتي عا�شرت ظهور �لإ�شلام، وذلك �لتبرج -كما يرى 
�لمتعبد�ت ي�شكن  �أ�شل ديني، حيث كانت بع�ش  �لبغاء ذو  نوع من  مظهر-هو 
فكان  �ل�شدقة،  �شبيل  للم�شافرين على  �أنف�شهن  باذلت  �لطرقات  �شو�مع على 
�شعيرة من �شعائر �لتقرب من �لآلهة، ومن ثم نهى �ل�شارع عن هذ� �لنمط من 
�أ�شل من  باأنه  �لن�شاء  تزين  �لكاتب عن  �أخرى يد�فع  ناحية  بعينه.. من  �لتبرج 
�أنه ي�شخر من تبرج  �لرذ�ئل، كما  �لثانوية« وكبتها يوؤدي �لى  »�ل�شفات �لجن�شية 

�لرجال �لذين يحرمون على �لن�شاء ما يبيحونه لأنف�شهم()1(.

)1(  �إ�شماعيل مظهر، طريدة �لبغاة، مرجع �شابق، �ش))1- 5)1.
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منا�شبة  بين  �إنتاجها  يعيد  �لمعا�شر  �لخطاب  ز�ل  ما  �لق�شايا  �أن هذه  ورغم 
و�أخرى، فقد تميزت كتابات »ع�شر �لنه�شة« بتعدد وتنوع مد�خل �لقتر�ب من 
بروؤيته  كان  �لفترة  تلك  موؤلفات  من  �لو�حد  �لموؤلف  �أن  بخاف  ولي�ش  �لق�شية، 
�ل�شابق  �لعر�ش  في  لم�شنا  وقد  كثيرة،  جو�نب  من  �لم�شاألة  يتناول  �لبانور�مية 
و�لنف�شية)1( و�لفل�شفية))(  و�لف�شيولوجية  و�لتاريخية  �لجتماعية  �لمد�خل 
و�لأنثروبولوجية)3( �لتي ي�شتخدمها �ل�شيوخ كما ي�شتخدمها �لأفندية. هذ� �لتنوع 
يدل بد�ية على درجة عالية من �لثر�ء �لثقافي تميزت بها �لفترة، كما يدل على 
�لأهمية �لتي حظيت بها �لق�شية د�خل �لو�شط �لثقافي في م�شر، ويدل من ناحية 
ثالثة على �لكيفية �لتي باتت بها ق�شية �لمر�أة �شاحة لتجربة �لأطروحات و�لأفكار 

)1(  �نظر مثلًا: جميل �شليبا، »�شفات �لمر�أة �لنف�شية« في لجنة من �لباحثين، ح�شاد �لفكر �لعربي �لحديث في 
ق�شايا �لمر�أة )�لقاهرة: موؤ�ش�شة نا�شر للثقافة، �لطبعة �لأولى، 1980( �ش 55-47.

))(  يبرز هنا كتاب محمد �لبند�ري »�لمر�أة ومركزها �لجتماعي في �لدولة« حيث ينتهج �لكاتب �أ�شلوب �لمحاورة 
لو�شع  �أكبر  م�شروع  �إطار  في  فل�شفي،  �جتماعي  منظور  من  �لمر�أة  ق�شايا  فيناق�ش  �أفلاطون،  بمحاور�ت  ا  تاأ�شيًّ
ماي�شميه »د�شتور للاإ�شلاح �لجتماعي في م�شر« بادئاً بالمر�أة لأنها »حجر �لز�وية في هذ� �لإ�شلاح« ح�شب 

تعبيره.
)3(  تناوله كثيرون منهم موؤلف جميل بيهم �لمو�شوعي »�لمر�أة في �لتاريخ و�ل�شر�ئع« �لذي يتتبع فيه تطور تاريخ �لمر�أة 
على �أ�شا�ش تطور �لعلاقة �لعائلية، مميزً� بين: عهد �لأمومة: وهو عهد �لب�شر �لأول حينما كانت �لأم م�شدر 
�لن�شب ومرجع �لعائلة، وعهد �لأبوة: عهد �لب�شر �لثاني حينما تحول �لن�شب للاأب و�أ�شندت �إليه �ل�شيطرة 
و�لرئا�شة، ثم عهد �لذ�ت: عهدهم �لثالث لما �شرعت تنحل �لر�بطة �لعائلية و�أن كل من �أفر�د �لعائلة رجالً 
ون�شاء ي�شكل على ذ�ته. و�أ�شاف عليهم عهدي �نتقال، �لأول بين عهدي �لأمومة و�لأبوة، وفيه عد كلا من 
�لرومانية  فيه كل من �لإمبر�طورية  و�لثاني بين عهدي �لأبوة و�لذ�ت عد  و�لبابليين و�لآ�شوريين،  �لم�شريين 

وع�شر �لإقطاعات باأوروبا وع�شر �لنه�شة �لعربية �لحديثة.
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و�لإن�شانية  و�لف�شيولوجي..(  )�لبيولوجي  �لطبيعية  �لعلوم  في  �لجديدة  و�لمناهج 
)علم �لنف�ش، �لجتماع، علم �ل�شيا�شة، �لأنثربولوجي(. 

كان  للترجمة  ن�شطة  حركة  �شهدت  قد  �لمرحلة  هذه  �إلى  �لإ�شارة  وتجدر 
فتحي زغلول من رو�دها حيث ترجم كما يروي �أحمد لطفي �ل�شيد في مذكر�ته 
بنثام و»خو�طر و�شو�نح عن �لإ�شلام« للكونت هنري  �ل�شر�ئع« لجيرمي  »�أ�شول 
تقدم  و»�شر  لوبون  لجو�شتاف  �لأمم«  تطور  و»�شر  �لجتماع«  و»روح  كلتزي  دي 
�لإنجليز �ل�شاك�شون« لريمون ديمولن، و»�لفرد �شد �لمملكة« ل�شبن�شر وغير ذلك)1(. 
مثل  �إ�شلامي  مفكر  قام  �لجديدة،  �لمر�أة  كتاب  رد على  �لم�شلمة  �لمر�أة  كتابه  وفي 
محمد فريد وجدي بمناه�شة فكرة »�لمر�أة �لجديدة« بال�شتناد �إلى »د�ئرة �لمعارف 
لرو�ش« و»�لكاتب �لأمريكي لو�شون« و»�لفلي�شوف �ل�شتر�كي �ل�شهير برودون« 
و»�جو�شت كونت« و»�لعلامة �لفيل�شوف جول �شيمول« و»�لأ�شتاذ جيوم فريرو« و 

»�لعلامة لويز برول« )على حد تعبيره(.

تبقى �لإ�شارة �إلى �أن �لخطاب �لمعني بق�شية �لمر�أة �شهد م�شاركات ن�شطة بل 
وريادية من قبل �أفر�د وجماعات عربية و�إ�شلامية، �شو�ء كانت مقيمة في م�شر �أو 
�أ�شهمت في �لحو�ر �لد�ئر فيها من مو�طنها في �لخارج، ويمكن �إرجاع ظاهرة �لتفاعل 
�لخ�شب هذه �إلى قرب �لعهد بنظام �لخلافة �لعثمانية، حيث �لأقطار كلها خا�شعة 

)1(  �نظر: �أحمد لطفي �ل�شيد، ق�شة حياتي، �شل�شلة كتب �لهلال )�لقاهرة: د�ر �لهلال، �لعدد377، مايو )198( 
�ش145.
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لنفوذ �لباب �لعالي و�لحدود بين �لبلد�ن �لعربية وبع�ش �لبلد�ن �لإ�شلامية هي 
�ل�شابق  �ل�شيا�شي  للعامل  ي�شاف  مغلقة،  �شيا�شية  ولي�شت  �إد�رية  حدود  مجرد 
عامل �آخر ثقافي يتمثل في ��شتمر�رية �لوعي بالمفاهيم �لإ�شلامية �لخا�شة بالأمة 
في  و��شتنباته  �لو�فد  و�لوطنية  �لقومية  مفهوم  �نت�شار  قبل  �لإ�شلامية  و�لوحدة 
م�شتمرة  �نت�شار�ت  �لذي حقق  �لمفهوم  ذلك  �لجمعي،  و�لوعي  �لثقافي  �لن�شق 
كان �أهمها من خلال ثورة 1919. وقد ومثلت �لقاهرة بوتقة للتفاعل �لعربي - 
�لإ�شلامى حيث د�ر على �شاحتها �لثقافية جد�ل بين �أ�شحاب �لآر�ء و�لتجاهات 

�لمختلفة من �ل�شام �إلى �لمغرب �إلى �لهند)1(. 

)1(  على �شبيل �لمثال كتب �أحمد حمدى �ل�شابونى �لحلبى كتاباً طبع في �لقاهرة عام 1348هـ بعنو�ن »نق�ش 
� على �لكتاب �لذي يحمل �ل�شم نف�شه و�لمطبوع في بيروت عام 6)19 من تاأليف  ر�شالة محمد و�لمر�أة« ردًّ
عبد �لقادر �لمغربي. و�نغم�شت �لقاهرة عبر �شوق �لمطبوعات �لمزدهرة بها في �لجدل �لذي د�ر في تون�ش بين 
�لطاهر حد�د �شاحب �لكتاب �ل�شهير »�مر�أتنا في �ل�شريعة و�لمجتمع« وخ�شومه مثل محمد �ل�شالح بن مر�د 
في »�لرد على ر�شالة �ل�شيخ طاهر حد�د«، كما �شهدت من قبل �ل�شجال ذ�ته بين نظيرة زين �لدين �شاحبة 
»�ل�شفور و�لحجاب« ونقادها وعلى ر�أ�شهم �ل�شيخ م�شطفى �لغلايينى في رده عليها »نظر�ت في كتاب �ل�شفور 

و�لحجاب« )و�لكتابان �شادر�ن في بيروت عام 8)19(.
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)5(

ق�ضايا المراأة في الخطاب الإ�ضلاحي الن�ضائي

�لعربية  �لنه�شة  �لمعا�شر عن خطاب �لإ�شلاح في ع�شر  �أن �لحديث  رغم 
ن�شطة  م�شاركة  �لمر�أة  �شاركت  فقد  �لرجال،  من  �لمفكرين  خطاب  على  يقت�شر 
وفاعلة في هذ� �لخطاب، وتناولت �لكاتبات �لن�شاء �لعديد من ق�شايا �لمر�أة بدءً� 
�لمر�أة �لأ�شرى وقو�نين �لأ�شرة،  �إلى و�شع  �لتعليم،  �لمر�أة في  �لدفاع عن حق  من 
وعمل �لمر�أة وحدود م�شاركتها و�ندماجها في موؤ�ش�شات �لمجتمع �لقائمة فيما عرف 
عن  ف�شلًا  كمو�طنة،  و�ل�شيا�شية  �لمدنية  �لمر�أة  بحقوق  مرورً�  �لختلاط،  بق�شية 
بق�شية  و�نتهاءً  �لخاطئة  �لجتماعية  و�لعو�ئد  �لعائلات  باإ�شلاح  �لمتعلقة  �لم�شائل 

�لتحرر �لوطني ومقاومة �لحتلال.

كبيًر�  تاأثيًر�  �لإ�شلاح  خطاب  في  �لو��شعة  �لن�شائية  �لم�شاركة  و�أحدثت 
في تعزيز مركزية �لمر�أة في هذ� �لخطاب وبات ينظر للنماذج �لر�ئدة، مثل عائ�شة 
جيل  خلق  يتم  بها،  بالقتد�ء  كرموز،  وغيرهن  نا�شف  حفني  وملك  �لتيمورية 

ن�شائي ناه�ش ين�شلح به حال �لأمة.

وبرزت في هذه �لأثناء في م�شر �أ�شماء كثيرة �شمت ملك حفني نا�شف 
�ل�شام، كتبت  ونبوية مو�شى وهدى �شعر�وي وغيرهن... ومن خارج م�شر، من 

نظيرة زين �لدين عام 8)19 كتابها �ل�شهير »�لحجاب و�ل�شفور«.
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وقد �ختلفت �أ�شكال �لخطاب لدى �لنخبة �لن�شائية ف�شمل ذلك �لتعبير 
للو�قع  �لمر�أة في معظمها بمنزلة م�شح  �لكتابي و�لتعبير �لحركي. وجاءت كتابات 
ومخططات للحركة �أكثر منها نظريات و�أفكار مجردة، تمثل ذلك في �لخطب �لحية، 
وفي �لمقالت �لتي تتابع �لأحد�ث وتعلق وتنتقد، وفي �لبر�مج �لحزبية، وفي �لبيانات 
�لموجهة �إلى �لحكومة توجيهًا ونقدً�... بعبارة �أخرى كان �لتعبير �لحركي هو �لأبرز 
في خطاب �لمر�أة ب�شكل عام، ممثلًا في حركة �لجمعيات و�لمنظمات �لن�شائية �لتي 
�أو�ئل �لقرن �لع�شرين، وفي �لأحز�ب �ل�شيا�شية  بد�أ تكوينها منذ وقت مبكر في 

�لتي برزت في ع�شرينيات �لقرن �لع�شرين و�لعقدين �لتاليين. 

و�إذ� نظرنا مثلًا �إلى �إ�شهامات ملك حفني نا�شف نلم�ش كيف قدمت هذه 
ا تنوع بين مجموعة �لمقالت و�لر�شائل �لتي بد�أت تكتبها من  �ل�شيدة خطاباً ثريًّ
�لفيوم وتوقعها با�شم باحثة �لبادية وتن�شرها في جريدة »�لجريدة« و�لتي تم جمعها 
عن  ف�شلًا  �ل�شيد)1(  لطفي  �أحمد  له  قدم  �لذي  �لن�شائيات  كتاب  بعد في  فيما 
تلقي  كانت  حيث  ع�شرها،  في  �لن�شاء  خطابة  ملك  بها  ��شتهلت  �لتي  �لخطب 
�أولها في د�ر �شحيفة )�لجريدة( ل�شان  �ألقت  �ل�شيد�ت،  محا�شر�ت عامة على 

)1(  ن�شرت ملك بادئ ذي بدء مقالتها في »�لجريدة« ثم جمعت وطبعت في كتاب �لن�شائيات لأول مرة عام 1910 
في مطبعة �لجريدة وقدم له �أحمد لطفي �ل�شيد، وفي �شنة 95)1 �أعادت �لمكتبة �لتجارية طبع �لكتاب في مكتبة 
�لدين حفني  �أخيها مجد  بقلم  زيادة ومقالة عن ملك  متبادلة بين ملك ومي  ر�شائل  �إليه  و�أ�شافت  �لتقدم 
نا�شف مع عدد من �لخطب و�لق�شائد �لتي �ألقيت في تاأبينها، وفي �شنة )196 �أعاد مجد �لدين نا�شف ن�شر 
�أعمال ملك في كتاب بعنو�ن »�آثار باحثة �لبادية«. هدى �ل�شدة )محررة(، باحثة �لبادية )�لقاهرة: ملتقى �لمر�أة 

و�لذ�كرة، 1999(.
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�لم�شرية  �إلى �لجامعة  �ل�شيد، ثم �تجهت  �أحمد لطفي  �لأمة بم�شاعدة  حال حزب 
و�ألقت عليهن خطبًا �أخرى فيها وفي دور �لجمعيات �لتي �أ�ش�شتها. كما �شاركت 
فتح  خلال  من  �لن�شاء،  حال  لتح�شين  �لباكر  جهادها  عبر  �لإ�شلاح  فعل  في 
و�لتي  �أ�ش�شتها  �لتي  �لجمعيات  عن  ف�شلًا  و�لتوعية،  للنقا�ش  �أمامهن  منزلها 
�شاركت في تاأ�شي�شها، وكانت �أول من مثلت �لن�شاء �لم�شريات في موؤتمر)كان ذلك 
�ل�شتوية، بم�شر �لجديدة، وهو  بد�ر �شينما روك�شي  في �شنة 1911 في موؤتمر عقد 
عن  ممثلين  وح�شور  با�شا،  ريا�ش  �لدولة  �شاحب  بريا�شة  �لأول  �لم�شري  »�لموؤتمر 
جميع �أنحاء �لقطر �لم�شري، لبحث �شتى �لإ�شلاحات و�لتوجيهات �لتي يجدر 
بالأمة و�لحكومة �نتهاجها« ح�شب تعبير مجد �لدين حفني نا�شف()1(. هذ� �إلى 
جانب دعمها �لمالي لكثير من �لم�شروعات �لتي ��شتهدفت �لإ�شلاح �لجتماعي 
و�لفكري مثل م�شروع �لجامعة �لم�شرية، �لذي بد�أ �لحديث عن �إحيائه وهي بعد 
مدرّ�شة في �ل�شنية فبادرت بت�شكيل لجنة وجمعت قدرً� من �لمال ذكر على وجه 

�لتحديد في �لتقرير �لأول �لذي رفع �إلى رئي�ش �لجامعة())(.

وقد �هتم �لخطاب �لذي قدمته باحثة �لبادية بنقد منظومة �لتقاليد و�لعاد�ت 
�لجتماعية �لمرتبطة بالخطبة و�لزو�ج وم�شائل مثل تعدد �لزوجات و�لحد �لأدنى 
ل�شن �لزو�ج و�أ�شاليب �لتربية، ف�شلًا عن �لدفاع �لو��شح غير �لمتحفظ عن حقوق 
�أفكارً�  كتاباتها  في  وطرحت  كامل.  ب�شكل  و�لم�شاو�ة  و�لعمل  �لتعليم  في  �لمر�أة 

)1(  باحثة �لبادية، �آثار باحثة �لبادية، �ش)5و53.
))(  �لمرجع �ل�شابق، �ش47و48.
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مثل »تطوير مدنية خا�شة بال�شرق«، و�أكدت على �لرتباط بين �لإ�شلاح �لعائلي 
لها  يكون  �أن  و�أهمية  و�شعها  �إ�شلاح  في  �لمر�أة  وم�شئولية  ككل  �لأمة  و�إ�شلاح 

روؤيتها �لخا�شة في هذ� �ل�شلاح. 

ومن �لر�ئد�ت �للائي ز�ملن ملك حفني نا�شف كانت �ل�شيدة نبوية مو�شى 
�لتي �ن�شغلت بالإ�شلاح �لتربوي بالأ�شا�ش، وكانت �أول �مر�أة تعمل ناظرة لمدر�شة 
بنات، وفي عام 4)19 �أ�شبحت مفت�شة لمد�ر�ش �لبنات على م�شتوى �لقطر، كما 
كانت  بالتدري�ش  عملها  وطو�ل  بنف�شها.  �أد�رتها  خا�شة  مد�ر�ش  باإن�شاء  قامت 
لعملها،  �لمجتمعية  و�لنظرة  �لمر�أة  تعليم  ونمط  �لبنات  مد�ر�ش  لحال  �لنقد  د�ئمة 
د�ئمة �لتحرك �لفعلي نحو �لتغيير؛ تغيير �لمناهج وتغيير نظم �لإد�رة، لدرجة �أنها 
�لخلافات  حدة  لزدياد  نتيجة   19(9 عام  �لعمومية  �لمعارف  وز�رة  من  فُ�شلت 
بينها وبين �لم�شئولين في �لوز�رة. وكانت تكتب في �ل�شحف تحت �أ�شماء م�شتعارة 
وفي عام 1937 �أ�ش�شت مجلة »�لفتاة«، ومن �أهم موؤلفاتها »�لمر�أة و�لعمل« �لذي 
�شدر عام 0)19، و»�لآيات �لبينات في تربية �لبنات«، كما ن�شرت ق�شة حياتها 
�نتقاد�ت قوية  نبوية  با�شم »تاريخي بقلمي«. وفي كتابها »�لمر�أة و�لعمل« وجهت 
لأطروحات كل من محمد فريد وجدي ومحمد طلعت حرب باأن �لمر�أة �أقل من 
ا و�إدر�كًا و�أنها ل ت�شلح �إل للعمل �لمنزلي. �إذ عملت في هذ� �لكتاب  �لرجل ح�شًّ
للعمل  تحتاج  �لمر�أة  و�أن  وذكاءً،  عقلًا  كالرجل  �لمر�أة  �أن  فر�شيتين:  �إثبات  على 
ومن �لمهم �أن تعد لجميع �ل�شنائع لي�ش فقط �لمنزلي �أو �لمنحط منها. حيث ر�أت 
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�أن �لتربية هي �لأ�شا�ش للاختلافات �لمجتمعية بين �لرجل و�لمر�أة، و�أن �لتركيز 
على تلقين �لفتيات علوم �لتطريز و�لحياكة وتدبير �لمنزل فح�شب، هو تعليم ناق�ش 
يحرمها من حقها في �لتعليم �ل�شامل، وهذ� �لق�شور �لتعليمي قائم على معاملتها 

ككائن خا�ش.

هدى  وز�ملت  عا�شرت  فقد  �لبادية  باحثة  مو�شى  نبوية  عا�شرت  وكما 
موؤتمر  ليح�شر  �شافر  �لذي  �لم�شري  �لن�شائي  �لوفد  �شمن  معًا  وكن  �شعر�وي، 
»�لتحالف �لن�شائي �لدولي« في روما عام 3)19 في عام تاأ�شي�ش �لتحاد �لن�شائي 

�لم�شري)1(. 

قبيل  �لمر�أة  ق�شايا  طرح  في  �ل�شبق  �ل�شامية  �لمر�أة  لخطاب  كان  حين  وفي 
تحرير  دعو�ت  �شدى  وقت لحق  �ل�شام في  رددت  فقد  �لع�شرين،  �لقرن  مطلع 
�لمر�أة �لتي تركزت في م�شر، فقرب نهاية �لعقد �لثالث من �لقرن �لع�شرين، ظهر 
�لدين  زين  نظيرة  �ل�شورية  للكاتبة  و�ل�شفور«  »�لحجاب  هو  مهم  ن�شائي  موؤلف 
كتبت  وقد  �ل�شتئناف،  رئي�ش محكمة  �بنة  نظيرة  وكانت   .)(()1976-1908(
كتابها �لأول مدفوعة بالأحد�ث �لتي وقعت في دم�شق في �شيف7)19 عندما 

�لعامة  �لهيئة  )�لقاهرة:  �لم�شرية: 1951-1886  �لحياة  ودورها في  مو�شى  نبوية  �لإ�شعاد،  �أبو  �نظر: محمد    )1(
للكتاب، �شل�شلة تاريخ �لم�شريين، 1999( ولنبوية مو�شى �نظر:

�لمر�أة و�لعمل، �لقاهرة، 1358هـ-م1939، �لطبعة �لثانية،  -
-  تاريخي بقلمي )�لقاهرة: ملتقى �لمر�أة و�لذ�كرة، 000)(

و�لن�شر،  للثقافة  �لمدى  د�ر  )دم�شق:  �شعبان  د.بثينة  وتقديم  مر�جعة  و�ل�شفور،  �لحجاب  �لدين،  زين  نظيرة    )((
�لطبعة �لثانية 1998(.
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منعت �لمر�أة با�شم �لدين و�لقانون من �لخروج بدون حجاب، وكان كتابها بمنزلة 
�شيحة �حتجاج على تع�شف �لرجل �لذي ي�شع قو�نينه �لخا�شة م�شتبعدً� �لمر�أة. 
و�إلى  �لإ�شلاح،  �إلى قلب عملية  �لمبا�شر  ولوجها  نظيرة هو  �أطروحة  به  تميزت  وما 
��شطلاعها بفعل �لإ�شلاح ذ�ته. وفي حين وقف ملهمها �لأ�شلي - قا�شم �أمين  - 
عند حدود �لدعوة �إلى نقد �لموروث وتنقيته في �شوء �ل�شرع، فاإنها - �أي نظيرة  - 
ومر�جعة  فح�ش  لمهمة  �لت�شدي  خلال  من  ذلك  تنفيذ  على  بالفعل  �أقدمت 
وعر�شها  �لن�شاء  وتحقير  عزل  في  �إليها  يُ�شتند  �لتي  �لفقهية  و�لآر�ء  �لتف�شير�ت 
على كتاب �لله و�شنة ر�شوله. لم تكتف بهذ� فح�شب بل طرحت قر�ء�ت بديلة 
�آر�ء �أخرى مختلفة للفقهاء ولجتهادها �لذي ت�شدت له بعلم و�فر  ��شتنادً� �إلى 
هو  نظيرة  ب�شاأن  فالجديد  روحه.  �أو  �لوحي  ن�ش  عن  خروج  دون  و�لدين  باللغة 
كونها - وبجانب �لحجج �لعقلية و�لمنطقية و�لفل�شفية �لر�شينة �لتي ي�شمها كتابها 
حول �لحرية في �لإ�شلام وتفنيد مقولة �أن �لمر�أة �أقل �شاأناً من �لرجل، ومقولة �أن 
�لحجاب هو �شمان �لعفة... �إلخ  - قد ��شطلعت بدور »�لمف�شر« �لذي د�أب �لرجل 
على �حتكاره. فقد لحظت �أن �أ�شهر مف�شري �لإ�شلام مثل �لخازن و�لبي�شاوي 
و�لن�شفي و�لطبري و�بن م�شعود و�بن عبا�ش قد �ختلفو� �أيما �ختلاف في تف�شير 
�لآيات �لمتعلقة بالحجاب، وذكرت �أنها وجدت نحو ع�شرة تف�شير�ت متباينة، كل 
منها ي�شتند �إلى رو�يات ل دليل عليها ومن ثم فقد قررت �أن تعود بنف�شها للقر�آن 

و�ل�شنة لتبني معرفتها �لدينية في هذ� �ل�شاأن.
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ورغم عناية نظيرة زين �لدين بتفا�شيل وجزئيات تتعلق بالآيات و�لأحاديث 
و�آر�ء �لمف�شرين �إل �أنها �أفلحت فى نَظْم ن�شق للاإ�شلاح ب�شاأن �لمر�أة ت�شمل ملامحه 
�أن نه�شة �لمر�أة �لم�شلمة لن تتحقق �إل بنه�شة �لإ�شلام. وتحرير �لمر�أة رهين بتحرير 
ا من �أ�شر وجمود �لقر�ء�ت و�لمفاهيم  �لقر�آن و�ل�شنة �ل�شحيحة مبادئاً وروحًا ون�شًّ
�لتاريخية �لتي �لت�شقت بهما في مر�حل �شابقة، و�أن ق�شية �لمر�أة رهينة بتفكيك 
ا بالثقافة �لإ�شلامية و�إعادة ك�شف  ثقافة �ل�شتبد�د و�لقهر �لتي �لت�شقت تاريخيًّ
م�شادر  مو�جهة  �لإ�شلام في  �لإن�شان وحقوقه في  وقيمة  �لإن�شانية  �لحرية  معاني 
�ل�شلطة �لب�شرية �لجتماعية و�لقت�شادية و�ل�شيا�شية، و�إن �لطريق �إلى �لإ�شلاح 
و�لعقل  �لدين  �إعمال  �شبيله  �لمر�أة  ق�شية  باب  في  خا�شة  و�لجتماعي  �لديني 
�لم�شاركة  �لم�شلمة عبء  �لمر�أة  و�أن على  �لدين،  �لعقل في  باإعمال  معًا  وتفاعلهما 

�لن�شطة في عمليات �لإ�شلاح �لجتماعي و�لفكري وما تقت�شيه من �جتهاد)1(.

كذلك من �أهم �لأ�شماء �لن�شائية في هذه �لمرحلة من حيث حجم �لن�شاط 
و�لأثر، �ل�شيدة هدى �شعر�وي �لتي �شكلت رمزً� �رتبط به نمط مت�شل من �لحركة 
�لعمل  في  ر�فقنها  ممن  �شو�ء  �لنا�شطات  �لن�شاء  من  كبيرة  ومجموعة  �لفاعلة 
�لجتماعي و�لخدمي، �أو في �لن�شال �شد �لم�شتعمر عبر �لجمعيات �لتي �شكلتها �أو 
من خلال لجنة �لوفد �لمركزية لل�شيد�ت ومن بعده �لتحاد �لن�شائي �لذي تاأ�ش�ش 
عام 3)19، ف�شلًا عن �ل�شيد�ت �لعربيات �للائي �شاركن معها في ن�شالها من 

)1(  �أماني �شالح، �لمر�أة و�لمجتمع في قرن، مرجع �شابق، �ش 68-65.
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�أجل فل�شطين)1(، �أو من تلامذتها ممن نلن ت�شجيعها في حياتهن �لعملية �أو مثلت 
�أمينة �ل�شعيد،  �أو »م�شدرً� للاإلهام« بتعبير  ا« كما ت�شفها درية �شفيق))(  »�أمًّ لهن 
�أو من خريجات �لمد�ر�ش �لثانوية للبنات �لتي �فتتحتها �أو من �لكاتبات �للائي 
كتبن في مجلة �لم�شرية �لتي �أ�ش�شها �لتحاد �لن�شائي ور�أ�شت هي تحريرها)3(. وقد 
طرحت هدى �شعر�وي في حياتها �ل�شاخبة خطاباً بالغ �لثر�ء �شمنته خطبها في 

)1(  في عام 1944ز�رت هدى �شعر�وي مع حو�ء �إدري�ش و�أمينة �ل�شعيد جمعيات �لن�شاء في �لدول �لعربية كما 
�لتقت بعدد من �لقادة �لحكوميين لبحث هذ� �لأمر، وعند عودتها دعت �إلى عقد »�لموؤتمر �لن�شائي �لعربي« في 
�لقاهرة. وقد �نعقد هذ� �لموؤتمر بالفعل في دي�شمبر 1944 بدعم من �لحكومة �لم�شرية، وكان مو�شوعه »�لوحدة 
�لعربية: بين �لأمم �لعربية وبين �لن�شاء �لعربيات وبين �لن�شاء و�لرجال �لعرب« وجدد �لموؤتمر �هتمامه بالق�شية 
�لت�شويت  حق  ر�أ�شها  وعلى  لها  �لمو�طنة  وحقوق  �لمر�أة  ق�شايا  على  و�أكد  ا،  عالميًّ لها  وبالدعاية  �لفل�شطينية 
تف�شير  خلال  »من  �ل�شخ�شية  �لأحو�ل  قو�نين  �إ�شلاح  عن  ف�شلًا  و�لعمل،  �لتعليم  في  و�لحق  و�لنتخاب 
�لن�شائي  برنامح �لتحاد  ي�شبه  �لق�شايا  �لموؤتمر في هذه  برنامج  وب�شكل عام كان  �لإ�شلامية«،  لل�شريعة  م�شتنير 
�لم�شري نف�شه �لذي ظل يدعو �إليه منذ �إن�شائه عام 3)19. �نظر: مارجو بدر�ن، مرجع �شابق، �ش 377-365.
�شهادة  �أنها ح�شلت على  فيها  �شعر�وي تخبرها  �إلى هدى  ر�شالة  �أنها وجهت  تروي  �لتي  �شفيق  درية  ))(  مثل 
على  �لثانية  ترتيبها  جاء  كما  عليها  �لحا�شلين  �أ�شغر  وكانت  ع�شرة  �ل�شاد�شة  �شن  )في  �لفرن�شية  �لبكالوريا 
و��شفة  �شفيق  درية  تقول  �لقاهرة،  في  لبيتها  هدى  فدعتها  �ل�شوربون،  بجامعة  �لدر��شة  في  وترغب  �لبلاد( 
تاأخذ بيدي  �أم �شوف  ��شتقبال هدى لها: »رحبت بي بلطف وب�شاطة غزت بهما قلبي، وجدت فيها دفء 
�للقاء عام 8)19 بد�ية لعلاقة قوية ��شتمرت حتى وفاة هدى بعد نحو  لتقودني نحو م�شتقبلي« وكان هذ� 
ع�شرين عامًا، وقد دعمتها هدى ماليًا بعد �أن ح�شلت درية على مو�فقة بمنحة تعليمية �إلى فرن�شا، وبد�أت درية 
در��شتها في �ل�شوربون عام 1930، وح�شلت على �للي�شان�ش ثم �لدكتور�ه. �نظر: �شينثيا نل�شون، درية �شفيق 

�مر�أة مختلفة، ترجمة نهاد �أحمد �شالم )�لقاهرة: �لمجل�ش �لأعلى للثقافة، 1999(.
)3(  جمعن �أ�شماء بارزة مثل عائ�شة عبد �لرحمن �لتي بد�أت �لكتابة في »�لم�شرية« وهي بعد طالبة في �لجامعة، 
وجميلة �لعلايلي وكانت ع�شو جماعة �أبوللو �ل�شعرية وكوكب حفني نا�شف وهي �شقيقة ملك حفني نا�شف 
فوؤ�د �لأول من كلية  �مر�أة تخرجت من جامعة  �أول  �أولى �لطبيبات �لم�شريات، ونعيمة �لأيوبي  وو�حدة من 
�لحقوق عام 1933، و�شمية فهمي �خ�شائية علم �لنف�ش �لتي �شارت عميدة معهد �لتربية �لريا�شية للبنات، 
ودرية  عام )194  �لن�شائي  �لحزب  موؤ�ش�شة  ر��شد  نعمت  وفاطمة  �ل�شهيرة  و�لحركية  �ل�شحفية  ثابت  ومنيرة 

�شفيق موؤ�ش�شة مجلة ثم �تحاد بنت �لنيل )1945و 1948(.
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�لموؤتمر�ت �لمحلية و�لدولية ومقالتها في مجلة �لم�شرية وحركتها �لد�ئبة. و�ت�شعت 
د�ئرة �لق�شايا �لتي طرحتها ف�شملت م�شائل �لتحرر من �لحتلال وتدعيم �لجبهة 
�لوطنية ووحدتها، وتدعيم �لجبهة �لجتماعية �لأخلاقية عبر دعم �لأخلاقيات 
�لمر�أة  ب�شئون  �هتمامها  وت�شمن  و�لبغاء،  و�لمخدر�ت  �لم�شكر�ت  ومحاربة  �لعامة 
تناولت  كما  �ل�شيا�شية،  و�لم�شاركة  و�لتعليم  و�لعمل  �لم�شاو�ة  في  حقوقها  تاأكيد 
م�شائل تنظيم �لعائلة و�إعادة هيكلة بنية �لعلاقات فيها عبر �إعادة تعريف �لزو�ج 
نف�شه، وعبر �لقتر�حات بتعديل قو�نين �لأحو�ل �ل�شخ�شية فيما يخ�ش م�شائل 
�لحد �لأدنى لعمر �لفتاة عند �لزو�ج وتقييد تعدد �لزوجات وتنظيم �لطلاق وتمديد 
�شن ح�شانة �لأطفال. وقد �أكدت في خطابها على �أفكار كلية منها �أنه ل �شبيل 
لتقدم �لأمة �إل بعد �لتخل�ش من �لحتلال، و�أن �لإ�شلاح عملية كلية و�أن ترقية 
�لمر�أة �شبيل لترقية �لمجتمع و�أن �لإ�شلام بريء من �أي �إ�شاءة للمر�أة فيما يكمن 

�لخطاأ في �لتطبيق �لجتماعي.

و�لذي  �شعر�وي  هدى  قدمته  �لذي  �لممتد  �لثري  �لخطاب  جانب  و�إلى 
مو�زية  ن�شائية  �أي�شًا خطابات  �شهدت م�شر  تلميذ�تها،  فاعلًا في �شخ�ش  ��شتمر 
لم تبتعد كثيًر� عن �لم�شار �لرئي�شي �لذي مثله خطاب هدى، و�إن �تخذت ملامح 

�أيديولوجية مختلفة.

 ففي �لعقد �لثالث من �لقرن �لع�شرين ظهرت »جمعية نه�شة �ل�شيد�ت 
�جتماعي  طابع  ذ�ت  وكانت جمعية  �أحمد«،  »لبيبة  �ل�شيدة  برئا�شة  �لم�شريات« 
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�أخلاقي، حيث �هتمت بتح�شين �لم�شتوى �لخلقي و�لديني طبقًا لتعاليم �لإ�شلام، 
ا  و�جتهدت في �لحث على زيادة فر�ش �لتعليم �أمام �لفتيات ومحاولة جعله �إجباريًّ
مد�ر�ش  عدد  بزيادة  �لمطالبة  ذلك  و�شحب  �لأولى،  �لمر�حل  في  �لأقل  على 
�لوطنية  �ل�شناعات  وت�شجيع  �لم�شرية،  �لعاملة  �لطبقة  باأحو�ل  و�لعناية  �لفتيات، 
و�لتجارة �لمحلية، و�لمطالبة بتح�شينها �إلى �أن ت�شتطيع مناف�شة �لمنتجات �لأجنبية 
�لف�شيلة  »ن�شر  جمعية  ظهرت  غر�رها  وعلى  �لحتلال.  يد  على  كثرت  �لتي 
علاج  على  من�شبًا  �هتمامها  جل  كان  �لتي  �شعد«  »ملكة  برئا�شة  و�لآد�ب« 
على  �لق�شاء  �إلى  و�لدعوة  بالمجتمع  موجودة  كانت  �لتي  �لجتماعية  �لأمر��ش 
و�لدعوة  �لزو�ج  ت�شجيع  طريق  عن  �ل�شبيبة،  بين  �لخلقي  �لم�شتوى  ورفع  �لرذيلة 
�إلي  دعت  كذلك  �لأبي�ش.  �لرقيق  تجارة  ومحاربة  �لمهور،  في  �لمغالة  من  للحد 
عمل زي ن�شائي متح�شم، ومناد�ة �لحكومة باأن ت�شن من �لقو�نين ما ي�شاعد على 
تحقيق هذه �لأهد�ف. و�ختتمت برنامجها بمطالبة �لأغنياء بالإ�شر�ع في دفع �لزكاة 

ل�شتخد�مها في م�شاعدة �لمحتاجين ب�شتى �لو�شائل كاإن�شاء مد�ر�ش وخلافه)1(. 

كذلك ظهرت جمعية »�أمهات �لم�شتقبل« �أو »�ل�شابات �لم�شريات« وكانت 
هذه ذ�ت طابع �جتماعي خال�ش ت�شم ع�شوية عدد من �ل�شيد�ت �لمنتميات �إلى 
معهد  �إن�شاء  ��شتطاعت  وقد  �لمالكة،  �لأ�شرة  من  و�أمير�ت  �لأر�شتقر�طية  �لأ�شر 
�لفتيات  ي�شم  �لآن(  �لأمة  �لنو�ب )مجل�ش  ب�شارع مجل�ش   19(3 �شنة  علمي 
)1(  �آمال كامل بيومي �ل�شبكي، �لحركة �لن�شائية في م�شر ما بين �لثورتين 1919و)195)�لقاهرة: �لهيئة �لعامة 

للكتاب، 1986(، �ش 107.
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�أقبلت عليه طالبات  وقد  تعليمهن  �لإنفاق على  �لقادر�ت على  �لفقير�ت وغير 
كثير�ت وكانت مو�د �لدر��شة به تركز على �لقر�ءة و�لكتابة وفن �لتطريز و�لحياكة 
علمي  معهد  �إن�شاء  تم  �لأول،  �لمعهد  �إن�شاء  من  عام  وبعد  �لمنزلي.  و�لقت�شاد 
�لكاملة  �لمجانية  بنظام  �لمعهدين  في  �لعمل  و��شتمر  �لأحمر.  �لدرب  بحي  ثانٍ 
�للغات  لتدري�ش  معهدً�  �لجمعية  �أن�شاأت  كذلك   .1930 عام  حتى  للطالبات 
�لأجنبية وبالذ�ت �لنجليزية و�لفرن�شية، و�أ�شدرت مجلة �أ�شبوعية با�شم »�أمهات 

�لم�شتقبل«)1(.

�لأمل«  »جمعية  �لدر��شة  محل  �لفترة  في  �أي�شًا  �ل�شهيرة  �لجمعيات  من 
وهذه ظهرت كبديل للجنة �لوفد لل�شيد�ت بعدما �أوقفت �لأخيرة ن�شاطها على 
�إثر خلاف هدى و�شعد حول م�شاألة �ل�شود�ن. فقد �شعر �لوفد �أنه في حاجة �إلى 
�شخ�شية ن�شطة لتتولى �لدفاع عن موقفه في �لمجال �لن�شائي، وتم �ختيار �ل�شيدة 
مجلة  وكانت  �ل�شم.  نف�ش  تحمل  ومجلة  �لأمل  جمعية  لتوؤلف  ثابت«  »منيرة 
�لمر�أة.  حقوق  عن  �لدفاع  �أجل  من  �جتماعية  �أدبية  �شيا�شية  �أ�شبوعية  �لأمل 
وكانت مبادئ جمعية �لأمل م�شتمدة من مبادئ �لوفد على �ل�شعيد �ل�شيا�شي 
و�لجتماعي و�لن�شائي.. وقد نادت �لجمعية بثورة على �لتقاليد، �أ�شا�شها هو تغيير 
قانون �لمير�ث، بمعنى �أن تت�شاوى �لمر�أة مع �لرجل فيه، و�أل تكون كما ن�ش �لإ�شلام 
و�ل�شعى  �ل�شخ�شية،  �لأحو�ل  قانون  بتعديل  طالبت  ثم  �لمر�أة،  �شعف  للرجل 

)1(  �لمرجع �ل�شابق، �ش 113.
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ل�شت�شد�ر قانون بتعديل �شروط �لزو�ج و�لطلاق لحفظ حقوق �لأ�شرة فيها، ثم 
�إلى  �أر�شلت منيرة عري�شة  مار�ش 7)19  �لزوجات)1(. وفي  تعدد  يمنع  �آخر  قانون 
رئي�ش مجل�ش �لنو�ب مطالبة بالم�شاو�ة في �لحقوق �ل�شيا�شية ��شتنادً� �إلى �ل�شريعة 
وجمعية  �لن�شائي  �لتحاد  بين  �لعلاقات  �شادت  �لتي  �لجفوة  ورغم  �لإ�شلامية، 
�لتحاد  بتبني   1936 عام  تبددت  قد  �لجفوة  هذه  فاإن  بديلة،  كموؤ�ش�شة  �لأمل 
ق�شايا �لحقوق �ل�شيا�شية للمر�أة، وفي عام 1939 �شافرت منيرة مع هدى �شعر�وي 
و�شيز� نبر�وي لح�شور �لموؤتمر �لثالث للاتحاد �لن�شائي �لذي عقد في كوبنهاجن())(.

»بالأخو�ت  تنظيم خا�ش  تكوين  �لم�شلمين تم  �لإخو�ن  ن�شق  نف�ش  وعلى 
مدينة  �لرئي�شي  ومقره  �لم�شلمين  للاإخو�ن  �لعام  �لمركز  يتبع  كان  �لم�شلمات« 
�لقاهرة، وتمثلت �أهد�ف �إن�شائه في: بث �لتعاليم �لدينية �لتي ت�شاعد على تكوين 
وو�جبات،  �أعمال  من  بها  يناط  بما  �ل�شطلاع  ت�شتطيع  �لتي  �ل�شالحة  �لأخت 
وتعليم �لم�شلمة ما لها من حقوق وما عليها من و�جبات و�إر�شادهن �إلى �لو�شيلة 
ا ولحمايتهم من �لنحر�فات �لعقلية و�ل�شحية  �ل�شحيحة لتربية �أطفالهن �إ�شلاميًّ
و�شبغ �لمنزل �لم�شري بال�شبغة �لإ�شلامية �لكاملة مقتديات بذلك �شيرة �أمهات 
بمدينة  �لم�شلمات  للاأخو�ت  لجنة  �أول  تكونت  وقد  �لن�شاء.  وف�شليات  �لموؤمنين 
بها  �لع�شو�ت  عدد  وكان  �لم�شلمات«  �لأخو�ت  »فرقة  ��شم  تحت  �لإ�شماعيلية 

)1(  �لمرجع �ل�شابق، �ش 110.
))(  جمال �لبنا، »منيرة ثابت ر�ئدة �ل�شحافة �لعربية و�لمطالبة بالحقوق �ل�شيا�شية«، في : مائة عام على تحرير �لمر�أة 

)�لقاهرة: �لمجل�ش �لأعلى للثقافة، �شل�شلة �أبحاث �لموؤتمر�ت، 1999( �ش3)433-4.



هند م�ضطفى علي ال�ضلقاني 14(01420

بالقاهرة  �ل�شم  بنف�ش  لجنة  وتكونت  �لم�شلمين،  �لإخو�ن  زوجات  من  محدودً� 
�أكبر  وكانت  لرئا�شتها.  �لن�شائية  �لنه�شة  مجلة  �شاحبة  �أحمد«  »لبيبة  وتطوعت 
خم�شين  بلغت  حتى  لجان  عدة  ذلك  بعد  وتكونت  �لم�شلمات  �لأخو�ت  لجان 
لجنة في عام 1948 عندما تم حل جميع �شعب �لإخو�ن �لم�شلمين على �أثر مقتل 

محمود �لنقر��شي با�شا.)1(

�لن�شائي  »�لحزب  ر��شد  نعمت  فاطمة  �ل�شيدة  �أن�شاأت   194( عام  وفي 
�لن�شائي،  �لتحاد  جانب  �إلى  تظهر  خال�شة  ن�شائية  هيئة  �أول  ليكون  �لم�شري« 
برفع  بها  و�لنهو�ش  بالرجل  �لمر�أة  م�شاو�ة  فيه:  جاء  �لذي  برنامجه  و�أعلن 
�لو�شائل  بكل  ي�شعى  �لحزب  و�أن  و�لجتماعي.  و�لفكري  �لأدبي  م�شتو�ها 
�لم�شروعة لتنال �لمر�أة �لم�شرية حقوقها �لقومية و�ل�شيا�شية و�لجتماعية كاملة، 
و�أن يكون للمر�أة حق �لنتخاب و�لتمثيل �لنيابي و�لتمتع بحقوقها كمو�طنة 
قبول  �إلى  دعا  �ل�شرقية. كما  و�لبلاد  م�شر  ن�شاء  بين  �لرو�بط  وتوثيق  م�شرية، 
�لتمتع  حق  �لعاملات  و�إعطاء  �لعموم،  على  �لدولة  وظائف  كل  في  �لفتيات 
��شتر�كهن  ووجوب  �لحقوق،  جميع  في  بهم  وم�شاو�تهن  �لعمال  قو�نين  بكل 
كاملة  �إجاز�ت  �لعاملات  تعطى  بحيث  �للازم  �لترتيب  وعمل  �لنقابات،  في 
عودة  حتى  �لأطفال  لح�شانة  دور  �إن�شاء  على  و�لعمل  كامل،  باأجر  للو�شع 
�إطلاق  ومنع  �لزوجات  تعدد  منع  على  �لعمل  و�شرورة  �لعمل،  من  �أمهاتهم 

)1(  �لمرجع �ل�شابق، �ش 116.
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حرية �لطلاق وتقييدها، وتح�شين �لنفقات �ل�شرعية ووجوب �شرعة �لبت فيها، 
ورفع �شن �لح�شانة عن �ل�شن �لمقررة من 16-14)1(.

وفي عام 1949 ظهرت �إلى �لوجود منظمة ن�شائية جديدة هى �تحاد بنت 
�لنيل تحت رئا�شة �لدكتورة درية �شفيق))( وكان برنامجها يحوي نقطتين. �لأولى: 
ا. و�لثانية: �ل�شعى  ا و�شحيًّ ا و�جتماعيًّ �ل�شعى �إلى رفع م�شتوى �لأ�شرة �لم�شرية ثقافيًّ
�إلى �إ�شد�ر �لت�شريعات �لتي تحقق تدعيم �لأ�شرة �لم�شرية وتجنبها عو�مل �لنق�شام 
و�لتفكك، وذلك عن طريق تقييد �لطلاق وتعدد �لزوجات، بحيث يقت�شر على 
�ل�شروريات �لتي تجيزهما. وي�شون �لأ�شرة من نتائج �شوء ��شتعمال هذه �لرخ�شة، 
وذلك ل�شبغ �لحماية على �لأمومة و�لطفولة معًا. وتمثلت و�شيلتها في تحقيق هذه 
�لأهد�ف في �ل�شعى لتقرير حق �لمر�أة في �لنتخاب و�لنيابة عن �لأمة لتتمكن من 
يكفل  �لذي  �لت�شريع  ��شت�شد�ر  و�لم�شاهمة في  �لم�شرية  �لمر�أة  �لدفاع عن حقوق 

هذه �لحقوق و��شتقر�رها وتعميمها.

وقد برز �تحاد بنت �لنيل في �لميد�ن �ل�شحفي كاأن�شط مد�فع عن �لحقوق 
�ل�شاحة  على  �لقوية  �لرموز  من  �شفيق  درية  وكانت  �لم�شرية،  للمر�أة  �ل�شيا�شية 

)1(  �لمرجع �ل�شابق، �ش 0)1.
))(  تعد درية �شفيق من �لنماذج �لن�شائية �لحركية �لبارزة، ومن �أهم موؤلفاتها:

- درية �شفيق، �لمر�أة �لم�شرية من �لفر�عنة �إلى �ليوم، مطبعة م�شر، 1955.
�لفاروق )�لقاهرة: مكتبة  �إلى  �لن�شائية في م�شر من عهد محمد علي  �لنه�شة  �إبر�هيم عبده، تطور  - درية �شفيق، 

�لآد�ب بالجماميز، د.ت(
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�لم�شرية، بل �إنها حاولت �أن تملاأ �لفر�غ �لذي خلفته هدى �شعر�وي بعد وفاتها، 
لكن قيام �لثورة وما تلاها غير و�شع �لحركة �لن�شائية برمتها.

�لعام  �لت�شنيف  د�خل  �لن�شوي  �لخطاب  تطور  خريطة  �إلى  ننظر  وحين 
ع�شر  �لتا�شع  �لقرن  نهاية  من  �لممتدة  �لفترة  في  م�شر  في  �لفكرية  للتيار�ت 
رموزً�  باأن  �لتب�شيط  بقدر من  �لدعاء  �لع�شرين، يمكن  �لقرن  منت�شف  وحتى 
مثل ملك حفني نا�شف ونبوية مو�شى كن من �لرعيل �لتوفيقي �لأول �لذي 
ثبّت �لتجربة �لإ�شلامية )�لتر�ث( وقا�ش �لتجربة �لغربية عليها، ثم جاء جيل 
�لوطني وتلميذ�تها متر�فقًا ومتز�ملًا مع  �لن�شال  هدى �شعر�وي ورفيقاتها في 
دعو�  �لذين  �لليبر�لية،  �لتوجهات  ذوي  �لوطنيين  طليعة  من  �لرجال  جيل 
لتبني �لقيم �لغربية ب�شكل و��شع دون �أن تبرز لديهم - بدورهم - مع�شلات 
»�لتطور«  مبرر�ت  نف�شه  �لإ�شلامي  �لتر�ث  من  ي�شتنبطون  كانو�  �إذ  توفيقية 
و�لأربعينيات  �لثلاثينيات  مرحلة  وتحديدً�  تالية،  مرحلة  وفي  و»�لتحديث«. 
كان �لفكر �ل�شيوعي يبعث مجددً� في �ل�شاحة �لم�شرية)1( في �شكل منظمات 

)1(  كان هناك مرحلتان للحركة �ل�شيوعية �لم�شرية في �لقرن �لع�شرين، �لأولى ظهرت في �أو�ئل �لع�شرينيات عندما 
ت�شكل �لحزب �ل�شيوعي �لم�شري وكانت ع�شويته من �لذكور، لكن، لأنه رف�ش �ل�شتر�ك في �لحركة �لوطنية 
تمامًا.  �شنو�ت �ختفى �لحزب  وبعد  �لعام،  �ل�شيا�شي  �لن�شاط  فقد تم عزله من  �لبريطاني  لمكافحة �ل�شتعمار 
�لموجة �لثانية بد�أت خلال �ل�شنو�ت �لأولى للحرب �لعالمية �لثانية، لكنها عانت من عدم وجود حزب �شيوعي 
تاأثير  من  �أ�شعف  مما  �لد�خلي  و�لعد�ء  �ل�شعف  �إلى  �لنف�شال  بها  �أدى  متفرقة  منظمات  كانت  بل  موحد 

�لمارك�شية في �لدولة ف�شلًا عن �لعد�ء �ل�شعبي لها. �نظر:
(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 �لعدد ذ�ت طابع ح�شري وت�شم نخبة فكرية تجند ب�شكل �أ�شا�شي �لطلبة 
و�لمهنيين، وقد �نخرطت �لن�شاء في �لت�شكيلات �ل�شيوعية بن�شاط وفاعلية رغم 
محدودية عددهن ب�شكل عام وبرزت في هذ� �لإطار �أ�شماء: �لفنانة �لت�شكيلية 

�إنجي �أفلاطون و�لأديبة لطيفة �لزيات و�أخريات. 

�إل �أنه، ورغم هذ� يمكن �لقول �إنه فيما خ�شع �لخطاب عن �لمر�أة )�أو خطاب 
�لمفكر �لرجل( لنوع من �ل�شتقطاب بين من تمثل �لمرجعية �لغربية �إلى حد بعيد، 
ح�شر  ومن  محالة،  ل  قادم  �لتغيير  باأن  �عتر�فه  مع  بموقفه  �لت�شبث  حاول  ومن 
نف�شه د�خل قوقعة من �لأحكام �لفقهية �ل�شيقة، في �إطار نوع من �لمعارك �لثقافية 
ا فكان  �شيقة �لحدود، عالية �لحدة، تحرر خطاب �لمر�أة من هذ� �ل�شتقطاب ن�شبيًّ
�أكثر �رتباطًا بالو�قع وبنب�ش �لمجتمع، ومار�شت �لمر�أة �أطروحة »تحرير �لمر�أة« �أكثر مما 

تحدثت عنها.

بعبارة �أخرى، بينما �نح�شر �لخطاب عن �لمر�أة في �لأطروحات �لتقليدية 
كان  و�لأ�شلمة،  �لتغريب  �تجاهات  بين  �لر�هنة  �لآونة  في  بحدة  تفرعت  �لتي 
خطاب �لمر�أة �أكثر مرونة و�أكثر �قتر�بًا من �لو�قع و�إح�شا�شًا بالمتطلبات �لفعلية 
لمجتمع في مرحلة �لتحول، بل و�أكثر قدرة على �لتكيف مع �لظروف �لمحيطة. 
وفي حين كان »�لخطاب عن �لمر�أة« �أكثر تمحورً� حول ق�شايا ذ�ت طبيعة رمزية 
جدلية، �لأمر �لذي يجد تج�شيده في ق�شية مثل ق�شية �ل�شفور و�لحجاب �لتي 
�شكلت ق�شية مركزية لخطاب جميع �لرجال، لم يكن �لأمر كذلك في خطاب 
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�لمر�أة �لتي �شغلت بالإ�شلاحات �لفعلية و�لمجتمعية ولم تحتل ق�شية �لحجاب 
عندها مكانة محورية كما في خطاب �لمفكرين من �لرجال. وكانت �لمر�أة على 
�لإجمال بعيدة عن �لنق�شام �لأيديولوجي �لحاد، �لأمر �لذي يمكن �أن نلم�شه 
�لتي يحمل �لف�شل �لأول من  �أفلاطون  �إنجي  بو�شوح في خطاب �شيدة مثل 
»�لمر�أة  عنو�ن:   )1949( �لم�شريات«  �لن�شاء  »نحن  كتابها  من  �لثاني  �لباب 
و�لإ�شلام«، وفيه ترد �لكاتبة على من ت�شميهم »�لمتذرعين بالدين في عد�ئهم 
لحقوق �لمر�أة«. وتناق�ش �أحكام �لإ�شلام في �ختيار �لزوج وم�شاألة تعدد �لزوجات 
وم�شكلة �لطلاق و�أحكام �لزنا وحقوق �لمر�أة �ل�شيا�شية، وتخل�ش �إلى �أن �لدين 
�أو  عليها  �لزو�ج  فر�ش  في  �شو�ء  �لم�شرة  �لمر�أة  تكبل  »�لتي  �لقيود  من  بريء 
�أو حرمانها من حقوقها �ل�شيا�شية«)1(، و�أن  �أو �لزنا  �أو �لطلاق  تعدد �لزوجات 
�لإ�شلام »لم يكن ثورة على �لأو�شاع �لجاهلية �لغا�شمة فح�شب، ولم يقر لنا 
�لفادحة فح�شب، بل  ربقة �ل�شترقاق و�لمظالم  �لمر�أة من  �لمبادئ ما يحرر  من 
ي�شمح  و�لمكان  �لزمان  ظروف  ومر�عاة  �لتطور  من  �أ�شا�ش  على  �أي�شًا  قام  �إنه 
�شيدة مثل مثل  فاإن  �لمقابل  للمجتمع«))(، وفي  �ل�شالحة  �لقو�عد  بتقرير  د�ئمًا 
وحاربت  �لإ�شلامية  �لتقاليد  �لدفاع عن  �أجل  من  ن�شطت  �لتي  �أحمد  لبيبة 
�أي ملمح لقتبا�ش �لتقاليد �لغربية في �لزي ونمط �لحياة، قامت بذلك  ب�شدة 
�لجمعيات  وتكوين  �لمجلات  ن�شر  عبر  ليبر�لية  مكت�شبات  تفعيل  خلال  من 

)1(  �إنجي �أفلاطون، نحن �لن�شاء �لم�شريات، 1949، �ش75.
))(  �لمرجع �ل�شابق، �ش78.
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و�لأحز�ب و�إلقاء �لخطب و�لم�شاركة في �لمظاهر�ت، وكانت �ل�شيدة لبيبة �أحمد 
من �للائي �شاركن في مظاهر�ت �لن�شاء عام 1919)1(.

�لفكرية  �لخطابات  من  غيره  مثل  عام،  بوجه  �لن�شائي  �لخطاب  تميز  وقد 
�شاع  �لذي  �لثقافي  �لمناخ  هذ�  على  �شاعد  بال�شتقلالية،  �لتغيير،  و�أطروحات 
في تلك �لفترة، وهو مناخ علت فيه فكرة �لتغيير نف�شها و�تخذت �شرعية قوية، 

فالجميع ر�غب فيه - �أي �لتغيير - �شاع �إليه مع �ختلاف �لطرق و�لو�شائل.

وو�قع �لأمر فاإن هذه �لحركة �لن�شطة و�لم�شتقلة للن�شاء قد بلغت حدها 
يعبر  من  ومهاجمة  معانيها  بكل  �لتعددية  رف�ش  تم  حيث   195( ثورة  بعد 
�لم�شلمين،  �لإخو�ن  جماعة  حل  ثم   )1953( �لأحز�ب  حل  تم  حيث  عنها، 
و�لموؤ�ش�شات  �لجامعات  �شفوف  في  �لتطهير  وحملات  �ل�شيوعيين،  ومحاكمة 
�ل�شيا�شة،  �إطار هذه  �لنقابية )1956(، وفي  و�إخ�شاع �لحركة  �لعامة )1954( 
�لوطني عام  �لن�شائي  فاأغلق �لحزب  �لم�شتقلة،  �لن�شائية  �لثورة �لحركة  �شربت 
بحل  �لم�شلمات  �لأخو�ت  جمعية  حلت  كما  ا،  �شيا�شيًّ حزبًا  باعتباره   1953
�ألغيت جميع �لتنظيمات �لخا�شة  �لجماعة �لأم عام 1954. وفى عام 1956 
وز�رة  �إ�شر�ف  تحت  �لن�شائية  �لتنظيمات  كافة  �لدولة  وو�شعت  و�لتطوعية، 
�لتنظيمات  �أبرز  من  و�حدة  �ألغيت  �لإطار  هذ�  وفى  �لجتماعية.  �ل�شئون 
مع  خا�شت  �لتي  �شفيق  درية  برئا�شة  �لنيل  بنت  �تحاد  وهو  ن�شويًا،  �لنا�شطة 
)1(  محمد رجب �لبيومي، »�ل�شيدة لبيبة �أحمد �شاحبة مجلة �لنه�شة �لن�شائية« في: مائة عام على تحرير �لمر�أة 

)�لقاهرة: �لمجل�ش �لأعلى للثقافة، �شل�شلة �أبحاث �لموؤتمر�ت، 1999( �ش458.
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�لطعام  عن  و�لإ�شر�ب  و�لحتجاج  �لعت�شام  ت�شمن  �شر�عًا  �لجديد  �لنظام 
عن  و�لدفاع  �لمر�أة  م�شاركة  ق�شايا  ل�شالح  ورفيقاتها  �شفيق  درية  جانب  من 
قر�ر�ت  ت�شمنت  �لتي  �شيا�شتها  ��شتمرت في  �لدولة  لكن  عامة.  �لديمقر�طية 
�لإغلاق �لإد�ري وحل �لتنظيمات و�ل�شحف، كما ت�شمنت �لإقر�ر �لر�شمي 
بالحقوق �ل�شيا�شية للمر�أة كنوع من ��شتيعاب �لدولة للق�شية �لن�شائية و�لهيمنة 
كل  و�إغلاق  �شفيق  درية  �إقامة  وتحديد  �لدولة  بانت�شار  �لأمر  و�نتهى  عليها. 
لتحجيم  �ل�شخ�شي  �لمعادل  هو  �لم�شير  هذ�  وكان  لها،  �لتابعة  �لن�شر  و�شائل 

�لحركة �لن�شوية �لم�شتقلة وتاأميمها في ظل �لثورة)1(. 

�لخطاب  بر�شد  قام  مهم  ببليوجر�في  عمل  �أورده  ما  �إلى  �لإ�شارة  وتجدر 
�لعربي حول �لمر�أة في �لقرن �لع�شرين))( مميزً� فيه بين مر�حل ثلاثة )بالتركيز 
منذ  تجاوزً�  تمتد  �لتي  �لنه�شة  فترة  هي  �لأولى  ممثلة(  كخبرة  م�شر  خبرة  على 
�لو�شيطة  �لفترة  و�لثانية هي  �لتا�شع ع�شر وحتى عام 1955،  �لقرن  منت�شف 
بين  وتمتد  �لمخططة  �لتنمية  بنمط  تميزت  �لتي  �ل�شتعمار  بعد  ما  مرحلة  وهي 
1956 �لى 1974، ثم �لفترة �لمعا�شرة...حيث و�شفت محررة �لعمل �لمرحلة 
�شياغة  �إعادة  تمت  كيف  كا�شفة  و�لتاأميم«،  »�لو�شاية  مرحلة  باأنها  �لو�شيطة 
فوقية،  قر�ر�ت  و�لعمل عبر  و�لتعليم  �لم�شاو�ة  مطالبها في  وتحقيق  �لمر�أة  ق�شية 

)1(  �أماني �شالح، �لمر�أة �لعربية و�لمجتمع في قرن، مرجع �شابق، �ش90-89.
))(  �أماني �شالح )محرر(، �لمر�أة �لعربية في قرن: تحليل وببلوغر�فيا للخطاب �لعربي حول �لمر�أة في �لقرن �لع�شرين 

)دم�شق: د�ر �لفكر، )00)(
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ومو�شحة كيف تغيرت �ل�شمات �لعامة للخطاب �لمعني بالمر�أة؛ من ذلك بروز 
�لر�شمية  �لوثائق و�لتقارير و�لبيانات  تز�يد حجم  تاأ�شي�ش �لخطاب عبر  ظاهرة 
�لخطاب  في  �لتعبوية  �لنبرة  �رتفاع  وكذ�  �لمر�أة،  عن  �لفترة  خطاب  جملة  من 
وترديده �شعار�ت �لدولة، وتحول �لق�شية من ق�شية ��شتر�تيجية �إلى ق�شية فنية 
نوعية عبر �لبتعاد عن �لق�شايا �لكبرى �إلى ق�شايا جزئية مثل م�شكلات �لمر�أة 
�لعاملة و�لتعليم �لفني للن�شاء و�لأ�شر �لمنتجة و�لم�شكلات �لأ�شرية وم�شكلات 
�لتن�شئة..�لخ. مع حدوث طفرة في �لمنتج �لأدبي �لن�شائي عبرت عن �لحاجة 

للتعبير �لرمزي في �شياقات تقل�شت فيها حرية �لتعبير.
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)6(

ق�شايا المراأة في الخطاب الإ�شلاحي المعا�شر

في كتابه »التحرير الإ�شلامي للمراأة: الرد على �شبهات الغلاة« يقوم الدكتور 
محمد عمارة بالتمييز بين اتجاهين يرى اأنهما يتنازعان ق�شية المراأة في الآونة المعا�شرة، 
األ وهما اتجاه الغلو الديني واتجاه الغلو العلماني بح�شب تعبيره، الأول هو غلو الجمود 
والتقليد لتراث التراجع الح�شاري، والثاني غلو الجمود والتقليد العلماني للنموذج 
المراأة  ويرى  دينًا  والتقاليد  العادات  من  يجعل  فالأول  اللاديني،  الو�شعي  الغربي 
مجرد متعة ومعمل لتفريغ الن�شل لبقاء النوع الإن�شاني ول ي�شمح لها باأي م�شاركة 
في المجال العام، والثاني يتبنى جدول الأعمال الغربي ويدعمه التمويل الأجنبي 
ويعمل على »تحرير المراأة من الدين«، ويرى عمارة اأن التيارين وجهان لعملة واحدة 
هي الغلو، واأنهما يغذيان بع�شهما البع�ض، فالت�شدد يوجد بيئة التمكين للنموذج 
التجاه  ر�شيد  يزيد من  اإنما  غلوه  وتزايد  الأخير  هذا  علو �شوت  اأن  التغريبي، كما 

التقليدي الجامد المتح�شن بالراكد من العادات والتقاليد)1).

اأو  بطريقة  يعبر  عمارة  محمد  الدكتور  عنه  يتحدث  الذي  النق�شام  هذا 
الب�شمة  هذه  تركت  التي  الراهنة  والثقافية  الجتماعية  ال�شياقات  عن  باأخرى 

»النق�شامية« الحادة على ق�شية المراأة في ظلها. 

)1)  محمد عمارة، التحرير الإ�شلامي للمراأة: الرد على �شبهات الغلاة )القاهرة، دار ال�شروق، 2002).
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فمن ناحية، يعاي�ض المجتمع الإ�شلامي ب�شكل غير م�شبوق حالة »العولمة« 
بكل تجلياتها، وفي الوقت الذي كان مفكرو بداية القرن الع�شرين يتحدثون عن 
»�شوق الإن�شانية في طريق واحدة«، فاإن هذه الطريق باتت مفرو�شة مع نهاية القرن 
نتيجة العديد من الظروف ال�شيا�شية والقت�شادية والتقنية على ال�شعيدين الدولي 
والمحلي: فهناك اأولً انهيار نظام القطبية الثنائية وهيمنة الغرب كتكتل �شيا�شي 
واقت�شادي وح�شاري له م�شالحه وم�شروعه الكوني. وثانيًا انتكا�ض تجارب التنمية 
التمويل  موؤ�ش�شات  ل�شروط  الدول  وا�شت�شلام هذه  النامية  البلدان  الم�شتقلة في 
اقت�شاد  �شياغة  لإعادة  العولمة  اآليات  اأهم  اأحد  �شارت  التي  وبرامجها  الدولية 
ما  من خلال  الدولي  القت�شادي  النظام  ودمجها في  المجتمعات  تلك  ومفاهيم 
والثقافي  الدور الجتماعي  تنامي  وثالثًا  الهيكلي.  التكيف  اإعادة  يعرف ببرامج 
لمنظمة الأمم المتحدة في بلدان العالم النامي حيث �شارت اآلية مهمة من اآليات 
العولمة. ورابعًا واأخيًرا تفجر ثورة الت�شالت في العالم خا�شة عبر اأدوات الإعلام 
الأقمار  عبر  الحديث  الت�شال  وتقنيات  الدولية  المعلومات  و�شبكة  الف�شائي 
القوى  لمختلف  عديدة  وفر�شًا  مجالت  فتحت  قد  العولمة  اأن  ورغم  ال�شناعية. 
القادرة على ا�شتخدام اأدواتها، اإل اأنها خ�شعت للقوى الأكثر نفوذًا وتاأثيًرا على 
المتحدة  الوليات  تمثله  المتقدم  الغربي  الراأ�شمالي  القطب  وهي  الدولي  ال�شعيد 
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ا  واأوروبا الغربية حتى اأ�شبح تعبير العولمة مرادفًا لتاأثير تلك القوى وامتدادًا وظيفيًّ
للا�شتعمار القديم والحديث)1).

بعينها  اأجندة  لفر�ض  فعالياتها  العولمة  فيه قوى  اأطلقت  الذي  الوقت  وفي 
الكيانات  انطلقت قوى عك�شية داخل  القيم والأفكار في جميع المجالت،  من 
الدولية القومية تدفع بقوة نحو التعددية والنق�شام �شواء كمخرج نهائي اأو كحل 
مرحلي نحو بناءات هيكلية اأكبر، في هذا الإطار برز الم�شروع الإ�شلامي كاأحد اأهم 
الم�شروعات التي تحدت الدولة القومية في الربع الأخير من القرن الع�شرين وطرح 
هذا الم�شروع اإحياء مفهوم الأمة الإ�شلامية وتفعيل الدين ومبادئه في كافة جوانب 

الحياة الجتماعية والثقافية وال�شيا�شية))2).

الإحياء   - العولمة  التجاهين:  هذين  بين  المراأة  ق�شية  تحيزت  وقد 
الإ�شلامي))(.

 بداأت عولمة ق�شية المراأة منذ الن�شف الثاني من ال�شبعينيات متخذة قنوات 
المتحدة  الأمم  قبل  الممولة من  والبرامج  الدولية  والتفاقيات  الموؤتمرات  منها  عدة 
المتحدة  الأمم  وقدمت  المانحة.  الجهات  تحددها  اأهداف  وفق  الدوليين  والمانحين 
الأر�ض.  على  الفاعلة  واآلياتها  برامجها  لها  تغييرية  لأجندة  وعملية  فكرية  اأطرًا 
 »2006-2005 العالم  في  »اأمتي  في:   ، والتحديات«  قرنين..الإنجازات  بين  الم�شلمة  »المراأة  �شالح،  اأماني    (1(

الإ�شلاح في الأمة بين الداخل والخارج" )القاهرة: مركز الح�شارة للدرا�شات ال�شيا�شية، 2006 ).
)2)  المرجع ال�شابق.
)3)  المرجع ال�شابق.
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وقد لعبت المنظمة الدولية دورًا ملمو�شًا في دعم الن�شاء وك�شف م�شكلاتهن مع 
منظورات التنمية ال�شائدة، ومار�شت �شغوطًا على حكومات دول العالم النامي 
مراعاتها  على  النخب  التي تحر�ض  المجالت  اأحد  المراأة  ق�شية  نجحت في جعل 
لكونها من معايير تحديد مكانتها الدولية. لكن، ظلت الم�شكلة مع الأمم المتحدة 
لقى  وقد  المراأة،  واقع  لتغيير  واحد  عولمي  نموذج  ن�شر  اأو  فر�ض  اإلى  �شعيها  هو 
المفاهيم  العديد من  تناق�ض  منها  الإ�شلامي  العالم  النموذج م�شكلات في  هذا 
الح�شابية  »الم�شاواة  مفهوم  مثل  الإ�شلامية،  المفاهيم  مع  له  الثقافية  والمكونات 
المطلقة مع الرجل«، ومنها ما يتعلق بالنظر بحيادية للممار�شات الجن�شية المفتوحة 
الأنماط ال�شاذة للاأ�شر كالأ�شر المثلية والأ�شر خارج اإطار الزواج وال�شعي اإلى اإ�شفاء 
الم�شروعية عليها. هذا ف�شلًا عن اتباع اأ�شاليب التدخل وال�شغط و�شيلة لفر�ض 
التدخل  يرتبط  عندما  ل�شيما  كثيرة  �شلبية  اأفعال  ردود  يثير  ما  وهو  النموذج، 
حين التطبيق باأجندة م�شالح �شيا�شية لقوى دولية بعينها ل يعنيها مو�شوع المراأة 
في ذاته بقدر ما ي�شكل و�شيلة لق�شاء الم�شالح. من ناحية ثالثة، ففي حين يركز 
فاإنه  للمراأة  والقانونية  والقت�شادية  المادية  العولمي على الحقوق  الدولي  النموذج 
عادة ما يغفل الحقوق الثقافية للمراأة والرابطة الع�شوية بين المراأة وثقافتها، الأمر 
الذي يجعل المراأة نف�شها )رغم اأنها �شاحبة الم�شلحة) ترف�ض هذا النموذج الذي 

يباعد بينها وبين ثقافتها ويحملها على اعتناق ثقافة اأخرى) )1).

)1)  المرجع ال�شابق.
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في المقابل، تتعدد روؤى الم�شروع الإ�شلامي حول المراأة، وهي تتباين تباينًا 
كبيًرا بين القوى الأ�شولية المحافظة والقوى التجديدية الجتهادية.

ا  فمن ناحية، ينت�شر تيار الإ�شلام التقليدي المت�شدد معبًرا عن نف�شه خطابيًّ
تطرفًا  الأفكار  اأكثر  اإنتاج  تعيد  التي  ال�شمعية  والو�شائط  الكتابات  من  في طفرة 
وت�شددًا تجاه المراأة. وتجد هذه الأفكار �شوقًا رائجة لها بين القاعدة ال�شعبية الفاقدة 
للثقة في الأطروحات الأخرى �شواء التي تقدمها النخبة المثقفة اأو التي تروج لها 
الدولة )كا�شتجابة لل�شغوط الدولية). وداخل هذا التيار ت�شهد ق�شايا المراأة نكو�شًا 
خطيًرا عن المدى الذي و�شلت اليه على الم�شتوى الفعلي والفكري، والأخطر اأن 
بعينها  واأفكار  �شلوكية  اأنماط  في  الفعلية  تجلياته  تظهر  م�شتمر  تمدد  في  التيار  هذا 

تنت�شر بين مختلف الطبقات وبين ال�شباب من الجن�شين على وجه الخ�شو�ض.

من ناحية ثانية، لم يكف تيار التجديد الذي عبر عن نف�شه في اأطروحات 
الإمام محمد عبده في بداية القرن الع�شرين، عن الظهور في م�شروعات مختلفة 
تتباين فيما داخلها لكنها ت�شير في الخط نف�شه: التمييز بين الإ�شلام وبين القراءات 
المقدمة له، والعمل على تفعيل روح الدين على حقيقته وتنقيته من الخلط ورفع 
ال�شبهات فيما يتعلق بموقف الإ�شلام من المراأة، ومحاربة كلا التجاهين المغالين 
بحقيقة  الجاهل  المت�شدد  والتجاه  للغرب،  المقلد  التجاه  المراأة،  لم�شاألة  روؤيتهما  في 
الدين، مع محاولة تر�شيخ طريق و�شط يوؤ�شل لنف�شه في الإ�شلام الحقيقي ممثلًا في 

القراآن وال�شنة النبوية والتطبيقات الح�شارية منذ ع�شر الر�شالة.
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عند هذه النقطة تجدر الإ�شارة اإلى ملمح مهم يميز بين فكر النه�شة، والفكر 
الراهن، وذلك ب�شدد موقف كل منهما من الدين.

الواقع اأن الإ�شلام في ذاته لم يظهر كاإ�شكالية في خطاب مرحلة النه�شة 
بجميع توجهاته، بل برز كحد هوية من ناحية، وككيان متفق على مرجعيته في 
مو�شوع المراأة وغيرها من المو�شوعات من ناحية ثانية، ف�شواء من رف�ض اأطروحة 
التحرير اأو من قبلها وروج لها، وجد الثنان في الإ�شلام - ح�شبما يقراأه - داعما 

لأفكاره.

اختلف هذا الأمر اختلافًا كبيًرا في الآونة المعا�شرة، فلدى فئة كبيرة من 
الكتابات، دخل الدين ذاته في قف�ض التهام ب�شفته م�شئولً عن قهر المراأة، وقد 
الأر�شية  على  المعا�شر  الفكر  ا�شتقرار  منها  عوامل،  عدة  التوجه  هذا  من  دعم 
المعرفية المهيمنة التي تاأ�ش�شت اإبان ع�شر النه�شة والتنوير الأوروبية وتبلور حولها 
م�شروع الحداثة الغربي، وهي معرفية تمحورت حول م�شلمات الفردية وال�شراع 
وحمل مفهومها للتقدم اإعلان موت الرب واأن الإن�شان اإله بعقله و�شيد العنا�شر 
كلها)1)، وقد ت�شمن مفهوم الإ�شلاح داخل هذه المرجعية مفهومًا �شيقًا للدين 
ح�شره في موؤ�ش�شة بذاتها هي الكني�شة، ثم تم عزل الدين بهذا المعني ال�شيق عن 
الحياة المدنية وجعله خارج الأن�شاق الجتماعية الرئي�شية كال�شيا�شة والقت�شاد. 

)1)  روجيه جارودي، حفارو القبور..نداء جديد اإلى الأحياء، تعريب: رانيا الها�شم )بيروت: من�شورات عويدات، 
1993) �ض78.
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الدفاع عن  انطلقت من  التي  الن�شوية  بالطروح  ال�شديد  التاأثر  اأي�شًا  منها 
الأنثى الفرد الواقع في حالة �شراع دائم متعدد الم�شتويات مع الرجل والمجتمع 
لتاريخ  الن�شوية من تحليلات عميقة وثرية  المدار�ض  به  اأ�شهمت  ما  والإله. فرغم 
ا، فعادة ما تقوم  ا ورمزيًّ المراأة وواقعها، واأنماط القهر المختلفة التي تتعر�ض لها فعليًّ
الدرا�شات الن�شوية، في اإطار الحديث عن المراأة كاإن�شان/فرد، باختزال هذا الإن�شان 
اإلى اأبعاده المادية، ف�شلًا عن تبنيها اأحياناً نزعة ان�شلاخية تقلل من اأهمية الرتباط 

الع�شوي والوظيفي بين المراأة والبنى الجتماعية التي تنتمي اإليها.

ومنها كذلك التبني الحما�شي من قبل المفكرين المعا�شرين لمناهج النقد 
الغربية الحديثة مثل البنيوية والتفكيك ومحاولة تطبيق مقولتها بحذافيرها على 
اإلى هذا التراث  نف�شه  القراآن الكريم  انتاجات التراث ال�شلامي، مع �شم  �شائر 

واإخ�شاعه لنمط القراءة نف�شه دون تمييز له كن�ض اإلهي.

في هذا الإطار كتبت فاطمة المرني�شي على �شبيل المثال عن م�شاألة »الحدود« 
التي يفر�شها الإ�شلام ب�شكل حاد بين الأر�ض وال�شماء وبين الم�شلمين وغيرهم 
اآدم  عن  الله  توبة  عن  ال�شعداوي  نوال  وكتبت  والن�شاء)1)،  الرجال  بين  واأي�شًا 

)1)  عادة ما تكرر فاطمة هذه الفكرة في كتاباتها، انظر مثلًا هذه القتبا�شات من موؤلفها ن�شاء على اأجنحة الحلم:
- »م�شاكلنا مع الن�شارى كما يقول اأبي، وكما هو ال�شاأن مع الن�شاء، تبداأ حين ل تحترم الحدود، وقد ولدت في فترة 

فو�شى عار�شة، اإذ اأن الن�شاء والن�شارى كانوا يحتجون على الحدود ويخرقونها با�شتمرار«  �ض9.
الن�شارى  الن�شاء والرجال و�شق بحرًا بكامله بين  باأن الله عندما خلق الأر�ض وما عليها ف�شل بين  اأبي  »يقول   -

والم�شلمين، ذلك اأن النظام والن�شجام ل يتحققان اإل اإذا احترمت كل فئة حدودها«  �ض9 
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وحده دون حواء ارتكاناً اإلى الآية »فتلقى اآدم من ربه كلمات فتاب عليه« وف�شرت 
اأعداء)1).. وكتب  باأن يكون الرجال والن�شاء  باأنها حُكم  »بع�شكم لبع�ض عدو« 

اآخرون عن تاريخية الإ�شلام والقراآن ك�شبيل نحو تجاوزه)2).

الإ�شلام  اأن  ببيان  النه�شوية  ال�شلاحية  ان�شغلت  حين  ففي  هنا  من 
يقبل اإ�شلاح اأو�شاع المراأة ومنحها حقوقها وتفعيل دورها الجتماعي، فاإن اأحد 
قف�ض  من  واإخراجه  الإ�شلام  عن  الدفاع  هو  المعا�شرة  ال�شلاحية  اهتمامات 
التهام كم�شئول عن قهر المراأة، وفي الوقت نف�شه محاولة البحث عن نمط التحرير 

الإ�شلامي الأمثل للمراأة النابع من حقيقة الدين ل من القراءات المغلوطة له.

- »اأن تكون م�شلمًا يعني اأن تحترم الحدود« �ض11- »اإننا نعرف باأن الله ف�شل بين الرجال والن�شاء ل�شبط النظام، 
ونعرف باأنه  ف�شل بين الأديان لكي تعبد كل طائفة بطريقتها وتدعو لنبيها، ولكن لم الف�شل بين البي�ض 

وال�شود« �ض198.
من  ق�شيرة  انتزاع لحظات  التقاليد، نجحت في  وطاأة  من  وعانيت  متعلمة،  رغم كوني غير  باأنني  دائمًا  »تذكري   -

ال�شعادة في هذه الحياة الملعونة، ولذلك ل اأريدك اأن تفكري دائمًا في الحدود والحواجز« 74�ض
فاطمة المرني�شي، ن�شاء على اأجنحة الحلم، ترجمة: فاطة الزهراء ازرويل )الدار الب�شاء: المركز الثقافي العربي،   

الطبعة الولى، 1998).
فتاب عليه وحده، هكذا  اآدم كلمات  الرب من  »تلقى  ال�شعداوي  نوال  تقول  واإبلي�ض«  روايتها »جنات  )1)  في 
قال اأبوها لأمها. نزلت الآية بالمفرد ل المثنى. وفي اآية الع�شيان ا�شتخدم الله المثنى ل المفرد، والله عليم باللغة 
وقواعد النحو. ليمكن اأن ي�شتخدم المفرد اأو المثنى في غير محله ويردد اأبوها كلام الله قلنا يا اآدم ا�شكن انت 
وزوجك الجنة.. ول تقربا هذه ال�شجرة فاأزلهما ال�شيطان وقلنا اهبطوا بع�شكم لبع�ض عدو »نوال ال�شعداوي، 

جنات واإبلي�ض )بيروت: دار الداب، الطبعة الولى، 1992) �ض92.
)2)  انظر مثلًا لقراءة لنموذج ن�شر حامد اأبو زيد في:

اأماني �شالح، التاريخية هل مدخل للاجتهاد في الن�ض اأم للخروج عن الن�ض: نموذج ن�شر حامد اأبو زيد، في:   
اأماني �شالح )محرر)، مراجعة في خطابات معا�شرة حول المراأة: نحو منظور ح�شاري )القاهرة: برنامج حوار 

الح�شارات بكلية القت�شاد والعلوم ال�شيا�شية، جامعة القاهرة، 2007) �ض �ض317-291.
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من ناحية ثانية، فاإن على الإ�شلاحية المعا�شرة اأن تقوم باإكمال الجهد غير 
المكتمل الذي قدمته اإ�شلاحية النه�شة بخ�شو�ض ق�شية المراأة والإ�شلام، فكما 
اتجاهات  فكر  انطلق جل  العلواني،  الدكتور طه جابر  الإ�شلامي  المفكر  يلاحظ 
اأن تراجعها بدقة،  الع�شرين »من م�شلمات كان عليها  القرن  الإ�شلاح في مطلع 
فقد ظنت بع�ض حركات التجديد والإ�شلاح اأن تراثنا على م�شتوى الفكر والمنهج 
والعقيدة وال�شرعة والمعرفة كامل، واأنها ل تحتاج اإلى مراجعة �شيء منه، ويكفيها 
ما  كل  فيه  فتجد  وجواهره  كنوزه  اإلى  وتنبهها  تراثها  على  الأمة  اأيدي  ت�شع  اأن 
تريد..واإذن فكل ما يلزمها هو اأن تنقل ال�شناعات والتقنيات المادية التي تحتاجها 
المطلوبة..وبع�شها  الح�شارية  النقلة  لتحقق  هو  كما  بتراثها  وتت�شبث  الغرب  من 
اأو  بتف�شير  القيام  التمكن من  ما تم  اإذا  مي�شرة  والإ�شلاح  التجديد  اعتبر مهمة 
يقارنه.. اأو  المعا�شر  الفكر  بها  يقارب  بحيث  التراث  اأطروحات  من  كثير  تاأويل 
غير اأن الرجوع اإلى منهجية القراءة واإعادة بناء المدارك الإن�شانية بقراءة الوحي 

والكون لم ياأخذ حظه اللائق به من حركات الإ�شلاح والتجديد«)1).

التي  المعا�شرة  الفكرية  الم�شروعات  المبادرات/  الراهن  الوقت  وتتعدد في 
تتناول م�شاألة تحرير اأو اإن�شاف اأو اإ�شلاح اأو�شاع المراأة من منطلق الإ�شلام، وتبرز 
الغزالي  محمد  وال�شيخ  �شقة  اأبو  الحليم  عبد  الأ�شتاذ  ت�شم  مختلفة  اأ�شماء  هنا 
اأ�شماءً  القائمة  ت�شم  البنا وغيرهم كما  والأ�شتاذ جمال  والدكتور محمد عمارة 
)1)  طه العلواني، »لماذا اإ�شلامية المعرفة؟«  اإ�شلامية المعرفة )العدد الأول، ال�شنة الأولى، المحرم1416هـ- يونيه 

1995م) مرجع �شابق، �ض20.
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وت�شم  يمين«،  ملك  ل  »اإ�شلام  كتاب  �شاحبة  مهنا  فريال  الدكتورة  منها  ن�شائية 
موؤ�ش�شات بحثية منها جمعية درا�شات المراة والح�شارة لموؤ�ش�شتها الدكتورة منى 

اأبو الف�شل.

وكما هو الحال اإبان ع�شر النه�شة، تختلف ردود اأفعال ال�شاحة الثقافية تجاه 
هذه الأطروحات وي�شهم الإعلام في تكوين المواقف الم�شبقة منها بما يحول دون 

النظر اليها كتيار، بل تظل اإ�شهامات فردية لأ�شحابها.

وفي محاولة مب�شطة للنظر اإلى هذه الأطروحات في اإطار كلي، يمكن القول 
اإنها في ذاتها تختلف على متواتر الإ�شلاح، وذلك بين طرفي العتدال والثورية.

يعتبرونه  ما  على  ال�شلاحيين  كبار  من  عدد  جهود  تتركز  ناحية،  فمن 
ك�شف زيوف واأباطيل بع�ض القراءات الغريبة اأو الجاهلة للن�شو�ض الدينية وهي 
القراءات التي يرون اأنها ترتكن اإلى العادات والتقاليد �شانعة منها دينًا في ذاتها. 
وهوؤلء يو�شحون المرجعية القراآنية التي توؤ�ش�ض للم�شاواة بين الرجل والمراأة )في 
وتاريخ  النبوية  التطبيقات  وي�شردون  اأدوارهما الجتماعية)  التكامل بين  حدود 
ع�شور  ظل  في  المراأة  و�شع  ليك�شفوا  الإ�شلامي  التاريخ  في  البارزات  ال�شيدات 
الح�شاري،  التراجع  اأزمنة  ظل  في  و�شعها  تغير  قبل  الإ�شلامية  الح�شارة  ازدهار 
وكذلك يميزون بين اأ�شيل الفقه وبين فقه الفروع وغريب الفقه، وي�شلون اإلى حقيقة 
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الجتماعية  ومكانتها  حقوقها  للمراأة  �شمن  قد  وعلومه  اأ�شوله  في  الإ�شلام  اأن 
الم�شتحقة وهي حقيقة يغيبها الجهل.

القرن  من  الت�شعينيات  في  الغزالي  محمد  ال�شيخ  كتب  الإطار  هذا  في 
الما�شي كتابه ال�شهير »ق�شايا المراأة بين التقاليد الراكدة والوافدة« الذي يوؤكد فيه 
ى بين الرجل والمراأة فى جملة الحقوق والواجبات، واإذا  على: »اإن الإ�شلام �شوَّ
كانت هناك فروق معدودة فاحترامًا لأ�شل الفطرة الإن�شانية وما ينبني عليها من 

تفاوت الوظائف، واإل فالأ�شا�ض 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 اإن هناك تقاليد و�شعها النا�ض ولم ي�شعها رب النا�ض دحرجت 
الجاهلية  ظلمات  معاملتها  فى  وا�شتبقت  للمراأة،  والجتماعي  الثقافي  الو�شع 
الأولى، واأبت اإعمال التعاليم الإ�شلامية الجديدة فكانت النتائج اأن هبط م�شتوى 
ال�شديد  والنتقا�ض  للمراأة  المتعمد  التجهيل  مع  كلها  الأمة  ميزان  ومال  التربية 
لحقوقها«.. وقد حمل ال�شيخ في كتابه ب�شكل قوي على دعاة الغلو واأدعياء الفقه 
والجراآء على الفتوى بح�شب تعبيره، فيقول »والإ�شلام الذي نقدمه علاجًا �شريفًا 
بحب�ض  ينادون  الذين  المجانين  اأفواه  من  يوؤخذ  ل  الطامة  العامة  الفو�شى  لهذه 
المراأة فلا تخرج من البيت اأبدًا اإل لزوجها اأو قبرها كما يقولون، اإننا ناأخذه من 
تعاليم الإ�شلام الوا�شحة فى الكتاب وال�شنة... وم�شيبة ديننا فى اأنا�ض يحرفون 
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الكلم عن موا�شعه، ويطيرون بحديث مو�شوع اأو معلول ليلغوا به الآيات البينات 
وال�شنن الثابتات البينات.. اإن الذى يتدبر القراآن الكريم يح�ض الم�شاواة العامة فى 
ا اأكثر فلقاء واجب اأثقل،  الإن�شانية بين الذكور والإناث واأنه اإذا اأعطى الرجل حقًّ
ل لتف�شيل طائ�ض، وقوامة الرجل فى البيت ل تعنى �شياع الم�شاواة الأ�شلية«)1)، 
على  الجراآء  اأيدي  على  بال�شرب  اأن�شح  ذلك  اأجل  »من  اآخر  مو�شع  ويقول في 
الفتوى من اأدعياء الفقه الذين ل �شغل لهم في هذه الأيام اإل ال�شياح بوجوب 

النقاب وتحريم الت�شوير والثرثرة باأمور ل وزن لها ول خير فيها«)2).

التجاه نف�شه، تبناه الدكتور محمد عمارة في كتابه المذكور اأعلاه »التحرير 
الإ�شلامي للمراأة« وال�شادر في مطلع اللفية الجديدة، فهو بعد اأن يبين �شلبيات 
وم�شاكل تياري الغلو الديني واللاديني، يطرح التحرير الإ�شلامي للمراأة باعتباره 
ال�شقين  تكامل  م�شاواة  والمراأة  الرجل  م�شاواة  يوؤكد  الذي  الو�شطي  النموذج 
المتمايزين ل م�شاواة الندين المتماثلين والمتنافرين، وهو نموذج يجد منطلقاته في 
ن�شو�ض ومنطق وفقه القراآن الكريم وفي التطبيقات النبوية لن�شو�ض ومنطق وفقه 
القراآن الكريم، وفي الجتهاد الإ�شلامي الحديث والمعا�شر. وهو في كتابه يحدد 
ويعتبرونها  بطريقته،  كل  الغلو  طرفا  بها  الت�شديق  على  يجتمع  خم�ض  �شبهات 
انتقا�شًا في نموذج التحرير الإ�شلامي للمراأة، هذه ال�شبهات هي اأن )ميراث الأنثى 
ن�شف ميراث الذكر - �شهادة المراأة ن�شف �شهادة الرجل - الن�شاء ناق�شات عقل 

)1)  محمد الغزالي، ق�شايا المراأة بين التقاليد الراكدة والوافدة )القاهرة: دار ال�شروق، 2005) �ض 35.
)2)  المرجع ال�شابق، �ض 65.
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ودين - ما اأفلح قوم ولوا اأمورهم امراأة - الرجال قوامون على الن�شاء) ويقول اإن 
فيح�شبها  الخم�ض  ال�شبهات  اإثارة  على  يجتمعان  واللاديني  الديني  الغلو  طرفا 
الإ�شلام  على  الراكدة،  والتقاليد  العادات  حملوا  الذين  الغلاة،  الإ�شلاميون 
في  وم�شاركتها  المراأة  اأهلية  اكتمال  دون  حائلا  يجعلوها  ثم  ومن  دينًا،  فجعلوها 
العمل الجتماعي العام، ويح�شبها غلاة العلمانيين عقبات اإ�شلامية تحول دون 
اكتمال اأهلية المراأة، ولذلك كانت دعوتهم لإ�شقاط الحل الإ�شلامي لتحرير المراأة 
واإلى التما�ض هذا الحل في النموذج الغربي لهذا التحرير. ويقوم الدكتورة عمارة 
بك�شف هذه ال�شبهات مبينًا حقيقتها التي ل تجعل منها حجة �شد اكتمال اأهلية 

المراأة في الإ�شلام.

تتجه طائفة اأخرى اإلى القول باأنه عدا القراآن وال�شنة ال�شحيحة فاإن �شائر 
ب�شدد  مختلفة  م�شكلات  طالتها  وفقه  تف�شير  من  الأخرى  الإن�شانية  البناءات 
بالنقد والتفكيك، ول تكتفي بهذا  فاإنها تتعر�ض لها  المراأة، ومن ثم  موقفها من 
بل تقوم بتقديم اأطروحاتها لبناء وتطوير مناهج جديدة لقراءة الأ�شول بل وتقديم 
»فقه جديد«. وهذه الطائفة ب�شفة خا�شة تلقى ردود اأفعال �شاخطة من مع�شكر 
يرونه في عرفهم  ما  تتطاول على  الإ�شلامية لأنها  فينكرون عليها �شفة  الت�شدد، 
ثوابت ومقد�شات اإ�شلامية، ويحولون ذلك دون اأن ت�شكل هذه الأفكار جزءًا من 
التراكم المعرفي للفكر الإ�شلامي، وتظل هذه الم�شروعات تعاي�ض 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�شتاذ جمال البنا وما قدمته الدكتورة فريال مهنا.

مثل قا�شم اأمين في مطلع القرن الع�شرين، تواجه طروحات الأ�شتاذ جمال 
والعمالة، وعبر  بالكفر  اتهامه  ت�شل لحد  المحافظين  هائلًا من مع�شكر  نقدًا  البنا 
نحو  كبيرة  »قفزة  يقدم  اأنه  على  معا�شريه  بع�ض  يقراأه  الأيديولوجية  العد�شة 
التثوير القراآني للمجتمع.  العلمانية«)1) وهو و�شف غريب لدعوة تجعل منطلقها 
وفي حين اأتاح المناخ الثقافي الذي ظهر فيه قا�شم اأمين لأفكاره اأن تُقراأ وتُناق�ض 
ويفاد منها حتى ترددت �شداها في م�شر وخارجها، فاإن ما قدمه البنا مجهول رغم 
ال�شتفادة جاعلة من الحكمة �شالتها  التي تحاول  القراءات  وتغيب عنه  �شهرته 

ح�شب التوجيه النبوي الكريم.

من  اأ�شا�شي  كجزء  البنا  جمال  ال�شتاذ  لدى  المراأة  ق�شية  معالجة  تظهر 
بنيان فكري كلي، يت�شمن دعوة للاإ�شلاح والتغيير ال�شامل، تحت م�شمى »دعوة 
للدعوة  وعملية  نظرية  اأبعاد  ذات  ا�شتراتيجية  يحدد  وهو  الإ�شلامي«،  الإحياء 
الفهم  عن  يختلف  للاإ�شلام«  جديد  فهم  »تقديم  تت�شمن  الجديدة،  الإ�شلامية 
التقليدي ال�شلفي المتقوقع، ويقوم على ما اأ�شماه بـ تثوير القراآن بمعنى »اإعادته كما 

)1)  يقول »ها�شم �شالح« بعد مدحه لم�شروع البنا: »ولكن �شوف اأكون �شريحًا مع الأ�شتاذ البنا، فاإذا كان م�شروعه 
يمثل قفزة كبيرة اإلى الأمام، فاإنه لي�ض كافيًا على المدى الطويل، واإنما ينبغي اأن تتلوه قفزة اأخرى اإ�شافية، فبعد 
الإ�شلاح الديني في اأوروبا جاء التنوير الفل�شفي، بعد لوثر جاء كانط« ها�شم �شالح، جمال البنا بين ال�شلاح 

الديني والتنوير، �شفاف ال�شرق الأو�شط، 24 مايو 2004
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كان؛ اأداة خلق مجتمع جديد واخراج النا�ض من الظلمات اإلى النور«، مو�شحًا 
النف�ض  ي�شرم في  لنظمه  الأذن  وت�شرب  معانيه،  النظر في  اإنعام  »عند  القراآن  اأن 
اأوار الثورة، والنتها�ض والتغيير، كما اإنه يوفر للثورة اأهم مقوم وهو النظرية التي 
ت�شمو عند الموؤمنين اإلى م�شتوى العقيدة«، وموؤ�شلًا لتعبير التثوير في قوله تعالى 
ژگ  گ  گ  گ  ڳ  ڳژ، وفي الحديث، في قوله »ثوروا 

القراآن« اأو »اأثيروا القراآن«.

اأحدثها  الأولى  الثورة  بعد  ثانية  ثورة  هي  البنا  اإليها  يدعو  التي  والثورة 
الإ�شلام في الدعوة الإ�شلامية الأولى، وذلك حين ق�شى القراآن عند ظهوره على 
الأو�شاع الجاهلية برمتها بما فيها من دين وو�شع اقت�شادي وو�شع 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�شد  الثورة  هذه  انتك�شت  ثم  الثورات«)1) 
الع�شود، ما نتج عن التو�شعات التي اأدخلت اإلى الإ�شلام اأبناء ح�شارات �شتى 
اأثَّرت انتماءاتهم الثقافية في فهمهم للاإ�شلام، عملية الو�شع في الحديث..) فرّغت 
التوجيهات القراآنية من م�شمونها الثوري واأدت اإلى تف�شير القراآن تف�شيًرا يجعله 
كتاب ق�ش�ض وحكايات ومعلومات ولي�ض ر�شالة هداية وثورة، واإلى اإيثار المنهج 

)1)  جمال البنا، تثوير القراآن )القاهرة: دار الفكر الإ�شلامي، )، �ض28.
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التقليدي النقلي على المنهج التحرري القراآني وت�شخير ال�شنة لتبرير ذلك، واإلى 
اإقحام م�شامين لهوتية اأف�شدت عقيدة الله و�شقت وحدة الأمة)1). 

والقراآن دون التراث بكل اأ�شكاله، هو مرجعية دعوة الإحياء لدى البنا، 
»مبينة  كونها  بحكم  القراآن  مرتبة  في  لي�شت  لكنها  مرجعية  ال�شنة  يعتبر  وهو 
الفكر الإ�شلامي من  »اإنقاذ  الفهم الجديد للاإ�شلام  ولي�شت من�شئة«. ويت�شمن 
المنطق ال�شوري الطقو�شي« واإدخاله اإلى »عالم الحياة واإبراز القيم الح�شارية من 
العلم والعدل والعمل والحرية«، والإيمان بحرية الفكر والعتقاد اإلى اآخر مدى«، 
و»تحرير المراأة الم�شلمة من القيود التي فر�شها عليها الفقهاء«)2). وفي موؤلفه »نحو 
فقه جديد«)3) ي�شطلع البنا بمهمة تقديم الفقه الجديد بادئاً باإعادة النظر في مفاهيم 
فقهية اأ�شا�شية منها مفهوم »البراءة الأ�شلية« )الأ�شل في الأ�شياء الإباحة) وعلى 
اأ�شا�ض منه يرف�ض مبداأ »�شد الذريعة« الذي يعتبره م�شادًا للو�شيلة التي و�شعها 
ژ  ژ  ۓ   ڭ  ڭ  ڭ  تعالى  قوله  المت�شمنة في  المقا�شة  القراآن وهي 
ا من اأ�شول الفقه الإ�شلامي الجديد.  داعيًا لعتبار البراءة الأ�شلية اأ�شلًا اأ�شا�شيًّ
كذلك يعمد البنا اإلى التمييز بين العقيدة وال�شريعة والعمل، فالعقيدة هي كل ما 
يتعلق بالله تعالى واليوم الآخر، وهي الأ�شا�ض في الإ�شلام، وال�شريعة هي ما يتعلق 

)1)  انظر المرجع ال�شابق، �ض82-37.
)2)  جمال البنا، اإ�شتراتيجية الدعوة الإ�شلامية في القرن 21 كما تقدمها دعوة الإحياء الإ�شلامي )القاهرة: دار 

الفكر الإ�شلامي، 2000)، �ض20-15.
)3)  جمال البنا، نحو فقه جديد، الجزء الأول )القاهرة: دار الفكر الإ�شلامي، 1995).
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وال�شريعة  بالعقيدة  الإيمان  م�شداق  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�شة  وو�شائل  وهدف  طبيعة 
عملية،  عقلية  طبيعتها  وال�شريعة  والتدبر،  الحكمة  وو�شيلتها  الإلهية،  الهداية 
ومعيار  هذين  ح�شاد  هو  والعمل  المنظمة،  القوانين  وو�شيلتها  العدل،  وهدفها 

م�شداقيتهما)1). 

في هذا الإطار يدعو البنا اإلى �شم علم التوحيد والكلام اإلى الفقه، واإقامته 
على المنهج القراآني، ولي�ض على منهج المنطق اليوناني، وو�شعه تحت ا�شم »فقه 
العقيدة«، جنبًا اإلى جنب مع العبادات وال�شعائر التي يطلق عليها فقه العبادات. 
ال�شريعة،  اإلى  و�شمه  والتوحيد  الكلام  كتب  من  الإمامة  مو�شوع  ا�شتبعاد  مع 
وا�شتبعاد كل ما يتعلق بالعبادات من ال�شريعة و�شمه اإلى العقيدة بحيث تقت�شر 
ال�شريعة على المجالت الدنيوية، وعلاقاتها القت�شادية وال�شيا�شية والجتماعية 

والقانونية، ويطلق عليها فقه ال�شريعة)2) 

)1)  المرجع ال�شابق، �ض25-11.
العبادات التي ت�شمل ال�شلاة والزكاة وال�شيام والحج وما  الفقهاء بين مو�شوعين رئي�شيين للفقه، هما  )2)  يميز 
يتعلق بها من الم�شائل كالطهارات، ثم العادات اأو المعاملات وهي ت�شمل جميع المعاملات ال�شرعية والجنايات 
والجهاد والمواريث والق�شاء، وتختلف المدار�ض الفقهية في تفا�شيل هذا التق�شيم، حيث يجتمعون على الق�شم 
الخا�ض بالعبادات، ويختلفون دونه، فال�شافعية مثلًا يق�شمون الأحكام ال�شرعية المتعلقة باأمر الدنيا ثلاثة اأق�شام، 
وحقوق  الزواج   = عقود  وهي  النوع  لبقاء  وق�شم  وال�شراء،  البيع  معاملات  مثل  ال�شخ�ض  بقاء  يعالج  ق�شم 
اإلى:  اأما فقهاء الحنفية فيق�شمون المعاملات  العقوبات.  النظام والأمن وهي  الأولد والأقارب، وق�شم لحفظ 
المعاو�شات المالية، الأمانات، الزواج وما يت�شل به، المخا�شمات والتركات، ويميزون بينها وبين العقوبات التي 
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فقه  وت�شخم  »ظهور  عليه  يطلق  لما  التاريخية  للن�شاأة  مراجعة  البنا  ويقدم 
العبادات«، مرجعًا ذلك اإلى الأو�شاع ال�شيا�شية التي تلت فترة الخلافة الرا�شدة 
وظهر فيها المُلك الع�شو�ض، حيث دخل الفقهاء في جولت من ال�شد والجذب 
مع خلفاء المرحلة الجديدة، انتهت اإلى خيار الرتكان اإلى الفقه العبادي انطلاقًا 
من اأنه »اإذا كان الحكام يبتعدون عن الفكر الإ�شلامي في ال�شيا�شة فاإن الفقهاء 
يركزون الوعي والهتمام حول العبادة والعبادة بعد هي خا�شة الأديان الموؤكدة 
والمميزة«)1) مو�شحًا اأن ت�شخم فقه العبادات اأدى اإلى نقل العبادة من مركز النية 
اإلى مجال ال�شكليات و»اأقحم فيها جزئيات اأ�شبحت محل اختلاف ما بين فئات 
الم�شلمين، واأدت اإلى الختلافات المذهبية بينهم« كذلك ترتب على ت�شخم فقه 
ال�شعائر ويقوم  العبادات ت�شويه �شخ�شية الم�شلم، فبات الم�شلم »هو الذي يوؤدي 
خائنًا،  اأو  اأمينًا  كاذباً،  اأو  �شادقًا  عالماً،  اأو  جاهلًا  كان  �شواء  والمندوبات  بالنوافل 
الم�شاجد  همه  وجعل  �شاربه  واأعفى  لحيته  اأر�شل  قد  دام  ما  ك�شولً،  اأو  ا  مجدًّ

يق�شدها لكل �شلاة«)2). 

بعد هذه المنطلقات ينتقل البنا في تاأ�شي�شه للفقه الجديد اإلى الحديث عن 
»فهم الخطاب القراآني« وهو يوؤثْر تعبير »خطاب« عن »ن�ض« لأن الأول »ينم عن 

الإ�شلام. محمد محمد فرحات،  الردة عن  القذف وعقوبة  الزنا وحد  ال�شرقة وحد  الق�شا�ض وحد  ت�شمل 
المدخل لدرا�شة الفقه الإ�شلامي )تاريخ الت�شريع) )القاهرة: دار النه�شة العربية،2000) �ض15-13.

)1)  المرجع ال�شابق، �ض61.

)2)  المرجع ال�شابق، �ض69.
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التوجيه والق�شد وينب�ض بالحياة على حين اأن كلمة ن�ض قد توحي بمعنى تراثي 
جامد«)1). وي�شتعر�ض بداية نمط فهم الخطاب القراآني في اأيام الر�شول معددًا اأكثر 
من واقعة تُظهر الأثر النف�شي المبا�شر الذي كانت تلاوة القراآن تحدثه في ال�شامعين 
اإلى الحد الذي جعل عائ�شة تقول »فتحت المدينة بالقراآن«)2)، بمعنى اأن الخطاب 
القراآني كان يوؤدي دوره الإيماني بمجرد �شماعه دون حاجة اإلى �شرح اأو اإي�شاح اأو 

تف�شير)3).

المرحلة  حتى  النبوية  المرحلة  بعد  القراآني  الخطاب  فهم  اإلى  ينتقل  ثم 
المعا�شرة، م�شيًرا اإلى تلال ال�شروح والتفا�شير التي اأ�شحت تحجب القراآن، والتي 
ال�شحابة  جيل  وانقرا�ض  الإ�شلامية  الإمبراطورية  ات�شاع  مع  بالتوازي  برزت 
اإلى المعرفة، و.. تريد في  اأجيال جديدة »متعط�شة  الذين عاي�شوا الوحي، وظهور 
الوقت نف�شه اأن تقدم اإ�شافتها اإلى الإ�شلام، لأن مثل هذه الإ�شافة هي ما يمكن 
اعتناق  في  التخلف  اأو  الهجين،  الأ�شل  تعو�ض  التي  والمنزلة  القوة  تعطيهم  اأن 
الإ�شلام«، فهوؤلء كانوا يريدون اأن يعرفوا »اأين مكان؟ وكم عدد؟ ومتى حدث؟ 
كل ما جاء في القراآن من المبهمات وكانوا يريدون اأن يعرفوا لماذا اأنزلت هذه الآية 
اأو تلك واأين ومتى؟ كانوا يريدون اأن يفهموا التفاوت ما بين بع�ض اآيات الحكام 
واختلاف بع�شها عن بع�ض«، واأمام هوؤلء كان هناك »التوراة والتراث ال�شرائيلي 

)1)  المرجع ال�شابق، �ض92.

)2)  المرجع ال�شابق، �ض96.
)3)  المرجع ال�شابق،�ض98-93.
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العريق وال�شخم الذي تراكم بمرور األفي �شنة تقريبًا«، ووقف اآخرون اأمام »اأ�شباب 
)الطبري  ال�شلفية  التف�شيرات  وبرزت  »الن�شخ«،  فكرة  وابتكروا كذلك  النزول« 
ا�شرائيليات  من  به  حفلت  ما  مع  وغيرهم)  والزمخ�شري  كثير  وابن  والقرطبي 

واكت�شبت قدا�شة)1). 

واأما »ال�شنة« فيوؤكد البنا اأنها تعني عملًا وفعلًا، واأنها بهذا المعني بعيدة عن 
كلمة »حديث« بُعد الفعل عن القول، ويقوم بك�شف الدور الذي لعبته اأطراف 
مختلفة في ظاهرة الخو�ض في الحديث من ذلك ما قام به معاوية عندما بث القُ�شا�ض 
في الم�شاجد وعلى راأ�شهم كعب الأحبار بغر�ض �شغل النا�ض عن مناق�شة مو�شوع 
ودور   ، الر�شول  عهد  منذ  الإ�شلام  واأعداء  واليهود  المنافقين  ودور  الخلافة، 
قانونية  لأ�ش�ض  الحاجة  الدولة من  تو�شع  ترتب على  وما  ال�شالحين«،  »الو�شــاع 
والدور  الأحاديث،  عن  والتق�شي  البحث  لرحلات  دافعًا  كان  مختلفة  لق�شايا 
العبادي، ف�شلًا عن عمليات  الفقه  اإلى مجال  الفقه  الذي لعبه الحكام في اتجاه 
الو�شع من الكائدين للا�شلام لنجاحاته التو�شعية الكبيرة..وخل�ض من ذلك اإلى 
القول اإن نزعة الخو�ض في الحديث بداأت منذ عهد الر�شول �شلى الله عليه و�شلم 
ثم تف�شت تاليًا واأن »وجود مئات الألوف من الأحاديث المو�شوعة لفترة طويلة 
تاأثيًرا  الإ�شلامي  المجتمع  - على  الألوف  اإلى ع�شرات  غربلتها  بعد  اأثّر - حتى 
عميقًا، لأن غربلة هذه الأحاديث اقترنت بتاأ�شي�ض مدر�شة الحديث المقررة، فكان 

)1)  المرجع ال�شابق، �ض104-99
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الأحاديث  الألوف من  بدخول  �شمح  لأنه  ا،  نوعيًّ ما كان  اأكثر  ا  الغربلة كميًّ اأثر 
غربلة  فاإن  هنا  ومن  الفقه،  اأ�شول  عليها  قامت  التي  ال�شرعية  اإطار  المو�شوعة في 
الأحاديث بطرق الجرح والتعديل، والهبوط بها من مئات الألوف اإلى ع�شرات 
الألوف لم تنجح في اإعادة الأمور اإلى ن�شابها - اأي العتماد على القراآن - ولكنها 

نجحت في اإبعاد اأ�شواأ اللوثات والنحرافات)1). 

ويتحدث عن �شرورة وجود �شابط منهجي ومو�شوعي ل�شبط ال�شنة حدده 
في »العر�ض على القراآن الكريم«)2). 

ويحدد البنا اأ�شول ال�شريعة في الفقه الجديد في: العقل ثم منظومة القيم 
الحاكمة في القراآن، وعلى راأ�شها الحق بالن�شبة للعقيدة، والعدل بالن�شبة لل�شريعة، 

اأما الأ�شل الثالث فهو ال�شنة بالمعنى الذي اأ�شار اإليه اآنفًا، ثم العرف.

داخل هذا الإطار يتناول البنا ق�شية المراأة الم�شلمة كمجال تطبيقي لهذا 
»الفقه الجديد«، وهو يبداأ معالجته للق�شية بقراءة في الخطاب القراآني، ثم ا�شتقراء 

)1)  المرجع ال�شابق، �ض18.
)2)  حول هذه الفكرة واأفكار اأخرى قيمة في منهج فهم ال�شنة النبوية انظر:

طه جابر العلواني، في منهج فهم الحديث ال�شريف، على الرابط:
http://www.alwani.net/articles/manhaj.php

انظر اأي�شًا الدرا�شة المهمة: اإ�شماعيل الكردي، نحو تفعيل قواعد نقد متن الحديث: درا�شة تطبيقية على اأحاديث 
ال�شحيحين )دم�شق: الأوائل للن�شر والتوزيع، 2002).
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ال�شنة وبيان و�شع المراأة في المجتمع الإ�شلامي الأول، ثم ا�شتعرا�ض موقف الفقه 
التقليدي القديم والمعا�شر، و�شولً اإلى الموقف الفقهي الجديد الذي يطرحه.

فعند التعر�ض للمراأة في الخطاب القراآني يعتبر البنا اأن القراآن عالج ق�شية 
المراأة في اإطار »النقلة النوعية الكبرى للمفاهيم« التي اأحدثها، وحدد البنا م�شتويات 
الرجال  ي�شم  خطاب  �شمن  اأولً،  كاإن�شان«  »المراأة   : في  للمراأة  القراآن  مخاطبة 
والن�شاء والموؤمنين والموؤمنات، بحيث قرر ذلك م�شاواة المراأة بالرجل في التكاليف 
المالية،  الت�شرفات  ممار�شة  التملك وفي  المراأة في  العقاب، وحق  الثواب وفي  وفي 
وحقها في العمل وتولي المنا�شب. ثم المراأة »كاأنثى« باعتبار ال�شفة البيولوجية التي 

تجعل منها حافظة الجن�ض الب�شري)1). 

كذلك تطرق اإلى مجموعة من الق�شايا الجتماعية مو�شحًا الموقف القراآني 
منها، ت�شمن ذلك الزي والحجاب والزواج والقوامة والطلاق.

�شرد  تتجاوز  بطريقة  المراأة  من    الر�شول  موقف  البنا  تناول  اأي�شًا 
الأحاديث، اإلى طريقة اأكثر �شمولً تقراأ �شيرة الر�شول �شلى الله عليه و�شلم من 
»ن�شيًرا  باعتباره    الر�شول  دور  وتُظهر  المراأة في جنباتها،  وت�شكن  عام،  منظور 

للمراأة وداعيًا للحب والجمال« بتعبير البنا.

)1)  جمال البنا، المراأة الم�شلمة بين تحرير القراآن وتقييد الفقهاء )القاهرة: دار الفكر الإ�شلامي، 1999) "�ض26-14.
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المراأة في المجتمع الإ�شلامي الأول مبينًا كيف كانت  اإلى و�شع  ثم تطرق 
ا في �شائر الممار�شات الإ�شلامية والممار�شات الجتماعية، واأن  المراأة منخرطة كليًّ
بل  منتقبات،  الأول لم يكن مجتمع  الإ�شلامي  ال�شدر  الإ�شلامي في  المجتمع 
تقبل �شورًا من الختلاط، وهو مع هذا يو�شح في غير مو�شع خطاأ الت�شور القائل 
باأن اأو�شاع المجتمع العربي قبل وبعد الإ�شلام هي الأو�شاع )الإ�شلامية) للمراأة 
لأن حقوق المراأة هي �شيء مختلف تمامًا عن اأو�شاع المراأة في مجتمع ما وزمن ما.

النبوية  ال�شنة  وفي  القراآني  الخطاب  المراأة في  و�شع  البنا  ي�شتعر�ض  اأن  وبعد 
لعدة  نتيجة  تاليًا  انتهى  المراأة  اأن عهد تحرير  اإلى  ي�شير  الإ�شلام،  وفي مجتمع �شدر 
عوامل، منها �شدة تغلغل تقاليد الجاهلية وعاداتها في اأعماق المجتمع العربي، ومنها ما 
�شهدته الفترة التالية من ظهور قوتين �شلبيتين، هما قوة الملُك الع�شو�ض التي كانت 
اإن  اإذ  تقييد  التي كانت قوة  الفقهاء  ال�شلطة، وقوة  قوة تخريب في المجتمع ل�شالح 
الفقهاء هم مقننون في الأ�شل. ويرى البنا اأنه مع تدهور حال المجتمعات الإ�شلامية 
بعد القرن الخام�ض، كانت ق�شية المراأة اأحد الملامح القوية لهذا التدهور، واأن نق�ض 
الإح�شا�ض بالجمال في المجتمع كان في اأ�شل تو�شيف ق�شية المراأة، و�شببًا في حجبها 

واإبعادها عن المجتمع واعتبار كل اأحا�شي�ض جمالية فتنة و�شهوة)1). 

ويعتبر البنا اأن ق�شية المراأة ظلت على ما هي عليه من جمود حتى اأ�شدر 
قا�شم اأمين »تحرير المراأة« في العام الأخير من القرن التا�شع ع�شر وا�شعًا المراأة »على 

)1)  المرجع ال�شابق، �ض117-84.
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تناوله  والمعا�شر في  الفقه الحديث  اأن  يرى  تعبيره. وهو  الم�شتقبل« بح�شب  عتبة 
لق�شية المراأة ظل على حاله من الجمود خا�شة بالن�شبة لم�شائل الم�شاركة ال�شيا�شية 
لملاب�شات  نتيجة  ليبرالية  تطورات  نف�شها  المراأة  ق�شية  �شهدت  واإن  والحجاب، 

وتطورات �شيا�شية واجتماعية خارج حدود الفقه.

بعد هذا يقوم البنا وانطلاقًا من »الفقه الجديد« الذي اأ�ش�شه، بالتقعيد لفقه 
جديد للمراأة الم�شلمة، يت�شمن اأولً: ا�شتبعاد اآراء الفقهاء تمامًا في ق�شية المراأة، وثانيًا: 
الفقه  المراأة في  ت�شكن ق�شية  وثالثًا:  المف�شرين،  تف�شير  القراآن دون  اإلى  راأ�شًا  العودة 

الجديد في »ال�شريعة« )�شبق اأن بينّا كيف يميز البنا بين العقيدة وال�شريعة).

في �شوء هذه المبادئ حدد البنا موقف الفقه الجديد من اأمور بعينها ب�شاأن 
المراأة، فاأكد الم�شاواة الكاملة بين الرجل والمراأة في الم�شاركة في الحياة العامة، واأن 
التطور يق�شي ب�شرورة المجتمع المختلط، واإعادة النظر في ق�شايا الزواج والطلاق 
من منظور قيمة العدل التي تق�شي باأن العقد �شريعة المتعاقدين. واأن يكون العقل 
المراأة من  ق�شايا  ال�شيا�شية، لأن  والممار�شة  والعمل  التعليم  ق�شايا  المحدد في  هو 
ال�شريعة وال�شريعة بطبيعتها عقلية. واأن الإ�شلام يطلب في الدرجة الأولى الح�شمة 
والبعد عن التبرج وهو يرى اأن هذه الق�شية واإن ارتبطت بالح�ض الديني فاإنها ل 
تدخل في اإطار الأحكام الفقهية الملزمة بل مردها الذوق والعرف وحا�شة الح�شمة 

والحياء وتدخل في اإطار الحريات ال�شخ�شية)1). 

)1)  المرجع ال�شابق، �ض 188-179.
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في �شوء هذا العر�ض الموجز لطرح الأ�شتاذ جمال البنا حول ق�شية المراأة 
في اإطار اأطروحته الجتهادية الأو�شع، تجدر الإ�شارة اإلى اأن البنا حين تعامل مع 
علوم الفقه والتف�شير لم يكن يتبنى منهج الرف�ض الجذري لهذه العلوم كما يُفهم 
ا، وكانت  من تعليقاته، بل اإنه فقط لم يلزم نف�شه بها. وتبنى في المقابل منهجًا نقديًّ
اأر�شية حركته هي م�شاألة ترتيب الأولويات، وتفعيل الأبعاد المغيبة، واإعادة تعريف 

بع�ض المفاهيم القائمة. 

نلم�ض ذلك حين نراجع ما قام به من اإعادة تعريف وتعيين حدود لمفهومي 
ال�شريعة والعقيدة، نلم�ض هذا اأي�شًا حين عمل على اإعادة العتبار لمفاهيم قائمة 
مفهومًا  يعتبر  الذي  الأ�شلية«  »البراءة  مفهوم  مثل  مفعلة  غير  لكنها  الفقه،  في 
ا في »الفقه الجديد«، وحين يعمل على تغليب البعد المو�شوعي على البعد  مفتاحيًّ
ال�شكلاني الذي هو محور الفقه القائم، نرى هذا بالمثل في ت�شديه لق�شايا مثل 
نف�ض  ي�شتعمل  اأخرى  جهة  من  وهو  الفقه،  اأ�شول  من  وجعله  العقل«  »اإعمال 
ي�شيد  فهو  وظيفي،  انتقائي  ب�شكل  القائم  الفقه  بها  جاء  التي  ال�شطلاحات 

بمفهومي الم�شلحة والرتفاق وهما من منتجات الفقه القائم.

وقد طبق هذا في تعامله مع ق�شية المراأة، فعمد اإلى تفريغ الق�شية من وعائها 
للق�شية  واأ�شل  الفروع،  فقه  كتابات  فيه  تنخرط  الذي  »الج�شدي«  ال�شكلاني 
ا، وفعل الأبعاد القيمية والجتماعية الغائبة في المعالجات القانونية  ا ومو�شوعيًّ اإن�شانيًّ
ال�شكلانية للفقه. ونحن نجده في اأحيان كثيرة يتخذ موقفًا يت�شابه مع ال�شلاحيين 
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المعتدلين عندما يتعامل مثلًا مع مفاهيم الدرجة والقوامة وق�شية ميراث المراأة.. 
فرغم اأنه جعل العقل الم�شدر الأول لأ�شول ال�شريعة في الفقه الجديد، لكنه لم 
يذهب مثلًا اإلى القول اإن المراأة من الممكن اأن ترث ميراثًا ي�شاوي ميراث الرجل، 
لكنه اتفق مع الأطروحات الإ�شلاحية الأخرى في بيان كيف اأن المراأة ل ترث 
اعتبارات  مرده  بل  النوع  مرده  لي�ض  الأمر  واأن  الأحيان  كل  الرجل في  ن�شف 

اأخرى تتعلق بدرجة القرابة وبالإنفاق.

للتنظير والت�شكل  القراآن كاأ�شا�ض مرجعي  اإلى  للعودة  فاإن دعوته  كذلك 
عند حدود  يقف  اأنه ل  بمكان، ل�شيما  الأهمية  من  دعوة  هي  والمعرفي  القيمي 
ق�شية  ت�شمل  اجتماعية فكرية مختلفة  ق�شايا  تطبيقها في  اإلى  يعمد  بل  الفكرة، 
مما يجعل لطرحه  وال�شيا�شة،  الفكر والعتقاد وق�شايا الحكم  المراأة وق�شايا حرية 

ا مميزًا. ثقلًا حيويًّ

وما يقدمه البنا في هذه النقطة يعد بالغ الإفادة للباحثين في مجال درا�شات 
اإذ يوفر لهم قاعدة تنظيرية لإعادة العتبار للمراأة في  اإ�شلامي،  المراأة من منظور 
الإ�شلام، وذلك حين يوؤكد على الكيفية التي خاطب بها القراآن المراأة كاإن�شان 
اأولً وكاأنثى ثانيًا، وكيف تعامل الخطاب القراآني مع البعدين من منظور تكاملي 
اأخرى  مهمة  اإ�شافة  يقدم  البنا  فاإن  كذلك  العمران،  وقيمة  العدل  قيمة  توؤطره 
لهوؤلء للباحثين، وذلك حين يعيد تعريف »ال�شنة«، فلا يق�شرها على الحديث 
باأبعادها المختلفة، لأن المفارقة التي يواجهها  بل يمدها اإلى مجمل �شيرة الر�شول 
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هوؤلء الباحثون على الدوام هي البون ال�شا�شع بين بع�ض ما هو من�شوب للر�شول 
له  واأن  الرجل،  واأنها دون  فتنة وعورة،  باأنها  بالمراأة )تق�شي  متعلقة  اأحاديث  من 
توفيه  ل  فعلت  مهما  واأنها  عمياء  طاعة  طاعته  عليها  واأن  وعقابها،  تاأديبها  حق 
فيه  اأمر عام ل تكون  باأي  اإذا ا�شطلعت  اإذا خالفته، وملعونة  واأنها ملعونة  حقه، 
المراأة وطبيعة ظهورها وحركتها في �شيرة  تحت ولية من ذكر..اإلخ)، وبين مكانة 
المراأة  التعامل مع  راقيًا في  ا  نبويًّ فال�شيرة لتت�شمن فح�شب منهجًا   ، الر�شول
ا�شتركن  اللائي  الن�شاء  من  غفيًرا  عددًا  تت�شمن  اإنها  بل  واحترامها،  وتكريمها 

ب�شلا�شة في �شائر الم�شاهد الجتماعية التي �شمتها الحياة اإبان العهد النبوي.

بجامعة  اأ�شتاذة  وهي   - مهنا  فريال  الدكتورة  اأطروحة  تظهر  البنا،  مثل 
�شمنتها  والتي  والمراأة  الإ�شلام  حول   - الإعلام  حقل  في  متخ�ش�شة  دم�شق 
اأو�شع  تجديدي  م�شروع  من  اأ�شا�شي  كجزء  يمين؟«)1)  ملك  اأم  »اإ�شلام..  كتابها 
يعني بـ«اإعادة مو�شعة الإ�شلام في قلب الحراك الراهن، زماناً ومكاناً و�شياقًا، بما 
ا  يدراأ الأخطار الماثلة والقادمة عن الأمة الإ�شلامية برمتها، وبما يحقق اإ�شهامًا فعليًّ

وخلاقًا للرافد الإ�شلامي في ال�شيرورات الح�شارية لهذا القرن«. 

)1)  فريال مهنا، اإ�شلام.. اأم ملك يمين؟ )دم�شق: دار الفكر، 2006).
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زين  نظيرة  مواطنتها  ذكرى  المتميز  بطرحها  مهنا  فريال  الدكتورة  وتعيد 
الجتهاد  ميدان  بنف�شها  تخو�ض  التي  للمراأة  رائدًا  نموذجًا  قدمت  التي  الدين 

فتقوم بمهمة التف�شير والتاأويل ا�شتنادًا اإلى مكنة لغوية ومعرفة دينية وا�شعة)1). 

ويقع الكتاب في اأقل بقليل من خم�شمائة �شفحة وهو مق�شم اإلى اأربعة اأبواب 
ت�شم عددًا كبيًرا من الف�شول تطرح فيها مهنا جميع الق�شايا المتعلقة بالمراأة والتي تثار 
في الدوائر الفقهية ودوائر الراأي العام ودوائر الفكر العربي والإ�شلامي حول المراأة، 
فتناق�ض م�شائل كلية وجزئية متراوحة بين المكانة الجتماعية للمراأة وانخراطها في 
ال�شاأن العام وم�شائل مثل الطهارة والحجاب والختلاط والقوامة والدرجة وال�شهادة 
والميراث وتعدد الزوجات والولية، لت�شل لمناق�شة الق�شايا الأكثر تداولً في الآونة 
المعا�شرة مثل الزواج العرفي وزواج الم�شيار وجرائم ال�شرف والمثلية الجن�شية وغيرها، 
مرجعية  حقول  بين  مقارنة  وبمنهجية  عميق  ب�شكل  المو�شوعات  هذه  تناق�ض  وهي 
مختلفة هي: القراآن، وال�شنة، وما ت�شميه بالفقه التقليدي، والفقه الم�شتنير ف�شلًا عن 

الأطروحات الفكرية المختلفة لعلماء الم�شلمين.

المراأة  وهي تطرح عبر عنوان كتابها �شوؤال محوريا مفاده: هل يرتكن فقه 
اأم  القراآنية،  الكليات  عنها  تك�شف  التي  الأ�شلية  الإ�شلام  مبادئ  اإلى  المعا�شر 
تفا�شيل  اإلى  وا�شتند  الكليات  هذه  يعِ  لم  الذي  التقليدي  الفقه  اإلى  يرتكن 

)1)  من الأ�شماء الن�شائية الأخرى التي ت�شدت بالقراءة النقدية للفقه الباحثة العراقية:
)�شيماء ال�شراف، اأحكام المراأة بين الجتهاد والتقليد.. درا�شة مقارنة في ال�شريعة والفقه والجتماع باري�ض:   

دار القلم، 2001)
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وجزئيات عمدت اإلى تثبيت واقع المراأة اإبان الحقبة الجاهلية، وهو واقع اكتنفته قيم 
عبودية اأدانها الإ�شلام واقت�شت ر�شالته اأن يتم التخل�ض منها ب�شكل تدريجي. 
�شمنيا  تت�شل  التقليدي  الفقه  في  المراأة  اأحكام  اأن  ال�شياق  هذا  في  توؤكد  وهي 
اإليها  وم�شتندة  منها  م�شتوحاة  واأنها  اليمين،  وملك  الرق  بمو�شوعات  و�شياقيا 
وخا�شعة لمنظوماتها الفكرية واإحداثياتها الثقافية، واأنه رغم اأن الفقه المرتبط بحياة 
الم�شلمين الخا�شة والعامة ل يمانع في بع�ض اتجاهاته في ا�شتخدام اأدوات وو�شائل 
تلحظ المتغيرات التي تطراأ على المجتمعات المعا�شرة وتحقق تعاطيًا ما مع مقوماتها 

وخ�شائ�شها، اإل اأن هذا التجاه بقى دون الم�شا�ض بجوهر فقه المراأة الغابر.

والتاأويل  التف�شير  واآليات  المفاهيمية  المنظومة  اأن  كيف  مهنا  وتو�شح 
نف�شها  والعبد...هي  الحر  بين  التمييز  م�شاألة  عليها  انبنت  التي  المقاربة  ومناهج 
التي تاأ�ش�شت عليها الو�شعية التمييزية بين الرجل والمراأة، وفي حين انتهى الجدل 
حول الم�شاألة الأولى اإثر اندثار النظام العبودي برمته، فاإن الجدل حول ملاب�شات 
اإغناوؤه  المراأة والرجل ل�شالح الأخير بقى �شاريًا، ويجري  التمييزية بين  الحالت 
م�شير  حماية  بدعوى  التمييز  هذا  عن  الدفاع  ويتم  بل  وتكري�شه)1).  وتغذيته 
اأن »الأ�شرة العمودية القائمة على طاعة  ومرتكزات الأ�شرة الم�شلمة على اعتبار 
المرتكزة على قبول  الهرمية  لل�شاأن الخدمي، والأ�شرة  وان�شرافها  الزوجة لزوجها 
المراأة �شغل المواقع الأدنى على الدوام، والأ�شرة ال�شتبدادية المبنية على اأحادية 

)1)  المرجع ال�شابق، �ض236.
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ت�شمن  التي  الأمثل  الأ�شرة   - التقليدي  الفقه  لحرا�ض  بالن�شبة   - هي  القرار، 
للمجتمع الم�شلم ال�شتقرار وال�شلام والطماأنينة«)1). 

وهي تدح�ض هذه الدعوى موؤكدة اأن المواجهة الفاعلة تكون بالبدء في »تحويل 
ا نحو الأفقية  التركيبة الهرمية ال�شارمة للاأ�شرة الم�شلمة...اإلى بنية اأ�شرية تتجه تدريجيًّ
القائمة على ال�شكن واللبا�ض القراآني، على قيم التعاطف والتكافل والنفتاح، على 
ا  الحوار والإقناع وقبول التباين..بعيدًا عن القمع والقهر الذي اأخذ ينفجر تطرفًا وغلوًّ
الم�شلمة  المراأة  تنتقل من معالجة واقع  ال�شياق  واإرهاباً وعدمية«)2). والكاتبة في هذا 
اإلى واقع وبنية وتفاعلات وماآلت  اإلى واقع وبنية وعلاقات الأ�شرة الم�شلمة، ومنها 
المجتمع الم�شلم ككل؛ فتقول »من غير المعقول اأن تفرز اأ�شرة مطبوعة على ال�شتبداد 
مناخ  والتعاي�ض معه في  المختلف  الآخر  قبول  قائمًا على  ا  اجتماعيًّ نظامًا  والطغيان 
ت�شوده قيم الحرية والتعددية والديمقراطية وال�شفافية والتداول الحر وال�شلمي للاأفكار، 
اأن يوؤكد لتنفير الم�شلم عن  وهي لي�شت قيمًا غربية بحتة كما يحلو للفقه الأغلبي 
ممار�شتها وخو�ض تجاربها، واإنما هي قيم اإن�شانية يلحظها التنزيل وين�ض عليها في كل 
ال�شيا�شي والجتماعي والقهر  مراحله«)3). ونلمح في ربطها بين م�شائل ال�شتبداد 

)1)  المرجع ال�شابق، �ض238.

)2)  المرجع ال�شابق، �ض240.

)3)  المرجع ال�شابق، �ض240.
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داخل الأ�شرة وقهر المراأة على وجه الخ�شو�ض، اأ�شداء لما قدمه بهذا ال�شاأن قا�شم اأمين 
وطائفة من اإ�شلاحيي النه�شة)1).

وارتكاناً اإلى المنطلقات ال�شابقة، و�شعيًا نحو تحقيق الأهداف المتعلقة بتحقيق 
العدل للمراأة، كفرد وكجزء من مجتمع، و�شولً اإلى بناء مجتمع م�شلم ر�شيد واأمة 
اإ�شلامية قوية، تطلق د.فريال مهنا دعوة �شريحة لمراجعة فقه المراأة، بحيث يت�شمن 
ذلك تجاوز ال�شيغ التبريرية والت�شويغية التي يتبناها بع�ض اأرباب »الفقه الم�شتنير«، 
وكذا تحدي »المرجعيات التقليدية الحري�شة على ا�شتمرار الواقع ال�شاكن«)2)؛ اأي 
واقع الظلم الواقع على المراأة جراء فقه المراأة المختلط بثقافة جاهلية وعبودية رف�شها 
طويلة ل  زمنية  فترات  اإلى  منه  التحرر  يحتاج  واقع  كاأمر  معها  وتعامل  الإ�شلام 

يت�شع لها ع�شر الر�شالة.

فجر  في  »المجادِلة«  المراأة  تراث  م�شتوحية  المهمة  بهذه  بنف�شها  ت�شطلع  وهي 
التاريخ الإ�شلامي، وذلك لبدء »مجابهة عقلانية مع حرا�ض تراث اإ�شلامي متراكم 
اأ�شا�شيات  القراآنية، وحول  الع�شور ح�شارًا محكمًا حول الكليات  �شرب على مر 
ال�شنة القولية وال�شلوكية تجاه المراأة، ليعمم فقهًا م�شيطرًا ومحتكرًا، ا�شتطاع اأن يعيد 

والديمقراطية، مجلة  الإ�شلام  مهنا،  فريال  انظر:  والديمقراطية،  ال�شلام  كتابات حول  مهنا  فريال  للدكتورة    (1(
اأديان ومجتمعات، كلية العلوم الجتماعية، جامعة فلورن�شا، ايطاليا، 2001. 

فريال مهنا، ل ديمقراطية في ال�شورى، دار الفكر، دم�شق، 2005.  
)2)  فريال مهنا، اإ�شلام اأم ملك يمين، �ض10
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المتغير  جوهر  مفعول  مبطلًا  الجديد،  الدين  اإطار  في  جاهلية  ووقائع  حالت  اإحياء 
الإ�شلامي في حياة المراأة«)1). 

وعلى  معًا  منهجيتين  بممار�شتين  الكاتبة  تقوم  هذه  لمهمتها  اأدائها  وفي 
ال�شائدة وذلك  الفقهية  المقولت  فتفكك  والبناء؛  التفكيك  األ وهما  التوازي، 
الفعلية والقولية، وتعيد  ال�شنة بتجلياتها  القراآنية وفي نطاق  اإطار المرجعية  �شمن 
اأ�شمتها  عملية  وهي  المرجعية،  هذه  �شوء  في  والأحكام  والأفكار  الحقائق  بناء 

»اإحياء امراأة القراآن الكريم«.

بين   - بطريقة مختلفة  البنا  فعل  - كما  مهنا  ميزت  للقراآن،  رجوعها  وفي 
الكلية«  »المنظومات  عليه  اأطلقت  اأول  م�شتوى  القراآني؛  للخطاب  م�شتويين 

وم�شتوى اآخر اأطلقت عليه »التف�شيل«.

التي تج�شد منطلقات  الدكتورة فريال مهنا هي  بتعبير  الكلية  المنظومات   
الإ�شلام واأ�شا�شياته وطبيعته الكونية، وترتدي �شفة ال�شمولية، وتتجاوز تفا�شيل 
روؤية  وتر�شم  ومن�شوخه،  نا�شخه  ومقت�شيات  واأ�شبابه،  وتتابعاته  التنزيل وحيثياته 
اإلهية جلية حول كينونة الإن�شان، رجلًا وامراأة، و�شرطه الوجودي وموقعه الكوني 

واأدواره واآليات قيامه بهذه الأدوار)2). 

)1)  المرجع ال�شابق، �ض9.
)2)  المرجع ال�شابق، �ض15.
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ت�شم هذه المنظومات ثلاثة اأبعاد يعبر عن كل منها عدد كبير من الآيات 
يبين  الذي  الأنطولوجي  البعد  اأولً  هي  الأبعاد  هذه  تف�شيلًا،  الكاتبة  تورده 
اإحداثيات ال�شناعة الإلهية للاإن�شان من حيث خلقه ج�شدًا وروحًا ونف�شًا، ومن 
والأنثى كقوله  الذكر  تمييز بين  اأدنى  دون  الب�شري، وذلك  الخلق  اأحوال  حيث 

ژڎ   وقوله  ]الموؤمنون: 12[،  ژ  ژگ  ڳ  ڳ  ڳ   ڳ  ڱ  ڱ  تعالى 
ژڇ   وقوله   ]98 ک..ژ  ]الأنعام:  ڑ   ڑ   ژ   ژ   ڈ   ڈ  
ڇ  ڍ  ڍ  ڌژ ]البلد:4[، وثانيًا: البعد الإب�شتومولوجي وهو البعد الذي 
تنبني عليه المعرفة والن�شاط العقلي وال�شيرورات ال�شلوكية والأعمال والممار�شات 
والت�شرفات، وفي هذا البعد تتج�شد ماهية ال�شتخلاف وم�شاراته ودوافع الأمانة 

ۀ   ۀ   ژڻ   تعالى  قوله  مثل  وذلك  و�شيرورتها،  التكاليف  ومناط  وحملها 
ہ       ہژ ]العنكبوت: 20[ وقوله ژڄ   ڄ  ڄ  ڃ  ڃ  ڃژ 
]الذاريات: 56[. ثم البعد الأنثوي وفيه تحديد لتمايز الأنثى وخ�شو�شيتها مثل 

قوله ژڃ  ڃ  ڃ  ڃ  چ    چ  چ  چژ    ]لقمان:14[.

وعلى خلاف م�شتوى المنظومات الكلية ال�شابق الإ�شارة اإليه، ت�شير الكاتبة 
اإلى م�شتوى اآخر من الخطاب القراآني يت�شل بحالت تعيينية اأو �شياقات تاريخية 
اأو حدَثية. وهي ترى اأن هذا الم�شتوى يتمثل في مو�شوع المراأة في اإ�شارة العديد 
من الآيات القراآنية اإلى اأف�شلية للرجل على المراأة في بع�ض الأمور، وتوؤكد الكاتبة 
واإنما في جوانب معرفية  الماهية،  الوجودي ول في  اأف�شلية في الجانب  لي�شت  اأنها 
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البنيات الجتماعية والثقافية والقيمية لمجتمع  محدودة مرتبطة بم�شتويات تطور 
خارج لتوه من جاهلية مديدة، بما فيها ذلك الجزء الحميمي الذي يقنن العلاقة 
بين الزوج والزوجة. بعبارة اأخرى هي اآيات تقع خارج نطاق الكليات والقوانين 
القراآنية الإطار وتنظم و�شع المراأة في تفا�شيل حياة معتنقين جدد للاإ�شلام كانوا 

ح�شب تعبير عمر بن الخطاب »ل يعدون الن�شاء �شيئًا«)1). 

الكاتبة  عالجت  التف�شيل،  باآيات  المرتبط  الجزئي  الم�شتوى  هذا  وداخل 
مو�شحة  والإرث،  وال�شهادة  والقوامة  الدرجة  باآيات  يتعلق  ما  تف�شيلي  ب�شكل 
تاأثرًا  اأعقبها،  وما  الدعوة  باأن م�شلمي ع�شر  للقول  واأ�شبابها، وخل�شت  �شياقاتها 
الأ�شا�شية،  القراآنية  المنطلقات  لتطويق  بذلوا جهودًا  ال�شائدة،  وثقافتهم  ببيئاتهم 
مما اأفرز اآليات فقهية ا�شتطاعت اأن تحول اآيتي القوامة والدرجة »من مفهوم ينظم 
اإلى منظومات فكرية وثقافية  اإطار الزوجية،  علاقة حميمة بين الرجل والمراأة في 
المجتمع،  م�شتويات  والمراأة في مختلف  الرجل  بين  العلاقة  تطال مجمل  �شاملة 
ا للمراأة«. كما ا�شتطاعت الآليات الفقهية نف�شها اأن  ا متدنيًّ وتكر�ض موقعًا اإن�شانيًّ
وت�شتجيبان  محدودة  حالت  تلحظان  »اللتين  والإرث  ال�شهادة  اآيتي  من  تجعل 
ل�شياق تاريخي معين، منطلقًا للت�شكيك في القدرات العقلية والإدراكية للمراأة 
الأمر الذي يتناق�ض وجوهر القوانين القراآنية«)2). وهي توؤكد في ختام هذا النقا�ض 
الم�شتفي�ض على ابتعاد فقه المراأة المتراكم عبر مئات ال�شنين عن المقا�شد القراآنية 

)1)  المرجع ال�شابق، �ض29.

)2)  المرجع ال�شابق، �ض37.
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وجودية  حقيقة  وامراأة،  رجلًا  اآدم،  لبني  حددت  التي  الإلهية  القوانين  وعن 
ومعرفية واحدة ت�شتند اإلى قيم الميثاق والتكليف وال�شتخلاف والولية والتكريم 

للجن�ض الب�شري برمته)1). 

تعر�شت مهنا كذلك لموقف ال�شنة النبوية من المراأة، وطرحت بهذا ال�شدد 
عدة م�شائل، فمن ناحية، ومثل الأ�شتاذ جمال البنا، حر�شت كلما ذكرت لفظ 
تلم�ض  باأخرى  اأو  بطريقة  وكاأنها  والفعلية«  »القولية  بعبارة  اإلحاقها  على  »ال�شنة« 
التناق�ض الذي يحمله ال�شتناد اإلى اأحاديث �شعيفة تن�شب للر�شول  اأقوالً 
بالغة ال�شلبية في حق المراأة، وبين ال�شنة الفعلية التي تخلو تمامًا من اأي ت�شرف 

يوؤذي المراأة اأو يم�ض كرامتها ومكانتها الجتماعية في �شائر اأدوارها. 

كذلك قامت مهنا بالتمييز بين موقف النبي من المراأة، من ناحية، وموقف 
ال�شحابة من ناحية اأخرى بو�شفهم )ح�شب تعبيرها) رجال - رغم اإ�شلامهم اإيماناً 
وعبادة وتقوى- ظلوا مثقلين عقلًا وفكرًا وثقافة بعادات وتقاليد واأعراف تراكمت 
عبر ح�شارات اإن�شانية متتالية. ففي هذا ال�شياق تقول الكاتبة بو�شوح اإن »ع�شر 
الر�شالة برمته �شهد �شجالً �شبه يومي، اتخذ في بع�ض مراحله �شكل �شراع خفي 
اأو معلن، بين النبي  الذي كان يجهد في ترجمة وتثبيت كليات الن�ض المقد�ض 
المرتبطة بال�شرط الإن�شاني الجديد للمراأة، وبين كبار ال�شحابة والعامة من رجال 

)1)  المرجع ال�شابق، �ض45.
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المراأة  بو�شعية  يتعلق  فيما  للتغيير  �شديدة  مقاومة  يبدون  كانوا  الذين  الم�شلمين 
داخل الأ�شرة وبطبيعة اأدوارها ومكانتها في المجتمع الجديد ب�شكل عام)1). 

ما  ت�شبه  المراأة،  من  ال�شنة  لموقف  تناولها  في  طرحتها  التي  الثالثة  الم�شاألة 
�شبق اأن طرحته في التمييز في الخطاب القراآني بين م�شتويين كلي وجزئي، فهي 
تفعل الأمر ذاته مع ال�شنة لكن با�شتخدام مفاهيم وم�شميات مختلفة. فهي تقول 
اإن الر�شول ، م�شتلهمًا الكليات القراآنية، كان يحر�ض على الدوام على تاأكيد 
مكانة رفيعة للمراأة، وتفعيل دورها في المجتمع، وتثبيت قيم ح�شارية في العلاقة 
تناه�ض ذلك، لكنه كان  التي  ب�شدة التجاهات  يقاوم  الرجل، وكان  بينها وبين 
يفعل ذلك متبعًا منهج »التدرج والت�شوية في اإحداث التغيير«)2)، واأنه »كان يلجاأ 
في بع�ض الأحيان اإلى التخفيف من وطاأة تلك المتغيرات الجذرية التي اأدركتها 
المراأة واأخذت تمار�شها في ظل الر�شالة، محاولً امت�شا�ض نقمة رجال كانت القيم 
اإذ  عليهم،  م�شيطرًا  الهلع  وكان  و�شمائرهم،  نفو�شهم  قابعة في  زالت  ما  الجاهلية 
ف�شيئًا �شلطة مطلقة  �شيئًا  يفقدون  واأنهم  اأيديهم  بداأ يفلت من  الزمام  اأن  �شعروا 

ظلوا يمار�شونها داخل البيت الزوجي دهورًا طويلة«)3).

هي  بحثية  موؤ�ش�شة  قدمته  اآخر  ا�شلاحي  طرح  اإلى  الإ�شارة  تجدر  اأخيًرا 
اأكاديمي  طابع  ذات  وهي جمعية غير حكومية  والح�شارة  المراأة  درا�شات  جمعية 

)1)  المرجع ال�شابق، �ض58و59.
)2)  المرجع ال�شابق، �ض69.
)3)  المرجع ال�شابق، �ض85.
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تاأ�ش�شت في القاهرة في �شهر مار�ض من عام 1999 بمبادرة من الأ�شتاذة الدكتورة 
منى اأبو الف�شل اأ�شتاذ العلوم ال�شيا�شية بجامعة القاهرة، واأ�شتاذ كر�شي درا�شات 
المراأة في المعهد العالمي للفكر الإ�شلامي بفرجينيا - الوليات المتحدة الأمريكية، 

وع�شوية عدد من المهتمين والباحثين في حقل العلوم ال�شيا�شية على الأخ�ض.

ال�شلاح  اأطروحات  �شعيد  على  متميزة  خبرة  الجمعية  هذه  وتقدم 
الجماعة  ا�شتطاعت  وقد  »موؤ�ش�شة«،  تقدم خبرة  الأول  المقام  لأنها في  المعا�شرة، 
ح�شاري  منظور  ب�شياغة  الخا�شة  المهمة  المرحلة  تتجاوز  اأن  لها  الم�شكلة  البحثية 
ومعرفي اإ�شلامي، كما ا�شتطاعت ترجمة فكرها اإلى اأدبيات من�شورة، كذلك فاإن 
اإنجاز  في  نجحن  وكونهن  الباحثات  من  مجموعة  للجمعية  البحثي  الفريق  كون 
عمليات التدريب الجماعي الذاتي، ثم ت�شدين لمهمة �شعبة هي مهمة التاأ�شيل 
النظري لمنظور اإ�شلامي في مو�شوع المراأة، لهي ميزات اإ�شافية ت�شنع فرادة واأهمية 

هذا النموذج)1). 

من  تتخذ  التي  م�شر،  في  بالمراأة  المعنية  الجمعيات  غالبية  خلاف  وعلى 
الجوانب الجتماعية الميدانية �شغلها ال�شاغل، فقد عنيت جمعية درا�شات المراأة 
حيث  من  المراأة  ق�شايا  من  الأكاديمي  النظري  بالقتراب  بالأ�شا�ض  والح�شارة 
المراجعة الفكرية للتراث الخا�ض بالمراأة �شواء ما يتعلق بالكتابات الن�شوية الغربية 
)1)  حول جمعية درا�شات المراأة والح�شارة، انظر مداخلة عاليا الكردي في حلقة نقا�ض بعنوان: نحو تطوير منظور 
ح�شاري لدرا�شات المراأة، في: اأماني �شالح )محرر)، مراجعة في خطابات معا�شرة حول المراأة، مرجع �شابق، 

�ض379-378.
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اأو العربية. وقد عمدت الجمعية في اإنتاجها الفكري على الخروج خارج الت�شنيفين 
ال�شائدين: اإ�شلامي - علماني الذين يت�شارعان ق�شية المراأة، ووقفت في المقابل 
الدينية الأ�شا�شية،  ت�شتقي مرجعيتها من الأ�شول  اأر�شية معرفية منفتحة،  على 
الن�شوي،  الإنتاج  التراث الإ�شلامي وعلى  وتنفتح بلا ح�شا�شيات م�شبقة على 
واإن�شافها  المراأة  واقع  اإ�شلاح  الإ�شلاح؛  المحيط، محددة هدفها في  الواقع  وعلى 

باعتبار ذلك مدخل اأ�شا�شي في الإ�شلاح الجتماعي ككل.

الحركة  اأن  اإلى  تذهب  المعا�شرة  الن�شوية  الدرا�شات  من  كثير  كانت  واإذا 
الن�شوية الفاعلة في المجتمعات ال�شرق اأو�شطية يجب اأن تجد لها ركائز على اأر�ض 
الثقافة  احتقار  من  تنطلق  فلا  فيها،  تن�شط  التي  المجتمعات  في  الثقافي  الواقع 
المحلية وت�شع ذاتها خارجها وتت�شبث بالثقافات الأجنبية، بل تخلق علاقة توافق 
اأن تقدمه من مميزات كي تكت�شب الثقة  مع الثقافة التقليدية وت�شتثمر ما يمكن 
وت�شير قادرة على اإحداث التغيير المن�شود)1)... فقد هدفت »المراأة والح�شارة« اإلى 
ما هو اأبعد من ذلك؛ لتثبت اأن خطاب الإ�شلاح لي�ض مهمته التوافق ال�شكلي 
اإن معنى  اآنفًا، بل  اإليه  مع الثقافة الأ�شلية للمجتمع من المنظور الوظيفي الم�شار 
الإ�شلاح في ذاته يقت�شي اأن يتم هذا التوافق ب�شكل جاد وحقيقي ومنهجي لأن 
وربما  الخا�شة  اأزماتها  تقدمه لحل  اأن  ت�شتطيع  ما  بالفعل  لديها  ال�شلامية  الثقافة 

)1)  انظر مثلًا خلا�شات كتاب:
(1) Amira El-Azhary Sonbol, Women of Jordan: Islam, Labor & The Law (New York: Syracuse 

University Press,2003).
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ت�شتطيع اأن تقدم حلولً اأكثر عالمية لثقافات اأخرى، لكنها ثقافة تم تغييبها لفترات 
طويلة عن �شاحة التفاعل والإنتاج الفكري. 

وقد قامت الجمعية باإنتاج عدد متنوع من الأعمال البحثية والفكرية، اأهمها 
دورية »المراأة والح�شارة« التي �شدر منها ثلاثة اأعداد على مدار ثلاث �شنوات من 
عام 2000 اإلى عام 2002، ومثلت اأجزاء في م�شروع فكري واحد، هدفه اإعادة 

بناء المعرفة الن�شوية بوجه عام.

وقد حددت د.اأماني �شالح - رئي�ض تحرير الدورية - في مقالها في العدد الأول 
نوعين  اإ�شلامي في  ن�شوية من منظور  ن�شاأة معرفة  تدفع وتحث على  التي  ال�شباب 
من الأ�شباب، اأولهما يتعلق بالمعرفة الن�شوية الغربية المهيمنة والم�شارات التي انتهت 
اإليها، وهي م�شارات تثير في النهاية �شعورًا بالرف�ض وعدم الر�شا لدى قطاع كبير من 
الن�شاء غير الغربيات؛ اإما لتناق�شها مع روؤيتهن الخا�شة للعالم ولذواتهن وللاأهداف 

المرجوة لحركة الن�شاء، اأو لتناق�شها مع اأطرهن المرجعية الأ�شلية.

العالم  الن�شاء في  وم�شكلات  واقع  بت�شخي�ض  متعلقة  اأ�شباب  وثانيها هي 
الإ�شلامي والجذور الثقافية لتلك الم�شكلات، »فاإذا كانت المعرفة الن�شوية تهدف 
الأ�ش�ض  والبحث عن  الذكوري،  والثقافة من مكونات النحياز  العلم  اإلى تحرير 
الب�شر،  بين  الإن�شانية  والم�شاواة  العدل  مفهوم  تدعم  التي  والحجج  والركائز 
بال�شرورة  يفر�ض   - ذاته  التعريف - في حد  فاإن هذا  الن�شاء؛  الغبن عن  وترفع 
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خ�شو�شية المعرفة الن�شوية الإ�شلامية؛ ذلك اأن الثقل الأ�شد وطاأة على الن�شاء 
في العالم الإ�شلامي اإنما ينبع من منظومة الثقافة، ثم العديد من العلوم والمعارف 
الدائرة حول الدين واأحكامه، �شواء منها ما يتعلق بتف�شير الآيات والفقه وعلم 
الدينية  القيم  تمثيل  تزعم  التي  الجتماعي  التنظيم  ببنى  يتعلق  كما  التاريخ، 
اإنما  العالم الإ�شلامي  الن�شاء في  الواقع على  الظلم  فاإن  والأخلاقية. وباخت�شار: 
يرجع اإلى منظومات المعرفة الب�شرية التي ن�شجت حول الدين، واكت�شبت قدا�شة 
مزعومة من مجرد اقترابها منه رغم ب�شريتها الأ�شلية وتاريخيتها. وبناء عليه يمكن 
المعرفي  ال�شق  ذلك  بتوافر  اإل  تتم  اأن  يمكن  ل  المراأة  اإن�شاف  حركة  باأن  القول 
الذي يهدف بو�شوح ودون التبا�ض اإلى تفكيك التاريخي الب�شري عن الن�شو�ض 
المقد�شة المجردة، وتطهير الأ�شول والم�شادر الإ�شلامية من قراآن و�شنة مما األ�شق بها 
من عنا�شر ب�شرية تاأويلية، وبناءات فكرية م�شدرها الحقيقي هو الأعراف والآراء 

والنحيازات الب�شرية.

الميتافيزيقي  المكون  اأ�شالة  في:  المعرفة  هذه  خ�شائ�ض  بتحديد  تقوم  كما 
فيها جنبًا اإلى جنب مع الم�شادر المادية للمعرفة )بخلاف المعرفة الن�شوية الغربية 
للمعرفة)،  والإن�شانية م�شدرًا وحيدًا  المادية  الب�شري والخبرة  العقل  تعتمد  التي 
وا�شتنادها اإلى اإطار مرجعي عقدي اأكبر، واأنها معرفة نقدية في جوهرها وم�شمونها 
للتاأكيد  تهدف  بل  للمعرفة  ا  انعزاليًّ نطاقًا  لي�شت  وكونها  هدفها،  في  اإ�شلاحية 
على وحدة واندماج المجتمع والثقافة ل انف�شامهما على اأ�ش�ض عن�شرية ونوعية، 
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الطرح  ومنها  الإ�شلامية،  والمنهجية  المو�شوعية  بال�شوابط  محكومة  معرفة  واأنها 
ا بمفهوم العلم النافع، وكذلك  الوظيفي الأخلاقي للعلم الذي يعُبر عنه اإ�شلاميًّ
»العدل« كقيمة �شابطة كلية في المعرفة والنظام الجتماعي وال�شلوكي والديني 
ال�شلطة  �شد  تحررية  معرفة  هي  كذلك  الن�شوية  المعرفة  الإ�شلامية.  المنظومة  في 
المطلقة لفرد اأو جن�ض اأو راأي اأو نظام وحيد، فهي معرفة ترف�ض النظام الب�شري 
الحتكاري، لأنها تطرح حقيقة تعدد وتنوع الجن�ض الب�شري والعتراف بكرامة 
والأمر  ال�شورى  من خلال  والتاأثير  الم�شاركة  في  وحقه  للتكليف  واأهليته  الآخر 
بالمعروف...فالحرية هنا هي التحرر من الخلق ل من الخالق، وتوؤكد اأخيًرا اأن نمو 
هذه المعرفة الن�شوية الإ�شلامية رهين بنمو تيار ثقافي اجتهادي في ن�شيج المعرفة 
والثقافة الإ�شلامية عمومًا، لأنها جزء ل يتجزاأ من ثقافة الجتهاد والتجديد في 

الفكر والثقافة الإ�شلامية بفروعها المختلفة)1). 

وقد خرج العدد الثاني تحت عنوان »�شيرة المراأة في التاريخ الإ�شلامي«)2)، 
المراأة  به  قامت  الذي  الدور  على  ال�شوء  لإلقاء  م�شروعًا  درا�شاته  عبر  وت�شمن 
المراأة  مو�شع  تتبع  وذلك من خلال  الإ�شلامي،  التاريخ  القرون في  الم�شلمة عبر 
في ن�شيج التاريخ العام للاأمة وفعالياتها في البيئة الح�شارية لها، وا�شتمل العمل 
البحثي في العدد على م�شتويين؛ المناهج والم�شادر، فعلى الم�شتوى الأول كانت 

)1)  اأماني �شالح، نحو منظور اإ�شلامي للمعرفة الن�شوية، المراأة والح�شارة )القاهرة: جمعية درا�شات المراة والح�شارة، 
العدد الأول، اأكتوبر 2000).

)2)  �شدر في نوفمبر 2001.
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الن�شاء في  بناء عليها تدوين �شير  التي تم  هناك محاولة لر�شد الأ�ش�ض المنهجية 
�شير  عن  والتنقيب  ا�شتك�شاف  تم  الثاني  الم�شتوى  وعلى  الإ�شلامي،  التاريخ 
هذه  ن�شج  اإعادة  على  العمل  ثم  الأولى  التاريخية  الم�شادر  الم�شلمات في  الن�شاء 
ال�شير لكتابة تاريخ المراأة. في �شوء ذلك تعر�ض العدد لمفهوم التراجم وال�شير في 
علم التاريخ الإ�شلامي، والدور الذي بذله الموؤرخ الم�شلم لذكر دور المراأة، وتمت 
مناق�شة ال�شلطات التي تتحكم في التاريخ الر�شمي ل�شيما �شلطة الدولة وال�شلطة 
ال�شعبية وال�شلطة الدينية، وكيف اأثّر ابتعاد اأو اقتراب هذه ال�شلطات الثلاث من 

المثُل الإ�شلامية، على مكانة المراأة عبر التاريخ الإ�شلامي. 

ونهج العدد نهجًا طريفًا في »رواية« تاريخ المراأة الم�شلمة، اإذ تحدثت المقالت 
الن�شاء ال�شيا�شيات، والفقيهات، والمت�شوفات، و�شيدات  الن�شاء:  عن فئات من 
للق�ش�ض  اأ�شا�شية  مو�شوعات  �شكلن  لن�شاء  اإ�شافة  وال�شاعرات،  النبوة،  بيت 

والحكايات والأ�شاطير العربية التاريخية وال�شعبية.

المنتجة في  التاريخية  الكتب  واأمهات  الم�شادر  الباحثات  ا�شتخدمت  وقد 
القرن  منذ  اأي  الم�شلمون  الموؤرخون  بها  قام  التي  الأولى  التاأريخ  عملية  بدايات 
الثاني وحتى القرن الثالث ع�شر للهجرة، فك�شفت زخمًا من المعلومات المجهولة 

عن تاريخ الن�شاء الم�شلمات.
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اأما العدد الثالث)1) فحمل ملفه الرئي�شي عنوان« المراأة في القراآن« وت�شمن 
للخطاب  تفاعلية  ا�شتقرائية  كلية  قراءة  لتقديم  طموحًا  اأكثر  م�شروعًا  الآخر  هو 
لها،  ا  تطبيقيًّ ميداناً  المراأة  مو�شوع  من  تتخذ  ومنهجي،  معرفي  كم�شدر  القراآني 
وقد توازى ذلك في التطبيق مع عمليات نقد متوا�شلة للخطابات الموؤ�ش�شة حول 

الكتاب الكريم من تفا�شير تراثية وقراءات معا�شرة.

العمل  منها  انطلق  التي  الفترا�شات  التحرير  مقدمة  وحددت 
البحثي في هذا العدد ممثلة في التالي:

اأن القراآن هو الم�شدر الأ�شا�ض والمرجع الأول للاأحكام والعقائد والأخلاق 	
في الإ�شلام، ومن ثم فهو يمثل المرجعية في تاأ�شي�ض وبناء ت�شورات ومعتقدات 
الم�شلمين ومنظوراتهم ال�شاملة للحياة والوجود والنظم والأفكار والمعاملات، 
للمعرفة والخبرة  الأخرى  الم�شادر  �شائر  وا�شتفاداتهم من  تعاملاتهم  وكذا 
الإن�شانية، ويكون اللجوء اإليه بالتالي من منطلق الحاجة اإلى اإر�شاء قواعد 
منهجية ت�شاعد على اإعادة قراءة حقل درا�شات المراأة وت�شاعد على مراجعة 
التراث الإ�شلامي وكذا تراث الآخرين. هذا الفترا�ض يت�شمن بالأ�شا�ض 

ا. ا ولي�ض فقط توجيهًا اأخلاقيًّ النظر للوحي باعتباره م�شدرًا معرفيًّ

)1)  �شدر في اأكتوبر2002.
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في مجال التاأ�شيل العلمي يتم التمييز في م�شادر التنظير الإ�شلامي بين 	
اأما  المبينة له،  القراآن وال�شنة  اأ�شلية واأخرى م�شتقة، الأ�شلية هي  م�شادر 
مجالته  في  الإ�شلامي  والفكر  التراث  وعلوم  اأبواب  �شائر  فهي  الم�شتقة 

المختلفة.

هناك فارق اأ�شا�شي بين الن�ض وتاأويله، فمهما بلغت التاأويلات من اإ�شابة في 	
الولوج اإلى مراد الن�ض فاإن ذلك ل يلغي ذلك التمايز الأ�شلي الراجع لتباين 
م�شدري الن�شين.. وهذه الحقيقة التي تناأى عن تثبيت وتقدي�ض المحاولت 
الإن�شانية لتاأويل الكتاب كفيلة بخلق الدافعية لدى كل جيل من اأجيال هذه 

الأمة للاقتراب من الذكر وتقديم اأق�شى الجهد لفهمه وتف�شيره. 

يتعلق  ما  مثلًا  منها  مهمة  ومو�شوعية  منهجية  ق�شايا  العدد  هذا  اأثار  وقد 
ب�شرعية ا�شتخدام مفاهيم حديثة الن�شاأة والتطوير في الثقافة الغربية مثل مفهوم 
للم�شلمين،  الح�شاري  والواقع  الخطاب  لتحليل  )الجندر)  الجتماعي  النوع 
اأنها تعتقد - وفق �شوابط معينة -  واأو�شحت الورقة التي تناولت هذا المو�شوع 
القيام  بعد  الن�شاأة  غربية  لمفاهيم  الإ�شلامي  العربي  الفكر  ا�شتخدام  �شرعية  في 
الو�شول  اأمكن  المفاهيم وافترا�شاتها الخلفية وفي حال  بعملية نقد �شارمة لتلك 
وفق  ال�شتخدام  في  التعميم  المفاهيم  لتلك  يتيح  محلي  غير  اإن�شاني  بعد  اإلى 
القراآني  المفهوم  اعتبرته  عما  الك�شف  اإلى  الورقة  وقد خل�شت  معينة.  تعريفات 
الأكثر �شلاحية في و�شف علاقات النوع وهو مفهوم » الزوجية« وانتهت اإلى اأنه 
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المفهوم الأوفق والأ�شمل في و�شف وتكييف علاقات النوع من المنظور المعرفي 
الإ�شلامي، وذلك في مقابل قطبين مفاهيميين هما القوامة والجندر. 

كذلك اهتمت فئة اأخرى من الأوراق بدرا�شة ح�شور المراأة في الق�ش�ض 
النظام  خ�شائ�ض  حول  بع�شها  تدور  محددة،  ا�شتنتاجات  اإلى  و�شولً  القراآني، 
فتم  الإن�شاني.  الدور  حول  وبع�شها  المفاهيم  حول  وبع�شها  الإ�شلامي،  المعرفي 
تناول ق�شة الخلق تناولً مقارناً بين كل من القراآن والتوراة، وتم طرح اأفكار وروؤى 
جديدة حول الولية ال�شيا�شية للمراأة باإلقاء ال�شوء على نموذج حكم المراأة الذي 

قدمه القراآن الكريم في �شورة النمل وهو نموذج ملكة �شباأ.

واهتمت طائفة اأخرى من الأوراق بالنتقال من المو�شوع الى المنهج، ومن 
علوم  اأو  القراآن«  حول  »الخطاب  في  البحث  اإلى  القراآني«  »الخطاب  في  البحث 
القراآنية:  عائ�شة  ال�شيدة  قراءات  اإحداها »دللت منهجية في  القراآن، فطرحت 
ال�شتدراكات نموذجًا«، وتناولت اأخرى »اأ�شباب النزول واأحكام الن�شاء في الفقه 

ال�شافعي«.
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كلمة ختامية:

في نظرة اأخيرة على فترة النه�شة والفترة المعا�شرة من حيث طبيعة ال�شاحة 
الثقافية في المرحلتين، تجدر الإ�شارة اإلى م�شاألة مهمة تختلف فيما بينهما األ وهي 

نمط الجدل الثقافي وثقافة الحوار.

بين  فيما  التفاعل  قابليات  النه�شة  اإبان  الثقافي  المناخ  حمل  حين  ففي 
فتم  اإ�شلاحية،  واأطروحات  اأفكار  من  اآنذاك  طرحه  تم  ما  مع  الثقافية  النخبة 
الت�شدي لها بالقراءة والنقد، حتى تردد �شدى هذا التفاعل عبر المجتمع الواحد 
المجتمع  بتحريك  الفكر  يقوم  لأن  الأخير  اأدى في  مما  وعبر مجتمعات مختلفة، 
يختفي  يكاد  الراهنة، حيث  الآونة  الأمر مختلفًا في  تغييره..يبدو  والم�شاهمة في 
تقليد القراءة للاآخر والنقا�ض والرد المدعوم بالحجج، وفي اأحيان كثيرة تحدث حالة 
من التجاهل، اأو ربما الرف�ض والتحقير، ل ي�شبقها فهم عميق، بل قراءة �شطحية 
في الغالب الأعم، ي�شهم في الترويج لها الإعلام المعا�شر بنزعته نحو الحدية غير 
المبررة، والمعارك الثقافية المفتعلة، والتم�شك بال�شكليات دون الهتمام بالمحتوي، 
والهروب ال�شريع من �شاحة الفكر اإلى �شاحة ال�شدام ال�شخ�شي والأيديولوجي.

النه�شوية  الإ�شلاح  اأطروحات  ا�شتهرت  حين  ففي  ثانية،  ناحية  من 
تغيير  على  عملت  عمل  وبرامج  واأن�شطة  لحركات  مراجع  و�شكلت  ا  مجتمعيًّ
الحالي  التطور  من  مبلغه  فيه  بلغ  قد  العلام  يكن  وقت لم  هذا في  المراأة،  واقع 
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وتداول  لن�شر  كاأدوات  المن�شورة  والكتب  والخطابة  ال�شحافة  على  فقط  معتمدًا 
وتلاقح الفكار.. فاإن الأطروحات المعا�شرة تكاد ل تنفذ اإلى الواقع الذي يحتله 
وي�شت�شري فيه الخطاب المت�شدد، وفي حين يف�شر اأحد الآراء ذلك بالطابع الفكري 
المعقد لعمليات الجتهاد، فاإن من المهم اأن يلعب الإعلام المعا�شر دورا و�شيطًا بين 
ل الجتهاد، لكن الإعلام اليوم يبدو �شاحة لن�شر الفكر  المجتهد والنا�ض بما يُفعِّ

التقليدي واأداة فنية لتجنيد مزيد من الأتباع.

والملفات  المراأة  ق�شية  باأن  القول  دقة  عدم  على  التاأكيد  يجدر  واأخيًرا، 
المرتبطة بها، هي ق�شية يعاد اإنتاجها بنف�ض الطريقة وعبر نف�ض المداخل منذ ع�شر 
ال�شلفي  الخطاب  هو  بعينه  ي�شري على خطاب  القول  هذا  اأن  النه�شة، �شحيح 
عمارة،  محمد  الدكتور  بتعبير  الح�شاري  التراجع  ع�شور  لفقه  المقلد  التقليدي 
من  يخلو  ل  الذي  ككل،  الإ�شلامي  للفكر  بالن�شبة  الحال  لي�شت  هذه  لكن 
اأفكار وم�شاهمات ر�شينة على طريق التجديد وتفعيل الجتهاد، وهي اأطروحات 
الطروحات  بقاء هذه  الم�شكلة تكمن في  اأن  اإل  لنماذج منها،  قليل  عر�شنا قبل 
بعيدة عن اأن تحقق التاأثير المتوقع لها في الأر�شية ال�شعبية التي يزيد تم�شكها يومًا 
بعد يوم بالخطاب الديني المت�شدد، الأمر يثير �شوؤالً حول اأ�شباب هذا النقطاع 
بين التيار الإ�شلاحي والمجتمع، هل هي اأ�شباب متعلقة بعجز هذا الأطروحات 
ا فتبقى منعزلة �شعيفة، هل هي م�شاألة ثقة، بمعنى  عن اأن ت�شكل تيارًا واحدًا قويًّ
المعتدل؟  ال�شلامي  التيار  فيها  بما  الثقافية  نخبها  في  الثقة  تفتقد  ال�شعوب  اأن 
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اإلى الو�شائط ال�شمعية  النا�ض بب�شاطة ل تقراأ، بل تف�شل ال�شتماع  اأم هل لأن 
والب�شرية التي تقدم خطاباً مبتذلً و�شهل الفهم، اأم هل هو نمط ثقافي واأخلاقي 
اأو الرديء من كل �شيء  اإل على الخبيث  اأن ي�شقط النا�ض  متف�ض يحول دون 
فياأن�شوه ويعتنقوه، ويلفظون القيّم والر�شين، اأم هل هو اأمر مرتبط بالفقه المت�شدد 
نتيجة  ما  نف�شي  ب�شكل  اإليه  يميلون  بحيث  النا�ض،  عند  له جاذبية  يجعل  نف�شه 
لخطابه الحا�شم الحاد القائم على التهديد والتخويف في اأغلب الأحيان، خا�شة في 
اأوقات ال�شعف واله�شا�شة التي تميز فترات التراجع الح�شاري والتعر�ض الم�شتمر 

للتحديات الخارجية مع الإح�شا�ض بفقدان الحيلة؟؟

الم�شتحكمة؟ ربما يكون  الدائرة  لماذا يحدث هذا؟ وكيف نخرج من هذه 
هذا هو ال�شوؤال الأهم في المرحلة الراهنة، والذي يجب على الم�شلحين المعا�شرين 

اأن يحاولوا الإجابة عليه.





وفي في فكر  ف في �صياق النه�صة المنَْحَى ال�صُّ الت�صوُّ
د عبدُه نموذجًا الإمام مُمَّ

محمَّد حلمي عبد الوهَّاب)1(

تمهيد

»كلُّ ما اأنا فيه من نعمةٍ في ديني، اأحمدُ الَله 

ف...)2(«.  تعالى، ف�صبَبُها التّ�صوُّ

وفّي  �صاوؤُل الذي يَفر�ضُ نف�صَهُ - وبقوةٍ هُنا- هو: لماذا المنَْحى ال�صُّ لعلَّ التَّ
كهذا،  بحثٌ  �صيُ�صيفه  الذي  الجديد  وما  عبُده؟  د  الإمام محمَّ فكر  ات في  بالذَّ
ع�صراتُ  وانعقد حولها  والأوراق،  را�صاتِ  والدِّ الأبحاثِ  مئاتُ  و�صدَرَ في حقها 

النَّدوات والموُؤتمرات في العقودِ الثلاثةِ الما�صية؟! 

ادمةً  ةً، و�صَ على اأنَّ الأ�صئلةَ ال�صابقة - رُغْمَ وَجَاهَتِها - تتجاهلُ حقيقة مُوؤكدَّ
را�صات التي  في اآنٍ معًا، األ وهي: غيابُ هذا المنَْحى - بالذات - عن مئاتِ الدِّ

)1( اأكاديمي م�صري، ح�صل على الدكتوراه في الفل�صفة ال�صيا�صية.
د عمارة، الطبعة الثانية،  د عبدُه، الأعمال الكاملة للاإمام ال�صيخ محمد عبده، تحقيق وتعليق الدكتور محمَّ )2( محمَّ
)القاهرة: دار ال�صروق - الإ�صكندرية: مكتبة الإ�صكندرية، 1427ه- 2006م(، خم�صة اأجزاء، الجزء الثالث: 

)الإ�صلاح الفكري والتربوي والإلهيات(، �ض 556.
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قد والتحليل، واكتفاءِ البَعْ�ضِّ منها بالإ�صارةِ  تناولتْ حياةَ وفكرَ الأُ�صتاذ الإمام بالنَّ
غم من اأهميتهِ في تكوين الإمام من جهة، وانعكا�صِهِ على  اإليه - عر�صًا - على الرُّ
هذا  مَركزيَّة  ر-  اأُكَرِّ  - ومَركزيتِهِ  ثانية،  جهةٍ  من  لها  �ض  تعرَّ التي  الم�صائِل  اأغلبِ 

لاحِيِّ التَّجدِيديِّ من جهةٍ ثالثة!  اعِيفِ مَ�صْروعِهِ الإ�صْ المنَْحَى �صمنَ ت�صَّ

من  ب�صيءٍ  المَ�صْاألةِ  لهذه  نَعْر�ضَ  اأنْ  قبل   - ارتاأينَا  فقد  لذلك؛  ونتيجةً 
ه�صةِ  وف في �صياق النَّ دَ اأولً با�صْتك�صافٍ اأوليٍّ حول »موقع الت�صُّ فْ�صيل- اأنْ نُهَِّ التَّ
ما  ومُقارَنةِ  الموَقع،  هذا  عن  الك�صْفِ  �صاأنِ  مِن  واأنَّ  خا�صةً  ككل؛  ة«  الإ�صلاميَّ
اريخيَّ الذي نَىَ فيه  ياقَ التَّ حَ لنا ال�صِّ كانَ عليه قديماً وما اآل اإليه حديثًا، اأنْ يُو�صِّ
ر ما  عاطِي مَعهُ - �صلبًا اأو اإيجاباً - في ع�صْ وف الإ�صلاميّ وا�صتراتيجيات التَّ الت�صُّ

رة.  هْ�صةِ الحديثةِ والمعُا�صِ يُ�صمى بالنَّ

ا  وف: ن�صاأةً و�صَيْورًة ومَاآلً، �صتُ�صاعدنا حتمًّ ة الت�صُّ والحال، اأنَّ مُقارَنةَ وَ�صعيَّ
د عبدُه - فيما يتعلق بموقفه من  قدِ التي قام بها الإمامُ محمَّ عَ حَمَلةَ النَّ في اأنْ ن�صَ
منَ اإطارها ومكانِها ال�صحيحيْ. مع �صرورةِ  ره- �صِ الموَروث ال�صوفِي ومت�صوّفةِ ع�صْ
ا تتمثلُ في الزمنِ  ة المُ�صَاهمةِ - اأيّ مُ�صَاهمة- اإنَّ الأخذِ بعيِ العتِبار، اأنَّ خُ�صو�صيَّ
دُ في المكان الذي نبعتْ مِنه. ومن هنا، يمكننا القول: اإنَّ  الذي ظهرتْ فيه، وتتج�صَّ
د عبدُه تبدو وا�صحةَ المعَالِ في و�صفي رئي�صي،  ة مُ�صَاهمة الإمام محمَّ خ�صو�صيَّ

هما: الأ�صالةُ، وال�صمول.
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اأما الأ�صالة؛ فتتمثلُ في اأنَّ دعوةَ الإمام الإ�صلاحيّة »تُمثَِلً كيانَ اأمّةٍ بكلِّ 
ر المتُغي،  مُقوماتِها الح�صاريةِ بثوبٍ جديدٍ اقت�صتْهُ ظرُوفُ التغيُّ المُ�صْتمِر، وروحُ الع�صْ
ة واأ�صالتَهُ الذاتية.  رهِ دونَ اأنْ يَفْقِدَ روحانيتهُ الخا�صّ فكانَ الإمامُ مُتفاعِلًا مع ع�صْ
فاتِ المحمودةِ للمُفكِر، بل هي �صروريةٌ لبروزِ الفكر  واأما ال�صموليةُ؛ فهي من ال�صّ
وظهورهِ وا�صتمراريتهِ وفَعَالِيتِهِ، وهذه ال�صموليةُ هي التي تُعْطي ]المفُكّرَ والم�صروعَ 
رِ والقلبِ  التجديديّ[ نوعًا من الحركةِ الذاتيةِ والندفاعِ الن�صيابي من العقل المنَُوَّ

المتُفتّح اإلى العقولِ لتفْتَحها واإلى الأفئدةِ لِتَجْعَلَها وَاعِية«)1(. 

الإ�صلاح  في  مِنهاجِهِ  تمييز  على  الإمام  حر�ضَ  لقد  كلِها؛  الأحوال  وفي 
عوةِ راأيَ الفئتيِ  والتجديد ب�صِمةِ الو�صطية، فكتبَ يقول: »ولقد خالفتُ في الدَّ
على  ومَن  ين  الدِّ عُلومِ  طُلابُ  ة:  الأمَّ ج�صْمُ  منهُما  بُ  يتركَّ اللتيِ  العظيمتيِ 

ر ومَن هو في ناحِيتِهم«)2(.  �صاكِلتهم، وطلابُ فنونِ الع�صْ

اويةِ - تحديدًا - يُمكنُنا فهْمُ طبيعة مَوقف الأ�صتاذ الإمام من  ومن هذهِ الزَّ
وف  م بنقدِ رُوؤى »الفِئتيِ العظيمتي« لواقِع الت�صُّ وفية، والذي ات�صَّ وف وال�صُّ الت�صُّ

)1(  علاء الدين زعتري، خ�صو�صية م�صاهمة الإمام محمد عبده الإ�صلاحية في الم�صية الح�صارية، �صمن كتاب: 
حداثات اإ�صلامية؛ اأوراق العمل المقدمة في ندوة حلب الدولية المنعقدة بمنا�صبة الذكرى المئوية لرحيل الإمام 
محمد عبده، ت�صرين الثاني/ نوفمبر 2005، اإعداد ماهر ال�صريف و�صابرينا مرفان، )دم�صق: المعهد الفرن�صي 

لل�صرق الأدنى، 2006(، �ض 16.
)2(  محمد عبده، الأعمال الكاملة، الجزء الثاني، مرجع �صابق، �ض 310.
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ى اإلى البتداع، فيْما غالتِ  بَاع الذي اأدَّ ، فغَلَبَ على الفِرقةِ الأولى التِّ الإ�صلاميِّ
ة!!  وف بحُجةِ اأنهُ منافٍ للعقلِ... مُ�صادٍّ للمَدنيَّ ها للت�صُّ الفرقةُ الثانيةُ في رَفْ�صِ

ة ف في �ضِيَاق النَّهْ�ضِ اأولًا: التَّ�ضوُّ

لَ  اأوَّ تُعَدُّ  والأهمية،  الخطورةِ  من  كبيةٍ  درجةٍ  على  اأولية،  ملاحظةٌ  ة  ثمَّ  
وف الإ�صلاميِّ في �صِياق  انتباهَنا في �صياق البحْثِ عن »موقعِ الت�صُّ يَ�صْتَرعي  ما 
را�صاتِ التي اعتَنَتْ  عْف - اإنْ ل نقُل نُدْرَة - الدِّ ةِ ككل«، األ وهي: �صَ هْ�صَ النَّ
بهذا الجانب مُقارَنةً بنظياتِها التي اهتمَتْ ببحْثِ الجوانبِ العقليةِ والفل�صفيةِ عندَ 

رة. هْ�صةِ الإ�صلاميّة الحديثة والمعا�صِ ادِ النَّ رُوَّ

اأنّ  بحقيقةِ  مُقارَنتُها  الملاحظة،  هذه  عند  التوقُفِ  اأهمية  من  يزيدُ  وممَّا 
د عبدُه - ل  اأتباع مَدر�صةِ الأ�صتاذ الإمام محمَّ ةً  الم�صلحيَ في الأر�ض - خا�صّ
ا اأدْرَكوهُ  امِلة؛ واإنَّ هْ�صةِ ال�صَّ ا من اأبعادِ النَّ وف كمَنحى وكبُعدٍ مهم جدًّ يَغْفَلوا الت�صُّ
ةِ هذا المكُوّن الرُوحيّ العميقِ  وَاأَوْلَوهُ عنايًّة كبُرى، حيثُ لَفَتوا النتباهَ اإلى مركزيَّ
تحقيقِ  نحوَ  تلامِذتِهم  من  بع�صًا  هُوا  ووجَّ ثانيًا،  اأ�صالتِهِ  تاأكيدِ  على  وعَمِلوا  اأولً، 

دِ على مَزاعِم المُ�صْت�صرقيَ التي تنزعُ الأ�صالةَ عنهُ ثالثًا. ن�صو�صه، والرَّ
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للعنايةِ  الحديثة  هْ�صةِ  النَّ ادَ  رُوَّ دفعتْ  عديدًة  اأ�صباباً  ةَ  ثمَّ اأنَّ  الأمر،  وواقع 
وف - علمًا ومُمار�صًة - ياأتي في: مُقدمتِها: بالت�صُّ

الأولى. ( 1) ن�صاأتِهُم  اإبَّانَ  عاليةٍ  ةٍ  روحيَّ تربيةٍ  من  اد  الروَّ هوؤلءِ  اأغلبُ  نالَهُ  ما 
مُرْت�صى  من:  لكلٍّ  كان  ما   - المثال  �صبيل  على   - نذكُرَ  اأنْ  ويكْفي 
ين  الدِّ وجمال  )ت1834م(،  ار  العَطَّ وحَ�صَن  )ت1791م(،  الزَبِيْديِّ 
ر�صيد  د  ومحمَّ )ت1905(،  عبدُه  د  ومحمَّ )ت1897م(،  الأفغانيِّ 
بِهذا  بَيٍّ  رٍ  تاأثُّ من  اإلخ،  البنا )ت1949(...  وح�صن  ر�صا  )ت1935م(، 
كالوفائية،  �صهية:  ةٍ  �صوفيَّ طرُقٍ  اإلى  ا  فعليًّ اأغلبهم  وان�صمام  بل  المنَحى؛ 

والخلوتية، وال�صاذلية،...اإلخ.
ة. ( 2) اد باأهميةِ هذا المنَحى في عمليةِ النه�صةِ الإ�صلامية المرَْجُوَّ اإيمانُ هوؤلء الرُوَّ

ويكفي للتدليل على هذا، اأنْ نذكُرَ - على �صبيل المثال اأي�صًا - القتراح 
هْ�صةِ عن  النَّ اإحداثِ  يَئِ�ضَ من  د عبدُه، عندما  الذي اقترحَهُ الإمامُ محمَّ
طريق الإ�صلاح ال�صِيا�صيِّ الثوريّ - على طريقة اأ�صتاذه الأفغانّي - ومفادُه 

 . وفيِّ اأنْ يختارَ مجموعةً من ال�صبابِ يُربيهم وفقَ المنَْزَعِ ال�صُّ

اأنتقي  فاإنني  الأزهر؛  اإ�صلاح  من  يئ�صتُ  »اإذا  ب�صاأن ذلك:  الإمام،  يقول 
ة  ع�صرًة من طلبةِ العلم واأجعل لهُم مكاناً عندي في عي �صم�ض اأُرَبيهم فيهَا تربيًّ
ة مع اإكمالِ تعْليمِهم«. وكان قد اقتَرحَ هذا القتراح على اأ�صتاذهِ الأفغانّي  �صوفيًّ
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د ر�صيد ر�صا على  لة »العُرْوَة الوُثْقَى« في باري�ض، ويُعَقّب محمَّ اأيامَ كاناَ يُن�صِئانِ مَجَ
اأعْظَمَ  يُريدُه لكانَ  الذي  الوجهِ  الإمام هذا على  »ولو تمَّ للاأ�صتاذِ  بالقول:  ذلك 

اأعْمَالِهِ فائدًة«)1(! 

قد  نف�صَهُ  اأنّ  الإمام  يوؤكد  والإ�صلاح«،  »الأزهر  بعنوان:  له  مقالةٍ  وفي 
هَت اإلى اإ�صلاحهِ منذ اأنْ كان »مجاورًا« فيه، واأنه قد �صرع في ذلك بالفعل،  توجَّ
د النبَابيِّ - �صيْخ  لكن حِيْلَ بينَهُ وبيَ ما اأراد، مِثلما ف�صِلَ في اإقناع ال�صيخ محمَّ
ا على ذلكَ بالقول: »اإنَّ  مةِ ابن خلدون فيه!! مُعقبًّ الأزْهَر اآنذاك - بتدري�ضِ مُقدِّ
ا اأنْ يتمَ  ر، واإمَّ ا اأنْ يُعَمَّ ال. فهو اإمَّ ر مُحَ بقاءَ الأزهر مُتداعيًا على حالِهِ في هذا الع�صْ
وارفُ اإلى الياأ�ضِ  خَرابُه. واإنني اأبذُلُ جهْدَ المُ�صْتطيع في عُمْرَانِهِ. فاإنْ دَفَعَتْني ال�صَّ
لاحِ الإ�صْلامي. بل اأترُكُ الُحكومةَ واأختارُ  لَاحِهِ، فاإنني ل اأياأَ�ضُ من الإ�صْ من اإ�صْ
ليكونوا  رُبِيْتُ عليها،  التي  وف  الت�صُّ فاأُرَبيهم على طريقةِ  ينَ،  المُ�صْتعدِّ اأفرادًا من 

خلفًا لي في خِدْمَةِ الإ�صْلام«)2(. 

ما وقرَ في اأذهانِ الكثيينَ من اأنَّ اأذوَاقَ ال�صوفيةِ واأحوالَهُم ما هيَ اإل لونٌ ( 3)
اإحْدى  لَ  مَثَّ قد  الإ�صلامي  وفَ  الت�صُّ واأنَّ  اإلّ!!  ليْ�ضَ  انِ  الهذيَّ األوانِ  من 
اأنَّ  ولو  الإ�صْلامية!  الح�صارةِ  م�صيةِ  في  الكُبْرَى  ةِ  الرَجْعيَّ النتكا�صاتِ 
واأنْعَمُوا  اأحكامِهم،  في  والعتدال  دِ  الق�صْ حدودَ  »التزمُوا  جميعًا  هوؤلء 

)1(  محمد ر�صيد ر�صا، تاريخ الأ�صتاذ الإمام، )القاهرة: 1931م(، ثلاثة اأجزاء، الجزء الأول، �ض 130.
)2(  الأعمال الكاملة، الجزء الثالث، �ض 191.
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فُوهُ من اآثارٍ واأقوال،  ظرَ فيما اأُثِرَ عن المتُ�صوفةِ من اأذواقٍ واأحُوال، وما خلَّ النَّ
وا راأيهُم ولوَجدُوا  ودر�صُوا هذا كلَهُ في �صوءِ المنَهجِ العِلْميِّ ال�صحيح، لغَيُّ
وفيةِ واإ�صارَاتِهم وعِبَاراتِهم رُموزًا لتعبياتٍ عن حياةٍ روحيّةٍ  في مواجيدِ ال�صُّ
من  كثيٍ  على  مُنْطويةٍ  ةٍ  فل�صفيَّ ومذاهبَ  رائعةٍ،  ةٍ  نف�صيَّ وحالتٍ  راقيةٍ، 
المبَادِئ والمعَاني ليْ�صَت اأقلَ قيمةً من المذَاهِب الفل�صفيةِ الخالِ�صةِ الموُؤَ�صَ�صَةِ 
، وَلَتَبَينُوا اأنَّ للعاطفةِ مَنْطِقًا كمَا اأنَّ  ظر العَقليِّ وال�صتدللِ المنَْطقيِّ على النَّ

للعَقلِ مَنْطِقًا كذلك«)1(.

ةِ اإلى اإثباتِ ( 4) هْ�صَ ادَ النَّ قَ بالطُرُق ال�صوفيةِ من تجاوزاتٍ خطيةٍ دَفَعَت رُوَّ مَا لَحِ
ةِ  البِنيَّ على  وفيةِ  ال�صُّ الطُرُقِ  �صِيادَةَ  احَبَت  �صَ التي  النحطاط  مَظاهِرِ  اأنَّ 
والُخرافاتُ  فالبدعُ  بِها؛  الحقيقيِّ  وف  للت�صُّ دَخْلَ  ل  ةِ  الإ�صلاميَّ ةِ  الثقافيَّ
وفَ  وُف. واأنَّ الت�صّ احِبةٌ للجَهْلِ وليْ�ضَ للت�صّ والرَقْ�ضُ مُجرَدَ عَوار�ضَ مُ�صَ
بطبيعةِ   - مُ�صْتَمَدُ  وهو  المُ�صلميَ  لفل�صفةِ  الأخلاقيُّ  المبَْحثُ  هو  الحقيقيَّ 

حابةِ والتابعي.  بِي  وزُهْدِ ال�صَّ ةِ النَّ الحال - من التعاليم القراآنيةِ، و�صُنَّ

ظاهِرَها  من  يبدو  كما  ليْ�صَت  �صميمها،  ال�صوفية، في  الجماعاتِ  اأنَّ  على 
الكريه؛ واإنا هي امتدادٌ لحركةٍ روحيةٍ �صيا�صيةٍ �صارت في العال الإ�صلاميِّ من 
 - فِيها  تتجَلَى  كانتْ  وقتٌ  عليها  وربما جاءَ  ال�صَاأن،  دورًا خطيَ  فيه  واأدتْ  قديم، 

1985م(،  المعارف،  دار  )القاهرة:  الثانية،  الطبعة  الإلهي،  والحب  الفار�ض  ابن  حلمي،  م�صطفى  محمد    )1(
�ض10.
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منذ  الإ�صلاميِّ  العَالَ  على  الأوربيةِ  للغارَةِ  المقُاوَمَةِ  حركةِ  كلُّ   - وَحْدَها  وفِيها 
ر المعْروف اليوم، ل يُنْبِئُ عن  قرنٍ ون�صف القرنِ من الزَمان. فهذا التخلُف الَحا�صِ

وفيةِ نف�صِها.  ا�ض، واأحْياناً اأعْيَُ الفِرقِ ال�صُّ الماَ�صي الذي يَ�صْتَتِرُ اأعْيَُ النَّ

الإ�صلاميِّ في  ينِ  الدِّ نَ�صْر  على  دَاأبَتْ  التي  هي  الجماعات،  هذهِ  اأنَّ  كما 
ة -  ادُهَا - وعلى الأخ�ضّ الفرق ال�صنُو�صيَّ القارةِ الإفريقيةِ من نحو مائةِ عام، ورُوَّ
لَ  مَال حتى يَ�صِ ن�صرَت الزوايا والم�صاجدَ على خطٍ عموديٍّ يَمتَْدُ من برْقةَ في ال�صَّ
ةِ  القارَّ تبْ�صيِ  قاوَمتْ حركةَ  التي  وهيَ  بم�صافةٍ كبية.  ال�صتواءِ  اإلى جنوبِ خطِ 
و�صطِ  اأرْباعِ  ثلاثةِ  من  اأكثُر  لَ  تحوَّ باأنْ  انتهتْ  عَنيدةً،  مُقاومَةً  بالم�صيحيةِ  وْداءِ  ال�صَّ

ةَ من وثنييَ وم�صيحييَ اإلى الإ�صلام!!  اإفريقيَّ

تْ حركاتِ المقُاوَمَةِ  واأخيًا - ولي�ض اآخرًا - فاإنَّ هذهِ الجماعات هي التي اأَمَدَّ
ر البطولة والثَباتِ، والتي  ة �صدَّ ال�صْتعمار الفرن�صيِّ بكلِّ عَنا�صِ في �صمال اإفريقيَّ
ر مَهْما ا�صتدَّ الخطر، وتفاقَمَ الكرْب. وهي التي قامَتْ -  �صْ لْ تفقِدِ الأملَ في النَّ

نَعَتِ الأعاجيب)1(. تْحتَ زَعَامَةِ المهَْدي في ال�صودان - بثورتِها ال�صهية، و�صَ

اإلى ( 5) الإ�صلاميَّ  وُفَ  الت�صَّ تِ  رَدَّ ةٍ  ا�صْتِ�صراقيَّ حركةٍ  من   - لحقًا   - ن�صاأ  ما 
ممَّا  ويهوديةٍ،...اإلخ.  وم�صيحيةٍ،  ةٍ،  وهِنديَّ يُونانيةٍ،  ةٍ:  اإ�صلاميَّ غيِ  اأ�صولٍ 

)1(  محمد �صبيح، محمد عبده، )م�صر: دار اإحياء الكتب العربية، 1944م(، �ض 74-73.
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جهة،  من  الإ�صلام  في  ةِ  الروحيَّ للحياةِ  ادِ  الروُّ تاأ�صيل  �صرورةَ  ا�صتدَعى 
وحيِّ المهُمِ من جهة اأخرى.  وتو�صيحِ حدودِ التاأثيِْ والتاأثُرِ في هذا الحقل الرُّ

المثقفةِ  النُخبةِ  على  تركيزُنا  ياأتي  مُجتمعةً؛  الأ�صبابِ  هذه  كلِّ  ولأجلِ 
هْ�صةِ؛ نظرًا لكبيِ دورِها، ول�صرْديَاتِها في الإ�صلاحِ والتجديدِ  ادِ النَّ الواعيةِ من رُوَّ
و�صائر  احتياجاتهِ  وتفا�صيل  فيه،  تعي�ضُ  الذي  الع�صر  بنب�ضِّ  والإحياءِ، ولخبرتها 
ح�صْدِ  عبَر  البناءِ،  واإعادةِ  الخلل،  لت�صحيحِ  والتمهيدُ  التح�صيُ  ليبداأ  �صوؤونِه؛ 

الطاقاتِ وتوجيهها نحو ال�صواب. 

مدارها  في  تعملُ  »عندما  تتاألَقُ  المجددين  �صخ�صيةَ  اأنَّ  المعلوم؛  فمن 
لِحُ  الوجوديّ بمحاوره الثلاثة زمنًا: ]الما�صي، والحا�صر، والم�صتقبل[. لي�صتمدَّ المُ�صْ
المجُرد من ما�صيه قوة التجربةِ واأ�صالة الفكرة، وعملية الخبرة، ويَعْرفَ عن حا�صرهِ 
ر، و�صدقَ الواقع، فيَ�صْهُل عندها لديهِ ر�صْمُ �صيا�صةِ مُ�صتقبل الأيام؛  حقيقةَ الت�صوُّ
ا اأو تَنَبُوؤًا، بل  ما يكونُ فيه النفعُ والخيُ لأكبر قدرٍ من بني الإن�صان؛ ليْ�ضَ تَكَهُنًّ

ا�صْتِ�صْرافًا وريَادًة«)1(.

وهبوط  �صعود  بي  ما  العلاقة  اتجاه  على  الوقوف  محاولة  اإلى  وبالرجوع 
التح�صر الإ�صلاميّ من جهة، و�صعود وهبوط منحى التقدم والتراجع على طريق 
الحياة الروحية في الإ�صلام من جهة اأخرى؛ يمكننا ملاحظة اأنّ الت�صوف الإ�صلاميّ 
)1(  علاء الدين زعتري، خ�صو�صية م�صاهمة الإمام محمد عبده الإ�صلاحية في الم�صية الح�صارية، مرجع �صابق، 

�ض 15.
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كان ي�صتمد قوة �صعوده من قوة التح�صر الإ�صلاميّ اأولً، واأنه حي لح في الأفق 
بتحمل  بادر  ما  �صرعان  الإ�صلامية،  النه�صة  م�صار  عام في  انحطاط  بوادرَ  القريب 

مَهمة دقّ نواقي�ض الخطر ليُنبه الأمة كلها، قادة ورعية، ب�صوء الحال والماآل. 

لُ مما �صبق اإذن؛ اأنَّ العلاقة بي الت�صوف والنه�صة هي علاقة جدلية  يتح�صَّ
في جوهرها وتجلياتها على ال�صواء. والدليل على ذلك؛ اأننا حي ن�صرع في المقارنة 
بينهما فاإنه �صرعان ما يلفت انتباهنا ملاحظة اأنّ منحى التح�صر الإ�صلاميّ على 
التي لحقت  بالنتكا�صة الكبرى  الهبوط منتهيًا  بداأ في  م�صتوى الخلافة كان قد 
باإ�صلاحات الثورة العبا�صية في منت�صف القرن الخام�ض الهجري، والتي ابتداأتها 
الأثناء قد  الت�صوف في هذه  اأنّ حركة  الهجريّ، على حي  الثالث  القرن  مطلع 
ا يدعو اإلى التوفيق بي �صائر التيارات  تابعت م�صار تقدمها بت�صكيلها تيارًا اإن�صانيًّ
ذلك  من  اأكثر  هو  ما  اإلى  الت�صوف  وتطلع  بل  المت�صارعة،  والفكرية  ال�صيا�صية 
فا�صتهدف الم�صالحة بي الأديان! ومع ذلك؛ فما اإن انتك�صت تلك النه�صة حتى 

تحول الت�صوف اإلى حالة من الغتراب)1(.

القرن  بعد  فيما  الإ�صلام،  في  الروحية  الحياة  اأنّ  نلاحظ  لذلك،  ونتيجة 
ال�صابع الهجريّ، قد اأ�صابها �صيءٌ من الفتور والق�صور، ل�صيما في الناحية النظرية، 
كجزء من تدهور ال�صياق الح�صاريّ العام، حيث اكتفى المت�صوفة المتاأخرون بو�صع 

)1(  محمود اإ�صماعيل، درا�صات في الفكر والتاريخ الإ�صلامي، الطبعة الأولى، )القاهرة: دار �صينا للن�صر، 1994م(، 
�ض71-69.
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ال�صروح والملخ�صات على الموؤلفات ال�صابقة من دون اأن يكون في ذلك �صيء من 
التجديد اأو البتكار. 

واأبلغ مثال على ذلك؛ هو موؤلفات عبد الرزّاق القا�صانّي اإبان القرن الثامن 
الهجريّ، فاإنها على كثرتها الكاثرة، لي�صت اإل �صروحًا لمذهب ابن عربي في كتابه 

»ف�صو�ض الحكم«، وابن الفار�ض في ق�صيدته »التائية الكبرى«)1(. 

وهكذا لحق بالت�صوف الإ�صلاميّ حالة من التدهور العام بعد اأن بلغ مرحلة 
من الذيوع والزدهار، اإلى اأن و�صل في الع�صور اللاحقة اإلى مرحلة من النحطاط 
ا، منتهيًا في خاتمة المطاف  بدا فيها كما لو اأنه غي قادر على القيام من عثرته مُجددًّ
المذاهب  غلواء  من  الحد  اأو  ال�صلطة،  تقوى على مجابهة  »م�صيخة طرق« ل  اإلى 

الدينية المتطرفة!!

ال�صافية،  النفو�ض  الروحية في الإ�صلام بع�ضَ  ومع ذلك، ل تعدم الحياة 
والقلوب الطاهرة، والب�صائر المُ�صرقة التي كانت - وما تزال - تظهر من حي اإلى 
حي، ولو اأنّ اأ�صحابها يُوؤثرونَ اإلى الت�صترُّ وال�صتخفاء على الظهور والدعاء، كما 

كان �صاأن الأ�صتاذ الإمام محمد عبده بوجه خا�ض. 

)1(  محمد م�صطفى حلمي، الحياة الروحية في الإ�صلام، الطبعة الثانية، )القاهرة: الهيئة الم�صرية العامة للكتاب، 
1985م(، �ض 194.
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فقد كان للت�صوف، في حياته وفكره مكانة كبرى ل ت�صاهيها مكانة اأخرى 
اأنه - في مراحله  لدرجة  به  مُتاأثرًا  ال�صريف، حيث ظل  بالأزهر  للعلم  منذ طلبهِ 
هار ويقومُ  الأولى - كان قد »اأطلق لنف�صه العنانَ في ال�صتغراق فيه، وكان ي�صومُ النَّ
الليل بال�صلاةِ والتلاوةِ والذكر، ويلب�ضُ قمي�صًا خَ�صِنًا فوق بدنه، ويُجاهِدُ النف�ضَ 
لاتُهُ  هد، وكان يمْ�صِي متطرفًا ل يُكلِمُ اأحدًا اإلإ ل�صرورةٍ اقت�صتهَا �صِ فِ والزُّ بالتق�صُّ
ومجاهدةِ  والنظر  والفكر  العلم  في  النهماكِ  لكثرةِ  وكان  والطلاب.  بالمدر�صيَْ 
هِ ويَ�صْبَحُ في عال الخيال حيثُ ظنَّ اأنهُ كان يُناجِي اأرواحَ  النف�ض يَخْرُجُ عن حِ�صِّ

ا[ عن مُالَطِةِ النّا�ض«)1(.  ال�صابقي، وزادَ ذلكَ عليهِ حتى ابتعدَ ]نهائيًّ

ثانيًا: الكتابات ال�ضابقة.. روؤية نقدية

اآن لنا - بعد اأن مررنا بملاحظة موقع الت�صوف في �صياق النه�صة الإ�صلامية 
مرورًا خاطفًا - اأن ننتقل اإلى ت�صجيل بع�ض الملاحظات الخا�صة بالدرا�صات ال�صابقة 
التي تعر�صت للمنحى ال�صوفّي عند الإمام محمد عبده ب�صيء من الإجمال اأو 
التف�صيل. واأول ما يمكن ملاحظته ب�صاأن هذه الدرا�صات، اأنه يغلب على طابعها 

بروزُ م�صكلتيِ جوهريتي: 

)1(  ت�صارلز اآدم�ض، الإ�صلام والتجديد في م�صر، نقله عبا�ض محمود، قدم له م�صطفى عبد الرازق، الطبعة الأولى، 
)القاهرة: لجنة ترجمة دائرة المعارف الإ�صلامية، 1935م(، �ض 30.
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الإمام في  لت�صوف  العابرةِ  الإ�صارةِ  على مجرد  مُعظمِهَا  اقت�صارُ  اأولهما: 
�صياق الترجمة لحياته، ثم المُ�صيّ قُدُمًا في �صبيل التركيز على اإحدى جوانب فكره 

العقليّ، اأوالفقهيّ، اأوالكلاميّ...اإلخ. 

ت�صليط  التف�صيل، مع  ب�صيءٍ من  الأولى  ت�صوفهِ  الإ�صارةُ لمرحلةِ  ثانيتهما: 
في  ع�صره  مُنْت�صِرًة في  كانتْ  التي  ال�صوفية  الطرق  لممَُار�صاتِ  نقدِهِ  على  ال�صوء 
الدرا�صات  من  الأخي  ال�صنف  هذا  وداخل  عقلانِيته!  على  التدليلِ  �صياقِ 
للت�صوف  الإمام  بُمعَاداةِ  القول  حَدّ  اإلى  يذهبُ  ما  منها  �صتّى  جُهَاتٍ  توَّ ادِفُ  نُ�صَ

ة!!  ورجاله كليًّ

تتعلق  م�صكلة كبرى  ثمة  الجوهريتي،  الم�صكلتي  هاتي  بروز  واإلى جانب 
بال�صراع على خطاب وم�صروع الإمام محمد عبده، واجتذاب هذا الفريق اأوذاك 
م�صروعَ الإمام لم�صاحته الفكرية الخا�صة التي قد تبتعد كثيًا عن خطه التجديدي 

ومنحاه الإ�صلاحي، بما ذلك ت�صوفه وموقفه من الطرقية على وجه الخ�صو�ض.

ونتيجة لذلك، تبقى الحاجة ما�صة في راأينا لتتبع اأثر الت�صوف في حياة وفكر 
الأ�صتاذ الإمام كاملًا. خا�صة اأن الذين تناولوا هذا المنحى بالدر�ض والتحليل من 
المعا�صرين ذهبوا فيه مذاهب �صتى تبعد - من وجهة نظرنا - عن جوهره الأ�صيل. 
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ومما يلفت النتباه جيدًا، في هذا ال�صياق، تلك الحملة ال�صعواء التي �صنها 
ا ال�صيد/ محمد الجنبيهي، الملقب بالم�صكي، المتوفى �صنة 1346هـ -  مبكرًا جدًّ
1927م)1(، �صد كل من: جمال الدّين الأفغاني، ومحمّد عبده، وطه ح�صي، في 
كتابه »بلايا بوزا ]كذا[ الع�صرية«، حيث ي�صف ثلاثتهم بالخروج عن الملة، ويتهم 

الإمام محمد عبده بمعاداة الت�صوف! 

يبداأ الجنبيهي هجومه على الإمام باتهام الأخي بالعمالة للا�صتعمار قائلًا: 
في  عمرك  من  �صاعة  العلمي  الطالب  اأو  الدار�صي!!  التلميد  اأيها  فكرت  »فهل 
الأ�صباب التي �صعدت بمحمد بن عبده الغرابلي اإلى عنان ال�صماء في الزمن الذي 
اأ�صتاذًا ومر�صدًا  ما كان فيه �صيئًا مذكورًا ]!![، وقد اتخذه جناب اللورد كرومر 
في الدين وال�صيا�صة، ثم نعاه بعد موته بقوله: )فقدنا رجلًا كان ير�صدنا في الدين 
األ تخور عزائمهم بموته(، فهل كان ابن عبده  ال�صيا�صة ونرجو من تلامذته  وفي 
الغرابلي في ع�صره من اأكابر المر�صدين الدينيي وكان ذلك اللورد متعط�صًا لأن 
ي�صلك �صبيل الموؤمني فلم يجد من ير�صده اإلى الطريق الأقوم اإل ذلك الطالب 

الحقي]!![ الذي �صع�صعه الفقر المدقع]؟![)2(. 

مايو  اأيار/  للملايي،  العلم  دار  )بيوت:  ع�صر،  الخام�صة  الطبعة  الأعلام،  الزركلي،  في:  ترجمته  راجع    )1(
2002م(، ج 6، �ض 73. حيث ورد فيها: "مر�صد م�صري، له ر�صائل كثية، منها )اأ�صدق الن�صائح في النهي 
عن الموبقات والقبائح( و)العمل المبرور في ردع اأهل الغرور( رد فيه على محمد فريد وجدي، و)ن�صر الأ�صرار 

الب�صرية( في الأخلاق، و)اإر�صاد �صوارد اأرباب النفو�ض( مواعظ، و)م�صموم الأ�صنة وال�صهام(.
)2(  محمد الجنبيهي، بلايا بوزا الع�صرية، القاهرة، دون نا�صر، دون تاريخ، �ض 10.
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معاداة  الجنبيهي  بادعاء  المتعلقة  الجزئية  هو  ال�صياق،  هذا  في  يهمنا  وما 
ن�صاأتُ  »اإني  يقول في ذلك:  والمت�صوفة)1(، حيث  للت�صوف  الإمام محمد عبده 
بعد بلوغ الر�صد وطلب العلم في الأزهر ال�صريف م�صاحبًا لتلميذ جمال الدين 
الديار  الدين  اأتى جمال  بعدما  بقدم  قدمًا  له  عبده[ ومحاذيًا  الأفغاني ]محمد 
اإلى  يدعوني  كان  وما  معه...  وتذاكرتُ  الرجلَ  جال�صتُ  ما  وكثيًا  الم�صرية، 
اإلى ما  الميل  اإلى  اأن يجذبني  ]الأفغاني[ الذي كان يظن  اإل �صاحبي  مجال�صته 
]يق�صد  اأكون �صببًا في خلا�صه  اأن  اأطمع  الفاتن وكنتُ  اإليه من فتنة ذلك  مال 
محمد عبده[ من تلك الفتنة ]فتنة الأفغاني[!! )ولكن الله غالب على اأمره(«)2(.

وي�صتطرد قائلًا: »ولقد كان الفارق بيني وبينه ]محمد عبده[ في ال�صوؤون 
باأ�صرار ما  اأعوامًا لينتفع  اأنه عا�ض في كنف اأهل الطريق  المقدرة في �صابقة الأزل 

)1(  ينطلق الجنبيهي في نقده لكلّ من: الأفغاني، ومحمد عبده، وطه ح�صي، من منطلق المدافع عن الت�صوف 
والمت�صوفة، الأمر الذي يُكْ�صبَ هذا الكتاب اأهمية في �صياقنا هذا. ومما يدل على ذلك الأمر، اأعني تخندق 
الجنبيهي في جبهة المدافع عن المت�صوفة، ما ورد في الكتاب من ت�صريح بذلك في اأكثر من مو�صع، منها قوله 
= على �صبيل المثال، بعد اأن ا�صتطرد في الحديث عن كرامات الأولياء: »ومن هذه الوجهة التي هي مواقع 
القّذَر، قد اأنكر ال�صفهاء من النا�ض كرامات الأولياء... ثم كفروا المتو�صلي بهم اإلى الله ليهدموا قواعد الدين 
واأركانه المتينة... واأما اأبناء ع�صرك فقد فقدوا المروءة وعلو الهمة وا�صتقبحوا ما كان عليه قدماوؤهم من الآداب 
اإذا  التي  فكانوا كالكلاب  ون�صاء...  فتنوهم رجال  الذين  ت�صليلات  اإلى  وركنوا  ال�صماوية  والمدنية  الكمالية 
اأو�صاف  هي  وهذه  بخياته...  وتمتعت  فيه  تربت  الذي  البيت  حرا�صة  عن  غفلت  لقيمة  الل�ض  اإليها  األقى 
الكثيين من عمار المعاهد التي ي�صمونها دينية، الذين ف�صلوا األعاب الجنباز عن اإقامة �صعائر الدين، وكذلك 
كانت اأكابر اأو�صاف �صكان دار العلوم الذين ي�صتقبحون اأزياء الف�صلاء من قدمائهم... ولذلك �صلطهم الله 
عليهم  ]الأوربيي[ حتى اأ�صبحوا في قب�صة قهرهم خارجي من دينهم اإلى حيث ل دين!«. قارن بـ المرجع 

ال�صابق، �ض 15-14. 
)2(  المرجع ال�صابق، �ض 38.
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دونوه في كتبهم من مجربات المتجردين الذين كانوا يريدون النقطاع عن الأ�صباب 
اأنه  ال�صاحب  ذلك  اأمر  نهاية  وكانت  ربهم...  وبي  بينهم  ي�صلح  بما  وال�صتغال 
اأبغ�ضَ اأهلَ الطريق؛ لأن الله  حرمه من مزايا اأ�صرارهم؛ لأن نيته في العمل 
الأفغاني  الدين  المقادير بجمال  فلما جمعته  المتجردين.  لنوايا  ما كانت م�صابهة 
و�صمع منه الطعن على ال�صوفية وعلى اأئمة الدين وعلى الخلافة الإ�صلامية توهم 
الطلبة كل من  �صبيان  عليه من  يجمع  له  تلميذ  اأول  فكان  الوحيد،  العالِ  اأنه 
كُتب عليه ال�صقاء وحُقّت عليه كلمة العذاب!!... فكنت اأنا وذلك ال�صاحب في 

النهاية على طرفي نقي�ض«)1(. 

ثم يقول، بعد اأن ياأتي على ذكر ما �صماه تاآمر اليهود على العال الإ�صلاميّ،: 
اإلى  الأفغاني  الدين  جمال  بُعثَ  ]التاآمرية[  ال�صيا�صية  الفكرة  هذه  »وبمقت�صي 
الديار الم�صرية لتنفيذ مفهوم تلك الفكرة... ولقد كان من عمل الحكمة البالغة 
الرجل وبي  قوية جمعت بي ذلك  اأ�صبابًا  اأوجدت  اأن  تقاوم  التي ل  والأقدار 
ابن عبده الغرابلي الذي كان في مبداأ اأمره ميالً لرجال الت�صوف الذين هم اأهل 

الإر�صاد«)2(.

المرجع ال�صابق، �ض39.  )1(
)2(  المرجع ال�صابق، �ض 46.
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وبعد اأن ي�صتطرد في �صرح ما �صماه فتنة الأفغاني بوا�صطة محمد عبده)1(!! 
الدين  بازدراء  يتظاهر  العالية  بالوظائف  يلتحق  اأن  اأراد  من  كل  »فكان  يقول: 
ورجاله، فكان اأول من تجاهر بالمروق من الدين �صيطان ي�صمى عبد الرحمن دوّن 
في ذلك الغر�ض كتاباً �صماه )القول المحمود في اإبطال الأذكار والعهود()2( طعن 
فيه على رجال الت�صوف م�صتدلً بما و�صفهم به ابن عبده الغرابلي في رده على 
هانوتو الوزير الفرن�صاوي حيث جاء في ذلك الرد بجمل متلفة قال في نهايتها 

م�صيًا اإلى ال�صوفية )اإنهم كانوا كروؤو�ض ال�صياطي(«)3(! 

وبح�صبه اأي�صًا؛ »ما كان لذلك الرد من �صبب اإل ال�صلة التي كانت بي 
ابن عبده الغرابلي وبي ذلك الوزير في ذلك الحي الذي زار فيه ذلك التلميذ 
اأ�صتاذه جمال الدين بعد نفيه في باري�ض وقد كان لل�صوفية �صاأن عظيم في الجزائر 
التي احتلها الفرن�صاويون فكانوا، اأعني ال�صوفية الذين هم جماعة ال�صيخ ظافر، 
معار�صي لدولة فرن�صا، فلما اجتمع هانوتو بابن عبده الغرابلي ت�صنّع ذلك ال�صوؤال 

)1(  �ض 46-50. وقد �صبق له اأن اأكد في مو�صع اآخر من كتابه: »واإني ياأيها المطالع الكريم بنور الفرا�صة الإيمانية 
التي جعلت ابن  اأن الأ�صباب  اأرى  بنور الله(،  فاإنه ينظر  الموؤمن  ، )اتقوا فرا�صة  اإليها بقول ر�صول الله  الم�صار 
عبده الغرابلي محبوبًا لفحول ال�صيا�صيي ولولة الأمور من الدول المتحالفة على محو الإ�صلام ا�صمًا ور�صمًا، 
و�صيته محمودة عند محرري الجرائد الأورباوية تتمدح با�صمه وتعتمل بعمل تذكار له هي بعينها الأ�صباب 
التي يتناول بها اأ�صتاذ الجامعة الم�صرية مرتبًا كبيًا ب�صبب �صهادة الدكتوراه التي تناولها من اأوربا ل�صبب عداوته 

للدين ورجاله ]طه ح�صي[، حتى يكون اإذا اأعلوا �صاأنه فتنة لأبناء الم�صلمي«!! �ض 36-35. 
)2(  كذا وال�صحيح: القول المحمود في ما عليه اأهل الطريق من الأذكار والعهود، وقد طبع هذا الكتاب في عام 

1334هـ.
)3(  محمد الجنبيهي، بلايا بوزا الع�صرية، �ض 52.
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المتفقي عليه ليد عليه ذلك ال�صديق بالطعن على ال�صوفية ليذهب ب�صوكتهم 
القوية في بلاد الجزائر«)1(!

اأدنى علاقة  هانوتو ل نلاحظ  الإمام محمد عبده على  رد  اإلى  وبالرجوع 
بي ما قاله وذلك التف�صي الذي نحاه ال�صيد الجنبيهي! اإذ ل توجد اأدنى اإ�صارة 
على  الو�صف  هذا  اأطلق  قد  الإمام  باأن  توحي   - م�صمرة  حتى  اأو   - �صريحة 

جماعات المت�صوفة!! 

يقول الإمام، بعد اأن اأتى على ذكر العقيدة ال�صامية، اأو الدعوة المحمدية، 
اأو المدنية الإ�صلامية، التي ارتقت باأهل البداوة: »حتى بلغت بهم ما بلغت، ثم 
بلغوا بها من رقة الوجدان و�صفاء العقل مبلغًا مكنهم من التلطف بالأمم حتى 
ا لديها، وك�صفوا ما كان م�صتورًا عندها، وا�صتخرجوا من  وقفوا على ما كان خفيًّ

كنوز معارفها ما ظهر ف�صله على الأوربيي بعد عدة قرون من البعثة النبوية«. 

ويتابع الإمام: »ولكن.. وااأ�صفاه!! نتاأت رءو�ض بي الم�صلمي كاأنها رءو�ض 
ال�صياطي، واحتملت غثاء من قَمْ�ض الآريي )الفتات والرديء من كل �صيء(، 
مِزْره. جاء  قذَرُهُ، وعمّ  وانت�صر  اأديمها،  به  فتدن�ض  الطاهرة،  به في الأر�ض  وقذفت 
اإليه ما كان  لبا�ض الإ�صلام، وحملوا  الفر�ض والرومان، ولب�صوا  الموالي من عجم 

)1(  المرجع ال�صابق، �ض 52-46.



د عبدُه نموذجًا ف في �ضياق النه�ضة.. مُحمَّ  الت�ضوُّ
14951495

عندهم من �صقاق ونفاق، واأحدثوا في الدين بدعة الجدل في العقائد، وخالفوا الله 
ور�صوله في النهي عن الخو�ض في القدر...«)1(. 

وكما هو وا�صح من خلال ال�صياق؛ فاإن الإمام يوجه �صهام نقده اإلى طائفة 
الجبرية التي انقر�صت وغلب على الم�صلمي مذهب التو�صط بي الجبر والختيار، 
ثم انتقل بعد ذلك للحديث عمن »ف�صد من المت�صوفة« موؤكدًا اأنّ هذا ال�صرب 
ار النظر،  من الت�صوف من ح�صنات الآريي، واأنّ ما اأ�صلّ »هانوتو« واأمثاله من قِ�صَ
اإل اأولئك الدراوي�ض الخبثاء اأو البُله، الذين يغ�صون اأطراف الجزائر وتون�ض، ول 
يخلو منهم اليوم قطر من اأقطار الإ�صلام ممن اتخذ دينه متجرًا يك�صب به الحطام، 

وجعل من ذكر الله اآلة ل�صلب اأموال الطغام!!)2( 

بت�صوف  يتعلق  فيما  التاأويل  ل�صوء  معا�صر  �صارخ  مثال  اإلى  انتقلنا  واإذا 
تاأ�صل  البرهنة على  البع�ض  انتباهنا محاولة  يلفت  المت�صوفة،  وموقفه من  الإمام 
»النزعة الفقهية« لدى الإمام ل�صالح »النزعة الروحية« عند محمد اإقبال! ومن ثم 
ا �صالًّ ومنحرفًا  ت�صويره )محمد عبده( فقيهًا م�صادًا لل�صوفية بو�صفها تراثًا باطنيًّ
اأفقد الإ�صلام رع�صته الروحية، على نحو ما فعل الدكتور عبد الجبار الرفاعي في 

درا�صته: »محمد عبده ومحمد اإقبال روؤيتان في تحديث التفكي الديني«)3(!

)1(  قارن بـ الأعمال الكاملة، ج3، �ض 226-225.
)2(  المرجع ال�صابق، ج3، �ض 226. واإن المرء ليتعجب من و�صف الإمام �صديقه هانوتو بق�صر النظر، مع اتفاقهما 

- بح�صب الجنبيهي- ب�صاأن الإجابة للنيل من الجماعات ال�صوفية!! 
)3(  �صمن كتاب: حداثات اإ�صلامية، مرجع �صابق، �ض 114-180.
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وعلى ما يبدو، فاإن الرفاعي قد تجاهل تمامًا تاأكيد الإمام محمد عبده اأنّ: 
�صيا�صة وقتهم وحاله.  الدّين( جهلوا  الت�صوف )الذي هو  لبعدهم عن  »الفقهاء 
اإذا عرفوا  ال�صرعية...  تنفيذ الأحكام  يعرفوا كيف يمكن  بال�صيا�صة ل  ولجهلهم 
الحكم  هذا  يلتزمون  والحكام  الأمراء  يجعلون  كيف  يعرفون  ل  كذا،  الحكم  اأن 
وينفذونه، ولهذا �صاع الدين وال�صيا�صة«)1(، حيث �صاوى في هذا الن�ض �صراحة 
ما بي الت�صوف والدين من جهة، ونفى عن الفقهاء معرفتهم بجوهر الدين ل�صدة 

بعدهم عن حقيقة الت�صوف!!

ح - في حوار دار بينه وبي ر�صيد ر�صا يوم  اأ�صف اإلى ذلك اأي�صًا، اأنه �صرَّ
الخمي�ض 6 �صعبان 1315هـ/1898م- باأنه: »ل يوجد في اأمة من الأمم من ي�صاهي 
ال�صوفية في علم الأخلاق وتربية النفو�ض، واإنه ب�صعف هذه الطبقة وزوالها فقدنا 
بقول  الأمر  )اأولي(  واأخذ  عليهم،  الفقهاء  تحامل  بهم  األ  ما  �صبب  واإن  الدين، 
)المت�صوفة(،  ويُقْتَلون  يُعذَبون  )الفقهاء(وهوؤلء  فِرون  يُكَّ فاأولئك  فيهم،  الفقهاء 

حتى اإنه قُتِلَ في هذا البلد )القاهرة( في يوم واحد خم�صمائة �صوفي«)2(. 

فح�صب،  فقيه  اأنه  على  الإمام  بت�صوير  يكتفي  الرفاعي ل  فاإن  الواقع؛  وفي 
الغزالي  اختزلوا  باأنهم  ر�صا  ور�صيد  عبده،  الأفغاني، ومحمد  من:  كلاًّ  يتهم  واإنا 
»في مناه�صته للمنحى العقلانّي الحر في التفكي الدينيّ، واأحكامه الجائرة بالتكفي 

)1(  الأعمال الكاملة، الجزء الثالث، �ض 555.
)2(  المو�صع نف�صه.
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الم�صلمي، في  والعقلانيي  والعرفاء  والتف�صيق على جماعة من الحكماء  والتبديع 
اآثاره. فاأم�صى الإ�صلام الفقهي والإ�صلام الكلامي  »تهافت الفلا�صفة« وغيه من 
لإحياء  ال�صعي  دون  لديهم،  المرجعية  وغيهما  الغزالي  من  المُ�صتلهم  الأ�صعري 
بناء  للغزالي في  ال�صوفي  المياث  توظيف  اأو  والفلا�صفة،  والمت�صوفة  العرفاء  اإ�صلام 
روؤية دينية معنوية حديثة، بالرغم من اأن ن�صاأة عبده الأولى كانت تنزع للت�صوف«!)1( 

وم�صيا في الطريق ذاته اإلى منتهاه، يتحدث الرفاعي عما �صماه »ا�صمحلال« 
اإن بداية عبده الموغلة في الت�صوف ال�صلوكي  هذه النزعة ال�صوفية بالقول: »بل 
الطرقي، وت�صبعه بالزهد باكرًا، اأخذت ت�صمحل بالتدريج لديه، وابتعد في خاتمة 
ي�صمح  اأن محمد عبده ل  والموؤ�صف  الروحي الخ�صب.  المطاف عن هذا الحقل 
بن�صر »الفتوحات المكية« لبن عربي، عندما راأ�ض، في الفترة الأخية من حياته، 

لجنة ت�صرف على ن�صر الروائع الكلا�صيكية«)2(. 

اتخذه  الذي  كهذا  اإجراء  اأن  العتبار  بعي  ياأخذ  ل  الرفاعي  اأن  على 
محمد عبده ل يعني بال�صرورة معاداة الإمام للت�صوف، ف�صلًا عن اأنه يت�صق تمامًا 
البوح بما جرى  اأو  ال�صوفي الذي يمنع على الأولياء الجهر بكراماتهم  مع التراث 
عربي  بن  الدين  محيي  بكتابات  الظن  فما  الفتنة،  من  العامة  على  خوفًا  لهم، 

)1(  حداثات اإ�صلامية، مرجع ال�صابق، �ض 112-111.
)2(  المرجع ال�صابق، �ض112.
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في ظل الحالة الجتماعية والفكرية وال�صيا�صية التي كان عليها النا�ض في ع�صر 
الأ�صتاذ الإمام؟! 

يقول  كهذا،  �صلوك  تف�صي  في  الإمام  مرجعية  يفيد  ما  اإلى  اإذن  لن�صتمع 
الإمام: »نعم.. �صدر عن »ال�صوفية« كلام، ما كان ينبغي اأن يظهر ول اأن يكتب، 
ومنه ما يوهم »الحلول«. ولو كنت �صلطاناً ل�صربت عنق من يقول به. واأنا ل اأنكر اأن 
ا، بل ربما ح�صل فيَّ �صيءٌ من ذلك وقتًا ما، لكن  لهم اأذواقًا خا�صة وعلمًا وجدانيًّ
هذا خا�ض بمن يح�صل له، ل ي�صح اأن ينقله لغيه بالعبارة، ول اأن يكتبه ويدونه 
علمًا. اإن هذا »الذوق« يح�صل للاإن�صان في حالة غي طبيعية. ولكونه خروجًا عن 

الحالة الطبيعية، ل ينبغي اأن يُخاطَب به المتقيد بالنوامي�ض الطبيعية«)1(.

بالإعلان  ال�صابق  حكمه  الرفاعي  الجبار  عبد  الدكتور  يختتم  ذلك  ومع 
التالي: »لقد كان ا�صتبعاد )ر�صيد ر�صا - ح�صن البنا - �صيد قطب( ]تبعًا للاأفغاني 
ومحمد عبده[ لتراث الفلا�صفة والعرفاء والمت�صوفة، ونعته باأنه تراث باطني �صال 
ومنحرف، ونفى الرع�صة الروحية عن الإ�صلام، اأحد اأهم العوامل لتنامي التيار 
ال�صلفي الن�صو�صي الحرفي، وهيمنته على الحياة الثقافية وال�صيا�صية والجتماعية 
في دنيا الإ�صلام اليوم، وعجز التفكي الديني لدى الإ�صلام الأ�صولي وق�صوره في 

النفتاح على ما يعانده من الأفكار«)2(.

)1(  الأعمال الكاملة، الجزء الثالث، �ض556-555.
)2(  حداثات اإ�صلامية، مرجع ال�صابق، �ض 112.
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في المقابل من ذلك؛ نجد من يذهب اإلى القول باأن الإمام محمد عبده قد 
عمد اإلى ما �صماه »روحنة الإ�صلام«، نافيًا كلّ �صلة تربط الإمام بالتيار ال�صلفيّ 
الحديث بزعامة كل من: ر�صيد ر�صا، وح�صن البنا، و�صيد قطب! على نحو ما فعل 

ف - رَوْحَنَةُ الإ�صلام!!)1( عبد الرزّاق عيد في درا�صته: »الدّين - الت�صوُّ

وبما  الحداثة،  عن  للحديث  ندوة م�ص�صة  كانتا في  الورقتي  كلتا  اأن  وبما 
اأن عبد الرزاق عيد يخالف الدكتور الرفاعي في حكمه ال�صابق )بفقهنة( الإمام 
محمد عبده للاإ�صلام، في مقابل )روحنة( محمد اإقبال له، فقد ذهب الأول في 
التجاه الم�صاد اإلى اآخره تمامًا، موؤكدًا »اأنْ ل منا�ضَ للاإ�صلام للانخراطِ في الحداثةِ 
رَعْ�صَةِ  وبَعْثِ  رَوْحَنَتِهِ  ل�صالح  الفِقهيةِ،  اأثقالهِ  من  التحرّر  دون   - راأينا  - ح�صب 
وح والوجدان في قلبه، الرّعْ�صَةِ الإلهية في جنباته«  المطُلق في �صرايينه، رَعْ�صَةِ الرُّ

)على نحو ما فعل الإمام محمد عبده()2(!

وهكذا يت�صح لنا خطاأ المقاربتي وكيف يخ�صع خطاب الإمام محمد عبده 
الوَجْهةِ  غي  القراءةِ  بتوجيهِ  منه  اأ�صيلًا  كان  ما  فيه  مِ�ضُ  تُهَّ تطهي  عمليات  اإلى 
كلام  على  نف�صه!  عيد  الرزاق  عبد  علّق  ما  نحو  على  �صاحبها،  اأرادَها  التي 
الرفاعي بالقول: »بلْ هو وجهٌ من ]اأوْجِهِ[ توْظيفِ النَّ�ض في كلِّ قراءةٍ ذاتِ بُعْدٍ 

اأيْدّيولوجي«.)3(
)1(  �صمن كتاب: حداثات اإ�صلامية، مرجع ال�صابق، �ض 130-115.

)2(  المرجع ال�صابق، �ض 121.
)3(  المرجع ال�صابق، هام�ض �ض 120.



اب د حلمي عبد الوهَّ 15001500 محمَّ

من  مُقْتَطعَةٍ  لن�صو�ضٍ  اأةُ  المجُزَّ التاأويلاتُ  اأ�صهمت  لقد  المح�صلة؛  وفي 
عبده:  محمد  الإمام  فكر  من  الأ�صيل  الجانب  هذا  ت�صويه  في  الكليّة  �صياقاتها 
تارًة بنفي كلّ �صلةٍ به، وتارة اأخرى بالتاأكيد على اأنّ »تحديثَ محمّد عبده ]قد[ 
قَفَ عندَ المَ�صائِل الفقهيةِ والتف�صيية، من دون المَ�صَا�ض بالق�صايا الإيمانيةِ النظريةِ  توَّ

الدّاخلةِ في نِطاق »علم العقائد« اأو »علم الكلام.)1(«

جُلَ  الرَّ فتُلْبِ�ضُ  الم�صوؤولةِ  وغي  والمغلوطةُ  الموُؤدلجةُ  القراءاتُ  تنت�صِرُ  وهكذا 
لبو�صًا غي لبو�صِهِ حينًا، اأوْ تنْتَقِ�ضُ من مذهبِهِ وفل�صفتِهِ ما يتعار�ضُ معها حينًا اآخر، 

كلُّ اأولئكَ يتمُ عبَر انتقائيةٍ فجّةٍ وفا�صحةٍ لن�صو�ض الإمام وكتاباته.

ومن اأجل تجاوز اإمكانية الوقوع في الخطاأ ذاته، �صنعمد اأولً اإلى تحليل موقع 
الت�صوف في حياة وفكر الإمام محمد عبده �صمن الكتابات والموؤلفات التي اهتمت 
قديماً وحديثًا بالتاأريخ لحياته، مع نقد ونق�ض بع�ض المقولت والأحكام الواردة فيها، 

ثم نعر�ض ثانيًا لموقفه من الت�صوف والطرقية بالتعويل على ما جاء في اأعماله. 

نقاط  تو�صيحَ  لنا  �صيتيح  التدرج  بهذا  المو�صوع  درا�صة  اأنّ  اعتقادي  وفي 
عْف التي �صابت اأغلب الدرا�صات ال�صابقة من جهة، واإبراز المنحى ال�صوفي  ال�صّ

في حياة الإمام واأعماله على نحو مو�صوعي من جهة اأخرى. 

والن�صر،  للدرا�صات  العربية  الموؤ�ص�صة  )بيوت:  الأ�صداد،  و�صراع  العربي  الفكر  الأن�صاري،  جابر  محمد    )1(
1999م(، �ض 216.
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النه�صة  لع�صر  التاأريخ  باأنّ  تامة  قناعة  على  فاإنني  كلها،  الأحوال  وفي 
الحديثة، والحديث عن اأهم رموزه واأعلامه، ل يمكن اأن يتم ب�صورة مر�صية مال 
اأهم ق�صاياه،  اأ�صهم هذا المنحى ال�صوفي العام في بلورة  ي�صع في ح�صبانه: كيف 
واأبرز م�صائله؟! فكل قراءة ل تاأخذ هذا المنحى في اعتبارها تبقى ناق�صة لمحالة!! 

ثالثًا: الت�ضوف في حياة الاإمام وفكره

غايته  الذي  والعمل  بالعلم  المريدين  تربية  الم�صلمي  �صوفية  غر�ض  »كان 
اأن يكون الدين وجداناً في اأنف�صهم ت�صدر عنه الأعمال ال�صالحـــة، ول توؤثر فيه 

ال�صبهات العار�صة«)1(.

في كلمته اأثناء الحتفال باإحياء ذكرى الأ�صتاذ الإمام بدار الجامعة الم�صرية 
)16 ذي القعدة 1340 هـ- 11 يوليو 1922م( والتي عنونها بـ»ترجمة الأ�صتاذ 
 1885  / )1304هـ  الرازق  عبد  م�صطفى  الأكبر  ال�صيخ  خ�ص�ض  الإمام«)2(، 
تقريبًا - 24 ربيع اأول 1366هـ /1947م( نحو �صت �صفحات فقط للحديث عن 
ت�صوف الإمام محمد عبده، وذلك تحت عنوان: »طلبه للعلم وت�صوفه«)3(، وفيها 
ينتهي عهد الإمام بالت�صوف بلقاء اأ�صتاذه ومعلمه الثاني جمال الدين الأفغاني 

)1(  الأعمال الكاملة، ج 3، �ض 556.
)2(  م�صطفى عبد الرازق، ترجمة الأ�صتاذ الإمام، �صمن كتاب: الحتفال باإحياء ذكرى الأ�صتاذ الإمام ال�صيخ 

محمد عبده بدار الجامعة الم�صرية، )القاهرة: مطبعة المنار، 1340ه(-، �ض 28-10.
)3(  �ض 13- 18.
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�صنة  اإلى   1288 �صنة  منذ  و�صديقًا  تلميذًا  عبده  محمد  ال�صيخ  �صحبه  »الذي 
1296 هـ/ 1871- 1879م«)1(.

الرازق، في موا�صع متفرقة من ترجمته المخت�صرة،  ال�صيخ عبد  اأكد  ولئن 
بقاء المنحى ال�صوفي لدى الأ�صتاذ الإمام حتى اآخر اأيام حياته؛ اإل اأنه حي و�صل 
اإلى حكمه النهائي: »وجملة القول: اإن ال�صيخ محمد عبده كان ما بي 1290-
ا متفل�صفًا. ويظهر اأن ال�صيد جمال الدين خلعه  1292ه/ 1873- 1875م �صوفيًّ
من الت�صوف بمعنى الدرو�صة، والن�صراف للتحنث والريا�صة، اإلى معنى للت�صوف 
جديد«)2( كان قد وقع في مجموعة من الأحكام المت�صرعة التي �صرعان ما نقلها 
فهم  دون  من  اإما  اإياها:  مرددين  بعده  من  الذين جاءوا   - يبدو  ما  على   - عنه 
درا�صة  اإلى  وتحوله  ا  نهائيًّ الت�صوف  بعهد  الإمام  �صلة  انقطاع  لإثبات  اأو  لمعناها، 
اأو  المت�صوفة،  اإلى دراوي�ض  الدَرْو�صة )ن�صبة  انتقاله من دور  اآخر:  الفل�صفة. بمعنى 
اإلى اأ�صتاذه ال�صيخ دروي�ض(، اإلى دور الفل�صفة/ الأفغنة )ن�صبة اإلى اأ�صتاذه الجديد 

جمال الدين الأفغاني(.

ا لنقف على طور الت�صوف/ فلنرجع اأولً اإلى هذه الترجمة المبكرة تاريخيًّ
الدرو�صة عند الأ�صتاذ الإمام كما هو وارد فيها، ولنقف ثانيًا على تجلياتها وم�صابهاتها 
ا، بخا�صة كتابات كل من: ت�صارلز اآدم�ض »الإ�صلام  في الكتابات المتاأخرة عنها زمنيًّ

)1(  المرجع ال�صابق، �ض 19.
)2(  المرجع ال�صابق، 20.
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والتجديد في م�صر«، ور�صيد ر�صا »تاريخ الأ�صتاذ الإمام«، ومحمد �صبيح »محمد 
عبده«، وعبا�ض محمود العقاد »عبقري الإ�صلاح والتعليم«، وعثمان اأمي »رائد 
الفكر الم�صري محمد عبده« وغيها، لن�صل اأخيًا اإلى تحليل الكتابات المعا�صرة 
ونقد موقفها من المنحى ال�صوفي في حياة الإمام، ونبرز في المقابل من ذلك - واأثناء 

ذلك كله - روؤيتنا الخا�صة بتطور هذا المنحى في حياة الأ�صتاذ الإمام وكتاباته.

ترجمته  في  للاإمام  ن�ض  على  الرازق  عبد  م�صطفى  ال�صيخ  اأتى  اأن  بعد 
الذاتية يعبر فيه عن بالغ ياأ�صه من تحقيق اأدنى نجاح في الم�صجد الأحمدي الذي 
جل�ض فيه لتلقي درو�ض العلم ابتداء من العام 1281 هـ/ 1864م، �صرع في بيان 
ات�صاله »بال�صيخ دروي�ض خ�صر اأحد اأخوال اأبيه - وهو رجل �صبقت له اأ�صفار اإلى 
�صحراء ليبيا - وو�صل اإلى طرابل�ض الغرب، وجل�ض اإلى ال�صيد محمد المدني والد 
ال�صيخ ظافر وتعلم عنده �صيئًا من العلم، واأخذ عنه الطريقة ال�صاذلية، وكان يحفظ 
ا[، ثم رجع  ا/ باطنيًّ بع�ض كتب الحديث، ويجيد حفظ القراآن وفهمه ]فهمًا ذوقيًّ

من اأ�صفاره اإلى قريته وا�صتغل بالزراعة«)1(. 

ولأن المعلومات عن هذا ال�صيخ الذي كان بمثابة نقطة تحول كبرى في حياة 
الإمام محمد عبده من الندرة بمكان، فاإنها م�صتقاة جميعًا مما اأورده الإمام نف�صه 
اأن ال�صيخ  اأمر مفهوم تمامًا بحكم  في الف�صل الثاني من ترجمته لحياته)2(. وهذا 

)1(  �ض 14.
)2(  وهي الترجمة التي كتبها ال�صيخ م�صطرا تحت اإلحاج من محمد ر�صيد ر�صا وال�صيد ويلفرد بلانت الإنكليزي 
المعروف، ول يتمها للاأ�صف ال�صديد. والف�صل الثاني الم�صار اإليه يحمل عنوان »ن�صاأته وتربيته وطلبه للعلم« 



اب د حلمي عبد الوهَّ 15041504 محمَّ

دروي�ض خ�صر رجل قد قنع نف�صه باأن يزاوج ما بي ت�صوفه وا�صتغاله بالزراعة، كما 
اأنه ناأى بنف�صه عن الأزهر ورجاله ول يكن - في ما يبدو - ممن ت�صتهويهم الأ�صواء 

ول المدينة. 

على اأن ذلك كله، ل يبرر اإطلاقًا اأن نغبن للرجل حقه، واأل ندرك مركزية 
اأ�صتاذه  ل�صالح  بعد  فيما  عبده  محمد  الإمام  وفكر  حياة  في  وتعاليمه  وجوده 
ومعلمه الثاني ال�صيد جمال الدين الأفغاني، على نحو ما نحى اأغلب الموؤرخي 

لحياة الإمام واأعماله.

في  الإمام  الأ�صتاذ  م�صرب  على  كان  الذي  الرازق،  عبد  ال�صيخ  ولعل 
منزعه ال�صوفي، كان اأكثر اإدراكًا للمنحى ال�صوفي في حياة وفكر اأ�صتاذه. وهو ما 
يبدو وا�صحًا من خلال حديثه عن ال�صيخ دروي�ض وتلميذه محمد عبده الذي 
ذهب اإلى طنطا للمرة الثانية م�صروح ال�صدر لطلب العلم مقبلًا عليه ببركة اإر�صاد 
طيب  الب�صية،  نيّ  الفطرة(،  )على  �صاذجًا  »رجلًا  كان  الذي  دروي�ض  ال�صيخ 
القلب، �صمحًا �صهلًا موؤمنًا يغذي اإيمانه بتفهم القراآن، وب�صروب �صهلة من العبادة 
والريا�صة. واأمثال هذا ال�صوفي يوجدون �صذاذًا، بي الأعداد الكثية من رجال 
الطرق، ويكون لهم اأثر روحي ]عميق[ في الم�صتعدين من مريديهم، بما في نفو�صهم 

من �صفاء، وما في اإيمانهم من قوة لي�صت م�صتمدة من ناحية علمية«)1(.
وي�صتغرق حديث الإمام عن ال�صيخ دروي�ض ال�صفحات: 21-24 �صمن: تاريخ الأ�صتاذ الإمام، الجزء الأول، 

�ض 25-20.
)1(  �ض 14.
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اأثر ال�صيخ دروي�ض خ�صر  ومع ذلك؛ فاإن ال�صيخ عبد الرازق يكاد يق�صر 
بتربيته ال�صوفية في نف�ض الإمام على الجانب الروحي فقط، مع اأن ال�صواهد التي 
اأبرزها حديثُ الإمام نف�صه عن �صيخه الأول تقول بخلاف ذلك. يقول ال�صيخ 
من  الروحي  الجانب  بزمام  اأخذ  الذي  ال�صوفي  ال�صيخ  ذلك  »فاإن  الرزاق:  عبد 
تلميذه الفتي في عنفوان ثورة نف�صية، قد وجه عواطف ال�صاب وخيالته اإلى معان 

من اللذائذ القد�صية«)1(.

وفي الواقع؛ فاإن اأثر ال�صيخ دروي�ض خ�صر في تلميذه محمد عبده ل يتوقف 
التي  بها تلك  الق�صد  اأن يكون  اإل  اللهم  الروحية فح�صب؛  التربية  عند حدود 
ت�صم في جعبتها عددًا من المعارف والعلوم المختلفة )اأي بالمعنى الوا�صع لمفهوم 
رحابة  اأكثر  لعوال  المريد  اإر�صاد  اإلى  ذلك  تجاوزت  واإنا  معًا(،  والتعليم  التربية 
تابع  الذي  ال�صيخ  بحق  اإجحافًا  القول  ذلك  في  يبدو  ثم؛  ومن  ات�صاعًا.  واأ�صد 
1865م-  اأكتوبر  1282هـ/  الآخرة  )جمادى  كاملة  �صنوات  �صبع  لنحو  مريده 

1289هـ/1872م(.

تربي  اأن  �صاأنها  »من  كان  دروي�ض  ال�صيخ  تعاليم  فاإن  كلها؛  الأحوال  وفي 
الوجدان، وتلطف ال�صر، وتكمل النف�ض وتزينها، ول جرم كان ال�صيخ محمد عبده 
�صوفي الأخلاق« ورغم ذلك؛ ل تقت�صر تلك التعاليم على الجانب الأخلاقي 

)1(  �ض 15.
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فح�صب؛ واإنا �صرعان ما امتدت لت�صمل جوانب علمية وعملية اأخرى من بينها 
الحث على طلب علوم: المنطق، والح�صاب، والهند�صة، والفلك، والفل�صفة...اإلخ. 

�صحيح اأن ذلك كله يقع في اإطار تاأهيل المريد، بح�صب الت�صوف ال�صحيح 
اإلى  يت�صارع  الذي  اأن  اإل  النجيب؛  لتلميذه  وعلّمه  دروي�ض  ال�صيخ  فهمه  وكما 
الذهن عند قراءة اأغلب الم�صنفات التي اأرّخت لحياة الإمام هو اأن ال�صيخ دروي�ض 
كان دروي�صًا بالمعنى الطرقي المتعارف عليه، واأن دوره قد اقت�صر فقط على انت�صال 

الإمام من حياة اللهو واللعب اإلى حياة العلم والتح�صيل!!

وحتى اإذا ما تابعنا هذه الكتابات في حكمها ال�صابق، فاإن ما قام به ال�صيخ 
دروي�ض جد خطي بالنظر اإلى ما كانت عليه حال الإمام حي التقاه، وما كانت 

�صتوؤول اإليه الأمور لو ل يقدّر المولى عز وجل لقاء هكذا. 

يقول الإمام في و�صف حاله اآنذاك: »ثم في �صنة اإحدى وثماني جل�صت في 
درو�ض العلم وبداأت بتلقي �صرح الكفراوي على الأجرومية في الم�صجد الأحمدي 
بطنطا وق�صيت �صنة ون�صفًا ل اأفهم �صيئًا لرداءة طريقة التعليم... فاأدركني الياأ�ض 
اأ�صهر ثم عثر  من النجاح وهربت من الدر�ض واختفيت عند اأخوالي مدة ثلاثة 
عليّ اأخي فاأخذني اإلى الم�صجد الأحمدي واأراد اإكراهي على طلب العلم فاأبيت 
وقلت له: قد اأيقنت اأن ل نجاح لي في طلب العلم ول يبق عليّ اإل اأن اأعود اإلى 
بلدي وا�صتغل بملاحظة الزراعة كما ي�صتغل الكثي من اأقاربي: وانتهى الجدال 
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بتغلبي عليه فاأخذت ما كان لي من ثياب ومتاع ورجعت اإلى محلة ن�صر على نية 
األ اأعود اإلى طلب العلم وتزوجت في �صنة 1282ه على هذه النية«)1(.

وعلى ما يبدو؛ فاإن والده كاد اأن ييئ�ض هو الآخر من اإمكانية نجاح ولده، 
فخاب رجاوؤه فيه ومن ثم �صرع اإلى ال�صتكانة لهذا الأمر )ا�صتغال الإمام بالزراعة 
كبقية اإخوته( فزوجه مبكرًا! غي اأنه ل ييئ�ض تمامًا، واأغلب الظن اأنه قد ظنّ في 
اإعرا�ض الإمام عن التح�صيل والدر�ض نتيجة لما ي�صتغل به اأقرانه في �صن المراهقة 
فعمد اإلى تزويجه اأولً ليخمد جذوة الفتوة فيه، خا�صة واأن الإمام - كما نعلم - 
كان يتمتع ب�صحة جيدة وبنيان ج�صدي متي، اإذ �صرعان ما اأعاد عليه رغبته في 

ذهابه اإلى معهد طنطا مرة ثانية لطلب العلم. 

نهار  �صحوة  والدي  جاءني  يومًا  باأربعي  تزوجت  اأن  »بعد  الإمام:  يقول 
واإباء )وربما �صغط  العلم وبعد احتجاج وتمنع  اإلى طنطا لطلب  بالذهاب  واألزمني 

واإكراه ماديّ من الوالد( ل اأجد مندوحة عن اإطاعة الأمر«)2(.

ويبدو اأي�صًا؛ اأن الإمام كان م�صرفًا بع�ض ال�صيء؛ لأن حياة اللهو واللعب 
نعلم  فيما  تقت�صي  و�صحته،  ج�صده  بنية  ذلك  على  و�صاعده  اإليها  ان�صاق  التي 
تبذيرًا في المال وان�صغالً عن تح�صيله. وربما كان هذا ال�صبب )اأعني حاجة الإمام 
اأباه في �صبيل  ا�صتخدمها  التي  ال�صغط  اإحدى طرق  المال(  اإلى  الدائمة وقتذاك 

)1(  محمد ر�صيد ر�صا، تاريخ الأ�صتاذ الإمام، ج1، مرجع �صابق، �ض 20.
)2(  المرجع ال�صابق، �ض 21.
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اإرجاعه لحلقة العلم، وربما اأمكن تف�صي هذا الأمر )طلب والده( بما هو �صائع في 
البيئة الريفية من افتخار بع�ض الآباء بان�صمام اأبنائهم في �صلك التعليم، كل هذا 
لما  واإل  ببنية ج�صدية ممتازة،  يتمتع  اأن الإمام كان  فيه  وارد لكن الذي ل �صك 
اأر�صل معه والده اأحد اأقاربه: »وكان قوي البنية �صديد الباأ�ض لي�صيعني اإلى محطة 

)اإيتاي البارود( التي اأركب منها قطار ال�صكة الحديدية اإلى طنطا«)1(.

على اأن م�صي الإمام كان قد قدّر �صلفًا وهو ل يدري، وما كان بمقدوره اأن 
نف�صه  لطالما وجد في  الذي  وهو  الأحمدي،  الم�صجد  العلم في  لتلقي  ثانية  يرجع 
الأثر  وهو  الأزهر  طريقته في  بعينها  وهي  طنطا  التعليم في  طريقة  »من  �صيئًا  اأثرًا 
الذي يجده خم�صة وت�صعون في المئة ممن ل ي�صاعدهم القدر )مثله( ب�صحبة من ل 
يلتزمون هذه ال�صبيل في التعليم )كاأ�صتاذيه ال�صيخ دروي�ض والأفغاني( - �صبيل 
اإلقاء المعلم ما يعرفه اأو مال يعرفه دون اأن يراعي المتعلم ودرجة ا�صتعداده للفهم - 
غي اأن الأغلب من الطلبة الذين ل يفهمون تغ�صهم اأنف�صهم فيظنون اأنهم فهموا 
�صيئًا في�صتمرون على الطلب اإلى اأن يبلغوا �صن الرجال، وهم في اأحلام الأطفال، 
ثم يُبتلى بهم النا�ض وتُ�صاب بهم العامة )في�صلون المزيد من اأبنائهم لتلقي العلم 
بالطريقة نف�صها!(، فتعظُم بهم الرزية لأنهم يزيدون الجاهل جهالة وي�صللون من 
توجد عنده داعية ال�صتر�صاد ويوؤذون بدعاويهم من يكون على �صيء من العلم 

ويحولون بينه وبي نفع النا�ض بعلمه«)2(.
)1(  المو�صع نف�صه.

)2(  المرجع ال�صابق، �ض 21-20.
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ال�ضاب،  اأمام محمد عبده  التي كانت متاحة  اإذن في الخيارات  لنبحث 
دروي�ش خ�ضر، وهي  في مجملها  لا  ال�ضيخ  الاأول  معلمه  يلتقي  اأن  قبل 

تخرج عن حدود الاحتمالات التالية:

وي�صتغرق في  بالفعل(  )كما حدث  ثانية  الإمام  يهرب  اأن  اأول:  احتمال 
حياة اللهو واللعب اإلى اأن ييئ�ض والده في اإ�صلاحه وينتهي به الحال في الحقل 
ك�صاأن اإخوته وبع�ض اأقاربه. وهو الحتمال الأكثر رجحاناً بالنظر اإلى ما كان عليه 

حال الإمام اآنذاك.

ا درو�صه في الجامع  احتمال ثان: اأن ير�صخ الإمام لرغبة والده فيتابع م�صطرًّ
ذاته  ويخدع  نف�صه  يغ�ض  باأن  اأعلاه،  الن�ض  في  و�صح  ما  نحو  على  الأحمدي، 
واأغلب  الأطفال!!  اأحلام  وهو في  الرجال  �صن  يبلغ  اأن  اإلى  الطلب  في�صتمر في 
الظن اأنه لو اتبع هذا الحتمال لكتفى بما تلقاه في الجامع الأحمدي من دون اأن 

يكمل تعليمه، اأو يلتحق بالأزهر ال�صريف.

احتمال ثالث: األ ير�صخ الإمام لرغبة والده واأل يياأ�ض الأخي، اأو يتنازل 
عن موقفه فيجر بذلك �صخط والده عليه وطرده له، ويتابع الإمام �صيه باتجاه اللهو 
الإمام  حب  خا�صة  �صبب  من  لأكثر  �صعيف  احتمال  وهو  نهايته.  اإلى  واللعب 

لوالديه، ومحبة والديه له ب�صفة خا�صة.
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ركوب  يتخلف عن  للاإمام جعله  عار�ض  ظهر  ما  �صرعان  اأي حال،  على 
القطار - وما اأكثر العوار�ض في حياة الإمام - األ وهو قيام »عا�صفة ملتهبة �صافياء، 
ال�صي فقلت ل�صاحبي  اأ�صتطع ال�صتمرار في  فلم  الرم�صاء،  ب�صبه  الوجه  تح�صب 
بها مع هذه الحرارة ولبد  الم�صي فلا طاقة لي  اأما مداومة  البنيان(:  )قريبه قوي 
من التعريج على قرية اأنتظر فيها اأن يخف الحر، فاأبى عليّ ذلك فتركته واأجريت 
بلدة غالب  اأورين( -  اإلى )كني�صة  اإني ذاهب  هارباً من م�صادته وقلت:  الفر�ض 
�صكانها من خوؤولة اأبي - وقد فرح بي �صبان القرية لأنني كنت معروفًا بالفرو�صية 

واللعب بال�صلاح واأملوا اأن اأقيم معهم مدة يلهو فيها كل منا ب�صاحبه«)1(.

وعلى الرغم من اأن �صاحبه قد اأدركه في البلدة وبقي معه حتى الع�صر، اإل 
اأن الإمام امتنع عن ال�صفر في اليوم نف�صه وقال له: »خذ الفر�ض وارجع و�صاأذهب 
�صباح الغد واإن �صئت قلت لوالدي اإنني �صافرت اإلى طنطا )بالفعل(. فان�صرف 
واأخبر بما اأخبر وبقيت في هذه القرية خم�صة ع�صر يومًا تحولت فيها حالتي، وبُدّلْتُ 

فيها رغبًة غي رغبتي«)2(.

واأغلب الظن اأن قريبه هذا قد رجع اإلى والده فاأخبره ب�صفر ابنه اإلى طنطا؛ 
واإل لذهب والده لطلبه بنف�صه في بلدة كني�صة اأورين، خا�صة واأن الإمام ل ي�صافر 
اإليها بعد خم�صة ع�صر يومًا اإل عندما نى اإلى علمه عزم والدته ال�صفر اإليه لعدم 

)1(  المرجع ال�صابق، �ض 21.
)2(  المو�صع نف�صه.
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الإمام ربما ظل مقتنعًا بعدم جدوى  اأن  اأي�صًا،  الظن  واأغلب  فراقه!  قدرتها على 
الذي حوّل  الجديد  �صيخه  برفقة  للبقاء  وا�صتكان  الأحمدي  الم�صجد  التعلم في 

فيها حياته، واأبدله رغبة غي رغبته الأولى.

يقول الإمام عن حادثة التقائه بال�صيخ دروي�ض: »واإن هذا ال�صيخ جاءني 
�صبيحة الليلة التي بتها في الكني�صة وبيده كتاب يحتوي على ر�صائل كتبها ال�صيد 
محمد المدني اإلى بع�ض مريديه بالأطراف بخط مغربي دقيق و�صاألني اأن اأقراأ له 
�صيئًا ل�صعف ب�صره فدفعت طلبه ب�صدة ولعنت القراءة ومن ي�صتغل بها ونفرت 

منه اأ�صد النفور ولما و�صع الكتاب بي يدي رميته اإلى بعيد«)1(.

الذي  لأ�صتاذه  بالن�صبة  المريد  لقلب  الو�صول  مفتاح  اإذن  القراءة  كانت 
كان يدرك تمامًا - على ما يبدو - ما تمثله القراءة لمريده الجديد!! فاإذا كانت اأول 
ژچ  چ  چ  ڇ  ڇ ژ؛ فاإن القراءة  اآية قد نزلت من الذكر الحكيم هي: 
)مفتاح العلم والمعرفة( يجب األ تكون »با�صم منفعة �صخ�صية، ول با�صم م�صلحة 
واإذا  با�صم الله،  واإنا هي  اأمي،  با�صم وزير ول  با�صم غاية مادية، ول  اإقليمية، ول 
كانت با�صم الله، فاإنها تفيد ال�صخ�ض باعتباره فردًا، وتفيد المجتمع الخا�ض الذي 
الذي  الأول  الدر�ض  هو  وهذا  الإن�صانية جمعاء«)2(.  وتفيد  بل  »وطنًا«،  ن�صميه: 

ا له طيلة حياته.  تعلمه محمد عبده من اأ�صتاذه الأول وبقي وفيًّ
)1(  المرجع ال�صابق، المو�صع نف�صه.

)2(  عبد الحليم محمود، مقدمة تحقيق الر�صالة الق�صيية )بال�صتراك مع محمود بن ال�صريف(، )طهران: انت�صارات 
بيدار، طبعة م�صورة عن طبعة دار ال�صعب بالقاهرة، 1350ه(-، �ض6.
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ولأن ال�صيخ دروي�ض كان على علم ببغ�ض مريده الجديد للقراءة، فاإنه توقع 
منه هذا ال�صلوك المجافي لها، وما كان منه اإل اأن »تب�صم وتجلى في األطف مظاهر 
الحلم ول يزل بي حتى اأخذت الكتاب وقراأت منه ب�صعة اأ�صطر فاندفع يف�صر لي 

ما قراأت بعبارة وا�صحة تغالب اإعرا�صي فتغلبه وت�صبق اإلى نف�صي«)1(.

غي اأنها )القراءة( ل تتمكن من قلب المريد الجديد بعد، واآية ذلك اأنه ما 
اإن »جاء ال�صبان يدعونني اإلى ركوب الخيل واللعب بال�صلاح وال�صباحة في نهر 
قريب من القرية )حتى( رميت الكتاب وان�صرفت اإليهم«. ورغم هذا الإعرا�ض 
واألح عليه في  الع�صر بكتابه  اأخرى بعد  ال�صيخ دروي�ض جاءه مرة  اأن  اإل  الثاني 
قراءة �صيء منه »فقراأت وف�صر ثم تركته اإلى اللعب )ثانية( وفعل في اليوم الثاني 
كما فعل في الأول اأما اليوم الثالث فقد بقيت اأقراأ له وهو ي�صرح لي معاني ما اأقراأ 

نحو ثلاث �صاعات ل اأملّ فيها«)2(.

على  وبقي  منه  فكاك  ل  تعلقًا  بالقراءة  الجديد  المريد  قلب  تعلق  وهكذا 
�صيخه اأن يزاوج في تعليمه ما بي القراءة والزراعة بي العلم والعمل بي المعرفة 
وتح�صيل المعا�ض بي الدين والدنيا »فقال لي اإنه في حاجة اإلى الذهاب اإلى المزرعة 
اأقراأه  وم�صيت  الكتاب معي فتركه  اإبقاء  منه  فطلبت  فيها  العمل  بع�ض  ليعمل 
وكلما مررت بعبارة ل اأفهمها و�صعت عليها علامة لأ�صاأله عنها اإلى اأن جاء وقت 

)1(  محمد ر�صيد ر�صا، تاريخ الأ�صتاذ الإمام، ج1، مرجع �صابق، �ض 22.
)2(  المو�صع نف�صه.
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الظهر وع�صيت في ذلك اليوم كل رغبة ]قد بقيت لدي[ في اللعب و]كل[ هوى 
ينازعني اإلى البطالة ]الفكرية والعملية في اآن معًا[، وع�صر ذلك اليوم �صاألته عما 
ل اأفهمه فاأبان معناه على عادته وظهر عليه الفرح بما تجدد عندي من الرغبة في 

المطالعة والميل اإلى الفهم«)1(.

لقد تمكنت القراءة من الإمام وعاود �صيته الأولى التي تك�صفت لل�صيخ 
طبيعتها، رغم ما كان يغلفها من مظاهر الرتماء في اأح�صان اللهو واللعب! على اأن 
المبادرة ل تاأت كما هو معاهد من قبل ال�صيخ هذه المرة؛ واإنا من قبل المريد الذي 
طلب من اأ�صتاذه اإبقاء الكتاب ب�صحبته! ومن هنا، بداأت نزعة الت�صاوؤل تقوى في 
نف�صية المريد الجديد الذي و�صع من تلقاء نف�صه علامة جانبية على كل عبارة ل 
يفهمها من الكتاب. ولما اأبان له ال�صيخ ما غلق على فهمه من معنى ووجد عند 
تلميذه تجددًا للرغبة في التعلم ظهرت على ملامحه دلئل الفرح، كما لو اأنه اأحيا 

مماتًا من الأر�ض!!

وهكذا »ل ياأت عليّ اليوم الخام�ض اإل وقد �صار اأبغ�ض �صيء اإلّي ما كنت 
اأبغ�صه من  اإلّي ما كنت  اأحبه من لعب ولهو، وفخفخة وزهو، وعاد اأحب �صيء 
مطالعة وفهم )حتى اأنني( كرهت �صور اأولئك ال�صبان الذين كانوا يدعونني اإلى ما 

)1(  المو�صع نف�صه.
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كنت اأحب )�صابقًا( ويزهدونني في ع�صرة ال�صيخ - رحمه الله - فكنت ل اأحتمل 
اأن اأرى واحدًا منهم بل اأفر من لقائهم جميعًا كما يفر ال�صليم من الأجرب«)1(.

والواقع، اأن هكذا تحوّل يتوافق مع كون الت�صوف، في الأ�صا�ض، هو ا�صتجابة 
لرغبة ل يمكن قمعها، ا�صتجابة �صادقة للحياة الروحية، واأن هذه الرغبة الجامحة 
طاغية  بالمت�صوف  المحيطة  المادية  القوى  اأ�صبحت  كلما  عنفوانها  بكل  تتجلى 
مُفرطة الإحِكام، فالتجربة ال�صوفية، رغم كل �صيء، يمكنها اأن تُغي، لي�ض فقط 

حياة المت�صوف الداخلية فح�صب، بل طبيعة اندماجه في المجتمع ككل)2(!

اأح�صه من لذة  فرار الإمام ممن كانوا رفقاء الدرب من قبل، وما  اأن  على 
التح�صيل والمعرفة على يد ال�صيخ قد بلغ منه مبلغًا بحيث وقر في نف�صه اأن كل ما 
عدا التح�صيل ما هو اإل لهو ولعب!! واأن »الأغيار« يباعدون بينه وبي ما يريد من 

الو�صول لدرجة الكمال الإن�صاني. 

كلم  اأو  لقي  كلما  وا�صتغفاره  وال�صوم  ال�صلاة  من  اإكثاره  كان  هنا،  ومن 
رغبة جادة في  تلميذه  قد لحظ في  ال�صيخ  اأن  �صرورة!! ول�صك  لغي  �صخ�صًا 
التعلم، ول�صك اأي�صًا في اأن التلميذ قد اأذهله ما في طريقة �صيخه من تميز عما هو 

متعارف عليه من طرق ومناهج التدري�ض في الجامع الأحمدي.

)1(  المرجع ال�صابق، �ض 23.
ال�صرق،  اإفريقيا  البي�صاء:  )الدار  فنيني،  القادر  عبد  ترجمة  والمت�صوفة،  الت�صوف  �صوفيلي،  جان  بـ  قارن    )2(

1999م(، �ض 133.
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ال�صيخ  �صاأل  حتى  ال�صابع  اليوم  الإمام  على  ياأت  ل  لذلك؛  ونتيجة 
دروي�ض: »ما طريقتكم؟ فقال: طريقتنا الإ�صلام. فقلت: اأولي�ض كل هوؤلء النا�ض 
على  يتنازعون  راأيتهم  لما  ال�صحيح(  )بالمعنى  م�صلمي  كانوا  لو  قال:  بم�صلمي؟ 

التافه من الأمر، ولما �صمعتهم يحلفون بالله كاذبي ب�صبب وبغي �صبب« !

ويعلق الإمام على جواب ال�صيخ بالقول: »هذه الكلمات كانت كاأنها نار 
الباطلة  الدعاوى  تلك  متاع   - القديم  المتاع  من  عندي  كان  ما  جميع  اأحرقت 
والمزاعم الفا�صدة، متاع الغرور )الذي ي�صوقه الوعاظ والفقهاء واأن�صاف المتعلمي( 

باأننا )جميعًا( م�صلمون ناجون، واإن كنا في غمرة �صاهي)1( ژڻ  ۀ  ۀ  ہ  
ہ  ہ  ہ  ھ  ھ    ھ     ژ]العنكبوت/2[.

اإذا كنتم م�صلمي على نحو  الثاني:  ال�صوؤال  اإلى  انتقل الإمام  بعد ذلك 
يخالف اإ�صلام العوام فما هو »وردكم الذي يُتلى في الخلوات اأو عقب ال�صلوات؟ 
فقال: ل ورد لنا �صوى القراآن تقراأ بعد كل �صلاة اأربع اأرباع مع الفهم والتدبر. 
ا( ول اأتعلم �صيئًا )من �صروب هذا الفهم  قلت: اأنّى لي اأن اأفهم القراآن )فهمًا ذوقيًّ
الجديد(؟ قال: اأقراأ معك ويكفيك اأن تفهم الجملة )بمعناها الظاهري( وببركتها 

يفي�ض الله عليك التف�صيل، واإذا خلوتَ فاذكر الله - على طريقة بينها لي)2(. 

)1(  المو�صع نف�صه.

)2(  المو�صع نف�صه.
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الثاني  الدر�ض  ا هو  باطنيًّ تدبرًا  الكريم  القراآن  وتدبر معاني  فهم  وهكذا كان 
الذي تعلمه الإمام من �صيخه الجديد الذي »األقى في روعه حقيقة وقعت من نف�صه 
ا)1(. موقع الوحي. تلك هي: »اأن الم�صلم الذي ل يعدل ول ي�صدق لي�ض بم�صلم  حقًّ

واأ�صتاذه  �صيخه  لنهج  ا  وفيًّ الإمام  يظل  اأن  هذه،  والحال  اإذن،  غريبًا  لي�ض 
في تفهم اآيات الذكر الحكيم وتدبر معانيه، حيث كان تف�صي القراآن - على هذا 
»واأ�صلم  العلمية،  ر�صالته  اأداء  من  الإمام  بها  تمكن  التي  الو�صيلة  بمثابة   - النحو 
منهاج لتف�صيه، هو فهم جملته، ثم التوجه من بعد ذلك ب�صفاء نف�صي اإلى معانيه 
ال�صامية، فاإنه ل بد من اأن ت�صمو نف�ض طالب علم القراآن، حتى يعلو اإلى اإدراك 
�صموه، واإنك لترى الإمام محمد عبده يتجه في تف�صيه اتجاهًا ل ي�صلكه اأحد من 

المف�صرين، فاإن المف�صرين من قبله كانوا: 

اإما اأن يعتمدوا على الأثر، ( 1)
واإما اأن يعتمدوا على ما توؤديه الألفاظ من معانٍ وما ي�صتمل عليه القراآن ( 2)

في األفاظه وجمله واأ�صاليبه من بلاغة، وقليل منهم كان يغو�ض في تدبر هذه 
المعاني. 

)1(  ت�صارلز اآدم�ض، الإ�صلام والتجديد في م�صر، مرجع �صابق، �ض 25-24.
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الغزالي،  الإمام  قال  كما  المعاني  مفاتيح  هي  الألفاظ  معاني  كانت  واإذا 
فوراءها اآفاق للتدبر والتاأمل، وقد حاول الإمام بالتزامه منهاج التدبر في المعاني 

اأن يوجه اأذهان تلاميذه اإلى اأ�صرار المعاني القراآنية«)1(.

واإذا كان كلام ال�صيخ الأول قد وقع في قلب تلميذه نارًا اأحرقت كل ما 
يوؤمن به من المتاع القديم؛ فاإن الأخذ به في طريق تدبر القراآن وفهمه قد نزل بردًا 

و�صلامًا على قلبه الأمي. 

ونتيجة للتزام الإمام بتعاليم �صيخه واأ�صتاذه منذ اليوم الثامن؛ ل تم�ض 
عليه »ب�صعة اأيام اإل وقد راأيتني: 

اأطي بنف�صي في عال اآخر غي الذي كنت اأعهد، ( 1)
وات�صع لي ما كان �صيقًا )ب�صبب طرق التعليم في الجامع الأحمدي( ( 2)

بتح�صيل علم ل ( 3) والغرور  ما كان كبيًا )كالزهو  الدنيا  و�صغر عندي من 
ينفع(.

اأمر العرفان والنزوع بالنف�ض اإلى جانب القد�ض ما كان ( 4) وعظُم عندي من 
�صغيًا، 

)1(  عبد الله محمود �صحاته، الإمام محمد عبده بي المنهج الديني والمنهج الجتماعي، )القاهرة: الهيئة الم�صرية 
العامة للكتاب، رقم 193 من �صل�صلة تاريخ الم�صريي، 2000(، والن�ض المقتب�ض اأعلاه من تقديم ال�صيخ محمد 

اأبو زهرة للكتاب �ض 12.
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وتفرقت عني جميع الهموم ول يبق لي اإل هم واحد، وهو اأن اأكون( 5)

)اأ( كامل المعرفة،  

)ب( كامل اأدب النف�ض )على النحو الذي يبدو عليه اأ�صتاذه(   

ول اأجد اإمامًا ير�صدني )من الأئمة المزعوميّ( اإلى ما وجهت اإليه نف�صي 
اإل ذلك ال�صيخ الذي:

اأخرجني في ب�صعة اأيام من �صجن الجهل اإلى ف�صاء المعرفة، ( 6)

ومن قيود التقليد اإلى اإطلاق التوحيد، ( 7)

اأقاربي وهو ال�صيخ  هذا هو الأثر الذي وجدته في نف�صي من �صحبة اأحد 
دروي�ض خ�صر من اأهل )كني�صة اأورين( من مديرية البحية. وهو مفتاح �صعادتي 
من  غاب  كان  ما  لي  رد  الذي  وهو  الدنيا،  الحياة  هذه  في  �صعادة  لي  كانت  اإن 

غريزتي، وك�صف لي ما كان خفي عني مما اأودع في فطرتي«)1(.

اأراأيتَ و�صفًا يعادل هذا الو�صف اأو يفوقه؟ اأراأيت كيف يُخرج الت�صوف 
ال�صحيح اأهله من �صيق الدنيا اإلى �صعة الدنيا والآخرة، ومن جمود التقليد اإلى 
رحابة التجديد، ومن �صجن الجهل اإلى ف�صاء العرفان، ومن اآفة الغرور اإلى كمال 

)1(  محمد ر�صيد ر�صا، تاريخ الأ�صتاذ الإمام محمد عبده، ج1، مرجع �صابق، �ض 23.
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النف�ض، ومن ال�صتغال باللهو اإلى النزوع بالنف�ض اإلى جانب القد�ض، ومن الياأ�ض 
في الإ�صلاح اإلى ال�صعادة بتمامه، ومن داعي الخمول اإلى باعث الإبداع؟! 

اإن الأ�صتاذ الإمام ل يتحدث بحرارة عن اأحد ممن اأثروا في حياته، با�صتثناء 
اأ�صتاذه الثاني جمال الدين الأفغاني الذي قال في رثائه: »اإنّ والدي اأعطاني حياة 
حياة  اأعطاني  الدين  جمال  وال�صيد  )اأخويه(،  و»محرو�ض«  »علي«  فيها  ي�صاركني 

اأ�صارك بها محمدًا واإبراهيم ومو�صى وعي�صى، والأولياء والقدي�صي«)1(!

الإمام  اأغرا�ض  من  غر�ض  اأول  يكون  اأن  هذه،  والحال  اإذن،  غريبًا  لي�ض 
اإليها هو: »تحرير الفكر من قيد التقليد، وفهم الدين  الذي ارتفع �صوته بالدعوة 
على طريقة �صلف الأمة قبل ظهور الخلاف، والرجوع في ك�صب معارفه اإلى ينابيعها 

الأولى«!)2( 

وفي الأحوال كلها؛ بقي الإمام ب�صحبة �صيخه مدة خم�صة ع�صر يومًا اإلى 
اأن مر به اأحد �صكان قريته واأخبره اأن والدته قد ذهبت اإلى طنطا لروؤيته ب�صبب 
اللوم  في  وا�صتداده  الوالد  عتاب  »خوف  اإليها  فاأ�صرع  فراقه،  على  قدرتها  عدم 
لأنني لو كنت اأقمت له األف دليل على اأنني وجدت في مهربي مطلبه ومطلبي 

لما اقتنع«)3(.

)1(  الأعمال الكاملة، ج 1، �ض 21.
)2(  محمد ر�صيد ر�صا، تاريخ الأ�صتاذ الإمام، ج1، مرجع �صابق، �ض11.

)3(  المرجع �صابق، ج1، �ض 23.
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عاد؟!  قلب  باأي  »ولكن  مجددًا  درو�صه  متابعة  اإلى  الإمام  عاد  وهكذا 
لقد تغيت نف�صه تغيًا كبيًا واختلفت نظرته اإلى الحياة، واأ�صبح في هذه الفترة 
الق�صية وقد غلبت نزعات الت�صوف على حياته الدينية. )...( كانت هذه التجربة 
فجر عهد جديد في حياة محمد عبده، فقد اأثار ال�صيخ دروي�ض في نف�صه العناية 
بالت�صوف، واأخذت هذه العناية تنمو رويدًا رويدًا، حتى اأ�صبحت اأهم الموؤثرات 

في حياته«)1(.

ومن اأوجه التغيي التي لحقت به اأنه - وللمرة الأولى في حياته - بداأ يفهم 
ما يقراأ وما ي�صمع من الدرو�ض »وعرفَ مني بع�ضُ الطلبة ]ذلك[ فكانوا يلتفون 

حولي لأطالع معهم قبل الدر�ض ما �صنتلقاه«)2(.

رَ �صلفًا، وبما اأنه �صار اأكبر من اأن يبقى حبي�ض  لكن بما اأن طريقه كان قد قُدِّ
المعهد الأحمدي بعد اأن اأ�صحى من »اأهل الفتوح«، كان ل بد اأن يخطو بحياته 
خطوة اأخرى اأكبر واأو�صع و�صرعان ما جاءته الإ�صارة/ الب�صارة عندما كان يطالع 
في يوم من �صهر رجب من تلك ال�صنة بي الطلبة ويقرر لهم معاني �صرح الزرقاني 
ي�صمونهم  الذين  اأولئك  اأن يكون من  يُ�صبه  �صخ�صًا  اأمامي  »فراأيت  العزية  على 
بالمجاذيب فلما رفعت راأ�صي اإليه قال ما معناه: ما اأحلى حلوى م�صر البي�صاء! 
فقلت له: واأين الحلوى التي معك؟ فقال: �صبحان الله من جد وجد! ثم ان�صرف 

)1(  ت�صارلز اآدم�ض، الإ�صلام والتجديد في م�صر، مرجع �صابق، �ض 25.
)2(  محمد ر�صيد ر�صا، تاريخ الأ�صتاذ الإمام، ج1، مرجع �صابق، �ض 23.
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فعددت ذلك القول منه اإلهامًا �صاقه الله اإلّي ليحملني على طلب العلم في م�صر 
دون طنطا«)1(.

وبالفعل ذهب الإمام - بعد ا�صت�صارة ال�صيخ دروي�ض على الأرجح - اإلى 
الأزهر لتلقي العلم في منت�صف �صوال من تلك ال�صنة )1282هـ(، فداوم على 
طلب العلم مع محافظته »على العزلة والبعد عن النا�ض حتى كنت اأ�صتغفر الله 

اإذا كلمت �صخ�صًا كلمة لغي �صرورة«!)2( 

وهنا ل بد من وقفة مطولة لتو�صيح المخرج الذي اأخرج الإمام من عزلته 
هذه. خا�صة واأن ثمة ما ي�صبه الإجماع باأن جمال الدين الأفغاني هو الذي اأخرج 
الإمام من عزلته وا�صتطاع اأن ينقذه من الغرق في خيالت الت�صوف!! والواقع اأن 

هذا الإجماع باطل وغي �صحيح تمامًا على نحو ما �صنف�صل في الفقرات التالية.

ومن اأجل ذلك �صنعمل اأولً على اإبراز راأي كل من: محمد ر�صيد ر�صا، 
هذه  حول  وغيهم.  والعقاد،  اآدم�ض،  وت�صارلز  الرازق،  عبد  م�صطفى  وال�صيخ 

الم�صاألة ثم ندلي بدلونا فيها بعد ذلك. 

الروحية  تربيته  »في  عنوان  الإمام تحت  الأ�صتاذ  تاريخ  ر�صا في  ر�صيد  يقول 
)الإمام(  »وقال  الإمام:  عليها  التي كان  العزلة  اأتى على حال  اأن  بعد  وت�صوفه«، 

المرجع ال�صابق، ج1، �ض 24.  )1(
)2(  المو�صع نف�صه.
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ما معناه: ما زجّ اأحد نف�صه في عال الخيال ثم قدر على الخروج منه اإل اأن يجذبه 
جاذب اآخر ويخرجه منه وذلك قليل. واأقول )ر�صيد ر�صا(: اإن ال�صيد جمال الدين 
هو الذي اأخرجه منه، ورقى به اإلى ما هو خي منه، ول يتمكن من ذلك اإل بعد اأن 
جاراه عليه زمنًا عرفه به اأنه اأعرف بتلك المعاهد، واأ�صبق اإلى تلك الم�صاهد، بما كان 
يحل له من كلام ال�صوفية التي يعجز عن حلها، حتى اأقنعه باأنه من اأفراد اأهلها«)1(.

اأما ال�صيخ م�صطفى عبد الرازق؛ فيقول هو الآخر في ترجمته لحياة الإمام: 
»كان الأ�صتاذ مت�صوفًا في الأزهر مدة الدرا�صة، مع �صيوخه وزملائه، مت�صوفًا في 
اأيام الم�صامحات، مع خال اأبيه ال�صيخ دروي�ض خ�صر، حتى انطبع تفكيه بنوع من 

الخيال ال�صوفي، الذاهب في الروحانيات اإلى ما يجاوز مدى الفهم اأحياناً«)2(.

وي�صتطرد قائلًا تحت عنوان: »ات�صاله بال�صيد الأفغاني وتخرجه به«: »كان 
خموله  من  عبده  محمد  ال�صيخ  تخلي�ض  على  قادرًا  وحده،  الأفغاني  ال�صيد 

ال�صوفي، وتخلي�صه من الحية في التما�ض الكمال العلمي«)3(.

اآدم�ض في كتابه »الإ�صلام والتجديد في م�صر« اإلى  وبالمثل يذهب ت�صارلز 
الراأي نف�صه، فيقول: »وفي هذا العهد ظل ال�صيخ ]دروي�ض[ مر�صدًا اأمينًا ونا�صحًا 
حكيمًا للطالب ال�صاب. ولكن كان لمعلمه الثاني واأ�صتاذه الأعظم جمال الدين، 

)1(  المرجع ال�صابق، ج1، �ض 106- 107.
)2(  م�صطفى عبد الرازق، ترجمة الأ�صتاذ الإمام، مرجع �صابق، �ض 18.

)3(  المرجع ال�صابق، �ض 19.
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العلم  ميادين  اإلى  وتوجيهه  الت�صوف  خيال  في  الغرق  من  ا  نهائيًّ اإنقاذه  ف�صل 
الوا�صعة، واإلى الجهود العملية المثمرة«)1(.

ويقول في مو�صع اآخر: »على اأن الف�صل الأكبر كان لجمال الدين الأفغاني؛ 
فاإنه هو الذي اأنقذه من غمرات الت�صوف، ولو اأن اأول اآثار محمد عبده وهي ر�صالة 
الواردات التي ظهرت عام 1874، تنم في و�صوح وجلاء عن اآثار درا�صاته وتجاربه 
ال�صوفية، كما تُظهر اأي�صًا اأثر درا�صاته الفل�صفية التي تلقاها على جمال الدين«)2(.

الدين  اأن جمال  والتعليم«  الإ�صلاح  »عبقري  فيقرر في كتابه  العقاد،  اأما 
تركه  النا�صئ حيث  الفتى  »وجد  هـ/ 1871م  عام 1287  م�صر  اإلى  وفد  حي 

�صيخه القروي ]ال�صيخ دروي�ض[ بي طريق العزلة وطريق العمل مع النا�ض«)3( .

ا،  قويًّ واإن ل ي�صرح بذلك ت�صريحًا  القول،  اأن ثمة مَن خالف هذا  على 
كما فعل محمد �صبيح في كتابه »محمد عبده« والذي جاء فيه: »اإن هذا الدر�ض 
اللبق الذي األقاه عليه ال�صيخ دروي�ض حبب اإليه العلم فعاد اإلى طنطا، وفهم للمرة 
الأولى ما يقال. ثم انتقل اإلى الأزهر، وبداأ حياته الجديدة مجاورًا فيه. ولكن تاأثي 
هذه اللمحات ال�صوفية التي تلقاها من �صيخه، حمله على اأن ينفر من المجتمع 
واأن ينطوي في داخل نف�صه، ويغرق في تاأملاته، ويحلم ب�صور من الوهم والخيال. 

)1(  ت�صارلز اآدم�ض، الإ�صلام والتجديد في م�صر، مرجع �صابق، �ض 25.
المرجع ال�صابق، �ض 31.  )2(

)3(  عبا�ض محمود العقاد، عبقري الإ�صلاح والتعليم الأ�صتاذ الإمام محمد عبده، الطبعة الثانية، تقديم محمد 
عبد القادر حاتم، )القاهرة: مكتبة م�صر بالفجالة، دون تاريخ(، �ض 123.
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حتى اأنه كان ي�صتغفر الله اإذا كلم �صخ�صًا لغي �صرورة. اإل اأن ال�صيخ دروي�ض، ما 
كان يفهم الت�صوف على هذا النحو، واإنا كان عنده علمًا، وحركة، واإنتاجًا. والعلم 
وهذه  الذكر،  حلقات  الهتزازات في  وهذه  الأوراد،  هذه  على  يقت�صر  ل  عنده 

المكا�صفات والدرجات، واإنا كان �صيئًا اأهم، واأعم«)1(.

في المقابل من ذلك؛ يقف عبد المنعم حمادة موقفًا و�صطًا في كتابه »الأ�صتاذ 
اأنه  اإلى  ي�صي  الرازق، حيث  عبد  له م�صطفى  قدم  والذي  الإمام محمد عبده« 
»لي�ض هناك �صك في اأن الف�صل الأكبر في توجيه الإمام اإلى الطريق الذي �صلكه 
يرجع اإلى ال�صيخ دروي�ض. واإذا كان الإمام قد ا�صتطاع بعد ذلك اأن يت�صل بمن 
اأخذ بيديه اإلى النهاية، ويتم و�صع الخطة التي �صار عليها ]الأفغاني[، فلي�ض من 
�صك في اأن اأول من هياأه اإلى ذلك هو ذلك القروي الذي عا�ض في الريف قانعًا بما 

وفق اإليه، را�صيًا عن حياته«)2(.

)1(  محمد �صبيح، محمد عبده، مرجع �صابق، �ض 76.
)2(  )القاهرة: مطبعة ال�صتقامة، 1945م(، �ض 39. واللافت للنظر في هذا الكتاب هو ما �صرح به الموؤلف من 
اأنه »اإذا كان محمد عبده يقدر اأ�صتاذه الأول ]دروي�ض[ هذا التقدير، ويحفظ له جميله عليه، ويعترف بف�صله 
اعترافًا �صريحًا ل �صك فيه، فلا ي�صح اأن نر بق�صته عابرين، واأن نوؤرخ هذه الفترة من حياة الإمام دون اأن ن�صي 
اإليه ]اأ�صتاذه الأول[، ونوفيه حقه رحمه الله، فقد ك�صف لم�صر عن درة غالية ل يدري اأحد ماذا كان يمكن اأن 
يحدث لو اأنها ظلت متفية، اأو لو كانت عوامل الجهل والف�صاد والإهمال تكاثرت عليها فحجبت بريقها عن 
اأعي النا�ض«  �ض 40. على اأن ال�صفحات تتوالى بعد ذلك من دون اأن يفي الكاتب بوعده!! حيث ينتقل 
تلميذه  دروي�ض في حياة  ال�صيخ  لأثر  يوؤرخ  اأن  دون  بالأزهر  الإمام  التحاق  مبا�صرة عن  بعد ذلك  للحديث 

التاأريخ الذي األزم به نف�صه!
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اأن نح�صر الخدمات التي قدمها جمال  اأردنا  اآخر: »ولو  ويقول في مو�صع 
الدين لتلميذه محمد عبده لوجدناها كثية قيمة نذكر بع�صها فيما ياأتي: اأولً: 
كان اأول ما قدمه جمال الدين لمحمد عبده انت�صاره لراأي ال�صيخ دروي�ض ورغبته 

في انت�صال التلميذ النا�صئ من ال�صتغراق في الت�صوف...«)1(.

هو  الدين  باأن جمال  القائل  الراأي  مالفته  اأعلن  فقد  اأمي؛  عثمان  اأما 
الذي اأنقذ الإمام من خياله ال�صوفي، وذلك في كتابه »رائد الفكر الم�صري الإمام 
محمد عبده« حيث قال: »وفي ذلك الحي األمت به اأزمة نف�صية، جعلته ينقطع عن 
من  ويفر  العال  يعتزل  اأن  ويحاول  والريا�صة،  الزهد  �صروب  ويمار�ض  الدرو�ض، 
النا�ض، ولكنه اجتاز هذه الأزمة ال�صوفية بف�صل ال�صيخ دروي�ض اأي�صًا. وكان من 
ح�صن حظه اأن التقى ]فيما بعد[ ب�صخ�صية عظيمة �صيكون لها اأثر عميق، يُلهمه 

ويوجهه كما فعل خال اأبيه من قبل، هو ال�صيد جمال الدين الأفغاني«)2(.

ومع ذلك؛ فاإن اأغلب الدرا�صات المعا�صرة مالت اإلى الراأي الأول، وهو ما 
لل�صيخ محمد عبده  موؤلفات ودرا�صات لحقة. ففي ترجمته  ب�صدة في  نلاحظه 
�صمن كتابه »المجددون في الإ�صلام« يقول ال�صيخ عبد المتعال ال�صعيدي - في 

�صياق تاأكيده تاأثر الإمام بمدر�صة ابن تيمية - ما ن�صه: 

)1(  المرجع ال�صابق، �ض 50.
الوعي  »رُ�صُل  �صل�صلة  من   1 رقم  الأولى،  الطبعة  عبده،  محمد  الإمام  الم�صري  الفكر  رائد  اأمي،  عثمان    )2(

الإن�صاني« ، الطبعة الثانية، )القاهرة: مكتبة الأنجلو الم�صرية، 1965م(، �ض 27.
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»وكذلك ل ننكر تاأثره بهذه المدر�صة في محاربته للبدع والخرافات الدينية، 
اإنكاره على م�صايخ الطرق ال�صوفية ل�صيوع هذه البدع والخرافات ب�صببهم،  وفي 
وكان قد مال في ن�صاأته اإلى الزهد والت�صوف، اإذ كان يق�صي الليل قائمًا والنهار 
�صائمًا بي التلاوة والذكر، ل يكلم اأحدًا اإل بمقدار ال�صرورة، وكان يلب�ض الخ�صن 
اأن  بعد  كله  هذا  عن  عدل  اأن  يلبث  فلم  والتاأملات،  بالريا�صات  نف�صه  وياأخذ 
ات�صل بجمال الدين الأفغاني، وراأى اأن ما يدعو اإليه من الإ�صلاح الحديث ل 

يوافق هذه النزعة ال�صوفية«!!)1(

وكذلك اأي�صًا بالن�صبة اإلى درا�صة: »الت�صوف في حياة الإمام محمد عبده« 
للدكتورة مرفت عزت بالي، حيث ورد فيها: »وقد تركت هذه الفترة ب�صمات قوية 
على نف�ض الإمام )...( وظل كذلك اإلى اأن جاء ال�صيد جمال الدين الأفغاني 
الذي ي�صفه في مقدمة »ر�صالة الواردات« »ب�صم�ض الحقائق«، فاإليه يرجع الف�صل 
في ا�صتكمال طريق الإمام العلمي، فهو الذي اأعانه على اجتياز فترة ا�صتغراقه في 

الت�صوف، وخل�صه من حيته في طلب العلم...«)2(.

الرابع ع�صر، )القاهرة: الهيئة العامة  )1(  عبد المتعال ال�صعيدي، المجددون في الإ�صلام من القرن الأول حتى 
لق�صور الثقافة، رقم 47 من �صل�صلة الإ�صدارات الخا�صة، 2007(، �ض537.

)2(  قارن بـ مرفت عزت بالي، الت�صوف في حياة الإمام محمد عبده، �صمن الكتاب التذكاري: ال�صيخ محمد 
اإ�صراف  واأفكاره،  حياته  عن  ودرا�صات  بحوث   - والجتماعي  الديني  للاإ�صلاح  ورائدًا  ا  عربيًّ ا  مفكرًّ عبده 
وت�صدير عاطف العراقي، )القاهرة: المجل�ض الأعلى للثقافة، 1995م(، �ض 237، والن�ض مقتب�ض عن اآدم�ض 

�ض 32.
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والأمر نف�صه ملاحظ في كتاب ال�صيد يو�صف: »رائد الجتهاد والتجديد 
في الع�صر الحديث الإمام محمد عبده« حيث يقول: »لقد انتقل به الأفغاني اإلى 
مرحلة �صاخبة من حياته، انتقل به من حياة العزلة ]ال�صوفية[ اإلى طريق العمل 
مع النا�ض، خرج به من التاأمل اإلى الحركة، والآفاق الرحبة و�صط الحياة العامة... 
اإلى  اإلى الفل�صفة ال�صوفية«)1(.  اأي�صًا من الت�صوف والتن�صك  ولقد نقله الأفغاني 

غي ذلك من الدرا�صات العديدة التي تابعت المنزع نف�صه.

والذي نود اأن نوؤكد عليه هنا - بعد اأن ا�صتعر�صنا مجموعة من الدرا�صات 
اإعادة تقويم الم�صاألة ل ننحاز اإلى طرف  اأننا في محاولتنا  التي تقول بهذا الأمر - 
وله  من جهة،  مت�صوف  على كل حال  فكلاهما  الأفغاني  �صد  دروي�ض  ال�صيخ 
اأثره الكبي على الأ�صتاذ الإمام من جهة اأخرى، واإنا نود اأن نعيد العتبار للاأول 

لإح�صا�صنا القوي باأن هذا العتبار قد تم م�صادرته ل�صالح الثاني! 

واأول ما يلفت النتباه في الأحكام ال�صابقة اأنها ل تلتفت اإلى قول الإمام - 
بعد اأن اأتى على ما األ به من تف�صيل العزلة على الختلاط:

»قلتُ اأنني كنت في اأوائل مدة طلب العلم بعد مجيئي اإلى الأزهر في عزلة 
عن النا�ض اإل من اأ�صتفيد منه علمًا اأو ن�صيحة لكن بعد م�صي �صبع �صني على 
]دروي�ض[ يقودني في �صبيل الريا�صة وقهر النف�ض على المكاره  ذلك - وال�صيخ 

)1(  )القاهرة: الهيئة الم�صرية العامة للكتاب، 2007م(، �ض 35.
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بال�صوم تارة وبلب�ض الخ�صن والتعر�ض لنتقاد النا�ض تارة اأخرى- قال لي عندما 
رجعت اإلى محلة ن�صر في �صنة 1288: اإلى متى هذه العزلة؟ وما الفائدة في العلم 
وتح�صيله اإذا ل يكن لك نورًا تهتدي به ويهتدي به النا�ض؟ اإن من المكروه اأن 
ثمرة  اأهم  اأ�صاع  فقد  تعلم  بما  ينفع  مَن ل  واإن  ملتك  اأهل  دون  بالفائدة  ت�صتاأثر 
دُ من غرا�ض المعرفة فعليك اأن تُخالط النا�ض وتعظهم وتر�صدهم اإلى الطريق  تُق�صَ

القويمة وال�صنة ال�صالحة«)1(.

والذي يفيده هذا الن�ض اأن ال�صيخ دروي�ض هو الذي بادر باإخراج الإمام 
من طور العزلة اإلى طور الختلاط، لي�ض فقط باأن يكف عن مداومة ال�صتغفار 
المجتمع  الندماج في هموم  اأي�صًا  واإنا  �صرورية،  كلمة غي  ما  �صخ�صًا  كلم  كلما 

وم�صاكل النا�ض، وقبل هذا وذلك فهم العلم باأنه ما ينفع النا�ض. 

ومن هنا نفهم ذلك الحوار الذي دار بي الإمام وتلميذه الروحي ال�صيخ 
م�صطفى المراغي فيما بعد ذلك بنحو اأربعة وثلاثي عامًا، تحديدًا في �صنة 1322 
�صهادة  المراغي  ال�صيخ  نال  عندما  واحد(  بعام  الإمام  وفاة  )قبل  1904م  هـ- 
ال�صرع  ق�صاة  اختيار  عبده  محمد  ال�صيخ  من  ال�صودان  حكومة  وطلبت  العالمية 
فيها فجعله في مقدمة من اختارهم و�صاأله عن تعريف العلم، فاأخذ ال�صيخ المراغي 
يُعرفه بما هو م�صهور من تعريفه، فقال له الإمام: العلم هو ما ينفعك وينفع النا�ض. 

)1(  محمد ر�صيد ر�صا، تاريخ الأ�صتاذ الإمام، ج1، مرجع �صابق، �ض 107.
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وكان هذا اأول توجيه منه له، وقد عرّ�ض له فيه بعلم الأزهر الذي ل يكن ينفع 
اأهله، ول يكن ينفع النا�ض لجموده وبعده عن ذوق الع�صر الحديث)1(.

العزلة  طور  من  تلميذه  باإخراج  ال�صيخ  يكتف  ل  كلها،  الأحوال  وفي 
الإمام  يقول  كذلك.  العلمية  عزلته  من  لإخراجه  بيده  اأخذ  واإنا  الجتماعية 
نف�صي  على  وثقلهم  معا�صرتهم  في  وزهادتي  النا�ض  من  ا�صمئزازي  له  »فذكرت 
اإذا عر�ض عليهم. فقال لي: هذا من  اإذا لقيتهم وبعدهم عن الحق ونفرتهم منه 
اأقوى الدواعي اإلى ما حثثتك عليه. فلو كانوا جميعهم هداة مهديي، لما كانوا في 
حاجة اإليك. ثم اأخذ ي�صت�صحبني في مجال�ض العامة، ويفتح الكلام في ال�صوؤون 
في  واأنطلق  فاأجيبهم،  الحا�صرون،  فيتكلم  لأتكلم  الخطاب  اإلّي  ويوجه  المختلفة، 
القول على وجل اأول الأمر. وما زال بي حتى وجد عندي �صيئًا من الألفة مع 
بكاءً  وبكى  ودعني  ال�صنة،  تلك  من  �صوال  وفي  بمكانتهم.  وال�صتئنا�ض  النا�ض 

�صديدًا، ومات في ال�صنة الثانية، رحمه الله)2(.

على اأن ت�صارلز اآدم�ض يرجع هذا الأمر اإلى ما قبل ذلك بنحو عام كامل 
حيث يقول: »ولما زار ال�صيخ دروي�ض م�صر �صنة 1871 ]م/1287هـ[، وجد اأنه 
ل بد له من اأن ي�صتعيد محمد عبده اإلى الحياة العادية الطبيعية، ونجح في ذلك 
بتنبيهه اإلى اأنه ل فائدة من علمه اإذا ل يكن هاديًا له ولغيه من النا�ض، واأنه اإذا 

)1(  عبد المتعال ال�صعيدي، المجددون في الإ�صلام من القرن الأول حتى الرابع ع�صر، مرجع �صابق، �ض 547-546.
)2(  محمد ر�صيد ر�صا، تاريخ الأ�صتاذ الإمام، ج1، مرجع �صابق، �ض 107- 108.
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�صاء اأن يكون ذا نفع لإخوانه في الدين وجب عليه اأن يخالطهم. ثم ا�صت�صحبه 
ال�صيخ دروي�ض اإلى المجال�ض العامة وفتح الكلام في ال�صئون المختلفة ووجه اإليه 

الخطاب ليتكلم، وما زال به حتى اأعاده رويدًا رويدًا اإلى عال الواقع«)1(.

وبهذا يتاأكد لنا اأنه كان لل�صيخ دروي�ض الأثر الأكبر في اإعادة توجيه ال�صيخ 
محمد عبده لحظية العلم والمعرفة لدرجة يمكننا معها القول - ومن دون مبالغة - 
ا من  اإنه لول ال�صيخ دروي�ض لعاد محمد عبده اإلى قريته وربما اأ�صبح �صخ�صًا عاديًّ

اأحادى النا�ض. 

وبذلك يت�صح لنا اأي�صًا، اأن هذا ال�صيخ ال�صوفي قد اتبع ا�صتراتيجية تربوية 
ذات اأبعاد ثلاثة في تروي�ض ال�صاب الفتي: 

اأولها: الولوج من الظاهر اإلى الباطن، وذلك من خلال حث المريد على 
الن�ض  داخل  اأخرى  فوائد  اإلى  توجيهه  ثم  منها  اأفاد  ما  ومعرفة  الن�صو�ض  قراءة 

يمكن ا�صتك�صافها ولكن عبر منظور باطني. 

خلال  من  وذلك  المعرفة؛  تح�صيل  دوائر  وحدود  مداركه  تو�صيع  ثانيها: 
توجيهه نحو الدر�ض الفل�صفي والريا�صي، وحثه على درا�صة هذه العلوم، وعدم 
ما  اأقرب  بذلك  يعد  وال�صيخ دروي�ض  الأزهر.  يدر�صه فقط في  ما  القت�صار على 

يكون اإلى الفلا�صفة المو�صوعيي كالغزالي قديماً وح�صن العطار حديثًا. 

)1(  ت�صارلز اآدم�ض، الإ�صلام والتجديد في م�صر، مرجع �صابق، �ض 31.
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اإطار  المريد والنتقال من  الم�صاركة وفك عقدة ل�صان  ثالثها: تو�صيع دائرة 
التدري�ض،  طور  اإلى  التلمذة  طور  ومن  والتلقي،  العلم  اإلى  والتح�صيل  الدر�ض 
تاأكد ال�صيخ من تخطي مريده مراحل: ال�صتعداد، فالتح�صيل،  اأن  وذلك بعد 
وتهياأ له بف�صل ما تلقى من معارف وعلوم ظاهرية وباطنية اأن يقول للنا�ض كلمته 

واأن يبي لهم ال�صبيل.

كما اأخذ محمد عبده عن ال�صيخ دروي�ض خ�صر قوة الجلد والمثابرة، فهاهو 
وذل  هوان حاله،  فيه  ي�صف  ال�صجن  من  هرّبه  اأ�صدقائه خطاباً  اأحد  اإلى  يكتب 
مقامه، و�صفًا يقطع نياط القلب، ومع هذا يرفع الراأ�ض عاليًا في �صموخ واإباء وتلمع 
عيناه و�صط الظلمات ويقول: »لكن اأقول لكم: اإن الحوادث المريعة �صوف تن�صى، 
واأن هذا ال�صرف �صود يرد. ولئن اأبت طبيعة هذه الأر�ض بخ�صتها اأن يكون لها 
من عودة ن�صيب، فليعودن في بلاد خي منها، ولأجذبن اإلى المجد اأحبتي، ومَن 
اإلى المجد ينجذبون. كل ذلك اإن ع�صت، و�صاعدتني �صحة الج�صم. ول اأطلب 
�صيئًا فوق هذين �صوى معونة الله الذي عرفه بع�ض النا�ض، وبع�صهم له منكرون«.

التي  اإن ل يكن في م�صر  واإلى قمة الحياة،  اإلى الحياة،  اإنه �صيعود  يقول: 
اأف�صدت الفتنة اأر�صها واأنتنت جوها، ففي غي م�صر، حيث يكون قادرًا، ل على 
ال�صوؤدد  درجات  اإلى  النا�ض  يرفع  اأن  على  ولكن  فقط،  عظيمًا مجيدًا  يكون  اأن 
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والفخار، هذه نف�ض عظيمة، تح�ض باأنها قوية قادرة، وتح�ض باأن المحنة ل تزيدها اإل 
�صقلًا ولمعاناً)1(.

اأ�صف اإلى ذلك اأي�صًا، اأن ال�صيخ دروي�ض كان لتلميذه محمد عبده بمثابة 
هارون  بالن�صبة لنبي الله مو�صى 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�ض،  يختلط  جعله  حتى  بمريده  ال�صيخ 
العزلة اإلى طور الختلاط. 

واأخيًا، كان لل�صيخ دروي�ض الدور الأكبر في لفت انتباه الإمام محمد عبده 
اإلى �صرورة العناية بعلوم الفل�صفة وال�صتغال بها. يقول الإمام: 

الأزهر  اإلى  ذهبت  ]1282هـ[  ال�صنة  تلك  من  �صوال  منت�صف  »وفي 
وداومت على طلب العلم... وفي اأواخر كل �صنة درا�صية كنت اأذهب اإلى )محلة 
وكنت   - �صوال  منت�صف  اإلى  �صعبان  منت�صف  من   - �صهرين  بها  لأقيم  ن�صر( 
اإليه، فكان  �صبقني  ال�صيخ دروي�صًا قد  والدي  اأجد خال  البلد  اإلى  عند و�صولي 
ي�صاألني:  كان  �صنة  وكل  �صفري.  يوم  اإلى  والعلم  القراآن  يدار�صني  معي  ي�صتمر 

)1(  محمد �صبيح، محمد عبده، مرجع �صابق، �ض 116.
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ماذا قراأت؟ فاأذكر له ما در�صت، فيقول: ما در�صت المنطق؟ ما در�صت الح�صاب؟ 
ما در�صت �صيئًا من مبادئ الهند�صة؟ وهكذا، وكنت اأقول له: بع�ض هذه العلوم 
غي معروف الدرا�صة في الأزهر، فيقول: طالب العلم ل يعجز عن تح�صيله في اأي 
مكان؛ فكنت اإذا رجعت اإلى القاهرة األتم�ض هذه العلوم عند من يعرفها، فتارة 
اأخطئ في الطلب واأخرى اأ�صيب، اإلى اأن جاء المرحوم جمال الدين الأفغاني اإلى 

م�صر اأواخر �صنة 1286هـ«)1( .

محافظ،  �صرعي  حزب  حزبان:  يومئذ  به  كان  الأزهر  اأن  المعلوم،  ومن 
وحزب �صوفي اأقل محافظة من ال�صرعيي، واأن الإمام قد ح�صر درو�ض كل من 
الحزبي، ف�صمع من الحزب ال�صرعي المحافظ درو�ض الم�صايخ: علي�ض، والرفاعي، 
والجيزاوي، والطرابل�صي، والبحراوي، لكنه انتمى اإلى الحزب ال�صوفي، وكان رائده 
ال�صيخ ح�صن ر�صوان )المتوفى �صنة 1892م- 1310هـ(، �صاحب منظومة )رو�ض 
القلوب الم�صتطاب(، وكان من اأع�صاء هذا الحزب ال�صيخ ح�صن الطويل وال�صيخ 

محمود الب�صيوني)2(.

في  ال�صك  من  �صيء  اأ�صابه  قد  عبده  محمد  الإمام  فاإن  يبدو؛  ما  وعلى 
�صيوخ  بها  يقوم  التي  الم�صايقات  من  ذرعًا  �صاق  اأنه  اأو  الفل�صفة،  تعلم  جدوى 
الأزهر وطلبته حيث كانوا يتقولون على الأفغاني الأقاويل ويزعمون اأن تلقي هذه 

)1(  محمد ر�صيد ر�صا، تاريخ الأ�صتاذ الإمام، ج1، مرجع �صابق، �ض 24.
)2(  الأعمال الكاملة، ج1، �ض 26 من مقدمة المحقق.
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العلوم قد يف�صي اإلى زعزعة العقائد ال�صحيحة. ونتيجة لذلك؛ كان الإمام يلجاأ 
اإلى ال�صيخ دروي�ض ويعر�ض عليه تلك الأقاويل، فكان يجيبه بالقول: 

»اإن الله هو العليم الحكيم ول علم يفوق علمه وحكمته. واإن اأعدى اأعداء 
الله  اإلى  اأحد  تقرب  وما  ال�صفيه.  هو  الحكيم  اأعداء  واأعدى  الجاهل.  هو  العليم، 
باأف�صل من العلم والحكمة. فلا �صيء من العلم بممقوت عند الله. ول �صيء من 
بعلم  الحقيقة  ولي�ض في  علمًا،  النا�ض  بع�ض  ي�صميه  ما  اإل  لديه،  بمحمود  الجهل 

كال�صحر وال�صعوذة، ونحوهما، اإذا ق�صد من تح�صيلهما الإ�صرار بالنا�ض«)1(. 

ا ل يقول مثل ذلك الكلام اإل كائن نوراني، فليتاأمل رجال ال�صوفية  حقًّ
من  فردًا  كان  ولكن  رئي�صًا،  ول  قطبًا،  يكن  ل  الذي  ال�صوفي  هذا  المعا�صرون 
بع�ض  من  »ولعل  وتني  فتهدي  فمه  من  الإ�صلام  كلمة  تتدفق  كيف  اأحادهم، 
تاأثيه اأنه ظل وراء محمد عبده، حتى �صاغ نف�صه وهياأها على نحو اأخرج جميع 
ف�صائلها، فانتفعت ونفعت. واإذا ذكر الذين تاأثر بهم محمد عبده في حياته، فهم 
ثلاثة: جمال الدين الأفغاني بروحه الثائرة وعقله الجبار، وال�صيخ دروي�ض بنف�صه 
ال�صافية واأناته وا�صتنارته، وال�صيخ علي�ض �صيخ الأزهر بجموده و�صيق اأفقه. وبقدر 
ما كان جمال الدين ودروي�ض يدفعان محمد عبده في طريقهما، وكله خي و�صداد، 

كان ال�صيخ علي�ض يدفعه �صد طريقه، وفي هذا اأي�صًا كل خي و�صداد!«)2( 

)1(  محمد ر�صيد ر�صا، تاريخ الأ�صتاذ الإمام، ج1، مرجع �صابق، �ض 25.
)2(  محمد �صبيح، محمد عبده، مرجع �صابق �ض 78.



التجديد والإ�سلاح في الفكر التربوي الإ�سلامي

سعيد إسماعيل علي)1(

مقـدمـة

والم�سارات  النظرية  الأ�س�س  جملة  هو  بطبيعته  الفكر  اأن  من  الرغم  على 
الرئي�سية لحركة الواقع في مجتمع معين اأو في قطاع بعينه، فهو - على يد نخبة من 
المفكرين - يتحول من هذا الجانب الذي يوحى بمجرد النفعال النظرى بحركة 
الواقع، اإلى نقده، بالإ�سافة اإلى طرح ت�سورات م�ستقبلية لما يجب اأن يكون عليه 

حال هذا الواقع.

التقعيد  اأمام م�سئولية  الفكر  ولأن حركة الحياة متجددة ومتغيرة، ي�سبح 
به  توؤمن  ما  وفق  والتاأ�سي�س  المنهجي،  وال�سبط  والإ�سلاح،  والتغيير  للتجديد 

الجماعة الب�سرية من معتقدات، وما تطمح اإليه من تطلعات م�ستقبلية. 

اأكثر �سرورة  فهو  العموم،  الفكر على وجه  م�سئوليات  واإذا كان هذا من 
بالن�سبة لمجال بناء الإن�سان وتن�سئته وتربيته، بحكم طبيعة عملية التن�سئة نف�سها، 

)1(  اأ�ستاذ اأ�سول التربية - كلية التربية - جامعة عين �سم�س - م�سر.
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اأن  فلابد  والتكوين،  بالتن�سئة  اليوم  �سغار  نتناول  اإذ  اأننا  للجميع  المعروف  فمن 
نراعى اأنهم �سيواجهون زمنًا غير هذا الزمن الذي نربيهم فيه، مما يفر�س اأن تكون 
الإيمان  بمعنى  الأبناء،  نفو�س  غر�سه في  يمكن  ما  اأعلى  على  الح�سارية  الح�سا�سية 

ب�سنة التغير، و�سرورة التجديد، والوعى بمتطلبات هذا وذاك.

اإن القائم باأمر التربية والتن�سئة اأمام الإن�سان الذي يربيه وين�سئه مثله مثل 
اأمام �سجرة يرعاها �سقاية وتغذية : يحر�س على �سلامة »الجذر«، الذي  الفلاح 
دائمًا متبدلة  الأوراق  واأن  ي�سيبها تحول وتغير،  ربما  الفروع  باأن  ويوؤمن  يتغير،  ل 
ومتغيرة، واأن ح�سن عملية الرعاية اإذا كانت تقت�سي الحر�س على الجذر والتربة، 
و�سلامة التكوين الداخلى، فهي بحاجة دائمة اإلى الكثير مما هو خارج عنها مثل 
والعلاج  الأجزاء،  بع�س  اإزالة  وربما  الم�ستمر،  والتنظيف  وال�سماد،  والهواء  الماء 

عندما يجد مر�س اأو �سوء حال.

وترجمة هذا بالن�سبة للعمل التربوي، هو �سرورة ال�ستناد اإلى ثوابت عقيدة 
تمثل الجذر، دون مخا�سمة لما هو بحاجة اإليه من م�ستحدثات المعرفة التربوية لدى 
الغير، خا�سة اإذا كانو قد قطعوا �سوطًا ملحوظًا على طريق التقدم العلمي والتقني 
مما يفيد العمل التربوي، ف�سلًا عن حتمية الوعي الكامل والعميق بحا�سر الج�سم 
الجتماعي الذي يقع العمل التربوي فيه، فالتعليم اإنما هو نظام فرعي من المنظومة 

المجتمعية الكلية.
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من �لن�ساأة �ل�سوية �إلى �لجمود �لفكري

منذ اأن نزل الوحي على الر�سول ، مثَّل القراآن الكريم للفكر التربوي 
وقرون،  بل  وعقود،  �سنوات  منه  ارتوى  ين�سب  ل  �سافيًا  ينبوعًا  الإ�سلامي 
ذلك  العام،  الح�ساري  النهو�س  في  �سارك  تربوي  نهو�س  قوة  بذلك  فاكت�سب 
اأن القراآن الكريم نف�سه باعتباره كلام الله �سبحانه وتعالى الذي نزل على ر�سوله 
القلب،  اإلى  ينفذ  فريد  لغوى  بمعمار  تميز  واإر�ساد،  هداية  كتاب  كان    محمد 
معجز  باأ�سلوب  واخت�س  يريد،  الذي  التجاه  والعواطف في  النفعالت  ويح�سد 
ي�ستثير العقل، وين�سط وظائفه لتنه�س بالتفكير والتاأمل والتحليل وال�ستنباط، 
فيجوب العقل اآفاق الكون باحثًا مفكرًا، وت�سمن من الأفكار والقيم والتوجهات 

ما ي�سكل اأعمدة بناء را�سخات لل�سخ�سية الم�سلمة والمجتمع الم�سلم.

وانطلق ر�سول الله  يوؤ�س�س لفكر تربوي يقوم على رحابة الأفق و�سعة 
كان  وين�سط.  ويحرك  يوقظ  ويربط،  ويوحد  يوؤلف  ورفقًا،  رحمة  يبث  ال�سدر، 
يخاطب النا�س على قدر عقولهم ويتح�س�س الهتمامات والحتياجات، ويتجه 
اإلى الم�سالح وال�سرورات، فاإذا بهوؤلء الذين يبني �سخ�سياتهم وقد اأ�سبحوا نوعية 
جديدة من الب�سر ت�ستعذب ال�سهادة في �سبيل الله، ل تعرف قعودًا ول خمولً، 
تم�سي على طريق الجهاد بكل المجالت: جهاد النف�س، وجهاد الأعداء، وجهاد 
العمل والإعمال، وجهاد التمكين لدين الله على الأر�س، وفي القلوب والعقول.
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تمكنهم  في  تبدى  الكرام  وتلامذته    النبي  حققه  الذي  النجاح  اإن 
اأمتهم  فقط  لي�س  يحرروا،  اأن  التقريب من  الزمان على وجه  قرن من  ن�سف  في 
الع�سكري  ال�ستعمار  من  ل  العالم،  �سعوب  ن�سف  يحرروا  اأن  بل  وعروبتهم، 
الخرافة  ومن  والقت�سادي،  الح�ساري  والتخلف  ال�ستعمار  من  بل  فح�سب، 
والجهل، ومن اأمية العلم والأخلاق واأمية الإن�سانية، وا�ستطاعوا بحقيقة الإ�سلام 
النقية النا�سعة، وبجوهره اأن يتو�سلوا اإلى كل هذا. ولئن كان بع�س القادة والملوك 
والروؤ�ساء قد فتحوا بلداناً، لكن فتوحاتهم كانت فتوحات ا�ستعمار وت�سلط و�سلب 
ونهب وعدوان، ولم يفتحوا كما فتح الم�سلمون والعرب الأُول، فاآخى خطابهم بين 

بني الإن�سان من قلب ال�سين اإلى المحيط الأطل�سي.

ا�ستمر هذا الأمر، ب�سرعات متفاوتة، وبخطوات متباينة عبر قرون عدة راأينا 
ما  البناء الح�ساري، لكن  ت�سهم في  تربوية  لق�سايا وم�سائل  يعر�سون  فيها علماء 
كان يوجه من فكر تربوي، اختلف من مدر�سة اإلى اأخرى وفقًا لتجاهات الفكر 
التربوي الإ�سلامي المعروفة، األ وهي: التجاه الفقهي، والتجاه الكلامي، والتجاه 

الفل�سفي، والتجاه ال�سوفي، والتجاه العلمي، والتجاه الأدبي. 

فقد كان التجاه الفقهي ي�سدر من خلال م�سكلات وت�ساوؤلت يطرحها 
النا�س، وبخا�سة الذين كانوا يتلقون التعليم، وكان الفقهاء ي�سيرون في خطابهم 
كما ي�سيرون في الم�سائل الفقهية وفقًا لمنهج القيا�س، في�ستندون بذلك اإلى القراآن 
الكريم وال�سنة النبوية، ويلتزمون، ويلزمون النا�س بما يوؤدي اإليه القيا�س من نتائج 
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التربوي  الفكر  خ�سع  فقد  ثم  ومن  القائمة.  المقدمات  على  بال�سرورة  ترتبت 
الفقهي لما تقلب فيه الفقه على وجه العموم من اأحوال، بحيث ازدهر هذا الفكر 
لكنه  والتفكير،  الجتهاد  وازدهار حركة  الكبرى،  الفقهية  المذاهب  ظهور  وقت 
بداأ ي�سهد �سعفًا وتكرارًا ونقلًا، عندما اأ�سيبت الحركة الفقهية بعوامل ال�سعف 

المجتمعية العامة في ع�سور التدهور وال�سمحلال الح�ساري. 

اأما فكر علماء الكلام، فعلى الرغم من اأنه �سارك التجاه الفقهي في حمله 
ب�سمات البيئة الإ�سلامية، اإل اأنه ح�سر نف�سه في دائرة القائمين به، فاأ�سبح فكر 
مناق�سات وحوارات  اإليها  بق�سايا وم�سائل تداعت  نف�سها  ت�سغل  �سفوة مفكرة، 
على  وا�سح  اأثر  له  يكن  ثم لم  ومن  الم�سلمين،  هموم عموم  ابتعد عن  وجدال 
حركة التعليم الإ�سلامي. حتى م�ساألة مثل حرية الإرادة والجبر والختيار التي 
من  ي�ستخدم  الذي  الفل�سفي  بالأ�سلوب  معها  تعاملوا  فقد  النا�س،  حياة  تم�س 
الكلمات والم�سطلحات ما يرتفع على الفهم العام.. بل اإن اقتحامهم مناطق في 
الفكر تعد محظورة، مثل الكلام في ذات الله، جرّ عليهم اتهامات موؤ�سفة، اأبعدت 
عنهم جماهير غفيرة من الم�سلمين، وبالتالي حرمت البع�س من اأن يب�سر بع�س 

النظرات التي تو�سلوا اإليها، تعد من موقظات العقل.

ويزداد البتعاد بالن�سبة للاتجاه التربوي الفل�سفي، على الرغم من اأن الذين 
والفارابي،  والكندى،  �سينا،  ابن  مثل  الإ�سلامي،  الفكر  اأعلام  من  هم  قدموه 
واإخوان ال�سفاء، وابن ر�سد، وغيرهم، تاأثروا اإلى حد بعيد بالفكر اليوناني وخا�سة 



15401540 �سعيد �إ�سماعيل علي

لدى كل من اأفلاطون واأر�سطو، فاإذا بهذا الخطاب ين�سغل بم�سطلحات ومفاهيم 
من مثل العقل الفعال والعقل المنفعل، والنف�س الناطقة والنف�س النباتية. اإلى غير 
هذا وذاك من م�سائل وق�سايا، وهي جميعها ل تت�سل ات�سالً مبا�سرًا بحياة النا�س 
وهمومهم اليومية، مثلما كان الأمر بالن�سبة للاتجاه الفقهي، ف�سلًا عن تعقيد في 
الأ�سلوب يرتفع بالحديث فوق عقول حتى الكثرة الكبرى من المتعلمين. وزاد 
الطين بلة ما كان يجره التاأثر بالفكر اليوناني الذي انطلق من منطلقات غير دينية، 
في �سُبه مكنت الفقهاء من اتهام بع�سهم بالخروج عن الدين، ولعل المعركة التي 
اأ�سهر العلامات على ذلك،  اأ�سعلها الإمام الغزالي بكتابه ) تهافت الفلا�سفة ( 

ورد ابن ر�سد عليه بكتابه )تهافت التهافت(.

ا على التداول، اإذ لم يكن  اأما التجاه ال�سوفي، فقد كان بحكم منطقه ع�سيًّ
ال�سوفية،  الممار�سات  �سلك  في  النخراط  اإلى  دعوة  بل  للقراءة،  حديث  مجرد 
والتي هي بدورها ع�سية على الكثرة الغالبة من النا�س، �سواء في �سورتها ال�سوية 
من تق�سف وزهد، اأو في �سورتها المر�سية المتمثلة في »الطرق«، وخا�سة المنحرف 
منها. وكان من الع�سير لأحد مناق�سة هذا الفكر لأنه ل يقوم على ق�سايا منطقية 
عقلية، يمكن اأن ي�سترك في روؤيتها عدة اأ�سخا�س، بل على »اأذواق« خا�سة، تقت�سر 
دائرتها على من يمر بخبرتها وحده، وفقًا للمنطق الذي يحمله القائل: اإنه ل يدرك 
اأما  الفارق(.  مع  )والقيا�س  يعانيها  من  اإل  ال�سبابة  ول  يكابده  من  اإل  ال�سوق 
الغمو�س، فحدث ول حرج. وزد على هذا وذاك ما �سار اإليه البع�س منهم، مثل 
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الحلاج، وابن عربي من خطوات باعدت بينهم وبين �سحيح الدين كما تفهمه 
الكثرة الغالبة من الم�سلمين، ومن ق�سايا وم�سائل بعيدة تمامًا عن حياة الم�سلمين.

ول ن�ستطيع الزعم باأن كلاًّ من التجاهين العلمي، والأدبي كان لهما فكر 
تربوي خا�س، بحكم اأن لهما مجالت اأخرى غير المجال التربوي، لكننا يمكن 
ا الفكر التربوي الإ�سلامي ببع�س الدعائم المهمة من مجالين  اأن نرجح اأنهما اأمدَّ

احتاج الفكر التربوي الإ�سلامي اإليهما:

فمن ناحية، كنا نلم�س اأن الفكر التربوي قد غلب عليه - عند عدد غير 
قليل - طابع الوعظ والإر�ساد، حتى اأنه تحول عندهم اإلى قوائم من الن�سائح، دون 
اأن ي�ستند ذلك اإلى اأ�سانيد منطقية وبراهين عقلية، ف�سلًا عما تتطلبه الن�سائح من 
ق�سر، فاإذا بالمو�سوع ل ي�ستوفي حقه من التحليل والنظر والتاأمل، ثم اإذا بالتجاه 
العلمي، كما تبدى عند الكثرة الغالبة ممن ا�ستغلوا بالطب والفلك والريا�سيات 
والجغرافيا والكيمياء والفيزياء، يوؤكد على م�سائل على درجة عالية من الأهمية 
النقد  التجريبية. وكذلك على �سرورة  والم�ساهدة  الح�سية،  الملاحظة  مثل:  ا  حقًّ
والفح�س، واأهمية عدم الت�سليم بما قد نجده مكتوباً من كتب ال�سابقين مهما علا 
قدرهم وات�سع نطاق �سهرتهم. وما ل يقل عن ذلك اأهمية، التركيز على وظيفية 

المعرفة في الحياة العملية.
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اأخرى، قد تبدو مقابلة للاتجاه العلمي، ما كان للاتجاه الأدبي  ومن جهة 
من اأثر، فمن المعلوم اأن العرب ب�سفة عامة اأهل اأ�سعار ونثر اأدبي عالي الم�ستوى، 
تهزهم العبارات ذات الرنين اللفظي الح�سن، والت�سبيهات والتورية والمجاز، ومن 
هنا فاإن من ي�ستقرئ الأ�سعار العربية، والأمثال، والحكم، لبد اأنه واجد نظرات 
تربوية، تنفذ مبا�سرة اإلى عقل وقلب ال�سامع اأو القارئ بحكم �سكلها و�سياغتها، 
بقول  تربية،  تت�سمن  التي  المواقف  من  كثير  على  التعقيب  تقليدًا  اأ�سبح  حتى 

�ساعر اأو بحكمة اأو بمثل.

لكن الخط البياني الهابط للح�سارة الإ�سلامية منذ اأواخر الع�سر المملوكي، 
اأ�ساب الفكر التربوي بما يمكن و�سفه »بال�سكتة  والذي انتهى بالفتح العثمانى، 
الفكرية«، قيا�سًا على هذا الذي يو�سف »بال�سكتة الدماغية« اأو »ال�سكتة القلبية«، 
اإلى  الخطابات  معظم  وتحولت  والأعم،  الغالب  التربوي في  الجتهاد  توقف  فقد 
اإعادة وتكرار لما �سبق، و�سروح وتعليقات، دون اأن يخطو الفكر اإلى اأمام، اأو يقف 

مما ي�سرح ويلخ�س موقف نقد ومقارعة.

واإذا كان التدهور الذي اأ�ساب الدولة المملوكية يمكن اأن يف�سر ما اأ�ساب 
اأن يكون هناك نهو�س تربوي، في  الفكر التربوي الإ�سلامي، حيث من الع�سير 
بنية مجتمعية اأ�سيبت بالتخلف والجمود، اإل اأن المرء ربما يعجب مت�سائلًا: وكيف 
ا�ستمر الفكر التربوي - على وجه التقريب - في جموده وتخلفه، اإذا كانت دولة 
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اأرا�س  اإلى  بالإ�سلام  تمتد  اأن  وا�ستطاعت  �ساعدها،  وا�ستد  نه�ست  قد  جديدة 
جديدة على الأر�س الأوروبية واأبرزها فتح الق�سطنطينية؟ 

الحق اأن هذا ربما يجرنا اإلى حديث طويل بع�س ال�سيء عن الدولة العثمانية، 
تلك الدولة التي تختلف حولها الآراء، لكن هذا يمكن اأن يخرجنا عن مجالنا، 
وربما ت�سابهت 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  اأخذت  الزمان  من  قرون  ثلاثة  من  يقرب  ما  ومنذ 
الإ�سلامية ت�سقط واحدة تلو الأخرى تحت براثن قوى هيمنة وت�سلط وا�ستغلال 
اأن يكون ممهدًا بفعل ما  اأمامها يكاد  الطريق  الغرب، حيث وجدت  جاءت من 
كانت عليه البلاد الإ�سلامية من تخلف ح�ساري، وكاأن ال�سنة الإلهية المعروفة في 
حركة الرياح هي نف�سها ال�سنة الإلهية في حركة الح�سارات، فكما اأن الرياح تهب 
اإلى مناطق ال�سغط الجوي المنخف�س، كذلك  من مناطق ال�سغط الجوي المرتفع 

فاإن الح�سارة تهب من البلدان المتقدمة على البلدان المتخلفة.

واإنما  محمودة،  حركة  اعتبرناه  واإل  الحد،  هذا  عند  يقف  لم  الأمر  لكن   
�سيا�سي،  وقهر  اقت�سادي،  وا�ستغلال  ع�سكري،  احتلال  حركة  وواكبه  �ساحبه 
وعدوان وعنف و�سعي حثيث نحو التفتيت والبط�س وال�ستبداد، مما ترتب عليه 
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اأن طال اأمد التخلف وا�ستفحل اأمره حتى تجذر، وخيل اإلى البع�س وكاأنه اأ�سبح 
اأمرًا ملازمًا لطبيعة �سعوب المنطقة. 

م�ستوى  �سعف  اأهمها  كثيرة  ومعايير  بمظاهر  يقا�س  التخلف  كان  واإذا 
الإنتاج واأدواته ومعدلت نموه، وغلبة القت�ساد التقليدي، و�ساآلة قطاع ال�سناعة، 
ومعي�سة الأغلبية العظمى من النا�س على الزراعة وما يت�سل بها من رعي و�سيد، 
وانخفا�س الدخل، وتوا�سع الخدمات والرعاية الجتماعية، وعقم النظم الإدارية 
وما يت�سل بها من قوانين ولوائح، وهزال هياكل الإنتاج وبناه التحتية من و�سائل 
والأفكار  البالية  والتقاليد  العادات  وت�سلط  محركة،  وقوى  وموا�سلات  نقل 
العتيقة. اإذا كان التخلف يقا�س بهذا كله وغير هذا كله، فاإنه في الأول والآخر - 
بل قبل هذا وبعد هذا - هو تربية المجتمع وتربية الفرد الذي يق�سر علمه وخلقه 
واإيمانه وعمله وعلاقاته عن مواجهة تحديات الحياة، وعن ا�ستثمار اإمكانات عقيدته 

وطاقات بلاده وقدراته ال�سخ�سية لم�سلحة الأمة اإلى اأق�سى حد.

�لتحديث بالنقطاع و�ل�سقوط في جُبّ �لتبعية 

ا�ستمرار  من  فيه  كان  ما  على  بالمغيب،  اآذن  اإذ  ع�سر  الثامن  القرن  لكن 
حالة التخلف والجمود، كان من ال�سروري للفكر التربوي اأن يمر بمرحلة مخا�س 
جديد، خا�سة واأن الخطاب الديني كان اأكثر اأ�سكال الخطاب اإح�سا�سًا بما تردت 
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اإليه اأحوال الأمة، وبالتالى بداية تحرك نحو �سورة من �سور اليقظة، و�سكلًا من 
اأ�سكال النهو�س. 

الفرن�سية على  اأن مجيء الحملة  العربية  الكتابات  �ساع في كثير من  لقد 
المقولة  نهو�س وتحديث، لكن هذه  اإيذاناً بحركة  العربي عام 1798 كان  العالم 
�سهد  قد  والإ�سلامي  العربي  عالمنا  اأن  ذلك  كله،  الحق  ل  الحق  بع�س  تحمل 
بدايات دعوات من نفر من الم�سلحين والمجددين عبروا عن وعيهم باأن ما و�سلت 
اإليه الأمة من تخلف، لن ن�ستطيع التخل�س منه اإل بتجديد فكرنا الديني ونف�س 

ما علق به من بع�س اأوهام وخرافات.

ول�سنا في حاجة اإلى بيان تلك العروة الوثقى بين »حال« الخطاب التربوي، 
و»حال« الأمة، حتى ليمكننا اأن ن�سجل معترفين باأن الثاني هو المتغير الم�ستقل، 

والأول هو المتغير التابع، اإذا اأردنا الت�سبيه بلغة التجريب العلمي. 

 ومن ثم فاإن ما �سهدته المنطقة العربية من بدايات نهو�س فكري وخطوات 
تطوير في بع�س جوانب المجتمع في اأوائل القرن التا�سع ع�سر، كان لبد اأن ينعك�س 

بدوره على الخطاب التربوي، من حيث ما و�سعه من بذور اإحياء لهذا الخطاب.

لكن الم�سكلة الكبرى التي برزت حقيقة واأثرت تاأثيًرا خطيًرا على م�سيرته، 
العالم  من  اأخرى  اأنحاء  على  م�سارها  �سار  وما  الع�سكرية،  الفرن�سية  الحملة  اأن 
الإ�سلامي و�سع الأ�ستار والحواجز اأمام دعوات النهو�س والإ�سلاح التي كانت 
ا  قد بداأت في الظهور من قبل، واإذا بالقادة في مناطق مهمة يعتمدون اعتمادًا رئي�سيًّ
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على الم�سادر الأوروبية في التطوير، على اأ�سا�س ما تم ترويجه من اأن النهو�س لن 
يكون اإل باأن نكون مثل الأوروبيين.

�لدعوة �إلى �لتجديد، تنبت من تربة �لتعليم

هناك ملاحظتان لبد من التنبيه عليهما ونحن نتتبع الجذور الأولى لفريق 
التجديد والإ�سلاح، الأولى اأن فكرة »العودة اإلى الما�سي« هنا لم تطرح بو�سوح 
واإنما الذي طُرح هو »ال�ستفادة من التقدم الغربي«، ذلك اأن عدم طرح )العودة 
اإلى الما�سي( هنا �سببه الأ�سا�سي هو اأنه كان من )الم�سلمات(، ففكر ال�سلف اإذن 
ظل هو الإطار المحدد للحركة، اأما »ال�ستفادة من التقدم الغربي« فلم يكن اإل 
على �سبيل »التطعيم« و»ال�ستزادة« بما يبعث الحيوية والجدة في الإطار الأ�سلي 

وفي محتواه ومقوماته.

اأ�سخم  هي  الدعوة،  هذه  فيها  نبتت  التي  الأر�س  اأن  الثانية،  الملاحظة 
واأ�سهر معهد تعليمي في تلك الفترة وهو )الأزهر(، و�سبيل التجديد الإ�سلامي 

لم يكن اإل بطلب »تعليم« علوم جديدة...

فمن عجائب ما حدث في القرون الثلاثة لل�سيطرة العثمانية اأن اللغة التركية 
لم ت�ستطع اأن تناف�س اللغة العربية اأو تطردها في اأوطانها، ولكنها ا�ستطاعت اأن تف�سد 
ملكة الل�سان العربي عند اأ�سحابه... فقد راأينا ملكة التعبير هبطت عند كثير من 
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وراأينا  �سحالة،  اإلى  ا�ستحالت  قد  الفكرية  الأ�سالة  راأينا  كما  والموؤلفين،  الأدباء 
القرائح العربية قد جمدت ولم يعد لها ذلك الخ�سب الذي عهدناه في عهود القوة 
العربية، وهبط م�ستوى التاأليف المبدع المبتكر اإلى درك من الجدل العقيم والتعليق 
ال�سقيم، والحوا�سي المرذولة التي ل ترتفع اإلى م�ستوى الأ�سلاء في التفكير، والتي 
ل تعدو اأن تكون مجموعة من العترا�سات المفردة التي ل تدل على ا�ستجماع 
فكر، ول تاأ�سيل راأي ول ا�ستنباط علم... ومن هنا لم يظهر في القرن الثاني ع�سر 
الهجري اإل قلة نادرة من اأمثال ال�سيد مرت�سى الزبيدي �سارح القامو�س المحيط، 
وال�سيخ محمد ال�سبان الذي ا�ستهر بحا�سيته على �سرح الأ�سمونى، ولم يكن له 
من الأ�سالة في علم النحو مثل ما كان لبن ه�سام النحوي الم�سري من رجال 
الندى،  وقطر  اللبيب،  ومغني  الذهب،  �سذور  و�ساحب  الهجري،  الثامن  القرن 
اأنه ظهر  ن�سمع  بالمغرب  زلنا ونحن  »ما  بقوله  ابن خلدون  الموؤرخ  له  والذي �سهد 
بم�سر عالم بالعربية يقال له ابن ه�سام اأنحى من �سيبويه« حتى ال�سيخ عبد الغني 
يلقب  كان  والذي  الم�سهور،  المت�سوف  الموؤرخ  المنطقي  اللغوي  الرحالة  النابل�سي 
باأ�ستاذ الأ�ساتذة، لم يكن له من الأ�سالة في التاأليف والفقه والفتوى ما يرفعه اإلى 

مقام الموؤلفين المبتكرين )محمد عبد الغني ح�سن، �س 16(.

الوالي  وا�ستهتار  الحاكم،  وجهل  المتبوعة،  الدولة  عجمة  �ساعدت  ولقد 
العثماني و�سعفه و�سراع البكوات المماليك وان�سغالهم باأمور اأنف�سهم عن اإ�سلاح 
�ساعد كل ذلك على  الكتب،  وتبديد خزائن  المدار�س،  وتعطيل  ال�سعب،  اأمور 
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تاأخر الحالة العلمية والأدبية في البلاد حتى �سارت اإلى حد كان لبد بعده من 
بزوغ نه�سة جديدة تعو�س ما فات، وتجدد ما كانت تلك النه�سة التي ظهرت في 

القرن التا�سع ع�سر.

والواقع اأنه لول وجود الأزهر - على الرغم مما كان فيه من تخلف وجمود 
في مواد الدرا�سة - لق�سي على الحياة الفكرية بم�سر ق�ساءً مبرمًا، فقد كان ال�سيوخ 
البلاد، وكانت الكتب  النور في  الب�سي�س من  الذين يتخرجون فيه مبعث ذلك 
الأزهرية - على الرغم من عقم مناهجها وعدم جدواها - مثارًا لن�سغالت ذهنية، 
واإن كانت العلوم العقلية والريا�سية والطبيعية قد هُجرت في الأزهر تمامًا حتى لقد 
الوالي التركي على م�سر �سنة 1161هـ من عدم  با�سا كور  اأحمد  الوزير  تعجب 
وجود العلوم الريا�سية في الأزهر مع �سدة رغبته في طلبها )تاريخ الجبرتي، �س 67(.

اأواخر القرن  والمفكر الذي جاء ليعبر عن حاجات المرحلة الجديدة في 
الثامن ع�سر واأوائل التا�سع ع�سر هو ال�سيخ ح�سن العطار )1766-1835(، فقد 
نبه الأزهريين في ع�سره اإلى واقعهم الثقافي والتعليمي، ويبين �سرورة اإدخالهم 
كما  الطبيعية،  والعلوم  والتاريخ  والجغرافيا  والأدب  كالفل�سفة  الممنوعة  المواد 
يبين �سرورة اإقلاعهم عن اأ�ساليبهم في التدري�س، ووجوب الرجوع اإلى الكتب 
الأ�سول وعدم الكتفاء بالملخ�سات والمتون المتداولة، ويتو�سل اإلى ذلك بكل 
عرفهم  الذين  الأفذاذ  والعلماء  ع�سره  علماء  بين  الفارق  مبينًا  يقول  و�سيلة، 



�لتجديد و�لإ�سلاح في �لفكر �لتربوي �لإ�سلامي
15491549

الإ�سلامي  الدين  تحريم  اأكذوبة  ومحطمًا  العطار،  ع�سر  قبل  العربي  العالم 
لبع�س العلم )اأحمد تيمور، �س 30(.

الأعلام،  الأئمة  لتراجم  الت�سدي  من  ذكر  وما  �سطرناه  ما  تاأمل  من   ..«
علم اأنهم كانوا على ر�سوخ قدمهم في العلوم ال�سرعية والأحكام الدينية - لهم 
اطلاع عظيم على غيرها من العلوم واإحاطة تامة بكلياتها وجزئياتها حتى في كتب 
األ�سنتهم  تثقيف  في  خلوا  ما  ذلك  مع  هم  ثم  والفروع...  العقائد  في  المخالفين 

وترقيق طباعهم من رقائق الأ�سعار ولطائف المحا�سرات...

اإليهم كن�سبة  اأن ن�سبتنا  اإليه الحال في زمن وقعنا فيه - علم  انتهي  وفيما 
عامة زمانهم، فاإن ق�سارى اأمرنا النقل عنهم بدون اأن نخترع �سيئًا من عند اأنف�سنا، 
األفها  مح�سورة  كتب  في  النظر  على  اقت�سرنا  بل  المرتبة،  هذه  اإلى  و�سلنا  وليتنا 
اإلى  نفو�سنا  تطمح  ول  العمر،  طول  نكررها  كلامهم  من  والم�ستمدون  المتاأخرون 
النظر في غيرها حتى كاأن العلم انح�سر في هذه الكتب، فلزم من ذلك اأنه اإذا ورد 
علينا �سوؤال من غوام�س علم الكلام، تخل�سنا منه باأن هذا كلام الفلا�سفة ول 
ننظر فيه، اأو م�ساألة اأ�سولية قلنا لم نرها في )جمع الجوامع( فلا اأ�سل لها، اأو نكته 
اأدبية قلنا هذا من علوم اأهل البطالة، وهكذا ف�سار العذر اأقبح من الذنب... وهذه 

نفثة م�سدور«. 
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المواد  بتدري�سه  الأزهري  العلمي  الجمود  يخرج على هذا  العطار  بداأ  وقد 
الممنوعة، وبداأ يدر�س الجغرافيا والتاريخ في الأزهر وخارج نطاق الأزهر، كما كان 
تلميذه محمد عياد الطنطاوي يدر�س الأدب في الأزهر باإيماء العطار وتحت اإ�سرافه 
الطهطاوي  تلميذه رفاعة  بداأ  في )مقامات الحريري( حوالي �سنة 1827 م، كما 
اإعجاب  مثار  كان  مما  ن�س،  وبلا  المحا�سرة  بطريقة  وال�سنة  الحديث  يدر�س  اأي�سًا 
العلماء. وفي الخطط التوفيقية اأن العطار »عقد مجل�سًا لقراءة تف�سير البي�ساوى، 
وقد م�ست مدة على هذا التف�سير ل يقروؤه اأحد، فح�سر اأكابر الم�سايخ فكانوا اإذا 
جل�س للدر�س تركوا حلقهم وقاموا اإلى در�سه«. ولعله بذلك يكون قد بداأ ما لجاأ 
اإليه الأفغاني ومحمد عبده من اإعادة تف�سير القراآن في �سوء الظروف المعا�سرة. 
والمهم اأن هذا الن�س يدل على اأن التربة من حول العطار لم تكن مواتًا تمامًا، فاإن 
قيام زملائه ال�سيوخ اإلى حلقته، مع ا�ستداد معار�ستهم له ونقمتهم عليه لنزعته 
وثيقة  اأنه  كما  دللته،  له  اأمر  لهو  العلمي،  تق�سيرهم  على  التجديدية ولحملاته 

ت�سهد بمقدرة هذا العالم الفذ )تيمور، �س 31(.

مناداته  في  يتمثل  الإ�سلاحية،  العطار  دعوة  من  الرئي�سي  ال�سق  فكان 
ب�سرورة تطوير التعليم الأزهري من حيث المناهج ومواد الدرا�سة، وذلك بالرجوع 
اإلى الم�سادر الأ�سلية وبتدري�س المواد الممنوعة، وهو ما يمكن اأن نعبر عنه بالدعوة 
اإلى �سرورة بعث التراث العربي القديم، وهي دعوة حاول العطار نف�سه الإ�سهام في 
تنفيذها، اإذ لم يكن يكف عن البحث والتنقيب في هذه المراجع القديمة، واإ�سراك 
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خا�سة تلاميذه في ذلك، ولقد كان الأزهر اأكبر المعامل العلمية في ذلك الوقت، 
فحديث العطار عن التعليم الأزهري وق�سوره حديث عن الحالة الثقافية عامة في 

البلاد.

روؤية جديدة للطهطاوي

�لنه�سة.. �لتنوير.. �لتحديث.. �لتقدم.. �لتمدن..

الذين  اب  الكُتَّ لكن  اللفظية،  �سياغاتها  في  تتباين  قد  متعددة،  كلمات 
العربي الحديث، يكادون يتفقون  الفكر  ي�ستخدمونها عند الحديث عن بدايات 
على معنى م�سترك، وهم في حديثهم غالبًا ما يبداأون بالطهطاوي باعتباره الرائد 
الأول. وفي هذا المعنى الم�سترك، يبرز كثيرون دور الطهطاوي في التب�سير بالح�سارة 
الغربية الحديثة وحتمية الت�سال الثقافي باأوروبا والنهل من ينابيع التقدم فيها، 

حتى اأ�سبح الطهطاوي مقترناً عند كثيرين ) بالتغريب(.

الأخذ  اإلى  الدعوة  الطهطاوي في  به  قام  الذي  الدور  هذا  ننكر  ل  ونحن 
باأ�سباب الح�سارة الغربية، لكن ما ن�سجل ده�ستنا له، هو ذلك التعتيم العجيب 
للوجه الآخر لجهد الرجل. ذلك اأنه ما من فكرة ح�سارية حديثة ي�سيد بها ويدعو 
اإليها اإل ويحر�س الحر�س كله على اأن يبحث لها عن مثيل في الح�سارة العربية 
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الإ�سلامية، اإما بن�س من اآية قراآنية اأو حديث نبوي، اأو قول فقيه كبير، واإما بواقعة 
من وقائع التاريخ والتطور الح�ساري الإ�سلامي.

وهو اإذ يفعل ذلك ل يفعله على نف�س النهج الذي ي�سير عليه كثيرون الآن، 
من حيث التغني باأمجاد الما�سي عندما يواجهون مفردات الح�سارة الغربية، ول 
بالدرجة  واإنما  المقارنة،  عند  اأي�سًا كثيرون  يفعل  وف�سلًا، كما  �سبقًا  ي�سجل  لكي 
باأ�سباب  الأخذ  من  الم�سلم  يمنع  ما  هناك  لي�س  اأن  للجميع  يوؤكد  لكي  الأولى، 
الح�سارة الحديثة؛ لأنها ل تتعار�س ول تتناق�س مع اأ�سا�سيات الح�سارة الإ�سلامية 

واأ�سولها.

الأولى  المحاولة  باأنه  للطهطاوي  الجهد  هذا  ن�سمي  اأن  ن�ستطيع  وهكذا 
بهدف  الأخيرة  ال�سنوات  في  �ساع  الذي  الم�سطلح  هذا  الإ�سلامي،  للتاأ�سيل 
البحث عن جذور وبذور واأ�سول من الدين الإ�سلامي لحملة العلوم المتداولة في 

الع�سر الحالي.

اإنه لمن المهم للغاية اإبراز هذه الروؤية الإ�سلامية عند الطهطاوي، فهو بها يعتبر 
الرائد الحقيقي لحركة التاأ�سيل، وحتى تزول عنه تلك ال�سمعة ال�سيئة التي تر�سبت 
والريبة  ال�سك  بعين  اإليه  نظروا  الذين  الإ�سلامي  للفكر  المتحم�سين  بع�س  لدى 

باعتباره - كما �ساع - المب�سر الأول بالح�سارة الغربية في البلدان الإ�سلامية.

 ولعلنا، فيما يلي من �سفحات، نتيقن من �سحة ما نذهب اإليه.
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الم�سرية في  الألباب  )مناهج  ال�سهير  كتابه  يبداأ  اأن  على  يحر�س  فالرجل 
مباهج الآداب الع�سرية( )محمد عمارة جـ1، �س 245( موؤكدًا اأن »خير الحديث 
حديث الله القديم، واأتم �سلاته واأعم �سلامه على نبيه الكريم ذي الخلق العظيم، 
المر�سل بدينه القويم، والهادي اإلى �سراطه الم�ستقيم، وعلى اآله منابع الحكم ومنافع 

الأمم، واأ�سحابه الهادين، وخلفائه الرا�سدين«.

والطهطاوي يحر�س في م�ستهل كتابه على اأن يحدد للقارئ الم�سادر التي 
ا�ستقى منها كتابه. والمتاأمل فيها �سوف يجد اأنها تمثل )تنوعًا( مده�سًا يجمع فيها 
بالن�سبة  بين الم�سادر العربية والإ�سلامية والم�سادر الغربية الحديثة، والتي مثلتها 
اإليه الثقافة الفرن�سية، فها هو يقول »... اقتطفتها من ثمار الكتب العربية اليانعة، 
واجتنيتها من موؤلفات الفرن�ساوية النافعة... وعززتها بالآيات البينات، والأحاديث 
ال�سحيحة والدلئل المبينات، و�سمنتها الجم الغفير من اأمثال الحكماء، واآداب 

البلغاء، وكلام ال�سعراء...« )�س 247(.

وي�سير �لطهطاوي �إلى �أن �أهم مقومين يمكن �أن يقوم عليهما �لتمدن 
هما:

تهذيب الأخلاق، بالآداب الدينية، والف�سائل الإن�سانية: »... لأن الدين ( 1)
ي�سرف النفو�س عن �سهواتها، ويعطف القلوب على اإرادتها، حتى ي�سير 
قاهرًا لل�سرائر زاجرًا لل�سمائر...« ومن هذا يذهب اإلى نتيجة راح يوؤكدها 
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بكل حما�س، األ وهي اأن »الدين اأقوى قاعدة في �سلاح الدنيا وا�ستقامتها، 
هو  ال�سحيح  فالدين  والإح�سان،  العدل  ملاك  لأنه  للاإن�سان؛  زمام  وهو 
اأن  العاقل  على  فحقيق  والتجريح،  التعديل  في  العمل  مدار  عليه  الذي 

يكون به متم�سكًا، ومحافظًا عليه، ومتم�سكًا« �س)250(.
جاءت  وما  الو�سعي  ال�سيا�سي  الفكر  بين  والتكامل  التعا�سد  يظهر  وهو 
الأر�س،  ر  عمَّ ما  ال�سيا�سة  واأدب  الفر�س،  اأدى  ما  ال�سريعة  »فاأدب  ال�سريعة،  به 
من  لأن  البلدان؛  وعمارة  ال�سلطان  �سلامة  به  الذي  العدل  اإلى  يرجع  وكلاهما 
ب الأر�س فقد ظلم غيره، واأظلم بالإ�ساءة  ترك الفر�س فقد ظلم نف�سه، ومن خرَّ

اأم�سه« )�س 250(.

بالثروة ( 2) تعود  التي  العمومية  )المنافع  بـ  ي�سميه  ما  فهو  الثاني،  المقوم  اأما 
والغنى وتح�سين الحال.. ( على جملة اأفراد الأمة.

المنافع  على  العام  الإنفاق  بجملة  القيام  ت�ستطيع  ل  وحدها  الدولة  ولأن 
العمومية، يرى الطهطاوي اأن )الجهد الأهلي( �سروري في هذا المجال. واإذا كان 
قد تاأثر في هذا من غير �سك بالتيار الليبرالي الذي لم�سه في اأوروبا، فاإنه - كالعادة - 
يبحث عن اأ�سول اإ�سلامية، فيجد بغيته في ذلك الحديث النبوي العظيم الذي 
اأو علم  اإل من ثلاث: �سدقة جارية،  اآدم انقطع عمله  »اإذا مات ابن  يقول فيه: 

يُنْتَفَعُ به، اأو ولد �سالح يدعو له« رواه م�سلم.
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فهو ي�ستنبط من هذا الحديث مقومين اثنين للتنمية: 

�أولهما: �لم�ساركة �لأهلية في �لإنفاق �لعام.

ثانيهما: �لعلوم �لتطبيقية

)فمن الناحية الأولى(، يف�سر معنى )ال�سدقة( من حيث اإنها )جارية(، اأن 
تكون م�ستمرة باقية مخلدة، ل ينقطع نفعها، وعلى ذلك فاإن ال�سدقة لأفراد على 
�سبيل الإح�سان، اإذا كانت محمودة فاإن الأف�سل منها: اأن تتجه اإلى )اأعمال( واإلى 
)مرافق( م�ستديمة، ك�سق الطرق، واإقامة المدار�س، وبناء الم�ساجد والم�ست�سفيات. 
تنمية  كذلك  هي  واإنما  فح�سب،  اقت�سادية  تنمية  التنمية  تكون  ل  هذا  وعلى 

اجتماعية.

من ناحية ثانية فالعلم النافع الم�سار اإليه في الحديث ال�سريف، فهو ما »قد 
النظرية  العلوم  »ي�سمل  المعنى  بهذا  والعلم  والأخروية«.  الدنيوية  الثمرات  يثمر 
بهذا  داخلة  وعملية،  ونظرية  ونقلية،  عقلية  النافعة  العلوم  »ولجميع  والعملية« 

المعنى« )�س 285(.

ا هي فقط علوم الدين، فهذا  فاإذا كان قد �ساع اأن العلوم المحمودة اإ�سلاميًّ
خطاأ ل يقلل من درجة خطئه، �سيوعه، مع النتباه اإلى اأن هذا ال�سيوع اإنما كان في 
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ع�سور التفكك وال�سعف، ف�سلًا عن تردده على اأقلام من يتخذون موقفًا معاديًا 
من الفكر الديني.

لأن  وذلك  ال�سريعة؛  علوم  اأولوية  الطهطاوي  نفي  يعنى  ل  هذا  ولكن 
الدين، هو العا�سم للاأمة من الوقوع في مهاوي ال�سلال.

بيد اأن ال�ستغال بعلوم الدين ل ينبغي اأن يكون م�سوغًا لبع�س الفقهاء 
لترك العمل، وهو في هذا ما ا�ستند اإلى ن�سيحة عبد الوهاب ال�سعراني )1491-
التي يكون  اأن »ل يتركوا عمل الحرفة  الدين  لعلماء  ال�سهير  ال�سوفي  1565م( 
بها قوام معا�سهم؛ خوفًا عليهم اأن ياأكلوا بدينهم وعملهم، اأو يتعر�سوا ل�سدقات 

النا�س واأو�ساخهم«.

ويعلق على ذلك باأن علماء ال�سريعة قدوة »فاإذا تك�سبوا من الحلال ب�سنعة، 
ا�ستغنوا عن ال�سبهة المتو�سطة بين الحرام والحلال« )�س 286(.

اأو �سنعة، فاإن  واإذا كان ال�ستغال بعلوم الدين يقت�سي ال�ستغال بحرفة 
وجغرافيا  تاريخ  من  اأخرى عديدة،  بعلوم  ال�ستغال  ت�ستلزم  نف�سها  العلوم  هذه 

ونحو و�سرف.

باأهمية ما ن�سميه  الوا�سح لدى الطهطاوي  النظر، ذلك الوعي  ومما يلفت 
اليوم )بالتعليم الفني( الذي عبر عنه بم�سطلح )الفنون وال�سناعات(، فقد اأكد اأن 
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هذه العلوم ل تتم العلوم ال�سرعية اإل بها، وما ل يتم الواجب اإل به فهو واجب 
للاأمم  المعا�سية  الحالة  وتح�سين  الممالك  انتظام  مدار  عليها  وال�سنائع  الفنون  »فاإن 

والآحاد، فهي من فرو�س الكفايات« )�س 288(. 

في  الإ�سلامية  العربية  الثقافة  في  كبرى  نقلة  يمثل  الخطير  الن�س  هذا  اإن 
تكون  اأن  تكاد   - قرون  طوال   - البلاد  كانت  فقد  ع�سر،  التا�سع  القرن  اأوا�سط 
خالية تمامًا من تعليم يتعلق بال�سناعات والفنون التطبيقية، وكاأن العلم فقط هو ما 
ا. اأما العمل فهو يتم بالخبرة والمحاكاة، كما  ا كان اأم عقليًّ يتعلق بالنظر وحده، دينيًّ

كان يتم في البيوت ومواقع العمل لدى الطوائف المهنية والحرفية المختلفة.

)علوم  باعتبارها  وال�سناعات(  )الفنون  يدخل  هنا  الطهطاوي  لكن 
وعمليات(.

وعلى ذلك فالمعيار الذي به يميز العلم النافع عن غيره هو »العمل الذي 
ين�ساأ عنه معلومات نافعة لأهل الملة والوطن والنا�س اأجمعين«. وهو يدلل على 
الأعمال  تلك  فيها عند حد  يقف  ، ل  الر�سول  اأخرى لحديث  برواية  ذلك 
الثلاثة، واإنما يزيد عليها عددًا من )الأعمال( و)التطبيقات( مثل: »غر�س النخل، 
ووراثة الم�سحف، والربط في الثغر، وحفر البئر، واإجراء النهر، وبناء بيت للغريب، 

وبناء م�سجد لله تعالى، وتعليم القراآن« )�س 289(.
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وحتى ل يترك الطهطاوي اأحدًا يقع في �سوء فهم فيت�سور اأنه اأدخل الفنون 
اأنها مجرد )اأعمال وعمليات(، فيو�سح بمزيد من ال�سرح  اأ�سا�س  وال�سناعات على 
والتحليل اأن مثل هذه الأعمال والعمليات اإنما تتطلب )قواعد( ينبغي العلم بها، 
اأبعد مدى ممكن حتى تح�سن ال�سنعة ويكتمل الفن. والأكثر  اإلى  بها  بل وال�سير 
من ذلك اأنه يطالب )بالتاأليف( في هذا المجال حتى نفيد غيرنا ممن ل يعلمون في 
اأن  ينتج  »فمن هذا  الرجل:  يقول  بعدنا،  اأجيال  ياأتون من  �سوف  اأو ممن  حا�سرنا 
�ساحب العلم اأو الفن اأو ال�سناعة ينبغي دائمًا اأن يجتهد في تكميل قواعد علمه اأو 
فنه اأو �سناعته، اأ�سولً وفروعًا، اجتهادًا وا�ستنباطًا«. فاإذا ما اأتم ذلك »فعليه اأي�سًا اأن 
ي�ستغل بالت�سنيف والجمع والتاأليف، ليطلع جميع النا�س على حقائق الفنون ورقائق 

العلوم ودقائق ال�سنائع، وعليه اأن يجيد البيان، ح�سب الإمكان« )�س 290(.

في  اإليها  الم�سار  الثالثة  بالف�سيلة  تت�سل  فهي  الأبناء  لتربية  بالن�سبة  اأما 
  الحديث ال�سريف »اأو ولد �سالح يدعو له«، فالطهطاوي ينبه اإلى اإ�سارة الر�سول
اإل  يتم  وهذا ل  وانتظامها،  الدنيا  تعمير  اإلهية، هي  الإن�سان مخلوق لحكمة  اأن 

بتكثير النوع الب�سري وا�ستمرار ن�سله، بالتوالد والتنا�سل.

وبطبيعة الحال فاإن كل اإن�سان يكون قد اجتهد في اكت�ساب مال اأو علم اأو 
جاه يجب اأن يتمتع به في حياته ال�سخ�سية ول يتوارثه عنه اإل ن�سله بعده. وبالتالي 
فاإن الحث على التنا�سل والتوالد يجب اأن يفهم في �سوء وجوب تاأهيل الن�سل 
الفا�سلة  باكت�ساب الأخلاق  التي تكون  النافعة  الوراثة  الر�سد وبلوغ  اإلى درجة 
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والعلم النافع، وهذا معنى )ولد �سالح(، ولي�س المراد )بالولد( هنا الذكور فقط ؛ 
واإنما الذكور والإناث.

ويورد الطهطاوي وقائع كثيرة وروايات من التراث العربي الإ�سلامي، كلها 
توؤكد اأهمية العناية بتربية الأبناء على اأ�سا�س اأن هذا هو التوا�سل الحقيقي بين 

اأجيال الأمة، حيث ل يقت�سر التوا�سل على التنا�سل البيولوجي وحده.
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هل كان �لأفغاني معاديًا للنهج �لتربوي، طريقًا للتغيير �لجتماعي؟

مما هو متداول بين الدار�سين ل�سيرتي الأفغاني ومحمد عبده تلك المناق�سة 
في  عثرتها  من  الإ�سلامية  الأمة  لإقالة  ال�سبل  اأنجع  حول  بينهما  جرت  التي 
الأ�ستاذ  بين  »المنهج«  في  اختلافًا  المناق�سة  تلك  واأظهرت  الما�سي،  القرن  اأواخر 
)الأفغاني( والتلميذ )محمد عبده( على الرغم من اتفاقهما في ت�سخي�س الحالة، 

وفي الأهداف. 

فاإذا كان الأفغاني يرى اأن »الثورة ال�سيا�سية« هي المنهج وهي الطريق اإلى 
تحقيق الهدف بينما راآه محمد عبده في »التربية«، فهل يعني و�سف الأفغاني هذا 

النهج التربوي باأنه »مثبط« معاداة الأفغاني له؟ 

الحق اأنه مع اإقرارنا بو�سف الأفغاني للنهج التربوي باأنه يبعث على التثبيط، 
اإل اأننا، من متابعة �سيرة حياته وكتاباته وكلماته واآثاره، نرى اأن هذا الو�سف لم 
يكن على اإطلاقه، ولكن الم�ساألة كانت تتعلق بالأولويات. فهو لم يجئ الأول، 

واإنما ربما الثاني اأو الثالث. 

هذا من جانب، ومن جانب اآخر، فاإن الم�ساألة لي�ست مجرد تقدير »قيمة«، 
واإنما ب�سر تاريخي بمدى »القدرة« و»الفعالية« في ظل �سروط الزمان والمكان، فاإذا 
تكون  متغيرات  القوة في ظل  اأن هذه  اإل  الأمة،  لبناء  قوة حقيقية  التعليم  كان 
اأ�سا�سية  وبنية  متخلفة،  اجتماعية  وفي  جبار،  محتل  يد  في  الأمة  مقدرات  فيها 
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متهرئة و�سلطة �سيا�سية عميلة، فاإن هذه القوة للتعليم يمكن اأن تقوم بفعل معاك�س 
الأو�ساع  مع  يتكيفون  ب�سر  اإنتاج  لإعادة  و�سيلة  تكون  حيث  الأمة  لتطلعات 

المختلفة وي�سايرون ال�سلطة الغا�سمة، ويتعاونون مع المحتل المهيمن.

للتغيير الجتماعي عند الأفغاني، ولكن  اإذن طريق مهم  النهج التربوي 
اأجل  من  الم�ستميت  والن�سال  الحثيث  العمل  يتقدمه،  وقد  يواكبه،  اأن  �سريطة 

تغيير البنية الأ�سا�سية للمجتمع.

ا«، لكننا من  واإذا كان من التع�سف و�سف الأفغاني باأنه كان »مفكرًا تربويًّ
اأنه من  اإنه كان »مربيًا« من طراز ممتاز، ونق�سد بهذا  اأن نقول  ناحية اأخرى يمكن 
الناحية »العملية« قد ترك من الآثار النف�سية وال�سلوكية لدى عُمُد النه�سة العربية 
والإ�سلامية، والذين �سكلوا بالتالى مدر�سة تنبت فروعها في كل مكان، ما ي�ساوي 

عمل فريق �سخم من المربين على عدة عقود من الزمان!

تعتمد  كانت  اإذا  واإنما  »فل�سفة«،  و  و»نظر«  »فكر«  لي�ست مجرد  التربية  اإن 
على هذه الأ�س�س، فاإنما 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�ستنا الحديثة.

والأفغاني في هذا ال�ساأن اإنما يماثل عددًا اآخر من رجال هذه الأمة في الع�سر 
الحديث، قلما تجد لهم »نظريات« فكرية اأبدعوها، ولكنك تنظر اإلى اأر�س الواقع، 
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فتجد لهم من الآثار العملية ما يفوق ما تفعله ع�سرات المدار�س، بغ�س النظر عن 
موافقتنا على تقييم هذا الواقع، اإذا كنا نوافق على توجهه اأو ل نوافق، ومن اأبرز 
الأمثلة على ذلك محمد عبد الوهاب في الجزيرة العربية، والحركة ال�سنو�سية في 

ليبيا، وح�سن البنا في م�سر.

ا« . كان الأفغاني اإذن »مربيًا«: واإن لم يكن »مفكرًا تربويًّ

اإلى  والنطلاق  ال�ستعباد،  قيود  ك�سر  اأجل  من  الأمة  نهو�س  كان  واإذا 
ال�سحيح«،  »بالعلم  الأفغاني  ي�سميه  ما  اإلى  ما�سة  بحاجة  والتقدم  الترقي  اآفاق 
فاإن  المتحررة،  الذاتية  الإرادة  التمكن من مقدرات  اأن يترافق معه  والذي لبد 
اأمرًا كهذا لي�س بالأمر ال�سهل، فقد كان لبد اأن ي�سادف عقبات كوؤود كان من 
ا »واإعداد قوة عظيمة من الحكمة، والدهاء وال�سعي الحثيث  المحتم التفكير بها مليًّ

لتذليلها«.

وفهم ذلك واأ�سبابه لي�س ع�سيًرا، ولكن كان من ال�سروري اإبرازه، والتنبيه 
عليه لتفويت الفر�سة على ما كان الم�ستعمرون يمار�سونه من تزييف وعي، حيث 
كانوا يروجون لفكرة تثير ال�سخرية، وهي اأن ر�سالتهم اإنما هي الأخذ بيد ال�سعوب 
»ال�ستعمار«  ا�سم  ذلك  واآية  والتخلف،  الجهل  مظاهر  على  للتغلب  الم�ستعمرة 
اإلى »التعمير«، حتى لقد حاول الراحل فتحى ر�سوان، عندما  نف�سه، فهو ن�سبة 
يروج  اأن  الثورة  عهد  اأوائل  في  القومي  الإر�ساد  وزارة  م�سئولية  مرة  لأول  تولى 
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لم�سطلح اآخر، لكنه دال على الحقيقة، هو »ال�ستخراب«، لكن »حكم العادة« مع 
الأ�سف ال�سديد هو الذي تغلب فا�ستمر ال�سم الأول الزائف حتى الآن.

الجهل  حالة  ا�ستمرار  على  الم�ستعمرين  حر�س  الأفغاني  يف�سر  ولكي 
على  هوؤلء  حر�س  اإلى  الأنظار  لفت  ا�ستعمروها،  التي  البلدان  في  والتخلف 
اإن  اإذ  اإلى بلادهم،  الحيلولة بين ال�سعوب المقهورة وبين دخول الأ�سلحة الحربية 
�سيئًا من هذا اإذا تم، فاإن معناه توافر و�سائل المقاومة الوطنية وهكذا الأمر بالن�سبة 
اإلى »العلم«، فهو ل يقل خطورة على ال�ستعمار من الخطورة التي تمثلها الأ�سلحة 

النارية، ويقول الأفغاني:

باأقل  لي�س  عليها، مح�س جهلها،  الحجر  �سهل  قد  اأو لأمة،  لقوم  »والعلم 
الم�ستعمرين،  م�ستعمرات  اإلى  ال�سلاح  اإدخال  من  وتاأثيًرا  ده�سة  اأخف  اأو  هولً 
ول  فالغربيون  وجهلهم(،  )ل�سرفهم  وبلادهم  ال�سرقيين  ثروة  على  الأو�سياء  اأو 
ريب يمانعون بطرق خفية ترقية ال�سرقيين لأنف�سهم على طريقة وطنية خا�سة بهم، 
ويعرقلون م�ساعيهم )باأ�سكال ت�سبح غريبة(، ول ي�سهلون و�سائل تهذيب اأخلاق 
مجموعهم، بل يعملون على العك�س، وبالإجمال، ل يمكنونهم من التو�سل فيما 
وال�سف�سطة،  والمغاطلة  المكر  في  غاية  باأ�ساليب  الذاتي،  للحكم  لو�سولهم  يئول 
وال�ستعانة ببع�س اأهل البلاد على ذلك، وهم »الأ�سقط همة«، فحياة ال�سرقيين 
بالعلم ال�سحيح، موت لحكم الغرب فيهم، وفك الحجر عنهم، والعك�س بالعك�س«.
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وهكذا ينتهي الأفغاني اإلى النتيجة المنطقية لكل هذه المقدمات »اإذن فلابد 
من تمام اليقظة، والعمل بكمال الحكمة من ال�سرقيين للو�سول اإلى الغاية بداأب 
متوا�سل وهمم ل تفتر وعزائم ل تكل«. واإذا كانت هذه هي »القيمة« و»الوظيفة« 
خطة  »تعليم«  ت�ستتبعها  اأن  فلابد  الوطني،  الن�سال  حركة  في  للعلم  الأ�سا�سية 

تتنا�سب مع �سمو الهدف ورقي الغاية. 

والأفغاني في تطلعه اإلى ما يمكن اأن يقوم به التعليم في هذا ال�ساأن، يميز بين 
فئات ثلاث: الفئة الأولى، هي فئة الكبار الذين فاتهم قطار التعليم، فمثلهم ينبغي 
اأن تنظم لهم برامج ن�سميها اليوم »تعليم الكبار«، تقوم على تنظيم محا�سرات، 
حتى  بع�س  مع  بع�سهم  الطوائف  اأبناء  واختلاط  للاجتماع،  وطنية  نواد  وفتح 
العمل  بطرق  وتب�سرهم  الجتماعى،  والتما�سك  الوطنية  الوحدة  روح  تتر�سخ 

للنهو�س الوطني.

اأما الفئة الثانية، فهي الأطفال، ومن الطريف اأن الأفغاني ل يقترح �سيئًا 
ا بتربية هوؤلء، لكنه يطلب باأن »نح�سن تربية المراأة«، وهي ملاحظة  مبا�سرًا خا�سًّ
على قدر كبير من الذكاء، فخروج الطفل من رحم اأمه ل يعني انقطاعه عنها، فهو 
يظل على تربيته، ومن هنا فاإن كانت جاهلة �سيئة التربية كانت نتائج ذلك وخيمة 

على الطفل والعك�س �سحيح..
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والفئة الثالثة، هي فئة الأطفال وقد �سبوا عن الطوق. وقد يده�س البع�س 
بيد  هوؤلء عن مدار�س الحكومة،  باإبعاد  للاأفغاني مطالبًا  يقراأ  وهلة عندما  لأول 
تاأملًا ب�سيطًا في واقع الأمور في هذه الفترة تزيل الده�سة ب�سرعة، فمقدرات  اأن 
الأمور كانت بيد حكام عملاء وتحكم ا�ستعماري يجعل من برامج التعليم و�سيلة 
مخربة لإعادة اإنتاج �سخ�سيات خانعة، تمالئ الخونة والرجعيين وتت�سرب التخلف، 
وكانت المدار�س »الأهلية« على العك�س من ذلك، حرة في برامجها، ل يبتغي بها 

اأ�سحابها مجرد الك�سب المادي واإنما هي بالدرجة الأولى »جهد وطني خيري«.

يطالب  اإذ  التعليم،  برامج  في  »العمل«  باأهمية  طيبًا  وعيًا  الأفغاني  ويظهر 
المواطنين باأن يجعلوا المدار�س الأهلية والوطنية »دور علم وعمل«، كما يطالب باأن 
تكون المدار�س بعيدة عن مناطق الزدحام ال�سكاني لما ت�سببه هذه المناطق من 
اإف�ساد للهواء، مع �سرورة اأن تكون مت�سعة »فكما يكون فيها غرف لتلقين العلوم، 

هكذا يكون فيها اأماكن لمزاولة العمل«. 

واأكثر من ذلك �سراحة وو�سوحًا في ربط التعليم بالعمل، يذهب الأفغاني 
اإلى اأنه »كلما دخل دماغ التلميذ �سيء من العلم، اأجبر اأن يعمل باأع�ساء ج�سده 
�سيئًا من العمل، فيعمل بالحدادة مثلًا، والنجارة وبالبناء في المدر�سة مع رفاقه، 
ويعاني »ويخير« تربية الحيوان فيها فيحتلب الأبقار وي�سطنع الجبن، وي�ستخل�س 

ا«. ا، واإذا خرج اأفاده ماديًّ ال�سمن والزبدة، وغير ذلك مما ينفعه ج�سديًّ
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جهود محمد عبده لتطوير �لتعليم �لديني 

الدعوات  من   )1905-1849( عبده  محمد  ال�سيخ  دعوة  اعتبار  ويمكن 
الأولى  الأ�سول  اإلى  للعودة  الدعوة  التي لم تقف عند حد  الرائدة  الإ�سلاحية 
للاإ�سلام وا�ستلهام منهج ال�سلف ال�سالح، واإنما حاولت اأن ت�ستوعب ق�سايا الع�سر 
وت�سبها في قالب اإ�سلامى مميز يمكنها من مواجهة تحدي الح�سارة الغربية، لذلك 
فقد رف�س محمد عبده التجاه القائل باقت�سار الدعوة للتجديد والإحياء داخل 
الإ�سلام ذاته دون مراعاة اأو اهتمام بالموؤثرات الخارجية اإدراكًا منه لمثالبها المتمثلة 
وكذلك  الم�سلمون،  بها  يمر  التي  الظروف  وتغير  التاريخية  التطورات  اإهمال  في 
لكونها تجعل المجتمع الإ�سلامي منغلقًا على نف�سه غير مدرك لأبعاد ر�سالته في 

الدعوة الدائمة لدين الله بين �سعوب الأر�س.

وعلى الرغم من اأن نظرة محمد عبده للتطور والتغيير جعلته يدعو للاأخذ 
عن الح�سارة الغربية وفق ميزان اإ�سلامى وا�سح، اإل اأن ذلك لم يكن يعني اأنه 
كان يحمل روحًا انهزامية ت�سلم بقوة الح�سارة الغربية و�سعف الح�سارة الإ�سلامية، 
حيث كان يدرك اأن الح�سارة ر�سيد اإن�ساني �سخم اأ�سهم فيه الم�سلمون بن�سيب 
وافر ولبد اأن يوا�سل الم�سلمون ا�ستفادتهم من هذا الر�سيد وي�سعوا للم�ساهمة 
فيه بالمزيد، ول ينبغي اأن يديروا اأظهرهم لهذه الح�سارة ل ل�سيء اإل لأنها لب�ست 
ا، كما اأن الإ�سلام يتميز على غيره من الديانات ب�سموله لجميع المقومات  ثوباً غربيًّ
الح�سارية، وهي اأمور تحتاج اإلى التعقل والتفكر في فهم اأ�سوله واأنه - اأي الإ�سلام 
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- بذلك يتواءم مع متطلبات الع�سر ول يتعار�س مع المدنية الحديثة، واأن الم�سلم 
ا لمجتمع ع�سري )زكريا �سليمان، �س96(. بو�سعه اأن ي�سع اإطارًا دينيًّ

للاإ�سلام  الأولى  الأ�سول  اإلى  للعودة  الإمام  روؤية  تتحدد  الإطار  هذا  وفي 
ظهور  قبل  وذلك  قليلة  قرون  من  تلاه  وما    الر�سول  عهد  على  كانت  التي 
انت�سر  قد  الإ�سلام  كان  اأخرى  اأمم  من  فكرية  تيارات  ودخول  المختلفة  المدار�س 

فيها، وتبرز لنا هنا ثلاثة اأ�س�س )عبد العاطي محمد، �س 117(.

تحديد هوية ال�سلف ال�سالحين الذين عا�سروا النبي  ومن تلوه والجديرين  اأ(  
العلم  الذين كان هدفهم  الأوائل  الأئمة والأعلام  بالأخذ عنهم لكونهم 
والجتهاد في تو�سيح تعاليم الدين دون الدخول في منازعات ومجادلت 
عقيمة تخلق الفرقة وال�سطراب بين النفو�س، وقد ا�ستطاعوا بذلك اإيجاد 

مناخ فكري حر اأثرى الإ�سلام اآنذاك.

التدقيق ب�ساأن الن�سو�س الماأثورة عند الأخذ بها، ففيما يتعلق بغير القراآن  ب(  
من الن�سو�س فاإنه ل يوجد ن�س ل يقبل المناق�سة بها وال�سك في �سحته، 
المعا�سر على  الم�سلم  العقل قوة كبرى تحكم في ذلك، وهذا لأن  وي�سبح 
ا غير  �سبيل المثال ل يعرف اأ�سياء محددة عن اأحوال وظروف من نقل ن�سًّ

القراآن.
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اأهدافه  لتحقيق  ال�سالح  ال�سلف  ب�سيرة  التم�سك  اإلى  الدعوة  ا�ستغلال  حـ(  
اإ�سلامية  التخل�س من اللتزام بمدر�سة  باإثارتها  اأراد  الفكرية، فقد  وغاياته 
معينة والهتداء بهذه ال�سورة المثلى للاإ�سلام دون اأن تكون ملزمة حرفًا 
وقالبًا للم�سلمين في ع�سره، حيث فهمها على اأنها المبادئ العامة التي يمكن 
تطبيقها على اأحوال الع�سر المتغيرة، كما لجاأ اإليها لتاأكيد وجهة نظره حول 
التغير  مظاهر  يتقبل  متجدد  اإ�سلامي  فكر  اإلى  والدعوة  العقل  دور  اإبراز 
)المرجع  اأمامها  عقبة  تجعله  ول  جوهره  تحفظ  التي  ال�سبل  باأف�سل  المادي 

ال�سابق، �س 119(.

التي  اإليها الأ�ستاذ الإمام من الأمور  التي كان يراها ويدعو  ونوع التربية 
ت�ستند  تربية  م�ستوياتها  كل  على  فهي  والنتباه...  والتاأمل  الدر�س  ت�ستحق 
الرجل كان  وثيق، وذلك لأن  ب�سبب  به  وتت�سل  تعاليمه  وتنبع من  الدين،  اإلى 
�ساحب راأي يرى اأن اأي اإ�سلاح لل�سرق وال�سرقيين لبد واأن ي�ستند اإلى الدين 

حتى يكون �سهل القبول �سديد الر�سوخ عميق الجذور في نفو�س النا�س.

وهو مع اإيمانه بالوطن والوطنية ل يرى اأن هذه الوطنية يمكن اأن تكون )عقيدة( 
تحل محل )الدين( في دفع عجلة الإ�سلاح اإلى الأمام، فمن »ظن اأن ا�سم الوطن، 
وم�سلحة البلاد، وما �ساكل ذلك من الألفاظ الطنانة يقوم مقام الدين في اإنها�س 
الهمم و�سوقها اإلى الغايات المطلوبة منها فقد �سل �سواء ال�سبيل )عمارة، اأعمال 

محمد عبده، ج1 �س 158(.
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يتحدث  اإي�ساحًا وتحديدًا، عندما  التربية  الدين في  راأيه في دور  يزيد  وهو 
اإلى النا�س فيقول لهم : »اإن 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... اأما العلم الذي تح�س بما جئنا اإليه فيظن قوم اأنه علم 
ال�سناعة وما به اإ�سلاح مادة العمل في الزراعة والتجارة مثلًا وهذا ظن باطل، فاإنا 
لو رجعنا اإلى ما ي�سكوه كل منا نجد اأمرًا وراء الجهل بال�سناعات وما يتبعها. اإن 
ال�سناعة لو وجدت باأيدينا نجد فينا عجزًا عن حفظها واإن المنفعة قد تتهياأ لنا ثم 
تنفلت منا ل�سيء في نفو�سنا، فنحن ن�سكو �سعف الهمم وتخاذل الأيدي وتفرق 
الأهواء، والغفلة عن الم�سلحة الثابتة وعلوم ال�سناعات ل تفيدنا دفعًا لما ت�ستكيه، 
علم  وهو  النف�س،  يم�س  الذي  العلم  وهو  األ  العلوم  هذه  وراء  علم  هو  فمطلوبنا 
الحياة الب�سرية...العلم المحيي للنفو�س هو علم اأدب النف�س، وكل اأدب لها هو في 
الدين، فما فقدناه هو التجرد في اآداب الدين، وما نح�س من اأنف�سنا طلبه هو التفقه 
في الدين، ول اأريد اأن نطلب علمًا محفوظًا، ولكنا نطلب علمًا مرعيًا ملحوظًا... 
واأدركت منزلة الحق  الوجود،  باآدابها عرفت مقامها من  النف�س  ا�ستكملت  فاإذا 
الوطن  اإلى م�ساركيها في  بحاجتها  واأيقنت  لن�سره،  فانت�سبت  العالم،  في �سلاح 

والدولة والملة...« )المرجع ال�سابق، �س 159(.

ول �سك اأنه ما ذُكر الإ�سلاح في الأزهر، لبد من اقترانه بال�سيخ محمد 
جهدًا  بذل  قد  ال�سيخ  وكان  اإ�سلاحه  اإلى  المدوية  الدعوة  �ساحب  لأنه  عبده 
الأزهر  الجامع  �سيخ  الإنبابي  ال�سيخ محمد  اإقناع  توفيق في  الخديوي  اأيام  كبيًرا 



15701570 �سعيد �إ�سماعيل علي

الأزهر  �سيوخ  ولكن  الحديثة،  العلوم  بع�س  ويدخل  الدرا�سة،  منهج  يو�سع  باأن 
عار�سوه معار�سة �سديدة، فحاول اأن يتقوى بالخديوى توفيق، فلم يجد عنده اأمله، 
تقريرًا  اإليه  فرفع  الإ�سلاح،  على  به  ي�ستعين  اأن  حاول  الثانى  عبا�س  تولى  فلما 
عن الأزهر وو�سائل اإ�سلاحه، و�سادف التقرير قبولً من الخديوى، فاأ�سدر قانوناً 
بذلك في 17 رجب �سنة 1312 هـ )15 يناير �سنة 1895( خا�سة بعد اأن ت�سربت 
�سيحات  الأزهر  في  فترددت  الإ�سلاح  مريدى  من  كثير  اإلى  عبده  محمد  اآراء 
تنادي بالإ�سلاح �سادرة عن كثير من الطلبة والأ�ساتذة، مما ا�سطر بع�س العلماء 
اإلى رفع عري�سة للخديوي عبا�س يعر�سون فيها �سوء الحالة في الأزهر، ويلتم�سون 

و�سع حد للفو�سى )وزارة الأوقاف، �س 2512(.

وبمقت�سى هذا القانون األف مجل�س لإدارة الأزهر من اأكابر �سيوخه الذين 
يمثلون المذاهب الأربعة، ومثل الحكومة فيه ال�سيخ محمد عبده و�سديقة ال�سيخ 
اإلى الإ�سلاح  نف�سه عين للاأزهر وكيل مت�سوق  الوقت  الكريم �سلمان، وفي  عبد 
هو ال�سيخ ح�سونه النواوي، ثم عين �سيخًا للاأزهر وهو من اأ�سدقاء ال�سيخ محمد 
التنفيذ والتطبيق  عبده، ومن العلماء المجددين، فكان اختياره خطوة في طريق 

العملي لما ي�سدر من قوانين الإ�سلاح.

وفي مدة وكالته وم�سيخته للاأزهر اأدخلت علوم لم تكن تدر�س قبل هذه 
الفترة كالح�ساب والهند�سة والجبر والجغرافية والتاريخ والخط.



�لتجديد و�لإ�سلاح في �لفكر �لتربوي �لإ�سلامي
15711571

درا�سة  يتم  الذي  الطالب  اأن  حتى  �سنة   12 اإلى  الدرا�سة  مدة  وق�سمت 
مواد معينة في ثماني �سنوات وينجح فيها يُعطَى �سهادة الأهلية، ومن ي�ستمر في 

الدرا�سة بعد ذلك اأربع �سنوات وينجح يحرز �سهادة العالمية.

واأن�سئت في �سنة 1903 م�سيخة علماء الإ�سكندرية لت�سير في التعليم على 
مقت�سى هذا النظام.

وترتب على الدعوة الإ�سلاحية التي نه�س بها ال�سيخ محمد عبده كثير 
للجامع  فاأن�سئت  ال�سحية،  بال�سئون  العناية  منها  الأزهرية،  النظم  التغيير في  من 
العناية  ومنها  بالمجان.  الطلبة  لعلاج  منقطع  طبيب  له  وعين  خا�سة،  �سيدلية 
بالح�سور والغياب وتحديد مواعيد للعمل والعطلة والمتحان، حيث لم يكن لمثل 

هذه الجوانب نظام محدد. ومنها ترتيب اأجور ثابتة للمدر�سين ورفعها.

عدد  بها  الجامع  من  بالقرب  مكاتب  فبنى  الإدارية،  الأزهر  �سئون  ونظم 
من الكتاب لمعاونة �سيخ الجامع، بعد اأن كان في الما�سي يدير الأزهر من منزله، 
ويذهب اإليه المدر�سون والطلبة، تاركًا الأمور اإلى كاتب خا�س يبت فيها كما ي�ساء.

ونظم اإدارة الأوقاف المحبو�سة على الأزهر، فارتفع اإيرادها من اأربعة اآلف 
جنيه اإلى اأربعة ع�سر األفًا و�سبعمائة وخم�سين جنيهًا.
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اإن الم�ساعب التي وجب تذليلها لو�سع هذا التغيير مو�سع التنفيذ اأطول 
�سرحًا من وجوه الإ�سلاح بكل ما اقت�ساه بحثها وترتيبها والمعنى في تنفيذ قوانينها 
واإجراءاتها، ولكن القارئ الذي لم ي�سهد ذلك العهد قد يتمثلها اأمامه كلما تذكر 
الموانع التي كانت تعتر�س هذا التغيير، وتذكر القوى الظاهرة والخفية التي كانت 
تدعم تلك الموانع وما ت�ستطيع اأن تثيره من زوابع القلق وال�سخط في اأنحاء العالم 
الم�سرية،  والقرية  الم�سرية  المدنية  الأزهر وجوانب  ف�سلًا عن جوانب  الإ�سلامي، 

التي عرفنا علاقتها المتاأ�سلة بذلك الم�سجد العتيق.

من تلك الموانع، منافع ال�سيوخ الذين رفعت اأيديهم عن موارد الأوقاف، 
وامتنع عليهم جاه الت�سرف بك�ساوى الت�سريف ومنازل العلماء في المجتمع وعند 

ولة الأمور )العقاد، �س186(.

ومنها جاه العلم الذي �ساع على زمرة )ال�سلفيين( الجامدين بعد اأن حفظوه 
لأنف�سهم دون )الدخلاء( عليهم من رجال العلوم الدينية والعلوم )الدنيوية( على 
ال�سواء. ومنها جيو�س الطلاب والمتطلعين اإلى الطلب ممن اأح�سوا وعورة الطريق 
يزيد عليهم في  القديم، وقد  »النظام«  لهم على  المي�سرة  نهايتها  اقترابهم من  بعد 
العدد طلاب »الجراية« والم�سكن بغير اأمل في نهاية قط على نظام قديم اأو جديد.

�سمعوا  الذين  الدهماء  ال�سيئ في عقول  والظن  المطبق  الجهل  قوة  ومنها 
من  )الأئمة( الم�سدقين اأن القول بدوران الأر�س كفر بواح، واأن معلم الجغرافية 
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�سخر من اأعداء الدين ليعلم اأبناء الم�سلمين اأنها كرة م�ستديرة دوارة في الف�ساء، 
واأكفر منه من يعلمهم الطبيعيات.. لأن القول بالطبيعة اإنكار لوجود الله واإثبات 

لوجود المخلوقات بطبيعتها دون وجود الخلاق.  

حين  بعد  اأدرك  اإذا  الأمر  ولي  �سلطان  بحذافيرها،  يجمعها  ولعله  ومنها، 
اأن الإ�سلاح قد فوت عليه �سلطانه وفوت عليه الغنيمة التي كان يجنيها لنف�سه 

ويغدق منها الأجور على خدامه وحوا�سيه. 

وتتجلى عظمة محمد عبده، ل في تلك الآثار التي تركها في تلاميذه بم�سر 
فقط، ولكن فيما تركه من اآثار في عدد غير قليل من البلدان العربية والإ�سلامية، 
فمنذ  الإمام،  بالأ�ستاذ  تاأثرًا  الأو�سط  ال�سرق  بلاد  اأكثر  كانت  �سوريا  اأن  ويلوح 
الأ�سدقاء  من  كبيًرا  عددًا  اإليه  يجذب  اأن  ا�ستطاع  نفيه،  اإبان  بيروت  مقامه في 
والمريدين من ال�سوريين، ونذكر منهم على �سبيل المثال ل الح�سر، نخبة من اأهل 
الف�سل والحجى ك�سكيب اأر�سلان، ور�سيد ر�سا، وعبد القادر المغربي، وكرد علي، 
ومحمد  الزهراوي،  الحميد  وعبد  البيطار  القادر  وعبد  القا�سمي  الدين  وجمال 

زاهد الكوثرى وعبد القادر الترمانيني )عثمان اأمين، �س 219(.
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مدر�سة �لمنار للتجديد و�لإ�سلاح 

واإذا كان محمد ر�سيد ر�سا تلميذًا في مدر�سة محمد عبده، فقد اأ�سبح هو 
ليطرح  هنا يجيء مفكرنا  المنار، ومن  با�سم مدر�سة  لمدر�سة عرفت  »ناظرًا«  نف�سه 
اأنه ما زال مطروحًا حتى الآن، األ وهو: )ماذا نعمل؟( وكان هذا  ت�ساوؤلً، نظن 
هو عنوان مقال له )المنار، ع28، �سبتمبر 1899(، ومن خلال الإجابة عن هذا 
الت�ساوؤل تت�سح )الهوية(، وينك�سف )النهج( و)الوجهة(. وهو ل يترك الباحث 
�سدر  الأمر في  يك�سف  واإنما  وتخريج،  وتحليل  ا�ستنباط  عمليات  عقله في  يجهد 
المقال موؤكدًا: »ل يعود للاإ�سلام مجده ويرجع اإلى اأهله عزمهم اإل بتعميم التعليم 
ال�سحيح والتربية العلمية على ما ير�سد اإليه هدى الدين الذي كان عليه ال�سلف 
ال�سالح، واأن هذين الأمرين يتوقفان على اأمور كثيرة، منها اإزالة البدع والرجوع 
الع�سر في  هذا  اأهل  بكتب  والأخذ  والدين،  اللغة  الأولين في  الأئمة  اإلى 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�سود بها )العلوم 
الأ�سالة  فم�سكلة  علوم،  من  عليها  يقوم  وما  وريا�سيات  طبيعيات  الحديثة( من 
والمعا�سرة يحلها هنا بالرجوع اإلى كتب ال�سلف في الفئة الأولى، والأخذ بكتب 
المعا�سرين بالن�سبة للفئة الثانية، لكننا ل ن�ستطيع اأن نغفل كذلك �سياغته اللغوية 
لل�سبيلين، فهو بالن�سبة للفئة الأولى يقول »الرجوع اإلى الكتب«، اأما بالن�سبة للفئة 
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بينما  اللتزام،  تعني  ل  الأولى  ال�سياغة  بكتب«.  »الأخذ  يقول:  فهو  الثانية 
ال�سياغة الثانية تعنيه. 

غير  الختلاف  بهذا  ال�سياغة  تكون  فقد  التف�سير،  هذا  نوؤكد  ل  ونحن 
مق�سودة، ولكننا ل ن�ستطيع اإل اأن نثبت هذه الملاحظة دون اأن نوؤكد اأو ننفي، واإن 
كنا اأميل اإلى الترجيح بحكم معرفتنا وقراءتنا لكثير من اأعمال الرجل في مجال 
الفكر اللغوي والديني، حيث يبدو نهجه في الجتهاد والتاأويل وا�سحًا مما يبين اأن 
»الرجوع اإلى كتب« الأولين هو للا�ستر�ساد بما فيها وال�ستفادة به، لكن للباحث 
ا، واإنما يعر�سه على عقله، ولعقله الحكم على ما  األ يلتزم به التزامًا حرفيًّ المفكر 
اإذا كان المكتوب يمكن اأن يوؤخذ به كما هو اأو يرف�س اأو يعدل �سواء بالزيادة اأو 

الإنقا�س اأو اإعادة التف�سير. 

وعندما عاد محمد عبده اإلى م�سر، واأتيحت له فر�سة اأن يكون مفتيًا �سرع في 
التطبيق العملي لنهجه ب�سورة اأخرى، عن طريق اإ�سلاح الأزهر، لكن محاولته 
ذلك،  من  يمكنه  لم  الخديوي،  راأ�سه  وعلى  القائم،  النظام  لأن  الف�سل  اأ�سابها 

فاأ�سابت الرجل �سدمة عنيفة حتى وقع فري�سة للمر�س وانتقل اإلى رحاب الله !

لكن تلميذه ال�سيخ محمد ر�سيد ر�سا عاود المحاولة طوال �سنوات عدة، 
بها  يت�سل  ما  بكل  التعليمية،  بالم�ساألة  فاإذا  )المنار(  ال�سهيرة  مجلته  طريق  عن 
تحتل موقعًا مرموقًا على �سفحاتها اإلى الدرجة التي ل نكاد نجد عددًا منها يخلو 
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العالم  اأو  �سواء في م�سر  والتعليم  التربية  ق�سايا  لق�سية من  ومناق�سة  من عر�س 
الإ�سلامي. 

وفر�ست الظروف على �سيخنا هذا النهج، ذلك اأن موقفه كان حرجًا، فهو 
ا كما هو معروف، مما فر�س عليه األ يقف مناوئاً للعائلة الحاكمة،  لم يكن م�سريًّ
في عهودها المختلفة، منذ عبا�س حلمي، فح�سين كامل، ففوؤاد، حتى الحتلال 
تناول  ما  كثيًرا  اأنه  من  الرغم  على  له،  مبا�سرة  مناواأة  يبرز  نف�سه، لم  البريطاني 
م�سائل �سيا�سية على �سفحات المنار، وبالتالي ت�سيد النهج الإ�سلاحي التربوي 

ا.  م�سيرة المجلة، وهذا ما جعل البع�س يرى اأنه كان مهادناً �سيا�سيًّ

وكذلك  العربية،  الإ�سلامية  الدول  كانت  �سيخنا  عا�سها  التي  الفترة  في 
جعل  مما  مختلفة،  ومذاهب  فكرية  تيارات  تتقاذفها  العثمانية  الخلافة  دولة 
م�ساألة  )الهوية( ق�سية محل جدل ونقا�س ونزاع بعدما ظلت قروناً عدة، منذ نزول 
المرجعية  باأن  الت�سليم  للنقا�س من حيث  قابلة   غير  الله  ر�سول  الوحي على 

الإ�سلامية هي الحاكم للجهود الفكرية والعملية. 

لكن، ومنذ اأوائل القرن التا�سع ع�سر، عندما بداأت رياح الح�سارة الغربية 
تهب ب�سدة على البلدان العربية، بل وت�سع لها مو�سع قدم عن طريق احتلال 
اإلى  ع�سكري مبا�سر، بداأت دعوات تغريب وبداأت دعوة القومية تعرف طريقها 
الفرعونية،  مثل  اإقليمية  اأخرى  دعوات  عن  ف�سلًا  والإ�سلامية،  العربية  العقول 

والفينيقية، والطورانية. 
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والمرجعية الدينية الإ�سلامية التي انطلق منها ال�سيخ ر�سيد كانت مرجعية 
متعددة الجوانب، ت�سكل منهجًا للحياة بمختلف مجالتها، متاأثر في ذلك بدرو�س 
فهم جديد  اإلى  انطلق  الطريق،  اأنه عن هذا  بنف�سه  لقد اعترف  الأفغاني، حتى 
روحاني  دين  هو  »بل  فقط  ا  اأخرويًّ ا  روحانيًّ لي�س  فهو  بالتكامل،  يت�سم  للاإ�سلام 
ج�سماني، اأخروي، دنيوي، من مقا�سده هداية الإن�سان اإلى ال�سيادة في الأر�س 
بالحق ليكون خليفة الله في الأر�س«. )تاريخ الأ�ستاذ الإمام، ج2، �س 84، 85(. 

الخطاب  تجديد  حدود  عند  يقف  لم  ر�سيد  لدى  التجديد  فاإن  هنا  ومن 
يتاأتى  ل  وهذا  كذلك،  الدنيوية  الحياة  تجديد  لي�سمل  امتد  بل  وحده،  الديني 
مع  التفاعل  يحتم  مما  المختلفة،  الحياة  مجالت  في  العلمي  التقدم  طريق  عن 
الح�سارة الغربية وعدم مخا�سمتها، فهي في الحقيقة قد اأخذت بتوجيهات القراآن 
فيه  اأعر�س  الذي  الوقت  العلم، في  المعرفة وتقدم  اإثراء  من حيث ما يعين على 
الم�سلمون عنها، فتقدم الغربيون، وتخلف الم�سلمون، لأن الم�ساألة قائمة على الأخذ 

بالأ�سباب بدرجة اأ�سا�سية. 

ر�سيد  �سدد  »المنارية«،  للتربية  الحاكم  الموجه  هي  الدينية  المرجعية  ولأن 
على �سرورة اأن تكون التربية منذ التن�سئة الأولى، وبا�ستمرار، على حب الدين، 
ولي�س العمل والعقل فقط كما يرى العلمانيون، وبطبيعة الحال فاإن مفكرنا يرى 
في الإ�سلام المرحلة الأرقى في الم�سيرة الدينية للب�سرية وذلك لما نلم�سه من موافقة 
اأ�سوله وفروعه للعقل والفطرة وم�سالح الأمة، وا�ستماله على كل ما هو نافع لتربية 
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ال�سخ�سية، وحر�سه على بيان ما يقترن بكل ف�سيلة ياأمر بها من نفع، وما يقترن 
للنا�س  بنفعها  الأمور  يربط  الذي  النهج  وهذا  عنها من �سرر.  ينهي  رذيلة  بكل 
هو نهج ي�سري في كل م�سالك ال�سريعة الإ�سلامية، وقلما نجد توجيهًا اأو اأمرًا اأو 
 ،) اأغ�سط�س، 1912، �س 582  )المنار، ج8،  ونفعه  بفائدته  مقرون  وهو  اإل  نهيًا 

فمن ذلك قوله : ژک  ک    گ  گ  گ     گ  ڳ  ڳ  ڳ  ڳ     ڱ  
ڱژ ]ف�سلت/ 34[.

�ساعت  »اأر�سطية«  روؤية  يعك�س  نجده  للتربية  ر�سيد  مفهوم  تحليل  ومن 
من  الكثير  �سفحات  على  �سداها  وتردد  قرون،  منذ  الإ�سلامية  الكتابات  في 
ال�سفحات التي تحدثت عن التربية في اأواخر القرن التا�سع ع�سر واأوائل القرين 

الع�سرين، وخا�سة في كتابات اأحمد لطفي ال�سيد. 

اأما بالن�سبة للاإن�سان ب�سفة خا�سة فاإن الأمر يختلف اإلى حد كبير، واإن كان 
المفهوم ال�سابق، ينطبق عليه، فهي هنا عملية متعددة الجوانب، مختلفة المجالت، 
ت�سمل الجوانب الج�سمية والنف�سية والعقلية للمتعلم، ومن ثم فهي »على ثلاثة 
المنار،  من  الأول  )العدد  العقل«  وتربية  النف�س،  وتربية  الج�سم،  تربية  �سروب: 

مار�س 1898، �س 15(. 

وي�ستفي�س ر�سا في مناق�سة هذه الق�سية ال�سهيرة في الفرق بين )التربية( 
ويعطي  التعليم«،  و»جزئية  التربية«  »�سمولية  من  �سائع  هو  ما  مكررًا  و)التعليم( 
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الأولوية للتربية على التعليم »لأن الذي يتعلم ول يتربى ربما ي�سر بعلمه اأكثر مما 
ينفع وينتفع )المنار، ج5، اأبريل 1900، �س 110(. 

كنا  »فاإذا  التعليمي،  للنجاح  الفر�سة  يتيح  التربوي،  الأ�سا�س  وتر�سيخ 
محتاجين اإلى مثقال من التعليم، فنحن اأحوج منه اإلى قنطار من التربية«، ولكي 
يوؤكد على مرجعيته الدينية، ل يكف عن ترديد هذا المبداأ الأ�سا�سي المركزي: 

»ول تربية اإل بالدين واآدابه وف�سائله« )المنار، ج22، فبراير 1902، �س 842(.

وي�ستوقفنا هنا هذه النظرة التقدمية في مفهوم كل من التربية والتعليم عند 
)العمل(  اأولهما  اأ�سا�سيين  ركنين  منها على  يرتكز كل  اأن  ي�سترط  فهو  �سيخنا، 
والثاني )العلم(، فالتربية بحكم طبيعتها تغيير لبد اأن يحدث في ال�سلوك، واأمر 
معرفة  لي�ست  الم�ساألة  اأن  يعني  والثاني  وعملًا،  وتنفيذًا  تطبيقًا  اإل  يتم  ل  مثل 
اأي معلومات، واإنما ما يت�سل بالمعرفة العلمية، والمعلومات  اأي معرفة، ومعلومات 

العلمية. 

المعلومات،  وخزن  المعرفي«،  »الح�سو  على  تقت�سر  ل  الإن�سان  تنمية  ولأن 
البنية الأ�سا�سية لتربية  اأنه ي�سكل  بالبناء الخلقي على اعتبار  اأظهر �سيخنا وعيه 
�سعادته  دعامة  هو  الإن�سان  خُلق  اأن  قوله:«  جاء  هنا  ومن  الم�سلمة،  ال�سخ�سية 
فرد من  والدنيوية، فيجب على كل  الدينية  اأموره  وعمادها، وعليه مدار �سلاح 



15801580 �سعيد �إ�سماعيل علي

الكبرى،  المنقبة  هذه  على  للح�سول  والمالية  العقلية  قواه  يوجه  اأن  الأمة  اأفراد 
والعادة العظمى«. )المنار، ع104، اأبريل 1898، �س 76(. 

ا للتربية األ وهو »التزكية« من خلال قول  وي�ستخدم ر�سيد تعبيًرا اإ�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�سلى«  التربية  عملية  هي  هنا 
بالف�سائل. واإذا كان كثرة يف�سرون »الكتاب« باأنه القراآن الكريم، فاإن ر�سيدًا يف�سره 
باأن المق�سود به هو »الكتابة«، اأي يعلمهم اأن يكونوا كاتبين لما يعلمون من العلوم 
والمعارف النافعة )المنار، ج8، اأغ�سط�س 1912 �س 569(، واأن الحكمة مراد بها 

العلم ال�سحيح المحرك لإرادة الإن�سان اإلى العلم النافع للنا�س جميعًا. 

ور�سيد، وفقًا لمنهجه الإ�سلاحي التربوي ي�سع ثقة بغير حدود في التربية 
واإمكاناتها و�سرورتها وكاأنها هي العلاج ال�سحري لكل اأمرا�س المجتمع، اأو وكاأنها 
اأ�سبحت م�سباح علاء الدين الذي يمكن اأن يحقق للاأمة كل ما تطمع فيه وتطمح 

اإليه:

ما 	 ومعرفة  الجتماعية،  والعدالة  الجتماعي  الترابط  تحقيق  يمكن  فبها 
واإبراز قدرات  والآراء،  الأ�سياء  و�سائر  الم�ستحدثات  يفيد من  يفيد وما ل 
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وا�ستعدادات الأفراد وتقويتها لتحقق التقدم والوحدة والقوة )المنار، ع2، 
مار�س 1898، �س 31(

والعتقادات 	 الجمود  بترك  ال�سلف،  عليه  كان  بما  الدين  فهم  يمكن  وبها 
)المنار،  عزهم  اأهله  اإلى  ويرجع  للاإ�سلام مجده  فيعود  والخلافات،  الباطلة 

ع28، �سبتمبر 1899، �س 433(. 

وبها يمكن للاأفراد اأن يحققوا قدرًا من الحرية ومزيدًا من ديموقراطية الحكم.	

والنتيجة المنطقية لكل هذا وغيره اأن ت�سبح التربية �سرورة لكل مواطن، مما 
يحتم تعميمها على جميع اأفراد الأمة، على اعتبار اأن التربية والتعليم »هما الروح 

الذي تحيا به ال�سعوب والأمم« ) ع13، يونية 1898، �س 224(. 

وعندما حدد ر�سيد اأهدافًا للتربية، نجد في مقدمتها اأن ت�سعى اإلى غر�س حب 
الدين في قلوب الأبناء، وكذلك الإيمان بالوحدة الإ�سلامية وهذا وذاك يتطلب اأن 
تكون هناك مراقبة �سعبية على التعليم من كافة الطوائف، ما دمنا �سنعتبر التربية 
فري�سة عامة على كل اأبناء الأمة، واأهمية مثل هذه الرقابة المجتمعية األ تنجرف 

التربية من حب الدين اإلى تع�سب واإثارة فتن بين المذاهب والطوائف المختلفة. 

التركيز على عملية  اأوجب مفكرنا  التربوية،  العملية  المعلم هو ع�سب  ولأن 
اختياره، واإعداده، بحيث يتميز مثل هذا المعلم بالأفق الجتماعي الوا�سع، ل اأن 
ا يقوم بواجب يوؤجر عليه )المنار، ج2، مار�س 1909، �س 110(.  يكون موظفًا حكوميًّ
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و�سعي التربية لتقوية الأوا�سر اللازمة للجامعة الإ�سلامية، ل تعني الوقوف 
عند حد الجوانب الدينية بالمعنى ال�سيق المتداول عند النا�س، اإذ لبد للتربية هنا 
اأن ت�سع في بوؤرة اهتماماتها الأ�س�س المادية للنهو�س الجتماعي، بما يت�سمنه هذا 
ال�سديد على  والتنمية القت�سادية، والحر�س  البناء القت�سادي  اإلى  التفات  من 

اللغة العربية التي هي �سياج الذات الح�سارية. 

عن  �سواء  وال�ستبداد،  القهر  على  يقوم  مناخًا  تعي�س  كانت  م�سر  ولأن 
فاإن  اأو عن طريق قوى قهر وبغي بالداخل،  اأجنبية للبلاد،  طريق احتلال قوى 
تحقيق اأهداف التربية في بناء ال�سخ�سية القادرة على البناء الجتماعي ل يتاأتى 
نف�سه  الإ�سلام  واأن  خا�سة  وال�ستغلال،  القهر  عوامل  من  الإن�سان  بتحرير  اإل 
مبني على قاعدتي ال�ستقلال بالفكر وال�ستقلال بالإرادة )المنار، ج13، �سبتمبر 

1901، �س 482(.

البناء  م�سلمات  من  اأ�سبحت  التي  الحقيقة  تلك  على  مفكرنا  ويوؤكد 
التربوي لأي اأمة، وهي اأن التعليم غالبًا ما يكون تابعًا للتوجه العام الذي تكون 
ا ف�سر، فالتعليم الذي يوجد  عليه الإدارة العامة للمجتمع، اإن خيًرا فخير واإن �سرًّ
في مجتمع يقوم على �سحيح الدين، والعدل الجتماعي، وتمكين الإن�سان من 
ممار�سة حقه في التفكير وحرية الختيار، لبد اأن 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 اأن يعيد اإنتاج �سخ�سيات ت�سوق لقيم ال�ستبداد والقهر بما يرافقها من اإ�ساعة 
روح الخنوع وال�ست�سلام وال�سلبية والنفاق والمخادعة والد�س والوقيعة والجبن. 

الجامعة  تاأ�سي�س  حركة  وحكم  �ساد  الذي  الفكر  على  نلاحظ  كنا  واإذا 
الم�سرية القديمة عام 1908 والذي مال اإلى ما كان ي�سمى )العلم للعلم(، ومعاداة 
بعينها  اأعمالً  يمار�سوا  لأن  الأبناء  يهيئ  اأن  بالتالي  وا�ستهدافه  التعليم«،  »تمهين 
ووظائف معينة، اأو على اأقل تقدير، يزودهم بالمهارات الأ�سا�سية التي تعينهم على 
ح�سن التفاعل والتعامل مع عنا�سر الحياة، فاإن مفكرنا �سعى اإلى اأن يكون مت�سقًا 
»علم ل   من  الر�سول  ا�ستعاذة  يعبر عنها  التي  الإ�سلامية  التربية  فل�سفة  مع 
ينفع«، واعتبار العلم الذي ينتفع به اأحد اأهم ثلاثة اأ�سياء تبقى على الرغم من 

موت ابن اآدم وانقطاع عمله، األ وهي »علم ينتفع به«.

لكنه في الوقت نف�سه، ل يقف بدائرة النفع عند النفع ال�سخ�سي، الذي 
يكفل ل�ساحب العلم اأن يك�سب رزقه، فهذا مما يتعار�س كلية مع النهج الديني 
عامة والإ�سلامي خا�سة الذي جاء لنفع عموم النا�س، ول يت�سق مع الإيمان بالله 
الخالق الذي هو رب »العالمين«، ل �سعب من ال�سعوب، ول اأمة من الأمم، ومن 
والم�سالح  الأمة،  مجموع  لت�سمل  النفع  دائرة  تت�سع  اأن  ال�سروري  من  كان  ثم 

المجتمعية العامة )المنار، ج1، فبراير 1909، �س 16(.
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ولعلنا بعد ا�ستقراء بع�س جهود عدد من الرواد على طريق تجديد الفكر 
التربوي الإ�سلامي واإ�سلاحه نلاحظ على هذه الجهود اأنها لم تتعامل مع ق�سية 
الإ�سلاح والتجديد باعتبارها تت�سل بما �سوف نركز عليه فيما بعد مما يعرف بالتربية 
الإ�سلامية، ذلك اأن الق�سية كانت بالن�سبة لجيل الرواد ق�سية بناء اأمة، ل مجرد 
ن�سق معرفي بعينه يتم تعليمه داخل موؤ�س�سات التعليم وتوؤلف له الكتب، وتجري 
فيه الدرا�سات والبحوث، ويتم الح�سول ببع�سها على درجات علمية، ذلك لأن 
القائمين بمثل هذه الجهود، لم يكونوا اأ�ساتذة اأكاديميين في موؤ�س�سات علمية بل 

كانوا مفكرين عموميين تت�سع اهتماماتهم حتى ت�سم هموم اأمة باأكملها.

الجدل  مرحلة  بعد  دخلت  قد  تكن  لم  »الهوية«  اأن  هي  اأخرى،  ناحية 
والختلاف، فالهوية منذ اأن نزلت الر�سالة الإ�سلامية على الر�سول  هي الهوية 
الإ�سلامية، بحيث لم يكن المفكر بحاجة اإلى اأن يلحق بعناوين محا�سراته وكتبه 
ودرا�ساته �سفة »الإ�سلامية«، على عك�س ما �سوف يحدث بعد ذلك، حيث كان 
تيار التغريب قد تاأ�سل في م�سر وفي كثير من بلدان الم�سرق والمغرب العربيين، 
ف�سلًا عما بداأ ي�سيع من نزعات اإقليمية مثل الفينيقية والفرعونية اأو الم�سرية. واأبرز 
من هذا وذاك، اأ�سبح التيار العروبي ذا تواجد ملحوظ، وهو على الرغم من عدم 
اأن البع�س مع الأ�سف ال�سديد كان يحر�س  اإل  تناق�سه مع التوجه الإ�سلامي، 
للاإخوة  المجال  اإف�ساح  بحجة  وجزء  فرع  مجرد  جعله  اأو  الدين،  ا�ستبعاد«  على 
الإ�سلامي  التجاه  اأن  كيف  لبيان  المقام  يت�سع  ول  الأخرى،  الديانات  اأ�سحاب 
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نف�سه يت�سع للجميع بغير اإجحاف بحق كل اإن�سان في اأن يعتنق ما ي�ساء، ويكفي 
ژڃ  ڃ   ژڤ  ڤ  ڦ  ڦژ  ، ف�سلًا عن  القراآنية  الآية  فقط الإ�سارة على 

ڃ  چ   چ  چژ   فما بالنا بكافة الآراء المتعلقة بغير الدين؟!

كذلك فقد كان قيام موؤ�س�سات اإعداد المعلم في البداية عن طريق خبراء 
اأول  اإلى  الإ�سارة  الإ�سلامي، ويكفي هنا  التوجه  بعيدة عن  لنزعة  زارعًا  اأجانب 
معهد لإعداد المعلم في الوطن العربي كله، مدر�سة المعلمين المركزية التي اأن�سئت 
عام 1880 عن طريق خبير �سوي�سري )دور بك( جعلها على نمط مثيلتها في باري�س، 
وبعد الحرب العالمية الأولى، اأن�سئ اأعرق معهد للتربية في الوطن العربي  )معهد 
التربية العالي للمعلمين(، عن طريق خبير اإنجليزي )م�ستر مان(، حيث جعله على 

نف�س نموذج معهد التربية بجامعة لندن، وكان ذلك عام 1929. 

ون على غير النموذج  اإن ذلك جعل اآلفًا من المعلمين يدر�سون، ثم يُدر�سِّ
التربوي الإ�سلامي من فر�س كثيرة  الفكر  وبالتالي حرم  التربية،  الإ�سلامي في 
نف�س  في  الإ�سلامي  التربوي  الجهد  انح�سر  وبالتالي  ر،  ويُطَوَّ ويُغَيرَّ  يُراجَع  لأن 
الجهود التي بذلت منذ قرون على اأيدي 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�سر،  مواكبة  عن  الإ�سلامي 
والنف�سية الحديثة التي �سهدت بالفعل تطورات مذهلة، خا�سة وقد دخل عليها 

المنهج العلمي الحديث، بل واأخ�سع الكثير من ق�ساياها للتجريب المعملي.
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بل واأ�سبح الفكر التربوي الإ�سلامي مجرد »تاريخ«، يدر�سه الباحثون اإذا 
والتربية في  الإغريقية  التربية  درا�سة  تتم  كما  تمامًا  »موروث«،  منطلق  من  �ساءوا 
التطوير  بغية  درا�سته  التفكير في  اإلى  اأحد  يتجه  ول  وغيرها،  القديمة  الح�سارات 
المعا�سرة،  والنف�سية  التربوية  الثقافة  ن�سيج  من  جزءًا  ي�سبح  بحيث  والتجديد 

وجزءًا من ن�سيج التكوين والتن�سئة لبناء الجماهير.

واإذا كنا قد عبنا على ما حدث داخل موؤ�س�سات اإعداد المعلم التي �سارت 
مع   - لكنه  ذلك،  يعو�س  اأن  يمكن  كان  الأزهر  اأن  اإل  الغربي،  النموذج  وفق 
الأ�سف - كانت درا�سته هو نف�سه، ونظمه على حال من التخلف بحيث ي�سعب 
نق�س مقولة »فاقد ال�سيء ل يعطيه«، خا�سة وقد كانت فكرة اأن من علِم علمًا، 
ي�ستطيع اأن يُعَلِّمه للاآخرين هي ال�سائدة، ومن ثم لم تظهر حاجة اإلى دار�سة علوم 
التربية وعلم النف�س تحت قبة الأزهر، وبالتالي حرم الفكر التربوي الإ�سلامي من 

اأن يتزود من المعين الأ�سا�سي للفكر الإ�سلامي. 

جهود �لإ�سلاح و�لتجديد في �لع�سر �لحا�سر 

مجموعة  ي�سهد  الإ�سلامي  التربوي  الفكر  بداأ  ال�سبعينيات  اأوائل  منذ   
من الجهود التي تمثلت في كتابات عدد من اأ�ساتذة كليات التربية ب�سفة خا�سة، 
التي  الممار�سات  بع�س  عن  ف�سلًا  متناثرة،  اأخرى  اأكاديمية  مواقع  من  والبع�س 
تن�سئة  بعمليات  القيام  خلالها  من  يمكن  اأوعية  اأو  تنظيمات  اإيجاد  اإلى  �سعت 

واإعداد وتكوين، بالإ�سافة اإلى عمليات البحث والدرا�سة.
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تمامًا،  تخل  لم  ال�سبعينيات  على  ال�سابقة  الفترة  باأن  التنويه  من  ولبد 
لكنها في الغالب كانت درا�سات اأكاديمية تم الح�سول بها على درجتي الماج�ستير 
والدكتوراه، مثل درا�سة خطاب عطية عن التعليم في م�سر في الع�سر الفاطمي 
الأول، ودرا�سة اأحمد فوؤاد الأهواني عن التعليم في راأي القاب�سي في الأربعينيات، 

ودرا�سة محمد نبيل نوفل عن اأبي حامد الغزالي.

ومن الملاحظ اأن كل هذه الدار�سات درا�سات تاأريخية.

ومن هنا تجيء قيمة الجهود التي بداأت منذ اأوائل ال�سبعينيات.

سيد عثمان: معمار تربوي فريد

التخ�س�س في  اإطار  نف�سه في  يحب�س  ل  لكنه  نف�س،  عالم  الأ�سل  هو في 
حد ذاته واإنما يجول فيه جولت عالِم يوظف ما يعرف في بناء الإن�سان الم�سلم، 
اأن التخ�س�سات النف�سية والتربوية التي ظهرت منذ عدة عقود ربما تفيد  موؤكدًا 
لكنه  المعرفي،  والن�سطار  التخ�س�س  نحو  الع�سر  اتجاه  بحكم  الجوانب  بع�س  في 
يعود ليوؤكد اأن روؤية الترابط والتكامل بين الدرا�سات النف�سية والتربوية هو جهد 
العلماء الذين يملكون من �سعة الأفق ودقة الإح�سا�س بالم�سئولية الجتماعية ما 

يدفعهم اإلى تناول الق�سية في كليتها ورحابة اآفاقها.
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وهو يكتب في عام 1979 كتابه الفريد )الم�سئولية الجتماعية وال�سخ�سية 
الم�سلمة(، وكان قد ن�سر منه اأفكارًا اأولية قبل ذلك بنحو خم�س �سنوات.

والم�سكلة الكبرى التي تواجه من يتناول فكر �سيد عثمان اأن كتابته من 
نوع فريد كاأنه �سعر منثور ي�سعب تلخي�سه واإل �ساعت بع�س معالمه الأ�سا�سية، اأو 
هي ثمرات قلب �سوفي يحاول اأن ي�سطر بالقلم ما عاناه من خبرة وتجربة، اإذا كانت 

»ذاتية« في جانب، فهي »مو�سوعية« في النهاية.

اإلى التاأكيد على حتمية و�سرورة التجدد، يرجع ذلك اإلى  اإذ ي�سعى  وهو 
طبيعة الإ�سلام نف�سه، فالإ�سلام »مثال كمال الحياة في الإن�سان، ولذا ففجره دائمًا 

مرتقب مرجو في اأفق الحياة، وفي اأفق قلب الإن�سان« )�س/ د(.

واإذ يب�سر �سيد عثمان ب�سروق الذات الم�سلمة وكيف اأنه اآتٍ من اأفق قلب 
الإن�سانية وفطرتها و�سميرها، فاإن من األزم واجبات اأهل العلم في الأمة الم�سلمة 
وراء  ما  اإلى  الب�سيرة،  واإلهام  العلم  براأي  القلب،  العقل وعين  ينظروا، بعين  »اأن 
ذلك الأفق الكريم، ليتر�سموا ما تكون عليه هذه الذات الم�سلمة البازغة، المرتقبة 

المرجوة« )�س/ هـ(. 

وما قدمه �سيد عثمان في الكتاب الم�سار اإليه هو جهد من الجهود التي يمكن 
اأن يبذله م�سلم علمي مهتم في محاولة روؤية وتمييز جانب من ال�سخ�سية الم�سلمة 
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البازغة، وهو الجانب الجتماعي، وعلى وجه اأخ�س الم�سئولية الجتماعية فيه، ثم 
محاولة روؤية وت�سور كيف تكون تربيتها في هذه ال�سخ�سية الم�سلمة.

اإ�سافة ال�سفة الإ�سلامية   وكان �سيدعثمان حذرًا للغاية في الإ�سراف في 
لكثير من المو�سوعات والأن�ساق المعرفية، وخا�سة في الإن�سانيات، وفي مقدمتها 
العلوم التربوية والنف�سية، وعلى �سبيل المثال، عندما ا�ست�سير في عام 1986 من 
»التف�سير  با�سم  مقرر  تقرير  في  بالريا�س  �سعود  الملك  جامعة  اأ�ساتذة  اأحد  قبل 
الإ�سلامي  توجهه  من  الرغم  على  بذلك،  يرحب  لم  لل�سلوك«،  الإ�سلامي 

المعروف.

اأما  �سعبتين،  ذو  فهو  واآمن،  واأهدى،  واأقوم،  اأ�سلم  راآه  الذي  ال�سبيل  اأما 
ال�سعبة الأولى فهي اأن ندر�س علم النف�س المعا�سر من حيث هو علم له اأ�سوله 
ومناهجه، وطرائقه، ومدار�سه، بل له اأ�ساليب نقده وتعديله الذاتية، واأن ن�ستوعب 
ل  اإذ  و�سعف،  وقوة  وعلة  �سحة  من  فيها  بما  الواعي  ا�ستيعاب  ونتائجه،  نظرياته 
يمكن اأن تكون لنا ذاتية اإ�سلامية في درا�سة علم النف�س، ول يمكن اأن نوؤ�سل اتجاهًا 
ا في علم النف�س، دون هذا ال�ستيعاب المتمكن، والدر�س الفاهم، والمعرفة  اإ�سلاميًّ

الواعية بعلم النف�س المعا�سر.
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اأما ال�سعبة الأخرى في ال�سبيل الذي يرت�سيه، فهي اأن نفيد اإلى اأق�سى حد 
ممكن من درا�ستنا الم�ستب�سرة تلك لعلم النف�س المعا�سر، نفيد منها في التطبيق في 

مجالت الحياة المختلفة بالن�سبة اإلى الفرد الم�سلم، والمجتمع الم�سلم.

 وهو يرى في هذا ا�ستجابة للدعوة الإ�سلامية التي تتردد قوية نا�سعة في 
كتاب هدايتنا الكريم اإلى اأن نعد ما ن�ستطيع من قوة، والقوة هنا هي قوة التطبيق 

الر�سيد، والم�ستر�سد باأي نتاج علمي فيه �سالح للفرد الم�سلم ولمجتمعه. 

لل�سخ�سية(  الإ�سلامي  )التوجيه  عنوان  عثمان  �سيد  اقترح  فقد  ثم  ومن 
بدلً من )التف�سير الإ�سلامي لل�سلوك(.. والم�ساألة هنا لي�ست تبديل عنوان باآخر، 
التوجه، وقوة ل  الموقف، وجوهر  اأبعد من ذلك »لأنه ي�سرب في �سميم  بل هو 
توجيه للم�سطلح، اأو العبارة، اأو العنوان، ذلك لأن الم�سطلح، في العلم بخا�سة، 
ففرق  خفت،  واإن  حتى  العميق،  تاأثيره  وله  خفيت  واإن  حتى  الفعالة،  قوته  له 
كبير بين اأن اأقول »تف�سير«، واأن اأقول »توجيه«، وفرق كبير كذلك بين اأن اأقول 
واأن  اإ�سلامي«  »تف�سير  اأقول  اأن  »�سخ�سية«، وفرق كبير بين  اأقول  واأن  »�سلوك«، 

اأقول »توجيه اإ�سلامي« )مجلة درا�سات تربوية، مار�س 1986(.

ما جاء في محا�سرته في كلية  �سيد عثمان هو  بتوجه  ينبئ  ما  اأبرز  ولعل   
العلوم الجتماعية بجامعة الإمام محمد بن �سعود بالريا�س في 25 اأبريل 1995 

)الذاتية النا�سجة، �س 185( .
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حيث  النف�س«،  علم  في  اإ�سلامي  اتجاه  »التاأ�سيل  عن  هو  المو�سوع  كان 
و�سفه باأنه حركة فكرية في طبيعتها، علمية في منهجها، اإ�سلامية في روحها، ثقافية 

في تفاعلها ونمائها«.

باأنه حركة »لأنه ظاهرة حية ذات غايات هي منبعثة  اأما و�سفه للمو�سوع 
ومتجهة اإليها«.

ويجيء و�سف الحركة باأنها فكرية في طبيعتها »لأنه نتاج اإدراك وفهم وتقييم 
جديد للدور الفكري للاإ�سلام في ع�سرنا هذا«.

المتعارف  العلمي  المنهج  تلتزم  اأن  يمكن  »ل  لأنها  المنهج  بعلمية  وو�سفها 
عليه بين اأهل التخ�س�س في علم النف�س، على الرغم من اأننا قد نختلف مع بع�س 
المنهجية  اأ�سول  نلتزم  اأن  اأهله هناك، ولكننا مع ذلك لبد  فيه، كما يختلف  ما 

العلمية المعا�سرة«.

وو�سفها بالإ�سلامية في روحها، لأنها في هذا مثل اأي حركة للاإن�سان الم�سلم 
في عمومه، والعلمي الم�سلم في خ�سو�سه، والنف�ساني الم�سلم في اأخ�س خ�سو�سه.

باأنها »ثقافية« فمن جهة تفاعلها مع ال�سياق الثقافي العام  واأخيًرا فو�سفها 
في المجتمع الم�سلم، اإذ يجب األ تنعزل عنه بدعوى التخ�س�س والتعمق، اأو تتعالى 
بثقافة  مو�سولة  هذه  التاأ�سيل  »حركة  الرفيعة  اأو  الخال�سة  العلمية  بدعوى  عليه 
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مجتمعها، تاأخذ منها عوناً وتوجيهًا ومادة لتاأملها ودر�سها، وتعطيها ا�ستنارة وفهمًا 
ووجهات نظر في م�سكلاتها، هي حركة متفاعلة مع ثقافة مجتمعها.. ول يمكن اإل 

اأن تكون كذلك، واإل انزوت وذوت اأو �سوؤلت وت�ساءلت”. 

ولعل اأكثر المجالت اإثارة للجدل، المجال التاريخي في التربية الإ�سلامية، 
التربوي  الموروث  مع  التعامل  اأولهما  منهجيين:  خطاأين  في  كثيرون  يقع  حيث 
الإ�سلامي وكاأنه كتلة واحدة، مهما اختلف الزمان وتباين المكان، وثانيهما الحر�س 
على اتخاذ موقف دفاعي عن المو�سوع وكاأنه مبراأ دائمًا عن الخطاأ وال�سلب! فماذ 

كان موقف �سيد عثمان التجديدي؟ 

والنف�سي  النبوي  الفكر  اأعلام  من  لعلم  درا�سته  من خلال  ذلك  نعرف 
الإ�سلامي األ وهو »برهان الدين الزرنوجي«، المتوفى عام 620 هجرية، وعا�س 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�سوق،  وحب  اإقبال،  قراءة  الأثر  هذا  قراأ  اأولً: 
للمو�سوعية، بل اعتبره تر�سيدًا لها، ولم يعتبره من الذاتية، حيث فيه اإن�ساج لها، 

ولم يرد اأن يتناول مثل هذا الأثر ببرود المو�سوعية وتباعدها.

قراءة  في  الذوق  حا�سة  عنده  المحب  المقبل  هذا  موقفه  حرك  وقد  ثانيًا: 
الكتاب، اإنه 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�سرق الغريب، الذي هو اأعجمى 
المنتمي  البن  قراءة  وبين  فيها،  الل�سان  اأعجمي  يكون  اأن  قبل  للعربية  الذوق 
وفون  اإبل  من  كل  درا�سة  اإلى  اإ�سارته  النهج  هذا  �سحة  على  وبرهنة  اأبيه،  اإلى 
ت�سيء  انتقادات  الزرنوجي  وانتقدا   )1947(  Ebel, Von Grunbaum جرونباوم
وكتابه،  الزرنوجي  اإلى  ت�سيء  مما  اأكثر  العلمية،  ونظرتهم  الفكري  منهجهم  اإلى 
ومع الأ�سف فقد تاأثر بهما بع�س العرب والم�سلمين، فتابعوهم في الفهم الخاطئ 

للزرنوجي.

اأو درا�سته لكتاب الزرنوجي بما تعر�س له ال�سيخ،  ثالثًا: التزم في قراءته، 
ا من الفكر النف�سي المعا�سر في التعلم، واإنما تحرى  ولم يحاول اأن يدخل في اآرائه اأيًّ
اأو�سع  التعلم في حقيقتها، وفي  اأن ي�ست�سف من كلامه وتحليله ما يت�سل بعملية 

معانيها، منظمًا اإياها فيما اأ�سماه »ن�سق التعلم عند الزرنوجي«.

يحاول  لم  عنه،  غريبًا  فكرًا  الزرنوجي  فكر  على  يفر�س  لم  وكما  رابعًا: 
اأن يقومه، اأو يحكم عليه بمعيار معا�سر، واإنما في �سياق ع�سره، حتى اأنه لم ي�سم 
اأداة منهجية  النظرية  »نظرية« لأن  الزرنوجي  ت�سور من كتاب  ا�ستخل�سه من  ما 

حديثة من اأدوات العمل العلمي.

خام�سًا: اأنه واإن التزم في ا�ستخلا�س ن�سق التعلم عند الزرنوجي بكلامه، 
العنا�سر  هذه  بين  يربط  اأن  محاولً  وعنا�سره،  الن�سق  اإلى  النظرة  في  تحرر  فاإنه 
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اإلى  الكامل  بانتمائه  للن�سق  احتفظ  فكاأنه  النف�س،  علم  الحديثة في  والدرا�سات 
الزرنوجي، ولكنه تحرك به، في ا�ستقلال له، في �سياق علم النف�س المعا�سر.

سعيد إسماعيل، وتأسيس علم للتربية الإسلامية 

النف�س، خا�سة من خلال درا�سة منهجية  ا التحدث عن  من الع�سير حقًّ
علمية، لكننا نعتذر مقدمًا، م�ستندين اإلى اأننا في مجال »تاريخ«، لبد فيه اأن نلتزم 
بما جرى، محاولين - بقدر ما ت�سع الطاقة - األ نزيد مما قد يجلب �سبهة العُجْب 

بالذات. 

فلاأول مرة في تاريخ التعليم تبداأ موؤ�س�سة لإعداد المعلم في م�سر 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 
اإلى اأن تقوم درا�سة الفكر التربوي الإ�سلامي على اأ�س�س منهجية علمية، ول تقف 

عند حد التاأملات العقلية والن�سائح الوعظية.

يكون  ما  بقدر  لطريق جديد،  اأوؤ�س�س  اأنني  بالن�سبة لي  الوا�سح  من  كان 
عليه من ال�سلامة وال�سوية بقدر ما يمكن معه �سمان اأن يجيء اللاحق �سائرًا على 
النظر  اإعادة  عمليات  من  واجب  هو  ما  العتبار  بعين  الأخذ  مع  نف�سه،  الدرب 

والنقد والتطوير.
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من هنا كانت نقطة النطلاق هي اأن نحدد »المنهج« الذي يمكن من خلاله 
التفكير والبحث والدر�س لق�سايا التربية الإ�سلامية. والموجه الأ�سا�سي في تحديد 
المنهج هو الت�ساوؤل اأولً عن معنى التربية الإ�سلامية، حيث لبد اأن يحكمنا هنا 
المنطق نف�سه الذي يحكم من يريد اأن يحدد مفهوم التربية الأفلاطونية - مثلًا - 

اأو التربية البراجماتية اأو النقدية.. وهكذا.

مثل  التربيات،  هذه  من  تربية  كل  مبدع  اإلى  الرجوع  المحتم  من  فمثلما 
اأفلاطون، و»جون ديوى«، و المدر�سة النقدية، كان لبد من الت�ساوؤل، عن الم�سادر 
الأ�سا�سية التي منها ظهرت التربية الإ�سلامية؟ لتكون الإجابة على الفور هي: 

الله  ونبيه محمد.

ومن هنا كان من الطبيعي اأن يبرز لنا اأمران: اأولهما اأن التربية الإ�سلامية 
لي�س هي ما يتم تدري�سه في المدار�س، حيث تاأخذ ا�سم »التربية الدينية« في بع�س 
البلدان و»التربية الإ�سلامية« في بلدان اأخرى، فهذا الن�سق المعرفي يقوم بتعليم 
اأ�سا�سيات الدين من اأركان الدين و�سعائره وعباداته وال�سيرة النبوية..  الطلاب 
وهكذا، بينما تريد التربية الإ�سلامية من منظورنا اأن تبحث عن موقف الإ�سلام 

مما هو مثار في عالم التربية والتعليم من ق�سايا وم�سكلات.

التربية  »م�سادر  تحديد  على  �ساعد  والمفهوم،  للمعنى  التحديد  هذا 
الإ�سلامية« اأو ما اأ�سبح يعرف بعد ذلك »باأ�سول التربية الإ�سلامية«، ون�سرنا اأول 
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النف�س،  وعلم  التربية  ال�سنوي في  للكتاب  الأول  المجلد  المعنى في  بهذا  درا�سة 
عام 1973.

وال�سنة  الكريم  القراآن  من  كل  على  العتماد  يمكن  كيف  بينا  اأن  وبعد 
النبوية لبناء تربية اإ�سلامية، كان لبد اأن نقوم بعملية »تكييف« و»مواءمة« لبقية 
الم�سادر والأ�سول، مثل الإجماع، حيث راأينا اأن هذا الم�سدر ل ينبغي اأن يقوم 
في المجال التربوي، فمعظم الم�سائل التربوية مما يلحقه التغير في الزمان والمكان، ول 
نكون ب�سدد تحريم وتحليل، فاإذا كنا ب�سدد طريقة معينة في التعليم، كيف يمكن اأن 

يكون هناك اإجماع عليها مثلما نرى في الم�سائل الفقهية؟ 

ما  بينه وبين  رادفنا  »العرف«، حيث  رائعًا في كل من  معينًا  لكننا وجدنا 
بالن�سبة  وكذلك  والجتماع،  التربية  عالمي  في  الثقافي«  عن»الموروث  يعرف 
للم�سالح المر�سلة، التي وجدنا مواءمة لها من خلال ما يجب اأن تراعيه الحلول 

التربوية لم�سكلاتنا من حيث مراعاة متطلبات المجتمع، واحتياجات المتعلم. 

اأما اجتهادات المفكرين والفلا�سفة والعلماء، فقد راأينا اأنها لبد اأن تكون 
اأحد الم�سادر، لكن في مرتبة متاأخرة.

التالية هي:  اأن تكون الخطوة  الطبيعي  الم�سادر، كان من  اأن حددنا  وبعد 
باأي منهج �سنقوم با�ستنباط الأفكار والآراء والم�سامين التربوية في الم�سادر الم�سار 

اإليها اآنفًا؟
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هنا كان لبد اأن يكون المنهج هو ما يتبعه اأهل اأ�سول الفقه، وهو ما بحثناه 
من خلال درا�سة ن�سرت بالكتاب ال�سنوي للتربية وعلم النف�س عام 1974.

عام 1975،  المكرمة  بمكة  التربية  بكلية  للعمل  ننتقل  اأن  لنا  الله  اأتاح  ثم 
حيث وجدت مقررًا يدر�س لطلاب المرحلة الجامعية الأولى با�سم )اأ�سول التربية 
للاأ�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�سة واأن مادته ا�ستمدت كلها من كل من القراآن 

الكريم وال�سنة النبوية بالفعل، مما لبد معه اأن يحتل مرتبة الريادة على الطريق.

اأ�سول  با�سم  مقرر  بتدري�س  تكليفي  تم  عندما  �ساعتها،  راأيت  لكنني 
التربية الإ�سلامية، اأن الإعداد ال�سحيح للطلاب ل يكون بتزويدهم »بالنتائج«، 
اأزود  هل  خيارين:  بين  كنت   .. »الأدوات«  على  مركزًا  يكون  واإنما  بع�سها،  اأو 
الطلاب »بال�سمك« اأم ب�سبكة �سيد؟ ليكون النحياز، وفورًا اإلى �سرورة تزويدهم 
التربية  م�سادر  اأن  البحث  على  يقوم  ا«  »منهجيًّ المقرر  يكون  بحيث  »بال�سبكة«، 

الإ�سلامية، والحجية التربوية لكل م�سدر، والمنهج الواجب اتباعه.

  وتمخ�ست التجربة بعد عام على تطوير الدرا�ستين اللتين �سبق لي اإنجازهما 
لتربية الأزهر ليظهر لي بعد ذلك، ولأول مرة في اللغة العربية كتاب يحمل عنوان 

)اأ�سول التربية الإ�سلامية(، ثم ي�سيع هذا العنوان بعد ذلك بين كثيرين.
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واأخذت بعد ذلك بحوثي ودرا�ساتي ت�سير على الطريق، حتى بلغت كثرة 
عددية، ولكن ما بداأ يهمني من الناحية العملية هو العمل على اإن�ساء درا�سة عليا 
في  العليا  للدرا�سات  الوحيد  الطريق  اأن  لحظت  حيث  الإ�سلامية،  التربية  في 

تربية مكة هو فقط للاإدارة التربوية، ولمرحلة الماج�ستير فقط. 

ا في اأن اأقنع القوم، باأن تربية مكة اأولى  وهنا اقت�سى الأمر مني جهدًا �ساقًّ
مكان في الدنيا باإعداد متخ�س�سين في التربية الإ�سلامية.

في  للماج�ستير  برنامج  ا�ستحداث  في   1977 عام  في  نجحت  وبالفعل 
اإليه من جاء بعدي برنامج�سا للدكتوراه، بل وق�سمًا  اأ�ساف  التربية الإ�سلامية، 
ا جاءتني عندما دعيت  متخ�س�سًا في التربية الإ�سلامية. لكن الفر�سة الأعظم حقًّ
اأ�ستاذًا زائرًا لبرنامج الماج�ستير )التربية في الإ�سلام( بكلية ال�سريعة والدرا�سات 
ال�سابقين، في كل من  بالأردن، ذلك لأن الجهدين  اليرموك  الإ�سلامية بجامعة 
اأي  »مدنية«،  موؤ�س�سة  داخل  مح�سورة  كانت  الأزهر  وجامعة  القرى،  اأم  جامعة 
بمعنى، اأنها مخت�سة بتعليم وبحث مجموعة من العلوم والدرا�سات »غير الدينية«، 
ودرا�سات  �سريعة  اإ�سلامية لطلاب  تربية  اأف�سل عندما نجد  الفر�سة  تكون  بينما 

اإ�سلامية، فيكون »التاأ�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، واإن كانت الجرعة الدينية قد زادت اإلى حد 

ملحوظ على ح�ساب العلوم التربوية والنف�سية.

عبد الرحمن النقيب، المهموم بمنهجية البحث 

الإ�سلامية منذ ح�سوله  التربية  البحث في  اهتمام مبكر في  للنقيب  كان 
�سينا(،  ابن  كتابات  في  التربوية  )الآراء  عن   1971 عام  الماج�ستير  درجة  على 
ثم الدكتوراه من اإنجلترا عن الإ�سلاح التربوي في الأزهر في الفترة من 1872-
1972، ثم تطور هذا الهتمام اإلى محاولة بلورة منهجية خا�سة لبحث في التربية 
الإ�سلامية(  التربية  في  العلمي  البحث  اآفاق  )من  درا�سته  وكانت  الإ�سلامية، 
التربية  مباحث  واأهم  الإ�سلامية،  التربية  المجال:  لتحديد  منه  اأولى  محاولة 
الإ�سلامية، واأهداف البحث العلمي في التربية الإ�سلامية، ومعوقات البحث في 
الإ�سلامية،  )المنهجية  الإ�سلامية  التربية  م�ستقبلية في  ونظرة  الإ�سلامية،  التربية 

�س 30(.

ثم عاد النقيب مرة اأخرى لمو�سوع البحث العلمي في التربية الإ�سلامية: 
في  العلمي  للبحث  جديدة  اأهدافا  ال�سابقة  لدرا�سته  لي�سع  ومجالته،  اأهدافه 
التربية الإ�سلامية، ينبغى اأن يطرقها الباحثون، وليحدد متطلبات البحث العلمي: 
متطلب �سيا�سي و�سعبي، متطلب ب�سري، متطلب معلوماتي، متطلب اقت�سادي، 
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متطلب ثقافي، متطلب تن�سيقي وتنظيمي، وليظهر التحديات التي تواجه الباحثين 
في التربية الإ�سلامية، ويت�ساءل عن مدى �سعورهم بالأزمة ومدى قدرتهم على 

ال�ستجابة ال�سحيحة اأمام تلك التحديات.

تالية للنقيب بعنوان )منهج المعرفة في القراآن وال�سنة( درا�سة  وفي درا�سة 
ا من مكونات المنهجية الإ�سلامية وهو اختلاف  تحليلية مقارنة، تناول مكوناً مهمًّ
كاأقوى م�سادر  وال�سنة  القراآن  باعتماده على  �سواه  الإ�سلامي عن  المعرفة  منهج 
ما  بجوار  »التقوى«،  النقيب  �سماه  اآخر  �سيء  ثم  والعقل،  الح�س  بجوار  المعرفة 
تراثنا  كتب  عنها  تحدثت  اأخلاقيات  من  الم�سلم  المعرفة  لطلب  يتوافر  اأن  ينبغي 
»اأدب  التاأليف«،  »اآداب  المتحدث«،  »اآداب  مثل  عديدة  عناوين  تحت  التربوية 

المفيد«.. اإلخ.

ولعل اأول اقتراب حقيق من ق�سية المنهجية والمنهج، واختلافهما في البحث 
التربوي الإ�سلامي عنه في البحث التربوي الو�سعي المعا�سر كانت درا�سته عن 
)نماذج البحث التربوي عند الم�سلمين(، وذلك من خلال روؤية اأربع درا�سات من 
تراثنا التربوي تمثل اأربعة اتجاهات تربوية مختلفة في فترات تاريخية مختلفة وهي 
»اآداب المعلمين »لمحمد بن �سحنون« )202 - 256 هـ(، ويمثل التجاه الفقهي، 
الفل�سفي،  التجاه  يمثل   ، هـ(  الأخلاق« لبن م�سكويه )320- 421  و»تهذيب 
الغزالي )450-505هـ(،  حامد  لأبي  الدين«  علوم  »اإحياء  من  »العلم«  وكتاب 
في  يعر�س  وما  وطرقه  والتعليم  واأ�سنافها  العلوم  و»في  ال�سوفي،  التجاه  ويمثل 
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التجاه  ويمثل  هـ(،  ابن خلدون )732 - 808  مقدمة  الأحوال«، من  ذلك من 
الجتماعي )المنهجية الإ�سلامية، �س 31(. 

ومن �سمن عنا�سر واأركان اأ�سا�سية للمنهجية الإ�سلامية في التربية نتوقف 
المفاهيم  اأن  ذلك   ،)103 )�س  بالمفاهيم  الخا�س  العن�سر  في  النقيب  مع  قليلًا 
عبارة عن اأفكار اأو تعبيرات تجريدية تعتمد على ال�سفات اأو الخا�سيات الم�ستركة 
للاأ�سياء اأو الأحداث، وحينما تو�سع المفاهيم مع بع�سها البع�س من اأجل �سرح 
ظاهرة معينة فاإنها تدعى بالنظريات. ويفرق البع�س بين المفهوم والتعريف بقولهم 
اأن »المفهوم« لفظ اأو رمز يعبر به المناطقة عن المعنى الذي يدل عليه ال�سيء، بينما 
بينما  ال�سيء، وكذلك خ�سائ�سه ومفرداته،  التعريف يعنى تحليلًا لمكونات هذا 

يرى اآخرون اأن المفهوم والتعريف كلاهما يعبران عن وجهين لعملة واحدة .

والمفاهيم والتعريفات هي التي ت�ستخدم في �سياغة الفرو�س النظرية ب�سورة 
مبا�سرة اأو غير مبا�سرة، ومن ثم تحدد اتجاه البحث. ولعل الختلاف في النماذج 
المنهجية اإنما هو اختلاف بالدرجة الأولى في المفاهيم الم�ستخدمة، ولذا ينبه الباحثون 
اإلى خطورة ا�ستخدام المفاهيم والتعريفات الوافدة دون التاأكد من مدى �سلامتها 
ا، ويعر�س بع�سهم موقفنا من المفاهيم الوافدة، فاتجاه يرف�س تلك  و�سحتها اإ�سلاميًّ
والبع�س  والتراثية،  الإ�سلامية  الم�سطلحات  ويركز على  وتف�سيلًا  المفاهيم جملة 
ا، والبع�س الآخر  الآخر يتبنى ال�سطلاح الغربي ذاته مع اإعطائه محتوى اإ�سلاميًّ
الإ�سلامي، وذلك من  الم�سطلح  بينه وبين  الوافد دون خلط  الم�سطلح  ي�ستخدم 



16021602 �سعيد �إ�سماعيل علي

اأجل مد ج�سور الحوار مع المثقفين الذين اعتادوا ا�ستخدامه، وبهذا يكون الهدف 
ا عن الم�سطلح الأجنبي. النتقال اإلى الم�سطلح الإ�سلامي والتخلي تدريجيًّ

الوافدة  التربوية  المفاهيم  جميع  مراجعة  �سرورة  على  النقيب  اأكد  وقد 
الخطوات  اتباع  خلال  من  وذلك  الإ�سلامية،  المنهجية  مع  تتلاءم  حتى 

التالية )�س 104(.

	  الله  ر�سول  حديث  في  والواردة  القراآنية  المفاهيم  اإحياء  على  الحر�س 
ومحاولة ا�ستقاق اأكبر عدد ممكن من المفاهيم التربوية من القراآن وال�سنة 

مثل مفهوم ال�سورى ومفهوم الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر.

الحر�س على ا�ستخدام اللغة العربية في �سياغة المفاهيم.	

ال�سعي اإلى ال�ستفادة من الخبرة التاريخية الإ�سلامية في تحديد المفاهيم.	

الحر�س على األ تتعار�س المفاهيم مع العقيدة الإ�سلامية.	

تمثلت  ولو  حتى  »العملية«،  جهوده  هي  النقيب  جهود  في  البارزة  والميزة 
تق�سيًرا  ذلك  يكن  فلم  والت�سخ�س،  التحقق  لبع�سها  يكتب  م�سروعات لم  في 
من الرجل بقدر ما كان تق�سيًرا من الجهات المقدم لها الم�سروع، حيث نعلم مع 
الأ�سف ال�سديد �سعف الحما�س لدى كثير من الجهات في بذل المزيد من الجهود 
العلمية التطبيقية للتربية الإ�سلامية، �سواء باقتراح اإن�ساء مدار�س، اأو مكتبات اأو 
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التدريبية لإعداد  اأو موؤتمرات، واإن كان قد نجح في عقد بع�س الدورات  معاهد، 
باحثين في التربية الإ�سلامية، في م�سر والأردن.

ويهمنا هنا تقديم نموذج لمقترح للنقيب قدمه لرابطة العالم الإ�سلامي بمكة 
المكرمة لإن�ساء »المعهد العالمى للتربية الإ�سلامية«، على الرغم من اأنه تقدم به بناء 

على طلب اأمانة �سئون الجامعات والبحوث بالرابطة.

المعهد،  اإن�ساء  يرجو تحقيقهها من خلال  كان  التي  الأهداف  اأجمل  وقد 
ن�سير اإليها لنلم�س �سورة من �سور الإ�سلاح والتجديد التي كان النقيب يرجو 

تحقيقها )المنهجية، �س 485(.

اإعداد الباحث والخبير والأ�ستاذ الجامعي القادر على الإ�سهام الجدي في ( 1)
اإعداد المعلمين بالعالم  اإ�سلامية العملية التربوية داخل موؤ�س�سات  عملية 

العربي والإ�سلامي.
حركة ( 2) وت�سجيع  ون�سره  الإ�سلامي  التربوي  التراث  تحقيق  في  الإ�سهام 

البحث والتاأليف في م�سائله وموا�سيعه وخا�سة ما له علاقة وثيقة باإ�سلامية 
العملية التربوية في عالمنا الإ�سلامي المعا�سر.

اإجراء البحوث والدرا�سات الجادة حول اإ�سلامية العملية التربوية : معلم، ( 3)
منهج، اإدارة، مناخ تربوي... اإلخ بق�سد تقديم البدائل الإ�سلامية المنا�سبة 

لمدخلات ومخرجات تلك العملية.



16041604 �سعيد �إ�سماعيل علي

الم�ستويين ( 4) على  المتخ�س�سة  والثقافية  العلمية  الن�ساطات  في  الإ�سهام 
الإ�سلامي والعالمي، بما يحقق اأهداف المعهد على المدى الطويل دون ت�سرع 

اأو تق�سير 

اإقامة الروابط العلمية الوثيقة بين المهتمين باإ�سلامية العملية ( 5) العمل على 
والدولية،  المحلية  العلمية  والموؤ�س�سات  والمعاهد  الجامعات  في  التربوية 
الإمكانات  وتوفير  الجهات،  وتلك  المعهد  بين  الخبرات  تبادل  وت�سهيل 
التربوية  بالدرا�سات  المهتمين  والطلبة  والباحثين  الأ�ساتذة  ل�ستقبال 
الإ�سلامية لأغرا�س العمل اأو الدرا�سة اأو الإقامة المحدودة في جو المعهد 

الإ�سلامي التربوي الأ�سيل.

علي مدكور وإسلامية المنهج المدرسي 

الدكتور علي مدكور هو اأحد اأ�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 اإن هذا المجال ربما كان من اأكثر الميادين 
التربوية تعر�سًا لل�سير وفق النموذج المعرفي الغربي، بحكم ما ت�سوره البع�س من 
اأنه من العلوم الم�ستحدثة التي لي�س لنا فيها �سابق خبرة وعلم، غافلين عن اأن اأي 
منهج لبد له من ال�ستناد اإلى »ت�سور« اأو نموذج معرفي، وهو ما حر�س علي مدكور 

على التاأكيد عليه والترويج له.
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علي  ير�سد   )1987 )ج7،  تربوية  درا�سات  بمجلة  له  مبكرة  درا�سة  ففي 
مدكور الم�سهد التربوي ليجد اأن المرء يجد نف�سه اأمام مجموعة نظريات وفل�سفات 
واأفكار مختلفة، بل ومتناق�سة - اأحياناً - في معطياتها، وفي مبادئه الأ�سا�سية ... 
الفرن�سية،  ممثلة:  الفكرية  المدار�س  اأن يجد كل  الم�سهد يمكن  المتاأمل في هذا  اإن 
والإنجليزية، والأمريكية، والإ�سلامية، والم�سرية، ويعيب على الدرا�سات التربوية 
الموجهة  والمبادئ  للنظريات  واعية  درا�سة  دون  الفل�سفات  هذه  من  تاأخذ  اأنها 

للمظاهر والتجارب التي تاأخذ بها.

ولما كانت الأفكار المنقولة من الغرب تارة ومن ال�سرق تارة اأخرى، تنقل 
مبت�سرة، ومنتزعة من �سياقها انتزاعًا، فاإن كثيًرا من البحوث التي اأعدت بناء على 
هذه الأفكار لم تنطلق من نظرية معرفية اأو منهجية، ولم ينتج عنها تبلور لنظرية 
اأو  »التطورية«  اأو  الثقافي«  معرفية على غرار ما نعرف من نظريات مثل »الإحياء 
»البنيوية«. لم تنقل النظريات متكاملة من الغرب، وكل نظرية تت�سمن مفاهيم 
اأ�سا�سية عن الإن�سان والكون والمجتمع ومنهج البحث والجوانب التي ت�ستحق اأو 

تبحث. 

الواقع  روؤية  في  م�سري  طابع  ذات  نظرية  اتجاهات  تبلور  عدم  يعيب  وهو 
الم�سري، وهو بذلك ي�سعى اإلى الجمع بين التجاه »الوطني«و»التجاه الإ�سلامي«، 
ا بوطن معين، بل  واإن كان ما �سوف ير�سم ملامحه من اتجاه نظري، ل نجده مخت�سًّ

هو خا�س بكل مجتمع يعتنق العقيدة الإ�سلامية. 
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الواقع،  لدرا�سة  النظرية  التجاهات  هذه  مثل  تبلور  عدم  في  ال�سبب  اأما 
ا،  اإمبريقيًّ كان  اإذا  اإل  ا  علميًّ يكون  البحث ل  اأن  من  التربويين  بين  �ساد  ما  فهو 
ون�ساأت اتجاهات معادية للتنظير ودرا�سة المكتب، لختلاط معنى التنظير بالكلام 
اإلى  نتيجة ذلك كم من البحوث يتجه  الإن�سائي والعبارات الخطابية، وكان من 
»الع�سري« في  م�سايرة للاتجاه  مبا�سرة لحل م�سكلاته،  بطريقة  الواقع  م�سكلات 

البحث، وخلع عمامة التنظير!!

وفي بحث مدكور عن التجاه النظري الذي ينبغي اأن تقوم عليه الدرا�سات 
الإ�سلام، وذلك  نبحث عنها هي  التي  الهوية  اأن  ليعلن  مبا�سرة  يتجه  التربوية، 
بحكم اأننا م�سلمون اأولً واأخيًرا. والهوية الإ�سلامية لي�ست بديلًا معرو�سًا علينا 
غير  نختار  اأن  الممكن  من  لي�س  لأنه  ن�ساء،  ما  منها  نختار  اأخرى  بدائل  �سمن 
فقد  دينًا،  الإ�سلام  ابتغينا  ونظل مع ذلك م�سلمين، فنحن حين  الإ�سلام هوية 
ارت�سيناه هوية، لأن الدين في المنظور الإ�سلامي هو النظام اأو المنهج الذي يحكم 

الحياة ..كل الحياة، بما في ذلك التربية طبعًا!

ومنهج التربية الإ�سلامية في نظر مدكور قد يتفق مع بع�س مناهج العالم 
القواعد  في   - قطعًا   - عنها  يختلف  ولكنه  والفروع،  التف�سيلات  من  كثير  في 
والأ�سول التي ينبثق منها، فمعظم مناهج الدنيا تهتم - مثلًا - بدرا�سة العلوم 
والريا�سيات، وكذلك يفعل منهج التربية الإ�سلامية، اإل اأن كثيًرا من بلاد الدنيا 
قد تهتم بتدري�س هذه المناهج ل لترقية حياة المواطنين في مجتمعاتها فقط، ولكن 
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ل�ستغلال تطبيقاتها التقنية في �سنع اأدوات الحرب والدمار، ل للدفاع عن النف�س 
فقط، بل وللاعتداء على حقوق الآخرين وحرماتهم اأي�سًا.

ومعظم مناهج الدنيا تهتم بدرا�سة التاريخ والجغرافيا، وكذلك يفعل منهج 
القومية،  العزة  تربية  اإلى  يهدف  المناهج  هذه  معظم  اأن  اإل  الإ�سلامية،  التربية 
العن�سرية،  التجاهات  لتقوية  التاريخية  والنماذج  المثل  وتخليد  الوطنية،  والنعرة 
لكن منهج التربية الإ�سلامية يوؤكد عالمية الدعوة الإ�سلامية واإن�سانيتها التي قررها 
الله - - ژ پ    پ  پ  ڀ   ڀ  ژ     ]�س: 87[، وكذلك في �سورة »التكوير«، 

الآية 27، وفي ژک  ک  گ         گ  گژ     ]الأنبياء/ 107[.

وفي عام 2008 اأ�سدر مدكور كتيبًا �سغيًرا بعنوان )نحو الخلا�س النهائي؛ 
خطاب لمثقفي الأمة(، حلل عدد اأوجه الخلل القائمة في الثقافة والأمة لينتهي اإلى 

ر�سم معالم طريق للخلا�س، وهي )�س 53 وما بعدها(.

اأولً: تر�سيخ الإيمان بالله وبلقاء الله وبالأمل في الله.

ثانيًا: اإحياء الم�سروع النه�سوي العربي الإ�سلامي.

ثالثًا: التحول اإلى ال�سورى اأو الديمقراطية.

رابعًا: بناء القتدار المعرفي.

خام�سًا: تحقيق ال�سحة النف�سية.
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�ساد�سًا: اإعادة النظر في نظامنا التعليمي.

�سابعًا: من المعرفة اإلى الحكمة.

يفعل  كما  ينح�سر،  لم  بحيث  الوعي  من  كان  مدكور  اأن  الملاحظ  ومن 
كثيرون من التربويين في العملية التربوية وما يت�سل بها، واإنما اأب�سر الم�سهد الثقافي 

والح�ساري بجملته، وفي القلب منه تاأتى الم�ساألة التعليمية. 

التي  ال�ساحة  التعليم هو  اأن  المعرفي يجد  بناء القتدار  اإلى  وهو في دعوته 
هذا  في  اإليه  اأ�سار  مما  وكان  هذه،  البناء  عملية  اأر�سها  على  يجري  اأن  ينبغى 

ال�سبيل )59(. 

التفكير ( 1) اأ�ساليب  اإلى  الخطي  التفكير  اأ�ساليب  من  التعليم  في  التحول 
المنظومي وخرائط المعرفة والمهارة.

الهتمام بالثقافة العربية الإ�سلامية. ( 2)

تجاوز القت�سار على التذكر وال�سترجاع وال�ستيعاب اإلى العمليات العقلية ( 3)
العليا.

التحول من اأ�ساليب العزل والف�سل وتفتيت المعلومات واإقامة الحدود بين ( 4)
مفتوحة  دينامية  معرفية  نظم  في  المعلومات  وتنظيم  التكامل  اإلى  المعارف 

ونامية.
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العلم ( 5) �سناعة  اإلى  واإنجازاته  العلم  لتاريخ  رواة  كوننا  مجرد  من  التحول 
والبتكار والإبداع فيه.

يدر�سه ( 6) ا  جامعيًّ متطلبًا  وجعلها  الجامعات  في  الم�ستقبلية  الدرا�سات  تقديم 
جميع الطلاب ويدربون فيه على منهجيات البحث في الم�ستقبل... وغيرها.

�لجهد �لموؤ�س�سي

 كل الجهود ال�سابقة تمت على وجه التقريب بمبادرات فردية، واإن لم يخل 
الأمر من اأن يكون بع�سها قد تم تحت مظلة موؤ�س�سة، ولكن يظل القائم بالعمل 

هو »فرد«.

لكن هناك بع�س الموؤ�س�سات التي قادت، اأو �سجعت على القيام بعدد من 
الأعمال الفكرية والبحثية لتجديد الفكر التربوي الإ�سلامي واإ�سلاحه، لعل في 
مقدمة هذه الموؤ�س�سات ما بداأت اأر�س مكة المكرمة ت�سهده لأول مرة عام 1977 
�سار  والتي  والدرا�سات،  البحوث  ع�سرات  فيه  قدمت  �سخم،  عالمي  موؤتمر  من 
تجديدية،  روؤى  تقديم  اإلى  �سعى  اآخر  بع�سًا  لكن  التقليدي،  النهج  على  بع�سها 
اأو من خلال  فنية معروفة،  نواح  �سواء من  التعليمية،  الم�ساألة  �ستى من  لجوانب 

روؤى ثقافية ح�سارية وا�سعة.
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وتعددت الموؤتمرات التي عقدت تحت هذه المظلة، لكنها توقفت مع الأ�سف 
ال�سديد عند الموؤتمر العالمي الخام�س الذي عقد عام 1987 بالقاهرة بالم�ساركة مع 
جمعية ال�سبان الم�سلمين. ويطول بنا المقام لو حاولنا اأن ن�ستق�سي ولو نماذج من 

الأوراق التي قدمت اإلى هذه الموؤتمرات، فهي وحدها تحتاج اإلى درا�سة خا�سة.

اأن�سئ  الذي  الإ�سلامي«  للفكر  العالمي  »المعهد  اأن  من  الرغم  وعلى 
عام  1981 بوا�سنطن قد اأخذ على عاتقه ما عرف في ذلك الوقت باأ�سلمة المعرفة 
اأو اإ�سلاميتها، فاإن جهوده في الم�ساألة التعليمية ربما كانت اأقل مما بذل في قطاعات 
و�سعيد  الكيلاني،  عر�سان  ماجد  قدمه جهود  ما  اأبرز  من  ولعل  اأخرى،  معرفية 
اإ�سماعيل، وعبد الرحمن النقيب، وعبد الرحمن �سالح، ومن اأبرز الجهود التي 
م�سر  تم في  ما  النقيب لح�سر  به  قام  الذي  الببليوجرافي  الجهد  ذلك  ا،  حقًّ تمت 
ماجد  وكذلك  الإ�سلامية،  التربية  في  ر�سائل  من  ال�سعودية  العربية  والمملكة 

الجلاد، بخ�سو�س ما تم في الأردن.

للعمل  اأ�س�سًا  تمثل  معرفية  اأن�ساقًا  هناك  اأن  العتبار  في  و�سعنا  اإذا  لكن 
والتفكير التربوي، فاإننا يمكن اعتبار عدد اآخر من الكتب والبحوث التي اأجريت 
تحت مظلة المعهد هي المجال التربوي بمعناه الأو�سع، مثل كتاب عبد الحميد اأبو 
�سليمان عن )اأزمة العقل الم�سلم(، والكتاب الذي و�سعه المعهد عن )اإ�سلامية 
المعرفة(، وما كتبه محمد عمارة عن المنهج الإ�سلامي، ومجموعة باحثين عن بنية 
المفاهيم، ودرا�سات عن نظرية المعرفة، واأخرى عن النظر العقلي في القراآن الكريم، 
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ال�سخم )من  والعمل  النبوية،  وال�سنة  الكريم  القراآن  الأمثال في كل من  واأي�سًا 
ثلاث مجلدات( لعمل ك�ساف عن بنية المفاهيم النف�سية في القراآن الكريم، ف�سلًا 
عن المجلدات المتعددة التي �سمت بحوث موؤتمر المنهجية الإ�سلامية، حيث كان 
البحث في  الإن�سانية، منهجية  العلوم  البحث في  اأن تت�سل مناهج  الطبيعي  من 

العلوم التربوية والنف�سية.

وكان الموؤتمران اللذان نظمهما الراحل الدكتور عبد الوهاب الم�سيري عن 
اإ�سكالية التحيز، اأولهما عام 1992، وثانيهما عام 2006 من اأهم ما يت�سل اأي�سا 
بالفكر النبوي، من حيث البحث عن »هوية« ذاتية ت�سكل الأ�سا�س الذي تقوم 
لم  الأول  الموؤتمر  كان  واإذا  الإ�سلامي.  العربي  المجتمع  في  التربوية  الم�ساألة  عليه 
ينعقد تحت مظلة المعهد، اإل اأن المعهد قام بن�سر عدد من المجلدات التي �سمت 
بحوث الموؤتمر كلها... وما �سار على هذا الدرب، فكل هذه الدرا�سات ت�سكل ما 
الم�ستحيل على  التربوي، مما يجعل من  للفكر  »بالبنية الأ�سا�سية«  ت�سميته  يمكن 
باحث تربوي اأن ي�سرع في تناول ق�سية من ق�سايا التعليم من غير اأن يكون على 

دراية وافية بها وبما مثلها. 

وعقد المعهد ندوة عن التاأ�سيل الإ�سلامي لعلم النف�س عام 1989، ومن 
بع�سها  كان  واإن  معظمها،  التربوية في  للعلوم  قرينة  النف�سية  العلوم  اأن  المعروف 
قد ل يكون كذلك )علم النف�س ال�سناعى مثلًا(، و�سارك في هذه الندوة اأعلام 
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كبار في العلوم النف�سية مثل الدكاترة محمد عثمان نجاتى، وعبد الحليم محمود 
ال�سيد، وفوؤاد اأبو حطب وغيرهم، وعقدت الندوة بالقاهرة.

الذي  الموؤتمر  التربوية،  الم�ساألة  على  مبا�سرة  اتجهت  التي  الموؤتمرات  ومن 
عقد بعمان الأردن عام 1990 بعنوان )نحو بناء نظرية للتربية الإ�سلامية(، لعل 
عنوانه يوؤ�سر اإلى اأن هذه الق�سية هي بالفعل ق�سية مركزية بالن�سبة للفكر التربوي 
له،  الفقري  العمود  اإنها  معرفي،  ن�سق  اأي  في  النظرية  دور  فمعروف  الإ�سلامي، 
اأو الخيط الذي يربط بين حبات الم�سبحة اإذا �سح هذا الت�سبيه، ولعل الدقة في 
�سياغة ال�سعار لها دللتها، اإذ تعترف باأننا ل نملك في وقتنا الحالي »نظرية«، وي�سبح 

المطلوب من المفكرين اأن يجتهدوا ويبحثوا في �سبيل بناء مثل هذه النظرية.

ن�سميها  التي  المناهج  عن  1990موؤتمرًا  نف�سه  العام  في  اأي�سًا  المعهد  وعقد 
»قلب العمل التعليمي«، فهي الملتقى الذي تتحقق فيه - اأو هكذا المفرو�س - 
اأهداف التعليم وفل�سفته، وهي التي يتم تعليمها لملايين من الطلاب في مراحل 

التعليم المختلفة.

 وفي رحاب جامعة الأزهر عقد في اأوائل الت�سعينيات موؤتمر �سخم عقدته 
رابطة الجامعات الإ�سلامية في مركز �سالح كامل عن التوجيه الإ�سلامي للعلوم 
المختلفة، كان لنا فيه درا�سة عن التاأ�سيل الإ�سلامي لأ�سول التربية، وغير ذلك 
من بحوث ودرا�سات كلها من �ساأنها اأن تمد الفكر التربوي الإ�سلامي بمدد كبير 

ومتعمق وجديد.
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موؤتمر  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 والجتماع خا�سة بالطفل من المنظور 

الإ�سلامي.

الإ�سلامي  بالمجل�س  والطفل،  للمراأة  العالمية  الإ�سلامية  اللجنة  وقامت 
الطفل من منظور  تربية  بالقاهرة بعمل متميز في مجال  العالمي للدعوة والإغاثة 
اإ�سلامي، وهي ب�سدد اإنجاز ما عرف بميثاق الطفل الم�سلم، والذي �سدر م�ستقلاًّ 
قراءة  فعند  الإ�سلام(،  في  الأ�سرة  )ميثاق  وهو  اأكبر  عمل  في  مت�سمنًا  ثم  اأولً، 
ن�سو�س المواد الخا�سة بالطفل نجد مهارة ت�سريعية وعلمية في و�سع ميثاق يلتزم 
�سمن  وجاء  المعا�سر،  الحياة  بمجريات  ووعيًا  تجاوباً  ويُظهر  الإ�سلامية،  بالأ�سول 

المواد الخا�سة بالطفل )�س61: (

مادة 91- طلب الولد حفظًا للنوع الإن�ساني.

مادة 92 - الرعاية المتكاملة منذ بدء الزواج.

مادة 93- الأ�سرة م�سدر القيم الإن�سانية.

مادة 95 - حق الحياة والبقاء والنماء.

مادة 96 - الحتفاء بمقدم الطفل.
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مادة 97- الحفاظ على الهوية.

مادة 98 - تحريم التمييز بين الأطفال.

مادة 112 - التربية الفا�سلة والمتكاملة للطفل.

مادة 113 - العادات الجتماعية الطيبة.

مادة 114 - التعليم المتكامل والمتوازن للطفل.

مادة 115 - الح�سول على المعلومات النافعة... وهكذا. 

اإذا كانت تخلو من برامج في الفكر  وهناك عدد كبير من كليات التربية، 
ا  حقًّ م�سراعيه  على  مفتوح  الباب  اأن  اإل  لوائحها،  بحكم  الإ�سلامي،  التربوي 
الكلية  كانت  اإذا  الدكتوراه،  اأو  للماج�ستير  ر�سائل  عدة  اإنجاز  لإمكانية  بالن�سبة 
ي�سمح نظامها بذلك، كما نرى بالن�سبة لكليات التربية في م�سر والمملكة العربية 
ال�سعودية، والأردن، كما هي حدود علمنا، حيث ل نعلم على وجه اليقين الو�سع 
في بقية اأنحاء الوطن العربي. و�سوف ن�سير في جزء اآخر اإلى ال�سلبيات والق�سايا 

الخا�سة بمثل هذه الفئة من الفكر التربوي الإ�سلامي.

 وفي م�سر �سارك مركز الدرا�سات المعرفية مع بع�س كليات التربية في عقد 
عدد من الموؤتمرات، ل يخلو اأي منها من درا�سات وبحوث تتناول ق�سايا التعليم 

من منظور اإ�سلامي.
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ملاحظات 

القليلة  العقود  في  الإ�سلامي  التربوي  الفكر  لحركة  الم�ستقرئ  يخطئ  ل 
الما�سية في روؤية »مد« وا�سح في الدرا�سات والكتابات التي تمت في هذا المجال، 

فاإذا ما ت�ساءلنا عن تف�سير ذلك، يمكن التفكير في العوامل التالية:

فلعل اأول عامل، هو ما ا�سطلح على ت�سميته »بال�سحوة الإ�سلامية«، والتي ( 1)
للهجمة   - عواملها  اأحد  في   - فعل  كرد  الأخيرة  العقود  في  مدها  ازداد 
الإمبريالية بكل اأجنحتها، �سواء ما كان من جانب ما كان ي�سمى بالكتلة 
اأ�س�سها  �سعيها لإحلال منظومة فكرية معادية في  ال�ستراكية، من حيث 
ال�سيا�سي،  الغرب  قوى  جانب  من  اأو  الإ�سلامية،  الفكرية  للمنظومة 
اأن  كان لبد  ال�سحوة،  هذه  ومثل  الأمريكية.  المتحدة  الوليات  وخا�سة 
لدى  متعددة  وحياتية  معرفية  قطاعات  نالت  كما  التربوي،  القطاع  تطال 
الهجمة  اأن  اأبدًا  نغفل  ل  الأخيرة،  العقود  اإلى  ن�سير  اإذ  ونحن  الم�سلمين. 
الغربية بداأت قبل ذلك، منذ اأواخر القرن الثامن ع�سر، وهو ما تبدى في 

حركة ا�ستعمار وا�سعة النطاق.
طبيعة ( 2) في  هناك  لكن  الخارجي،  بالعامل  و�سفه  يمكن  مما  هذا  كان  واإذا 

الإ�سلام نف�سه، كما هو معروف، دعوة اإلى الإ�سلاح والتجديد الم�ستمرين، 
  ر�سول الله  تاأكيد  الفور  الذهن، وعلى  ن�ستح�سر على  اأن  حيث لبد 
لها  يجدد  من  عام،  مائة  كل  راأ�س  على  الأمة،  لهذه  يبعث    الله  اأن 
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الزدهار  ع�سور  خا�سة في  ب�سفة  تطبيقه  نرى  كنا  الذي  الأمر  هو  دينها، 
الح�ساري الإ�سلامي، بينما لم نرى ذلك في عهود التخلف والتراجع اإل 
اإ�سعاعات �سعيفة ل تحرك �سعبًا ول تزيل جمودًا بل اإن المبداأ الأ�سا�سي 
الموؤكد �سلاحية الإ�سلام لكل زمان ومكان يفر�س التجديد والإ�سلاح، 
لأن الأحوال دائمًا متغيرة، وتيار التطور حولنا يت�سارع ب�سكل يزداد معدله 
عامًا بعد عام، حتى اأن الأ�سرة الواحدة يمكن الآن اأن نلاحظ فيها كيف 
يفر�س  وهذا  للتغير،  المذهل  الت�سارع  لفعل  الأجيال  بين  الهوة  تت�سع 
�سرورة المراجعة الم�ستمرة، فلي�س كل ما كان �سالًحا الأم�س ي�سلح اليوم، 
وما ي�سلح اليوم قد ل ي�سلح بال�سرورة للغد، كل ذلك بطبيعة الحال بعيدًا 

عن الثوابت الإ�سلامية. 

التي ( 3) النفطية  الطفرة  اأثر  هو  ا�ستحياء،  بغير  اإليه  الإ�سارة  من  لبد  ومما 
�سهدتها منطقة الخليج منذ اأوائل ال�سبعينيات، وب�سفة خا�سة، في المملكة 
العربية ال�سعودية، ذلك اأن مثل هذه الطفرة قد دفعت تلك البلدان اإلى 
طريق طويل من التعمير المادي والثقافي والجتماعي، ولما كانت ال�سعودية 
هي اأ�سخم بلدان الخليج، كان هذا التعمير اأو�سع واأ�سخم. ولما كانت هذه 
الدول ل تملك في هذه الفترة المبكرة القوى العاملة التي تعين على القيام 
من  وخا�سة  العربية،  العمالة  على  اعتمدت  العام،  النهو�س  بم�سروعات 
م�سر. ونظرًا لأن ال�سعودية عرفت منذ اأيام محمد بن عبد الوهاب بالترابط 
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الإقبال  كان  الدين،  وعلماء  الحكم  بين  والدين،  ال�سيا�سة  بين  ال�سديد 
اإن لم  معظم،  الإ�سلامية في  المرجعية  اإلى  ال�ستناد  على  وملحوظًا  وا�سعًا 
يكن كل م�سروعات التطوير، وفي مقدمتها التعليم، وهنا تقدم العديد من 
اأ�ساتذة التربية للبحث في اأمور تقع في عقر دار الفكر التربوي الإ�سلامي، 
ويعزز  يدعم  ما  يقدمون   - الأحوال  من  كثير  في   - بذلك  كانوا  وكاأنهم 
مواقعهم في العمل في بلد المهجر الموؤقت، بل والذي تحول اإلى مهجر دائم 
ا وا�سعًا،  اأو طويل لدى البع�س، فاإذا بالفكر التربوي الإ�سلامي ي�سهد مدًّ
بل لقد لحظنا على بع�س من كنا نعرفهم في م�سر، اهتمام غير عادي، لم 

يكن قائمًا من قبل بالتربية الإ�سلامية !!

اإن�ساء ( 4) في  كبيًرا  تو�سعًا  م�سر،  وخا�سة  العربية،  المنطقة  �سهدت  كذلك 
التدري�س  هيئات  اأع�ساء  اأعداد  في  تو�سيعًا  تطلب  مما  التربية،  كليات 
باب  فتح  اإلى  الكليات  معظم  �سارعت  فقد  ال�سديد،  الأ�سف  ومع  فيها، 
هذه  و�سكلت  التدري�س،  هيئة  اأع�ساء  يكتمل  اأن  قبل  العليا،  الدرا�سات 
الكثرة طلبًا وا�سعًا لكم كبير من الدرا�سات، كان لبد اأن يكون من بينها 
التربية الإ�سلامية، خا�سة وقد اأ�سبحت اأحد الموؤهلات التي ت�سهل للع�سو 
اأق�سامًا  التربية  كليات  بع�س  و�سمت  النفط.  دول  اإلى  باإعارة  يحظى  اأن 
متخ�س�سة في التربية الإ�سلامية، واإن كانت حدود علمنا تقت�سر على كلية 
التربية بجامعة الأزهر، وكليتي التربية بمكة المكرمة، والمدينة المنورة، فبحكم 
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وجود هذا التخ�س�س، كان لبد من �سغل وظائفها بمتخ�س�سين في التربية 
التربية  والدكتوراه في  للماج�ستير  ر�سائلهم  اأنجزوا  قد  يكونون  الإ�سلامية، 
اأعلى  م�ستويات  اإلى  يترقوا  حتى  ذلك  بعد  ببحوث  والقيام  الإ�سلامية، 
اإقبال بع�س طلاب  اأي�سًا من  �سلم اأع�ساء هيئة التدري�س، وما يرافق هذا 
الدرا�سات العليا لإنجاز ر�سائل في الفكر التربوي الإ�سلامي.. وما ل يقل 
عن ذلك اأهمية، ما قد يتطلبه الموقف من و�سع كتب جامعية تغطي المقرر 
اأو�سع  اأنه  الكتابات  النوع من  اأهمية هذا  وتلبي حاجات الطلاب، ووجه 

انت�سارًا واأبلغ تاأثيًرا حيث اإن جماهيره وا�سعة. 

م�سكلات وعقبات 

الفكر  مجال  في  وخا�سة  الي�سيرة،  الأمور  من  لي�سا  والإ�سلاح  التجديد 
والقلوب،  والعقول  النفو�س  في  لتغيير  �سعي  باإزاء  نكون  هنا  فنحن  التربوي، 
توقع مقاومة، بل ومحاربة  ثم فلابد من من  والعادات، ومن  والقيم والتجاهات 
اأو  من القوى التي لبد اأن تت�سرر من حدوث تجديد واإ�سلاح، �سواء بالداخل 
الخارج، فواهم من يت�سور اأن العدو ي�سكن دائمًا خارج الديار، فقد يكون قائمًا 
بيننا، يرى م�سالح له ومنافع في ا�ستمرار الو�سع القائم على ما هو عليه، ومن ثم 
الب�ساط من تحت قدميه، ويفرز قوى  اأن ي�سحب  التجديد والإ�سلاح يمكن  فاإن 
جديدة ت�سعى اإلى الإ�سلاح بعد الق�ساء على الف�ساد. واإذا كان ما �سبق مما يمكن 
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اأن ي�سير اإلى مقاومات »مادية«، اإل اأننا قد ن�سهد مقاومة نظرية فكرية في الت�سكيك 
في قدرات ال�ساعين اإلى التجديد والإ�سلاح، وتبديد الوقت في مناق�سات وجدل 

بلا جدوى، من اأجل ت�ستيت الجهود وبعثرة الم�ساعي.

ويمكن �لإ�سارة �إلى بع�ض هذه �لعقبات و�لم�سكلات فيما يلي:

غياب التربية الإ�سلامية عن برامج الكثرة الغالبة من كليات التربية، ذلك ( 1)
اأن ميزة هذه الكليات اأن طلابها يعدون كمعلمين، ومن ثم فلو قد اأتيحت 
اإذاعة ون�سر  اإلى مزيد من  لهم درا�سة التربية الإ�سلامية، فلربما يوؤدي هذا 
الفكر التربوي الإ�سلامي في ربوع الوطن الإ�سلامي، بحكم توزع خريجي 
كليات التربية في مختلف البقاع للعمل كمدر�سين، وبالتالي فاإن العك�س 
اإليه  ت�سعى  ما  وبين  كثيرة  اأجيال  بين  يقف  كبير  لأخدود  من�سئًا  يكون 
ومعارف  واتجاهات  و�سلوكيات  قيم  له من  الترويج  الإ�سلامية من  التربية 

ومعلومات.
للتربية ( 2) المجتمعي  بالح�سين  المت�سل  الأمر  هو  ا  نظرنا حقًّ يلفت  هذا  ولعل 

اإقبالً  اأي  العك�س،  نلحظ  اأن  يمكن  ال�سعبي،  الم�ستوى  فعلى  الإ�سلامية، 
ملحوظًا ووا�سعًا على ما هو اإ�سلامي، لكن هذه الظاهرة قد تغلفها غلالة من 
العواطف التي تكتفي بالم�ساندة القلبية، دون قدرة على التحرك العملي 
�سحيح اأن بلداننا ت�سمى »بالإ�سلامية«، لكن الهم ال�سيا�سي يجعل بع�س 
النظم تنظر اإلى ما هو اإ�سلامي بقدر من ال�سك، واإذا اأردنا ال�سراحة اأكثر 
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التوجه،  هذا  �سعبية  من  معروف  هو  ما  بف�سل  الخوف،  من  بقدر  نقول 
وهذا ما يف�سر احت�سان بع�س النظم، على الرغم من تحالفاتها مع القوى 
حتى  والعلمانيين  ال�سابق  الي�سار  لقوى  المجال  اإف�ساح  من  الراأ�سمالية، 
يكونوا عوناً على تعويق المد الإ�سلامي، حيث يرحب هذا الفريق بالتعاون، 
مو�سع  كانت  والتي  القائمة،  الر�سمية  بالتوجهات  علمه  من  الرغم  على 
اأحد الأ�سباب  اأيام وجود الكتلة ال�ستراكية. وهذا ربما يكون  حرب منه 
اأو  اأو مقرر  ق�سم  التربية عن تخ�سي�س  النظر في كليات  القوية في �سرف 

اأكثر في التربية الإ�سلامية. 

وهناك ما يتعلق بالتكوين المهني والعلمي، �سواء لباحثي التربية الإ�سلامية ( 3)
التي  البينية  العلوم  من  الإ�سلامية  التربية  اأن  ذلك  عليهم،  الم�سرفين  اأو 
العلوم  والآخر،  والنف�سية،  التربوية  العلوم  اأحدهما  تجمع بين تخ�س�سين، 
باأ�س به في العلوم  الدينية، ومن هنا فقد يكون الباحث ممن يملك باعًا ل 
كتاباته  فتغيب عن  الدينية،  بالعلوم  المعرفة  فقير  لكنه  والنف�سية،  التربوية 
ما  تتوافق مع  الن�سو�س 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 اإلى الثقافة التربوية والنف�سية، فينحو 
يبعده  مما  والإر�ساد  والوعظ  »الدعوة«  اإلى  اأقرب  وكتابته منحى  في كلامه 
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عن المنهجية العلمية المن�سبطة التي يجب ا�سطناعها في التعامل مع بع�س 
الق�سايا التربوية والنف�سية. 

في ( 4) �سباحة  �سورة  في  تجيء  خا�سة  ب�سفة  الأكاديمية  البحوث  من  وكثير 
عالم المثال والتجريد وما ينبغي اأن يكون. اإنهم يبحثون عن »المعيار« كما 
اأو  اأهل هذا المجتمع  يتبدى في القراآن الكريم واأحاديث الر�سول ليطالبوا 
ذاك، اأهل هذه الفئة اأو تلك بتمثل هذه المعاير والقيم والمثل، وهذا جميل 
ومطلوب بطبيعة الحال، لكن هناك خطوة اأخرى تنق�سهم وهي اأن يبدءوا 
نقطة البحث من حال قائمة وحال حا�سرة، ولتتحدى قدراتهم ومهاراتهم 
التوجه، نحو واقع  افتقاد هذا  اإن  البحثية طالبة المواجهة والعلاج والحل. 
النا�س وهمومهم وم�سكلاته، والتحليق في عالم ما ينبغي اأن يكون يحرم 
النا�س  م�سكلات  على  التغذي  فر�س  من  الإ�سلامي  التربوي  الفكر 
الفقه  والحيوية في  الثراء  بثت  التي  الأ�سباب  اأهم  اأحد  ولعل  وق�ساياهم، 
الإ�سلامي، هو اأن كثيًرا من الآراء اإنما جاءت بعد بحث وتفكير ودرا�سة، 
بناء على م�سكلة معينة واجهت م�سلمين و�سعوا على هذا الفقيه اأو ذاك 

�سائلين اإياه الراأي والفتوى.
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»الإعلان الإ�سلام« المفترى عليه

محمد يوسف عدس

في  كبرى  اإعلامية  �سجة  اأثار  الذي  الكتاب  هو  الاإ�سلامي«  »الاإعلان 
يوغ�سلافيا تردد �سداها في اأنحاء اأوروبا كلها، وب�سبب هذا الكتاب حوكم علي 
عزت بيجوفيت�س وزُجّ به في ال�سجن، ورغم اإعادة المحاكمة و�سقوط التهم التي 
وُجّهت اإلى علي عزت اإلا اأن هذا الكتاب ظل �سيفًا م�سلتًا لا على رقبة موؤلفه 
ونظام.  و�سريعة  كعقيدة  الاإ�سلام  وعلى  البو�سنة  الم�سلمين في  على  بل  فح�سب 
وا�ستمرت الحملات الاإعلامية ال�سربية تت�ساعد �سد علي عزت لتر�سم له �سورة 
مقولبة. باعتباره »اآية الله الاأبي�س الملعون«، الذي ظهر في قلب اأوروبا الم�سيحية. 
ولترويج هذه ال�سورة اأخذ الكتاب واأجريت على ن�سه تعديلات واأ�سيفت اإليه 
عبارات وكلمات لم تكن موجودة في الاأ�سل. ثم وزع بحما�س في بلجراد وزغرب 
كدليل على دعوته للجهاد، والجهاد عندهم معناه اإعلان »الحرب المقد�سة على 
الم�سيحية«. وت�سرب الكتاب خارج يوغ�سلافيا فالتقطته جماعات ن�سطة، وقامت 
بترجمته اإلى اللغات الاأوروبية المختلفة في محاولة م�سبوهة لاإثارة جو من الذعر 
بين الم�سيحيين، حيث ربطت بين موؤلفه وبين بع�س المراكز الاإ�سلامية في العالم 

وبخا�سة اإيران. 



16321632 محمد ي��سف عد�س

ن�سه  تعر�س  قد  الكتاب  اأن  فوليامى«  »اإد  البريطاني  ال�سحفي  ويوؤكد 
اأن تتوافق محتويات  اأو بالاأحرى »الت�سويه«... والمق�سود بهذا الت�سويه  للتعديل 
الكتاب مع ال�سورة الاإعلامية »المقولبة« عن �ساحبه، وذلك لحبك �سيناريو التاآمر 
خلال  فيها  اأ�سادف  مرة  اأول  هذه  وكانت  الم�سيحي.  الغرب  على  الاإ�سلامي 
ا ي�سير اإلى ما لحق بكتاب: )الاإعلان الاإ�سلامي( من تحريف.  قراءاتي كاتبًا غربيًّ
ثم ازداد يقيني بم�ساألة التحريف بعد الاطلاع على �سواهد اأخرى: فقد اأ�سار »هـ. 
ت. نوري�س« في كتابه: )الاإ�سلام في البلقان( اإلى اأن الكتاب الذي اطلع عليه في 
ثمانين  من  اأخرى  ن�سخ  تقترب  بينما  �سفحة،  نحو خم�سين  يبلغ  الاأ�سلية  لغته 

�سفحة.

ولقد اأتيحت لي فر�سة اأن اأطلع على ن�سخة من الطبعة الاإنجليزية المحرفة 
التي تتداولها بع�س الجماعات في لندن ووجدت اأنها مزودة بمقدمة تنطوي على 

اأفكار م�سمومة واإيحاءات خطيرة. 

ولم ي�ساأ �ساحب المقدمة اأن يعلن عن ا�سمه. والن�سخة نف�سها خالية من 
بيانات الن�سر، فا�سم النا�سر مجهول وكذا �سنة الن�سر ومكانه، ومثل هذه الكتب 
تروجها  التي  بالمطبوعات  تذكرنا  واآخر  الاأ�سواق بين حين  تظهر في  التي  الغفل 

اأجهزة المخابرات لاإ�ساعة اأفكار اأو معلومات كاذبة لاأغرا�س دعائية معينة. 
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علي  يراها  كما  المقد�سة  الم�سلمين  مهمة  اأن  الوا�سح  »من  المقدمة:  تقول 
عزت هي تطبيق الموقف الاإ�سلامي على العالم ..«. 

للخوميني  البليغة  الر�سالة  اأن  نن�سى  نقراأ: ولا  المقدمة  اآخر من  وفي موقع 
كانت »لا غرب ولا �سرق.. الاإ�سلام هو الحق«.

هي  الفكرة  هذه  »وكانت  قائلًا:  فيعلق  المجهول  المقدمة  �ساحب  ويم�سي 
التي عبر عنها علي عزت في كتابه )الاإ�سلام بين ال�سرق والغرب(، ثم ترجمها 
الدولة  اإقامة  بق�سد  وذلك  الاإ�سلامي(  )الاإعلان  كتابه  عميقة في  �سيا�سية  بلغة 
الاأر�س«.  كوكب  على  فا�سلة(  )مدينة  طوبيا  لتحقيق  فيها  والتو�سع  الاإ�سلامية 
التي  الكبرى  الدول  اإلى  اللوم  لتوجيه  مقدمته  في  المجهول  الكاتب  ينتقل  ثم 
اعترفت بدولة البو�سنة ومَكّنتها - على حد قوله - من الان�سمام اإلى الاأمم المتحدة 
فيقول: »في الوقت الذي تك�سب فيه دولة البو�سنة والهر�سك الاعتراف الدولي 
لا يزال يقف على راأ�سها )زعيم م�سلم( هو علي عزت بيجوفيت�س الذي ا�ستطاع 
اأن يح�سل على دعم اأكبر القوى العالمية الموؤثرة... هذه القوى هي نف�سها التي 
واأخيًرا  العالم(«...  في  الكبرى  الوثنية  )قوى  باأنها  كتابه  في  عزت  علي  ي�سفها 
تختم المقدمة بما ي�سبه قرع الطبول في نهاية �سيمفونية عنيفة فتقول محذرة: »اإنه 
لمن التهاون المفرط وعدم الاكتراث بالم�سئولية اأن تقراأ هذا )المنف�ستو الاإ�سلامي( 
كنوع من الق�س�س الخيالي!« ولا ين�سى الكاتب الذكي في ثنايا مقدمته اأن يذكرنا 
باأن الموؤلف )يق�سد علي عزت( لم يتراجع عن المعتقدات التي �سمنها في كتاب: 
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اأي فكرة قد تخطر  تمامًا على  الطريق  يغلق  الاإ�سلامي(، وذلك لكي  )الاإعلان 
على بال القارئ باأن الرجل ربما كان هكذا في ال�سبعينيات ولعله تاب الاآن ونحن 

في الت�سعينيات..!

ر في لندن بمعرفة كاتب مجهول،  ا يُحرَّف في بلجراد ثم يُف�سَّ وهكذا راأينا ن�سًّ
وذلك يركب �ساحبه على قالب »خميني« ي�ستنكره الفكر الغربي ويدينه بالعداء 

والعدوانية تجاه الح�سارة الغربية.

وي�سف الكتاب باأنه »المنف�ستو الاإ�سلامي« ليذكر القرّاء ب�سيء اآخر كريه 
عندهم وهو »المنف�ستو ال�سيوعي« والدلالة هنا وا�سحة.

ويم�سي الكاتب المجهول في�سطح الاأفكار الثرية المبدعة التي عالجها علي 
كانت  �سعار  اإلى  ويختزلها  والغرب(  ال�سرق  بين  )الاإ�سلام  الفذ  كتابه  عزت في 
هذا  اإقحام  اأن  �سك  ولا  اإيران،  في  الاإ�سلامية  الثورة  بداية  في  الجماهير  تردده 
ذهن  في  للكتاب  المتعمد  الت�سويه  هدف  يوؤكد  �سياقه  غير  في  بالذات  الكتاب 
القارئ. وين�سب الكاتب الكذوب اإلى علي عزت اأنه »يهدف اإلى تطبيق الموقف 
الاإ�سلامي على العالم« والتعبير فيه غمو�س ولعله يق�سد قهر العالم على تبني 
الاأيديولوجية الاإ�سلامية مثلما حاول الغرب فر�س ثقافته وتدمير ثقافات ال�سعوب 
في العالم الثالث.. ولكن �سيئًا من هذا لم يرد في كتاب )الاإعلان الاإ�سلامي( 

ولا في كتاب اآخر لعلي عزت.
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واأخيًرا تن�سب المقدمة اإلى علي عزت اأنه و�سف القوى العالمية الكبرى باأنها 
قوى الوثنية ولكن هذا الو�سف اأي�سًا لم يرد في )الاإعلان الاإ�سلامي( ولا في اأي 
اأثر فكري اآخر لعلي عزت..! وهكذا يت�سح الهدف الخبيث من المقدمة الم�سبوهة 

للكاتب المجهول.

)الاإعلان  كتاب  عن  المن�سفون  الغربيون  والمفكرون  الكتاب  يقول  فماذا 
الاإ�سلامي(؟

يقول »هاري ثيرلويل نوري�س« الاأ�ستاذ بجامعة لندن: »اإن هذا الكتاب اأبعد 
الم�سيحي تحديدًا  العالم  الم�سلمين من  ما يكون عن الاأ�سولية فهو يحدد موقف 

ا وا�سحًا حيث يقول علي عزت: منطقيًّ

نحن بالن�سبة للم�سيحية نفرق بين تعاليم الم�سيح وبين الكني�سة... اأما تعاليم 
الم�سيح فهي وحي من الله لحق به تحريف في بع�س موا�سعه، واأما الكني�سة - وقد 
فقد   - ودرجات  مراتب  هرمي ذي  كهنوتي  نظام  على  قائمة  موؤ�س�سة  اأ�سبحت 
بل  فح�سب  الاإ�سلام  �سد  وم�سالحها لا  وثرواتها  و�سيا�ساتها  بتنظيمها  اأ�سبحت 
�سد الم�سيح نف�سه... واإن اأي �سخ�س يُرَاد منه اأن يحدد موقفه تجاه الم�سيحية فمن 
حقه اأن ي�ساأل: هل المق�سود بال�سوؤال تعاليم الم�سيح اأم محاكم التفتي�س؟ ذلك 
فكلما  القطبين...  بين هذين  دائمًا  تتاأرجح  كانت  تاريخها  الكني�سة خلال  لاأن 
اقتربت من التعبير عن تعاليم الاإنجيل الاأخلاقية كلما كانت بعيدة عن محاكم 
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التي  الجديدة  الاتجاهات  نقدر  واإننا  الاإ�سلام...  اإلى  اأقرب  ثم  ومن  التفتي�س... 
الم�سيحية  المعتقدات  اقتراباً من  فيها  نرى  »الفاتيكان« حيث  موؤتمر  اأعلنها موؤخرًا 
الاأ�سيلة... ومن الممكن- اإذا اأراد الم�سيحيون- اأن ي�سهد الم�ستقبل فر�سة للتفاهم 
ب�سفة  الاإن�سانية  ول�سالح  ال�سعوب  ل�سالح  العظيمتين  الديانتين  بين  والتعاون 
عامة خلافًا لما كان يحدث في الما�سي من معارك بدافع من التع�سب وال�سراع 

الاأحمق«.

اأما »نويل مالكوم« فقد خ�س�س عددًا من ال�سفحات في كتابه )البو�سنة: 
تاريخ موجز( لعر�س وتحليل كتاب »الاإعلان الاإ�سلامي« دح�س فيه الاتهامات 

الموجهة اإليه بمنطق قوي وا�سح حيث يقول:

»هذا الكتاب بحث عام في ال�سيا�سة والاإ�سلام، يتجه اإلى العالم الاإ�سلامي 
ب�سفة عامة فلي�س مخ�س�سًا للبو�سنة ولي�س فيه اأي ذكر لها على الاإطلاق... ويبداأ 
اأ�سا�سيين هما المجتمع الاإ�سلامي والحكومة الاإ�سلامية...  علي عزت بعن�سرين 
وهو يوؤكد اأنه لا يمكن اإقامة حكم اإ�سلامي اإلا ببناء مجتمع اإ�سلامي كاأ�سا�س يقوم 
عليه هذا الحكم... وهذا المجتمع بدوره لا يمكن اأن يتوافر اإلا اإذا كانت الاأغلبية 
وملتزمين  ل�سعائره  ممار�سين  لاإ�سلامهم  مخل�سين  م�سلمين  ال�سكان  من  المطلقة 
باأخلاقياته وبدون هذه الاأغلبية يتقل�س النظام الاإ�سلامي اإلى مجرد قوة اأو �سلطة 
»مالكوم«  ويعلق  ا�ستبدادي«  نظام  اإلى  يتحول  اأن  ال�سهل حينئذ  ومن  عارية... 
على ذلك قائلًا: »هذا ال�سرط يلغي تمامًا فكرة اإقامة حكومة اإ�سلامية في البو�سنة 
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حيث اإن الم�سلمين فيها لا ي�سكلون الاأغلبية بل هم اأقلية )45% من ال�سكان(«. 
ثم يم�سي »مالكوم« قائلًا: »اإن الق�سايا التي يناق�سها علي عزت في معظم الكتاب 
البو�سنة...  حالة  على  تنطبق  ولا  الاإ�سلامي  ال�سيا�سي  النظام  بطبيعة  تتعلق 
وعندما يقول علي عزت مثلًا: »لا يوجد �سلام ولا تعاي�س بين العقيدة الاإ�سلامية 
اقتب�سها  اللااإ�سلامية )وهي عبارة طالما  وال�سيا�سية  الموؤ�س�سات الاجتماعية  وبين 
ال�سربيون في دعايتهم ال�سيا�سية الم�سادة( عندما يقول هذا فاإنه ي�سير اإلى دول بها 
مجتمع اإ�سلامي... وحجته اأن هذا المجتمع لن يقبل اأن تفر�س عليه موؤ�س�سات 
القارئ في هذا الكتاب �سيئًا  قائلًا: »ولا يكاد يجد  اإ�سلامية«.. ثم يم�سي  »�سد 
الاأقليات  )اإن  هي:  واحدة  فقرة  �سوى  للبو�سنة  ال�سيا�سي  الو�سع  على  ينطبق 
الم�سلمة في مجتمعات غير اإ�سلامية - طالما اأنهم يتمتعون بالحرية الدينية وبالحياة 
والنمو الطبيعيين - فاإنهم لابد اأن يكونوا مخل�سين ملتزمين بتنفيذ واجباتهم تجاه 

هذه المجتمعات، اإلا في حالة الاإ�ساءة اإلى الاإ�سلام والم�سلمين(«.

العبارات  بع�س  »اإن  فيقول:  »الاأ�سولية«  تهمة  ليناق�س  »مالكوم«  وينتقل 
التي �سيقت في هذا الكتاب وو�سفت باأنها )اأ�سولية( �سنجد اأنها عبارات تقليدية 
ثابتة في العقيدة الاإ�سلامية لا يمكن لم�سلم لدينه اأن ينكرها«... فقد كتب علي 
عزت: »لابد للدولة الاإ�سلامية اأن تحرم الخمر والدعارة والاإباحية« وحجته في هذا 
طريقة  ولكنه  الخا�سة  الدينية  المعتقدات  من  لي�س مجرد مجموعة  الاإ�سلام  اأن 
حياة ذات اأبعاد اجتماعية و�سيا�سية... ثم اإنه يوؤكد على اأن الاأخوة بين الموؤمنين 
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بالعقيدة الاإ�سلامية )اأو الاأمة( تتجاوز الحدود القومية... ولي�س في هذا كله ما يبرر 
الو�سف بالاأ�سولية... بل اإن م�سطلح )الاأ�سولية( نف�سه م�سطلح مائع وانطباعي 
يعنيهم  الذين  الاإ�سلامية  الدرا�سات  اأ�ساتذة  ي�ستخدمه  ولا  القولبة(...  )�سهل 
اأن يفرقوا بين اأنواع من الحركات الاإ�سلامية التي تندرج في موقفها بين المحافظة 
وال�سحفيين  ال�سيا�سيين  نجد  ولكننا  للحداثة...  والعداء  والتطرف  والاعتدال 
ي�ستخدمون )الاأ�سولية( لتجمع عددًا من ال�سفات من بينها الجمود والتطرف. 
ممكنة.  و�سيلة  اأي  ا�ستخدام  يبرر  كغاية  الاإ�سلامية  ال�سلطة  اإقامة  باأن  الزعم  اأما 
الا�ستيلاء  بفكرة  يندد  بل  الاعتقاد...  هذا  تام  بو�سوح  يرف�س  عزت  علي  فاإن 
على ال�سلطة بالقوة بحجة بناء المجتمع الاإ�سلامي من فوق... وحجته الاأ�سا�سية 
من  العظمى  غالبيته  مجتمع  في  اإلا  بناوؤه  يمكن  لا  الاإ�سلامي  المجتمع  اأن  هو 
الدينية  التربية  اإلا من خلال عملية طويلة من  يتم  البناء لا  واأن هذا  الم�سلمين 
والاقتناع الاأخلاقي« ويم�سي )مالكوم( في تبديد �سبهة الاأ�سولية عن فكر علي 
�سديد  باأنه  عزت  علي  فكر  على  مائعة  بطريقة  الاأ�سولية  »وتطلق  فيقول:  عزت 
العداء للثقافة والنظم ال�سيا�سية الغربية... وذلك ب�سبب انتقاده لاأ�سلوب العلمنة 
المرتجلة والمتع�سفة لتركيا في عهد كمال اأتاتورك... وهو اأ�سلوب تبناه نظام كمال 
ا، وبدائي(..  اأتاتورك على اأ�سا�س )اأن كل ما هو اإ�سلامي فهو رجعي متخلف ثقافيًّ
وب�سبب تنديده باأولئك الذين يدعون اأنف�سهم بالتقدميين المتغربين ودعاة الحداثة 
بالعالم  اأخرى  بلاد  في  اأتاتورك  كمال  ل�سيا�سة  م�سابهة  �سيا�سة  يطبقون  الذين 
النقد من جانب علي عزت مبررًا  يكون هذا  اأن  مالكوم  ويرف�س  الاإ�سلامي... 
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لاتهامه بالاأ�سولية... ذلك لاأن موقف علي عزت العام على حد قول »مالكوم« لا 
ينطوي بالتاأكيد على رف�س للح�سارة الغربية حيث يوؤكد »اأن الاإ�سلام من بدايته 
قد اأخذ بدون تع�سب العلوم وجملة المعارف الاإن�سانية التي ورثها من الح�سارات 
ال�سابقة ... ونحن لا نرى لماذا يتخذ الاإ�سلام موقفًا مختلفًا من اإنجازات الح�سارة 

الاأوروبية الاأمريكية التي يت�سل بها ات�سالًا وثيقًا«. 

لهذه  معالجاته  اإلى  عزت  علي  فكر  عن  دفاعه  نظرنا في  »مالكوم«  ويلفت 
الق�سايا في م�سادر اأخرى حيث يقول: »اإن هذه الق�سايا قد قام علي عزت بمعالجتها 
معالجة اأكمل في كتاب اأهم هو كتاب )الاإ�سلام بين ال�سرق والغرب( وهو الكتاب 
الذي حاول فيه اأن يقدم الاإ�سلام كنوع من مركب روحي وفكري لا يتجافى مع 
باأنها وحدة بين دين عظيم  الم�سيحية  الغربيين... وو�سف  قيم الح�سارة والاأدب 
الاأنجلو�سك�سونية  الفل�سفة  يمجد  خا�س  جزء  على  ويحتوي  عظيمة...  واأخلاق 
والثقافة الاأنجلو�سك�سونية وكذلك تقاليد الا�ستراكية الديمقراطية«، وينتهي »نويل 
يمكن  »ولا  و�سوح:  بكل  يقول  حيث  عزت  علي  فكر  على  بحكمه  مالكوم« 

لاأ�سولي اأن يكتب مثل هذا الكلام«.

قد  و�ساحبه  الاإ�سلامي(  )الاإعلام  كتاب  على  الاإعلامية  الحملة  اإن 
ا�ستخدمت فيها الاأ�ساليب الدعائية الحديثة بذكاء ماكر وعلى نطاق وا�سع لت�سويه 
المناخ في  يكون  اأن  بعد  لاإبادتهم  الم�سلمين  على  للانق�سا�س  ثم  البو�سنة  ق�سية 
المنطقة وفي اأوروبا كلها ت�سبع بالخوف وال�سغينة والعداء، حتى لا يتعاطف اأحد 
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راأينا  بالفعل... بل  اأو يهب لنجدتها... وهذا ما حدث  مع ال�سحية عند ذبحها 
الت�ستنك  بقوات  التحقوا  ال�سرقية  اأوروبا  دول  من  وغيرها  رو�سيا  من  متطوعين 

ال�سربية الاإرهابية للم�ساركة في ا�ستئ�سال الم�سلمين.

لقد اأ�سيع مناخ عام اأحكمت حلقاته �سد الكتاب و�ساحبه و�سد الاإ�سلام 
الت�سدي  يحاول  اأن  اإن�سافًا  النا�س  اأكثر  على  الع�سير  من  واأ�سبح  والم�سلمين... 
لهذا التيار الاإعلامي الكا�سح واأن يك�سف عن اأوجه ال�سطط والزيف فيه. وقد 
عر�سنا - فيما �سبق - لبع�س المحاولات التي قام بها اأكاديميون و�سحفيون اأجهدوا 
اأنف�سهم بحثًا عن الحقيقة و�سط ركام الاأكاذيب... وراأينا كيف اأن الدكتور »نويل 
مالكوم« قد اعترف في مقدمة كتابه عن البو�سنة بمدى ال�سعوبة التي واجهته وهو 

ي�سق طريقه بحثًا عن الحقيقة في ق�سية البو�سنة.

واإلى  الكتاب  اأقلام  اإلى  تت�سلل  اأنها  المقولبة«  »ال�سور  في  ما  اأخطر  ولعل 
مثلًا  فهذا  بها...  الفكري  المناخ  ت�سبع  نتيجة  تلقائية  بطريقة  اللاواعية  عقولهم 
»مي�ساجلينى« ين�سف علي عزت لاأنه التقى به وتعرف عليه عن قرب وتابع مواقفه 
وت�سريحاته فلم ياأخذ عليه �سيئًا ي�سينه بل اأثنى على ا�ستقامة �سخ�سيته وح�سن 
طباعه واأخلاقه وهي خ�سال يندر توافرها في رجال ال�سيا�سة. ولكنه وهو في �سياق 
عر�سه لاتهامات ال�سرب والكروات لعلي عزت بالتخطيط لاإقامة دولة اإ�سلامية 
الدولة الاإ�سلامية في  بناء هذه  اأن علي عزت قد بيّن خطوط  البو�سنة- ذكر  في 
اأن الاأمر لا يتعلق  اأن يو�سح- كما فعل غيره من الباحثين المدققين  كتابه دون 
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بالبو�سنة، بل اكتفى بتبرئة علي عزت من )الاأ�سولية( على اأ�سا�س اأن هذا الو�سع 
�سيء م�سى من زمن بعيد واأن الرجل قد تخلى عن اأ�سوليته على حد زعمه.

ت�ستند  والم�سلمين  الاإ�سلام  عن  المقوْلبة  ال�سورة  تاأثير  قوة  اأن  �سك  ولا 
اإلى الخلفية الثقافية ال�سائعة في و�سط ما. وهذه الخلفية متوافرة في العالم الغربي 
الم�سيحي ولها جذورها التاريخية المعروفة، وقد اأ�سار »اإدوارد �سعيد« في كتابه عن 
»الا�ست�سراق« اإلى ع�سرات الاألوف من الكتب التي األفت في الغرب على مدى 
القرون حتى اليوم توؤكد هذه النزعات المعادية للاإ�سلام والم�سلمين. ولكن ما هو 
�ساأن العرب والم�سلمين الذين يفتر�س فيهم اأنهم ينتمون اإلى ثقافة مختلفة، اأقل ما 
تو�سف به اأنها غير معادية للاإ�سلام والم�سلمين. األم يكن من واجبهم اأن يتحروا 
حقيقة هذه ال�سور المقولبة قبل اأن تنفذ اإلى و�سائل اإعلامهم وتتردد فيها..؟ الواقع 
العرب  والمثقفين  الكتاب  من  نفرًا  اإن  بل  يحدث...  لم  التحري  هذا  اأن  يوؤكد 
تهمة  اأقلامهم  على  ف�ساعت  والم�سلمين  للاإ�سلام  المعادي  الغربي  الموقف  تبنوا 
تطرفًا  باعتباره  اإ�سلامي  فكر  اأو  حركة  بكل  يل�سقونها  اأخذوا  التي  »الاأ�سولية« 
وتع�سبًا واإرهاباً اأو م�ساندًا للاإرهاب. وهم بهذا الموقف اإنما يمثلون غلاة المتع�سبين 
من المفكرين الغربيين، غير ملتفتين اإلى وجود تيار اآخر من المفكرين والباحثين 
الغربيين المن�سفين، لهم رواية اأخرى فيها تف�سيل واعتدال واإن�ساف ت�ستند اإلى 
والت�سويه  الم�سبقة،  التع�سبات والاأفكار  للواقع ولا تنجرف مع  المنطقي  التحليل 
المتعمد للحقائق، وقد ذكرنا اأمثلة على هذا التيار في كتابات: »جون ل. ا�سبوزيتو«، 
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فهوؤلاء  اأرنولد«.  و»توما�س  نوري�س«  ت.  »هـ.  »مي�ساجليني«،  مالكوم«،  »نويل 
عليهم  يمليه  الذي  الموقف  واتخذوا  اأنف�سهم  واحترموا  الحقيقة  احترموا  مفكرون 

ال�سمير العلمي رغم التيارات الم�سادة ذات القوة وال�سلطان في بيئتهم الفكرية.

ومهما يكن الاأمر فاإن ال�سوؤال يبقى: كيف ت�سللت »ال�سور المقولبة« عن 
كتاب »الاإعلان الاإ�سلامي« وعن موؤلفه المفترى عليهما اإلى الاإعلام العربي؟ 

لكتاب)الاإعلان  تعر�ست  قد   - اأعلم  فيما   - عربية  �سحيفة  اأول  اإن 
هذه  ن�سرت  فقد  لندن.  في  ت�سدر  التي  )الحياة(  �سحيفة  كانت  الاإ�سلامي( 
اإعداد  للكتاب من  �سبتمبر 1992 ملخ�سًا  ال�سادر في 16  ال�سحيفة في عددها 
»جميل روفائيل« مندوب »الحياة« في بلجراد، تحت عنوان: »البيان الاإ�سلامي«... 
الوا�سح  ومن  الموحدة.  الاإ�سلامية  الدولة  اإقامة  في  بيجوفيت�س  عزت  علي  نهج 
اأن هذا الملخ�س يعك�س فهم »بلجراد« للن�س... وبه اأخطاء فكرية قد ترجع اإلى 
�سعف الترجمة اأو اإلى الاقتبا�س المبا�سر من تف�سيرات الن�س المحرف الذي روج 
ولا  ترجم  الذي  المندوب  اأن  اأظن  ولا  »بلجراد«...  عا�سمتهم  في  ال�سربيون  له 
المحرر الذي تناول الن�س قد كلّفا نف�سيهما باأي بحث اأو جهد للتحقق من �سحة 
الن�س ون�سبته اإلى �ساحبه... ولعل هذه كانت البداية الخطاأ التي قدم بها كتاب 
)الاإعلان الاإ�سلامي( اإلى ال�سحافة العربية... ومنه ت�سربت »ال�سورة المقولبة« عن 
به لازمة  تلحق  ا�سمه حتى  ذكر  يرد  اأن  فما  عامة...  ب�سفة  وكتاباته  علي عزت 

محتمة »الدولة الاإ�سلامية الموحدة« �سواء بمنا�سبة اأو بغير منا�سبة.
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قراأت في عدد )الاأهرام( اأول مار�س 1994م تعليقًا �سيقًا للكاتب اللامع 
اأني�س من�سور على كتاب )الاإ�سلام بين ال�سرق والغرب( ويتميز التعليق بر�ساقة 
الاأ�سلوب وحيوية التعبير والكلمات القليلة الكا�سفة، وهي خ�سائ�س يتمتع بها 
ومع  و�ساحبه...  بالكتاب  وا�سحًا  اإعجاباً  يبدي  اإنه  كتاباته...  من�سور في  اأني�س 
ذلك وجدت في �سياق التعليق عبارة ي�سف بها هدف الموؤلف تقول: »وله هدف 
هو اإقامة الدولة الاإ�سلامية«... وانده�ست لاإقحام هذه العبارة في �سياق لا يبررها 
وعلى كتاب لا ينا�سبها... خا�سة اأن التعليق نف�سه يلخ�س مو�سوع الكتاب في 
اآخر عبارة وردت به تقول: »اإن قراءة هذا الكتاب متعة فل�سفية ون�سوة اإ�سلامية... 
فاأنت اأمام بطل اإ�سلامي عظيم الاحترام... وهو من بين مئات ملايين الم�سلمين 
اأو المتفل�سف الاإ�سلامي واإنه لكذلك... واأ�سح  ي�ستحق لقب المفكر الاإ�سلامي 
اأين جاءت عبارة »وله  اإ�سلامية. فمن  اأنه فل�سفة  ما يو�سف به مو�سوع الكتاب 
هدف هو اإقامة الدولة الاإ�سلامية؟« اإنني اأ�ستبعد اأن يكون كاتبها هو اأني�س من�سور 
نف�سه، واأرجح اأنها اإ�سافة تبرع بها محرر ذكي اأو جامع حروف مثقف انزلقت على 

اأ�سابعه »�سورة مقولبة« فاأل�سقها بالتعليق دون وعي منه.

ومهما يكن الاأمر فاإن ما ذكرناه لا يعبر اإلا عن اأهون الجوانب فيما يتعلق 
بتاأثير ال�سورة المقولبة على ال�سحافة العربية، فقد يجتمع لدى الكاتب مع تاأثره 
بالقولبة الغربية المعادية �سوء ق�سد اأو نزعة خبيثة فنراه يقحم راأيه الخا�س في ق�سية 

معينة في �سياق لا يبرر هذا الراأي ولا يتوافق معه. 
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نموذج  منها  البو�سنة،  عن  كتابي  في  الدلالة  �سارخة  اأمثلة  لهذه  �سقت 
البلقان(.  في  )الاإ�سلام  نوري�س«  ت.  »هـ.  لكتاب  عر�سًا  يقدم  �سحفي  لكاتب 
مقالة  م�ساحة  ربع  من  يقرب  ما  ي�ستغل  اأن  لنف�سه  المغر�س  ال�سحفي  هذا  اأباح 
للهجوم على �سعب البو�سنة الم�سلم في�سكك في اإ�سلامه ومواقفه وق�سيته وي�سخر 
من الم�سلمين الذين يتعاطفون معه في اأنحاء العالم. ولكي يخدع القارئ لم ي�ساأ 
اأن يعلن اأن هذا هو راأيه ال�سخ�سي بل تركه يتوهم اأن هذا كلام »هـ. ت. نوري�س« 
موؤلف الكتاب، معتمدًا على حقيقة اأن القراء العرب لن يهتموا بقراءة الكتاب 

مكتفين بهذا العر�س الم�سوه لمحتواه.

ولما كنت اأعرف عن »نوري�س« اأنه باحث مو�سوعي مدقق واأنه ارتحل وعا�س 
م�سكلاتها  وعا�س  وثقافتها  تاريخها  وا�ستوعب  لغتها  واأجاد  البلقان  منطقة  في 
وتفاعل مع ق�ساياها - ا�ستبعدت اأن يحمله الهوى اإلى هذا المنزلق. فلما جئت 
بكتابه واطلعت عليه تملكتني ده�سة �سديدة لاأن الذي كتبه ال�سحفي لا وجود 
المقدمة  راأينا في هذه  ولقد  موؤلفه.  ا�ستنتاجه من كلام  الكتاب ولا يمكن  له في 
عن  ودفاعًا  عزت  علي  لفكر  اإن�سافًا  الكتاب  اأكثر  من  كان  »نوري�س«  اأن  كيف 
كتابه  )الاإعلان الاإ�سلامي(. ولكنها جراأة غريبة ي�ستخف بها بع�س ال�سحفيين 
العرب عقول النا�س، وهي دليل على انعدام الاأمانة عند بع�س الكتاب الذين 

يحملهم الهوى على تجاوز الحقيقة وي�ستثمرون التلاعب بعقول القراء.
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ح�ل م��س�ع الكتاب:

ي�ستمل كتاب )الاإعلان الاإ�سلامي( على مقدمة وثلاثة ف�سول وخلا�سة. 
في مقدمته يتوجه اإلى الجمهور الذي يخ�سه بالخطاب، ويقرر اأن الكتاب لا يخاطب 
غير الم�سلمين ولا الذين ي�سككون في تميز الاإ�سلام عن النظم اأو المدار�س الفكرية 
للاإ�سلام..  انتمائهم  حقيقة  يدركون  الذين  الم�سلمين  يخاطب  اإنما  الاأخرى.. 
الاإ�سلامي..  ولائهم  طبيعة  عن  وا�سحًا  �سريحًا  حديثًا  قلوبهم  تحدثهم  والذين 
ومهمة الكتاب بعد ذلك اأنه يك�سف لهم النتائج التي تترتب على هذا الموقف 

الذي التزموا به. 

وفي الف�سل الاأول ي�سخ�س الموؤلف ظاهرة التخلف بين ال�سعوب الاإ�سلامية، 
وفي الف�سل الثاني يتناول طبيعة الم�سروع الاإ�سلامي اأو النظام الاإ�سلامي الذي 
يدعو اإليه ويو�سح اأبعاده وعنا�سره، وفي الف�سل الثالث يعالج الم�سكلات الاأ�سا�سية 

التي تواجه النظام الاإ�سلامي.

يرى علي عزت اأن النه�سة الاإ�سلامية ت�سطدم بنوعين مت�سادين من النا�س 
القديمة،  الاأ�سكال  المحافظون الجامدون على  بينهما عن�سر م�سترك وهما:  ولكن 
الم�سترك  العن�سر  اأما  الاأجنبية...  الاأ�سكال  اإلى  يتطلعون  الذين  الحداثة  ودعاة 
مجرد  اأنه  يعتبر  حيث  الاإ�سلام،  اإلى  الجانب  اأحادية  القا�سرة  النظرة  فهو  بينهما 
دين، بمعنى اأنه مقت�سر على الحياة الروحية للفرد، ولا �ساأن له بتنظيم الحياة الدنيا.
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ويلاحظ علي عزت اأن دعاة الحداثة هم الذين يهيمنون على الحكومات 
تميزهم  �سمة  لنا عن  ويك�سف  الم�سلمة..  البلاد  العامة في  والحياة  التعليم  وعلى 
وتي�سر لنا التعرف عليهم: فهم يفخرون بما كان يجب اأن يخجلوا منه، ويخجلون 
مما كان يجب اأن يفخروا به... لقد جلبوا اإلى اأوطانهم اأفكارًا ثورية اأجنبية و»برامج 
نجد-  ا  مليًّ تاأملنا  فاإذا  الم�سكلات«،  كل  لعلاج  مو�سوفة  اإنقاذ  ومذاهب  اإ�سلاح 

لده�ستنا- نماذج لا ي�سدقها عقل في ق�سر نظرها وارتجالها. 

ويقارن علي عزت بين فل�سفتي الاإ�سلاح التي تبنتها كل من اليابان وتركيا 
»تحت نظام كمال اأتاتورك«، ويك�سف لنا عن الاأ�سباب التي جعلت اليابان تنجح 
وتنطلق اإلى قمة المجتمعات المتقدمة بينما انحطت تركيا اإلى دولة متخلفة من دول 
العالم الثالث وينبه - في هذا المجال - اإلى حقيقة ما تعانيه ال�سعوب اليوم ب�سيرها 
ا�ستقلالها  وفقدت  هويتها  �ساعت  حيث  الاإ�سلاح،  في  التركي  النموذج  على 

واأ�سبحت عالة على الدعم ال�سيا�سي والاقت�سادي لدول الغرب. 

وينتهي علي عزت اإلى نظرية بالغة الاأهمية حيث يرى اأن جميع نجاحاتنا 
للاإ�سلام  لفهمنا  انعكا�س  مجرد  هي  اإنما  وال�سيا�سة  الاأخلاق  في  واإخفاقاتنا 
الحياة  الاإ�سلام في  تاأثير  �سعف  كان  »لقد  الحياة:  بها في  طبقناه  التي  وللكيفية 
ال�سيا�سية  موؤ�س�ساتهم  وانحطاط  بانحطاطهم  دائمًا  م�سحوباً  للم�سلمين  العملية 
والاجتماعية.. وتاريخ الاإ�سلام كله منذ بدايته اإلى يومنا هذا يوؤكد هذا التطابق.. 
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كاأن هذا التطابق هو الم�سير الذي لا منا�س منه لل�سعوب الم�سلمة.. واأحد قوانين 
التاريخ الاإ�سلامي نف�سه«.

القراآن »هو الفكرة المركزية في  اأن  تاأكيد علي عزت  النظرية  ويرتبط بهذه 
في  القراآن  اإ�سكالية  اأن  ويرى  الاإ�سلامية«  والممار�سة  الاإ�سلامية  الاأيديولوجية 
ا ولكنها  المجتمعات الم�سلمة ترجع اإلى اأن هذه المجتمعات تتعلق به تعلقًا عاطفيًّ
لا ت�ستطيع تطبيقه في حياتها.. وهنا يكمن الف�سام بين الكلمة والفعل في العالم 
الم�سلم.. وين�سب ظواهر الف�ساد والانحراف وال�سطحية والتنطع والتخلف جميعًا 
الاإهمال  وبين  القراآن  تجاه  الم�ستعل  حما�سنا  بين  الاأ�سا�سي  التناق�س  هذا  اإلى 

الكامل لمبادئه في الممار�سة العملية.

ويرى علي عزت اأن اأ�سواأ الملامح في اأو�ساع الم�سلمين العامة تتمثل في تلك 
الفجوة الماأ�ساوية بين النخبة المهيمنة وبين ال�سعوب في البلاد الم�سلمة.. واأن افتقاد 

التوافق بين عنا�سر الفكر والقيادة من ناحية وبين الجماهير من ناحية اأخرى. 

»يخل بال�سرط الاأول لاأي اإنجاز عظيم«.. ويرجع ال�سلبية واللامبالاة لدى 
جماهير الم�سلمين اإلى وجود هذه الفجوة.. ويرى اأن اأي برامج اإ�سلاح لن يكتب 
الم�سلمة..  الجماهير  لم�ساعر  متجاهلة  للاإ�سلام  معادية  كانت  اإذا  اأبدًا  النجاح  لها 
الرف�س  �سخرة  في  بروؤو�سهم  ي�سربون  »اأنهم  الحداثة  دعاة  من  النخبة  و�ستجد 
الغالبية  ي�سكلون  الذين  الب�سطاء  النا�س  جانب  من  الدفينة  واللامبالاة  العنيد 

العظمى من الاأمة«.
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القانون  با�سم  اأو  بالقانون  اإ�سلاحه  يتم  ولا  يُبنَى  لا  الاإ�سلامي  »المجتمع 
ولكن با�سم )الله( وعن طريق تعليم الاإن�سان الم�سلم وتربيته«.

ويلفت علي عزت النظر اإلى ظاهرة متف�سية في المجتمعات الم�سلمة حيث 
تتكاثر القوانين وتت�سعب وتتعقد.. هنا يحذرنا باأن هذه علامة اأكيدة على وجود 
�سيء بالغ الف�ساد في المجتمع.. ويرى في هذا دعوة للتوقف عن اإ�سدار مزيد من 
القوانين والبدء بتعليم النا�س وتربيتهم.. ذلك لاأنه »عندما يتجاوز الف�ساد في بيئة 

ا معينًا ي�سبح القانون عقيمًا«.  ما حدًّ

يقوم النظام الاإ�سلامي- كما يراه علي عزت- على ثلاثة عنا�سر لا يمكن 
الا�ستغناء عنها وهي: الا�ستقلال والحرية والديمقراطية.. والا�ستقلال الحقيقي- 
هويته  وجد  قد  �سعبًا  اأن  على  وعلامة  وفكري،  روحي  ا�ستقلال  هو   - عنده 

واكت�سف قوته الذاتية.

وينبه علي عزت اإلى حقيقة هامة وهي اأنه كلما ابتعد نظام ما عن الاإ�سلام 
ا للبحث عن دعم خارجي..  قل دعم ال�سعب له، ومن ثم يجد النظام نف�سه م�سطرًّ
فالتبعية التي تغرق فيها هذه النظم لي�ست اإلا نتيجة مبا�سرة لتوجهاتها المعادية 
والعداء من جانب  بالمقاومة  النظم  ت�سعر هذه  الاأمور عندما  وتتفاقم  للاإ�سلام.. 

ال�سعب، فتلجاأ اإلى العنف لتمرير �سيا�ستها بالقوة.
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ويحذر علي عزت من الانزلاق نحو وهم »الغاية تبرر الو�سيلة« فقد اأدى 
هذا المبداأ اإلى جرائم لا ح�سر لها.. ولا اأحد يملك الحق في ت�سويه وجه الاإ�سلام اأو 
الاإ�ساءة اإلى الن�سال ال�سريف با�ستعمال العنف الجامح.. فالغاية النبيلة لا يمكن 

الو�سول اإليها بو�سائل دنيئة. 

يقوم  اأن  بحجة  بالقوة  ال�سلطة  على  الا�ستيلاء  �سديدة  معار�سة  ويعار�س 
النظام بعد ذلك ببناء الموؤ�س�سات المنا�سبة.. وبتربية ال�سعب تربية دينية واأخلاقية 
التاريخ لا  و»اأن  غواية«  اأن هذا »مجرد  يرى  فهو  اإ�سلامي،  لبناء مجتمع  وثقافية 
التربية..  ال�سلطة ولكن عن طريق  ثورة حقيقية جاءت عن طريق  اأي  لنا  يذكر 

وكانت معنية في جوهرها بالدعوة الاأخلاقية«. 

الترتيب ال�سحيح - عند علي عزت - اأن يقوم المجتمع الاإ�سلامي اأولا ثم 
ياأتي بعده النظام الاإ�سلامي ولي�س العك�س. 

وفي مجال الوحدة الاإ�سلامية يوؤكد علي عزت اأن الاإ�سلام بطبيعته وروحه 
اأقدر على توحيد الدولة الاإ�سلامية برباط اأقوى من روابط الم�سلحة التي توحد 
الدول الاأوروبية، فالاإ�سلام لا يقيم الوحدة بين الم�سلمين على الم�سالح فقط؛ بل 
يجمع اإليها عوامل الوحدة الروحية والمبادئ الاأخلاقية والر�سالة الاإن�سانية في اإقامة 
العدل بين النا�س.. وتلك هي )الاأمة الاإ�سلامية(، ولي�س معنى ذلك بال�سرورة 
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»الدولة الاإ�سلامية العالمية الواحدة« كما فهم البع�س خطاأ اأو كما اأراد البع�س اأن 
يوهمنا باأن هذا هو ما يدعو اإليه علي عزت في كتابه )الاإعلان الاإ�سلامي(.

تحت  الثالث  الف�سل  في  تام  بو�سوح  النقطة  هذه  عزت  علي  عالج  لقد 
عنوان: »الجامعة الاإ�سلامية والحركة القومية« حيث تحدث عن »وحدة اإ�سلامية 

كبرى« ويف�سر لنا علي عزت طبيعة هذه الوحدة فيقول:

»... نحن نعتقد اأنه لا يوجد ما هو اأقرب اإلى طبيعة الاأمور واإلى الواقعية من 
مطلب اتحاد الم�سلمين ب�ستى اأ�سكال الوحدة ليكونوا اأقدر على معالجة م�سكلاتهم 
وثقافية  اقت�سادية  موؤ�س�سات  بناء  نحو  تدريجية  ب�سورة  يتجهوا  واأن  الم�ستركة... 
و�سيا�سية - تتجاوز القوميات - لكي يحققوا التن�سيق والعمل الم�سترك في هذه 

المجالات الهامة«.

يرون  الذين  الم�سلمين  من  الواقعية  اأدعياء  على  بقوة  عزت  علي  ويرد 
م�سدرها  الواقعية  هذه  اأن  »...الحق  يقول:  الوحدة حيث  هذه  تحقيق  ا�ستحالة 
الجبن والخ�سوع ل�سطوة الاأقوياء في هذا العالم.. اإن منطق هذه الواقعية يقول: 
ينبغي لل�سادة اأن يظلوا اأ�سيادًا واأن يبقى العبيد عبيدًا.. اإن اأدعياء الواقعية عندنا 
اإن  يقولون  عندما  المهينة  واقعيتهم  �سر  هو  وهذا  العمل،  اأو  للاإيمان  موؤهلين  غير 
اإنما يعبرون عن عجز ي�ست�سعرونه في  وحدة الم�سلمين حلم لا يمكن تحقيقه فاإنهم 

اأنف�سهم... فالا�ستحالة لي�ست في العالم الخارجي بل في �سميم قلوبهم«.
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اأنه يرف�س كل ما هو غير  اأثيرت حول فكر علي عزت  ومن المزاعم التي 
ينظر  الزعم-  هذا  بعك�س  عزت-  علي  ولكن  الم�سلمين..  مجتمع  في  اإ�سلامي 
باإمعان اإلى تجارب النظم الاأخرى في العالم ويرى فيها اأ�سياء نافعة واأخرى �سارة.. 
اإ�سلامي« وما هو »�سد الاإ�سلام« وهو يرف�س  ولذلك فهو يفرق بين ما هو »غير 
كل ما هو »�سد الاإ�سلام« ولكنه لا ينكر الاأول بل ينفتح عليه برحابة عقل و�سعة 
اإلى و�سطية  التاريخية والتفتنا  »اإذا تحررنا من هو�س الحتمية  �سدر، حيث يقول: 
الاإ�سلام يمكننا دون تع�سبات اأن نكت�سف ما تنطوي عليه هذه الاأنظمة القائمة 
من جوانب الخير وال�سر لا باعتبارها راأ�سمالية اأو ا�ستراكية، ولكن باعتبارها تجارب 

اإن�سانية معينة تمار�سها المجتمعات المعا�سرة«. 

ال�سعارات  و�سعنا  نحن  »اإذا  فيقول:  الفكرة  هذه  لتعميق  ويم�سي 
والم�سطلحات الم�سللة جانبًا واأخذنا في ح�سابنا فقط الحقائق التي نراها ماثلة اأمامنا 
فيجب اأن نعترف بالتطور الهائل في العالم الراأ�سمالي الذي تك�سف عنه حيويته 
وقدرته على دفع عجلة العلم والاقت�ساد اإلى الاأمام، اإلى جانب اأنه ا�ستطاع اأن يتيح 
درجة اأعلى من الحرية ال�سيا�سية والاأمن القانوني« ومن ناحية اأخرى »لا يمكننا اأن 
نتغا�سى عن اإنجازات النظام الا�ستراكي خ�سو�سًا في مجال تعبئة الموارد المادية 
وفي التعليم وفي الق�ساء على �سور الفقر التقليدية.. وفي نف�س الوقت »لا ي�سعنا 
اأن نتغا�سى عن جوانب مظلمة وغير مقبولة في التقدمات الراأ�سمالية والا�ستراكية 
ولا اأن نتجاهل الكوارث الكبرى التي تزلزل كلاًّ من النظامين من وقت لاآخر«. 



16521652 محمد ي��سف عد�س

ويخل�س علي عزت من هذا كله اإلى اأن الانفتاح العملي للاإ�سلام في مجال حل 
الم�سكلات يجعله في و�سع متميز يمكنه من درا�سة التجارب الاإيجابية وال�سلبية 

للاآخرين دون تع�سبات.. وبالتالي الانتفاع باأف�سل ما في هذين النظامين.

ن�ستهين  األا  يجب  اأننا  وهي  هامة  بحقيقة  النهاية  في  عزت  علي  ويذكرنا 
اأنحاء  جميع  في  تربطهم  التي  القوية  بالعاطفة  ولا  الم�سلمين  بين  الاأخوة  بقدر 
اً ينب�س  الاأر�س بالقراآن، والتي تدل على اأن العالم الم�سلم لم يمت واإنما لا يزال حيًّ

بالحياة... »فحيث توجد مثل هذه الم�ساعر لا يوجد موت«.

يد  انتظار  في  عذراء  تربة  هو  واإنما  مقفرة  �سحراء  لي�س  الم�سلم  العالم  اإن 
الزارع. وبف�سل هذه الحقائق ت�سبح مهمتنا واقعية قابلة للتحقيق. 

موؤثرة؛  فعالة  قوى  اإلى  الكامنة  الم�ساعر  تتمثل في تحويل هذه  »اإن مهمتنا 
فالاإخلا�س للقراآن لابد اأن يتحول اإلى ت�سميم على تطبيقه، واأن تتحول الجماعة 
يتحول حب  واأن  منظمة..  واعية  اإلى جماعة  الوجدان  على  القائمة  الاإ�سلامية 
الاإن�سانية اإلى اأفكار وا�سحة لت�سبح هي المحتوى الاأخلاقي والاجتماعي للقوانين 

والموؤ�س�سات«.

النظام  �سميم  في  القراآن  مكانة  عزت  علي  فكر  في  تتعاظم  وهكذا 
فوق  فكره  ويرتفع  والاإن�سانية..  والاإن�ساف  العدل  قيم  تتعاظم  كما  الاإ�سلامي، 

الاأحقاد والتع�سبات.
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القِراءات  قبيل  من  لي�س  الجماهير  اليوم على  ه  نَعْر�سُ الذي  الاإعلان  اإِنَّ 
ز الاإ�سلام عن اأَي نظام اأو  تَميَُّ كون في  وفة لغير الم�سلمين، ولا للذين يَتَ�سَكَّ الموَْ�سُ

مدر�سة فكرية اأُخرى.

ينتمون..  اأي �سيء  اإلى  يعلمون  الذين  الم�سلمين  اإلى  ه  مُوَجَّ الاإعلان  هذا 
ثهم قلوبهم حديثًا وا�سحًا �سريحًا عن الجانب الذي يلتزمون الوقوف  والذين تُحَدِّ
م النتائج التي تترتب بال�سرورة على الموقف الذي  فيه.. ومن ثَمَّ فاإنه دعوة لِتَفَهُّ

ا وَوَلاءً. يلتزمون به حُبًّ

اإنَّ العَالم المُ�سلم)1( باأ�سْره يَمُوج بحالة من الا�سطراب والتحول، ومهما يكن 
ال�سكل الذي �سيتخذه - عندما تبداأ اآثار هذا التحول في الظهور - فاإن اأمرًا واحدًا 
الاأول من  الن�سف  اأبدًا عالم  يكون  لن  المُ�سلِم  العَالَم  اأن  وهو:  األا  الموؤكد..  هو 
ى عهد الا�ست�سلام والركود بلا رجعة. اإنَّ اأطرافًا كثيرة  القرن الع�سرين.. لقد مَ�سَ
تحاول اليوم اأن ت�ستفيد من مرحلة الا�سطراب والتحول التي يمرُّ بها الم�سلمون، 

الاإ�سلام  قليلا عن حقائق  اأو  كثيًرا  تبتعد  التي  الراهنة  باأو�ساعها   - الم�سلمين  بلاد  و�سف  الموؤلف  ل  يُفَ�سِّ   )1(
ومبادئه ونظامه - بـ »العالم الم�سلم اأو البلاد الم�سلمة« ! وهو بذلك اإنما يريد اأن ينبهنا اإلى اأن ثمة فجوة قائمة 
بكلمة  الو�سف  يُق�سر  نف�سه عندما  مع  الموؤلف  �سق  ويتَّ الحقيقي.  الاإ�سلام  وبين  التعي�س  الم�سلمين  واقع  بين 

الات الفكر والمبادئ والحركة. »المترجم« . »اإ�سلامي«  على مَجَ
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وبخا�سة القوى العالمية في ال�سرق والغرب.. ولكنهم بدلًا من ا�ستخدام جيو�سهم 
ي�ستخدمون الاأفكار وروؤو�س الاأموال..

تحقيق   - اأخرى  مرة   - يحاولون  يطرة  ال�سَّ من  الجديدة  الاأ�ساليب  وبهذه 
عوب الم�سلمة واإبقائها في حالة  نف�س الاأهداف القديمة وتاأكيد �سيطرتهم على ال�سُّ

م�ستمرة من ال�سعف الروحي والتبعية المادية وال�سيا�سية.

فاإنَّ دول الغرب ورو�سيا وال�سين تتناف�س جميعًا لِمدَِّ نُفُوذها على كل جزء 
من العالم الم�سلم، اإلا اأن تناف�سها لن يكون له جَدوى، فالعَالَم المُ�سلم لا ينتمي 

اإلى اأولئك اأو هوؤلاء، اإنما ينتمي اإلى ال�سعوب الم�سلمة.

طبيعية  ثروات  يمتلك  ال�سكان)1(-  من  مليون   700 من  يتاألف  عالماً  اإِنَّ 
ا متميزًا، واإرثًا لتقاليد ثقافية و�سيا�سية عريقة - اإذا  �سخمة، وي�سغل مركزًا جغرافيًّ
ة،  بَعيَّ انت�سر للفكر الاإ�سلامي الحي، لا يمكن اأن يبقى طويلًا في حالة الخ�سوع والتَّ
ولا توجد اأي قوة مهما عظمت ت�ستطيع اأن توقف الاأجيال الجديدة من الم�سلمين 

من و�سع نهاية لهذه الحالة ال�ساذة.

مون  مِّ واء اأن الم�سلمين مُ�سَ بهذا الاإيمان نُعْلِن لاأ�سدقائنا ولاأعدائنا على ال�سَّ
لروؤيتهم  وَفْقًا  العالم  موا هذا  يُنَظِّ واأن  اأيديهم،  عالمهم في  مَ�سير  ياأخذوا  اأن  على 

الخا�سة.

بعينيات، اأما الاآن فيوجد حوالي مليار ون�سف المليار م�سلم في العالم. )1(  كان هذا اإح�ساء ال�سَّ
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هي  اإنما  كلها،  جديدة  لي�ست  الاإعلان  هذا  نها  مَّ يَتَ�سَ التي  الاأفكار  اإنَّ 
نف�س  عليها  وعُلق  كثيرة مختلفة  اأماكن  دَت في  تردَّ طالما  اأفكار  بالاأحرى جماع 
�سَعْيُه  فهو  الاإعلان  هذا  الجديد في  اأما  الم�سلم.  العالم  اأنحاء  الاأهمية في جميع 

م. لتعزيز هذه الاأفكار والخطط بعمل مُنَظَّ

الم�سلمون  فقد جرب  اليوم،  وليد  لي�س  نبيلة  غايات  �سبيل  الجهاد في  اإنَّ 
والت�سحيات  بالمعاناة  مليئة  ب�سفحات  حافل  وتاريخهم  ال�سهادة،  ال�سابقون 
زُون اأو  وال�سهداء. وكانت هذه في اأ�سا�سها ت�سحيات �سخ�سية قام بها اأفراد مُتَمَيِّ
ادمت مع قوى الطغيان الجاهلي، ولكن �سخامة  مجموعة من اأقليات �سُجاعة تَ�سَ
اليوم وما يكتنفها من �سعوبات كثيرة يتطلب مزيدًا من العمل المنظم  الم�سكلة 

للملايين.

خَلُّف والفقر؟  ة والتَّ بَعيَّ هل نُريد لل�سعوب الم�سلمة اأن تخرج من دائرة التَّ
هل نريد لها اأن تنطلق في طريق العزة والنه�سة مرة اأخرى؟ هل نريد لل�سجاعة 
اأن تنبعث من جديد بكل قوتها وزخمها في كيان  المتوهجة والعبقرية والف�سيلة 

هو الاأمة؟

ي اإلى تحقيق هذه الغايات. يمكننا اإذن اأن نبين بو�سوح الطريق الذي يُوؤَدِّ
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ال�سخ�سية،  الفردية  حياتنا  مجالات  جميع  في  الاإ�سلام  اإحياء  طريق  اإنه 
واإحيائه في الاأ�سرة والمجتمع، وتجديد الاأفكار الاإ�سلامية، واإقامة مجتمع اإ�سلامي 

موحد من المغرب اإلى اأندوني�سيا.

قد تبدو هذه الغاية بَعِيدة المنال اأو م�ستحيلة التحقيق، ولكنها - رغم كل 
�سيء - غاية عملية؛ لاأنَها الغاية الوحيدة التي تَقَع في اإطار الاإمكان. وعلى عك�س 
ذلك.. كل برنامج غير اإ�سلامي.. واإن بدا لنا قريب المنال- يعتبر بالن�سبة للعالم 

الاإ�سلامي مجرد طوبيا)1(؛ لاأن هذه البرامج تقع في نطاق الم�ستحيل.

الفكرة  هو  الاإ�سلام  اأن  وهي  فيها:  لَب�سَ  لا  واحدة  التاريخ حقيقة  اأَثْبَت 
التي  الوحيدة  الفكرة  الم�سلمة..  عوب  ال�سُّ خيال  اإطِلاق  على  القادرة  الوحيدة 
ت�ستطيع اأن تَقْطُر في عقول الم�سلمين وَوجْداناتهم كل ما يحفّزهم على التنظيم.. 
ر فيهم الطاقة والاإلهام.. ولم ت�ستطع فكرة اأخرى اأجَنبية عن الاإ�سلام  وكل ما يُفجِّ
ا �سواء في الثقافة اأو في ال�سيا�سة.  اأن ت�ستحوذ على فكر الم�سلمين ا�ستحواذًا حقيقيًّ
في الحقيقة.. لقد تمَّ كل اأَمْر عظيم ومُهِمٍّ في تاريخ ال�سعوب الاإ�سلامية تحت راية 
الاإ�سلام، فب�سعة اآلاف من المجاهدين الم�سلمين الذين اأُحْ�سِنَ تَدْريبهم ا�ستطاعوا 
اأن يُجْبروا البريطانيين على الان�سحاب من قناة ال�سوي�س في الخم�سينيات، بينما 
الثالثة  للمرة  المعركة  العربية تخ�سر  البلاد  القومية في  الموحدة للاأنظمة  الجيو�س 
)1(   »طوبيا«  ترجمة لم�سطلح utopia وقد اأقرّه »مجمع اللغة العربية بالقاهرة« ، في »المعجم الفل�سفي«  المن�سور �سنة 
9831م، وهو هنا م�ستعمل بمعناه الاأ�سلي كروؤية لنظام مثالي اأو خيالي لمجتمع اإن�ساني على غرار المجتمعات 

الحيوانية »كالنحل والنمل« ، وهي مجتمعات تفتقر اإلى الاإن�سانية والحرية والاأخلاق »المترجم«.
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اأمَام اإ�سرائيل)1(، وا�ستطاعت تركيا عندما كانت دولة اإ�سلامية اأن تحكم العالم، اأما 
تركيا التي تعي�س اليوم عالةً على الفكر الاأوربي فقد اأ�سبحت دولة من الدرجة 

الثالثة، �ساأنها في ذلك �ساأن مئات من الدول الاأخرى المتخلفة في اأنحاء العالم.

بح غير قادر على  ال�سعب - �ساأنه تمامًا ك�ساأن الفرد - اإذا تقبَّل الاإ�سلام يُ�سْ
الحياة اأو الموت في �سبيل اأي فكرة اأُخرى �سوى الاإ�سلام. ولا يُفَكّر م�سلم حقيقي 
حّي بنف�سه من اأجل مَلِك اأو حَاكم مهما عَظُم قَدْرُه، ولا من اأجل مجد  اأن يُ�سَ
دولة اأو حزب؛ لاأن اأعمق غرائزه الاإ�سلامية ت�ست�سعر في هذه الت�سحية نوعًا من 

الوثنية.

رَة الاإ�سلام، وفيما عدا  اإن الم�سلم يُقْبِل على الموت فقط في �سبيل الله ولِنُ�سْ
ذلك فاإنه يتجنب اأر�س المعركة.

الاإ�سلامي،  الاختيار  غياب  الحقيقة  في  تعني  والركود  لبية  ال�سَّ وع�سور 
عة، ومن ثم ن�ستطيع  هنالك يجنح الم�سلمون عن وُلُوج الطريق ال�سعب اإيثارًا للدَّ
لبي للاحتكار الروحي الذي يُهيمن به  اأن نقول: اإن هذه العُ�سور هي التعبير ال�سَّ

الاإ�سلامُ على العالم الم�سلم.

ر بطريقة  اإذا �سلَّمنا بهذا الموقف كتعبير عن اإرادة الله لهذه الاأمة، فاإننا نُقَرِّ
م�سادٍّ  بِفْكر  ولا  الاإ�سلام  بدون  تجديده  يُمكْن  لا  الاإ�سلامي  العالم  اأن  اإيجابية 

)1(   يُ�سير الموؤلف هنا اإلى حرب 1967 بين العرب واإ�سرائيل.
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الاإن�سان  بمكان  يتعلق  فيما  الرا�سخة  ومَبَادئه  الاإ�سلام  لاأن  ذلك  للاإ�سلام؛ 
الاإن�سان  وعلاقة  بالله،  الاإن�سان  وعلاقة  الاإن�سانية،  الحياة  من  والغاية  العالم،  في 
بالاإن�سان - كل هذا يبقى على الدوام الاأ�سا�س الاأخلاقي والفل�سفي والعقائدي 
�سيلٍ يمكن القيام به في �سبيل تجديد ال�سعوب الم�سلمة  اأَ وال�سيا�سي لاأي عملٍ 

واإ�سلاح حالها.

لبية  هٌ كامل نحو النه�سة الاإ�سلامية، واإما ال�سَّ اإنَّ الاختيار قاطع: فاإما تَوَجُّ
والركود، ولي�س اأمام ال�سعوب الم�سلمة اختيار ثالث.

ال�سهادة في  اإلى  اإخواننا الذين �سبقونا  اإلى ذكرى  الر�سالة  نُهْدِي هذه  اإننا 
�سبيل الاإ�سلام.

علي عزت بيجوفيت�س



الف�سل الأول
تخلف ال�سعوب الم�سلمة





المحافظون ودعاة الحداثة

قُدرته  مِن حيث  الاإ�سلام لا  اإلى  تنظر  التي  الاإ�سلامية  النه�سة  اإِنَّ فكرة 
دائمًا  ت�سطدم  �سوف  العالم،  تنظيم  على  اأي�سًا  واإنما  الاإن�سان  تهذيب  على  فقط 

بنوعين من النا�س، وهما: المحافظون، ودُعاة الحداثة.

يتعلَّق المحافظون بالاأ�سكال القديمة، ويتطَلّع دُعاة التحديث اإلى الاأ�سكال 
الاأجنبية. يجُرُّ الاأولون الاإ�سلام اإلى الوراء نحو الما�سي، ويُقْحم الَاخرون الاإ�سلام 

في متاهات م�ستقبل اأَجنبي.

ورغم هذا الاختلاف، فاإنَّ هذين النوعين من النا�س بينهما �سيءٌ م�سترك، 
رّدًا«  قة، حيث لا يرى فيه اإلا »دينًا مُجَ فكلاهما ينظر اإلى الاإ�سلام من زاوية �سيِّ
لغة  فهم  في  قُ�سورًا  الموقف  هذا  في  نرى  ونحن  العبارة.  لهذه  الاأوُربي  بالمعنى 
وفي  التاريخ  في  ودوره  الاإ�سلام  روح  فَهْم  في  اأكبر  اإخفاقًا  بل  ومنطقه،  الاإ�سلام 
العالم. لقد اأدى هذا الق�سور اإلى �سُوء فَهْم ج�سيم للاإ�سلام باختزاله اإلى مجرّد 

»دين«، وتلك فكرة خاطئةٌ تمامًا)1(.

الف�سل  والغرب«  ال�سرق  بين  »الاإ�سلام  الموؤلف:  كتاب  انظر:  المجردة«  »الدين  لفكرة  التو�سيح  من  لمزيد    )1(
الثامن: الاإ�سلام والدين »المترجم«.
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باأ�سل  يتعلَّق  فيما  الاأ�سا�سية  الحقائق  تاأكيد  التكرار  قبيل  من  يَبدو  قد 
متميّزًا  مدخلًا  يُعَدُّ  الناحية  هذه  الاإ�سلام في  مَدخل  اأن  اإلا  ور�سالته،  الاإن�سان 
حيث يدعو اإلى الَجمْع بين الاإيمان والعلم. بين الاأخلاق وال�سيا�سية.. بين المثُُل 

العليا والم�سالح.

اني،  الجوَّ الروحي  والعالم  الطبيعي  العالم  عَالَميَن:  بوجود  وبالاعتراف 
ل بين هذين العالمين،  يُعَلّمنا الاإ�سلام اأن الاإن�سان بتكوينه الفريد هو الذي وَ�سَ
وبدون هذا التوحيد بين العالمين �سنجد الدين يَميل اإلى التخلف )حيث يرف�س 
اأي نوع من اأنواع الحياة المنتجة(، ونجد العلم يميل اإِلى الاإلحاد. وانطلاقًا مِن وِجْهة 
ظر التي تذهب اإلى اأن الاإ�سلام مجرّد دين، �سنرى اأن المحَُافظين ي�ستنتجون  النَّ
اأن الاإ�سلام »لا ينبغي له« اأن يَ�سعى لتنظيم العالم الخارجي، ونرى دُعاة الحداثة 
العملية  والنتيجة  الخارجي،  العالم  تنظيم  ي�ستطيع«  »لا  الاإ�سلام  اأن  ي�ستنتجون 

واحدة.

العالم  في  ظ  المتَُحَفِّ للفكر   - الاأَوحد  يكن  لم  اإن   - الرئي�سَ  الن�سير  اإنَّ 
الم�سلم اليوم هم »الُحجّاج والمَ�سايخ«)1( هوؤلاء النا�س - خلافًا للتعاليم الوا�سحة 
اأنه لا كهنوت في الاإ�سلام - جعلوا من اأنف�سهم طبقة منظمة هَيمنت على تف�سير 

)1(   الم�سايخ- عنده- هم في الاأغلب رُوؤو�س الفرق ال�سوفية المنت�سرون في البو�سنة، ولعل الموؤلف يُ�سير اإلى فئة 
من النا�س �سادفت اأمثلة منهم في بلاد جنوب �سرق اآ�سيا، عندما يعودون من اأداء الحج يذهبون اإلى 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 اإلا فتات المعرفة. »المترجم«. فيت�سدَّ
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الاإ�سلام وو�سعت نف�سها و�سيطًا بين الاإن�سان والقراآن؛ ولاأنهم جعلوا من اأنف�سهم 
رين في معتقداتهم. ولاأن العقيدة الاإ�سلامية  طبقة فقد اأ�سبحوا »لاهوتيين« مُتَحَجِّ
لت وتمَّ تف�سيرها ب�سفة نهائية فاإن اأف�سل �سيء ممكن هو اأن نترك  في نَظَرهم قد تَنَزَّ
اأكثر، وبهذا  اأو  ت  مَ�سَ �سنة  األف  اإلينا وتم تحديدها منذ  الاأُمور كما و�سلت  كل 
المنطق المتحجّر اأ�سبحوا اأعداء اأ�سدّاء لكل جديد، فاأي محاولة لتطوير ال�سريعة 
فتئت  ما  التي  الم�ستجدة  المواقف  على  القراآن  مبادئ  تطبيق  بمعنى   - كقانون 
اأ�سحاب هذه  اإيمان  يواجهها هوؤلاء بطعن في �سلامة  تطور الحياة -  تظهر خلال 
رون موقفهم باأنه حب للاإ�سلام وغيرة عليه، ولكنه حب  المحاولات. لعلهم يُفَ�سِّ
مَرَ�سي لاأنا�س متخلفين �سيِّقي الاأُفق. لقد اختنق الفكر الاإ�سلامي الحي بعناقهم 

الممُِيت.

ولكن قد يكون من الخطاأ الاعتقاد باأن الاإ�سلام قد ظلَّ كتاباً مُغْلقًا في يد 
ا لقد ازداد انغلاقًا عن المعرفة الم�ستنيرة، ولكنه في الوقت  هوؤلاء »اللاهوتيين«. حقًّ
كثرة  بتدوين  اللاهوتيون  هوؤلاء  �سمح  فقد  الغيبيات.  على  انفتاحا  ازداد  نف�سِه 
من الاأ�سياء اللامعقولة في هذا الكتاب، اأ�سياء غريبة تمامًا عن الفكر الاإ�سلامي 

�سة. ا�ستملت على خُرافات مَحْ

اأمام  اإنَّ كل من عَرَف طبيعةَ اللاهوت يعلم لِمَ كان عاجزًا عن ال�سمود 
اإغراء الاأ�ساطير، بل اأكثر من هذا يرى فيها اإثراء للفكر الديني.
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واأَكْمَل  اأنقى  القراآن - وهي  بها  التي جاء  الوحدانية  راأينا عقيدة  وهكذا 
ا، بينما ظهرت في  ى بها تدريجيًّ حَّ الاأفكار الدينية التي ظهرت في التاريخ - يُ�سَ

الممار�سة تجارة بغي�سة في العقيدة.

ون اأنف�سهم �سُرّاح العقيدة اأو حُرّا�سها قد جعلوا من  اإن هوؤلاء الذين يُ�سَمُّ
فيه  وا  رَ�سُ و�سع  اإلى  و�سلوا  �سمير  من  وَخْزٍ  ودون  ومُربحة،  مقبولة  وظيفة  هذا 

با�ستبعاد العقيدة عن مجالات تطبيقها في الحياة.

لقد تبين اأن اللاهوتيين اأنا�س غير �سالحين، في مكان غير منا�سب. والاآن 
وقد بداأت جميع الدلائل تُ�سير اإلى اأن العالم الاإ�سلامي ي�سحو من رقدته، فاإن 
لّب في هذا العالم.  هذه الفئة اأ�سبحت تمثل التعبير عن كل ما هو كَئيب ومُتَ�سَ
الاإيجابية  الخطوات  من  نوع  اأي  اتخاذ  عن  عجزها  على  الفئة  هذه  برهنت  لقد 
يوم.  كل  به في  تنزل  التي  الفادحة  الخطوب  ابهة  مُجَ في  الم�سلم  العالم  لتدعيم 
ريين اأو المُ�ستغربين اإلى غير ذلك مما  ميين اأو العَ�سْ قَدُّ اأما اأولئك الذين يُدْعون بالتَّ
اإنهم  فاإنهم يمثلون في الحقيقة �سوء حظ هذه الاأمة الم�سلمة.  اأنف�سهم،  ي�سمون به 
الحكومات  على  مَلحوظ  ب�سكلٍ  يُهيمنون  اإنهم  وتاأثير.  نفوذ  ذات  كثيرة،  كثرة 
للاإ�سلام،  ت�سخي�سًا  المحافظين  فئة  في  يرون  وهم  العامة.  والحياة  التعليم  وعلى 
ويدعون الَاخرين اإلى اأن ينظروا النظرة نف�سها. وهكذا ا�ستطاع دعاةُ الحداثة اأن 
ين�سئوا جبهة �سد كل ما تمثله الفكرة الاإ�سلامية. ون�ستطيع التعرف على هوؤلاء 
الذين اأقاموا اليوم من اأنف�سهم م�سلحين في البلاد الم�سلمة من خلال فخرهم بما 

كان يجب اأن يخجلوا منه، وخجلوا مما كان يجب اأن يفخروا به!
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ب�سعورٍ عميق  ثم عادوا من هناك  اأوربا  تعلمُوا في  اآبائهم« فقد  »اأبناء  اإنهم 
بالدّونية تجاه العالم الغربي المتقدم الغني، و�سعور بالا�ستعلاء على مجتمعاتهم 
التي جاءوا منها وقد اأحاط بها الفقرُ والتخلّف. لقد حُرِمُوا من التربية الاإ�سلامية 
لة رُوحيّة اأو اأخلاقية ب�سعوبهم، ومن ثم فَقَدُوا معاييرهم  ال�سحيحة، وفَقَدُوا كُلّ �سِ
والمعتقدات  والتقاليد  المحلية  الاأفكار  بتخريب  اأنهم  يتخيّلون  واأ�سبحوا  الاأولى 
وبتقديم اأفكار غريبة �سيقيمون اأمريكا - التي يكنّون لها اإعجاباً مُبَالغًا فيه- على 

اأر�س بلادهم في يوم وليلة.

اإنهم بدلًا من العمل على تطوير اإمكانات بلادهم الخا�سة ذهبوا ينفخون في 
�سهوات النا�س وي�سخمون رغباتهم المادية، فاأف�سحوا بذلك الطريقَ اأمام الف�ساد 
والفو�سى الاأخلاقية، اإنهم لم ي�ستطيعوا اأن يفهموا اأن قوة العلم الغربي لا تكمن 
في طريقته في الحياة واإنما في طريقته في العمل، واأن قوته لي�ست في المو�سة والاإلحاد 
واأوكار الليل وتمرد ال�سباب على التقاليد، واإنما تكمن في الكدح الذي لا مثيل 
له، وفي المثابرة والعلم وال�سعور بالم�سئولية التي تتميز بها �سعوبهم. الم�سكلة اإذن 
اأنهم لم يَعرفوا  اأَجنبية، واإنما في  اأ�ساليب  اأن م�ستغربينا قد ا�ستخدموا  لي�ست في 
كيف ي�ستخدمونها اأو ي�سعونها في مو�سعها ال�سحيح، واأنهم لم يفلحوا في تطوير 
حِ�سّ قوي يَكفي للتمييز بين ما هو �سحيح وما هو غير �سحيح، ومن ثم اأخفقوا 
ا من  في اختيار المنتج الح�ساري المفيد وا�ستعاروا لمجتمعاتهم بدلًا منه عر�سًا مر�سيًّ
لع الم�سكوك في  ا، بل قاتلًا. ومن بين ال�سِّ اأعرا�س هذه الح�سارة فكان مُنتجًا �سارًّ
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وبرامج  »ثورية« مختلفة  اأفكار  اأوطانهم -  اإلى  مما يجلبه م�ستغربونا معهم  قيمتها- 
ا نجد-  علاج، و»مذاهب اإنقاذ« مو�سوفة لعلاج جميع الم�سكلات. فاإذا تاأملناها مليًّ

لده�ستنا- نماذج لا ي�سدقها عقل في ق�سر نظرها وارتجالها.

ا اأكثر  خذ لذلك مثلًا: »م�سطفى كمال اأتاتورك« الذي كان قائدًا ع�سكريًّ
ا، والذي ينبغي وَ�سع خدماته لتركيا في حجمها ال�سحيح. ففي  منه م�سلحًا ثقافيًّ
تغيير  اأن  الفور  على  ظهر  وطبعا  الطربو�س،  لب�س  منع  الاإ�سلاحية  برامجه  اأحد 
غطاء الروؤو�س لا يعني تغيير ما في هذه الروؤو�س ولا تغيير عادات اأ�سحابها. لقد 
واجهت اأمم كثيرة خارج العالم الغربي - على مدى قرن من الزمن - م�سكلة: 
كيف تنت�سب اإلى الح�سارة الغربية، هل ترف�سها كلية؟ اأم تختار منها بحذر؟ اأم 
تاأخذها كلها بخيرها و�سرها؟ ولقد تحددت عوامل �سقوط كثير من هذه الاأمم اأو 
ارتفاعها بالطريقة التي اأجابت بها على هذا ال�سوؤال الم�سيري. فهناك اإ�سلاحات 
تعك�س حكمة اأمة ما، واإ�سلاحات تمثل خِداع اأمة لنف�سها، والمثل على ذلك قائم 

في نموذجين، هما: اليابان، وتركيا.

في اأواخر القرن التا�سع ع�سر واأوائل القرن الع�سرين يجد المتاأمل اأن كلتا 
ا لدول اأخرى مثيلة. الدولتين تُقَدمان �سورة �سبيهة جدًّ

له ملامحه  منهما  قديمتين، كل  اإمبراطوريتين  تمثلان  الدولتان  كانت  فقد 
التطور..  من  نف�سِه  الم�ستوى  على  نف�سها  وجدت  كلتاهما  التاريخية.  ومكانته 
كلتاهما تمتلك ما�سيًا باهرًا. وهذا ي�سير اإلى الامتياز العظيم واإلى العبء العظيم في 
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الوقت نف�سِه، وفي كلمة واحدة، كانت فر�ستهما في الم�ستقبل- عند نقطة معينة- 
تكاد تكون مت�ساوية.

ثم جاءت الاإ�سلاحاتُ الم�سهورة في كل من الدولتين. اأما اليابان- فَلِكي 
توحّد  اأن  اأخرى- حاولت  باأي طريقة  ولي�س  الخا�سة  بطريقتها  الحياة  ت�ستمر في 
دُعاة الحداثة  التقدميون  بينما اتجه  التقدم،  تقاليدها الخا�سة وبين متطلبات  بين 
طريق  واندفعوا في  تقاليدهم  عن  )فتخلّوا  المعاك�س  الطريق  �سلوك  اإلى  تركيا  في 
التغريب(. فماذا كانت النتيجة؟ اأ�سبحت اليوم تركيا من الدرجة الثالثة، بينما 

اليابان ترتفع اإلى القمة بين اأُمم العالم.

ويبدو الاختلاف بين فل�سفة الاإ�سلاح الياباني وفل�سفة الاإ�سلاح التركي 
وحًا في موقفهما المختلف من م�ساألة حروف الكتابة. حيث قامت تركيا  اأكثر و�سُ
باإلغاء حُروف الكتابة العربية، في حين اأن هذه الحروف - لب�ساطتها ولاأنها تتاألف 
من ثمانية وع�سرين حرفًا فقط - تعتبر واحدة من اأكمل واأرقى حروف الكتابة 

واأكثرها انت�سارًا في العالم.

الكتابة  حروف  تبني  في  م�ستغربيها  دعوة  رف�ست  فقد  اليابان  اأما 
اللاتينية، واأ�سرت على الاحتفاظ بنظام كتابتها المعقد الذي يحتوي على 880 
ا( بالاإ�سافة اإلى 46 حرفًا اأخرى. ورغم ذلك فلا يوجد  »اإيديوجرام«  )�سكلا �سينيًّ
في اليابان اأمية، بينما نجد تركيا بعد اأربعين �سنة من ا�ستخدام الحروف اللاتينية 
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تزيد الاأمية فيها عن خم�سين في المائة من تعداد ال�سكان الذين يجهلون القراءة 
والكتابة. وتلك نتيجة تجعل الاأعمى يَ�سترد ب�سره.

الق�سية لم تكن مجرد  اأن  وا�سحًا  اأَ�سبح  فقد  ولي�س هذا هو كل �سيء، 
وبالتالي  الحقيقية  الاأ�سباب  ولكن  للت�سجيل،  و�سيلة  مجرد  هي  كتابة،  حروف 
النتائج التي ترتبت عليها كانت اأكثر عمقًا واأكبر خطرًا؛ فجوهر كل ح�سارة اأو 
اإن  للما�سي.  والتنكّر  التخريب  ولي�س في  الا�ستمرارية  يكمن في  اإن�ساني  تقدم 
وجودها  وت�ستمر في  الاأمة  بها  تتذكر  التي  الطريقة  هي  الكتابة  في  الاأمة  طريقة 
الذي  الما�سي  ثَرَاء  كل  فَقَدت  العربية  الحروف  تركيا  اأَلْغَت  وعندما  التاريخي، 

حفظته الكلمة المكتوبة.

وبهذا الاإجراء وَحْده و�سعت الاأمة على حافة البربرية. ومع �سل�سلة اأخرى 
من الاإ�سلاحات المماثلة وجدت الاأجيال التركية نف�سها بلا دعامة روحية تقوم 
حياتها، وجدت نف�سها في فراغ روحي بعد اأن فَقَدت ذاكرتها الما�سية، فمن الذي 

ا�ستفاد بهذا الو�سع؟

اإنَّ دُعاة الحداثة في العالم الم�سلم حينذاك لم يكونوا من الحكماء الذين 
انبثقوا من �سميم �سعوبهم، يعرفون كيف يُطَبّقون بطريقة جديدة الاأفكار والقيم 
القديمة على الظروف المتغيرة، اإنما نا�سبوا هذه القيم العداء، فَعَلوا ذلك ب�سخرية 
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�س عند النا�س، فدمّروا  ر نظر رهيب، و�سَحَقُوا باأقدامهم كل ما هو مقدَّ باردة، وبقِ�سَ
الحياة وا�ستزرعوا بدلًا منها حياة م�سطنعة غير حقيقية.

مكان،  كل  في  �سادت  كما  تركيا  في  �سادت  التي  البربرية  لهذه  ونتيجة 
كما  العريقة  ملامحها  وفقدت  الروحي  الا�سطراب  اأ�سابها  مزيفة  دول  ظهرت 
ا زائفًا، وفقد الاإن�سان  فقدت حا�سة الاتجاه ال�سحيح. كل �سيء فيها اأ�سبح �سطحيًّ

فيها القوة والحما�س.

البريق  ذات  الحديثة  مدنها  ي�سبه  هًا  م�سوَّ م�سخًا  الاأمة  اأ�سبحت  وهكذا 
الم�سطنع الذي يخفي وراءه باطنًا خَرِباً.

ن  فهل ت�ستطيع دولة لا تعرف هُويتها ولا تعرف اأين تمتد جذورها اأن تكوِّ
اأن  يجب  التي  والاأهداف  اإليه،  تنتمي  الذي  الموقع  عن  وا�سحة  �سورة  لنف�سها 

ت�سعى لتحقيقها؟

قد يبدو النموذج الذي قدّمه »اأتاتورك« مفجعًا، ومع ذلك فاإنه يمثل النمط 
الغربي لِفَهم م�سكلات العالم الم�سلم، كما يُمثَِّل الطريقة التي يفكر بها الغربيون 

والم�ستغربون لاإ�سلاح هذه الم�سكلات.
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من  والهروب  والان�سلاخ  التغريب  واحد:  م�سير  اإلى  هذا  بنا  اأدى  وقد 
ا،  مواجهة الم�سكلات الحقيقية، ومن العمل الجاد للارتفاع بالنا�س اأخلاقيا وتعليميًّ

ه كليةً اإلى الخارج وال�سطحي والم�سطنع. وجُّ والتَّ

فما الذي يَعْنيه ا�ستقلال دولة م�سلمة وقعت اإدارة حياتها العامة في اأيدي 
هذا النوع من النا�س؟ وما الذي ا�ستفاده ال�سعبُ من هذا الا�ستقرار والحرية؟ اإنَّ 
لها هذه الطريقة من التفكير الاأجنبي معتمدة على الدعم ال�سيا�سي  كل دولة بِتَقَبُّ
الاأجنبي �سواء من ال�سرق اأو الغرب - قد اأَذْعنت للعبودية من جديد. وهكذا 
وجدنا اأمامنا نوعًا من الا�ستقلال يعتنق فل�سفة اأجنبية وطريقة اأجنبية في الحياة، 
والدعم  الاأجنبية،  الاأموال  وروؤو�س  الاأجنبية  الم�ساعدات  اإلى  ي�ستند  ا�ستقلال 
اإنما   - الحقيقة  وجه  على   - الدول  هذه  اكت�سبته  فالذي  عامة.  ب�سفة  الاأجنبي 
ولكنها لم تح�سل على حرية حقيقية؛ لاأن كل حرية في  �سكلي،  ا�ستقلال  هو 
�سميمها حرية رُوحية، واأي ا�ستقلال لا يحقق هذا ال�سرط �سرعان ما يُختزل اإلى 
للا�ستقلال  بالن�سبة  تافهان  ران  عُنْ�سُ وهما  وعَلَم جديد،  الوطني  لام  ال�سَّ مجرد 
الحقيقي. ومن ثم فاإن الجهاد من اأجل الا�ستقلال الحقيقي لل�سعوب الم�سلمة لا 

بد اأن يبداأ 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  واإن  اإنهما  الم�سلمة.  لل�سعوب  الراهنة  الاأو�ساع 
الاأو�ساع، اإلا اأن كِلا الوجهين يعتبر المظهر الخارجي ل�سبب اأعمق، األا وهو الحطّ 
اأخرى. لي�س  ناحية  الفكر من  ورَفْ�س هذا  ناحية  الفكر الاإ�سلامي من  قَدْر  من 
تاريخ ال�سعوب الم�سلمة فقط تاريخ التاأكيد المت�سل للاإ�سلام في الحياة العملية، بل 
اإنه بنف�س الدرجة ق�سة جهل واإهمال و�سوء ا�ستخدام وخيانة للفكر الاإ�سلامي؛ 
والانت�سارات  العبقرية  المنجزات  قائمة  هو  مُ�سلم  �سعب  كل  تاريخ  فاإن  ولذلك 
وفي الوقت نف�سِه قائمة الاأخطاء الفاح�سة والهزائم. وكل نجاحاتنا واإخفاقاتنا من 
الناحيتين الاأخلاقية وال�سيا�سية هي مجرد انعكا�س لفهمنا للاإ�سلام وللكيفية التي 
طبقناه بها في الحياة. لقد كان �سعف تاأثير الاإ�سلام في الحياة العملية للم�سلمين 

م�سحوباً دائمًا بانحطاطهم وانحطاط موؤ�س�ساتهم ال�سيا�سية والاجتماعية.

وتاريخ الاإ�سلام كله منذ بدايته اإلى يومنا هذا يوؤكد هذا التطابق، كاأن هذا 
التاريخ  قوانين  واأحد  الم�سلمة  لل�سعوب  منه  مَنَا�س  الذي لا  الم�سير  هو  التطابق 

الاإ�سلامي نف�سه.

وهناك لحظتان متميزتان في مجرى التاريخ الاإ�سلامي، اأحدهما لحظة ازدهار 
تُوفّي  لقد  ت�سوير.  اأ�سدق  الحقيقة  هذه  ران  ي�سوِّ وهما  انحطاط،  والاأخرى لحظة 
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اأقل من مائة عام من وفاته انت�سرت القوة الروحية  محمد  �سنة 632م، وفي 
وال�سيا�سية لر�سالته على بقعة هائلة من الكرة الاأر�سية ممتدة من المحيط الاأطل�سي 

اإلى ال�سين ومن بحيرة اآرال اإلى منابع النيل.

فُتحت �سوريا �سنة 634م و�سقطت »دم�سق« اأمام الجي�س الاإ�سلامي �سنة 
635م، وو�سل الاإ�سلام اإلى م�سر والهند �سنة 641م، واإلى »قرطاج« �سنة  647م، 
واإلى »�سمرقند« �سنة 647م. وكان الم�سلمون على اأبواب الق�سطنطينية �سنة  717م. 
وفي �سنة 720م كانوا في جنوب فرن�سا، وكان هناك م�ساجد في �سانتونج �سنة 700م 

وحوالي �سنة 830 و�سل الاإ�سلام اإلى جزيرة جاوة.

ر  وفَّ قد  بعده  اأو  قبله  اآخر  ع  تَوَ�سُّ باأي  يُقَارن  لا  الذي  الفريد  التو�سع  هذا 
م�ساحة لتطوير الح�سارة الاإ�سلامية في ثلاثة عوالم: في اأ�سبانيا، وال�سرق الاأو�سط، 

والهند.. وذلك على مدى حقبة من الزمن تبلغ حوالي األف عام.

فما الذي يُمثَّله الم�سلمون اليوم في العالم المعا�سر؟ هذا ال�سوؤال يمكن و�سعه 
بطريقة اأخرى: اإلى اأي مدى نحن م�سلمون؟! اإن الاإجابة على هذين ال�سوؤالين 
التاريخ الحديث هي �سنة 1919  واحدة: نحن م�ستعبدون؛ في نقطة معينة من 
لم تكن توجد دولة م�سلمة واحدة م�ستقلة، ولم تتغير الاأو�ساع بعد هذه النقطة 

ا. تغيّرًا جوهريًّ

العالميتين لم تُوجد دولة  نحن غير متعلمين.. ففي الفترة ما بين الحربين 
م�سلمة واحدة بلغت ن�سبة القراءة والكتابة فيها اأكثر من 50% وعند الا�ستقلال 
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وُجد اأن 75% من �سعب الباك�ستان و80% من الجزائريين و90% من النيجريين 
يُعانون من الاأمية.

الم�سلمة  اأ�سبانيا  عن   DRAPER »درابر«  ذكره  بما  الو�سع  هذا  قارنا  واإذا 
كَنا العَجَب، فقد اأكد »درابر«  »الاأندل�س« خلال القرن الحادي ع�سر الميلادي تملَّ
والكتابة. نحن  القراءة  فرد واحد يجهل  اأ�سبانيا حينذاك  اأنه لم يكن يوجد في 
خل الفردي في اإيران �سنة 1966 يبلغ 220 دولارًا  فقراء، فقد كان متو�سط الدَّ
اأمريكيا، وفي تركيا 240 دولارًا، وفي ماليزيا 250 دولارًا، وفي باك�ستان 90 دولارًا، 
دولار   3000 بـ  مقارنة  دولارًا،   70 اأندوني�سيا  وفي  دولارًا،   85 اأفغان�ستان  وفي 
متو�سط دخل الفرد في الولايات المتحدة في ال�سنة نف�سِها. وكان اإِ�سهام ال�سناعة 
في الدخل القومي للدول الم�سلمة يتفاوت من 10% اإلى 20%، وكان ن�سيب الفرد 
عرات الحرارية في وجبات الغذاء اليومية يبلغ 2000 وحدة في المتو�سط  من ال�سُّ

عرات في اأوربا الغربية. مقارنة بـ 3000 اإلى 3500 وحدة من ال�سُّ

نحن مجتمعات ممزقة، فبدلًا من الحفاظ على مجتمع واحد خالٍ من الفقر 
ال�سورة،  هذه  عك�س  اإلى  الم�سلمة  المجتمعات  لت  تحوَّ ال�سفيه،  ف  والترَّ الكافر 
ولُ دون تركيز الثروة في يد فئة قليلة من  مُناق�سة في ذلك لتعاليم القراآن التي تَحُ
النا�س دون بقية اأفراد المجتمع ژ ڳ     ڳ    ڱ   ڱ  ڱ  ڱ  ںژ   ]الح�سر: 7[ 
ا اإلى يد الاأقلية الغنية. قبل الاإ�سلاح الزراعي في العراق  فالملكية تنتقل تدريجيًّ
�سنة 1958 كان كبار الملاك يملكون 18 مليون دونم من الاأر�س الزراعية التي تبلغ 
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األف فلاح  واأربعمائة  مليون  يوجد  بينما كان  اأي %82،  مليون دونم  جملتها 22 
عراقي لا يملكون اأر�سًا على الاإطلاق.

اها البع�سُ بحق »ليل الاإ�سلام المظلم«،  تلك هي حال الم�سلمين التي �سمَّ
والحقيقة اأن هذا الليل قد بداأ بغروب في قلوبنا. وكل ما حدث لنا وما يحدث لنا 

اليوم اإنما هو �سدى وتكرار لما حدث من قبل في داخلنا: ژٱ  ٻ  ٻ  ٻ  ٻ  
]الاأنفال:  ژ    پ  پ  پ  پ  ڀ  ڀ  ڀ   ڀ  ٺٺ  ٺ  ٺ  ٿ  ٿ 
ا لا يمكن ا�سْتِعْبَادنا اأو اإيقاعنا  53[. اإننا اإذا ا�ستم�سكنا باإ�سلامنا ا�ستم�ساكًا حقيقيًّ
في الجهالة اأو تجهيلنا اأو تمزيق وحدتنا، لا يمكن اأن نرتد عن الاإ�سلام، لقد جاءت 
كل هزائمنا ابتداءً من غزوة اأُحُد حتى هزيمتنا في �سيناء لتوؤكد هذه الحقيقة عندما 

نتخلى عن الاإ�سلام يتخلى الن�سرُ عنا.

اأو هجره بو�سوح في محاولات قمع  التخلي عن الاإ�سلام  وتتجلى ظاهرة 
اختزال  في  تبدو  كما  المتوثبة،  �سِطة  النَّ الحياة  من  وا�ستبعاده  الاإ�سلامي  الفكر 
من  قَدْر  باأكبر  هذا  ملاحظة  ويمكن  والت�سطيح.  ال�سّلبية  من  حالة  اإلى  الاإ�سلام 
الاأيديولوجية  في  المركزية  الفكرة  وهو  للقراآن،  اليوم  تناولنا  طريقة  في  الو�سوح 

الاإ�سلامية والممار�سة الاإ�سلامية.

م حَدَث في ال�سعوب الاإ�سلامية وكل  ولا بد هنا من الاإ�سارة اإلى اأن كل تقدُّ
الفتح  امتداد  القراآن.. لم يكن  بالتاأكيد على  بداأ  قد  ع�سر من ع�سور الازدهار 
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الاإ�سلامي - الذي اأَلْمحَْنَا اإلى م�سلكه العبقري اآنفًا والذي ا�ستطاع خلال جيلين 
ال�سرق- لم  ال�سين في  اأعماق  واإلى  الغرب  الاأطل�سي في  �سواطئ  اإلى  ي�سل  اأن 
يكن هذا المدّ هو المثل الاأوحد، بل المثل الاأعظم لهذه الحقيقة. وكل التحولات 

الكبرى في تاريخ الاإ�سلام توؤكد هذه الحقيقة.

فماذا كان و�سع القراآن في الِحقْبة ال�سابقة على ع�سر الجمود والتقهقر؟

لقد  الفاعلة،  خ�سو�سيته  فَقَد  ولكنه  يتوقَّف،  لم  للكتاب  الاإخلا�س  اإِنَّ 
ا�ستبقى النا�سُ في اأفئدتهم من القراآن ما اأُ�سِيع حوله من ت�سوف ولا عقلانية، فَقَدَ 

القراآن �سلطانه كقانون ومنهج حياة واكت�سب قدا�سته »ك�سيء«.

اللفظية،  للمماحكات  الحكمة  ا�ست�سلمت  وتف�سيره  القراآن  درا�سة  وفي 
وا�ست�سلم الجوهر لل�سكل، وعظمة الفكر للمهارة والحفظ. وتحت التاأثير الم�ستمر 
غنائي.  ب�سوت  تلاوته  اإلى  الا�ستماع  وكثر  القراآن  قراءة  قلّت  الدينية  لل�سكلية 
اأما ما يَحُثّ عليه القراآنُ من جهاد وا�ستقامة وت�سحية بالنف�س والمال، وهي اأمور 
�ساقة بغي�سة اإلى النفو�س الواهنة، كل ذلك قد ذاب وتلا�سى في �سباب ال�سوت 
الجميل لتلاوة القراآن وحفظه عن ظَهْر قلب. هذه الحالة ال�ساذة قد اأ�سبحت الاآن 
مقبولة كنموذج �سائد بين ال�سعوب الم�سلمة؛ لاأنها تتنا�سب مع اأعداد متزايدة من 
الم�سلمين لا ي�ستطيعون الانف�سام عن القراآن، ولكنهم من ناحية اأخرى لا يملكون 

القوة اأو الاإرادة على تنظيم حياتهم وفق منهج القراآن.
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التلاوة  على  النا�سُ  يخلعُها  التي  المبالغة  لهذه  النف�سي  التف�سير  ولعل 
ر وَيُتْلى، ثم يدر�س  مة للقراآن يكمن في هذه الحقيقة. فالقراآن يُتْلى، ثم يُفَ�سَّ المنغَّ

ويتلى مرة اأخرى.

وهكذا تتكرر الاآية األف مرة ومرة حتى لا نطبقها في حياتنا مرة واحدة. 
القراآن حتى نتجنب ق�سية  المتناهية في نطق  الدقة  اأن�سئ علم كبير لتحري  لقد 
اإلى �سوت  ]عندنا[  القراآنُ  لَ  اليومية. وهكذا تحوَّ القراآن في حياتنا  نُمار�س  كيف 

رّد من الوعي �سبابي المعنى. مُجَ

اإنَّ واقع العالم الم�سلم بكل تناق�ساته، وكل ما فيه من فِ�سام بين الكلمة 
والفعل، وانحرافه عن الواجب، و�سُيوع الف�ساد والظلم والجبن، ومَ�سَاجده الخالية 
المثيرة  الاإ�سلامية  ال�سعارات  وانت�سار  ال�سجاعة،  واإلى  العليا  المثُُل  اإلى  وافتقاره 
والت�سدد المتنطع في اأداء التكاليف الدينية، والاعتقاد بدون اإيمان حقيقي فعّال- 
القراآن،  به  اأحطنا  للتناق�س الاأ�سا�سي الذي  ا  انعكا�سًا خارجيًّ اإلا  كل هذا لي�س 
والذي يتمثل في الحما�س الم�ستعل للكتاب من ناحية والاإهمال الكامل لمبادئه 

في الممار�سة العملية من ناحية اأخرى.

والعَجْز  للتخلُّف  اأهمية  والاأكبر  الاأول  ال�سبب  هو  هذا  القراآن  و�سع  اإنَّ 
اللذين تُعانيهما ال�سعوب الم�سلمة. وهنالك �سبب اآخر ذو اأهمية عامة وهو التعليم 

القائم اأو بالاأحرى نظام التربية باأو�سع معانيه.



الف�سل الأول: تخلف ال�سع�ب الم�سلمة
16771677

كانت �سعوبنا - عبر قرون كثيرة م�ست - محرومة من وجود اأُنا�سٍ متعلمين 
من  اآخران  نوعان  ال�سعوب  لهذه  ر  توفَّ ذلك  من  وبدلًا  فعالًا.  �سحيحًا  تعليمًا 
يوجد  فلا  تعليمًا خاطئًا.  والمتعلمون  الجهال،  فيه:  مرغوب  النا�س، كلاهما غير 
في دولة م�سلمة واحدة نظام تعليمي مُعَدٌّ اإعدادًا منا�سبًا قادرًا على التجاوب مع 
الفَهْم الاأخلاقي للاإ�سلام اأو التجاوب مع احتياجات النا�س. فاأ�سحاب ال�سلطة 
عندنا اإما اأنهم قد اأهملوا هذه الموؤ�س�سة البالغة الح�سا�سية في اأي مجتمع، اأو تركوها 

فون فيها وفق مخططاتهم. نهبًا للاأجانب يت�سرَّ

والمديرين  المعلمين  لها  رون  ويُوفِّ بتبرعاتهم  الاأجانب  لها  يموِّ التي  فالمدار�س 
الذين يجلبون معهم الاأيديولوجية والمناهج، هذه المدار�س لا تُعلِّم النا�س ليكونوا 
الطاعة  »ف�سائل«  بـ  فيها  الن�سء  يحقن  اإنما  وطنيين،  ليكونوا  ولا حتى  م�سلمين 
م المجتمعات الاأجنبية و�سطوتها وثرائها. وفيها يُربّون في  والخ�سوع والانبهار بتقدُّ
ال�سفوة عقلية التبعية؛ لاأنهم يعلمون اأن هذه ال�سفوة �ستحل مكانهم في الم�ستقبل 
فوة باأنهم اأجانب في بلادهم و�سيت�سرفون  بنجاحٍ باهر، حيث ي�سعر اأع�ساء هذه ال�سَّ
على هذا الاأ�سا�س، وممَّا له دلالة كا�سفة تلك الكثرة الكثيرة من المدار�س التي 
يديرها الاأجانب بطريقة مبا�سرة اأو غير مبا�سرة. ولا بد اأن نتاأمل في اأ�سباب هذا 
الكَرَم العجيب، واأن نتفح�س مناهج هذه المدار�س ونُحَلّل محتواها تحليلًا عميقًا، 
تمامًا  لنا  �سيت�سح  حينئذ  بعينها،  مو�سوعات  على  ا�ستمالها  عدم  اإلى  نتنبه  واأن 
اأن الق�سية الحقيقية لي�ست  هي ما اإذا كان اأع�ساء النخبة عندنا يرغبون في اأن 
يجدوا طريقًا للو�سول اإلى �سعوبهم والتعرف على طموحاتها وم�سالحها الحقيقية، 



الإعلان الإ�سلامي
16781678

لوا على هذا النحو لا يمكن اأن يهتدوا اإلى هذا  ولكن الق�سية هي اأنهم وقد تَ�سَكَّ
الطريق على الاإطلاق. وال�سبب يرجع اإلى تلك القيم والمثل التي ن�ساأت عليها 

هذه النخبة، واإلى تلك الفجوة النف�سية التي اأقيمت بينهم وبين �سعوبهم.

فاإن  �سعوبنا  لاإخ�ساع  الحديدية  لل�سلا�سل  �سرورة  هناك  يَعُد  لم  وهكذا 
المتعلمين  عقول  تُ�سلّ  اإنها  القوة،  نف�س  لها  الاأجنبي  للتعليم  الحريرية  الخيوط 
واإراداتهم. وبهذا الو�سع للتعليم فاإن الاأجانب من اأ�سحاب النفوذ واأتباعهم من 
اأبناء البلاد الم�سلمة لي�س عندهم مَا يَخْ�سَونه على مراكزهم، فبدلًا من اأن يكون 

بح اأكبر حليف للاأجانب واأتباعهم. التعليم م�سدرًا للتمرد والمقاومة يُ�سْ

خْبة وبين ال�سعوب في البلاد الم�سلمة - وهي  هذه الفجوة الماأ�ساوية بين النُّ
فب�سبب  الاآخر.  الجانب  من  تر�سّخت  قد   - العام  و�سعنا  الملامح في  اأ�سواأ  اأحد 
ا، ومن هنا اأ�سبح  اإح�سا�س الم�سلمين بخ�سو�سية هذه المدار�س رف�سوها رف�سًا غريزيًّ

النفور متبادلًا.

لقد قامت في الغرب اتهامات غام�سة بالن�سبة لنفور البيئات الم�سلمة من 
المدار�سة والتعليم.

والحقيقة اأن الق�سية لي�ست  نفورًا بهذا المعنى، واإنما هي نفور الم�سلمين من 
المدار�س الاأجنبية التي تفتقد كل �سلة روحية بالاإ�سلام وبال�سعوب الم�سلمة.
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ل مُبالة الجماهير الم�سلمة

ما جاء به دُعاة الحداثة اإلى عدد من البلاد الم�سلمة يُعتبر - كقاعدة عامة - 
ل الدين عن الحياة  ا«، يَقُودهم في هذا �سعارات معينة تُنادي بِفَ�سْ اتجاهًا »لا دينيًّ
الذي  ال�سراع  ق�سة  الذاكرة  اإلى  ي�ستدعي  الاتجاه  هذا  والاجتماعية،  ال�سيا�سية 
نَ�سَب بين الدول القومية وبين الكني�سة الاأوربية في م�ستهل الع�سر الحديث. لكن 
ذلك الذي كان يعني تقدمًا ومتفقًا مع الاأو�ساع التاريخية في الغرب كان بالن�سبة 
للعالم الاإ�سلامي عملية غير طبيعية، تعجز عن اإحداث اأي تغيير اإيجابي في حياة 

�سعوب هذا العالم. 

فالقوميات وكَبحُ �سُلطانِ الدين والكني�سة الذي كان يعني كل �سيء في 
تاريخ الغرب الحديث، لا يعني �سيئًا على الاإطلاق في تاريخ العالم الاإ�سلامي، 
ولاأن هاتين الفكرتين )القومية، وعَزْل الدين عن الحياة العامة( فكرتان غريبتان 
ا.  في اأ�سلهما وتكوينهما، وكانت انعكا�ساتهما في العالم الم�سلم عُقْمًا رُوحيا عامًّ
وبا�ستزراعهما في اأر�س الم�سلمين ارتفع ال�ستار عن الفَ�سل الاأخير في ماأ�ساة العالم 
ي هذا الف�سل »العلاقة المزدوجة« اأو التوافق الداخلي  الم�سلم. اإننا يمكن اأن نُ�سَمِّ
بين عنا�سر الفكر والقيادة في المجتمع من ناحية وبين الجماهير من ناحية اأخرى، 
القلبَ  ال�سعبِ  جماهيُر  تمثل  بينما  والاإرادة،  الفكرَ  القائدةُ  النخبةُ  تُمثّل  حيث 
والدّم، وبتعاونهما معًا يتحقق ال�سرط الاأول لاأي اإنجاز عظيم، وبدون هذا التعاون 
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القوة  اإلى  مفتقرة  م�سطنعة  الاأعمال  تبقى  الجماهير  رِ�ساء  بدون  الاأقل  على  اأو 
ال�ساربة.

نتيجة  اإذا كان ذلك مجرد  �سلبية الجماهير وركودها  التغلب على  ويمكن 
للمقاومة الطبيعية للعمل ال�ساق اأو الهرب من مخاطر الكفاح، ولكن ي�ستحيل 
لاأن  نف�سها؛  الكفاح  لاأهداف  رف�سًا  تمثّل  كانت  اإذا  ال�سلبية  هذه  على  التغلب 
وم�ساعرها  رغباتها  اأعز  مع  مُتَعار�سة  الاأهداف  هذه  �سَتَرى  حينذاك  الجماهير 

الحميمة.

هذه الحالة الاأخيرة التي نَ�سْهدها اليوم- بدرجات متفاوتة- في جميع البلاد 
اأدعياءُ الحداثة تنفيذَ برامجهم الدخيلة. فتراهم يلجئون  الم�سلمة، حيث يحاول 
اإلى منافقة الجماهير اأحياناً واإلى التهديد اأحيانا اأخرى، يدافعون ويحثون، يقيمون 
وال�سخ�سيات،  الاأ�سماء  يغيّرون  اأخرى،  تنظيمات  اإلى  يهجرونها  ثم  التنظيمات 
ولكن ي�سربون بروؤو�سهم دائما في �سخرة الرف�س العنيد واللامبالاة الدفينة من 

جانب النا�س الب�سطاء الذين ي�سكلون الغالبية العظمى للاأمة.
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نذكر هنا على �سبيل المثال »الحبيب بورقيبة« كنموذج لاتجاه �سائع في بلاد 
الم�سلمين. كان »بورقيبة«)1(  يلب�س الملاب�س الاأوربية ويتكلم الفرن�سية في بيته، وكان 
حري�سًا على اأن يعزل تون�س لا عن العالم الاإ�سلامي فقط، بل عن العالم العربي 
اأي�سًا، حَا�سَر التعليم الديني وقيَّده. وكان يدعو لاإلغاء ال�سوم في رم�سان؛ لاأن ال�سيام 
- كما يزعم - »يُقلّل الاإنتاج«، ولكي يجعل من نف�سه قدوة منا�سبة قام ب�سرب ع�سير 
البرتقال )على �سا�سة التليفزيون( في نهار رم�سان. وبعد كل هذا يتعجب »بورقيبة« من 
�سلبية وانعدام التاأييد من جانب الجماهير التون�سية الم�سلمة لاإ�سلاحاته »التقدمية«! 

ا اإن اأدعياء الحداثة لو لم يكونوا بهذا العمى لَبَطل عَجَبهم! حقًّ

لاأن  الاإ�سلام)2(؛  يخالف  �سيء  باأي  تر�سى  لن  الم�سلمة  ال�سعوب  اإنَّ 
الاإ�سلام لي�س مجرّد مجموعة من الاأفكار والقواعد والقوانين، واإنما يتجاوز هذا 

)1(  كان رئي�سًا لجمهورية تون�س منذ الا�ستقلال حتى طعن في ال�سن، اأ�سابه الخرف فاأطاح به انقلاب �سلْميّ قام 
به وزير داخليته، الذي تولى رئا�سة الجمهورية ثم تابع مَ�سيرته، والعجيب اأن بورقيبة كان يطلق على نف�سه لقب 

»المجاهد الاأكبر«! »المترجم«.
اأعمدة العلمانية - يعجب  اأحد  )2(  في مقال ن�سر بالاأهرام في 19 يناير �سنة 1994 للدكتور فوؤاد زكريا - وهو 
لحقيقة ويقرر حقيقة اأخرى: فهو يقرر - مُ�سيبًا - اأن العلمانيين قد اأجهدوا اأنف�سهم من الكلام، ولكن اأحدًا لا 
ي�ستمع اإليهم كاأنهم يخاطبون بع�سهم بع�سًا. ويَعجب من اأن العلمانية قد اأحيطت بكل �سفة �سيئة بدون وجه 
حق، ونحن لا نرد عليه فقد تكفل بذلك اأ.د. يو�سف القر�ساوي في كتابه: »الاإ�سلام والعلمانية وجهًا لوجه«، 
فاإذا كان لنا اأن ن�سيف �سيئًا فاإننا نحيل القارئ اإلى كتاب اآخر للم�ست�سار طارق الب�سري بعنوان »م�سكلتان 
اأجزاء=  بنف�سها  العلمانية قد حكمت  النخب والف�سائل  اأن  المعا�سر  التاريخ  لنا  يوؤكد  وقراءة فيهما«، حيث 
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من  وكل  م�ساعره،  وعميق  حبّه  مكامن  اإلى  الم�سلم-  الاإن�سان  في  لي�سل-  كله 
ينه�س �سد هذا الدين لن يجني من عمله �سوى الكراهية والمقاومة.

في  والا�سطراب  الداخلي  راع  ال�سِّ من  حالةً  الحداثة  دُعاةُ  خَلَقَ  لقد 
ا  اإ�سلاميًّ اأكان  �سواء  )اإ�سلاحي(  برنامج  اأ�سبح كل  الم�سلمة، بحيث  المجتمعات 
ولكنهم لا  اإ�سلامي  م�سروع  اإلى  تتطلع  فالجماهير  للتطبيق،  قابل  ا غير  اأجنبيًّ اأم 
ي�ستطيعون القيام به وحدهم بدون نخبة تقودهم، والنخبة - من ناحية اأخرى - 
تفر�س على الجماهير برامج اأجنبية، ولكنها لا تجد من هذه الجماهير ا�ستعدادا 
فتبقى  الم�ستغربة  البرامج  لتنفيذ هذه  ودمائهم وحما�سهم  بعرقهم  ي�سهموا  لكي 
اأبدًا حوارا على ورق. وهكذا تظل القوتان في ت�سادم، تلغي اإحداهما الاأخرى، 

وتبقى على ال�ساحة حالة من ال�سلل والعجز.

وازدهارًا  ا  حيًّ نظامًا  ت�سهد  اأن  يمكن  عي�سة(  )التَّ ال�ساحة  هذه  اأن  والحق 
ا، كلا،  ا اأو اأمريكيًّ مًا، ولكن لن يكون هذا النظام اأو الازدهار والتقدم اأوربيًّ وتقدُّ
فاإن �سلبية الجماهير الم�سلمة لي�ست �سلبية مطلقة، واإنما هي في حقيقتها الطريقة 

وتاأييدها  ر�ساها  ومنحتها  والحزبية،  الع�سكرية  والدكتاتوريات  الاأنظمة  مختلف  و�سَايَعت  بلادنا  من  =كثيرة 
وهي تنكل بالجماهير. وبمجرد اأن لاح احتمال و�سول الاإ�سلاميين اإلى ال�سلطة عبر �سناديق الانتخابات وقفت 
هذه الف�سائل �سريحة �سد الديمقراطية، وهبَّ بع�سهم ي�ستعدي ال�سلطات الدكتاتورية والاأقليات البولي�سية 
لا على الاإ�سلاميين فح�سب، بل على الاأمة كلها، بل اإنهم ي�ستنفرون الاأقليات العرقية والدينية �سد الغالبية 

الم�سلمة. فهل بقي من عجب عند قادة العلمانية؟! »المترجم«.
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التي يدافع بها الاإ�سلام ال�سعبي عن نف�سه �سد الهجمات الخارجية والاأجنبية. 
الب�سيط يُبرهن  الاإن�سان  فاإن  اإ�سلامي حقيقي  اأن يظهر احتمال جهاد  ما  ولكن 

على ا�ستعداده للجهاد والمعاناة، بل الموت.

اأمثلة كثيرة على هذا الموقف راأيناها في تركيا  وتوجد في التاريخ الحديث 
بها خلال  التي لحقت  الهزيمة  بعد  اليونان  التحريري �سد  للن�سال  عندما هبت 
الحرب العالمية الاأولى، وراأيناها في المقاومة البطولية لل�سعب الليبي �سد الاحتلال 
الاإيطالي، وراأيناها في جهاد الفدائيين �سد الاإنجليز في قناة ال�سوي�س، وفي حرب 
باك�ستان.  في  الاإ�سلامية  الهيمنة  وفي  اأندوني�سيا،  تحرير  وفي  الجزائرية،  التحرير 
حتى  الاإ�سلامية  ال�سعارات  ترفع  كانت  الجماهير  حما�س  ا�ستثارة  يُراد  وحيثما 
ال�سلبية  تختفي  الاإ�سلامُ  وُجِدَ  اأينما  وهكذا  مخل�سة.  غير  اأو  موؤقتة  كانت  واإن 

واللامبالاة.

اإنَّ الم�ساعر القوية عند الجماهير الم�سلمة تحتاج اإلى فكرة تحفزها وتوجهها، 
ولكن لن تكون هذه مجرّد اأي فكرة، واإنما يجب اأن تكون فكرة تتجاوب مع اأعمق 

الم�ساعر الاإ�سلامية، ومن ثمَّ لا بد اأن تكون فكرة اإ�سلامية.

توافق بين الجماهير  اأي  اإمكانية حُدوث  الراهنة  الاأو�ساع  نرى في  ول�سنا 
الم�سلمة وبين المثقفين والمفكرين وال�سيا�سيين الم�ستغربين، فلا اأحد من الجانبين 
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لديه الا�ستعداد لكي يتخلى عن مَوقفه مهما طالت حالة التوقع والحيرة، ولكنّ 
وتَ�سْعر  تُفَكّر  نخبة جديدة  تكوين  وهو  الاأزمة،  من  للخروج  واحدًا  طريقًا  هناك 
ا، هذه النخبة �سترفع راية النظام الاإ�سلامي مع الجماهير الم�سلمة وتتخذ  اإ�سلاميًّ

الخطواتِ العمليةَ لتطبيقه.



الف�سل الثاني
النظام الإ�سلامي





الدين والقانون

باللغة  التزمنا  اإذا  العبارة  بهذه  نعنيه  الذي  ما  تُرى  الاإ�سلامي«..  »النظام 
للنظام  التعريفات  اأكثر  اإن  بها؟  وي�سعر  ويتحدّث  الحالي  الجيلُ  بها  يُفَكّر  التي 
الاإ�سلامي اإيجازًا هي الوحدة بين الدّين والقانون، بين التربية وال�سلطة، بين المثل 
والنظام  والقوة.  الاإرادة  بين  والدولة،  الروحية  الجماعة  بين  والم�سلحة،  الاأعلى 
الاإ�سلامي باعتباره المركب من هذه المكوّنات جميعًا يفتر�س فر�سين اأ�سا�سيين: 
ا، الاأول هو مادة النظام والثاني هو �سكل هذا  ا وحُكْمًا اإ�سلاميًّ مجتمعًا اإ�سلاميًّ
اإلى  مُفتقر  ناق�س  الاإ�سلامية مجتمع  ال�سلطة  بدون  الاإ�سلامي  فالمجتمع  النظام، 
القوة، والحكم الاإ�سلامي بدون مجتمع اإ�سلامي اإما اأن يكون طوباويا خياليا، واإما 

عُنفًا وقَهْرًا.

وب�سفة عامة لا يوجد الم�سلم ك�سخ�س مُفرد، فاإذا اأراد اأن يحيا واأن ي�ستمر 
في البقاء كم�سلم عليه اأن يخلق بيئته، اأن يقيم جماعة ونظامًا. فالم�سلم بين خيارين 

لا ثالث لهما: اإما اأن يُغَيرِّ العالم واإما اأن يَ�ستَ�سلم للتغيير.

ولم يحدث في التاريخ وجود حركة اإ�سلامية حقيقية �سادقة مع نف�سها لم 
تكن في الوقت نف�سِه حركة �سيا�سية؛ ذلك لاأن الاإ�سلام بطبيعته واإن كان دينًا اإلا 
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اأنه في الوقت نف�سِه فل�سفة حياة، كما اأنه نظام اأخلاقي وتنظيم واأ�سلوب ومناخ.. 
اإنه - في كلمة واحدة - طريقة حياة متكاملة، ولا ي�ستطيع الاإن�سان اأن يكون موؤمنًا 
بطريقة غير  يحكم  اأو  بوقته  وي�ستمتع  النا�س  مع  ويَتَعَامل  ف  يت�سرَّ ثم  بالاإ�سلام 
ونُثني عليه في الم�سجد  النفاق )نحمد الله  تُورِّث  المتنافرة  اإ�سلامية. فهذه الحال 
ونُخَادعه خارج الم�سجد(! اإنها حالة تنتج اأنُا�سًا تمزّقت نفو�سهم بال�سراعات المهلكة، 
فهم لا ي�ستطيعون التنكر للقراآن من ناحية، ولا يجدون في اأنف�سهم القدرة على 
الجهاد لتغيير الظروف التي يعي�سون فيها من ناحية اأخرى، اأو تنتج اأُنا�سًا كالرهبان 
)ين�سحبون من الدنيا؛ لاأن الدنيا لي�ست اإ�سلامية(، وهناك نوع ثالث من النا�س 
الحياة  وتقبّلوا  الاإ�سلام  عن  وا  فانفكُّ اأقطارهم؛  من  تطوّقهم  المع�سلة  باأَنْ  �سعروا 

نَعَهُما لهم الَاخرون. والعالم كما وَجَدُوهما، اأو بالاأحرى �سَ

النظام الاإ�سلامي - على عك�س ذلك - مجتمع متحرر من هذه ال�سراعات، 
فهو اإطار من العلاقات يجد الم�سلم فيه نف�سه على اتِّ�ساق مع بيئته.

من  الموؤلف  المجتمع  اإنه  نقول:  الم�سلم؟  المجتمع  ما  �سائل:  �ساأل  فاإذا 
الم�سلمين، ونعتقد اأننا بهذه العبارة نجيب على ال�سوؤال اإجابة كاملة اأو قريبة من 

الكمال.

ويَعْني هذا التعريف اأنه لا يُوجد نظام موؤ�س�سات وعلاقات وقوانين منف�سلًا 
عن النا�س الذين هم هدف هذا النظام ثم يُقال اإن هذا نظام اإ�سلامي، فلا يوجد 
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غير  اأو  ا  اإ�سلاميًّ النظام  يكون  واإنما  بذاته،  قائم  اإ�سلامي  غير  ولا  اإ�سلامي  نظام 
اإ�سلامي فقط بالنا�س الذين يُوؤلفون هذا النظام.

يُوؤمن الاأوربي باأنه في الاإمكان تنظيم المجتمع بقوة القانون. فمنذ جمهورية 
منذ  المارك�سية-  الا�ستراكية  ذلك  في  بما  طوباوية  اأفكار  من  تلاها  وما  اأفلاطون 
ذلك الزمن البعيد اإلى الاآن والروحُ الاأوربيةُ دائبةُ البحثِ عن نموذج واحد يمكن 

بوا�سطته تغيير العلاقات بين النا�س والجماعات؛ لاإيجاد مجتمع مثالي.

بينما  )الاأحكام(  القوانين  من  قليل  عَدد  على  ي�ستمل  فاإنه  القراآن  اأما 
اأن  على  للموؤمنين  حفز  مع  الدين،  ومبادئ  العقيدة  على  معظمه  في  بّ  ينْ�سَ
يتخذوا من الاإجراءات العملية لاإقامة حياتهم ومجتمعهم على اأ�سا�س من هذه 
الت�سريعية علامة  بها والتعقيدات  القوانين في مجتمع ما وتَ�سَعُّ اإنَّ كثرة  المبادئ. 
موؤكدة على وجود �سيء فا�سد في هذا المجتمع، وفي هذا دعوة للتوقف عن اإ�سدار 
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�سبح  معيّنًا  ا  حَدًّ ما  بيئة 
العدالة، اأو ي�سبح خا�سعًا للتحايل الظاهر اأو الخفي من جانب بيئة فا�سدة. لقد 
يةً وعميقةَ الجذور في بلاد العرب اأيام  كانت الخمر والمي�سر وال�سعوذة رذائل مُتَفَ�سِّ
الجاهلية، فلما جاء الاإ�سلام ق�سى عليها القراآنُ باآية واحدة وبتف�سير واحد: )اإن 
عُف الدين حتى عادت هذه  م هذه الرذائل جميعًا()1(، ولكن ما اأَن �سَ الله قد حرَّ

ٺ    ڀ    ڀ    ڀ    ڀ    پ     پ    پ    پ    ٻ   ٻ    ٻ    ٻ    ٱ    چ   )1(
لمائدة:  90[ ٺچ       ]
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الرذائل بكامل قُوّتها، ولم يعق تفاقمها ارتفاع الم�ستوى الثقافي الذي حققته هذه 
العلم  با�سم  اأُعْلن  الذي  الاأمريكي  الخمر  قانون تحريم  يُفلح  كما لم  المجتمعات، 
الحديث والذي قامت على تنفيذه - بكل قوتها - مجتمعات على اأكبر درجة 
خَلِّي عن هذه القوانين  من التنظيم في العالم، ولكنها اأُجْبِرَت في النهاية على التَّ
في الاأربعينيات من هذا القرن بعد محاولات لا جدوى منها كانت حافلة بالعنف 
والجرائم. ولقد جَرَتْ محاولةٌ مثيلة لتحريم الخمر في الدول الاإ�سكندناوية انتهت 

هي اأي�سًا بالف�سل الذريع.

اإلا  اإ�سلاحه  يمكن  المجتمع لا  اأن  بو�سوح  لنا  تعر�س  اأخرى  واأمثلة  تلك 
با�سم الله وعن طريق تعليم الاإن�سان وتربيته، وعلينا اأن ن�سلك الطريق الذي يوؤدي 

بنا اإلى هذه الغاية.

اني)1( في كل تعاليمه  د على المدخل الروحي الجوَّ اإنَّ الاإ�سلام رغم اأنه يُوؤَكِّ
فاإنه لم يتوقف عند هذا الحد، واإنما اتجه لتحطيم ال�سلاح الذي يُم�سك به ال�سيطان. 
اإن الاإ�سلام اإذا لم يبداأ بالاإن�سان في الاأُمور التي تتعلق بعلاقة الاإن�سان بالعالم 
دًا، اأو  فاإنه لا يكون »دينًا«، ولكن اأن يقف هذه النقطة فقط فاإنه يُ�سبح دينًا مجرَّ
يكون مجرد تكرار اأو اإعادة لتعاليم عي�سى  التي تُركّز على الجانب المثالي 

في  القاهرة  بجامعة  الفل�سفة  اأ�ستاذ  اأمين  عثمان  الدكتور  محا�سرات  في  مرة  لاأول  ظهر  م�سطلح  »الجوانية«    )1(
الخم�سينيَّات ثم �ساغه في كتاب �سمّاه »الجوانية«، ويق�سد بهذا الم�سطلح كل ما هو جوهري واأ�سيل بالن�سبة 
ا وم�سئولا في مقابل ما هو »برّاني« اأي ما هو ظاهري وزائف في حياة الاإن�سان.  ا حرًّ للاإن�سان باعتباره كائنا اأخلاقيًّ

»المترجم«.
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الحيّ  الاإن�سان  بين  الاإ�سلام في خطابه  لقد جمع  الاإن�ساني.  الكائن  والخالد في 
ره القراآن وتمثَّل في حياة الر�سول محمد �سلى الله عليه و�سلم،  المتكامل كما �سوَّ
وبين الطبيعة اأو العالم الخارجي، فكان بذلك تعبيًرا عن الاإن�سان الكامل وعن 
د التعليم  د الاإيمان مع القانون وتوحَّ الحياة في جميع وجُوهها. وفي هذا الاإطار توحَّ

والتربية مع ال�سلطة، وبذلك اأ�سبح الاإ�سلام نظامًا.
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لي�س الإ�سلام مجرد دين

يمثل الاإ�سلام في تاريخ تطور الاأديان نقطة تحوّل لا جدال فيها، فهو يختلف 
بمدَْخل  الاإ�سلام  لقد جاء  والفل�سفات جميعًا،  والمذاهب  الاأديان  من  عن غيره 
يعك�س فل�سفة جديدة كل الجدّة. تتطلب هذه الفل�سفة من الاإن�سان اأن يَحْيَا - 
في وقت واحد - حياته الجوانية والبرانية، الحياة الاأخلاقية والحياة الاجتماعية، 
اأن  الاإن�سان  من  الفل�سفة  هذه  تقت�سي  اأكثر  وبدقة  معًا،  والمادية  الروحية  الحياة 
تحقق  اأنها  باعتبار  الحياة  هذه  جوانب  جميع  كاملة  واإرادة  كامل  بوعي  يتقبل 

ٻ  ٻ  ٻ  ٻ   ژ  الدنيا  هذه  لحياته في  الحقيقي  المعنى  وتوؤكد  اإن�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    ]الاأعراف: 31-32[. 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�س�س: 77[.

باأن  يُوؤْمن  الذي  اإن  نقول:  اأن  اليومية يمكن  الحياة  لغة  اإلى  وبترجمة هذا 
بالعلم   - اأي�سًا  ولكن  فح�سب  لاة  وال�سَّ بالاإيمان  لي�س   - تنظيمها  يجب  الحياة 
والعمل، والذي تت�سع روؤيته للعالم بحيث ي�ستوعب بل يدعو اإلى قيام الم�سجد 
وتعليمها  اإطعامها  يكفي  لا  ال�سعوب  اأن  يرى  والذي  اإلى جنب،  جنبًا  والم�سنع 
فقط، واإنما يجب اأي�سًا تي�سير حياتها والم�ساعدة على �سُمُوها الروحي، واأنه لا يوجد 
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ا اإلى  مبرر للت�سحية باأحد هذه الاأهداف في �سبيل الاآخر. هذا الاإن�سان ينتمي حقًّ
الاإ�سلام.

 فاإذا اأ�سفنا اإلى ذلك »الاإيمان بالله« تمثلت اأمامنا الر�سالة الاأ�سا�سية للقراآن 
للمُجْمَل  تف�سيل  هو  اإنما  ذلك  عدا  وما  الاإ�سلام في جملته،  على  تنطوي  التي 
النظام  مبداأ  على  ا�ستماله  جانب  اإلى   - الاإ�سلامي  »ال�سيناريو«  هذا  له.  وبيان 
ي اقتران الدين وال�سيا�سة فيه اإلى نتائج اأخرى بارزة ذات اأهمية  الاإ�سلامي - يُوؤَدِّ

مبدئية وعملية كبرى.

ها هي بالتاأكيد تَنَافُر الاإ�سلام مع اأي نُظم »لااإ�سلامية«،  اأول هذه النتائج واأهَمُّ
فلا يمكن اأن يوجد �سلام اأو تَعَايُ�س بين الدين الاإ�سلامي والموؤ�س�سات الاجتماعية 

وال�سيا�سية اللااإ�سلامية.

ولقد كان اإخفاق هذه الموؤ�س�سات في عملها وعدم ا�ستقرار اأنظمة الحكم في 
البلاد الم�سلمة- كما يت�سح في التحولات والانقلابات الع�سكرية المتوالية- هو في 
الاأغلب نتيجة لمجَُافاتها لروح الاإ�سلام الذي ي�سكل اأعمق الم�ساعر واأكثرها اأ�سالة 

عند ال�سعوب في هذه البلاد.

ه في تنظيم دياره بنف�سه من الوا�سح اأنه ي�ستبعد  اإنَّ الاإ�سلام وهو يوؤكّد حقَّ
اأي اأيديولوجية اأجنبية تحاول العمل في مجاله الحيوي الخا�س. ومن ثمَّ فلا مكان 
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للعلمانية)1( في �ساحة الاإ�سلام، وعلى الدول )الم�سلمة( اأن تلتزم بمفاهيم الاأخلاق 
الدينية واأن تقوم بتعزيزها.

الثلاث  النتائج  اأما  متكامل،  كنظام  الاإ�سلام  لِفَهْم  نتيجة  اأول  هي  تلك 
الباقية التي قد تُ�ساويها في الاأهمية، واإن كانت اأقل درجة في ح�سرها، فنلخ�سها 

فيما يلي: 

ه الاإ�سلام اإلى هذه الدنيا اأمرنا بتنظيمها على اأح�سن طراز  اأولًا: عندما تَوَجَّ
ممكن من التنظيم، فلا �سيء يمكن اأن يجعل الدنيا اأف�سل حياة ثم يرف�سه الم�سلم 

بدعوى اأنه غير اإ�سلامي.

ثانيا: اأن تنفتح على الطبيعة، معناه: اأن تنفتح على العلم والمعرفة، ولكي 
ا لا بد اأن يتحقق فيه �سرطان؛ اأن يكون على اأكبر درجة من  يكون الحل اإ�سلاميًّ
اأن  بد  لا  ثم  ومن  نف�سِه،  الوقت  الاإن�سانية في  من  درجة  اأق�سى  وعلى  الكفاءة، 

يعك�س تَوَافقًا على اأعلى م�ستوى بين العلم والدين.

)1(   نحيل القارئ اإلى هام�س رقم )2- �س1681( بنف�س الف�سل، ون�سير اأي�سًا اإلى مقال للدكتور م�سطفى النجار 
الحقيقية«  واأهدافهم  العرب  »التنويريّون  عنوان  تحت   1994 يناير   16 في  ال�سادر  الاأهرام  بعدد  نُ�سر  الذي 
اأنف�سهم بالتنويريين ي�سنون حملة �سد الاإ�سلام و�سد الاإ�سلاميين ب�سفة  اأن هوؤلاء الذين ي�سمّون  فهو يرى 
كتاب  موؤخرًا  ظهر  وقد  الهدامة،  واأفكارهم  الاإ�سلاميين  بع�س  فقط  يحاربون  باأنهم  زعمهم  �ستار  تحت  عامة 
يك�سف عن مفارقات مُذهلة للوجه الحقيقي القبيح للعلمانيين العرب، ويناق�س اأفكارهم ومواقفهم واأهدافهم، 
المعتدلون والمتطرفون  العلمانيين، فمنهم  التفرقة فيما بين هوؤلاء  اإلى �سرورة  القارئ  نظر  نلفت  اأن  نن�سى  ولا 
ال�سروق  دار  القاهرة:  الميزان«،  العلماني في  التطرف  »المفترون: خطاب  فهمي هويدي  انظر كتاب  والغلاة. 

1996.»المترجم«.



الف�سل الثاني: النظام الإ�سلامي
16951695

الدين والعلم..  تَزَاوج بين  بما تنطوي عليه طبيعته من  اأنَّ الاإ�سلام  ثالثا: 
بين الاأخلاق وال�سيا�سة.. بين الفرد والمجتمع.. بين الروحي والمادي )وتلك هي 
الاإ�سلام  مت�سارعين( - هذا  �سطرين  اإلى  بلا رحمة  العالم  ت�سطر  التي  الق�سايا 
العالم الاإ�سلامي من  المتنازعة وي�ستعيد  ي�ستعيد دوره كفكر و�سط بين الاأفكار 
دوره كاأمة و�سط في هذا العالم المنق�سم على نف�سه - اإنَّ الاإ�سلام وهو الذي يُبَ�سّر 
اهتمام  مثار  يكون  اأن  الاإلحاد، يمكن  يخلو من  وبعلمٍ  الاأ�ساطير،  يخلو من  بدين 

النا�س جميعًا من كل لون وجن�س.
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اإ�سكاليات النظام الإ�سلامي

في ال�قت الراهن

 توجد مبادئ اإ�سلامية لا تتغيّر هي التي تحدد العلاقة بين الاإن�سان والاإن�سان 
اجتماعية  اأو  اقت�سادية  اإ�سلامية  نظم  توجد  لا  ولكن  والجماعة،  الاإن�سان  وبين 
النُّظم.  لهذه  فٍ  وَ�سْ اأيّ  على  تحتوي  لا  الاإ�سلامية  فالم�سادر  منزّلة،  �سيا�سية  اأو 
و�ستختلف الطريقة التي �سَيُدير بها الم�سلمون اقت�سادهم ويُنَظّمون بها مجتمعهم 
موا  ويدبرون �سوؤون الحكم في الم�ستقبل عن الطريقة التي اأداروا بها الاقت�ساد ونَظَّ
اأن ي�ستحدث من  المجتمع وحكموا في الما�سي. ومهمّة كل جيل في كل ع�سر 
الطرق والو�سائل لتطبيق المبادئ الاأ�سا�سية للاإ�سلام، التي لا تتغير في عالم لا 

خُلُود فيه بل خا�سع لل�سيرورة الدائمة.

وعلى جيلنا اأن يتقبَّل المخاطرة واأن يقوم بالمحاولة.

ولاأنني على وَعْي بق�سور التعريفات المتعلقة بهذه المبادئ؛ لذلك اأح�سر 
مهمتي في اإطار عر�س للمبادئ التي تبدو الاآن ذات اأهمية كبرى بالترتيب التالي:

)1( الإن�سان الفرد والجماعة:

خلا�س  ثمة  ولي�س  الموؤمنين.  من  منظمة  جماعة  الاإ�سلامي  المجتمع 
خارجي للاإن�سان والمجتمع با�سم العلم اأو الثورة اأو الا�ستراكية. فاأيُّ خَلا�سٍ لا 
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يت�سمن تحوّلًا نحو حياته الجوانية واإعادة ت�سكيل الاإن�سان وتجديد حياته الروحية 
هو خلا�س مزيف.

الاقت�سادية  الم�سالح  من  اأ�سا�س  على  اإقامته  يمكن  لا  الاإ�سلامي  المجتمع 
هذا  لاأن  ذلك  اآخر؛  تِقني  خارجي  اأ�سا�س  اأيّ  على  ولا  فح�سب  والاجتماعية 
المجتمع يت�سمن في بنيته على عن�سر ديني ووجداني للانتماء. ويبدو هذا العن�سر 
بناء  الاأ�سا�سية في  النواة  باعتبارها  الروحية  »الجماعة«  و�سوحًا في  يكون  ما  اأكثر 

المجتمع الاإ�سلامي.

بعلاقات  فيه  الاأع�ساء  يرتبط  الذي  التجريدي  المجتمع  خلاف  فعلى 
اأ�سا�س  على  يقوم  حقيقي  جُواني  )الاإ�سلامية( مجتمع  الجماعة  اأن  نجد  انية،  برَّ
تاآَلف �سخ�سي  النا�س هي علاقة  العلاقة فيه بين  الروحية، حيث  الع�سوية  من 
ولي�ست علاقة ع�سو مجهول في مجتمع تجاه  باإن�سان  اإن�سان  مبا�سر، فهي علاقة 
للتعارف والتقارب بين  اإن الجماعة - كو�سيلة  مُ�ساوٍ في المجهولية)1(،  اآخر  ع�سو 
تبديد  تُ�ساعد على  فيه، كما  الاأُلْفة  واإ�ساعة  المجتمع  توحيد  تُ�سهِم في   - النا�س 
التقنية  التطبيقات  ا�ستخدام  في  التو�سع  من  الناتج  والاغتراب  بالعزلة  ال�سعور 

والحياة الح�سرية المتنامية.

)1(  لمزيد من التف�سيل في التفريق بين المجتمع والجماعة، انظر كتاب: »الاإ�سلام بين ال�سرق والغرب« للموؤلف، 
�س 250.
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وف�سلًا عن ذلك تَخْلُق الجماعة نوعًا من الراأي العام يعمل دون اللجوء اإلى 
ثُه نف�سه بالخروج على المعايير الاجتماعية  العنف- ولكن بفاعلية- �سد من تُحَدِّ
والاأخلاقية. في الجماعة لا يوجد اأحد بمفرده، وهذه حقيقة ذات معنيين؛ فالاإن�سان 
لي�س وحده يفعل ما يَحْلُو له، ولا وهو وحده محرومًا من الموؤازرة المادية والمعنوية. 
فاإذا لم ي�سعر م�سلم باأنه قريب من الَاخرين فذلك يعني اأن المجتمع الم�سلم قد 

اأخفق )في تحقيق الاأخوة الاإ�سلامية(.

يُريد الاإ�سلام اأن يمد الاإن�سان يد العون اإلى اأخيه بطريقة عفوية مخل�سة. واإلى 
اأن يتحقق هذا لا ي�سحُّ اأن نعتبر اأنف�سنا قد ك�سبنا �سيئًا في اإ�سلامنا على وجه الحقيقة.

اإنَّ الاإ�سلام لا يتلاءم مع موقف يتوجّب فيه على الدولة اأن تتدخل - ب�سفة 
عٌ قد يقبله الاإ�سلام  دائمة - بقوتها لحماية النا�س بع�سهم من بع�س، فذلك وَ�سْ
ب�سفة موؤقتة وتحت ظروف معينة، فالقوة والقانون اأداتان للعدالة، اأما العدالة نف�سها 

فهي في قلب الاإن�سان، فاإذا لم توجد فيه فلا وجود لها على الاإطلاق.

)2( الم�ساواة بين النا�س:

ر القراآن حقيقتين على درجة ق�سوى من الاأهمية، هما وحدانية الله  لقد قرَّ
والم�ساواة بين النا�س. قرر القراآن هاتين الحقيقتين بو�سوح و�سراحة لا لب�س فيهما 
ا واحدًا، واأنه لا يوجد �سعب مختار اأو  بحيث لا يمكن تف�سيرهما اإلا تف�سيًرا حرفيًّ

جن�س اأو طبقة متميزة - فالنا�س جميعا �سوا�سية.
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اإنَّ الاإ�سلام لا يقبل تق�سيم النا�س اأو ت�سنيفهم طبقًا لموا�سفات خارجية 
غير  من  اأنه  يرى  اأخلاقية  دينية  حركة  باعتباره  فالاإ�سلام  كالطبقة.  مو�سوعية 

المقبول وجود اأي تمييز بين النا�س لا ينطوي على معيار اأخلاقي.

ا فاإنه يجب التمييز بينهم على اأ�سا�س من هم  فاإذا كان النا�س مختلفين حقًّ
اأعني التمييز بينهم من حيث قيمتهم الروحية والاأخلاقية  على وجه الحقيقة؟ 

ژڄ  ڃ  ڃ     ڃ  ڃ  چ  چ  چ   چ  ڇ  ڇڇ  ڇ    ڍ  

ڍ  ڌ  ڌڎ  ڎ  ڈ   ڈ  ژژ  ]الحجرات: 13[.

بها  يك�سبون  التي  الطريقة  عن  النظر  ب�سرف  الم�ستقيمين  النا�س  فجميع 
قُوتهم اليومي ينتمون اإلى جماعة واحدة، كما ينتمي جميع الاأ�سرار والفا�سدين 

اإلى طبقة واحدة ب�سرف النظر عن انتماءاتهم ال�سيا�سية اأو مواقعهم في العمل.

 اإن التمييز الطبقي �ساأنه ك�ساأن التمييز العن�سري وغيره من اأ�سكال التمييز 
المختلفة بين النا�س - غير مقبول، �سواء من الناحية الاأخلاقية اأو الاإن�سانية. 

)3( الأخ�ة بين الم�سلمين:

ې   ې    ۉ   ۅۉ   ۅ   ۋ   ۋ   ۇٴ   ۈ   ژ 
ېژ    ]الحجرات: 10[.
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اإنَّ القراآن بهذه الر�سالة ي�سير اإلى غاية - لبعد مداها - تعتبر م�سدر اإلهام 
من  بد  المن�سودة لا  الاأخوّة  اإلى  الم�سافة  ر  نُقَ�سِّ ولكي  الم�ستمر.  الاإن�ساني  للتقدم 

اإحداث تغييرات هائلة في داخل النا�س وخارجهم.

اإننا نرى في مبداأ الاأخوّة حق المجتمع الاإ�سلامي والتزامه باإقامة الموؤ�س�سات 
العملية  والحياة  الم�سلمين  بين  العلاقة  ن  تمكِّ التي  الاإجراءات  واتخاذ  المنا�سبة 
الاإجراءات  وعدد  اأنواع  اإنَّ  الاأخوّة وملامحها.  عنا�سر  من  المزيد  ا�ستيعاب  من 
والمبادرات والقوانين التي يمكن للاإدارة الاإ�سلامية الحقّة اأن تقوم بها - في اإطار 

ر لها. الاأخوّة الاإ�سلامية - لا حَ�سْ

ونُ�سير هنا اإلى نموذج يقف على النقي�س من نموذج الاأخوّة الاإ�سلامية األا 
وهو النظام الاإقطاعي وهو نموذج متطرّف، فالعلاقة في هذا النظام بين التابع و�سيّده 
الاإقطاعي لي�ست علاقة اأخوّية، واإنما هي علاقة عبودية، وهي بهذا الاعتبار علاقة 
متناق�سة مع القراآن تناق�سًا �سريحًا، كما اأنها متناق�سة مع مبداأ الاأخوّة والم�ساواة 

الذي يدعو اإليه القراآن.

)4( وحدة الم�سلمين:

التوجه لتوحيد جميع الم�سلمين  ة بمعنى  ي�ستمل الاإ�سلام على مبداأ الاأُمَّ
الاإ�سلام  يعتبر  وال�سيا�سية. ولا  والثقافية  الدينية  الناحية  في جماعة واحدة من 

جن�سية لهذه الجماعة، واإنما هو اأ�سمى من ذلك بالن�سبة لها.
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منه  ما كان  �سواء  اأع�ساء هذه الجماعة،  والنزاع بين  الفُرقة  يبثُّ  ما  وكل 
مُتَّ�سلًا بالاأفكار »كالفرق والمذاهب والاأحزاب وغيرها«، اأو مُتَّ�سلًا بالاأ�سياء المادية 
الف لهذا المبداأ،  »كالتفاوت الهائل في الثروة اأو المراكز الاجتماعية وغيرها« فهو مُخَ

ومن ثَمّ فمن الواجب تقييده اأو اإلغاوؤه.

الفا�سل بين الاتجاهات الاإ�سلامية  ثمة عن�سران جوهريان يحددان الخط 
هما  العن�سران  هذان  الم�سلم.  العالم  حا�سر  في  للاإ�سلام  الم�سادة  زعات  والنَّ
الاإ�سلام  اإلى  اأقرب  الجماعة  وتكون  ثانيًا.  الاإ�سلامية  الجامعة  ثم  اأولًا  الاإ�سلام 
الخارجية  علاقاتها  وفي  للاإ�سلام،  الداخلية  علاقاتها  تنظيم  في  عت  خَ�سَ كلما 
لفكرة الجامعة الاإ�سلامية. وبذلك ي�سبح الاإ�سلام عقيدتها والجامعة الاإ�سلامية 

�سيا�ستها.

)5( الملِكيَّة:

الجديد  الاإ�سلامي  المجتمع  فاإن  الخا�سة  الملكية  يُقرُّ  الاإ�سلام  اأن  رغم 
اأن جميع م�سادر الثروة العامة وعلى  يُعْلِن بو�سوح لا لب�س فيه  اأن  ينبغي عليه 
م�سالح  تخدم  واأن  للمجتمع،  ملكًا  تكون  اأن  يجب  الطبيعية  الم�سادر  الاأخ�س 
تكدي�س  لمنع  مُهِمٌّ  اأمرٌ  الثروة  م�سادر  المجتمع على  ورقابة  كافة.  المجتمع  اأع�ساء 
الثروة والقوّة لدى الاأفراد بغير وجه حق، ومن ناحية اأخرى ل�سمان الموارد المالية 
اللازمة لبرامج التنمية في مختلف المجالات التي �سي�سطلع بها المجتمع، تم�سيًا 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�سروعات 
العامة الكبرى، �سواء في الولايات المتحدة اأو الاتحاد ال�سوفيتي]�سابقًا[ اأو ال�سويد.

اأو نظام �سيا�سي معين،  ويدلُّنا هذا على اأن الم�ساألة لا تتعلق باأيديولوجية 
العالم  في  الاإن�سانية  المجتمعات  حياة  تطور  من  انبثقت  التي  ال�سرورة  هي  واإنما 
وهو  األا  القراآن  تعاليم  اإلى  ا�ستنادًا  اآخر  لِقَيدٍ  الخا�سة  الملكية  وتخ�سع  المعا�سر. 

�سرورة ا�ستخدامها في ال�سالح العام: ژڍ  ڍ  ڌ  ڌ  
ڎ  ڎ     ڈ  ڈ  ژ  ژ  ڑ  ڑژ    ]التوبة: 34[.

فالاإ�سلام لا يعترف بالملكية الخا�سة »المطلقة« بمفهومها في القانون الروماني 
ا�ستخدام  »�سُوء  الاإ�سلامية  ال�سريعة  تحرّم  حيث  ذلك،  من  النقي�س  على  واإنما 
العملية  والنتائج  العام«،  ال�سالح  في  ثروته  »با�ستخدام  �ساحبها  وتُلْزِم  الملكية« 
لهذا الفرق بعيدة المدى بالن�سبة لل�سلطة الاإ�سلامية الحقيقية. وا�ستنادًا اإلى هذه 
الاحتياطات  جميع  اتخاذ  يمكن  ال�سابقة  الاآية  في  القراآن  قرّره  ما  واإلى  الحقيقة 
القانونية والاإجراءات العملية �سد �سُوء ا�ستخدام الملكية اأو اكتناز الثروة وحَجْبها 

عن الا�ستخدام.

�ست�سبح محاربة الظلم وعدم الم�ساواة وعلى الاأخ�س محاربة الترف والبذخ 
الذي ي�ستفحل وَ�سَط البُوؤْ�س والفقر »باعتبارهما من عوامل تدمير المجتمع وتمزيق 
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وحدته«، �ست�سبح معيارًا لبقاء النظام ومقيا�سًا للقيم الحقيقية للموقف الاأخلاقي 
والاجتماعي الذي يُمثَله.

)6( الزكاة والربا:

من الاأحكام الاإ�سلامية القطعية التي لها طابع اجتماعي: فري�سة الزكاة 
وتحريم الربا.

النا�س  الم�سلمين ووجوب اهتمام  المتبادلة بين  الم�سئولية  الزكاة مبداأ  تقرّر 
ل�سور  اأ�سا�سًا  بذلك  ي�سبح  فاإنه  المبداأ  هذا  تقرّر  قد  وطالما  بع�سًا.  بع�سهم  بم�سير 
جديدة مختلفة من �سور الرعاية، تتلاءم مع درجة تطور المجتمع وتنوع حاجاته 

والاحتمالات الطارئة.

الخا�سة  ال�سوؤون  �ساأناً من  تُعتبر  الزكاة  اأ�سبحت  اليوم  الم�سلمين  في عالم 
بالاأفراد، وفي المناخ الاجتماعي والديني الراهن توقفت الزكاة عن اأداء وظيفتها 
ال�سحيحة، ولم تعد توؤتي ثمارها المن�سودة. واأ�سبح غياب الزكاة وا�سحًا في كل 

مجال من مجالات الحياة.

ا لا بد من �سمانٍ لاأدائها  اأما في النظام الاإ�سلامي، فتُعتبر الزكاة قانوناً عامًّ
بكل الو�سائل المتاحة، بما في ذلك ا�ستخدام القوة اإذا لزم الاأمر.
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ہ   ژۀ   الاإ�سلامي:  النظام  مبادئ  من  مبداأ  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 ، 278

وتحريم  �سابقًا،  المحددة  الفوائد  من  دخل  اأي  تحريم  المبداأ  هذا  ن  ويت�سمَّ
اأ�ساليب الحياة الطفيلية، اأعني اكت�ساب الثروة ا�ستنادًا اإلى مجرد الحيازة مما يتنافى 

مع الاأ�س�س الاأخلاقية التي يقوم عليها النظام الاإ�سلامي.

)7( المبداأ الجمه�ري:

فيما عدا الملكية لا يعترف الاإ�سلام باأيّ مبداأ للاإرث، ولا اأيّ �سلطة ذات 
امتياز اأو حقوق مطلقة.

اأخرى  �سلطة  لكل  المطلق  الاإنكار  يعني  لله  المطلقة  بال�سلطة  فالاإقرار 
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   ]3 ڦژ ]الاأعراف: 

گ  ڳ  ڳ    ڳ  ڳ  ڱژ]يو�سف: 40[.

ويقول النبي محمد : »لا طَاعة لمخَْلوق في مَعْ�سية الخالق«. 
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العهد  )ولعله  الاأربعة  الرا�سدين  الخلفاء  عهد  تاريخ  نتبين في  اأن  ن�ستطيع 
ا اأ�سيلًا( ثلاثة وجوه اأ�سا�سية من المبداأ الجمهوري  الوحيد الذي �سهد نظامًا اإ�سلاميًّ

في الحكم:

رئي�س دولة مُنتخب.- 1
م�سئولية رئي�س الدولة اأمام ال�سعب.- 2
العامة - 3 ال�سوؤون  في  بالعمل  معًا  وال�سعب  الدولة  رئي�س  من  كل  التزام 

للمجتمع.
وقد �سرح القراآن بذلك ت�سريحًا وا�سحًا في هذه الاآية:  ژپ  ڀ  ڀ   ڀ  
ڀ  ٺٺ  ٺ  ٺ      ٿ  ٿ  ٿ  ٿ  ٹ   ٹٹ   ٹ  ڤ  ڤ  ڤ  ڤ  
ڦ  ڦژ        ]اآل عمران: 159[. وفي اآية اأخرى: ژڳ  ڱ  ڱ   ڱ  ڱ   

ں  ں  ڻ  ڻ  ڻ  ڻ  ژ ]ال�سورى: 38[.

اإنَّ الخلفاء الاأربعة الاأوائل في التاريخ الاإ�سلامي لم يكونوا مُلوكًا ولا اأَبَاطرة، 
واإنما تم انتخابهم بوا�سطة الاأمة، اأما الخلافة الموروثة فكانت اإهْدارًا لمبداأ الانتخاب 

الذي تاأكّد بو�سوحٍ كنظام �سيا�سي اإ�سلامي.

)8( ل اإله اإل الله:

كلما �سلّمنا باأن اإقامة نظام اإ�سلامي هدف لا جدال فيه ولا مَنَا�س منه ازداد 
لهم وعن  مة ال�سخ�سيات العامة ب�سرف النظر عن جَدَارتهم وفَ�سْ يقينُنا برف�س عِ�سْ
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المراكز التي ي�سغلونها في المجتمع. والنظام الاإ�سلامي - بهذا المعنى - مُرَكّب من 
�سلطة مطلقة »بالن�سبة للبرنامج« ومن ديمقراطية مطلقة »بالن�سبة للفرد«)1(.

من  مع�سوم  الروؤية  كُلِّيِّ  المعرفة  كلّي  اإن�سان  بوجود  الاإ�سلام  يعترف  ولا 
عِ لنف�سه هذه المكانة. بل اإنه قد عُوتب من ربه  الخطاأ وخالد. اإنَّ محمدًا  لم يَدَّ

في اأكثر من مو�سع بالقراآن كما في هذه الاآية: 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: 1 - 12[)2(.

�س البطولات »الاأ�سطورية«  والقراآن من هذه الناحية كتاب واقعي لا يُكَرِّ
اأما ظاهرة عبادة الاأ�سخا�س التي �سادت �سرقًا وغرباً، �سواء في الما�سي اأو الحا�سر، 
فهي ظاهرة غريبة عن الاإ�سلام ب�سفة مطلقة؛ اإذ اإنها في الحقيقة نوع من الوثنية 

التي حرمها القراآن: ژۇ  ۆ   ۆ  ۈ  ۈ  ۇٴ  ۋ  

)1(  يق�سد الموؤلف اأنه في اإطار النظام الاإ�سلامي تكون الهيمنة المطلقة لمبادئ الاإ�سلام، واأما بالن�سبة للاأفراد الذين 
�سيت�سدرون القيادة ال�سيا�سية في هذا النظام ف�سوف يتم انتخابهم بطريق الاقتراع الحر من جانب جميع اأبناء 

الاأمة. »المترجم«.
)2(   وهناك اآيات اأخرى 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   ،]43 التوبة:   [ ڎچ 

ى   ئا  ئا  ئەئە  ئو  ئو  ئۇ  چ   ]الاأنفال: 67[.
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ئا   ى   ېى    ې   ې   ې   ۉ   ۉ   ۅ   ۅ    ۋ  
ئا     ئەئە  ئو  ئو  ئۇ ژ      ]التوبة: 31[.

اإنَّ المعيار ال�سحيح لقيمة الاإن�سان يتمثَّل في حياته ال�سخ�سية وفي مقدار ما 
يقدّمه للمجتمع بالن�سبة لما ياأخذ منه.

نتوجّه بهما لله وحده، وهو �سبحانه وحده  اأن  التعظيم والثناء فينبغي  اأما 
القادر على اأن يحكم على قيمة الاإن�سان وف�سله.

)9( التربية:

تعتبر  لا  التربية  فاإن  الاإ�سلامي،  المجتمع  في  الاأ�سا�س  هو  الدين  كان  لما 
فقط اإحدى وظائفه واإنما هي لبُّ وجُوده وبقائه، اإنها فوق كل �سيء، تربية دينية 

واأخلاقية تبداأ في الاأ�سرة وت�ستمر خلال جميع المراحل الدرا�سية.

واأمام النظام الاإ�سلامي مهمّة خا�سة عليه اأن ينه�س بها، األا وهي الق�ساء 
على جميع اأ�سكال التربية الخاطئة.

م اأُمورًا، وعلى النظام الاإ�سلامي اأن يتخذ جميع الاإجراءات  اإن الاإ�سلام يُحرِّ
اللازمة للق�ساء عليها، وهي كالَاتي:

جميع اأنواع الم�سكرات والمخدرات.	
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ية.	 رِّ عارة العلنية وال�سِّ الدَّ

الاإباحية في الكلمة المنطوقة وفي ال�سور والاأفلام والتليفزيون.	

ق�س وغيرها، من اأنواع اللهو التي 	 اأندية القمار والاأندية الليلية و�سالات الرَّ
تتعار�س مع التعاليم الاأخلاقية للاإ�سلام.

)10( التعليم:

ا من هذه التربية المتكاملة. فالتعليم  -  تعليم الجيل الجديد يُعتبر جزءًا مُهِمًّ
من  الم�سلم  العالم  تحرير  في  للاإ�سراع  الثاني  الحا�سم  العامل  هو   - الوحدة  مع 

اأو�ساعه المتردّية في الوقت الراهن.

اأن  عليها  ينبغي  ولذلك  الكافي؛  المال  راأ�س  اإلى  تفتقر  الم�سلمة  البلاد  اإن 
ت�ستثمر ما لديها في اأعظم مجالات الا�ستثمار عائدًا، األا وهو التعليم.

فلا يمكن اأن يقوم ا�ستقلال �سحيح بدون المقَْدِرة على تطبيق التقدمات 
العلمية وا�ستخدامها والا�ستمرار في تطويرها. عندما ظهر الاإ�سلام اأخذ الم�سلمون 
خلّفته  الذي  العلمي  التراث  وتجميع  درا�سة  عاتقهم  على  الاأولى  عهودهم  في 
ب ولا خوف، فما بالهم اليوم  الح�سارة ال�سابقة، فعل الم�سلمون ذلك دون تَعَ�سُّ
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التي  الاأمريكية   - الاأوروبية  الح�سارة  تجاه  نف�سِه  الموقف  اتخاذ  عن  يعجزون 
ي�ستركون معها في حدود طويلة!.

لي�س ال�سوؤال المطروح هو ما اإذا كنا نُريد اأو لا نريد قبول العلم والتكنولوجيا، 
فلا مَفَرّ من قبولهما اإذا كنا نحر�س على البقاء، واإنما ال�سوؤال هو ما اإذا كنا �سنفعل 
ذلك بطريقة اإبداعية اأم بطريقة ميكانيكية، ب�سرفٍ وعزّة اأم نتيجة �سعور بالدونية؟ 
ال�سوؤال هو - في هذا التطور الحتمي -: هل ت�سيع هُويّتنا اأم اأننا �سنحافظ على 

�سخ�سيتنا وعلى ثقافتنا وقيمنا؟

الم�سلم  العالم  التعليم في  اإن  واثقين:  القول  الحقائق يمكننا  في �سوء هذه 
الكيفية  ناحية  من  حا�سم  جذْريّ  تغيير  اإلى  حاجة  الموؤ�س�سات  اأكثر  هو  الراهن 
والكمية. اأما من الناحية الكيفية، فَلِكَي يتحرر التعليمُ من التّبعية الروحية وفي 
بع�س الحالات من التبعية المادية للاأجانب، ولكي يبداأ في خدمة التربية لجميع 

الم�سلمين �سُعوباً واأع�ساءً في المجتمع الاإ�سلامي.

المدار�س«  المزمن »في  العجز  الق�ساء على  بد من  الكمية لا  الناحية  ومن 
في اأق�سر وقت ممكن. وذلك لخلق الظروف المواتية لاإتاحة التعليم لجميع النا�سئة 

ولجميع الفئات ال�سكانية.

ويمكن للم�ساجد اأن تقوم موؤقتًا بدلًا من المدار�س في اأداء هذه الخدمة. فاإذا 
لم نف�سل في برامجنا التعليمية فلن نف�سل في اأي مجال اآخر.
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)11( حرية ال�سمير:

الجماهيرية  الاإعلام  و�سائل  خلال  الاأخ�س  وعلى   - ال�سعب  تربية  اإن 
كال�سحافة والراديو والتلفاز وال�سينما - ينبغي اأن تكون في اأيدي اأنا�س يتمتعون 
باأخلاق اإ�سلامية لا غبار عليها، ويتميّزون بقدرات فكرية رفيعة. اإن هذه الو�سائل 
ينبغي األا ن�سمح لها اأن تقع - كما نلاحظ غالبًا - في اأيدي اأنا�س مَارقين مُنْحَلّين 
ينقلون �سَخَف حياتهم وفراغها اإلى الَاخرين، واإلا فما الذي يمكن اأن نتوقعه اإذا 
ر�سالة  مع  متناق�سة  ر�سالة  النا�س  يبلّغ  اأن  يحاول  والتلفاز  الم�سجد  من  كلّ  كان 

الاآخر؟

ولا يعني هذا على الاإطلاق اأن النظام الاإ�سلامي يفر�س دكتاتورية روحية 
حيث تقوم ال�سلطة ببث حقائق جاهزة لتن�سئة �سباب تافه فاقد لل�سخ�سية، واإنما 
يعني فح�سب اأن ثمّة مبادئ اأولية وقواعد اأ�سا�سية لل�سلوك لا بد من احترامها في 

كل الظروف.

اأي نوع من  فاإنه يرف�س  الدين كمبداأ، ومن ثم  اأعلن الاإ�سلام حرية  لقد 
ا ژی   ا اأم نف�سيًّ الاإكراه في م�ساألة الاإيمان وال�سمير، �سواء اأكان هذا الاإكراه ماديًّ
]البقرة: 256[ واأكثر من هذا فاإن مبداأ  ئج    ئح  ئمئى  ئي  بج  بح    بخ  بمژ     
تِي على  الاإجماع يجعل الاإكراه اأمرًا لا لزوم له، فقد قال محمد : »لا تجتمع اأُمَّ

خطاأ«.
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ومهما كان ت�سدّد الاإ�سلام من الناحية الاأخلاقية فاإن انفتاحه على الطبيعة 
وعلى م�سرّات الحياة يجعله دين حرية الفكر كما ي�سهد بذلك تاريخ الاإ�سلام في 

كل الع�سور.

�سلطة  يقر  ولا  المغلقة  المذهبية  يقرّ  ولا  بالله  يوؤمن  دين  الاإ�سلام  ولاأن 
الاكليرو�س )رجال الديني( فاإن الاإ�سلام لا يمكن اأن يتحوّل اإلى نظام دكتاتوري 
مُ�ستبد، ومن ثم فلا مجال فيه لمحاكم التفتي�س والا�سطهاد اأو الاإرهاب الروحي.

)12( الإ�سلام وال�ستقلال:

حرية  توجد  لا  وبالعك�س  وحرية،  ا�ستقلال  دون  اإ�سلامي  نظام  يقوم  لا 
معنى  على  ينطوي  الق�سية«  »من  الثاني  ال�سق  وهذا  اإ�سلام.  دون  ا�ستقلال  اأو 

مزدوج:

ا ودائمًا اإلا اإذا كان  المعنى الاأوّل: اأن الا�ستقلال لا يكون ا�ستقلالًا حقيقيًّ
نتيجة لتحقيق الا�ستقلال الروحي والفكري، وكان علامة على اأن �سَعْبًا قد وجد 
فَمِنْ دُون ذلك ي�سبح الا�ستقلال الذي ح�سل  هُوِيتّه واكت�سف قوتَه الجوانية، 

عليه فارغًا من المعنى غير قابل للا�ستمرار.



الإعلان الإ�سلامي 17121712

اإنَّ ال�سعب الم�سلم بتاأكيده على ممار�سة الفكر الاإ�سلامي في حياته العملية 
يرى في هذا تطابقًا مع ذاته، كما يرى تحرره الروحي �سرطًا لتحرره الاجتماعي 

وال�سيا�سي.

عم الحقيقي الذي يمنحه ال�سعب الم�سلم لاأيّ نظام في  المعنى الثاني: اأن الدَّ
ا مع مقدار ما يتمتع به هذا النظام من طابع اإ�سلامي،  ال�سلطة يتنا�سب تنا�سبا طرديًّ
الاأنظمة  تبقى  وهكذا  له.  ال�سعب  دعم  قلّ  الاإ�سلام  عن  النظام  ابتعد  وكلما 
المعادية للاإ�سلام محرومة تمامًا من اأي دَعْم �سعبي، ومن ثم تجد نف�سها - طَوعًا اأو 
كُرهًا - مجبورة على البحث عن هذا الدعم لدى القوى الاأجنبية؛ ولذلك فاإن 

هاتها اللااإ�سلامية. التبعية التي تغرق فيها هذه الاأنظمة هي نتيجة مبا�سرة لِتَوَجُّ

مجرد  لا  ديمقراطي.  نظام  اأنه  على  الاإ�سلامي  النظام  تحدد  الحقائق  هذه 
من  النوع  هذا  الراأي.  باإجماع  تتمتع  حقيقية  ديمقراطية  بل  �سكلية،  ديمقراطية 
تطلعات  اتجاه  فكرها وعملها في  ت�سبُّ الحكومة  اإلا حيث  يوجد  الديمقراطية لا 
نظام  اإقامة  اإن  اإرادته.  عن  مبا�سرًا  تعبيًرا  تعبّر  كاأنها  تت�سرف  وحيث  ال�سعب، 
من  درجة  اأرفع  على  ديمقراطي  عمل  الحقيقة  في  هو  م�سلم«  بلد  »في  اإ�سلامي 
والاأفراد  ال�سعب  لدى  ها  واأَعَزِّ طلُّعات  التَّ اأعمق  تحقيق  يعني  لاأنه  الديمقراطية؛ 
د - ب�سرف النظر عما تريده قلّة من الاأثرياء  على ال�سواء. فثمة �سيء واحد موؤكَّ
والمفكرين - وهو اأن عامة ال�سعب الم�سلم تريد الاإ�سلام، وتريد الحياة في مجتمع 
تاأتي من  واإنما  وال�سعارات،  المبادئ  الديمقراطية من مجرد  تاأتي  هنا لا  اإ�سلامي. 
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�سميم الواقع. وفي هذا لا يلجاأ النظام الاإ�سلامي اإلى العنف؛ لاأنه - بب�ساطة - لا 
حاجة له اإلى العنف.

اأما النظم »اللااإ�سلامية« فاإنها ت�ست�سعر العداء والمقاومة من جانب ال�سعب؛ 
اإلى  النظم  هذه  ل  تحوُّ فاإن  ولذلك  بالقوة؛  �سيا�ستها  لتمرير  العنف  اإلى  فتلجاأ 

الدكتاتورية - اآجلًا اأو عاجلًا - هو القاعدة. اإنَّه �سر لا مفر منه.

)13( العمل والجهاد:

على المجتمع الاإ�سلامي اأن ياأخذ على عاتقه تعبئة الموارد الب�سرية والم�سادر 
الطبيعية، واأن يتخذ من الاإجراءات ما يُ�سَجّع على العمل والن�ساط.

والكفاح  العمل  ل�سُنن  ع  يَخْ�سَ و�سعفه  وقوته  الاإ�سلامي  المجتمع  بقاء  اإن 
امتيازات  باأي  ال�سدد  هذا  يتمتع في  ولا  الاأخرى،  المجتمعات  لها  تخ�سع  التي 

اإلهية: 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: 54[.

وهما:  األا  عندنا  العام  الراأي  نف�سيتين في  اآفتين  الق�ساء 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�سنا من اأعدائنا، ويق�سي على ال�سقاء، 
ور والرخاء بع�سا �سحرية. وما رُكوننا اإلى ذلك اإلا تعبير عن كَ�سَلنا، اأو  وين�سر النُّ
على الاأرجح هو تعبير عن اأملٍ زائف ن�ساأ من �سعور بالياأ�س، عندما نكون في و�سع 
تفوق فيه الم�سكلات وال�سعوبات التي تواجهنا كل ما لدينا من و�سائل واإمكانات 

لمعالجتها.

الخرافية،  المعتقدات  �سور  اأخُرى من  �سورة  الاأجنبية  الم�ساعدات  فانتظار 
اأنانيين اأو اأعداء  طَلُّع خارج نطاق الدول الم�سلمة اإلى اأ�سدقاء غير  فقد اعتدنا التَّ

األدّاء، ثم نطلق على هذا »�سيا�ستنا الخارجية«.

وعندما نتحقق اأنه لا يوجد اأ�سدقاء حقيقيون ولا اأعداء حقيقيون، وعندما 
نبداأ في توجيه لوم اأكثر لاأنف�سنا على �سقائنا ونُقَلّل من التَعَلُّل بـ »مخططات العدو 
الخبيثة«، عندما نفعل ذلك �سيكون هذا اإيذاناً باأننا قد �سرعنا في الن�سوج، واأن 
عهدًا جديدًا تقلّ فيه خيبة الاأمل والحظ العاثر قد اأقبل. وعلى اأية حال حتى 
لو وُجِدَ اأُنا�سٌ على ا�ستعداد لتقديم م�ساعداتهم اإلينا دون اأن يَطلبوا مقابل ذلك 
من  �سيئًا  يغيّر  اأن  �ساأنه  من  هذا  فلي�س  فيها.  مُبالَغًا  ماديةً  اأو  �سيا�سيةً  امتيازاتٍ 

عِنا. وَ�سْ
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اإنَّ الثروة لا يمكن ا�ستيرادها من الخارج، بل لا بد من �سنعها في داخل 
البلاد من خلال العمل والجهد. فكل ما نريد تحقيقه لا بد اأن نعمله باأنف�سنا، فلا 

يُوجد من ي�ستطيع اأو يرغب اأن يقوم به نيابة عنا.

اأ�سا�سًا لاأعلى  اأن تكون  وقاعدة كهذه لبرنامج من العمل والن�ساط يمكن 
العالم  واإمكاناتها في  الطبيعية  فالثروات  الا�ستثمار،  الت�سجيع على  م�ستوى من 
الاإ�سلامي هائلة. اإن اإندوني�سيا وحدها - وهي جزء من العالم الاإ�سلامي - تعتبر 
ثالث اأغنى منطقة في العالم بعد الولايات المتحدة والاتحاد ال�سوفيتي. اأما العالم 

الاإ�سلامي في مجموعه فيحتل المركز الاأول في الثروة الطبيعية.

عَة بل  اإننا باإعلان عهد ال�سحوة الاإ�سلامية لا نب�سر بعهد من ال�سلام والدَّ
نب�سّر بعهد من القلق والمعاناة. فهناك اأ�سياء كثيرة ت�ستدعي الق�ساء عليها. ولن 
تكون هذه اأيام رفاهية، بل اأيام احترام للذات. اإنَّ الاأمة النائمة لا ت�ستيقظ اإلا 
اأن يجنّبها الكدّ  اأراد الخير بمجتمعاتنا لن يحاول  تحت وقع ال�سربات. وكل من 
عاب، واإنما عليه اأن يبذل ق�سارى جهده لحملها على اأن تبداأ - في  والمخاطر وال�سِّ
اأ�سرع وقت ممكن - في ا�ستخدام قواها الذاتية، واختبار جميع اإمكاناتها واقتحام 
المخاطر. وفي كلمة واحدة: اأَلاَّ تنام واإنما تحيا وتن�سط. فالمجتمعاتُ الن�سطة المتيقظة 

وحدها هي التي ت�ستطيع اأن تك�سف نف�سها واأن تهتدي اإلى طريقها.
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)14( المراأة والأ�سرة:

و�سع المراأة في المجتمع الم�سلم لا بد من تغييره لكي يتلاءم مع مهمّتها كاأم 
ومُعَلّمة طبيعية للاأجيال النا�سئة.

عي�سة لا ت�ستطيع تن�سئة اأبناء وبنات قادرين على  فالاأم الجاهلةُ المهُْمِلة التَّ
بعث النه�سة في ال�سعوب الم�سلمة وقيادتها.

اجتماعية،  كوظيفة  بالاأُمومة  بالاعتراف  المبادرة  من  »للم�سلمين«  بد  فلا 
ولي�س  الحريم«،  »ع�سر  في  كاأننا  التقليدي،  بالاأ�سلوب  المراأة  معاملة  عن  والكف 
حقوقهن  من  محرومات  الن�ساء  على  للاإبقاء  بالاإ�سلام  الاحتجاج  حق  لاأحدٍ 
الم�سروعة، فلا بد من و�سع حَدّ لاأي ا�ستغلال من هذا النوع. ووجهة نظرنا هذه 
لا تمثل اأفكار الحركة الن�سائية في الغرب، التي تتك�سف عن اتجاه اإلى فر�س قيم 
اأنها لا تمثل فكرة الم�سَاواة  واأهواء و�سيطرة عن�سر فا�سد من عنا�سر الن�ساء، كما 
»المطلقة« بين الجن�سين بالمعنى الاأوروبي، اإنما هي تاأكيد على اإبراز القيمة المت�ساوية 

للرجل والمراأة.

ومبداأ القيمة المت�ساوية هو نتيجة مبا�سرة لقاعدة الم�ساواة بين الرجل والمراأة 
اآيات  في  بو�سوح  القراآن  اإليها  اأ�سار  التي  والاأخلاقية،  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        ]الاأحزاب: 35[)1(.

عبادته،  اأو  به  للا�ستمتاع  �سيء  اإلى  المراأة  »الغربية«  الح�سارة  لت  حوَّ لقد 
وفي كلتا الحالتين �سلبتها �سخ�سيتها التي بها وَحْدَها يمكن اأن تكون مو�سع تقدير 
الاأ�سا�سية  وظيفتها  من  المراأة  جُرّدت  للاأمومة  الح�سارة  هذه  وباإهمال  واحترام. 

ها باأي �سيء اآخر. التي لا يمكن تعوي�سُ

الت�سكيك  ويجري  خطيرة)2(  اأَزْمَة  الاأ�سرة  ت�سهد  حيث  الاأيام  هذه  وفي 
الحياة  اأ�سكال  من  ال�سكل  لهذا  التام  انحيازه  ليوؤكد  الاإ�سلام  يعود  قيمها،  في 
الاإن�سانية. فالاإ�سلام اإذ يَحْر�س على تاأمين ع�سّ الزوجية وتجنيبه عوامل التخريب 
ا  عمليًّ يقوم  فاإنه   ،» الم�سئولية..  وانعدام  والدعارة  »كالخمر  والخارجية  الداخلية 
بحماية الم�سالح المطلقة الحقيقية للمراأة ال�سوية. وبدلًا من فكرة الم�ساواة المطلقة 
ي�سمن الاإ�سلام للمراأة المحبة والحياة الزوجية والاأطفال وكل ما تَعْنِيه هذه الاأمور 

الثلاثة للمراأة.

)1(   وانظر اأي�سا القراآن في الاآيات التالية: چڄ  ڃ  ڃ     ڃ  ڃ  چ  چ  چ   چ  ڇ  ڇڇ  ڇ    
ڍ  ڍ  ڌ  ڌڎ  ڎ  ڈ   ڈ  ژ  چ الحجرات: 13 ، چڈ  ژ  ژ  ڑ  ڑ   ک  ک  ک  ک  
گ  گ  گگ  ڳ   ڳ  ڳ  ڳ  ڱ  ڱ  ڱ  چ النحل: 97 ، چڇ   ڇ  

ڇ  ڍ  ڍ  ڌ  ڌ  ڎ  ڎ  ڈ    ڈ  ژ  ژ  ڑ  ڑ  کچ الن�ساء: 124

)2(   لمزيد من التفا�سيل في هذا المو�سوع انظر كتاب الموؤلف »الاإ�سلام بين ال�سرق والغرب«،  �س 256- 265.



الإعلان الإ�سلامي 17181718

يغَتْ في القرون الاأولى للاإ�سلام تحتاج  اإنَّ قوانين الاأ�سرة والزواج كما �سِ
اإلى مُراجعة بما يتلاءم مع متطلبات الع�سر وتطور الوعي الاإن�ساني والاجتماعي. 
د الزوجات، والعمل على تقييد الطلاق،  ويجب اأن يكون الاتجاه نحو كبح تَعَدُّ

واتخاذ اإجراءات اأكثر فعالية لحماية المراأة والاأطفال في كلتا الحالتين. 

)15( الغاية ل تبّرر ال��سيلة:

يجوز في الجهاد من اأجل اإقامة نظام اإ�سلامي ا�ستخدام جميع الو�سائل فيما 
عدا و�سيلة واحدة، األا وهي الجريمة.

الجهاد  هذا  اإلى  الاإ�ساءة  ولا  الاإ�سلام  وجه  لت�سويه  الحق  يَملْك  اأحد  فلا 
با�ستعمال العنف الجامح والاإ�سراف في ا�ستخدام القوة. وعلى المجتمع الاإ�سلامي 

اأن يوؤكد من جديد اأن العدالة اأحد اأ�س�سه الرا�سخة.

قاطعة  �سريحة  بطريقة  ياأمرنا  ولكنه  اأعدائنا،  بحبّ  ياأمرنا  لم  القراآن  اإنَّ 
ٻ  ٻ  ٻ  ٻ  پ   ژ  نعفو ون�سفح عنهم:  اأن  نعدل معهم، بل  باأن 
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: 135[.
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ئە   ئا     ئا    ى   ېى   ې   ې   ې   ۉ   ۉ   ۅ   ژ 
ئەژ     ]النحل: 126[. فا�ستخدام القوة يجب اأن يخ�سع لهذه المبادئ. 
ر لها)1(. ولكن الغاية النبيلة  لقد اأدى مبداأ »الغاية تبرر الو�سيلة« اإلى جَرَائم لا حَ�سْ
لا يمكن الو�سولُ اإليها بو�سائل دنيئة، كما اأن ا�ستخدام الو�سائل الدنيئة من �ساأنه 
اأن يَحُطّ من قيمة اأيّ غاية ويُعَر�سها للخطر، وكلما قويت اأخلاقنا قَلَّتْ حاجاتنا 

اإلى ا�ستخدام العنف.

فالعنف في »مجال العقيدة« �سلاح يلجاأ اإليه ال�سعفاء، وما لا يمكن تحقيقه 
ٺٺ   ڀ   ڀ   ڀ    ڀ   ژ پ   وال�سجاعة:   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   ]اآل عمران: 159[. ژہ  
ہ   ہ  ہ  ھ   ھ  ھھ  ے  ے  ۓ  ۓڭ  ڭ  ڭ   ڭ   

ۇ  ۇ  ۆ  ۆ  ۈۈ  ۇٴ  ۋ  ۋژ        ]النحل: 125[.

�س فيها لحرب اإبادة،  )1(  بعد ع�سرين �سنة من كتابة هذا الكلام وَقَعَت ل�سعب البو�سنة الم�سلم اأحداث رهيبة تَعَرَّ
اقترفت فيها القوات ال�سربية والكرواتية جرائم وح�سية �سد الم�سلمين الاآمنين با�سم التطهير العرقي. وبرزت 
اأ�سدّها من جانب ال�سيا�سيين والع�سكريين تجاه الم�سلمين. ومع ذلك فاإن المقاتلين الم�سلمين  المكيافيلية على 
فون عن تلطخ اأيديهم بدماء ال�سكان الاأبرياء،  بقيادة رئي�سهم »علي عزت« موؤلف هذا الكتاب، قد ظلّوا يتعفَّ
ولا يلجئون لاغت�ساب الن�ساء وقَتل الاأطفال والمر�سى كما يفعل اأعداوؤهم كل يوم، وهكذا اأمام المكيافيلية  

تمتحن المبادئ الاإ�سلامية فَتَثْبُت في مجال التنظير. »المترجم«.



الإعلان الإ�سلامي 17201720

)16( الأقليات:

النظام الاإ�سلامي لا يمكن تطبيقُه اإلا في الدول التي يكون الم�سلمون فيها 
هم الاأكثرية العُظْمَى من ال�سكان، ومِنْ دُون هذه الاأكثرية فاإن النظام الاإ�سلامي 
»اإذا وُجدَ« يتدنى اإلى مجرد قوة مُ�سَيطرة، حيث يفتقر اإلى المجتمع الاإ�سلامي »وهو 

�سرطه الاأ�سا�سي« وقد يتحوّل اإلى نظام جائر مُ�ستبدّ.

الدينية  بالحرية  التمتع  الاإ�سلامية حق  الدول  الم�سلمة في  وللاأقليات غير 
والحماية الكاملة ب�سرط ولائها للدولة.

دَامت حريتها في  ما  الاإ�سلامية  المجتمعات غير  الم�سلمة في  الاأقليات  اأما 
عليها  فاإن  طبيعية،  حياة  ممار�سة  على  قادرة  دامت  وما  م�سمونة  العقيدة  ممار�سة 
ا بالاإ�سلام والم�سلمين.  الوفاء بواجباتها اإزاء هذه المجتمعات اإلا ما يكون منها �سارًّ
ع الاأقليات الم�سلمة في البلاد غير الاإ�سلامية يتوقّف دائمًا على قوة  والحق اأن وَ�سْ

المجتمع الاإ�سلامي وَهَيبته »في العالم«)1(.

)1(   لا �سك اأن هذه الهيبة مفقودة، بل اإن المجتمع الاإ�سلامي اأو الوحدة الاإ�سلامية لا وُجُود لهما على الحقيقة، 
وكل ما هو موجود بع�س اأطر �سكلية ه�سّة يجتمع خلالها قادة الدول الم�سلمة كلما نزلت بالم�سلمين كارثة هنا اأو 
ا للرماد في العيون اأو امت�سا�سها لم�ساعر الغ�سب التي تجتاح ال�سعوب الم�سلمة. هذه الاأُطر اله�سة على  هناك، ذرًّ
الاأرجح كل ما يَ�سمح به ال�سادة في الغرب من م�ساحة لحركة الدول الم�سلمة، كما اأن انعدام فاعلية هذه الاأطر 
ا، ولا ت�ستجيب ب�سدق لم�ساعر هذه  يتلاءم ب�سفة خا�سة مع ال�سلطات التي لا تنتمي اإلى �سعوبها انتماءً حقيقيًّ
ال�سعوب، فلا عجب اأن ت�ستمر ماأ�ساة الاأقليات الم�سلمة في اأنحاء العالم م�ستعرة على امتداد الكرة الاأر�سية.

)المترجم(.
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)17( العلاقات مع المجتمعات الأخرى:

العالم  في  الاأخرى  والمجتمعات  الاإ�سلامي  المجتمع  بين  العلاقات  تقوم 
على اأ�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: 256[.

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   ]الاأنفال: 60[.

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 ]الاأنفال: 65[.

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: 190 - 192[.

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�سورى: 39 - 42[.

3- حَظر الحروب العدوانية وجرائم الحرب:

ڀ    ڀ    ڀ   پ   پپ   پ   ٻ   ٻ   ٻ   ٻ   ٱ   ژ

ڀژ  ]الاأنفال: 62[.

ژى  ى  ئا  ئا       ئە  ئە  ئو  ئو  ئۇ  ئۇ      ئۆئۆ  ئۈ  ئۈ   ئې  

ئېژ   ]ال�سورى: 42[.

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: 13[.
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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: 4[

6- الُمعَامَلة بالمِثْل: 

ڃ   ڄڄ   ڄ   ڄ       ڦ   ڦ   ڦ      ڦ   ڤ   ڤ   ژڤ  

ڃ  ڃ  ڃ  چ   چ ژ    ]التوبة: 8[.





الف�سل الثالث
الم�سكلات الراهنة للنظام الإ�سلامي





النه�سة الإ�سلامية ثورة دينية اأم �سيا�سية؟

د عنا�سر الدين والتنظيم ال�سيا�سي والاجتماعي  في النظام الاإ�سلامي تتوحَّ
جميعًا، فكيف ن�سعى لتحقيقه؟ بنه�سة دينية اأم بثورة �سيا�سية؟

اإنَّ الاإجابة عن هذا ال�سوؤال هي: اإنه لا يمكن البدء في نه�سة اإ�سلامية دون 
ثورة دينية، كما اأنه لا يمكن لهذه النه�سة اأن توا�سل �سيرها بنجاح وتكتمل اإلا 

بثورة �سيا�سية.

مزدوجة؛  ثورة  باعتبارها  الاإ�سلامية  النه�سة  تحدد  التي  الاإجابة  هذه 
اأخلاقية واجتماعية، وتُعْطي اأولوية وا�سحة لل�سحوة الدينية. هذه الاإجابة تنبثق 
من طبيعة الاإ�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�سف  يُفْ�سِ هذا الواقع 
التقاليد  و�سيادة  والنفاق  والكَ�سَل  والخرافة  الف�ساد  و�سيطرة  الانحراف  عن 
والعادات غير الاإ�سلامية وتر�سّخ المادية، والغياب المذُْهل للحما�سة والاأمل. فهل 
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يمكن البدء باأيّ نوع من الاإ�سلاح الاجتماعي اأو ال�سيا�سي مبا�سرة في مثل هذه 
الظروف؟

فترة من  تَحيا  اأن  عليها   - التاريخ  دورها في  لاأداء  قبل دعوتها  ة-  اأُمَّ وكل 
اإنَّ كل  اأ�سا�سية معينة.  اأخْلاقية  بمبادئ  العملي  والت�سليم  التطهير »الجواني«)1(  

قوة في العالم تبداأ بثبات اأخلاقي، وكل هزيمة تبداأ بانهيار اأخلاقي.

فكلُّ ما يُرَاد تحقيقه لا بد اأن نبداأ بتحقيقه اأولًا في اأَنْفُ�س النا�س.

حوة الدينية كمُتَطَلّب اأ�سا�سي للنظام الاإ�سلامي؟ فماذا نعني بال�سَّ

نحَيا؟  لِمَ  للحياة:  الحقيقية  بالغاية  ح  وَا�سِ وعيٌ  هي  الدينية  ال�سحوة  اإنَّ 
م�سترك؟  اأم هدف  �سَخ�سي  الهدف هدف  هذا  نحيا؟ وهل  اأيّ هدف  ولاأَجْل 
تاأكيد  اأم  الاأُمّة،  د  اأم مَجْ اإليه«  اأنتمي  »الذي  العن�سر  بعظمة  الهدف  يتعلَّق  هل 
لحالتنا،  بالن�سبة  الاأر�س؟  على  الله  �سريعة  هيمنة  هو  اأم  الفردية،  �سخ�سيتي 
اأنهم  يدّعون  الذين  النا�س  »اأ�سلمة«  العملية  الناحية  تعني من  الدينية  ال�سحوة 
م�سلمون، اأو اأولئك النا�س الذين يدعوهم الَاخرون بهذا الا�سم. فنقطة الانطلاق 
في هذه »الاأ�سلمة« هي الاإيمان الرا�سخ بالله من جانب الم�سلمين، والالتزام الدقيق 

الاأ�سيل بقيم الاإ�سلام الدينية والاأخلاقية.

)1(   انظر هام�س �س )1690( في الف�سل الثاني من هذا الكتاب. »المترجم«.
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اأما العن�سر الثاني لل�سحوة الدينية فيتمثّل في الا�ستعداد للقيام بالواجبات 
ها الوعي بالهدف)1(. التي يَفْرِ�سُ

فال�سحوة الدينية - لذلك - هي نوع من الالتزام الاأخلاقي والحما�سة، 
فيها  ي�سبح  العملية  الحية  المثالية  من  حالة  المادة،  على  الروحية  القوة  من  حالة 
الاأ�سخا�س العاديون قادرين على اأعمال بطولية تت�سم بال�سجاعة والت�سحية. ومن 
ثم فال�سحوة الدينية خا�سية جديدة للاإيمان والاإرادة، تتلا�سى فيها قيمة المعايير 
من  اأعلى  درجة  اإلى  معًا  والجماعة  الفرد  فيها  ويرتفع  للممكن،  الماألوفة  اليومية 

درجات الت�سحية في �سبيل تحقيق مثلهم الاأعلى.

تغيير  اأي  تحقيق  ي�ستحيل  وال�سعور  للروح  الجديدة  الحالة  هذه  وبدون 
حقيقي في عالم الم�سلمين الحالي.

 - ق�سيرة  للحظة  ولو   - الحيرة  بنا  ت�ستبد  الاأمور  هذه  في  النظر  وعند 
التي  ال�سلطة  الا�ستيلاء على  هو  الاإ�سلامي  للنظام  اأق�سر طريق  فنت�ساءل: هل 
�ستقوم بدورها ببناء الموؤ�س�سات المنا�سبة وتقوم بتربية ال�سعب تربية دينية واأخلاقية 
وثقافية، كمقدمة �سرورية لبناء مجتمع اإ�سلامي؟ لكن هذه مجرّد غواية، فالتاريخ 

)1(   التاأكيد هنا وا�سح في ال�سحوة الدينية على القيم وتربية النف�س والالتزام الخلقي وقوة الروح التي تت�سامى 
الان�سغال  اأو  والا�ستغراق  الخارجية  والمظاهر  بالاأ�سكال  العناية  مجرد  ولي�س  والخوف،  والاإغواء  المادة  على 
بالم�سائل ال�سكلية ال�سغيرة دون الق�سايا الكبرى والم�ساكل الجوهرية، كما نلاحظه اليوم �سائدًا بين كثرة من 

الم�سلمين. »المترجم«.
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لا يذكر لنا اأي ثورة حقيقية جاءت عن طريق ال�سلطة، واإنما عن طريق التربية، 
وكانت معنية في جوهرها بالدعوة الاأخلاقية.

على  الاإ�سلامي  النظام  اإقامة  رُ  تُقْ�سِ التي  ال�سيغة  فاإنَّ  ذلك  اإلى  اإ�سافة 
نوع من ال�سلطة لا تجيب عن ال�سوؤال: من اأين تاأتي هذه ال�سلطة ومن �سيقيمها 
وينفذها؟ ومن اأي نوع من النا�س �ستتاألف هذه ال�سلطة وموؤ�س�ساتها؟ وفي النهاية 
»غُول« تخدم  اإلى  اأن تتحول  ال�سلطة ويمنعها من  الذي �سيكبح �سلوك هذه  من 

نف�سها بدلًا من اأن تخدم ال�سعب الذي رحّب بها؟)1(.

اأخرى  بمجموعة  ال�سلطة  في  النا�س  من  مجموعة  ا�ستبدال  الممكن  من 
اأخرى  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  »اإن 
الاأ�سماء والاأعلام وال�سلام الوطني وال�سّعارات، ولكننا بهذا كله لا ن�ستطيع اأن 
نتقدم خطوة واحدة نحو تحقيق النظام الاإ�سلامي من حيث هو تجربة جديدة في 
العالم، وعلاقة جديدة مختلفة بين الاإن�سان ونف�سه، وبينه وبين الَاخرين والعالم. 

نف�سها  �سمّت  التي  فالانقلابات  الاأخيرة،  الاأربعة  العقود  خلال  الم�سلمة  البلاد  تجارب  خلا�سة  هذه  لعل    )1(
ثورات تحولت كلها اإلى قُوى م�ستبدة، كان اأكبر ما نجحت فيه اأنها ق�ست على القوى ال�سعبية التي جاءت 
بها اإلى ال�سلطة اأو �ساندتها لحظات �سعفها الاأولى، ثم تحولت اإلى الاأمة باأ�سرها لتدجينها وانتزاع روح الجهاد 

والمبادرة منها، وقد نجحت في ذلك اأكثر مما فعل الا�ستعمار الاأجنبي بهذه ال�سعوب. »المترجم«.
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والتطلع الدائم اإلى �سُلطة ما للم�ساعدة تكمن جذوره في الميل الطبيعي للاإن�سان 
ة من الجهاد، واأعني بذلك جهاد النف�س،  اقَّ اإلى الهروب من المراحل الاأولى ال�سَّ
فاإن تربية النا�س م�سقة، ولكن اأ�سق منها تربية الذات. وال�سحوة الدينية بحكم 
وال�سلطة  العنف  فكرة  اأما  نف�سه،  الاإن�سان  بحياة  بالذات،  البدء  تعني  تعريفها 
»كو�سيلة للتغيير« فهي موجهة للاآخرين، وهذا ما يجعل هذه الفكرة ذات اإغواء.

لذلك لا بد لاأي حركة تتطلع اإلى النظام الاإ�سلامي كهدف اأ�سا�سي لها اأن 
تكون حركة اأخلاقية، اأن ت�ستهدف اإيقاظ النا�س بالمعنى الاأخلاقي، واأن تكون 
لها وظيفة اأخلاقية تنه�س بالنا�س وتُ�سلح اأحوالهم. وهذا هو الفرق بين الحركة 

الاإ�سلامية والحزب ال�سيا�سي.

ولكنه لا  والم�سالح،  الاأفكار  بين  فيه وحدة  تتمثل  قد  ال�سيا�سي  فالحزب 
ن معايير اأخلاقية ولا يُ�سغِل النا�سَ بن�ساط اأخلاقي. يت�سمَّ

لقد اأعطت الم�سادر الاإ�سلامية اأولوية مطلقة لل�سحوة الدينية:

�سابق على  �سرطٌ  النف�س(  )تغيير  انية  الجوَّ ال�سحوة  اأن  القراآن  يقرر  اأوّلًا: 
اأي تغيير، اأو اإ�سلاح اأو�ساع اأي جماعة: ژ ھ    ھ  ے   ے  ۓ  ۓ      ڭ  ڭ  ڭ  

ڭ  ژ       ]الرعد: 11[.

الر�سول  جهاد  وفي  الاإ�سلام  �سَدْر  في  ا  عمليًّ القاعدة  هذه  تاأكدت  ثانيا: 
اأن  هذا  على  ويدل  التاريخ،  في  اإ�سلامي  نظام  اأول  اإقامة  �سبيل  في   )( محمد
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القراآن- طَوال ال�سنوات الثلاث ع�سرة الاأولى من الدعوة الاإ�سلامية - اقت�سر في 
نقا�سه على ق�سايا الاإيمان وتاأكيد الم�سئولية، ولم يتطرق في تلك الفترة لاأية م�سكلة 
اجتماعية اأو �سيا�سية، ولم يقرر اأي نوع من القوانين الاجتماعية المبنية على الاإ�سلام.

ة: اإننا نتطلع اإلى ال�سح�ة الدينية في تحقيق ثلاثة اأم�ر اأخرى مُهِمَّ

اأو - 1 تردد  دون   - العزم  توفّر  اأن  يمكن  التي  هي  وَحْدها  الدينية  ال�سحوة 
التي  الاأحكام  تلك  �سيما  ولا  القراآن،  اأحكام  تطبيق  على   - ت�ساهل 
تتعلق بالاأمرا�س الاجتماعية المتاأ�سلة، اأو التي من �ساأنها اإحراج اأ�سحاب 

تَكِري الثروات العري�سة. ال�سلطان ومُحْ
ولا  عنف  بدون  الاأحكام  هذه  تطبيق  يتم  اأن  الدينية  ال�سحوة  وتعني 
كراهية؛ لاأن كل المجتمع الذي ا�ستيقظ فيه وَعْيه الديني »اأو غالبيته« �سوف يَفْقَه 

هذه الاأحكام ويرَحّب بها طاعةً لاأمر الله وتحقيقًا للعدل.

هائلة - 2 لت�سحيات  النا�س  ا�ستعداد  دون  اإ�سلامية  نه�سة  ر  ت�سوُّ يمكن  لا 
والتعاون  المتبادلة  الثقة  من  عالية  درجة  دون  ولا  والاأَنْفُ�س،  بالاأموال 
الجهود  هذه  ا�ستغلال  دون  يحول  الذي  فما  واإلا  بينهم،  فيما  المخل�س 
والت�سحيات التي يفر�سها على نف�سه فريق من المجتمع؛ لكي ي�ستخدمها 
فريق اآخر لدعم �سيطرته واإ�سباع مطامعه؟ وما الذي يمنع من تكرار ماأ�ساة 
الهزائم الاأخلاقية)1( التي يتكرر ظهورها في التاريخ الحديث »للم�سلمين«.
الم�سلمة  بالمجتمعات  تحلُّ  التي  وال�سيا�سية  الاجتماعية  والكَوَارث  الع�سكرية  الهزائم  اأن  عزت«  »علي  يرى   )1(
هزائم اأخلاقية بالدرجة الاأولى. فالهزائم تبداأ في النفو�س اأولًا ثم تتحقق في الواقع. ولعل الاأعمال الاأدبية= 



الف�سل الثالث: الم�سكلات الراهنة للنظام الإ�سلامي
17331733

تمثيلًا  اأكثر  دائمًا  يكون   - الاإ�سلامي  النظام  ذلك  بما في   - نظام  كل  اإن 
للنا�س الذين اأقاموه من تَمثْيله للمبادئ التي يُنَادون بها.

خَلُّف المذُْهِل في العالم الاإ�سلامي.. عليه اأن ي�سير �سيًرا حثيثًا في - 3  نظرًا للتَّ
الي التربية والت�سنيع »جنبًا اإلى جنب«؛ ذلك لاأن التنمية المادية المت�سرعة  مَجَ
تكون عادة م�سحوبة باأعرَا�س مر�سية خطيرة، تتمثل في الا�ستبداد والف�ساد 
وتحطيم الاأ�سرة وانتهاب الثروات بطرق �سريعة غير م�سروعة، وبروز الانتهازيين 
الريف«،  ح�ساب  »على  المدن  في  والتو�سع  المقدمة،  في  ال�سمير  ومعدومي 
دون  يَحُولُ  �سدّ  يوجد  ولا  الدعارة.  ي  وتَفَ�سِّ والمخدرات  الكحول  وانت�سار 
د الذي  الفي�سان الكا�سح لهذا الخبث الم�ساد للثقافة والاأخلاق اإلا ذلك ال�سَّ
يُبنَى على اأ�سا�س من الاإيمان القوي الخال�س بالله، والالتزام بتعاليم الدين 
�س  من قِبل جميع فئات ال�سعب، فالدين وحده هو الذي ي�سمن لنا األا تُقَوِّ
الح�سارة اأركان الثقافة)1(. اأما التقدم المادي والتقني المجرّد كما راأينا بو�سوح 

في كثير من الحالات فاإنه قد يتحول اإلى بربرية.

=تعك�س هذه الحقيقة ب�سدق اأكثر من تقارير بع�س الع�سكريين والمحللين ال�سيا�سيين، فبع�س اأعمال نجيب 
محفوظ واإح�سان عبد القدو�س مثلًا تعك�س الهزائم الاأخلاقية للمجتمع التي �سبقت هزيمة العرب �سنة 1967 
اأمام العدو الاإ�سرائيلي، ولاإح�سان عبد القدو�س كتاب بعنوان »الهزيمة ا�سمها فاطمة«، يك�سف عن الف�ساد 

ال�سيا�سي والانحلال الخلقي الذي �سبق الهزيمة، والعنوان يحمل دلالته »المترجم«.
للتمييز بين الح�سارة والثقافة عَقَد »علي عزت« في كتابه »الاإ�سلام بين ال�سرق والغرب« ف�سلًا كاملًا لمن اأراد اأن   )1(
يتو�سع في فهم هذا المو�سوع، و»علي عزت« لا يلتزم في فل�سفته بالتعاريف الكثيرة المختلفة التي �سبقته، واإنما يقدم 

ا بين ما ينتمي اإلى عالم الثقافة، وما ينتمي اإلى عالم الح�سارة. »المترجم«. مفهومًا جديدًا يف�سل فيه ف�سلًا تامًّ
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ال�سلطة الإ�سلامية

اإننا اإذا كنا نوؤكد على اأولوية ال�سحوة الدينية والاأخلاقية فهذا لا يعني - 
ولا ي�سح تاأويله ليعني- اأن النظام الاإ�سلامي يمكن اأن يقوم دون �سلطة اإ�سلامية. 
اإنه يعني فح�سب اأن طريقنا لا يبداأ بالا�ستيلاء على ال�سلطة، واإنما بك�سب النا�س، 
واأن ال�سحوة الاإ�سلامية اإنما هي ثورة في التربية توؤدّي اإلى ثورة في ال�سيا�سة. فيجب 
علينا اأن نكون اأولًا دعاة ثم بعد ذلك نكون جنودًا مجاهدين، و�سلاحنا هو القدوة 
ال�سخ�سية 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: اأن الحركة الاإ�سلامية يمكنها - بل يجب عليها - اأن تبداأ في ال�سعي 
اإلى ال�سلطة عندما تجد في نف�سها مِن القوة الاأخلاقية والعددية ما يمكّنها - لي�س 
فقط- من تغيير الحكومة غير الاإ�سلامية - بل اأي�سًا - من بناء حكومة اإ�سلامية. 
نف�س  يتطلبان  لا  اآخر  نظام  وبناء  النظام  تغيير  لاأن  الاأهمية؛  بالغ  التمييز  وهذا 

الدرجة من التهيوؤ النف�سي والمادي.

ع في هذه الاأمُُور خطر، �ساأنه في ذلك �ساأن التراخي، وت�سلُّم ال�سلطة نتيجة  التَّ�سَرُّ
توافر مجموعة من الظروف المواتية دون اإعداد اأخلاقي ونف�سي كاف، ودون توافر 
الحد الاأدنى ال�سروري من الاأفراد المدربين تدريبًا عاليًا متينًا يعني اإحداث انقلاب 
اآخر ولي�س ثورة اإ�سلامية، »والانقلاب اإنما هو ا�ستمرارية لل�سيا�سة غير الاإ�سلامية مما 

تقوم به المجموعات الاأخرى اأو با�سم مبادئ اأخرى غير المبادئ الاإ�سلامية«.
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وبالمثل فاإن التراخي في ت�سلُّم ال�سلطة معناه حرمان الحركة الاإ�سلامية من 
غير  لل�سلطات  نف�سِه  الوقت  في  الفر�سة  واإتاحة  اأهدافها،  لتحقيق  فعّالة  و�سائل 
يقدم  الحديث  والتاريخ  �سملها.  وتمزيق  للحركة  ال�سربات  لت�سديد  الاإ�سلامية 

لنا  - في هذا المجال - نماذج ماأ�ساوية ذات دلالة لا تنكر.

باك�ستان - جمه�رية اإ�سلامية

عند الحديث عن الحكم الاإ�سلامي لا ن�ستطيع تجنب الاإ�سارة اإلى النموذج 
اإننا  اإ�سلامية)1(.  باأنه جمهورية  الباك�ستاني وهو النموذج الوحيد اليوم الذي اأعلن 
التي  والم�سكلات  لها  تعر�ست  التي  الاإخفاقات  النظر عن  ب�سرف  بباك�ستان  نعتز 
الذين  اإ�سلامي، ولاأن  نظام  اإقامة  لرغبة في  نتيجة  باك�ستان كانت  ا�ستغرقتها؛ لاأن 
فكّروا فيها وقاموا باإن�سائها كانت دوافعهم اإ�سلامية. لقد كانت باك�ستان »بروفة« لتقديم 
نظام اإ�سلامي تحت ظروف عَ�سْرية وبمعدلات التطور الراهنة. وعلى اأن�سار الحركات 
الاإ�سلامية اأن يتعلّموا ما ينبغي وما لا ينبغي عمله. ويمكن تلخي�س التجربة ال�سّلبية 

لباك�ستان »والتجارب ال�سلبية لها دائمًا اأهميتها« في النقاط الَاتية:

عن ( 1) »اإقبال«  فكرة  و�سعت  التي  القوى  بنية  في  الوحدة  اإلى  الافتقار 
اأن  باك�ستان  مولد  بعد  الوا�سح  من  كان  فقد  التنفيذ،  مو�سع  الباك�ستان 
عنا�سر  من  اتفق  كيفما  تاألَّفت  قد   Muslem League الاإ�سلامية  الجامعة 

)1(   كان هذا قبل ظهور الجمهورية الاإ�سلامية في اإيران. »المترجم«.
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د بينها فيما يتعلق بق�سايا مثل كيفية تنظيم الدولة  مختلفة دون اأفكار توحِّ
اأكثر من تحالف بين  وتنظيم المجتمع، وفي هذا المجال لم تكن »الجامعة« 
اأحزاب �سيا�سية. وفي مواجهة الاأزمات الكبرى لباك�ستان لم ي�ستطع هذا 

التحالف اأن يُحَافظ على وحدته. 
كلي الجامد في تطبيق المعايير الاإ�سلامية على الواقع الباك�ستاني، ( 2) المنحى ال�سَّ

فبدلًا من اأن يُرَكز العلماء والفقهاء على الق�سايا الحيوية الحا�سمة للتربية 
والتعليم، ا�ستهلكوا طاقاتهم اإلى درجة الانق�سام في ق�سايا جانبية، مثل: اإلى 
اأيّ مَدًى من ال�سدة ينبغي تطبيق الحدود ال�سرعية وقانون الزواج. وبينما 
ارق اأو  كانت المناق�سات تُجرى حول ما اإذا كان من ال�سروري قطع يد ال�سَّ
والف�ساد  رقة  ال�سَّ من  خطيرة  اأنواع  ظهرت  ال�سجن،  اإلى  باإر�ساله  الاكتفاء 

وتف�ست في المجتمع؛ مما اأدى اإلى كوارث هزت اأركان الدولة الباك�ستانية.

اأ�سبحت  الباك�ستاني  الوجود  �سنة من  المُ�ستَخْلَ�سة من ع�سرين  العبر  اإنَّ 
وا�سحة جلية:

اأولها: اأن الن�سال من اأجل بناء نظام اإ�سلامي واإعادة بناء مجتمع م�سلم بكل ما في 
الكلمة من معنًى، يمكن اأن يتحقق فقط بقيادة اأفراد حُكَماء مخل�سين على راأ�س 
غرار  على  تكون  اأن  المنظمة  هذه  تحتاج  ولا  وت�سميم.  عزم  ذات  متجان�سة  منظمة 
الاأحزاب ال�سيا�سية التي تعجُّ بها �ساحةُ الديمقراطية الغربية، واإنما هي حركة موؤ�س�سة 

على اإيديولوجية اإ�سلامية يتمثل في اأع�سائها قيم اأخلاقية وفكرية وا�سحة.
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بَّ على  اأما ثانيها: اأن الن�سال من اأجل بناء نظام اإ�سلامي اليوم لا بد اأن يَنْ�سَ
اأ�سا�سيات الاإ�سلام، وهذا يعني التاأكيد على التربية الدينية والاأخلاقية لل�سعب 
ال�سكل  اإلى  الالتفات  اأما  الاجتماعية.  العدالة  اأ�سا�سيات  مع  جنب  اإلى  جنبًا 

الخارجي للاأمور فذو اأهمية ثانوية في الوقت الراهن.

وثالثها: لي�ست مهمّة الجمهورية الاإ�سلامية - بالدرجة الاأولى - اإعلان الم�ساواة 
ال�سامية  المبادئ  هذه  لتطبيق  الجهاد  واإنما  الم�سلمين،  بين  والاأخوّة  النا�س  بين 
نظام  راية  اأن تحمل  ينبغي  اأينما وجدت  الاإ�سلام  اإنَّ �سحوة  العملية.  الحياة  في 
اجتماعي اأكثر عدالة، واأن تو�سح بما لا يدع مجالًا لل�سك اأن الجهاد يبداأ بالحرب 
على الجهل والظلم والفقر، حرب لا هوادة فيها ولا ان�سحاب منها، فاإذا اأخفقتْ 
لتحقيق  المجتمع  اإنقاذ  واأدعياء  الغوغائيون  الراية  يلتقط  ف�سوف  المهمة  هذه  في 

اأهدافهم المنافقة.

ور�سالتها  باك�ستان  نعتقد في  زلنا  ما  فاإننا  ومع ذلك  مُرّ  مَذَاق  العبر  لهذه 
في خدمة الاإ�سلام العالمي، فلا يُوجد قلب مُ�سلم لا يخفق عند ذكر �سيء عزيز 
علينا مثل باك�ستان، حتى ولو كان هذا الحب - مثل غيره - لا يخلو من الخوف 

والقلق. اإنَّ باك�ستان اأمل كبير مُفْعم بالمحاولات والاإغراءات. 
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الجامعة الإ�سلامية والق�مية:

في بع�س الحجج - التي �سُقْنَاها تاأييدًا للنظام الاإ�سلامي اليوم- ذكرنا اأن 
الاتجاه اإلى توحيد كل الم�سلمين وكل المجتمعات الاإ�سلامية في العالم هو وظيفة 
جهاد  اإلى  الاأمر  يحتاج  الراهنة  للاأو�ساع  وبالن�سبة  الاإ�سلامي.  للنظام  طبيعية 
الحارة في  المناطق  ومن  اإندوني�سيا  اإلى  المغرب  من  اإ�سلامية كبرى  وحدة  لاإقامة 

اأفريقيا اإلى و�سط اآ�سيا.

من  نوع  فو  �سَ يُعَكّر  الروؤية  هذه  عن  الاإف�ساح  اأن  العلم  تمام  نعلم  ونحن 
النا�س في اأو�ساطنا، يدّعُون اأو يعتبرون اأنف�سهم »واقعيين«. ومع ذلك فنحن نوؤكد 
هذا الهدف ب�سوت عالٍ وبو�سوح تام، حيث نف�سل اأن نتجاهل هذه »الواقعية« 
المزعومة التي تحكم على ال�سعوب الم�سلمة باأن تبقى في و�سع مهين اإلى الاأبد غير 
اأو الاأمل. والحق اأن هذه »الواقعية« م�سدرها الجبن  تاركين لها مجالا للمحاولة 

والخ�سوع ل�سطوة الاأقوياء في هذا العالم.

منطق هذه الواقعية يقول: ينبغي لل�سادة اأن يظلّوا اأ�سيادًا، واأن يبقى العبيد 
عبيدًا. غير اأن التاريخ - كما �سبق اأن اأ�سرنا - لي�س فقط ق�سة التغيير الم�ستمر، 
واإنما هو اأي�سًا ق�سة التحقيق الم�ستمر للم�ستحيل وغير المتوقع. فكلُّ �سيء تقريبًا مما 
نراه اليوم ي�سنع عالمنا المعا�سر كان يبدو م�ستحيلًا قبل خم�سين �سنة. ومن البيّن 
ال�سعفاء الجبناء.  واقعيتنا نحن، وواقعية  الواقعية:  نوعَان من  اأنه يوجد  الوا�سح 
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فنحن نعتقد اأنه لا يوجد ما هو اأقرب اإلى طبيعة الاأُمور واإلى الواقعية من مطلب 
م�سكلاتهم  معالجة  على  اأَقْدَر  ليكونوا  الوحدة؛  اأ�سكال  ب�ستى  الم�سلمين  اتحاد 
وثقافية  اقت�سادية  موؤ�س�سات  بناء  نحو  تدريجية  ب�سورة  يتَّجهوا  واأن  الم�ستركة، 
و�سيا�سية - تتجاوز القوميات - لكي يحققوا التن�سيق والعمل الم�سترك في هذه 
منا(  ال�سعفاء  قل  )اأو  »الواقعية«  لاأ�سحاب  تبدو  الفكرة  هذه  الهامة.  المجالات 
فكرة غير عملية؛ ذلك لاأنهم يقد�سون الاأمر الواقع، وهو في نظر فهمنا للواقعية 

نموذج �سارخ لما هو غير طبيعي، بل ما هو عبثي منافٍ للعقل.

ا وغير واقعي في هذا الع�سر وهو ع�سر  فمثلًا: نحن نجدُ من غير المقبول نهائيًّ
عات والتكتلات اأن نجد �سعبًا واحدًا هو ال�سعب العربي مجزّءًا اإلى ثلاث  جَمُّ التَّ
ع�سرة دولة منف�سلة، واأن نرى الدول الم�سلمة تتخذ مواقف متعار�سة في العديد 
ة، واأن نرى الم�سلمين في م�سر لا يعبئون بمعاناة اإخوانهم  من الق�سايا الدولية المهمَّ
دام بين العرب واإ�سرائيل يحتفظ  الم�سلمين في اأثيوبيا وك�سمير، واأنه في قمة ال�سِّ

الم�سلمون في اإيران بعلاقات �سداقة مع المعتدي)1(.. وهكذا وهكذا.

فاإذا كان هناك - حقيقة - ما هو غير واقعي فلي�س هو وحدة الم�سلمين، واإنما 
غياب هذه الوَحْدة، بل الاأدهى من ذلك ا�ستمرار حالة الانق�سام والتنافر التي 

نراها اليوم بين الم�سلمين)2(.

)1(   حَدَثَ هذا في عهد ال�ساه قبل قيام الجمهورية الاإ�سلامية في اإيران. »المترجم«.

)2(   تفاقمت الاأو�ساع وزادت حدة الخلافات بعد حرب الخليج الثانية. »المترجم«.
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لا يوجد هدف تاريخي لا يَقْدِر النا�س على تحقيقه بالاإرادة والجهد الم�سترك 
ا للطبيعة اأو الحقائق التاريخية. اإلا اإذا كان هدفًا مُ�سادًّ

و»الطوبيا« التي يوؤمن بها بع�س النا�س والتي ينا�سلون من اأجل تحقيقها تتوقف 
عن اأن تكون طوبيا)1( »عندما تتحقق في الواقع«، اأما ال�سعفاء من اأدعياء »الواقعية« 
عندنا فاإنهم غير موؤهلين للاإيمان اأو للعمل، وهذا هو �سرُّ واقعيتهم المهينة. اإنهم عندما 
يقولون: اإن وحدة الم�سلمين حلم لا يمكن تحقيقه فاإنهم يعبّرون عن عجز ي�ست�سعرونه 

في اأنف�سهم، فالا�ستحالة لي�ست في العالم الخارجي بل في �سميم قلوبهم.

رغبة  الاإن�سان ولا هي  لي�ست من اختراع  الم�سلمين  وَحْدة جميع  اإنَّ فكرة 
جامحة لم�سلح اإيديولوجي، بل من �سميم القراآن: ژ ۈ  ۇٴ  ۋ       ۋ  
ۅ  ۅۉ  ۉ  ې   ې  ېژ ]الحجرات: 10[)2(، وهي بديهية حافظ عليها 
خلال  من  وعقولهم  الم�سلمين  قلوب  في  مجددة  تظل  اأن  على  وحَرَ�سَ  الاإ�سلام 
فري�سة الحج حيث  الم�سلمين، ومن خلال  فيها جميع  ي�سارك  التي  ال�سوم  فري�سة 
اأقد�س  اأنحاء الاأر�س في البيت الحرام حيث الكعبة الم�سرفة  يتجمع الم�سلمون من 
بيوت الله واأعظمها على وجه الاأر�س. وهكذا يبث الاإ�سلام �سعورًا واحدًا متَّ�سلًا 
بالانتماء والوحدة في اأرجاء العالم الم�سلم. واأيُّ �سخ�سٍ اأتُيحت له فر�سة لقاء النا�س 
يتاأكد  �سوف  م�سلم،  ببلد  كارثة تحل  اأي  الم�سلمة عقب  البلاد  �سوارع  الب�سطاء في 

)1(   انظر هام�س �س )1656( في مقدمة الموؤلف. »المترجم«
)2(   وانظر اأي�سا اآية 92 من �سورة الاأنبياء: چڀ  ٺ   ٺ  ٺ  ٺ  ٿ  ٿ  ٿچ 
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بنف�سه من قوة ال�سعور بالتعاطف والت�سامن الذي يُكِنُّه الم�سلمون لاإخوانهم في هذا 
البلد المنَْكُوب.

ا�سة  د م�ساعر فيَّ فكيف اإذن تبقى هذه »الوَحْدة الاإ�سلامية ال�سعبية« مجرَّ
العملية  وال�سيا�سية  اليومية  الحياة  في  مَلْمُو�س  تاأثير  بلا  ولكن  الجماهير،  لدى 

للبلاد الم�سلمة؟

الحقيقي  الوعي  م�ستوى  اإلى  تَرقَى  ولا  الم�ساعر  على  مقت�سرة  تبقى  لماذا 
الم�سلمين  معاناة  اأخبار  برغم  اأنه  حقيقة  تف�سير  يمكن  كيف  الم�سترك؟  بالم�سير 
والا�ستنكار  الاكتئاب  مَ�سَاعر  تُثِير  واأثيوبيا)1(  وك�سمير  و�سنكيانج  فل�سطين  في 
الجماعي في كل مكان، ومع ذلك نجد اأن العمل اإما مفقودًا تمامًا، واإذا وُجِد فلي�س 

على م�ستوى قوة الم�ساعر؟

وجواب ذلك يكْمُن في حقيقة تَتَنَاق�س مع م�سَاعر الجماهير الم�سلمة، اإنه 
والزعماء  القادة  هم  ذلك  عن  والم�سئول  ال�سدفة،  قبيل  من  ولي�س  مق�سود  اأمر 
الذين تعلموا في الغرب اأو في معاهد تعليمية خا�سعة للغرب، فهوؤلاء قلوبهم مع 
النزعات القومية ولي�ست مع الوَحْدة الاإ�سلامية، ومن هنا حدث الانف�سام بين 
م�ساعر ال�سعوب ووعي القادة. ومع ا�ستمرار هذا الو�سع اأ�سبح كل عمل فعّال 

م�ستحيلًا و�سيظل كذلك )ما لم تتغير هذه التركيبة(.
)1(   هذه قائمة قديمة، ولا تزال قائمة ال�سحايا من الاأقليات الم�سلمة في زيادة م�ستمرة، وقد اأ�سيف اإليها موؤخرًا 

وطن الموؤلف نف�سه »البو�سنة والهر�سك«. »المترجم«.
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ومُهِمّة الوَحْدة الاإ�سلامية المعا�سرة - ب�سفة مبدئية - هي محاولة التوفيق 
بين المَ�سَاعر والوعي، بحيث نتقبل هويتنا الحقيقية وننبذ ما لي�س منها. و�سيكون 

من �ساأن هذا الو�سع اأن يحدّد طبيعة القومية وم�سيرها في العالم الم�سلم.

للتاأكيد على خ�سائ�س  لقد ن�ساأت القوميات في العالم كحركات �سعبية 
اللغة«،  وبالاأخ�س  ال�سعبية  والفنون  »المو�سيقا  في  تتمثل  كما  الثقافية  ال�سعوب 
ولكننا راأينا في بلاد الم�سلمين طرازًا مم�سوخًا من القوميات فهي قوميات »لا قومية« 
اأو قوميات في مظهرها، وتفكيك للقومية في الواقع العملي. وتعليل ذلك يكمن 
في حقيقتين: الحقيقة الاأولى هي اأن ال�سعور العام للجماهير الم�سلمة قد تَ�سَرّب 

الوحدة الاإ�سلامية »في ن�سيجه الوجداني«.

اإليها باعتبارها بديلًا عن الاإ�سلام؛  نُظر  اأن فكرة القومية  الثانية  والحقيقة 
ولذلك تم تحييدها كحركة م�سادة للاإ�سلام)1(.

وقد وَجَد دُعاة القومية في كثير من بلاد الم�سلمين اأنف�سهم في ت�سادم تلقائي 
مع ما�سي ال�سعوب الم�سلمة وتقاليدها، وهو ما�سٍ اإ�سلامي وتقاليد اإ�سلامية.

)1(   ثمة خَلْط بين النزعة القومية كاأيديولوجية »بمدلولها الغربي« كما تتبناها بع�س الاأحزاب العربية ال�سهيرة وبين 
الوحْدة العربية كما تتطلع اإليها الجماهير. ونتيجة لهذا الالتبا�س اأقام بع�س المثقفين تعار�سًا بين الوحْدة العربية 
والنزعة الاإ�سلامية، في حين اأنه لا يوجد تَعَار�س حقيقي بينهما. ثمة خَلْط بين النزعة القومية كاأيديولوجية 
»بمدلولها الغربي« كما تتبناها بع�س الاأحزاب العربية ال�سهيرة وبين الوحْدة العربية كما تتطلع اإليها الجماهير. 
ونتيجة لهذا الالتبا�س اأقام بع�س المثقفين تعار�سًا بين الوَحْدة العربية والنزعة الاإ�سلامية، في حين اأنه لا يوجد 

تَعَار�س حقيقي بينهما.
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ومن ثم �سرع دعاة القومية في القيام بنوع من تفكيك القومية؛ ا�ستمرارا 
للدور الذي كان يقوم به الم�ستعمر �سابقًا.

ولي�س اأدل على ذلك من و�سع اللغة العربية في بع�س البلاد العربية، وهو 
و�سع لي�س اأف�سل كثيًرا من و�سعها اأثناء الاحتلال الاإنجليزي- الفرن�سي؛ وذلك 
لاأن موقف الاإدارة الوطنية - في هذه الناحية - لم يكن اأف�سل كثيرا من موقف 
الم�ستعمر الاأجنبي. وحتى عندما يتم �سيء في �سبيل تح�سين هذا الو�سع فاإنه يتم 

بدون حَمَا�س �سادق)1(.

وال�سبب في هذا الموقف �سبب ب�سيط، هو اأن اللغة العربية هي لغة القراآن 
ولغة الح�سارة الاإ�سلامية. اإذن، فاللغة العربية اأداة اإ�سلامية اأكثر منها اأداة عربية، 
اأو اأداة للوحدة العربية. ولقد اأَدرك زعماء القومية اأو الوطنية ال�سيقة هذه الحقيقة 
اإدراكا تاما، ووجدوا لذلك حلاًّ لا �سابقة له في تاريخ العرب: اأن ي�ستخدموا هم 
واأجهزتهم لغة الم�ستعمر ال�سابق! ولكن في العالم الم�سلم- لا يمكن اأن تقوم وطنية 

حقيقية دون اإ�سلام.

ال�سهيرة  العربية  الاأحزاب  بع�س  تتبناها  الغربي« كما  »بمدلولها  كاأيديولوجية  القومية  النزعة  خَلط بين  ثمة    )1(
وبين الوَحْدة العربية كما تتطلع اإليها الجماهير. ونتيجة لهذا الالتبا�س اأقام بع�س المثقفين تعار�سًا بين الوحْدة 

العربية والنزعة الاإ�سلامية، في حين اأنه لا يوجد تَعَار�س حقيقي بينهما.
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وخُلا�سة الأمر:

الاأفكار  اأن  لل�سك -  بما لا يدع مجالًا  توؤكّد -  ال�سابقة  ال�سواهد  اأن كل 
اأكثر  هذا  ويبدو  اإ�سلامية،  غير  م�سادر  من  جاءت  الم�سلمين  عالم  في  القومية 
و�سوحًا في حالة ال�سرق الاأو�سط؛ حيث كان روّاد القومية من المفكرين ال�سوريين 
والم�سيحيين اللبنانيين الذي تَلَقّوا تعليمهم في الجامعة الاأمريكية )الكلية ال�سورية 
الجذور  وا�ستقراء  ببيروت.  جوزيف«  �سانت  »جامعة  وفي  �سابقًا(  ة  البروت�ستانتيَّ
الروحية والتاريخية لحركة »اأتاتورك« في تركيا وحركة »�سوكارنو« )بانت�سا�سيلا()1( 
و»حزب البعث« في البلاد العربية )على الاأخ�س بع�س فروعه(، اإلى جانب عدد 
هذه  ا�ستقراء   - الم�سلم  العالم  اأنحاء  في  و»الثورية«  القومية  الحركات  من  كبيٍر 
دائمًا من  تنبع  الاإ�سلامية  الوحدة  اأن  عنها،  ا�ستنتاجاتنا  يوؤكد  الحركات جميعًا 

اأعماق قلوب ال�سعوب الم�سلمة، اأما القومية فقد كانت دائمًا ب�ساعة م�ستوردة.

لذلك فاإن ال�سعوب الم�سلمة لا تملك »الموهبة« للتعلق بالقومية، فهل نذرف 
الدموع على هذه الحالة؟!

الجماعة  مبداأ  اأن  ال�ساطعة  الحقيقة   - للحظة  ولو   - تجاهلنا  لو  حتى  اإننا 
اأن نن�سح  اأ�سْمَى من مبداأ القومية، لبقي علينا  الروحية )الاأمة بمعناها القراآني( 

�سعوبنا األا تحاول اكت�ساب هذه »الموهبة«.

)1(    بانت�سا�سيلا: مبادئ �سوكارنو الخم�سة المعروفة.
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اأن  اليوم  عليها  اأ�سبح  قومية  قُروناً في مجتمعات  عا�ست  التي  وال�سعوب 
تتكيف لاأ�سكال جديدة من الحياة الم�ستركة تمكّنها من التكتل على قاعدة من 
بعيدي  حُكَماء  رجالًا  وفرن�سا  األمانيا  في  اليوم  ونرى  القومية.  من  اأو�سع  الوحدة 
النظر ين�سحون �سعوبهم باأن يكون �سعورهم بفرن�سيتهم واألمانيتهم اأقلّ من �سعورهم 

باأنهم اأوربيون.

لقد كان اإن�ساء ال�سوق الاأوربية الم�ستركة - واإن كانت فكرتها غير مقبولة 
لاأوّل وهلة - اأعظم لحظة اإيجابية في تاريخ اأوربا القرن الع�سرين. فهذه المنظمة التي 
تَ�سمُو على القوميات تعتبر اأول انت�سار حقيقي لل�سعوب الاأوربية على القوميات 
التي اأ�سبحت تَرَفًا باهظ التكاليف بالن�سبة لل�سعوب ال�سغيرة، بل حتى المتو�سطة 

والكبيرة.

ي�سهد العالم الحديث اليوم تَطَوّرًا لم ي�سبق له مثيل في التاريخ، فقد اأ�سبحت 
والدفاع  والاقت�ساد  العلمي  والبحث  التعليم  مجالات  في  والم�سروعات  البرامج 
تتكلف اأرقامًا فلكية، فهي تتطلب ح�سدًا من القوى الب�سرية وتجميع الموارد مما لا قبل 
للاأمم الكبرى بها ناهيك عن الاأمم المتو�سطة اأو ال�سغرى، اإنها لا تتوافر اإلا لتجمعات 
من الاأمم. وهناك اليوم اتحادان ي�سيطران على العالم وهما الولايات المتحدة والاتحاد 

ال�سوفيتي)1(، وفي الطريق الَان اتحاد ثالث هو الاتحاد الاأوربي.

و�سيا�سية كبرى:  اقت�سادية  كقوى  ال�ساحة  على  الاآن  ويبرز  التاريخ،  متحف  اإلى  ال�سوفيتي  الاتحاد  ذهب     )1(
ا�ستمرار=  ت�سمن  لكي  المتحدة  الولايات  اإنّ  بل  اآ�سيا.  �سرق  نمور جنوب  عليه  يطلقون  وما  واليابان  ال�سين 
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اإنَّ دولة لا ت�ستطيع ح�سد مائتي مليون ن�سمة من ال�سكان واأن تحقق مائتي 
مليار من الدولارات في دخلها القومي - لا يمكن اأن تُوا�سل التقدم خطوة واحدة، 
وعليها اأن تقنع بمركز متوا�سع في هذا العالم. اإنها لا ت�ستطيع اأن تحكم نف�سها ناهيك 
تقييم الاأمم فقد حلّت  النمو عاملًا حا�سمًا في  بحكم غيرها. ولم تعد معدلات 
مكانها تلك الاأرقام التي اأ�سرنا اإليها. فلا �سك اأن التنمية ال�سينية اأقل بكثير من 
التنمية في فرن�سا واإنجلترا، ولكنها بف�سل الح�سد الهائل من الب�سر والموارد تُبدي 
في مجال المناف�سة الراهنة تفوقًا ملحوظًا. هذا الو�سع يعني اأن هنالك فر�سة اأمام 

العالم الم�سلم، وهو عالم متخلف ولكنه ف�سيح الاأرجاء يفي�س بالثروة الطبيعية.

وهناك اأمر اآخر يتطلب جهودًا عاجلة مكثفة في البلاد الم�سلمة؛ فالتخلف 
الاقت�سادي والفكري في هذه البلاد يزداد يومًا بعد يوم نتيجة للزيادة المطردة في 

تعداد ال�سكان.

العالم  في  ال�سكانية  الزيادة  معدلات  اأكبر  وباك�ستان  م�سر  في  فمثلا: 
مليون  عام ع�سرين  الم�سلم كل  العالم  ي�ستقبل  التقديرات  لبع�س  وطبقًا  اليوم. 
الم�سلم  العَالم  فاإنَّ  الراهنة  بالمعدلات  ال�سكاني  النمو  ا�ستمر  فاإذا  مولود جديد، 
�سي�ساعف عدده داخل حدوده الحالية في نهاية هذا القرن. فهل ن�ستطيع حينئذ 

=تفوقها في مجال هذا ال�سراع العالمي �سعت اإلى اإن�ساء وحدة اقت�سادية يطلق عليها »نفتا« NAFTA  وهي ت�سم 
الولايات المتحدة وكندا والمك�سيك، فمتى ن�سمع عن وحدة عربية اأو اإ�سلامية؟! »المترجم«.
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اأن ن�ستقبل ونطعم ونوفر اأماكن في المدار�س، ونوفر اأعمالًا ووظائف لهذه الملايين 
التي نتوقع ولادتها؟

من  الم�ستوى  نف�س  على   - ي�سحبه  لم  اإذا  لل�سكان  الدرامي  النمو  هذا 
يعلم  لا  كثيرة  مخاطر  على  ينطوي  فاإنه  واجتماعي  اقت�سادي  م  تقدُّ  - ال�سرعة 
بحيث  الاإنتاج،  زيادة في  ال�سكاني كل  الت�سخم  هذا  ابتلع  لقد  الله.  اإلا  مَدَاها 
اأ�سبح الدخل القومي في اأكثر البلاد الم�سلمة اليوم اأدنى مما كان عليه منذ عقدين 
�سابقين. وبدلًا من اأن تكون هذه الزيادة ال�سكانية عن�سر قوة في عالم اإ�سلامي 

در بلاء واأزمات ومَدعاة للياأ�س في عالم مقطّع الاأو�سال.  بحت مَ�سْ متّحد، اأ�سْ

ومن الوا�سح اأن البلاد الم�سلمة كل واحدة بمفردها لا ت�ستطيع اأن تتغلب 
على هذه الم�سكلة. ولكننا ن�ستطيع اأن نُواجه هذا الو�سع، وفي الوقت نف�سِه نعوّ�س 
�سنوات التخلف والجمود من خلال نوع جديد من الوحدة. فما لا يقدر على 
حله العرب اأو الاأتراك اأو الاإيرانيون اأو الباك�ستانيون وَحْدَهُم، ي�ستطيع الم�سلمون 

جميعًا حله بجهد م�سترك موحد.

كل دولة م�سلمة لا يمكنها اأن تَبني رَخَاءها وحرّيتها اإلا اإذا كانت بفعلها 
هذا تبني اأي�سًا رخاء وحرية جميع الم�سلمين.

جزيرتين  يبقيا  اأن  يمكنهما  لا   - غنيتان  دولتان  وهما   - وليبيا  فالكويت 
رغبتهما  الدولتان على  فاإذا لم تبرهن  وال�سقاء.  البوؤ�س  بحر من  الرخاء في  من 
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الم�سلمة  البلاد  من  جيرانهما  م�ساعدةَ  اإرادتهما  وعلى  الاإ�سلامي  الت�سامن  في 
الاأخرى، واإذا �سيطرت عليهما بدلًا من ذلك الاأَثرة والاأنانية، األا يكون هذا دعوة 
لاأن تحذو حذوهما الدول الم�سلمة الاأخرى؟ مما يوؤدي اإلى الكراهية والا�سطراب 

الذي يطمع فيه الاأعداء.

اإنما  فاإنها بذلك  بواجبها الاإ�سلامي  تقوم  الغنية عندما  الم�سلمة  الدول  اإن 
ق م�سالحها الخا�سة على اأَحْ�سن وجه. ف بما يُحَقِّ رَّ تَتَ�سَ

البديل الذي لا مفر منه اأمام كل دولة م�سلمة وا�سح، فاإما اأن تَتَّحد مع 
بَقَاءَها وتقدّمها وقوّتها  غيرها من الدول الم�سلمة الاأخرى، فت�سمن بهذا الاتحاد 
بها  ينتهي  ثم  يوم،  بعد  يومًا  تَخَلّفها  يزداد  اأن  واإما  الاأعداء،  مطامع  مواجهة  في 
الم�سير اإلى ال�سقوط في هوة التبعية تحت رحمة الدول الاأجنبية الغنية. واللحظة 
رّد اأُمنية  اهنة تعطي لهذه الوحدة بُعْدًا جديدًا؛ فالوحدة لم تَعُد مُجَ التاريخية الرَّ
منا�س  الوحدة �سرورة لا  اأ�سبحت  واإنما  المثاليين والحالمين،  تُدَاعب خيال  بة  طيِّ
واأما  المعا�سر.  عالمنا  في  الذات  لاحترام  و�سرطًا  للبقاء  قانوناً  اأ�سبحت  بل  منها، 
فاإنهم  دافع  اأو  �سبب  لاأي  الم�سلمة  الدول  بين  الراهن  �سرذم  التَّ �سون  يُكَرِّ الذين 

يقفون بمقا�سدهم واأهدافهم في �سفوف الاأعداء)1(. 

اأن بلاد العالم الاإ�سلامي في مجموعها  )1(    كان »مالك بن نبي« المفكر الاإ�سلامي »الجزائري الموطن« يعتقد 
تمتلك من الثروات الطبيعية والقوى الب�سرية ما ت�ستطيع به- مع توافر �سروط اإن�سانية معينة- اأن ت�سنع اأعظم 
ح�سارة في الع�سر الحديث، واأن حالة ال�سلل التي ت�سيب العالم الاإ�سلامي ترجع اإلى �سرذمة هذه الم�سادر 
وحب�سها بين جدران قلاع وطنية وقبلية م�سطنعة، وحرمان القوى الب�سرية وطاقاتها الهائلة من ا�ستثمار هذه= 
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الم�سيحية واليهودية

الاإ�سلام  لموقف  نعَْر�س  اأن  يمكننا  لا  الر�سالة  هذه  المجال في  ل�سيق  نظرًا 
ح موقفه  من جميع العقائد والنُّظم غير الاإ�سلامية، اإلا اأنه من ال�سروري اأن نُو�سّ
من الديانتين الاأ�سا�سيتين: الم�سيحية واليهودية)1(، ومن النظامين المُ�سَيطرين على 

العالم وهما الراأ�سمالية والا�ستراكية)2(.

اأما  الكني�سة.  وبين  الم�سيح  تعاليم  بين  نفرّق   - للم�سيحية  بالن�سبة  نحن 
قَ به تحريفٌ في بع�س الموا�سع، واأما الكني�سة  تعاليم الم�سيح فهي وَحْيٌ من الله لَحِ
- وقد ا�ستقرت كموؤ�س�سة قائمة على نظام كهنوتي هَرَمي ذي مَرَاتب ودرجات - 
فقد اأ�سبحت بتنطيمها و�سيا�ستها وثرواتها وم�سالحها لا �سد الاإ�سلام فح�سب بل 
�سد الم�سيح نف�سه. واإن اأَيّ �سخ�س يُرَاد منه اأن يُحَدّد موقفه تجاه الم�سيحية فمن 

حقه اأن ي�ساأل: هل المق�سود بال�سوؤال تعاليم الم�سيح اأم محاكم التفتي�س؟

ذلك لاأن الكني�سة خلال تاريخها كانت تتاأرجح دائمًا بين هذين القطبين، 
فكلما اأ�سبحت اأقربَ اإلى التعبير عن تعاليم الاإنجيل الاأخلاقية، كانت بعيدةً عن 
ر الاتجاهات الجديدة التي  محاكم التفتي�س، ومِنْ ثَمَّ اأقربَ اإلى الاإ�سلام. ونحن نُقَدِّ

=الم�سادر، وهي حالة يطلق عليها »مالك بن نبي« »اللافعالية« انظر كتاب مالك »�سروط النه�سة وم�سكلات 
الح�سارة«، ترجمة عبد ال�سبور �ساهين، 1956.

)1(   انظر كتاب علي عزت »الاإ�سلام بين ال�سرق والغرب« �س 271- 289 »المترجم«.
)2(   الم�سدر ال�سابق، �س 34- 367. »المترجم«.
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الم�سيحية  المعتقدات  من  اقترابًا  فيها  نرى  الفاتيكان؛ حيث  موؤتمر  موؤخرًا  اأعلنها 
الاأ�سيلة.

للتفاهم  فر�سة  الم�ستقبل  ي�سهد  اأن   - الم�سيحيون  اأراد  اإذا   - الممكن  ومن 
والتعاون بين الديانتين العظيمتين ل�سالح ال�سعوب ول�سالح الاإن�سانية ب�سفة عامة، 
خلافًا لما كان يحدث في الما�سي من مَعَارِك بدافع من التع�سب وال�سراع الاأحمق.

مع  عِ�سْنا  فقد  نَفْ�سِه.  الاأ�سا�س  على  يقوم  اليهودية  تجاه  الاإ�سلام  وموقف 
الحالات-  بع�س  في  ي�سعب-  م�ستركًا  ا  ثقافيًّ بناء  معهم  اأقمنا  بل  قُروناً،  اليهود 
البناء)1(.  اإ�سلامي وما هو يهودي في هذا  التمييز على وجه التحديد بين ما هو 
ولكن تحت قيادة ال�سهيونية بادر اليهود بعمل لااإن�ساني ظالم في فل�سطين بقدر 
حالة  فقط  ح�سابها  في  ال�سيا�سة  هذه  اأخذت  لقد  متهورًا.  النظر  ق�سير  كان  ما 
بين  للقُوى  العام  والتوازن  الثابتة  العوامل  وتجاهلت  الموؤقتة،  اللحظية  العلاقات 

اليهود والم�سلمين في العالم.

فالقد�س  الم�سلم كله.  العالم  التحدي في وجه  قفاز  ال�سهيونية  اأَلقَت  لقد 
لي�ست ق�سية الفل�سطينيين وَحْدَهم ولا حتى ق�سية العرب وحدهم؛ اإنها ق�سية 
جميع ال�سعوب الم�سلمة. ولكي يحتفظ اليهود بالقد�س عليهم اأن يَقْهَروا الاإ�سلام 
ز  نا اأن نُميِّ والم�سلمين جميعًا، وهذا - بف�سل الله - اأمر يتجاوز حُدود قدرتهم. يُهِمُّ

)1(   يُ�سير الموؤلف هنا اإلى الح�سارة الاإ�سلامية في الاأندل�س. »المترجم«.
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اأن تكون  اأنف�سهم  اإذا كان في ا�ستطاعة اليهود  هاينة، ذلك  �سيئين: اليهود وال�سَّ
اأَحْرَزَها  اإننا ناأمل اأن الانت�سارات التي  لديهم ال�سجاعة لتاأكيد هذا الاختلاف، 
اليهود �سد الاأنظمة العربية المنق�سمة )ولي�س �سد العرب ولا �سد الم�سلمين( - 
حيح، واأن يَ�سْرَعوا في اإزالة المواجهة  لن تحجب عنهم الروؤية ال�سحيحة والفَهْم ال�سَّ
د الطريق للمعاي�سة على الاأر�س الفل�سطينية،  التي خلقوها باأنف�سهم، حتى يَتَمَهَّ
ير في طريق الغطر�سة- وهو ما يبدو حتى هذه اللحظة  اأما اإذا اأ�سرّ اليهود على ال�سَّ
الاأكثر احتمالًا - فلا خيار اأمام الحركة الاإ�سلامية واأمام الم�سلمين جميعًا في اأنحاء 
العالم اإلا اأن ي�ستمروا في الجهاد، واأن يُوَ�سّعوا رقعته طولًا وعر�سًا، يومًا بعد يوم، 
اأمدُ المعركة؛ حتى ي�سطر  وعامًا بعد عام، مهما عَظُمت الت�سحيات ومهما طال 
اأو ت�سوية تعر�س  اإعادة كل �سبر من الاأر�س المغت�سبة. واأي م�ساومة  اليهود اإلى 
للخطر الحقوق ال�سرعية لاإخواننا في فل�سطين، اإنما هي خيانة من �ساأنها اأن تهدم 

النظام الاأخلاقي الذي يرتكز عليه عالمنا.

الم�سيحيين  تجاه  للاإ�سلام  جديدة  ل�سيا�سة  انعكا�سًا  الاأفكار  هذه  لي�ست 
اأَمْلَتْهَا ظُروف مرحلية موؤقتة، واإنما هي ا�ستنتاجات م�ستقاة من المبادئ  اأو اليهود 
رتْ في القراآن الكريم، ونُورد  الاإ�سلامية في الاعتراف بالم�سيحية واليهودية كما تقرَّ

فيما يلي بع�سَ �سواهد قراآنية توؤكد هذه المبادئ:
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الراأ�سمالية وال�ستراكية

تُرى في اأي �سورة بنيوية وفي اأي قالب �سيا�سي ينبغي للنه�سة الاإ�سلامية 
والمجتمعات  الموؤ�س�سات  �سور  من  معينة  �سورة  توجد  وهل  تت�سكل؟  اأن  اليوم 
ت�سلح  الا�ستراكية  اأو  الراأ�سمالية  اأو  النيابية  كالديمقراطية  الغربية  الح�سارة  في 
للمجتمع الاإ�سلامي، وهل �سيكون لِزامًا على مجتمعنا اأن يُتَابع في م�سيرته هذه 

ور واأ�سباهها؟ ال�سُّ

الدول لا  اأن جميع  فكرة   - الما�سيين  القرنين  ا�ستحكمت - خلال  لقد 
التطورات الحديثة  اأثبتت  النيابية. وقد  الديمقراطية  اإلى  اأن تتحول  النهاية  بد في 
و�سًا في فترة ما بين الحربين العالميتين عك�س هذه الفكرة في بع�س الحالات،  خ�سُ
الاجتماعي  للتطور  حتمية  مرحلة  لي�ست  التقليدية  الديمقراطية  اأن  وات�سح 
يُثبت  اأن  اليوم  يُحاول  الطرف الَاخر هناك من  وال�سيا�سي للمجتمعات. وعلى 
اأن الا�ستراكية هي الاتجاه الاأ�سا�سي الذي يتحرك اإليه المجتمع الاإن�ساني �سَواء 
الراأ�سمالية  الدول  في  المعا�سرة  التطورات  اأن  اإلا  يرغب.  لم  اأو  ذلك  في  رَغِب 
وتُ�سير  التاريخية  بالحتمية  تتذرع  التي  بوءة  النُّ هذه  باإ�سرار  تُنْكِر  واأمريكا  باأوربا 
حَدَثَت  اليابان(  )في  العالم  من  اآخر  جانب  وفي  للتطور،  متوقعة  غير  اأَوْجُه  اإلى 
ب�سورة  اأوربا  في  ى  يُ�سَمَّ اأن  يمكن  ما  اإلى  مبا�سرة  الاإقطاعي  الاقت�ساد  من  قفزة 
اأَعْلى من الاحتكار الراأ�سمالي. فالاأنماط التي اعتاد النا�سُ على ت�سنيف التطور 
ا، واإذا وجدت اأي قواعد لتطور المجتمع  التاريخي بمقت�ساها اأ�سبحت ن�سبية جدًّ
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عَها الفكر الاأوربي خلال القرنين  فمن الوا�سح اأنها لي�ست تلك القواعد التي وَ�سَ
الثامن ع�سر والتا�سع ع�سر)1(.

قَمْع �سمير الاأجيال الاأخيرة قد  التي عَمِلت على  الوهمية  هذه الحتمية 
بَتْ في عقول النا�س اأن نُظم  ا�ستُغلت كو�سيلة نف�سية قوية لترويج الاأفكار التي رَ�سَّ
خاء وتحل الم�ساكل. والواقع اأن النظام الحاكم لا يوؤثر في  لُبُ الرَّ الحكم هي التي تَجْ
اأو�ساع بلد ما اإلا بمقدار ما ي�ستطيعه من تَن�سيط للعمل وتنظيمه تنظيمًا مبا�سرًا، 

فالعمل هو الم�سدر الحقيقي لجميع الثروات.

الاإ�سلام  ة  وَ�سَطيَّ اإلى  والتفتنا  التاريخية  الحتمية  »هَوَ�س«  من  تحررنا  فاإذا 
بات - اأن نكت�سفَ ما تنطوي عليه هذه الاأنظمة القائمة من  يمكننا - دون اأي تَع�سُّ
جوانب الخير وال�سر، لا باعتبارها راأ�سمالية اأو ا�ستراكية، ولكن باعتبارها تجارِب 

معينة تمار�سُها المجتمعات المعا�سرة.

لهما  يَعُد  لم  الخال�سة  الاأ�سلية  �سورتهما  في  والا�ستراكية  الراأ�سمالية  اإنَّ 
الحرب  حَدَثَت عقب  التي  ال�سريعة  التطورات  تجاوزتهما  فقد  الواقع؛  وجود في 
العالمية الثانية. اإلا اأن الاقت�ساد ال�سيا�سي المارك�سي المتَُحَجّر - الذي خرج من 
نطاق العلم واأ�سبح بالتدريج �سناعة �سيا�سية - ي�ستمر في تكرار عباراته التقليدية، 
كاأن �سيئًا لم يتغير في هذا العالم على مدى الخم�سين عامًا الما�سية. واإننا لن�ستطيع 
)1(  انظر: كتاب علي عزت »الاإ�سلام بين ال�سرق والغرب«، �س )354- 360( تحت عنوان »مارك�س والمارك�سية«. 

»المترجم«.
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اأن نحكم- ا�ستنادًا اإلى �سواهد كثيرة ذات دلالة- باأن المعايير التي تفرق بين ما هو 
راأ�سمالي وما هو ا�ستراكي تُو�سك اأن تكون غير كافية لتحديد الظواهر الاقت�سادية 

والاجتماعية في الم�ستقبل القريب.

الم�سلّلة  والم�سطلحات  ال�سعارات  ندََع  اأن  تَبعًا لذلك -   - فاإذا كان علينا 
جانبًا، واأن ناأخذ في ح�سابنا فقط الحقائق التي نراها ماثلة اأمامنا، فيجب اأن نعترف 
بالتطور الهائل في العالم الراأ�سمالي خلال الثلاثين �سنة الما�سية التي كَ�سَفَتْ عن 
حيويته وقدرته على دفع عجلة العلم والاقت�ساد اإلى الاأمام، اإلى جانب اأنه ا�ستطاع 
اأن يتيح درجة اأعلى من الحرية ال�سيا�سية والاأمن القانوني. كما اأنه لا يمكننا اأن 
نتغا�سى عن اإنجازات النظام الا�ستراكي، وخ�سو�سًا في مجال تعبئة الموارد المادية 
وفي التعليم وفي الق�ساء على �سور الفقر التقليدية. ومن ناحية اأخرى لا يَ�سَعُنا اأن 
نَتَغَا�سى عن جوانب مظلمة وغير مقبولة في التقدمات الراأ�سمالية والا�ستراكية، 

ولا اأن نتجاهل الكوارث الكبرى التي تزلزل كلاًّ من النظامين من وقت لاآخر.

اأن الانفتاح العملي للاإ�سلام في مجال حل الم�سكلات يجعله  ولا �سك 
دون  للَاخرين  وال�سلبية  الاإيجابية  التجارِب  درا�سة  من  يُمكّنه  متميّز  و�سع  في 
تع�سبات، ولا �سيما تجارِب الولايات المتحدة والاتحاد ال�سوفيتي واليابان، فهذه 
الاختلاف في  �سديدة  مَدَاخل  والممار�سة  المبداأ  من حيث  تمثل  الثلاث  الدول 

معالجة الق�سايا الاأ�سا�سية للرخاء والقوة.
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وقد اأثبت تطور الراأ�سمالية خلال ال�سنوات الثلاثين الاأخيرة وُجُود اأخطاء 
موروثة في بع�س الفرو�س الاأ�سا�سية للمارك�سية، نذكر منها ثلاثة فيما يلي:

لم يثْبُت اأن التناق�س بين القوى المنتجة، وبين علاقات الاإنتاج في النظام - 1
الراأ�سمالي قَدر محتوم، فالراأ�سمالية لم تتغلب على هذا التناق�س، ولكنها 
مات لم ي�سبق لها مثيل مِن قَبل في مجالات  حققت اإلى جانب ذلك تَقَدُّ

انطلاق الاإنتاج والعلم واإنتاجية العمل.
اأن الطبقة العاملة في اأكبر الدول الراأ�سمالية لم تلجاأ اإلى طريق الثورة.- 2
اأن العلاقة بين الوجود والوعي اأو بين »القاعدة« و»البنية الفوقية« لي�ست - 3

الاأرجنتين  في  وراأ�سمالية  ال�سويد  في  راأ�سمالية  فاأمامنا  مارك�س،  تنباأ  كما 
اأما  والاختلافات في »القاعدة« في هذين البلدين اختلافات في الدرجة. 
الاختلافات في بنياتهما الفوقية )من اأ�سكال ال�سلطة ال�سيا�سية والقوانين 

والدين والفل�سفة ال�سائدة والفنون... اإلخ( فهي اختلافات جذرية.
مارك�س.  له  رَ�سَمَهُ  الذي  الطريق  يَ�سلُك  لم   - اإذن   - العالم  في  التطور 
بينما  رها.  تُطوِّ وظلت  الراأ�سمالية  بنظمها  تحتفظ  المتقدمة  الدول  وجدنا  وهكذا 
جاءت الا�ستراكية اإلى ال�سلطة في عدد من الدول المتخلفة التي تعتبر من وجهة 

نظر المارك�سية �سذوذًا لا تف�سير له)1(.

)1(  يقول »علي عزت«: »اإن ا�سطراب التف�سيرات المادية للاأحداث التاريخية من ال�سهل التدليل عليه بتحليل 
اأي فترة من فترات التاريخ، ولكن - اأبعد من هذا - هناك �سخرية تاريخية في حقيقة اأنه حتى ظهور الحركات 
ال�سيوعية نف�سها وظهور الدول ال�سيوعية.. يعتبر حجة �سد النظرية المادية، فالانقلابات ال�سيوعية لم تحدث= 
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فبمَ نُعَلّل اهتمام البلاد المتخلفة باأ�سكال معينة من الاقت�ساد الا�ستراكي؟ 

اأولًا: لقد ثبتت فائدة هذا الاتجاه في تنظيم اقت�ساد �سخم منا�سب لدول 
لا تملك نقاط بداية. بمعنى اأنه لي�س لديها راأ�سمال ولا موارد فنية كافية ولا نظام 

عمل متطور... اإلخ.

فًا �سرعان ما تتكيف ب�سهولة لاأنواع مختلفة  تَخَلُّ اإنَّ البيئات الاأكثر  ثانيا: 
وهي  اإلخ(،  القوية...  وال�سلطة  والمركزية  ال�سخ�سية،  الحرية  )كتقييد  القيود  من 

قيود عادة ما ت�سحب اأنواعًا معينة من الا�ستراكية.

عِلْمًا،  تكون  اأن  من  ا�ستُبعِدَتْ  قد  الا�ستراكية  اأن  من  الرغم  على  ثالثا: 
الا�ستراكية  في  المهِمُّ  الجانب  وهذا  ومغامرة،  كاأ�سطورة  البقاء  في  ا�ستمرت  فاإنها 
ة  البروت�ستانتيَّ بالدول  عنه  واللاتينية  الكاثوليكية  بالدول  الاأقوى  اأثرها  يُفَ�سّر 

والجرمانية)1(.

للراأ�سمالية  )العملية(  البرجماتية  الروح  فاإن  ذلك  من  قي�س  النَّ وعلى 
المتقدمة  الاأ�سكال  اأن  ثبت  ولقد  متقدّم.  مجتمع  لعقلانية  �سلاحية  اأكثر  هي 
ديمقراطية،  بحكومة  يتمتع  مجتمع  في  بنجاح  تَعْمَل  الراأ�سمالي  الاقت�ساد  من 

=حيث كان ينبغي اأن تحدث طبقًا لهذه النظرية.. ولم يكن نجاح الحركات ال�سيوعية حيث تَوَافَرت الظروف 
المو�سوعية، واإنما حيث تَوَافَرت عنا�سر �سخ�سية غير مو�سوعية: اأي ظهور حزب �سيوعي قوي اأو بتدخل من 

قوة اأجنبية. انظر: الم�سدر ال�سابق، �س356 . »المترجم«.
)1(   انظر: الم�سدر ال�سابق تحت عنوان: »الت�سوية التاريخية«، �س 382- 389.
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مجتمع على م�ستوًى ثقافي عالٍ، كما يتمتع بدرجة عالية من الحرية ال�سخ�سية 
اإطار ظروف كهذه يمكن تحييد بع�س الجوانب غير الاإن�سانية في  وال�سيا�سية، وفي 

ثّر هذا على كفاءته)1(. الاقت�ساد الراأ�سمالي اإلى درجة كبيرة بدون اأن يُوؤَ

د  رَّ ومن ثمَّ فاإن ق�سة حتمية هذا النظام اأَوْ ذلك هي في التحليل النهائي مُجَ
الاقت�ساد  دوام حركة  فهو  الحقيقة  منه في  مفر  ولا  �سروري  هو  الذي  اأما  وَهْم. 
الاإنتاج  عملية  تح�سين  فاإن  كذلك  الم�ستمر،  والتّقني  العلمي  بالتقدم  المدعم 
وتح�سين اأدوات الاإنتاج هو الن�ساط الوحيد الذي »يجب« اأن يحوز على اهتمام 
النا�س. واإذن فلا الاإ�سلام ولا العالم على نطاق اأَوْ�سَع مُوَاجه بحتمية راأ�سمالية 
الذي  واإنما  له،  وُجود  وَهْم لا  اأكثر من  لي�ست  الحتمية  فمثل هذه  ا�ستراكية،  اأو 
ة والاإنتاج.. والعمل المتوا�سل  يواجهنا هو م�ساألة اختيار نظام للعلاقات بين الملكيَّ
بح على م�ستوًى عالٍ من الكفاءة، وعلى ات�ساق  لتح�سين هذه العلاقة بحيث تُ�سْ
على  النا�س  تُحفّز  اأن  �ساأنها  من  التي  الاجتماعية  للعدالة  الاإ�سلامي  بالمفهوم 
التي  الم�سكلات  تت�سدى لحل  واأن  الممكنة،  الو�سائل  باأح�سن  والعمل  الن�ساط 

يَفْر�سها التطور في الاإنتاج والتقنية.

)1(   مثال ذلك: اأن الم�سانع قد ت�سطر للا�ستغناء عن بع�س الاأيدي العاملة نتيجة للك�ساد الاقت�سادي اأو التو�سع 
فلهم  حقوقهم،  ت�سيع  ولا  التع�سفي  للف�سل  العمال  يتعر�س  لا  ولكن  الحديثة،  التكنولوجيا  ا�ستخدام  في 
نقابات عمالية قوية تحميهم، ولهم عند الدولة حقوق الكفالة المادية اأو ما ي�سمى بتعوي�س البطالة، اإلى جانب 

اأنواع اأخرى من الرعاية الاجتماعية. »المترجم«.
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خلا�سة

للنه�سة  الجوهرية  الم�سكلات  وبع�س  الرئي�سة  الاأفكار  لبع�س  لقد عر�سنا 
الاإ�سلامية، وهي التي ت�ستولي على عقول النا�س ب�سفة متزايدة، باعتبارها تحولًا 
المتلاحقة  الهزائم  و�سط  ففي  ا.  و�سيا�سيًّ ا  وثقافيًّ ا  خُلقيًّ الم�سلمة  لل�سعوب  ا  عامًّ
جديد،  من  الاأمل  لت�سيع  الاإ�سلامية  النه�سة  فكرة  تاأتي  المطبقة  والاإحباطات 

وتفتح طريقًا لاإنقاذ منطقة ف�سيحة الاأرجاء من هذا العالم.

ولا يُوجد م�سلم يَ�سْعر باأن ارتباطه بالاإ�سلام لي�س مجرد �سدفة، بل ارتباط 
منهج والتزام - ثم يرف�س هذه الروؤية، اإلا اأن كثيًرا من الم�سلمين الحيارى �سوف 

يت�ساءلون: اأين لنا بالقوة التي تحقق هذه الروؤية؟

وللاإجابة عن هذا ال�سوؤال ن�سير اإلى الاأجيال الم�سلمة النا�سئة، اإلى هوؤلاء 
ما  تُ�سَكّل  التي  الاأجيال  الطوق، هذه  ي�سبّوا عن  اأن  ما  �سُرعان  الذين  ال�سباب 
يقرب من مائة مليون فتًى وفتاة اأو يزيدون، ولدوا في رحاب الاإ�سلام ون�سئوا على 
مرارة الهزائم والامتهان، وتوحدوا على الوطنية الاإ�سلامية، هوؤلاء ال�سباب �سوف 
يرف�سون العي�س على اأمجاد الما�سي وعلى المعونات الاأجنبية، و�سوف يجتمعون 
حول اأهداف يتحقق فيها ال�سدق والحياة والكرامة، و�سَيَحْمِلون في قلوبهم القوة 

دّي لكل التحديات. القادرة على تحقيق هذه المهمة الع�سيرة وعلى التَ�سَ
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لم يكن ممكنًا اأن يظهر مثل هذا الجيل من قبل، فقد كان علينا اأن نعي�س 
ع�سر الوهم والاأخطاء حتى نهايته، حتى ينك�سف لنا بجلاء عجز الَالهة الزائفة 
الملوك  وعجز  للمجتمع،  والم�سلحين  للوطن  و»المنقذين«  والَاباء  الزعماء  وعجز 
وهم  �سيناء،  في  الهزيمة  مَرَارة  تجرّعنا  جميعًا  هوؤلاء  يَدِ  فعلى  المنتظر«.  و»المهدي 
دائمة  باك�ستان  جعلوا  الذين  وهم  الاأخطار،  مهبّ  في  اأندوني�سيا  و�سعوا  الذين 
م، ولكننا لم نلق  اإلينا كثيًرا عن الحرية والرخاء والتَقَدُّ ثوا  الا�سطراب. لقد تحدَّ
ا لكي ن�سل اإلى  على اأيديهم �سوى الطغيان والفقر والف�ساد. كان هذا كله �سروريًّ
ا لميلاد جيل جديد، يرى بو�سوح اأن كل هذا  لحظة ال�سحوة. كان هذا كله �سروريًّ
لال لا جدوى فيه، واأن ثمة طريقًا واحدًا لخروج العالم  لم يكن �سوى تيه و�سَ
الاإ�سلامي مما يتخبط فيه، اأن يعود اإلى منابعه الروحية والمادية الخا�سة به األا وهي 

الاإ�سلام والم�سلمون.

و�سلطات  وقوانين  و�سعوب  اأجنا�س  من  عجيب  خليط  اليوم  المُ�سلم  العَالَم 
يتقبله جميع  العالم  اأركان هذا  يوجد �سيء واحد في كل ركن من  �ستى، ولكن 
عور تجده في  ال�سُّ نف�س  اإنه  القراآن.  وهو  األا  والاإخلا�س،  بنف�س الاحترام  الم�سلمين 
لاأمة  بالانتماء  �سعور  نيجيريا،  وفي  الجزائر  وفي  الهند  في  تجده  كما  جاوه«  »جزيرة 
الاإ�سلامية  الاأمة  واإلى  القراآن  اإلى  بالانتماء  الفطري  ال�سعور  هذا  واحدة،  اإ�سلامية 
يَمتلك مخزوناً هائلًا من  اإنه �سعور  النا�س،  كامن في قلوب ملايين كثيرة من عامة 
الطاقة الكامنة، ويمثل حقيقة واحدة في اأنحاء العالم الم�سلم اليوم؛ ولذلك فاإن العالم 
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الم�سلم يعتبر جماعة روحية ذات اأبعاد عالمية، ولعلها هي الجماعة الروحية الوحيدة 
النظر عن  اليوم )ب�سرف  اإلى هذا  العالم  التي لا تزال حية في  القوميات  المتعددة 
كونها لم تحظ باأي قدر من التنظيم(. وكجزء متكامل مع هذه الم�ساعر، ونتيجة لتاأثير 
الاأخلاق الاإ�سلامية على مدى القرون- ت�سادفنا على �سورة حكمة �سعبية، اأفكار 
حية تتعلق بالم�ساواة الاإن�سانية والعدالة الاجتماعية والت�سامح والرحمة والاإح�سان 
اأف�سل  تعني وجود عالم  المخلوقات. هذه الحقائق في حد ذاتها لا  والرفق بجميع 

واأكثر اإن�سانية )متحقق بالفعل(، ولكنها تَعْنِي وعُودًا بعالم من هذا القبيل.

ينب�س  ا  حيًّ يزال  لا  واإنما  يَمتُْ  الم�سلم لم  العالم  اأن  على  تدل  الم�ساعر  هذه 
بالحياة، فحيث يوجد الحب وال�سعور بالاأخُوة الروحية لا يوجد موت بل حياة. اإن 
اع. وبف�سل هذه  رَّ العالم الم�سلم لي�س �سحراء مقفرة، واإنما هو تربة عذراء في انتظار الزُّ
اإن مهمتنا تتمثل في تحويل هذه  الحقائق فاإن مهمتنا تُ�سْبح واقعية قابلة للتحقيق. 
اإلى  يتحول  اأن  بد  للقراآن لا  فالاإخلا�س  موؤثرة.  فعالة  قُوًى  اإلى  )الكامنة(  الم�ساعر 
ت�سميم على تطبيقه، واأن تتحول الجماعة الاإ�سلامية المبنية على الوجدان اإلى جماعة 
المحتوى  لت�سبح هي  وا�سحة  اأفكار  اإلى  الاإن�سانية  يتحول حبُّ  واأن  منظمة،  واعية 

الاأخلاقي والاجتماعي للقوانين والموؤ�س�سات )في المجتمع الاإ�سلامي الناه�س(.

مَنِ الذي �سيق�مُ بهذا التغيير وكيف يُكن تحقيقُه؟

ا،  اإنَّ كُلَّ عملٍ يُرادُ به التاأثيُر على الاأحداث لا بد اأن يكون عملًا اجتماعيًّ
مًا، ولن يكون الجيل الجديد  وكل ن�سال ناجح لا بد اأن يكون ن�سالًا م�ستركًا مُنَظَّ
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عَ طموحاته ومثاليته في قَالب حركة  قادرًا على القيام بمهمته في التغيير اإلا اإذا وَ�سَ
ق  المنَُ�سَّ العقل  باأ�ساليب  للاأفراد،  ال�سخ�سيةُ  والقيمُ  الحما�سُ  فيها  يقترن  مة  مُنَظَّ
الم�سترك، وتاأ�سي�س مثل هذه الحركة بهدفٍ واحدٍ وبرنامج واحد هو �سرط ونقطة 

انطلاق للنه�سة في كل دولة م�سلمة.

على هذه الحركة اأن تَحْ�سد في اإطار واحد ما قد تمَّ بناوؤه بالفعل وترفع بناء ما 
لم يكتمل بنيانه، عليها اأن تدعو النا�س واأن ت�ستنه�س الهمم، واأن تحدد الاأهداف 
اإنها �ستبث الحياة والفكر وروح العمل في كل مكان،  وتوفر الو�سائل لتحقيقها، 
و�ستُ�سبح ال�سمير والاإرادة لعالم ي�سحو من نومٍ طويلٍ عميقٍ. اإننا ونحن نبعث 
اأنه  د بكل و�سوح  بهذه الرّ�سالة اإلى جميع الم�سلمين في اأنحاء العالم نودُّ اأن نوؤكِّ
لا يُوجد اأر�س ميعاد ولا �سانعو معجزات ولا مهدي منتظر، فلي�س اأمامنا �سوى 

طريق واحد فح�سب، هو طريق العمل والجهاد والت�سحية.

وينبغي - ونحن في لحظات ال�سدة - األا نن�سى اأمرين: اأننا ن�ستمد العونَ 
والبركةَ من الله، والتاأييدَ من اإجماع اأمتنا ور�ساها.

* علي عزت بيجوفيت�س: �سيا�سي وفيل�سوف بو�سني، اأول رئي�س جمهورية للبو�سنة والهر�سك )1990-1996م(. 
ولد عام 1925 من اأ�سرة بو�سنية عريقة، تعلم في �سراييفو وتخرج من جامعتها في القانون، بعد تفكك الاتحاد 
اليوغ�سلافي اأن�ساأ حزب العمل الديمقراطي وخا�س به انتخابات البو�سنة ففاز باأغلبية �ساحقة. وقف مع �سعبه 
الاأعزل مقاومًا للعدوان ال�سربي، من موؤلفاته: »الاإ�سلام بين ال�سرق والغرب«، و»الاإعلان الاإ�سلامي«، و»فرار 
اإلى الحرية«، و»الاأقليات الاإ�سلامية في الدول ال�سيوعية«، و»مذكرات علي عزت«. ح�سل على العديد من 

الجوائز العالمية. توفي في 2003/10/19.
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والاإ�سلاميات  الاإ�سلامي  الفكر  في  مخت�س  �سعودي،  وباحث  كاتب 
المعا�سرة، رئي�س تحرير مجلة الكلمة. يبلغ عدد موؤلفاته المن�سورة ما يزيد عن )30( 
نبي  بن  و»مالك  والتجديد«،  التاأ�سيل  بين  الاإ�سلامي  »الفكر  منها:  كتاباً، 
وم�سكلات الح�سارة«، و»تعارف الح�سارات«، و»الاإ�سلام والحداثة.. من �سدمة 

الحداثة اإلى البحث عن حداثة اإ�سلامية«، و»الاإ�سلام والنزعة الاإن�سانية«. 

)Email: drsaidaly13@hotmail.com( :سعيد اإ�سماعيل علي�

واأ�سرف على  راأ�س  والتربوي.  النف�سي  المجال  اأكاديمي م�سري، خبير في 
وقناة  والاأزهر  �سم�س  عين  بجامعات  الاإ�سلامية  والتربية  التربية  اأ�سول  اأق�سام 
»درا�سات  موؤلفاته:  تربوية. من  رئي�س تحرير مجلة درا�سات  والزقازيق.  ال�سوي�س 
في اجتماعيات التربية«، و»محنة التعليم في م�سر«، و»اأ�سول التربية الاإ�سلامية«. 

الم�ساهمون في اأوراق الجزء الثاني من الموؤتمر 



م�ؤتمر التجديد 17641764

)Email: samirmorcos9@yahoo.com( :سمير مرق�س�

موؤ�س�سة  اأمناء  مجل�س  رئي�س  ال�سيا�سية.  العلوم  في  م�سري  وكاتب  باحث 
»الم�سري« للمواطنة والحوار، له عدد من الموؤلفات، منها: »المواطنة والتغيير«، و»الاآخر.. 

الحوار والمواطنة«، و»الحماية والعقاب«، و»الغرب والم�ساألة الدينية في ال�سرق«.  

)Email: ahefny@yahoo.com( :عا�سم حفني

بمركز  والاإ�سلامية  العربية  الدرا�سات  ق�سم  في  محا�سر  م�سري،  اأكاديمي 
الدرا�سات ال�سرق اأو�سطية بجامعة ماربورج الاألمانية. ع�سو في عدد من الموؤ�س�سات 
اأبحاث  عدة  له  الح�سارات.  وحوار  الاإ�سلامية  بالدرا�سات  المهتمة  والهيئات 
القراآن، وحقوق الاإن�سان،  العربية والاألمانية في مجالات تف�سير  باللغتين  من�سورة 
ونظام الحكم في الاإ�سلام، والبعد الح�ساري في الترجمة بين اللغة العربية والاألمانية.

عبد ال�هاب الأفندي:

جامعة  في  الديمقراطية  درا�سة  بمركز  وباحث  اأ�ستاذ  �سودانئ،  اأكاديمي 
و�ستمن�ستر بلندن، ومن�سق برنامج الديمقراطية والاإ�سلام في المركز. تلقى تعليمه 
الترابي:  »ثورة  موؤلفاته:  من  وريدينج،  وويلز  الخرطوم  جامعات  من  كل  في 
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و»الثورة  اإ�سلامية؟«،  دولة  الى  يحتاج  و»من  ال�سودان«،  في  وال�سلطة  الاإ�سلام 
اأكاديمية عالمية  اأعمال  تاأليف  ال�سودان«. كما �سارك في  ال�سيا�سي في  والاإ�سلاح 
القرن  الفل�سفية )1998(، والفكر الاإ�سلامي في  كبيرة، مثل: مو�سوعة روتلدج 

الع�سرين )2003(.

)Email: bhadawa@gmail.com( :محمد حلمي عبد ال�هاب

اأكاديمي م�سري، ح�سل على الدكتوراه في الفل�سفة ال�سيا�سية من جامعة 
الزقازيق. عمل مديرًا لتحرير ف�سلية »رواق عربي« في الفترة من 2009-2007، 
وخبيرا بم�سروع بيرن للحرية حول ال�سرق الاأو�سط التابع لمعهد كيتو - وا�سنطن. 
الو�سيط«،  الع�سر  اإ�سلام  في  والمت�سوفة  و»ال�سلطة  واأولياء«،  »ولاةُ  موؤلفاته:  من 
�س والمدُن�س الديني وال�سيا�سي في فكر الحركات الاإ�سلامية«، و»ال�سلطة  و»المقُدَّ

من الدولة اإلى المجتمع المدني«.

)Email: d_dowidar@yahoo.com( :محمد دويدار

له  الاإ�سكندرية،  بجامعة  ال�سيا�سي  الاقت�ساد  اأ�ستاذ  م�سري،  اأكاديمي 
العديد من الموؤلفات في مجال الاقت�ساد ال�سيا�سي، وتحديدًا في منهجية التخطيط 
والتخطيط الا�ستراكي في م�سر والدول العربية، وغيرها من بلدان العالم الثالث، 
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»مبادئ  اأ�سهرها:  من  العالمي،  والاقت�ساد  والنقدي،  المالي  الاقت�ساد  درا�سة  وفي 
الاقت�ساد ال�سيا�سي« في اأربعة اأجزاء. 

محم�د اإبراهيم خليل:

اأكاديمي م�سري، رئي�س ق�سم ال�سحافة الاإلكترونية بكلية الاإعلام- جامعة 
القاهرة. خبير بمجمع اللغة العربية بالقاهرة. ح�سل على جائزة الدولة الت�سجيعية 
الدلالة  و»اإنتاج  الاإلكترونية«،  »ال�سحافة  موؤلفاته:  من   .2002 عام  الاآداب  في 
برامج  و»تكنولوجيا  اأ�سلوبية«،  درا�سة  ال�سحفي:  و»الخبر  ال�سحفي«،  الن�س  في 

التحليل العلمي في بحوث الاإعلام«.

)Email: Ait_2003@hotmail.com( :مريم اآيت اأحمد

اأكاديمية مغربية، اأ�ستاذة التعليم العالي بجامعة ابن طفيل، رئي�سة مركز اإنماء 
الاأندوني�سية،  المغربية  الاأخوة  جمعية  رئي�سة  الم�ستقبلية،  والدرا�سات  للاأبحاث 
الخام�س  محمد  جامعة  من  والاأديان  العقائد  في  الدولة  دكتوراه  على  ح�سلت 
بالرباط. من موؤلفاتها: »العلاقة مع الاآخر في �سوء الو�سطية في الاإ�سلام«، و»العولمة 
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كما  المعا�سر«،  الاإ�سلامي  الخطاب  في  قراءة  الحوار  و»جدلية  الاأديان«،  وحوار 
�ساركت في تاأليف مو�سوعة القامو�س المو�سوعي للتربية والتكوين.  

)Email: dr_monazeid@hotmail.com( :منى اأب� زيد

موؤلفاتها:  اأهـم  من  الاإ�سلامية،  الفل�سفة  في  متخ�س�سة  م�سرية  اأكاديمية 
»الخير وال�سر في الفل�سفة الاإ�سلامية«، و»الفكر الديني عند زكي نجيب محمود«، 
الاإ�سلامية«،  الفل�سفة  في  و»الاإن�سان  الاإ�سلامي«،  الفكر  في  الذري  و»الت�سور 
و»الحرية الاإن�سانية عند ال�سيعة الاثنى ع�سرية«، و»الفل�سفة في الغرب الاإ�سلامي 
اأفكار و�سخ�سيات«. بالاإ�سافة اإلى ع�سرات الاأبحاث المن�سورة في المجلات الم�سرية 

والعربية.

)Email: hindshalakani@hotmail.com( :هند م�سطفى ال�سلقاني

 كاتبة م�سرية وباحثة في منظمة المراأة العربية. حا�سلة على ماج�ستير العلوم 
اأطروحة  عن  القاهرة،  جامعة  ال�سيا�سية-  والعلوم  الاقت�ساد  كلية  من  ال�سيا�سية 
بعنوان: »الاإ�سلاح ال�سيا�سي في خطاب المراأة الم�سرية في الفترة 1952-1892: 
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درا�سة في خطابي ملك حفني نا�سف وهدى �سعراوي«. تكتب ق�س�سًا ق�سيرة 
من  عدد  لها  الكويتية.  العربي  ومجلة  الم�سرية  الاأهرام  �سحيفة  في  بع�سها  ن�سر 

الدرا�سات المن�سورة حول ق�سايا المراأة. 



لإلكترونيال�ظيفةالبلدال�سمم لبريد 
لاأكبر 1 لاإمام 

لطيب أحمد 
ل�سريفم�سر لاأزهر  Al-tayyeb@live.com�سيخ 

لنيفر2 لدين- جامعة تون�سأحميدة   أ�سول  أ�ستاذ في كلية 
لزيتونة

ennainfer hmida@gmail.com

لاإخلا�س �سم�س 3
لدين وير زين 

لاإ�سلاميةإندوني�سيا ل�سريعة  Alikhlaf_cairo@yahoo.co.idباحث في 

أ�سرف �سعد 4
ل�سوكل

لكريمم�سر آن  لقر عة  إذ لاأخبار- رة  إد

ل�سيماء 5
�س  لدمرد

لاإ�سلاميةم�سر �سات  لدر ه في  morsi_a@hotmail.comدكتور

ري6 لبند لعربية - م�سرأمينة  لاإ�سلامية و ت  لح�سار أ�ستاذ 
لاأمريكية لجامعة 

abendary@aucegypt.edu

لن�سير7 لاإ�سلامية- جامعة م�سرآمنة  لفل�سفة  أ�ستاذ 
لاأزهر

هيم دمير8 لتركية تركياإبر لم�سرية /  لجمعية  �سكرتير 
لثقافة قة و لل�سد

maraslidemir2@hotmail.com

إ�سماعيل 9 متحدث ر�سمي لحكومة كو�سوفا لدى كو�سوفابكر 
لاإ�سلامية لدول 

kairo_bekirismaili@yahoo.
com

ل�سلام10 لجامعات م�سرجعفر عبد  بطة  لعام لر لاأمين 
لاإ�سلامية

rabeta2004@hotmail.com

الم�ساركون في الموؤتمر
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لإلكترونيال�ظيفةالبلدال�سمم لبريد 
لفتوىبالاأزهر م�سرجمال قطب11 لاأ�سبق للجنة  لرئي�س 

ل�سريف
gamalkotb49@hotmail.com

نح�سن مكي  12 لاأفريقية، وعميد ل�سود �سات  لدر أ�ستاذ 
لاأفريقية-  �سات  لدر لبحوث و مركز 

لخرطوم لعالمية-  أفريقيا  جامعة 

Hassan@iua.edu.sd

لاقت�ساد م�سرح�سن نافعة13 ل�سيا�سية-كلية  لعلوم  أ�ستاذ 
لقاهرة ل�سيا�سية-جامعة  لعلوم  و

hnafaa47@yahoo.com 

لاإ�سكندريةم�سرخالد عزب14 لاإعلام بمكتبة  رة  إد khaled.azab@bibalex.orgمدير 
ل�سيد15 ن  لاإ�سلامية- لبنانر�سو �سات  لدر أ�ستاذ 

للبنانية- بيروت- لبنان لجامعة 
ijtihad@maktoob.com

زكريا �سليمان 16
بيومي

لمعا�سر بجامعة م�سر لحديث و لتاريخ  أ�ستاذ 
لمن�سورة

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�سر أ�سول  أ�ستاذ 
�سم�س

drsaidaly13@hotmail.com

لدقاق19 لاإ�سكندريةم�سر�سعيد  said.eldakkak@bibalex.orgم�ست�سار قانوني لمكتبة 
أمناء م�سر�سمير مرق�س20 باحث وكاتب، رئي�س مجل�س 

ر لحو طنة و لم�سري للمو موؤ�س�سة 
samirmorcos9@yahoo.com

ء-تركياتركيا�سنان يورولماز21 �سل مجلة حر yurolmazsinan@hotmail.comمر
لدين 22 �سلاح 

لجوهري
�ست�ساري، م�ست�سار مكتبة م�سر أكاديمي و

إعادة  لاإ�سكندرية ومدير م�سروع »
لاإ�سلامي  ث  لتر ت من كتب  مختار

لحديث«

salgouhari@mcit.gov.eg

مم�سر�سلاح  �سالم23 salahmsalem@hotmail.com كاتب و�سحفي بالاأهر
نياعا�سم حفني24 ل�سرق ألم �سات  ئر في )مركز در عالم ز

لاأو�سط( جامعة ماربورغ
ahefny@yahoo.com

لطحاوي25 لله  althawey2020@hotmail.comكاتب و�سحفيم�سرعبد 



الم�سارك�ن في الم�ؤتمر
17711771

لإلكترونيال�ظيفةالبلدال�سمم لبريد 
لجبار 26 عبد 

لرفاعي
ق لعالمية، لعر لم�سطفى  أ�ستاذ في جامعة 

لدين  �سات فل�سفة  ومدير مركز در
د، ورئي�س تحرير مجلة »ق�سايا  في بغد

إ�سلامية معا�سرة«  

gahtanee@gmail.com

لحميد 27 عبد 
�سبحي نا�سف

لعليا-م�سر �سات  لدر م�سرف على مكتبة 
لاإ�سكندرية ب-جامعة  لاآد كلية 

abdelhamednassef@mak-
toob.com

لحميد 28 عبد 
مدكور

ر م�سر لاإ�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�سوؤون  لاأوقاف و رة  وز

م�سقط-�سلطنة عُمان

altafahom@mara.gov.om

لعزيز 30 عبد 
حجازي

أ�ستاذ غير متفرغ/ خبير ورئي�س م�سر
لاأ�سبق ء م�سر  مجل�س وزر

anhegazy@drhegazy.com

لمعطي بيومي31 لدين - جامعة م�سرعبد  أ�سول  أ�ستاذ بكلية 
لبحوث  لاأزهر/ ع�سو مجمع 

لاإ�سلامية بالاأزهر

bayoumy1@hotmail.com

لقادر حجي 32 عبد 
محمود

لماج�ستيرل�سومال باحث في مرحلة 

هيم33 إبر �سات م�سرعبده  لاأندل�س لدر باحث في مركز 
لعنف/ م�سر لت�سامح ومناه�سة 

telprofmez@yahoo.com

آي34 لم�سرية تركياعثمان  لعام للجمعية  ل�سكرتير 
لثقافة قة و لتركية لل�سد و

iskenderiye@hotmail.com

لفل�سفة- م�سرع�سمت ن�سار35 ب- ق�سم  لاآد أ�ستاذ بكلية 
جامعة بني �سويف

Eyad-es2006@yahoo.com

لعال36 لاإ�سكندرية ل�سئون م�سرعكا�سة عبد  نائب رئي�س جامعة 
لطلاب لتعليم و

dr.okasha73@hotmail.com

لحياةم�سرعلي عطا37 لثقافي بجريدة  لق�سم  aliata632000@hotmail.comرئي�س 
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لإلكترونيال�ظيفةالبلدال�سمم لبريد 
ه في م�سرعماد ح�سين38 لمعا�سر، دكتور لم�سلم  مجلة 

لتاريخ
emadhm2000@hotmail.com

لاجتماع م�سرعمار علي ح�سن39 كاتب وخبير في علم 
لاأو�سط ل�سرق  أنباء  ل�سيا�سي- وكالة 

aaa_1989@yahoo.com

عمرو م�سطفى 40
ني لورد

ر م�سر لتدريبي لد لبرنامج  م�سئول عن 
لاإفتاء

nooralazhar@gmail.com 

عو�س محمد 41
عو�س

لحقوق- جامعة م�سر أ�ستاذ بكلية 
لاإ�سكندرية

أةم�سرفاطمة حافظ42 لمر hafiz.fatma@gmail.comباحثة مهتمة ب�سئون 
لحق43 لفرن�سية - كلية م�سرفريدة جاد  للغة  أ�ستاذ بق�سم 

لقاهرة ب - جامعة  لاآد
gadelhak@yahoo.com

لكريم/م�سرفوزي خليل44 آن  لقر عة  إذ نائب رئي�س �سبكة 
م�سر

لحفيان45 لعربية �سوريافي�سل  لمخطوطات  مج معهد  من�سق بر
لقاهرة  -

alhafian@maktoob.com

د46 لقومي للطفولة م�سرفيفيان فوؤ خبيرة بالمجل�س 
لاأمومة و

vivianfouad@yahoo.com

kadrymha2000@yahoo.comأ�ستاذ علم نف�س �سيا�سيم�سرقدري حفني47
بها- م�سرماجدة مخلوف48 آد ل�سرقية و للغات  رئي�س ق�سم 

ب- جامعة عين �سم�س لاآد كلية 
drmagda53@yahoo.com

مجدي علي 49
محمد �سعيد

magdy.said1961@gmail.comباحث ومحرر علميم�سر

أبو ليلة50 لاإ�سلامية باللغة م�سرمحمد  �سات  لدر أ�ستاذ 
لاأزهر، وع�سو  لاإنجليزية بجامعة 

لاإ�سلامية لاأعلى لل�سئون  لمجل�س 

dr_mabulaylah@yahoo.com

د51 لحد أ�ستاذ جامعي/ �ساحب كر�سي تون�سمحمد 
لمقارنة للاأديان  �سات  ليون�سكو للدر

ت لح�سار و

 profhaddad@yahoo.fr



الم�سارك�ن في الم�ؤتمر
17731773

لإلكترونيال�ظيفةالبلدال�سمم لبريد 
محمد حلمي عبد 52

لوهاب
ق عربيم�سر bhadawa@gmail.comمدير تحرير مجلة رو

ر53 ل�سيا�سي- كلية م�سرمحمد دويد لاقت�ساد  أ�ستاذ 
لاإ�سكندرية لحقوق- جامعة 

d_dowidar@yahoo.com

محمد عبد 54
لبنا للطيف 

لاإ�سلاميةم�سر ل�سريعة  banna2@hotmail.comباحث في علوم 

محمد علي 55
فرحات

�سحفيلبنان

محمد كمال 56
إمام لدين 

لاإ�سلامية بكلية م�سر ل�سريعة  أ�ستاذ 
لاإ�سكندرية لحقوق جامعة 

لعربية لبو�سنةمحمد كي�سو57 للغة  لمنت�سب لمادة  لاأ�ستاذ 
ييفو لاإ�سلامية- �سر �سات  لدر بكلية 

amko_h@yahoo.com

دي58 لجو للغة م�سرمحمد  أكاديمي، ع�سو مجمع  موؤرخ و
لمو�سوعات  لعربية، وع�سو لجنة 

لاإ�سلامية،  لاأعلى لل�سئون  بالمجل�س 
لم�سرية  لهيئة  رة  إد ع�سو مجل�س 

لعامة للكتاب

zgawady@hotmail.com

محمد محمدوف 59
محمد حمزة

لاإ�سلاميةرو�سيا ل�سريعة  magomed18@mail.roطالب في كلية 

محمد يو�سف 60
عد�س

كاتب، م�ست�سار �سابق في منظمة م�سر
ليوني�سكو

myades34@gmail.com

محمود 61
ل�سما�سيري

إعلام جامعة �سوهاج- م�سر مدر�س �سحافة و
ب- ق�سم �سحافة لاآد كلية 

smasiry@yahoo.com

لدينية بجريدة م�سرمحمود حبيب62 ل�سفحة  م�سرف على 
لاأخبار

لاأزهر ورئي�س تحرير جريدة �سوت 

أحمد63 أيت  لرباط- لمغربمريم  لطفيل-  بن  أ�ستاذة بجامعة 
لاأديان، ورئي�س  لعقائد و رئي�س ق�سم 

لثقافات  ر بين  لحو مجموعة بحث 
ت لح�سار و

Ait_2003@hotmail.com
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لإلكترونيال�ظيفةالبلدال�سمم لبريد 
mashoor70@hotmail.comباحث و�سحفيم�سرم�سطفى عا�سور64
لاقت�سادية- م�سرمعتز �سكري65 لن�سرة  نائب مدير تحرير 

لاأو�سط ل�سرق  أنباء  وكالة 
Mutazz_shukri@yahoo.com

لخطيب66 ع في �سوريامعتز  لفكري للاإبد لملتقى  مدير تحرير 
لجزيرة مج في قناة  بيروت، ومعد بر

khateebm@aljazeera.net

أبو زيد67 لفل�سفة- وكيل كلية م�سرمنى  أ�ستاذ - ق�سم 
ن ب- جامعة حلو لاآد

dr_monazeid@hotmail.com

لاأطفال- م�سرمها غانم68 أدب  باحثة في كتابات و
لمكتبات ه في  دكتور

mghanim1@hotmail.com

�سر مرت�سي69 لاإفتاءنيجيريان ر  طالب متدرب بد

لخادمي70 لدين  لاأوقاف تون�سنور  لزيتونة- وزير  أ�ستاذ بجامعة 
لاإ�سلامية �سابقًا - تون�س ل�سوؤون  و

 nourelkhadmi@yahoo.fr

لجزيري71 ن  لفكر م�سرنور لاإ�سلامية و لفل�سفة  أ�ستاذ 
لمعا�سر- جامعة عبن �سم�س،  لعربي 

ب لاآد كلية 

shorouk1@link net

�س72 د �سو لعلوم تركيانوز أكاديمية  لعربي في  لق�سم  رئي�س 
لعام  لم�سرف  إ�سطنبول و لبحوث،  و

ء لمجلة حر

nevatsavas@yahoo.com

لاإ�سكندريةم�سرهدى �سيد73 hsayed@mcit.gov.egمكتبة 
لحمامي74 helhamamy@yahoo.comطبيبم�سره�سام 
أمناء م�سره�سام جعفر75 كاتب وباحث، رئي�س مجل�س 

لاإعلامية موؤ�س�سة مدى للتنمية 
iomain@onislam net

ل�سلقاني76 لعربيةم�سرهند  أة  لمر hindshalakani@hotmail.comباحثة في منظمة 
د77 لتطوير ب�سبكة م�سرو�سام فوؤ لبحوث و باحث بوحدة 

أون لاين إ�سلام 
wessamfouad@hotmail.com

لعربي م�سروفاء حلمي78 لثقافي- جريدة  لق�سم  رئي�س 
لنا�سري






