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اأر�سله اأبوه- ك�سائر اأبناء قريته- اإلى الكُتّاب، 
حيث تلقى درو�سه الأولى على يد �سيخ القرية، 

وعندما �سبَّ البن اأر�سله اأبوه اإلى "الجامع 
الأحمدي"- جامع ال�سيد البدوي- بطنطا، لقربه 
من بلدته؛ ليجوّد القراآن بعد اأن حفظه، ويدر�س 

�سيئًا من علوم الفقه واللغة العربية.
وكان محمد عبده في نحو الخام�سة ع�سرة من 

عمره، وقد ا�ستمر يتردد على "الجامع الأحمدي" 
قريبًا من العام ون�سف العام، اإل اأنه لم ي�ستطع 

اأن يتجاوب مع المقررات الدرا�سية اأو نظم 
الدرا�سة العقيمة التي كانت تعتمد على المتون 

وال�سروح التي تخلو من التقنين الب�سيط للعلوم، 
وتفتقد الو�سوح في العر�س، فقرر اأن يترك 

الدرا�سة ويتجه اإلى الزراعة.. ولكن اأباه اأ�سر 
على تعليمه، فلما وجد من اأبيه العزم على ما اأراد 
وعدم التحول عما ر�سمه له، هرب اإلى بلدة قريبة 

فيها بع�س اأخوال اأبيه.
مع ال�سيخ دروي�س خ�سر

وهناك التقى بال�سيخ ال�سوفي "دروي�س 
خ�سر"- خال اأبيه- الذي كان له اأكبر الأثر في 

تغيير مجرى حياته.
وكان ال�سيخ دروي�س متاأثرًا بتعاليم 

ال�سنو�سية التي تتفق مع الوهابية 
في الدعوة اإلى الرجوع اإلى الإ�سلام 

الخال�س في ب�ساطته الأولى، 
وتنقيته مما �سابه من بدع وخرافات.
وا�ستطاع ال�سيخ "دروي�س" اأن يعيد 

الثقة اإلى محمد عبده، بعد اأن �سرح 
له باأ�سلوب لطيف ما ا�ستع�سى عليه 
من تلك المتون المغلقة، فاأزال طلا�سم 

وتعقيدات تلك المتون القديمة، 
وقرّبها اإلى عقله ب�سهولة 

وي�سر.
وعاد محمد عبده اإلى الجامع 

الأحمدي، وقد اأ�سبح اأكثر ثقة بنف�سه، واأكثر 
فهمًا للدرو�س التي يتلقاها هناك، بل لقد �سار 

لهم  ي�سرح  لزملائه  ومعلمًا  عبده" �سيخًا  "محمد 
ما غم�س عليهم قبل موعد �سرح الأ�ستاذ.

وهكذا تهياأ له اأن ي�سير بخطى ثابتة على طريق 
العلم والمعرفة بعد اأن عادت اإليه ثقته بنف�سه.

في الاأزهر
انتقل محمد عبده من الجامع الأحمدي اإلى 

الجامع الأزهر عام )1282 هـ = 1865م(، وقد 
كان الأزهر غاية كل متعلم وهدف كل دار�س، 

فدر�س الفقه والحديث والتف�سير واللغة 
والنحو والبلاغة، وغير ذلك من العلوم 

ال�سرعية واللغوية.
وكانت الدرا�سة في الأزهر- في ذلك الوقت- 

ل تخرج عن هذه العلوم في �سيء، فلا 
تاريخ ول جغرافيا ول طبيعة ول كيمياء 
ول ريا�سيات وغير ذلك من العلوم التي 

كانت تو�سف- اآنذاك- بعلوم اأهل الدنيا.
ولذلك فَقَدْ �سَابَ الدرا�سة في الأزهر- في ذلك 
الوقت- كثير من التخلف والجمود، وتوقفت 

العلوم عند ظواهر الأ�سياء دون النفاذ اإلى 
الجوهر، ومن ثم كانت الدرا�سة تن�سبّ على 

المتون والحوا�سي وال�سروح بالدرجة الأولى.
وا�ستمر "محمد عبده" يدر�س في "الأزهر" 

اثني ع�سر عامًا، حتى نال �سهادة العالمية �سنة 
)1294هـ = 1877م(.

رجال في حياة محمد عبده
تاأثر ال�سيخ "محمد عبده" بعدد من الرجال 

الذين اأثروا حياته واأثّروا فيها، وكان من اأولهم 
ال�سيخ "دروي�س خ�سر" الذي كان يلتقي به في 
اإجازته من كل عام، فيتعهده بالرعاية الروحية 

والتربية الوجدانية، في�سب في روحه من 
�سوفيته النقية، وي�سحذ عزيمته ونف�سه بالإرادة 

الواعية، ويحركه للات�سال بالنا�س، والتفاعل 
مع المجتمع، ويدعوه اإلى التحدث اإلى النا�س 

ون�سحهم ووعظهم.
وهو الذي �ساعده على تجاوز حدود العلوم التي 
در�سها بالأزهر، ونبهه اإلى �سرورة الأخذ من كل 
العلوم، بما فيها تلك العلوم التي رف�سها الأزهر 

و�سرب حولها �سياجًا من المنع والتحريم.

يُعدّ محمد عبده" واحدًا من اأبرز المجددين في الفقه الاإ�صلامي في الع�صر الحديث، 
واأحد دعاة الاإ�صلاح واأعلام النه�صة العربية الاإ�صلامية الحديثة؛ فقد �صاهم 
بعلمه ووعيه واجتهاده في تحرير العقل العربي من الجمود الذي اأ�صابه لعدة 

قرون، كما �صارك في اإيقاظ وعي الاأمة نحو التحرر، وبعث الوطنية، واإحياء 
الاجتهاد الفقهي لمواكبة التطورات ال�صريعة في العلم، وم�صايرة حركة المجتمع 

وتطوره في مختلف النواحي ال�صيا�صية والاقت�صادية والثقافية.
في الجامع الاأحمدي

وُلد "محمد عبده" في عام )1266هـ = 1849م( لاأب تركماني الاأ�صل، واأم م�صرية 
تنتمي اإلى قبيلة "بني عدي" العربية، ون�صاأ في قرية �صغيرة من ريف م�صر هي 

قرية "محلة ن�صر" بمحافظة البحيرة.

رائد الاإ�صلاح في الع�صر الحديث 
محمد عبده
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ومن ثم فقد ات�سل "محمد عبده" بالرجل الثاني 
الذي كان له اأثر كبير في توجيهه اإلى العلوم 

الع�سرية، وهو ال�سيخ "ح�سن الطويل" الذي 
كانت له معرفة بالريا�سيات والفل�سفة، وكان له 
ات�سال بال�سيا�سة، وعُرف بال�سجاعة في القول 

بما يعتقد دون رياء اأو مواربة.
وقد حركت درو�س ال�سيخ "ح�سن الطويل" 

كوامن نف�س محمد عبده، ودفعته اإلى البحث عن 
المزيد، وقد وجد �سالته اأخيًرا عند ال�سيد "جمال 

الدين الأفغاني".
�صداقة ووئام بين الاأفغاني وعبده 

كان الأفغاني يفي�س ذكاء وحيوية ون�ساطا، 
فهو دائم الحركة، دائم التفكير، دائم النقد، دائم 
العطاء، وكان محركًا للعديد من ثورات الطلاب 

ومظاهراتهم؛ فقد وهب نف�سه لهدف اأ�سمى 
وغاية نبيلة هي اإيقاظ الدولة الإ�سلامية من 
�سُباتها، والنهو�س بها من كبوتها و�سعفها، 

فعمل على تب�سرة ال�سعوب بحقوقها من خلال 
تنوير عقول اأبنائها.

ووجد "الأفغاني" في "محمد عبده" الذكاء 
وح�سن ال�ستعداد، وعلو الهمة، ف�سلا عن 
الحما�سة في الدعوة اإلى الإ�سلاح، وراأى 

التي  "الأفغاني" الدنيا  خلال  عبده" من  "محمد 
حجبتها عنه طبيعة الدرا�سة في الأزهر.. وتلازم 

ال�سيخان، ون�ساأت بينهما �سداقة �سافية، و�ساد 
بينهما نوع من الوئام والتوافق والن�سجام على 

اأ�سا�س من الحب المتبادل والحترام والتقدير.
معلمًا

بعد اأن نال "محمد عبده" �سهادة العالمية من 
الأزهر، انطلق ليبداأ رحلة كفاحه من اأجل العلم 

والتنوير، فلم يكتف بالتدري�س في الأزهر، 
واإنما درّ�س في "دار العلوم" وفي "مدر�سة 

الأل�سن"، كما ات�سل بالحياة العامة.
وكانت درو�سه في الأزهر في المنطق والفل�سفة 
والتوحيد، وكان يُدرّ�س في دار العلوم مقدمة 

ابن خلدون، كما األّف كتابًا في علم الجتماع 
والعمران.

وات�سل بعدد من الجرائد، فكان يكتب في 
الخلقي  الإ�سلاح  في  "الأهرام" مقالت 

والجتماعي، فكتب مقال في "الكتابة والقلم"، 
واآخر في "المدبر الإن�ساني والمدبر العقلي 

والروحاني"، وثالثا في "العلوم العقلية 
والدعوة اإلى العلوم الع�سرية".

المنهج الاإ�صلاحي 
وحينما تولّى الخديوي "توفيق" العر�س، تقلد 

"ريا�س با�سا" رئا�سة النظار، فاتجه اإلى اإ�سلاح 
محمد  ال�سيخ  واختار  الم�سرية"،  "الوقائع 

عبده ليقوم بهذه المهمة، ف�سم "محمد عبده" 
اإليه "�سعد زغلول"، و"اإبراهيم الهلباوي"، 

وال�سيخ "محمد خليل"، وغيرهم، واأن�ساأ في 
الوقائع ق�سمًا غير ر�سمي اإلى جانب الأخبار 
الر�سمية، فكانت تحرر فيه مقالت اإ�سلاحية 

اأدبية واجتماعية، وكان ال�سيخ "محمد عبده" 
هو محررها الأول. وظل ال�سيخ "محمد عبده" 

في هذا العمل نحو �سنة ون�سف ال�سنة، ا�ستطاع 
خلالها اأن يجعل "الوقائع" منبًرا للدعوة اإلى 

الإ�سلاح.
وكان في م�صر تياران قويان 

يتنازعان حركة الاإ�صلاح
الأول: يمثله فريق المحافظين الذين يرون اأن 

الإ�سلاح الحقيقي للاأمة اإنما يكون من خلال ن�سر 
التعليم ال�سحيح بين اأفراد ال�سعب، والتدرج 

في الحكم النيابي، وكان الإمام "محمد عبده" 
والزعيم "�سعد زغلول" ممن يمثلون هذا التيار.

والثاني: يدعو اإلى الحرية ال�سخ�سية 
وال�سيا�سية تاأ�سيًا بدول اأوروبا، وكانت نواته 

جماعة من المثقفين الذين تعلموا في اأوروبا، 
وتاأثروا بجو الحرية فيها، واأعجبوا بنظمها، 

ومنهم "اأديب اإ�سحاق".
وكان هوؤلء ينظرون اإلى محمد عبده ورفاقه 

على اأنهم رجعيون، ول يوافقونهم فيما ذهبوا 
اإليه من اأن الإ�سلاح ينبغي اأن ياأتي بالتدريج 

لي�ستقر، ولي�س طفرة فيزول.
بين بيروت وباري�س

انتقل "محمد عبده" اإلى "بيروت" �سنة 
)1300هـ = 1883م(؛ حيث اأقام بها نحو عام، 
ثم ما لبث اأن دعاه اأ�ستاذه الأفغاني لل�سفر اإليه 

في باري�س حيث منفاه، وا�ستجاب "محمد 
عبده" لدعوة اأ�ستاذه حيث ا�ستركا معًا في 

اإ�سدار مجلة "العروة الوثقى" التي �سدرت 
من غرفة �سغيرة متوا�سعة فوق �سطح اأحد 

منازل باري�س؛ حيث كانت تلك الغرفة هي مقر 
التحرير وملتقى الأتباع والموؤيدين.

لقد اأزعجت تلك المجلة الإنجليز، واأثارت 
مخاوفهم كما اأثارت هواج�س الفرن�سيين، وكان 

الإمام محمد عبده واأ�ستاذه وعدد قليل من 
معاونيهم يحملون عبء تحرير المجلة وتمهيد 

ال�سبل لها للو�سول اإلى اأرجاء العالم الإ�سلامي، 
وكانت مقالت الإمام تت�سم في هذه الفترة 
بالقوة، والدعوة اإلى مناه�سة ال�ستعمار، 

والتحرر من 
الحتلال الأجنبي 

بكل �سوره واأ�سكاله. 
وا�ستطاع الإنجليز اإخماد 

�سوت "العروة الوثقى" الذي 
اأ�سجّ م�ساجعهم واأقلق م�سامعهم، 

فاحتجبت بعد اأن �سدر منها ثمانية ع�سر عددا 
في ثمانية اأ�سهر، وعاد ال�سيخ "محمد عبده" 
اإلى بيروت �سنة )1302هـ = 1885م( بعد اأن 
تهاوى كل �سيء من حوله، فقد ف�سلت الثورة 
العرابية، واأغلقت جريدة "العروة الوثقى"، 

وابتعد عن اأ�ستاذه الذي رحل بدوره اإلى 
"فار�س".

وكان على "محمد عبده" اأن ي�سغل وقته 
بالتاأليف والتعليم، ف�سرح "نهج البلاغة" 
ومقامات "بديع الزمان الهمذاني"، واأخذ 

يدرّ�س تف�سير القراآن في بع�س م�ساجد 
"المدر�سة  في  للتدري�س  دُعي  ثم  "بيروت"، 

ال�سلطانية" ببيروت، فعمل على النهو�س 
بها، واأ�سلح برامجها، فكان يدرّ�س التوحيد 

والمنطق والبلاغة والتاريخ والفقه، كما كتب 
في جريدة "ثمرات الفنون" عددًا من المقالت 

ت�سبه مقالته في "الوقائع".
وبالرغم من اأن مدة نفيه التي حكم عليه بها 

كانت ثلاث �سنوات فاإنه ظل في منفاه نحو �ست 
�سنين، فلم يكن ي�ستطيع العودة اإلى م�سر بعد 
م�ساركته في الثورة على الخديوي "توفيق"، 

واتهامه له بالخيانة والعمالة، ولكن بعد 
محاولت كثيرة لعدد من ال�سا�سة والزعماء، 

منهم: "�سعد زغلول"، والأميرة "نازلي"، 
و"مختار با�سا"، �سدر العفو عن "محمد عبده" 
�سنة )1306هـ = 1889م(، واآن له اأن يعود اإلى 

اأر�س الكنانة.
العودة اإلى م�صر

كان كل �سيء قد اأ�سبح في يد الإنكليز، وكان 
اأهم اأهداف ال�سيخ "محمد عبده" اإ�سلاح 
العقيدة، والعمل على اإ�سلاح الموؤ�س�سات 

الإ�سلامية كالأزهر والأوقاف والمحاكم 
ال�سرعية.. واتخذ "محمد عبده" قراره 

بم�سالمة الخديوي، وذلك حتى يتمكن من تنفيذ 
برنامجه الإ�سلاحي الذي يطمح اإلى تحقيقه، 

وال�ستعانة بالإنكليز اأنف�سهم اإذا اقت�سى الأمر، 
فو�سع تقريرًا بعد عودته حول الإ�سلاحات 

التي يراها �سرورية للنهو�س بالتعليم، ورفعه 
اإلى "اللورد كرومر" نف�سه، فحقيقة الأمر التي 

ل جدال فيها اأنه 
كان القوة الفاعلة 

والحاكم الحقيقي 
لم�سر.

وكان ال�سيخ "محمد عبده" 
ياأمل اأن يكون ناظرًا لدار العلوم 

اأو اأ�ستاذًا فيها بعد عودته اإلى م�سر، ولكن 
الخديوي والإنكليز كان لهما راأي اآخر؛ ولذلك 

فقد تم تعيينه قا�سيًا اأهليًا في محكمة بنها، 
ثم الزقازيق، ثم عابدين، ثم عين م�ست�سارًا في 
محكمة ال�ستئناف �سنة )1313هـ = 1895م(.

بداأ يتعلم اللغة الفرن�سية وهو قا�سٍ في 
على  �سارفت  قد  حينئذ  �سنه  وكانت  "عابدين"- 
الأربعين- حتى تمكّن منها، فاطلع على القوانين 

الفرن�سية و�سروحها، وترجم كتابًا في التربية 
من الفرن�سية اإلى العربية.
محمد عبده مفتيا  

وعندما تُوفي الخديوي "توفيق" �سنة 
)1310هـ = 1892م(، وتولي الخديوي عبا�س، 

الذي كان متحم�سًا على مناه�سة الحتلال، 
�سعى ال�سيخ "محمد عبده" اإلى توثيق �سلته 
به، وا�ستطاع اإقناعه بخطته الإ�سلاحية التي 
تقوم على اإ�سلاح الأزهر والأوقاف والمحاكم 
ال�سرعية، و�سدر قرار بت�سكيل مجل�س اإدارة 
الأزهر برئا�سة ال�سيخ "ح�سونة النواوي"، 
وكان ال�سيخ محمد عبده ع�سوا فيه، وهكذا 
اأتيحت الفر�سة لل�سيخ محمد عبده لتحقيق 

حلمه باإ�سلاح الأزهر، وهو الحلم الذي تمناه 
منذ اأن وطئت قدماه �ساحته لأول مرة.

وفي عام )1317هـ = 1899م( تم تعيينه مفتيًا 
للبلاد، ولكن علاقته بالخديوي عبا�س كان 

ي�سوبها �سيء من الفتور، الذي ظل يزداد على 
مر الأيام، خا�سة بعدما اعتر�س على ما اأراده 

الخديوي من ا�ستبدال اأر�س من الأوقاف 
باأخرى له اإل اإذا دفع الخديوي للوقف ع�سرين 

األف فرقًا بين ال�سفقتين.
الحملة ال�صر�صة �صده

وتحول الموقف اإلى عداء �سافر من الخديوي، 
فبداأت الموؤامرات والد�سائ�س تُحاك �سد الإمام 

ال�سيخ، وبداأت ال�سحف ت�سن هجومًا قا�سيًا 
عليه لتحقيره والنيل منه، ولجاأ خ�سومه اإلى 

العديد من الطرق الرخي�سة والأ�ساليب 
المبتذلة لتجريحه وت�سويه �سورته 

اأمام العامة؛ حتى ا�سطر اإلى 
ال�ستقالة من الأزهر في �سنة 

)1323هـ = 1905م(، واإثر ذلك 
اأح�س ال�سيخ بالمر�س، وا�ستدت 

عليه وطاأة المر�س، الذي تبيّن 
اأنه ال�سرطان، وما لبث اأن تُوفي 
بالإ�سكندرية في )8 من جمادى 

الأولى 1323 هـ = 11 من 
يوليو/ تموز 1905م( عن 

عمر بلغ �ستة وخم�سين عامًا.   

كان على "محمد عبده" اأن ي�صغل وقته بالتاأليف والتعليم، ف�صرح "نهج البلاغة" 
ومقامات "بديع الزمان الهمذاني"، واأخذ يدرّ�س تف�صير القراآن في بع�س م�صاجد 

"بيروت"، ثم دُعي للتدري�س في "المدر�صة ال�صلطانية" ببيروت، فعمل على النهو�س 
بها، واأ�صلح برامجها، فكان يدرّ�س التوحيد والمنطق والبلاغة والتاريخ والفقه، كما 

كتب في جريدة "ثمرات الفنون" عددًا من المقالات ت�صبه مقالاته في "الوقائع".

كان كل �صيء قد اأ�صبح في يد الاإنكليز، وكان اأهم اأهداف ال�صيخ "محمد عبده" اإ�صلاح العقيدة، 
والعمل على اإ�صلاح الموؤ�ص�صات الاإ�صلامية كالاأزهر والاأوقاف والمحاكم ال�صرعية.. واتخذ "محمد 
عبده" قراره بم�صالمة الخديوي، وذلك حتى يتمكن من تنفيذ برنامجه الاإ�صلاحي الذي يطمح 

اإلى تحقيقه، والا�صتعانة بالاإنكليز اأنف�صهم اإذا اقت�صى الاأمر، فو�صع تقريرًا بعد عودته حول 
الاإ�صلاحات التي يراها �صرورية للنهو�س بالتعليم، ورفعه اإلى "اللورد كرومر" نف�صه، فحقيقة 

الاأمر التي لا جدال فيها اأنه كان القوة الفاعلة والحاكم الحقيقي لم�صر.
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منى اأحمد

وكان مفتاح دفاعه عن الإ�سلام فهمه الخا�س 
للدين، القائم على التمييز بين ما هو جوهري 

وغير متغير فيه، وبين ما هو غير جوهري 
ويمكن تغييره، ويقع على عاتق العلماء هذا 
التطوير، ومن هنا ا�سطلع محمد عبده بهذه 

المهمة، اأي اأن يوائم بين المدينة الحديثة وو�سع 
المراأة الم�سلمة في م�سر.

وغني عن الإ�سارة اأن محمد عبده لم يق�سده 
بتاأكيده اأن الإ�سلام يحبذ كل ما يعمل با�سم 

التقدم، اإن غاية العلماء الجدد تكون اإ�سافة طابع 
�سرعي لكل ما هو حديث، اإنما ق�سد اأن ينظر 

اإلى الإ�سلام وفق مقت�سيات الع�سر، واأن يقدم 
فهماً جديداً لن�سو�س الدين، واأن يجتهد في فهم 

اأحكام الدين فهماً جديدًا.
فالقراآن وال�سنة حددا اأحكاماً تف�سيلية ثابتة 

للعبادات، اأما المعاملات فلم يحددا لها في الغالب 
�سوى مبادئ عامة، تاركين للنا�س مهمة تطبيق 
هذه المبادئ في �ستى اأحوال الحياة، وهذه هي 

دائرة الجتهاد الم�سروعة، ودائرة الراأي الب�سري، 
وميزة المجتمع الب�سري الأمثل عنده ل تنح�سر 

في الأخذ عن ال�سريعة فقط، بل تتناول العقل 
اأي�ساً، فالم�سلم الحقيقي عنده هو الذي ي�ستعمل 

عقلة في �سوؤون الدنيا والدين، والكافر الحقيقي 
هو وحده الذي يطبق عينيه على نور الحقيقة 

ويرف�س النظر في البراهين العقلية. 
واأقبل محمد عبده على قراءة القراآن وتف�سيره، 
تحدوه الرغبة في اإ�سلاح حال الن�ساء وتجلية 

تعاليم الإ�سلام بتقديم فهم �سحيح له، ولم يقدم 
تف�سيراً كاملًا، بل قدم تف�سيراً لبع�س ال�سور 

ابتداءً من الفاتحة حتى الآية 125 من �سورة 
الن�ساء)13(.

وكان منهجه في هذا الفهم منهجاً يتجاوز 
�سابقيه؛ اإذ لم يكن يعنيه اإل فهم روح القراآن 

والوقوف على معانيه العامة دون التم�سك 
بحرفية الكتاب، ولم يرد اأن ياأخذ بذلك الفهم 

الموجود في الكتب والتفا�سير الأخرى، بل راأى 
اأن التف�سير ال�سحيح هو الذي يتحكم فيه لطف 

الوجدان ورقة ال�سعور، والذوق ال�سليم، والفهم 
العقلي الواعي)14(.

وكان منهجه في هذا الإطار قائماً على اأ�س�س 
ثلاثة:

الأول: فتح باب الجتهاد، والذي كان اإغلاقه �سبباً 
من اأ�سباب اأزمة المجتمع الإ�سلامي وجمود الفكر، 

وان�سراف الكثير عن الأخذ باأحكام ال�سريعة، 
على الرغم من اأن الجتهاد مطلوب في كل ع�سر؛ 

لأن )النا�س ل ياأخذون من الوحي في كل زمان اإل 
بقدر ا�ستعدادهم()15(.

الثاني: قراءة الن�سو�س الدينية في �سوء 
المتغيرات القائمة، وم�سالح الأمة دون الخروج 

على ثوابتها القطعية، وذلك من خلال تاأويل 
الن�سو�س تاأويلًا جديداً، فما كان �سالحاً في 

زمن قد ي�سبب اأ�سراراً في زمن اآخر، ومن هنا 
راأى محمد عبده اأن )الدين اأنزل لم�سلحة النا�س 
وغيرهم، واأن من اأ�سوله منع ال�سرر وال�سرار، 

فاإذا ترتب على �سيء مف�سدة في زمن لم تكن 
تلحقه فيما قبله، فلا �سك في وجوب تغير الحكم 

وتطبيقه على الحالة الحا�سرة، يعني على قاعدة 
درء المفا�سد مقدم على جلب الم�سالح()16(.

الثالث: التجاه اإلى الفقه الإ�سلامي بمذاهبه 
المختلفة خروجاً من �سيق المذهب الواحد اإلى 
�سعة ال�سريعة، فالإمام محمد عبده كان ينتمي 

اإلى مذهب مالك، ودر�س الفقه الحنفي في الأزهر 
وقام بتدري�سه، وعمل عندما كان مفتياً، وراأى 

اأن الجمع بين المذاهب الفقهية الأربعة والتوفيق 
والتلفيق بينها)17( يخدم حال الم�سلمين، بل �سم 
اإليها مذاهب اأخرى مثل المذهب الجعفري، ونادى 

باأن يقوم الفقيه بالجتهاد، حتى واإن لم تكن 
الم�ساألة مطروحة على اأي من المذاهب المعروفة.
ولعل اأهم ما يميز هذا المنهج للاأ�ستاذ الإمام في 

مجال التطبيق اأمران:
- الأول: تو�سيع دائرة العتماد على مقا�سد 

ال�سريعة الإ�سلامية، وهو في ذلك متاأثرًا بمنهج 
الإمام ال�ساطبي في كتابه )الموافقات(، الذي دعا 
الإمام تلاميذه اإلى قراءته وفهمه وتدري�سه؛ لأن 
)الدين جاء بالحكمة موؤيدة للكتاب... فمن جمع 

بين الكتاب والحكمة فهو الموؤمن الكامل()18(.
- الأمر الثاني: تفعيل القواعد الفقهية في تاأ�سيل 

الحلول الجزئية، بما يعد عودة لمنهج الأوائل 

في ا�ستنباط الأحكام، وربما كان منهج المذهب 
المالكي في النوازل والفتاوى خير موجه للاأ�ستاذ 

الإمام في بناء الفروع على الأ�سول، بحيث 
اأو�سح اأن الدين الإ�سلامي )اأبعد من اأن يكون 

حجر عثرة في �سبيل تطور المراأة، واأنه على 
العك�س من ذلك يميل اإلى رد حقوقها()19(.

اإل اأن الم�سلمين لم ياأخذوا بما جاء به القراآن من 
اأحكام في �ساأن المراأة بل اأهملوه، وارتدوا في 

كثير منها اإلى ما كانت عليه المراأة في الجاهلية، 
ف�سار الحال في ع�سره ن�سيان )ما جاء به القراآن 

من الأحكام لإ�سلاح البيوت بح�سن معاملة 
الن�ساء... وعادت اإلى جهالة الجاهلية()20(.

ومن هنا �سعى محمد عبده اإلى ت�سحيح و�سع 
المراأة، بطرح اآراء متقدمة، و�سملت نطاق الآراء 
التي اأبداها، والقرارات التي اتخذها والأحكام 

والفتاوى التي انتهى اإليها حل كثير من م�سكلات 
المراأة، بل تطوير و�سعها، ومن اأمثال هذه 

الق�سايا: هل تعدد الزوجات محمودٌ خلقيًا اأو 
مذموم؟ هل يترك حق الطلاق حقًا مطلقًا للرجل 

اأم يُقيد؟ هل التعليم اأمر �سروري للمراأة اأم 
الأف�سل والأعف والأكرم اأن تبقى بلا تعليم؟ 

وهي م�سائل وق�سايا اأجاب عنها محمد عبده في 
حديثه عن حقوق المراأة في الإ�سلام.

الم�ساواة بين المراأة والرجل
ي�سير الإمام محمد عبده اإلى اأن الإ�سلام قد كرم 

المراأة وو�سعها في درجة لم يرفعها اإليها دين 
�سابق، ول �سريعة من ال�سرائع، بل لم ت�سل 

اإليها اأمة من الأمم قبل الإ�سلام ول بعده. واأن 
اأوروبا بما بلغته من تقدم في مظاهر الحياة 

المدنية، وبما قدمته للمراأة من التكريم والتربية 
والتعليم، ل تزال دون المكانة التي رفع الإ�سلام 

المراأة اإليها.
ويرى محمد عبده اأن القراآن ذكر م�ساواة الرجل 

والمراأة، فهما مت�ساويان وم�ستركان في الإن�سانية 
التي هي مناط الوحدة وداعية الألفة والتعاطف 

بين الب�سر، معتمداً في ذلك على تف�سيره لقوله 
الَّذِي  كُمُ  رَبَّ قُوا  اتَّ ا�سُ  النَّ هَا  اأَيُّ يَا  –تعالى-:   

خَلَقَكُمْ مِنْ نَفْ�سٍ وَاحِدَةٍ وَخَلَقَ مِنْهَا زَوْجَهَا وَبَثَّ 
مِنْهُمَا رِجَالً كَثِيراً وَنِ�سَاءً )الن�ساء، اآية 1(؛ 

بالإ�سافة اإلى قوله –تعالى-:   هُوَ الَّذِي خَلَقَكُمْ 
مِنْ نَفْ�سٍ وَاحِدَةٍ وَجَعَلَ مِنْهَا زَوْجَهَا ليَ�سْكُنَ 

اإِلَيْهَا )الأعراف، اآية 189(، ويوؤكده كذلك بقوله 
كُمْ  اأَنْفُ�سِ لَكُمْ  خَلَقَ  اأَنْ  اآيَاتِهِ  وَمِنْ  –تعالى-:   

ةً وَرَحْمَةً  اأَزْوَاجاً لِتَ�سْكُنُوا اإِلَيْهَا وَجَعَلَ بَيْنَكُمْ مَوَدَّ
)الروم، اآية 21(.

وهذه الم�ساواة مثبتة بما قرره القراآن من 
اأن الرجل والمراأة لهما نف�س الحقوق ونف�س 

الواجبات في الدنيا والدين، فهما يتماثلان في 
الحقوق والواجبات، وفي الذات والإح�سا�س، 

وفي ال�سعور والعقل، اأي )اأن كلاًّ منهما ب�سر تام، 
له عقل يتفكر في م�سالحه، وقلب يحب ما يلائمه 

وي�سرُّ به، ويكره ما ل يلائمه، وينفر منه()21(.
وبناء على هذا التف�سير ينقد محمد عبده 

التفا�سير الأخرى الم�ستمدة من الإ�سرائيليات، 
والتي حاولت اأن تجعل المراأة مخلوقا غير كامل، 

باعتبار اأن حواء قد ذُكرت في التوراة باأنها 
خُلقت من �سلع اآدم، وهو تف�سير يرف�سه الإمام 

قائلًا: اإن )الق�سة لم ترد في القراآن كما وردت في 
التوراة()22(، ومن هنا فالمراأة كائن كامل الأهلية 

م�ساوٍ للرجل ل تنتق�س عنه �سيئًا.
وهذا ما اأكده )ت�سارلز اآدم�س( من اأن ال�سيخ 

محمد عبده واأن�ساره كانوا يرون )اأن الإ�سلام ل 
تتجلى محا�سنه باعتباره دينًا اأنُزل للنا�س كافة 

في �سيء اأكثر مما تتجلى في تكريمه للمراأة.. 
فالإ�سلام يقر بم�ساواة المراأة بالرجل في جميع 

الأمور الجوهرية)23(.
كما �سعى محمد عبده اإلى تو�سيح اأن ميزة 

الرجل على المراأة كان المق�سود منها مق�سد خا�س 
وهو ما �سنعر�سه في فكرة القوامة.

- القوامة: ي�سير محمد عبده اإلى اأن الم�ساواة 
بين المراأة والرجل لي�ست م�ساواة على الإطلاق، 

لأن الرئا�سة يجب اأن تكون للرجل، اإذ اأوجب 
الإ�سلام على المراأة �سيئاً، وعلى الرجال اأ�سياء، 

وهو يف�سر هذه القوامة من خلال تف�سيره لقوله 
باِلْمعَرْوُفِ  عَلَيْهِنَّ  الَّذي  مثْلُ  وَلَهُنَّ  –تعالى-:   

جَالِ عَلَيْهِنَّ دَرَجَةٌ )البقرة، اآية 228(، وقوله  لرِّ ولَِ
ا  بِمَ �سَاءِ  النِّ عَلَى  امُونَ  قَوَّ جَالُ  الرِّ –تعالى-:   

هُمْ عَلََى بَعْ�سٍ وبما اأَنْفَقُوا مِنْ  لَ اللهُ بَعْ�سَ فَ�سَّ
اأمَوالِهمِْ )الن�ساء اآية 34(.

ويف�سر الإمام القوامة باأنها تعني )الريا�سة التي 
ين�سرف فيها المروؤو�س باإرادته واختياره ولي�س 

محمد عبده
في تنــاول ق�صايــا المراأة

منهج

�صغلت ق�صية المراأة جزءاً من كتابات محمد عبده الاأخيرة، وحاول بهذه الكتابات اأن ي�صد 
الفجوة القائمة بين واقع المدينة الحديثة التي اأعطت المراأة كثيراً من الحقوق، وبين 

الواقع الذي تعي�صه المراأة الم�صلمة في ع�صره.
وقد اعترف-في البداية- بحاجة المجتمع اإلى التغيير، وربط هذا التغيير بفهم مبادئ 

الاإ�صلام فهماً �صحيحاً، واأثبت اأن الاإ�صلام يقبل التغير والتطور، بل يعد التطور من 
م�صتلزمات الحياة ال�صرورية، واأن الدين الاإ�صلامي دين عالمي �صالح لجميع ال�صعوب، وكل 

الاأزمان، )ولي�س في ديننا �صيء ينافي المدنية المتفق على نفعها عند الاأمم المرتقية()12( اإلا 
في بع�س الم�صائل.

ومن اأجل تاأكيد هذا المعنى ا�صترك في مناق�صات بخ�صو�س حقيقة الاإ�صلام، 
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معناها اأن تكون المروؤو�س مقهوراً م�سلوب 
الإرادة، ل يعمل عملًا اإل ما يوجهه اإليه رئي�سه، 

فاإن كون ال�سخ�س قيّماً على اآخر، هو عبارة 
عن اإر�ساده، والمراقبة عليه في تنفيذ ما ير�سده 

اإليه()24(.
وقد نقدت )عائ�سة تيمور( فكرة القوامة، وراأت 

اأن �سروطها وفرة العقل والدين والإنفاق من 
الرجال على الن�ساء، فاإذا تهرب الرجال من 

م�سوؤولية الأ�سرة انتفى مبداأ القوامة، واأ�سبح 
من حق الن�ساء تولي ال�سلطة في الأ�سرة حماية 

لكيان البيت)25(، فهي قوامة غير مطلقة 
للرجال، بل لها واجبات اإذا تن�سل منها الرجال، 

ولم يقم بها كاملًا �سقطت عنه.
وينطلق محمد عبده من تحليل هذه الرئا�سة 

وتدعيمها ليقرر اأن الحياة الزوجية �سورة من 
�سور الحياة الجتماعية، ولما كان لكل اجتماع 
رئي�س يُرجع اإليه عند الخلاف كان الرجل اأعلم 

بالم�سلحة، واأقدر على التنفيذ بقوته وماله، وكان 
هو المطالب �سرعاً بحماية المراأة والنفقة عليها، 

وكانت هي مطالبة بطاعته في المعروف.
وهذه القوامة ل تعطي الرجل حق ا�ستعباد 

المراأة، بل ينبه الله -تعالى- اإلى اأن هذه القوامة 
ل تعني اأنه الأف�سل والأقرب اإلى الإيمان، اإذ ل 

ف�سل لأحد اإل بعمله وتقواه، فهما ي�ستركان معاً 
في اإقامة الحياة الزوجية، واإقامة الأ�سرة التي 

يتاألف منها المجتمع، والمراأة هي محور الأ�سرة؛ 
ولكن هذه الدرجة التي رفعها القراآن للرجل على 

المراأة يرجعها محمد عبده اإلى اأمرين اأحدهما 
فطري، والآخر ك�سبي)26(.

ال�سبب الفطري يرجع اإلى �سعف المراأة في اأ�سل 
الخلقة مما ي�سطره اإلى حمايتها، وقد اأيده 

في هذا التجاه كثيرون، ومنهم )محمد طلعت 
حرب( في كتابه )تربية المراأة والحجاب( قائلًا: 

)هذه اإناث الحيوانات كلها تدلنا.. دللة �سريحة 
على اأن الخالق جل �ساأنه خلق الإناث اأ�سعف من 

الذكور في الأنواع()27(، واإن كان الطهطاوي 
من قبل قد نقد هذه النظرة ال�سرقية القديمة التي 

تنظر اإلى المراأة باأنها اأقل من الرجل واأ�سعف 
منه، فيقول )هي مثله �سواءً ب�سواء، اأع�ساوؤها 
كاأع�سائه حاجتها كحاجته، وحوا�سها الظاهرة 

والباطنة كحوا�سه و�سفاتها ك�سفاته حتى كادت 
اأن تنتظم الأنثى في �سلك الرجال()28( واأن 

ما يظهر من �سعف البنية نتيجة اإهمالها على 
مر الع�سور وعدم تدريبها وا�ستخدامها كما 

ي�ستخدمها الرجل.
وال�سبب الك�سبي عند محمد عبده نا�سئ عما 

ينفقه الرجل على المراأة باعتباره التزاماً م�سدره 
عقد الزوجية ولي�س تفوق الرجل.

وينتهي الإمام من هذا اإلى اأن و�سع المراأة في 
ال�سريعة يدل على اأمرين)29(:

اأحدهما: اإعطاء المراأة من الحقوق على الرجل 
مثل ما له عليها، بعد اأن كانت مه�سومة الحقوق 

عند العرب وجميع الأمم.
الثاني: جعل الرجل رئي�ساً عليها؛ لأن الله اأعلم 

بهذا في حكمته. ووا�سح من هذا اأن تف�سير 
محمد عبده لهذه القوامة هو ت�سبث لما جاء به 

الن�س في ظاهره.
حق التعليم

في �سياق الدعوة اإلى اإ�سلاح منزلة المراأة حتى 
ي�سلح المجتمع، يتعر�س محمد عبده لحق المراأة 

في التعليم؛ لأن الإ�سلام يدعو اإلى التفكير في 
اأمور الدنيا والآخرة معاً، لي�سح اأن الم�سلمين 

اأمة و�سط، تهتم بالدنيا والدين، )كيف ت�سعد في 
الدنيا اأو الآخرة اأمة ن�سفها كالبهائم ل يوؤدي ما 
يجب عليه لربه ول لنف�سه ول لأهله ول للنا�س، 

والن�سف الآخر قريب من ذلك()34(.
وقد �سبقه في هذا الطهطاوي، عندما اأفرد ف�سلًا 
في كتابه )المر�سد الأمين( للدعوة لتعليم البنات، 
وراأى اأن )نفع تعليم البنات اأكثر من �سرره، بل 

اإنه ل �سرر فيه اأ�سلًا()35(.
وقد انطلق محمد عبده في هذه الق�سية من واقع 
التناق�س المرير بين ما دعا اإليه الإ�سلام من طلب 

العلم، وجعله فري�سة على كل م�سلم وم�سلمة، 
واعتبار اأن من مات في �سبيله فهو �سهيد، وبين 

واقع الجهل الذي ترزح تحته الن�ساء، فالرجل 
والمراأة مكلفان بطلب العلم، فيقول: )اإن �سح لفظ 
الحديث )طلب العلم فري�سة على كل م�سلم( اأو لم 
ي�سح، فاإن القراآن يوؤيد معناه، وعمل الأولين من 
الم�سلمين تحقيق �سحة ما حواه، فالرجل والمراأة 

�سواء في الخطاب التكليفي)36(.
ولذا كانت دعوته الأ�سا�سية في الإ�سلاح قائمة 

على تعليم الأمة، لأن بالتعليم ت�سلح الأمة 
وت�سلح ال�سيا�سة، في حين اأن اأ�ستاذه الأفغاني 

راأى العك�س باأن بال�سيا�سة ت�سلح الأمة. ومن 
هنا كان م�سروع محمد عبده الأول هو التعليم 

لكل من الرجل والمراأة على حد �سواء)37(.
وهذا ما دفع باأحد الم�ست�سرقين اإلى القول باأن 

)من اأهم الأفكار الجوهرية التي برزت فيما 
كتبه ال�سيخ محمد عبده في �سحفية المنار 

تربية البنات وتعليمهن تعليماً ل يقل عن تعليم 
الذكور()38(.

ووجه الإمام اهتمامه الفكري والعملي لهذا 

الهدف، فكتب عن تعليم المراأة، و�سمنها في 
تف�سيراته، و�ساهم في اإن�ساء الجمعية الخيرية 
الإ�سلامية التي كان من مهماتها اإن�ساء المدار�س 
واأن�سئت اأول مدر�سة تابعة لها �سنة )1878م( 

بل وتمنى اأن تنه�س بع�س ال�سيدات المتعلمات 
بمهمة الدعوة اإلى تعليم المراأة)39(، وتمنى اأن 

تقوم الأميرة )نازلي فا�سل( بهذا الدور بدلً من 
ال�ستغال بالأمور ال�سيا�سية)40(.

تعدد الزوجات
ويتناول محمد عبده مو�سوع التعدد بمبحث 
تاريخي يبحث فيه جذور التعدد في التاريخ 

ال�سابق واللاحق على الإ�سلام، في�سير اإلى اأن 
عادة التعدد كانت معروفة عند ال�سعوب ال�سرقية 

والغربية على حدٍ �سواء، واأن التعدد لي�س من 
خوا�س اأهل الم�سرق، ول الكتفاء بواحدة من 

خوا�س اأهل المغرب، ف�سعوب )التبت( و)المغول( 
ل تعرف التعدد، وفي الغرب في عهد )�سيزار( 

عرف )الغولوا( تعدد الزوجات، وكذلك عند 
)الجرمانيين( في زمن )نا�سيت(، بل اأباحه 

بع�س البابوات لبع�س الملوك بعد دخول الدين 
الم�سيحي اإلى اأوروبا مثل )�سارلمان( ملك فرن�سا، 

وكان ذلك بعد ظهور الإ�سلام(.
كما كانت هذه العادة متف�سية عند العرب قبل 

ظهور الإ�سلام، فكان الرجل يتزوج ما ي�ساء من 
الن�ساء، ويربط محمد عبده بين الفكر وواقع 

الحياة ليف�سر تف�سي هذه الظاهرة عند العرب 
قديماً، واأنها نتيجة ل�سراعهم الم�ستمر وقتالهم، 

الذي كانت نتيجته نق�س عدد الرجال، وبقاء 
كثير من الن�ساء بلا زواج، )مما اأتاح للرجال اأن 

يختاروا من الن�ساء ما ي�ساءون، بالإ�سافة اإلى ما 
امتلكوا من ن�ساء عن طريق الأ�سر()(.

وقد جاء الإ�سلام فوجد تعدد الزوجات مباحاً 
بلا حدود، فاتخذ منه موقفًا اإ�سلاحياً يهدف 

اإلى اإلغائه بالتدريج وتنظيمه، فاألغى التعدد بلا 
حدود، ووقف به عند الأربعة، وو�سع �سروطاً 
لهذا التعدد يكاد يجعله م�ستحيلًا، وهو ما عبّر 
عنه محمد عبده بقوله: )فالإ�سلام قد خفف من 

الإكثار من الزوجات، ووقف عند الأربعة، ثم اأنه 
�سدد الأمر على المكثرين اإلى حد لو عقلوه لما زاد 

واحد منهم على الواحدة()45(.
ولم يقر الإ�سلام التعدد لذاته، واإنما اأباحه من 

اأجل هدف اجتماعي، فقد ذكر التعدد في )�سورة 
الن�ساء( في قوله –تعالى-:   وَاإِنْ خِفْتُمْ اأَلَّ 

طُوا فِي الْيَتَامىَ فَانْكِحُوا مَا طَابَ لَكُمْ مِنَ  تُقْ�سِ
�سَاءِ مَثْنَى وَثُلاثَ وَرُبَاعَ )الن�ساء، الآية 3(. النِّ
فكان الرجل يكفل اليتيمة، فاإن اأعجبه جمالها 

ومالها وكانت تحل له تزوجها، ولم يعطها حقوق 
الزوجة، و�سم مالها اإلى ماله، فنهى الله الموؤمنين 

عن ذلك، وقال لهم: اإن �سعف اليتيمات يجركم اإلى 
ظلمهن، فاإن خفتم األ تق�سطوا واأن يطغى فيكم 

�سلطان الزوجية فدونكم الن�ساء �سواهن فانكحوا 
ما يطيب لكم من ذوات جمال ومال من واحدة اإلى 

اأربع)46(، فالتعدد المذكور هنا كانت له فائدته 
الجتماعية، وهي المحافظة على اأموال اليتيمات.

ويوؤكد محمد عبده اأن التعدد لي�س مباحاً في 
الإ�سلام بلا �سابط، بل له �سرط خا�س لبد من 
توافره حتى يباح للرجل التعدد، وهو العدل، 

لقوله –تعالى-:  فَاإِنْ خِفْتُمْ اأَلَّ تَعْدِلوُا فَوَاحِدَةً 
)الن�ساء اآية 3(.

وهذه العدالة هي ما التزمها العرب في �سدر 
الإ�سلام، وما قام بها محمد –�سلى الله عليه 

و�سلم- في معاملته لأزواجه، فكان يطوف وهو 
مري�س على بيوت زوجاته محمولً على الأكتاف، 

ورف�س اأن يخ�س واحدة منهن بالإقامة، وكذلك 
كان ال�سحابة والخلفاء الرا�سدون والعلماء 

وال�سالحون )يجمعون بين الن�سوة مع المحافظة 
على حدود الله في العدل بينهن()47(، فهو �سرط 

يقيد العدل بعدم الجور والظلم.
اأما عن حدود هذا العدل، فاإنه العدل في المبيت 

والعطاء، وفيما يملكه الرجل، وفي الملب�س 
والماأكل وال�سحبة، اأما ميل القلب اإلى زوجة دون 

الأخرى، فهو ما ل طاقة لأحد به و)العدل من 
حقوق الزوجية، فهو واجب على الرجل ك�سائر 

الحقوق الواجبة �سرعاً()48(.
ويت�ساءل محمد عبده، هل هذا العدل متاح وفي 

اإمكان الرجل اأم ل؟ ويرى اأن القراآن اأ�سار اإلى 
�سعوبة تحقق العدل، بدليل اأننا اإذا جمعنا بين 

الآية   فَاإِنْ خِفْتُمْ اأَلَّ تَعْدِلوُا فَوَاحِدَةً  والآية   وَلَنْ 
تُمْ   �سَاءِ وَلَوْ حَرَ�سْ تَ�سْتَطيِعُوا اأنْ تَعْدِلوُا بَيْنَ النِّ

لوجدنا اأن القراآن قد نهى عن كثرة الأزواج، وهو 
ما اأكده محمد عبده بقوله )فمن تاأمل الآيتين علم 
اأن اإباحة تعدد الزوجات في الإ�سلام اأمر م�سيق 
فيه اأ�سد الت�سييق كاأنه �سرورة من ال�سرورات 

التي تباح لمحتاجها ب�سرط الثقة باإقامة العدل((.
هذا من وجهة النظر الدينية، كما اأنه -من وجهة 

النظر الجتماعية- اأمر مقيد على حد كبير لما 
ينتج عنه من مفا�سد ت�سيب الزوجة والأولد 

والمجتمع بكامله، اأما الأ�سرار التي ت�سيب 
الزوجة، فو�سفها محمد عبده بقوله: )وبديهي 

اأن في تعدد الزوجات احتقاراً �سديداً للمراأة، 
لأنك ل تجد امراأة تر�سى اأن ت�ساركها في زوجها 

امراأة اأخرى، كما اأنك ل تجد رجلًا يقبل اأن 
ي�ساركه غيره في محبة امراأته، وهذا النوع 

من الخت�سا�س طبيعي للمراأة كما اأنه طبيعي 
للرجل((.

وتعدد الزوجات يثير الحقد والكراهية في 
قلب كل زوجة على الأخرى، فت�سعى للانتقام 

منها، وتنتقل هذه الكراهية اإلى الأبناء، فتزرع 
كل زوجة في نف�س ولدها كراهية لأخوته من 
الزوجات الأخريات، وين�ساأ الطفل وهو على 

هذه الكراهية )في�سب نفورا من اأخيه عدوًا له 
ل ن�سيًرا وظهيًرا له.. كما هو �ساأن الأخ()51(، 

وتزداد الم�ساجرات بين الزوجات، وبين الأخوة، 
مما يوؤدي اإلى الطلاق وت�سريد الأطفال وحدوث 

تفكك للاأ�سرة والمجتمع بكامله، وبعد اأن كان 
المق�سود من علاقة الزواج والم�ساهرة ائتلاف 

الأمة واتحادها، ينقلب الأمر بالتعدد اإلى تمزق 
وحدة المجتمع وت�ستته)(.

وتمنى الأ�ستاذ الإمام لو اأعرب عن فتواه بتحريم 
التعدد في ع�سره، لما ن�ساأ عنه في واقع مجتمعه 

من مفا�سد، ولذا نا�سد العلماء اإعادة النظر في 
هذه الم�ساألة لأن التعدد في �سدر الإ�سلام لم تكن 
له م�ساره الموجودة في المجتمع الآن، بل كانت 
له فوائد كثيرة في الجمع بين القبائل المتنافرة 

بالم�ساهرة، وبه قويت الع�سبية، ولم يكن له 
اأ�سراره التي هي عليها الآن، وكان اأذى ال�سرة 
ل يتجاوز �سرتها اأما اليوم فاإن )دائرته وا�سعة 

وممتدة وت�سمل الأولد والأهل والأقارب، وزرع 
العداوة والبغ�ساء بينهم()(.

فاإذا وجد حكم لم ينتج عنه م�سار فيما قبل، ثم 
تغير واقع المجتمع، واأ�سبح هذا الحكم اأو هذه 

الرخ�سة في التعدد ينتج عنه اأ�سرار ت�سيب 
كافة اأفراد المجتمع، وجب تغييره اأو تقييده، 
وهو ما عبر عنه الإمام بقوله: اإذا ترتب على 

�سيء مف�سدة في زمن لم تكن تلحقه فيما قبله، 
فلا �سك في وجوب تغيير الحكم وتطبيقه على 

الحال الحا�سرة، يعني على قاعدة اأن درء المفا�سد 
مقدم على جلب الم�سالح، )وبهذا يعلم اأن تعدد 

الزوجات محرم قطعاً عند الخوف من عدم العدل(
)54(، وي�سير محمد عمارة اإلى اأ، موقف محمد 

عبده من تعدد الزوجات قد خلف لنا فيها اآراء 
اإ�سلاحية ل زلنا ننادي بتطبيقها، ولم تُطبق حتى 

الآن، وهذه الآراء قد ح�سمت الق�سية بموقف 
اإ�سلامي م�ستنير يرى تحريم تعدد الزوجات اإل 

في حالة ال�سرورة)55(.
وهكذا يت�سح موقف الإمام المعار�س لتعدد 

الزوجات لما فيه من الخطر على الأ�سرة 
والمجتمع، وهو في ذلك يعبر عن مقت�سيات 
الع�سر والملاب�سات الجتماعية والأخلاقية 

الجديدة من خلال تف�سير القراآن تف�سيراً يتنا�سب 
مع الحياة الجديدة، ومراعاة لمتغيرات الحياة 
التي ل تنتهي، والتي اأخذ بها في �سبيل ارتقاء 

المراأة، ومهد طريق الإ�سلاح اأمام الم�سلحين 
التالين، و�سلح المراأة الم�سرية بال�سجاعة وروح 
الإقدام، وحملها على المطالبة بحقوقها والعمل 

على تحرير نف�سها، وهذا ما �سنراه بعد 
ذلك من تطور الحركة الن�سائية في 
م�سر والوطن العربي، وقام بعبء 

هذه المهمة مجموعة من تلاميذه 
في كافة المجالت، الجتماعية مثل 

قا�سم اأمين، والدينية مثل ال�سيخ 
م�سطفى المراغي، وال�سيا�سية مثل 

اأحمد لطفي ال�سيد وغيرهم.

يت�صاءل محمد عبده، هل هذا العدل متاح وفي اإمكان الرجل اأم لا؟ ويرى اأن القراآن اأ�صار 
لاَّ تَعْدِلُوا فَوَاحِدَةً   نْ خِفْتُمْ اأَ اإلى �صعوبة تحقق العدل، بدليل اأننا اإذا جمعنا بين الاآية   فَاإِ
تُمْ  لوجدنا اأن القراآن قد نهى عن  �صَاءِ وَلَوْ حَرَ�صْ تَطيِعُوا اأنْ تَعْدِلُوا بَيْنَ النِّ والاآية   وَلَنْ تَ�صْ

كثرة الاأزواج، وهو ما اأكده محمد عبده بقوله )فمن تاأمل الاآيتين علم اأن اإباحة تعدد 
الزوجات في الاإ�صلام اأمر م�صيق فيه اأ�صد الت�صييق كاأنه �صرورة من ال�صرورات التي تباح 

لمحتاجها ب�صرط الثقة باإقامة العدل((.
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هناك ر�صالة تقبع بمتحف 
تول�صتوي تحت رقم المخطوطة 

) 52040( وهي بالعربية 
وبجانبها الر�صالة الاأ�صلية 

باللغة الاإنكليزية موؤرخة في 
الثاني من �صهر اأبريل / ني�صان 

من عام 1904م اأي اأكثـر من مائة 
عام من عمر الزمن .

المخطوطة العربية كانت من 
مفتي الديار الم�صرية ال�صيخ / 

محمد عبده .
وهي موجهة اإلى الاأديب 

الرو�صي ) تول�صتوي ( .
ونعود اإلى البداية، فقد كان 
الاأديب الرو�صي )تول�صتوي ( 

والاأمام / محمد عبده يعي�صان 
في نف�س الع�صر فتول�صتوي 

عا�س بين الفترتين ) 1828م 
اأي�صا  الاأمام  وكان   ) – 1910م 

يعي�س بين الفترتين نف�صهما ) 
1849م- 1905م ( 

وقد كان الاثنان كل منهما 
) كاتباً ( يقدر مكانة الكلمة 

ويعتبرها وثيقة اأدميتنا 
حتى ولو كان تول�صتوي نبيلًا 

اإقطاعيا 
والاآخر – ال�صيخ الاأمام – 

داعية اإ�صلاميا فكلهما كان 
يمجد الكلمة بعلمه وعمله .

اإلى جانب �صمة اأخرى يت�صابه 
فيها الاأمام المفكر والاأديب 

المفكر وهي ) �صدق ال�صعور ( 
فاأعمال تول�صتوي الروائية 

لن تكون فناً خالدً ما لم تكن 
تعبيراً جميلًا عن �صعور �صادق 

.
وهو نف�س ما نجده عند الاأمام 

المفكر الديني فلكي تكون 
فكرته مقبولة ويقتنع بها 
الاآخرن فلابد اأن يكون هو 

�صادقاً في نف�صه .....
اأمور كثيرة و�صمات مختلفة 

يطول هنا �صرحها بين الاأمام / 
محمد عبده والاأديب الرو�صي 

تول�صتوي ....
ومن المهم اأن نعلم باأن الذي 

اأو�صل الر�صالة من الاأمام 
هو �صديق للاأمام و�صديق 
لتول�صتوي في نف�س المقام 

وهو ) �س.ك. كوكريل 
( وقد طلب منه 

الاأمام ذلك .
اأي�صا اأحب اأن اأ�صيف 
بان من ترجم ر�صالة 
الاأمام اإلى الاإنكليزية 

هي الم�صت�صرقة ) اآن 
بلنت ( زوجة 

) ولفريد بلنت 
( �صديق الاأمام 

...
وبعد كل ما تقدم فلن�صتعر�س 

�صوية ر�صالة الاأمام / محمد 
عبده اإلى تول�صتوي :

م�صيو  الجليل  الحكيم  "" اأيها 
تول�صتوي لم نحظ بمعرفة 

�صخ�صك ، ولكننا لم نحرم 
التعارف بروحك ، �صطع علينا 

نورً من اأفكارك ، واأ�صرقت في 
اآفاقنا �صمو�س من اآرائك األفت 

بين نفو�س العقلاء ونف�صك 
، هداك الله اإلى معرفة 

الفطرة التي فطر النا�س 
عليها ، ووفقك اإلى الغاية التي 

هدى الب�صر اإليها ، فاأدركت اأن 
الاإن�صان جاء اإلى هذا الوجود 
لينبت بالعلم ويثمر بالعمل ، 

ولاأن تكون ثمرته تعباً ترتاح 
به نف�صه ، و�صعياً يبقى ويرقى 

بها جن�صه .
�صعرت بال�صقاء الذي نزل 

بالنا�س لما انحرفوا عن �صنة 
الفطرة ، ا�صتعملوا قواهم 

التي لم يمنحوها لي�صعدوا بها 
فيما كدر راحتهم ، وزعزع 

طماأنينتهم ، نظرت نظرة في 
الدين ، فرقت حجب التقاليد 

، و�صلت بها اإلى حقيقة 
التوحيد ورفعت �صوتك تدعو 
النا�س اإلى ما هداك الله اإليه ، 

وتقدمت اأمامهم بالعمل لتحمل 
نفو�صهم عليه .

فكما كنت بقومك هادياً 
للعقول ، كنت بعلمك حاثاً 

للعزائم والهمم .
وكما كانت اآراوؤك �صياءً يهتدي 

به ال�صالون ، كان مثالك 
في العمل اإماما اهتدى به 

الم�صتر�صدون .
وكما كان وجودك توبيخاً من 

الله للاأغنياء ، كان مدداً من 
عنايته للفقراء .

هذا واأن نفو�صنا ل�صيقة اإلى 
ما يتجدد من اآثار قلمك ، 

فيما ت�صتقبل من اأيام عمرك 
وال�صلام .

) محمد عبده مفتي الديار 
الم�صرية 2 اأبريل 1904م ( .

طبعاً الر�صالة تثير ق�صايا عدة 
لن نناق�صها هنا ...

ولكن �صن�صير اإلى اأن تول�صتوي 
قام بالرد على الاأمام محمد 

عبده بر�صالة جميلة �صفافة ً 
وهي اأي�صاً بجانب ر�صالة ال�صيخ 

في المتحف .
ولولا اإطالتي عليكم لاأوردتها 

لكم كاملة ولكنني اأكتفي 
بر�صالة الاأمام حتى وقتً اآخر 

محمد عبده

ر�سالة الى تول�ستوي من مفتي الديار 
الم�سرية ال�سيخ محمد عبده  

نعود اإلى البداية، فقد كان الاأديب الرو�صي )تول�صتوي ( والاأمام / 
محمد عبده يعي�صان في نف�س الع�صر فتول�صتوي عا�س بين الفترتين 

) 1828م – 1910م ( وكان الاأمام اأي�صا يعي�س بين الفترتين نف�صهما ) 
1849م- 1905م ( 

وقد كان الاثنان كل منهما ) كاتباً ( يقدر مكانة الكلمة ويعتبرها 
وثيقة اأدميتنا حتى ولو كان تول�صتوي نبيلًا اإقطاعيا 
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وقد دخل عبده ال�سجن بعد ف�سل الثورة 
العرابية ثم ق�سى 7 �سنوات من حياته م�سردًا 

منفيًا. ا�سترك اأثناءها في تحرير جريدة 
»العروة الوثقي« مع الأفغاني وعاد الى م�سر 

ليتولي بعد ذلك من�سب مفتي الديار الم�سرية. 
وفي كل ذلك لم يكف يومًا عن العمل من اأجل 

�سلاح الأمة وتقدمها الى اأن توفي عام 1905.
وقد اخترنا ن�سر مقتطفات من ال�سيرة الذاتية 

التي كتبها محمد عبده ولم يكملها واأكملها 
�ساحب المنار ال�سيد ر�سيد ر�سا ولم تن�سر اإل 

عام 1931، ثم اأعدها وعر�سها للن�سر في الهلال 
الأ�ستاذ طاهر الطناحي.

ن�صاأتي وتربيتي
تعلمت القراءة والكتابة في منزل والدي، ثم 

انتقلت الى دار حافظ قراآن.. قراأت عليه وحدي 
جميع القراآن اأول مرة، ثم اأعدت القراءة حتى 
اأتممت حفظه جميعه في مدة �سنتين، اأدركني 

في ثانيتهما �سبيان من اأهل القرية.. 
بعد ذلك حملني والدي الى طنطا، حيث كان 
اأخي لأمي ال�سيخ مجاهد رحمه الله، لأجود 

القراآن في الم�سجد الأحمدي ل�سهرة قرائه بفنون 
التجويد. وكان ذلك في �سنة 1279 الهجرية. 
ورجعت الى محلة ن�سر على نية األ اأعود الى 

طلب العلم، وتزوجت في �سنة 1282 على هذه 
النية.

فهذا اأول اأثر وجدت في نف�سي من طريقة 
التعلىم في طنطا، وهي بعينها طريقته في 

الأزهر.. وهو الأثر الذي يجده خم�سة وت�سعون 
في المائة ممن ل ي�ساعدهم القدر ب�سحبة من 
ل يلتزمون هذه ال�سبيل في التعلىم.. �سبيل 
اإلقاء المعلم ما يعرفه اأو مال يعرفه بدون اأن 
يراعي المتعلم ودرجة ا�ستعداده للفهم، غير 

اأن الأغلب من الطلبة الذين ل يفهمون تغ�سهم 
اأنف�سهم فيظنون اأنهم فهموا �سيئًا.. في�ستمرون 
على الطلب الى اأن يبلغوا �سن الرجال، وهم في 

اأحلام الأطفال، ثم يبتلي بهم النا�س وت�ساب 
بهم العامة، فتعظم بهم الرزية لأنهم يزيدون 

الجاهل جهالة، وي�سللون من توجد عنده داعية 
ال�ستر�ساد، ويوؤذون بدعاواهم من يكون على 

�سيء من العلم، ويحولون بينه وبين نفع النا�س 
بعمله.

ماذا �صنع محمد على؟
ما الذي �سنع محمد على؟ لم ي�ستطع اأن يحيي، 

ولكن ا�ستطاع اأن يميت. كان معظم قوة الجي�س 

معه، وكان �ساحب حيلة بمقت�سي الفطرة.. 
فاأخذ ي�ستعين بالجي�س، وبمن ي�ستميله من 

الأحزاب، على اإعدام كل راأ�س من خ�سومه، ثم 
يعود بقوة الجي�س وبحزب اآخر على من كان 

معه اأولً، واأعانه على الخ�سم الزائل، فيمحقه.. 
وهكذا، حتى اإذا �سحقت الأحزاب القوية، وجه 

عنايته الى روؤ�ساء البيوت الرفيعة، فلم يدع 
منها راأ�سًا ي�ستتر فيه �سمير )اأنا( واتخذ من 
المحافظة على الأمن �سبيلًا لجمع ال�سلاح من 

الأهلين، وتكرر ذلك منه مرارًا حتى ف�سد باأ�س 
الأهالي، وزالت ملكة ال�سجاعة منهم، واأجهز 

على ما بقي في البلاد من حياة في اأنف�س بع�س 
اأفرادها، فلم يبق في البلاد راأ�س يعرف نف�سه 
حتى خلعه من بدنه اأو نفاه مع بقية بلده الى 

ال�سودان فهلك فيه.
اأخذ يرفع الأ�سافل ويعليهم في البلاد والقرى، 
كاأنه كان يحن ل�سبه فيه ورثة عن اأ�سله الكريم 

حتى انحط الكرام و�ساد اللئام، ولم يبق في 
البلاد اإل اآلت له ي�ستعملها في جباية الأموال 
وجمع الع�ساكر باأية طريقة، وعلى اأي وجه.. 
فمحق بذلك جميع عنا�سر الحياة الطيبة من 
راأي وعزيمة وا�ستقلال نف�سي لي�سير البلاد 
الم�سرية جميعها اإقطاعًا واحدًا له ولأولده، 

على اأثر اإقطاعات كثيرة كانت لأمراء عدة.
الدين والاأوقاف

من جدران �سلطانه دعامة من الدين.. اأي دين 
كان دعامة ل�سلطان محمد على؟.. دين التح�سيل 
)جمع ال�سرائب بالقوة( دين الكرباج.. دين من 

ل دين له اإل ما يهواه ويريده. واإل فليقل لنا 
اأحد من النا�س اأي عمل من اأعماله ظهرت فيه 

رائحة للدين الإ�سلامي الجليل؟
ل يذكرون اإل م�ساألة الوهابية، واأهل الدين 
يعلمون اأن الإغارة فيها كانت على الدين ل 

للدين.. نعم اإن الوهابية غلوا في بع�س الم�سائل 
غلوا اأنكره عليهم �سائر الم�سلمين.. وما كان 

محمد على يفهم هذا، ول �سفك دماءهم لإرجاعهم 
الى العتدال، واإنما كانت م�ساألة مح�سة تبعثها 

جراأة محمد على، على �سلطانه العثماني.
نعم اأخذ ما كان للم�ساجد من الرزق، واأبدلها 

ب�سيء من النقد ي�سمى »فائ�س رزمانة« ل 
ي�ساوي جزءًا من الألف من اإيرادها. واأخذ من 

اأوقاف الجامع الأزهر ما لو بقي له اليوم لكانت 
غلته ل تقل عن ن�سف مليون جنيه في ال�سنة، 
وقرر له بدل ذلك ما ي�ساوي نحو اأربعة اآلف 

جنيه في ال�سنة.
وق�سارى اأمره في الدين، اأنه كان ي�ستميل 

بع�س العلماء بالخلع اأو اإجلا�سهم على الموائد 
لينفي من يريد منهم اإذا اقت�ست الحال ذلك، 

واأفا�سل العلماء كانوا عليه في �سخط.. ماتوا 
عليه.

اإن هذا الرجل كان تاجرًا زارعًا، وجنديا با�سلًا، 
وم�ستبدًا ماهرًا، لكنه كان لم�سر قاهرًا، ولحياتها 

الحقيقية معدمًا.
نه�صة جمال الدين

جاء الى هذه الديار في �سنة 1288 هـ )1871 
ميلادية( رجل ب�سير في الدين، عارف باأحوال 

الأمم، وا�سع الطلاع، جم المعارف، جريء 
القلب والل�سان. وهو المعروف بال�سيد جمال 

الدين الأفغاني، اختار الإقامة في م�سر، فتعرف 
اليه في بادئ الأمر طائفة من طلبة العلم، ثم 
اختلف اليه كثير من الموظفين والأعيان، ثم 

انت�سر عنه ما تخالفت اآراء النا�س فيه من اأفكار 
وعقائد، فكان ذلك داعيا الى رغبة النا�س في 

الجتماع به لتعرف ما عنده.
وكانت مدر�سته بيته.. فا�ستغل بتدري�س بع�س 

العلوم العقلية وكان يح�سر درو�سه كثير 
من طلبة العلم، ويتردد على مجال�سه كثير 

من العلماء وغيرهم. وهو في جميع اأوقات 
اجتماعه بالنا�س، ل ي�ساأم من الحديث فيما 

ينير العقل، ويطهر العقيدة، اأو يذهب بالنف�س 
الى معاني الأمور، اأو يلفت الفكر الى النظر 
في ال�سوؤون العامة مما يم�س م�سلحة البلاد 

و�سكانها. فا�ستيقظت م�ساعر،وانتبهت عقول، 
وخف حجاب الغفلة في اأطراف متعددة من 

ا القاهرة. البلاد خ�سو�سً
واأخذ ال�سيخ جمال الدين الأفغاني في 

حمل من يح�سر مجل�سه من اأهل 
العلم واأرباب الأقلام على التحرير، 

واإن�ساء الف�سول الأدبية والعلمية 
في مو�سوعات مختلفة، فاأخذت 

الحرية الفكرية تظهر في الجرائد 
الى درجة يظن الناظر فيها اأنه في 

عالم خيال، اأو اأر�س غير هذه الأر�س

مذكرات محمد عبدة
تحقيق طاهر الطناحي 
القاهرة 1961

بــــقــــلــــمــــهمحمد عبده

محمد عبده اأحد رواد الاإ�صلاح في 
بدايات النه�صة الم�صرية والعربية 
الحديثة. لعب دورًا فائق الاأهمية 
في تجديد علاقة الدين الاإ�صلامي 

بالواقع والمجتمع ونف�س عنها غبار 
الجمود والتخلف الذي ران عليها مئات 
ال�صنين نتيجة لتوقف علماء الم�صلمين 

عن الاجتهاد وم�صايرة الع�صر.
ولد محمد عبده عام 1849 ميلادية في 
قرية »محلة ن�صر« بمركز �صبراخيت 

في مديرية البحيرة وتلقى تعليمه 
الاأولي في كتاب القرية ثم بالم�صجد 

الاأحمدي في طنطا، لكن �صدمه 
اأ�صلوب التعليم المتخلف وهو نف�س 

الاأ�صلوب الذي كان موجودًا في الاأزهر 
عندما انتقل اليه. وكان لقاء محمد 

عبده بال�صيخ جمال الدين الاأفغاني 
الذي قدم الى م�صر في عهد الخديوي 

اإ�صماعيل بمثابة تحول في حياته 
وحياة كثير من الم�صريين المتعلمين 

ب�صبب الاأفكار التي بثها الاأفغاني في 
عقولهم.

وزالت ملكة ال�صجاعة 
منهم، واأجهز على ما 

بقي في البلاد من حياة 
في اأنف�س بع�س اأفرادها، 

فلم يبق في البلاد راأ�س 
يعرف نف�صه حتى خلعه 
من بدنه اأو نفاه مع بقية 

بلده الى ال�صودان فهلك 
فيه.

اأخذ يرفع الاأ�صافل 
ويعليهم في البلاد والقرى، 

كاأنه كان يحن ل�صبه فيه 
ورثة عن اأ�صله الكريم 

حتى انحط الكرام و�صاد 
اللئام، ولم يبق في البلاد 

اإلا اآلات له ي�صتعملها في 
جباية الاأموال وجمع 

الع�صاكر باأية طريقة، 
وعلى اأي وجه.. فمحق 

بذلك جميع عنا�صر 
الحياة الطيبة من راأي 

وعزيمة وا�صتقلال نف�صي 
لي�صير البلاد الم�صرية 
جميعها اإقطاعًا واحدًا 

له ولاأولاده، على اأثر 
اإقطاعات كثيرة كانت 

لاأمراء عدة.
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ر�سالة وفكر محمد عبده ودوره كمفتٍ الديار 
الم�سرية، ربما لما ت�ستدعيه هذه الر�سالة من 

�سدي في ع�سرنا الحالي، الذي يعج بدعاوي 
الإ�سلاح، بينما لم يحظ دوره ال�سيا�سي 
بالقدر الكافي من الدرا�سة في ال�سنوات 

الأخيرة. 
وي�سعب التكهن باأ�سباب هذا الإغفال النوعي 
من قبل النخبة الثقافية العربية. هل هو عدم 

ارتياح لأفكار محمد عبده الإ�سلاحية التي 
توائم بين الإيمان والعقل لتعلى قيمة العقل؟ 
اأم هو عدم ارتياح لمزجه بين الأفكار الغربية 

والإ�سلامية في اإطار الدعاوي الإ�سلاحية؟ اأم 
هو عدم ارتياح لدور محمد عبده في التعامل 

مع القوي الغربية؟ 
لم يكن محمد عبده، �ساحب الر�سالة الفكرية، 
من المثقفين القابعين في اأبراجهم العاجية، بل 

كانت له تجارب �سيا�سية في مراحل مختلفة 
من حياته. بل اإن اأعلى من�سب اعتلاه محمد 

عبده منذ عام 1899 وحتى وفاته المبكرة في 
1905 عن الخام�سة والخم�سين كان من�سب 
مفتي الديار الم�سرية وهو من�سب �سيا�سي 
بامتياز. تعامل ال�سيخ محمد عبده 

مع اأهل الحكم في م�سر في فترة 
�ساخبة من تاريخها هي فترة 

الحتلال البريطاني. وبالرغم 
من النتقاد الذي كان يوجه 

للاإمام باأنه لم يوؤيد العرابيين 
التاأييد الكافي فاإن علاقته 

بالثورة العرابية و�سباطها 
وتحفظـاته على الثورة كطريق 

للاإ�سلاح ربما ت�ستدعي 
درا�سة اخرى بعد 

مرور حوالي قرنين 
من محاولت الإ�سلاح 

والتحديث والثورة »من فوق«. كذلك لم تحظ 
علاقة الإمام محمد عبده بالفكر والتراث 

الغربي وبال�سيا�سيين الغربيين بالقدر الوافي 
من التحليل والدرا�سة من قبل الدار�سين 

العرب. 
بالطبع هنا لي�س مجال لمثل تلك الدرا�سة، 

ولكن قد تلقي قراءات في كتابات الغربيين 
ال�سوء على �سورة محمد عبده في مراآة 
الغرب، وبالتالي على جزء من دوره في 
تاريخ م�سر ال�سيا�سي. تنق�سم الكتابات 
التي �سنتناولها هنا الى ق�سمين: الأول؛ 

ال�سيا�سيين الذين عا�سروه. والثاني؛ 
الموؤرخين الذين تناولوا اأعماله وموقفه 

في الفكر العربي الحديث بعد وفاته. ومن 
كتابات ال�سيا�سيين �سنتناول كتاب بلنت 

ال�سهير: »التاريخ ال�سري للاحتلال النكليزي 
لم�سر« )1895(، وكتاب اللورد كرومر: »م�سر 

الحديثة« )1908(. فعلى الرغم من الخلاف 
البين بين كرومر وبلنت، حيث كان بلنت من 
اأ�سد المعار�سين ل�سيا�سة اللورد كرومر، كان 
الثنان على علاقة جيدة بعبده، وكتاباهما 

مبنيان على معرفتهما ال�سخ�سية بالإمام 
وبم�سر في تلك الحقبة. كذلك �سنتطرق 

�سريعا لكتاب »كيف دافعنا عن عرابي 
واأ�سحابه: ق�سة عن م�سر والم�سريين« 

لبرودلي، المحامي الذي دافع عن العرابيين 
بعد هزيمتهم في التل الكبير بتكليف من 

بلنت. اأما في مجال الدرا�سات ال�ست�سراقية 
فيظل كتاب �سارلز اأدامز »الإ�سلام والحداثة 

في م�سر« )1933( ودرا�سة اإيلي خدوري 
)1966( من اأهم الدرا�سات الغربية عن محمد 

عبده. 
وولفرد �سكاون بلنت �ساحب »التاريخ 

ال�سري« هو �سليل اأ�سرة اأر�ستقراطية 

اإنجليزية، عمل لفترة ق�سيرة في ال�سلك 
الديبلوما�سي واحتفظ بعلاقات جيدة مع 

بع�س الديبلوما�سيين وال�سيا�سيين الإنجليز 
جعلته على دراية وا�سعة بكوالي�س العمل 

ال�سيا�سي البريطاني اإبان فترة �سعود 
الإمبراطورية. وقد كان بلنت، ال�ساعر 

الرومان�سي غريب الأطوار، مغرماً بالتجول 
في ال�سرق، فزار ال�سام وم�سر والجزيرة 

العربية والهند مع زوجته لدي انابيلا بلنت 
حفيدة ال�ساعر الكبير لورد بيرون. وكان 

بلنت من اأبرز المروجين في اإنجلترا لفكرة 
ا�ستقلال العرب عن العثمانيين ولأفكار 

الم�سريين الد�ستوريين. 
يذكر بلنت اأنه تعرف على محمد عبده في 28 

يناير1881 وي�سفه باأنه من اأف�سل واأحكم 
الرجال ويوؤكد اأن هذا الو�سف جاء بناء على 

معرفة طويلة عبر فترات وظروف مختلفة. 
فقد ن�ساأت بين الرجلين �سداقة دامت �سنوات 

ونما خلالها اإعجاب بلنت بال�سيخ حتى اأنه 
ي�سدر كتابه ب�سورة لمحمد عبده في مجل�س 

العموم البريطاني. 
وفي �سياق الحديث عن الثورة العرابية 

ي�سير بلنت الى اأن محمد عبده اختلف مع 
فكر واأ�سلوب ال�سباط الع�سكريين، بل ربما 

لم يكن عبده، وفقا لبلنت، كثير الإعجاب 
اأو التقدير ل�سخ�س عرابي نف�سه. اإل اأنه 

مع الهجوم البريطاني على م�سر لم ي�سع 
عبده اإل اأن يقف في �سف العرابيين من 

اأجل تكوين جبهة لمواجهة التدخل الأجنبي. 
ويذكر بلنت في معر�س محاولته للو�ساطة 

بين النواب الم�سريين والإدارة النكليزية 
في اأعقاب الأزمة ال�سابقة للاحتلال اأن محمد 
عبده ا�ست�ساف لقاء بلنت والنواب في منزله 
ون�سح بالتروي والت�سالح كعادته، بل يقول 

بلنت اأن عبده كان ي�سانده في محاولته لإقناع 
النواب المت�سددين بالتنازل عن بع�س مطالبهم 

المتعلقة بلائحة مجل�س النواب والإ�سراف 
على الميزانية. اأما بلنت نف�سه، فهو يجاهر 
باقتناعه بعدالة مطالب النواب، لكنه �سرح 

لهم وجهة نظر الإدارة البريطانية في محاولة 
لتفادي اأزمة كبيرة اأدت فيما بعد الى الحتلال 

الفعلى لم�سر.
يبدو بلنت في روايته المدافع البريطاني 

الوحيد عن حق الم�سريين في التحرر، وتبين 
روايته اأي�ساً دور الم�سالح ال�سخ�سية لرجال 

الأعمال الإنجليز اأ�سحاب ال�ستثمارات في 
م�سر وحاملي ال�سندات الم�سرية من اأمثال 
عائلة روت�سيلد في التمهيد لحتلال م�سر، 

بالإ�سافة الى اأهمية المزاج ال�سخ�سي لكل من 
ال�سا�سة والإداريين الإنجليز والفرن�سيين في 

�سياغة الأمور على النحو الذي جرت عليه. 
ويظهر عبده بالرغم من حداثة �سنه ن�سبيا، 

في �سورة الحكيم، الهادئ بل والمحافظ نوعا 
ما في اآرائه ال�سيا�سية بالرغم من رف�سه 

للا�ستبداد. 
وفي هذا ال�سياق يقدم بلنت محمد عبده 

وقد اختلف عن ومع اأ�ستاذه ومعلمه جمال 
الدين الأفغاني، ب�سكل يتبين منه اأن عبده اآثر 

التحول التدريجي والإ�سلاح على الثورة 
والعنف والتغيير ال�سريع. كذلك يقول بلنت 

اأن عبده كان يحبذ ف�سل م�سار الإ�سلاح 
الجتماعي عن م�سار الإ�سلاح ال�سيا�سي، 

ويركز في فكره ودعوته على الإ�سلاح 
الجتماعي ب�سقيه الديني والتعلىمي، 

ويتبني الدعوة الى التدرج والعتدال في 
تطبيق الإ�سلاح ال�سيا�سي بدل عن الثورة. 

وربما يكون لهذا التوجه الفكري دور في 
تقريبه من �سلطة الحتلال النكليزي فيما 

بعد. 
يذيل بلنت كتابه »التاريخ ال�سري« بعدة 
ملاحق يحتوي اأحدها على �سيرة ذاتية 

ق�سيرة لعرابي بقلمه، وتعليقات محمد عبده 
على هذه ال�سيرة. والواقع اأن هذه الملاحق 

بالذات ت�ساهم في تعقيد ال�سورة العامة 
التي ير�سمها بلنت للاإمام. يذكر محمد عبده 

بتاريخ مار�س 1903 اأن الأفغاني كان قد 
اقترح فكرة قتل الخديوي اإ�سماعيل قبل اأن 
يعزل: »كان ال�سيخ جمال الدين موافقاً على 

الخلع واقترح على اأنا اأن اأقتل اإ�سماعيل، 
وكان يمر في مركبته كل يوم على ج�سر ق�سر 

النيل. ولكن كل هذا كان كلاما نتهام�سه فيما 
بيننا. وكنت اأنا موافقاً الموافقة كلها على قتل 

اإ�سماعيل ولكن كان ينق�سنا من يقودنا في 
هذه الحركة. ولو اأننا عرفنا عرابي في ذلك 

الوقت فربما كان في اإمكاننا اأن ننظم الحركة 
معه لن قتل اإ�سماعيل في ذلك الوقت كان 

يعتبر من اأح�سن ما يمكننا عمله وكان يمنع 
تدخل اأوروبا. ولكن لم يكن من الم�ستطاع في 

ذلك الوقت تاأ�سي�س جمهورية اإذا نظرنا الى 
حالة الجهل التي كانت �سائدة على العقول«.

ويعك�س هذا التعلىق كلا من تاأثير خطاب 
واآراء الأفغاني الثورية على محمد عبده 
في فترة مبكرة من حياته وتراجع الإمام 

واعتداله وميله الى الإ�سلاح التدريجي في 
فترة لحقة لأن الأمة لم تكن على ا�ستعداد 
للجمهورية بعد. في تعلىق اآخر اأي�سا في 

ملاحق بلنت بتاريخ دي�سمبر 1903 يتذكر 
محمد عبده اأحداث عام 1881: »لم تكن 

الثورة من راأيي وكنت قانعاً بالح�سول على 
الد�ستور في ظرف خم�س �سنوات... وقبل 

مظاهرة عابدين بع�سرة اأيام التقيت بعرابي 
في دار طلبه ع�سمت... فن�سحت عرابي 

محمد عبده في عيون الآخرين
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بالعتدال وقلت له: اإني اأري اأن بلاداً اأجنبية 
�ستحتل بلادنا واأن لعنة الله �ستقع على راأ�س 

من يكون ال�سبب في ذلك.... ولكن لما منح 
الد�ستور ان�سممنا جميعاً الى الثورة لكي 

نحمي الد�ستور. ولكن عرابي لم يتمكن من 
�سبط الجي�س وكانت عند ال�سباط مطامع 

عديدة«.
�سحقت المقاومة وانهزم العرابيون في التل 

الكبير واأ�سفرت المعارك عن احتلال بريطاني 
لم�سر واعتقالت ومحاكمات ونفي لقادة 

الثورة ومنهم عبده.
اأما في كتاب األيك�ساندر مايريك برودلي 

»كيف دافعنا عن عرابي واأ�سحابه: ق�سة عن 
م�سر والم�سريين« فنجد �سورة مختلفة قليلا 

لمحمد عبده. فبرودلي ي�سف عبده بالعالم 
وال�سحفي، وباأنه كان اأكثر الوطنيين موهبة 
واأكثرهم بلاغة وتاأثيرا على الطبقة المتعلمة 

من اأبناء بلده. ويقول برودلي وهو محام 
اإنجليزي اأوكله بلنت للدفاع عن العرابيين 

اأنه لفترة اأثناء المحاكمة بدا وكاأن القوة 
العقلية الهائلة التي تمتع بها محمد عبده 
قد عكر �سفوها نوع من ال�سعف النف�سي 

والج�سماني من جراء الإحباط وخيبة الأمل 
والتهديد والتعذيب الذي تعر�س له: »فعقله 
وج�سمه بدا وكاأنهما قد �سحقا من دون اأمل 

في ال�سفاء ب�سبب رد الفعل العنيف النابع 
عن الأحلام المدمرة وعذاب الياأ�س«. فعبده 

ـ كالآخرين ـ اأهين في ال�سجن بل يقال اأن 
الخديوي اأر�سل جمعا من خدمه للب�سق على 
الإمام في �سجنه. وبالرغم من تفهم برودلي 
لل�سغط الذي تعر�س له عبده في محنته اإل 
اأنه يبدو وقد خاب اأمله في الموقف الدفاعي 

الم�ستكين الذي تبناه ال�سيخ في الدفاع عن 
نف�سه، فقد ركز على كونه قد اتبع التعلىمات 

ال�سادرة من روؤ�سائه وو�سع م�سافة بينه 
وبين العرابيين. 

انتهت محاكمة محمد عبده بالحكم عليه 
بالنفي، فرحل الى بيروت ثم الى باري�س 

حيث اأن�ساأ مع اأ�ستاذه جمال الدين الأفغاني 
جماعة وجريدة »العروة الوثقي«، التي دعت 

الى الجامعة الإ�سلامية والإ�سلاح الديني 
والتحرر والق�ساء على ال�ستبداد. وفي هذه 

الأثناء حاول عبده لعب دور �سيا�سي عن 
طريق الت�سال بالإنجليز في محاولة لإيجاد 

حلول لم�ساكل م�سر وال�سودان. ثم عاد الى 
بيروت حتى �سمح له الخديوي، بعد و�ساطة 

من �سعد زغلول لدي كرومر، بالرجوع الى 
م�سر عام 1888.

لم يكن محمد عبده تقليديا في فكره الديني 
والفل�سفي، اإل اأن الكثير من اأفكاره المختلفة 

لها جذور في التراث الإ�سلامي. فتاأثر باأفكار 
الغزالي، وابن تيمية وابن قيم الجوزية 

والمعتزلة ودعا الى تجديد الجتهاد والى 
اإجماع جديد يتما�سي مع متطلبات الع�سر 
بعك�س التقليد ال�سائع في الفكر الإ�سلامي 

اآنذاك، كما اأنه انتقي الأفكار التي تعزز 
التوحيد ووحدة الوجود ووحدة الأمة 

وال�سلام الجتماعي. ومزج بين هذه الآراء 
النابعة من �سميم التراث العربي والإ�سلامي، 

وبين اخرى م�ستوحاة من ح�سارة اأوروبا 
في القرن التا�سع ع�سر. فقد تاأثر محمد عبده 

بالجدل الفكري القائم في اأوروبا اآنذاك، 
وان�سغل بق�سية الخلاف بين العلم والدين 

مثلا، ولكنه تو�سل الى اعتقاد را�سخ بو�سطية 

الإ�سلام بين الأفكار المتنافرة وملاءمته للفكر 
الحديث، ف�سعي الى تفنيد التناق�س بين العلم 
والدين، وان�سغل بالم�سالحة بينتهما بما يعمل 

على تحرير العقل الإ�سلامي. 
ويذهب األبرت حوراني في كتابه »الفكر 

العربي في الع�سر الليبرالي« الى اأن 
اتجاه عبده لم يكن محاولة للدفاع عن 

الأفكار والم�ستجدات الأوروبية من منطلق 
اإ�سلامي بقدر ما كان على العك�س؛ محاولة 
لتبرير الإ�سلام في ظل المتغيرات الحديثة، 
واإثبات اأن الأمة في اأم�س الحاجة للاإ�سلام 
كنظام اأخلاقي وديني وكرادع ووازع في 
ظل الم�ستجدات التي حلت بها. ويبدو اأن 

الأوروبيين الذين عرفوا عبده عن قرب قد 
�سعروا باألفة ما معه، فهو لم يبد لهم المفكر 

الم�سلم الغريب المختلف بقدر ما كان على نحو 
ما مثلهم. 

يقول اللورد كرومر مثلا اأنه يظن اأن عبده 
 .)agnostic( ًكان في حقيقة المر ل اأدريا

بينما ي�سجل بلنت في مذكراته بتاريخ 28 
يناير 1900 تعلىقا على مناق�سة دينية دارت 

بينه وبين عبده عن الب�سر وعلاقة القوي 
بال�سعيف، فيقول اإن عبده ل يوؤمن بم�ستقبل 

�سعيد للجن�س الب�سري وي�سيف: »اأخ�سي 
اأن اإيمانه بالإ�سلام، بالرغم من كونه مفتي 

الديار، �سعيف ك�سعف اإيماني بالكني�سة 
الكاثوليكية«. كذلك اأ�سار برودلي واإن �سريعا 

الى عدم تقليدية اأفكار عبده الدينية معلقا 
اأن وطنيته الخال�سة وحدها منعت بع�س 
الآخرين من زملائه من رف�س اأفكاره غير 

التقليدية: »حتى �سديقه عرابي قال ذات مرة: 
اإن القبعة تنا�سب راأ�س ال�سيخ عبده اأكثر من 

العمامة«. 
ل تكفي مثل هذه التعليقات اأو النطباعات، 

بالتاأكيد، للحكم على اإيمان محمد عبده. فنحن 
نعرف اأن تكوينه الثقافي كان وا�سعا وكانت 

له اهتمامات �سوفية منذ �سن �سغيرة، كما 
انه در�س الفل�سفة الغربية والفكر الأوروبي 
ا  الحديث، لذا من الطبيعي اأن يكون �سخ�سً

متدبرًا ومفكرًا حتى في اإيمانه. ولكن المهم في 
هذه التعليقات ـ ربما ـ اأنها تو�سح لنا الطريقة 

التي اأ�ستقبل بها كاتب هذه التعليقات اأفكار 
محمد عبده. 

ففكرة اأن محمد عبده لم يكن م�سلما بالقدر 
الكافي اأو بالطريقة التقليدية وجدت جذور 
لها في انتقادات بع�س معا�سريه الم�سلمين، 

وهي انتقادات وجهت للاأفغاني اأي�سا، وكانت 
وراء رف�س العديد من علماء الدين لمقولتهم 

حول الدين والوجود. اإل اأن »قلة اإ�سلام« 
عبده ل ترد ب�سياغة م�ستهجنة لدي بلنت 

وكرومر، بل على العك�س تماما، حيث ي�سبح 
هذا الأمر مثار اإعجاب الرجلين لأنه يقرب 
عبده من نمط المفكر كما يعرفه الغربيون.

اأما اإيفلين بارنج )اللورد كرومر(، المندوب 
ال�سامي البريطاني في م�سر منذ عام 

1883-1907، فهو غني عن التعريف. كانت 
لديه مثل الكثيرين من اأبناء ع�سره الغربيين 

نظرة متعالية تجاه الم�سريين وال�سرقيين 
عموما. وقد ات�سمت �سيا�سة اللورد كرومر في 

م�سر بالتركيز على النواحي المالية والبنية 
التحتىة الزراعية و�سبط الأمن اأكثر من 

الرغبة في اإحداث اإ�سلاح �سامل في البلاد.
ي�سف كرومر محمد عبده في الجزء الثاني 

من كتابه »م�سر الحديثة« باأنه عالم من طراز 

مختلف عن غيره من العلماء من اأبناء ع�سره. 
ويقول اأنه بالرغم من كون عبده قد اأدرك 

�سرورة الم�ساندة الأوروبية لعملية الإ�سلاح، 
اإل اأنه ل ينتمي لفئة الم�سريين المتاأوربين 

الذين ينظر اليهم الإمام باعتبارهم ن�سخة 
رديئة من الأ�سل. ولكن كرومر في الوقت 

ذاته يت�سكك في قدرة محمد عبده على الحكم 
بمقيا�س عملي �سليم، وي�سفه باأنه حالم على 

الرغم من وطنيته. ويقتب�س كرومر تعلىق 
الم�ست�سرق �ستانلي لين ـ بوول اأن الم�سلم 

المنتمي لل�سريحة العلىا من الطبقة الو�سطي 
يكون اإما متع�سبا اأو كافرا متخفيا. وي�سيف 

كرومر اأنه يعتقد اأن �سديقه عبده، »بالرغم 
من اأنه كان �سيرف�س اأن تن�سب اليه مثل تلك 

الو�سمة، كان في الحقيقة ل اأدرياً«. وي�سيف 
اأن زملاءه حتى عندما اعترفوا بعلمه وقدراته 

كانوا ميالين لو�سفه بالفيل�سوف. ثم ي�سير 
الى اأن و�سطية اأمثال عبده تجعلهم في مرتبة 

ادنى من الم�سلمين التقليديين وادنى من 
المتاأوربين المتع�سبين في تغربهم مما يجعل 

عملهم �سعبا ويعني اأنهم ي�ستحقون كل 
الت�سجيع: »اإنهم الحلفاء الطبيعيون للم�سلح 

الأوروبي. ولو اأدرك الم�سريون الوطنيون 
فاإنهم �سيجدون في اأتباع محمد عبده اأف�سل 

اأمل في اأن ينفذوا تدريجيا برنامجهم لتحقيق 
الحكم الذاتي«. ويوؤكد كرومر اأنه حاول قدر 
ا�ستطاعته م�ساندة عبده في مواجهة مقاومة 

و�سخط العلماء التقليديين والخديوي 
واأنه احتفظ بوظيفته كمفتٍ فقط بم�ساندة 

بريطانيا، اأي كرومر نف�سه.
لم يكن كرومر كثير الإعجاب بالم�سريين 
عموما، ولم يثق في قدرة اأي منهم على 

ت�سيير اأمور البلاد، حيث ف�سل التعامل مع 
الأعيان الأتراك. عندما اقترح بلنت في 1887 

ال�ستعانة بم�سريين اإ�سلاحيين مثل محمد 
بليغ، واإبراهيم الوكيل و�سعد زغلول وال�سيخ 

محمد عبده �سخر كرومر من الفكرة واعتبر 
تعيين حاكم اأو رئي�س وزراء لم�سر من بين 

»اأ�سدقاء بلنت« من العبث »كتعيين اأحد قادة 
الهنود الحمر حاكمًا عامًا لكندا«. وو�سف 

كرومر الم�سريين بالجهل والف�ساد والهتمام 
بم�سالحهم ال�سخ�سية فقط في اإطار ت�سخيفه 

للفكرة بالرغم من اأن جميع الأ�سماء التي 
اقترحها بلنت كانوا من المتعلمين الذين كان 

لهم دور في العمل العام ول تنطبق عليهم 
اأو�ساف كرومر النمطية. لذلك يبدو تقدير 

كرومر لمحمد عبده وم�ساندته له لفتًا للنظر 
واإن لم يخرج بال�سرورة عن فكرته العامة 

عن الم�سريين. فالإمام �سغل وظائف مثل 
الق�ساء والإفتاء احتاجت لعلماء م�سريين 

ولم يكن من الممكن ال�ستعا�سة عنهم باأجانب. 
كما اأن اأفكار عبده في الإ�سلاح لم تتعار�س 

بال�سرورة مع خطة كرومر. 
وبعك�س النظرة الإيجابية الرومان�سية التي 

نقلها ال�سا�سة الإنجليز المعا�سرون لعبده، 
تختلف �سورته هو وجمال الدين الأفغاني 

عند المتخ�س�سين في تاريخ ال�سرق الأو�سط 
والعالم العربي الذين جاء البع�س منهم من 

المنطقة قبل اأن يدر�سوا في الجامعات الغربية 
وي�سبحوا لحقا اأ�ساتذة في تلك الجامعات. 
من هوؤلء مثلا اإيلي خدوري اأ�ستاذ ال�سيا�سة 

وتاريخ ال�سرق الأو�سط في مدر�سة لندن 
للاقت�ساد والذي يظهر محمد عبده لديه 

في دور التابع الواقع تحت تاأثير الأفغاني 
والموؤمن باأفكار غام�سة: خليط من ال�سوفية 

والما�سونية والديانات ال�سرقية والفل�سفة 
والإ�سلام. ول يف�سل خدوري كثيرا بين عبده 
واأ�ستاذه بل يبرز عمق علاقتهما وغرائبيتها. 

يري خدوري اأن �سعود عبده في ال�سلم 
الق�سائي وال�سرعي بعد عودته من المنفي 

جاء بناء على رغبة اللورد كرومر واأن تعيينه 
كمفتٍ للديار الم�سرية عام 1899 جاء في 

اأعقاب ال�سدام بين قوات الحتلال واثنين من 
كبار العلماء حول تغيير النظام الق�سائي. 

وت�سترك �سلفيا حاييم ونيكي كيدي في 
درا�ساتهما عن جمال الدين الأفغاني مع 

خدوري في تقديم الأفغاني ومحمد عبده 
في �سورة ثوريين �سريين متاآمرين، الأمر 

الذي يتناق�س مع نظرة بع�س الغربيين من 
اأمثال بلنت وحتى اآدامز، الذي يظهر عبده 
لديهما في �سورة الليبرالي الم�سلح العامل 
على تحديث الإ�سلام. وعلى عك�س �سورة 

الحكيم المتروي، يظهر محمد عبده لدي 
خدوري في �سورة المتاآمر �سعيف ال�سخ�سية 

المن�ساق وراء الأفغاني. كما ي�سكك خدوري 
في اإيمان الأفغاني وعبده ومدي ولئهما 
لفكرة الإ�سلاح الديني الإ�سلامي ويركز 
على ن�ساطاتهما الما�سوني. وهذه الفكرة 

واإن وجدت اأ�سول لها في بع�س تعليقات 
كرومر وبلنت، بل ولدي منتقدي محمد عبده 

من معا�سريه، اإل اأنها في الن�سف الثاني 
القرن الع�سرين ربما كان لها �سدي مختلف. 

فالت�سكيك في جوهر الر�سالة الإ�سلاحية 
للاإمام في ال�ستينيات من القرن الما�سي، وهي 
فترة �سهدت ما �سهدت من المد القومي العربي 

والمواجهة في ال�سراع العربي الإ�سرائيلي، 
كان المق�سود منه نوعًا مختلفًا من الهجوم 

على الإ�سلام والعرب. ففي القرن التا�سع 
ع�سر كان محمد عبده بطلا اإيجابيا لجهوده 
في اإقامة ت�سالح ما بين الإ�سلام ومنطلقات 
الفكر الغربي الحديث، ولكنه والأفغاني لم 

يعدا اأبطال في قراءة خدوري واأن�ساره بل 
مخادعين ينتحلان �سفة علماء الدين.

مما �سبق يت�سح اأن النظرة الإيجابية لمحمد 
عبده جاءت في ظل الفكر ال�ستعماري 

التقليدي المتعالي على كل ما هو �سرقي 
واإ�سلامي وعربي. وحتى مع تفاوت وجهات 

النظر الغربية، حيث احتقر البع�س العرب 
والم�سلمين ونظر اليهم الآخرون بعين العطف، 
فاإن الإيمان العن�سري بتفوق الغرب و�سموه 

كان عاملا ثابتا في معظم الكتابات الغربية. 
فحتى المتعاطفين نظروا لل�سرق نظرة 

رومان�سية ترى اأن الحياة الب�سيطة وقيم 
المروءة وال�سهامة العربية اأف�سل للاأجنا�س 
ال�سرقية من اللحاق بركب التقدم ال�سناعي 
كما في الغرب. لذا كان محمد عبده في هذا 

الإطار بمثابة ال�سرقي الم�ستنير الذي في 
مقدوره اأن يتطور دون اأن يفقد هويته. 

وا�سترك معظم الغربيين المعا�سرين لعبده 
في احترامه واحترام اعتداله وو�سطيته. 

ولم ينتق�س رف�س بع�س معا�سريه الم�سلمين 
التقليديين لأفكاره من احترامهم له، بل على 
العك�س ربما يكون هذا النقد اأحد اإيجابياته 

في نظر هوؤلء الغربيين. 
على العك�س من ذلك تاأتي �سورة محمد 

عبده لدى الم�ست�سرقين والم�ستغلين بالتاريخ 
الجتماعي للمنطقة من اأمثال خدوري الذي 

يركز على الجانب ال�سري والخفي، فيقدم 
الإمام )والأفغاني اأي�ساً( في �سورة المخادع 

الذي ي�سمر عك�س ما يظهر، والذي ل 
يتفق اإيمانه ال�سخ�سي مع زي العالم الذي 

يرتديه وموقع المفتي الذي يحتله. بل اإن 
خدوري يذهب الى اأن محمد عبده ا�ستغل 
عباءة عالم الدين لن�سر اأفكاره ال�سيا�سية 

الهدامة. ومن اللافت للنظر هنا اأن هذا 
التفكيك ل�سورة الإمام محمد عبده جاء في 
�سياق الهجوم على القومية العربية اأحيانا 

والجامعة الإ�سلامية في اأحيان اخرى، 
والثنين معا في كثير من الأحيان. وهكذا 

اتفق اأعداء الرابطة العربية والإ�سلامية مع 
بع�س اأ�سد المتع�سبين لهاتين الفكرتين في 

الهجوم على اأفكار محمد عبده.
وهكذا يو�سح الن�س اأن اأعداء محمد عبده 

من الم�سريين، الذين يعار�سون منهجه 
الإ�سلاحي في الدين.. جعلهم يحجمون عن 

ال�سهادة �سده اأمام المحكمة.
وبعد ذلك �سدر الحكم بنفي محمد عبده 

ثلاث �سنوات عن م�سر. ولن�ستمع الى 
العقاد في تعقيبه الختامي قائلًا: »ولو اأن 

المحامي النكليزي كاتب هذه النبوءة، 
اأتيح له اأن يمد ب�سره، وراء ال�سنوات 

الثلاث، لعلم اأن البلاد لم ت�ستغنى حقًا عن 
الإمام محمد عبده، وعلم قبل ذلك اأن اأمانة 
ال�سدق التي عهدها في »موكله« هي التي 

حملته على اأن ينفي ما نفي، ويثبت ما اأثبت 
ولم يحمله على ذلك خوف العقاب، فاإنه 

لم ينقطع عن حملته على الحتلال، 
وعلى الخديو �سنيعته، في قلب 

العا�سمة البريطانية، وهو 
يعلم اأنه بذلك يطيل منفاه 
اأبدًا، وقد طال منفاه فعلًا 

خم�س �سنوات اخرى« وقد 
عاد الإمام فعلًا بعد �سدور 

العفو عنه! )المرجع ال�سابق 
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لم يكن كرومر كثير الاإعجاب 
بالم�صريين عموما، ولم 

يثق في قدرة اأي منهم على 
ت�صيير اأمور البلاد، حيث 
ف�صل التعامل مع الاأعيان 

الاأتراك. عندما اقترح 
بلنت في 1887 الا�صتعانة 

بم�صريين اإ�صلاحيين مثل 
محمد بليغ، واإبراهيم الوكيل 

و�صعد زغلول وال�صيخ محمد 
عبده �صخر كرومر من الفكرة 

واعتبر تعيين حاكم اأو 
رئي�س وزراء لم�صر من بين 
»اأ�صدقاء بلنت« من العبث 
»كتعيين اأحد قادة الهنود 

الحمر حاكمًا عامًا لكندا«. 
وو�صف كرومر الم�صريين 

بالجهل والف�صاد والاهتمام 
بم�صالحهم ال�صخ�صية فقط 

في اإطار ت�صخيفه للفكرة 
بالرغم من اأن جميع الاأ�صماء 
التي اقترحها بلنت كانوا من 

المتعلمين الذين كان لهم دور في 
العمل العام ولا تنطبق عليهم 

اأو�صاف كرومر النمطية

�سعد زغلول ال�سيخ م�سطفى عبد الرزاق ال�سيخ م�سطفى المراغي البرت حوراني
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د. عبد الجبار الرفاعي

يو�سف الفغاني باأنه )عنيف ي�ستحيل تروي�سه، اأو على حد 
تعبير بلنط )عبقري بري( وانه كان خطيبا يثير الجماهير، غير 

انه لم يكن يحب الكتابة، ولم يكتب بالفعل ال القليل(. 
وقد تاأثر محمد عبده باأ�ستاذه الفغاني، وتفاعل معه، وحاول ان 
يتر�سم خطاه، ويتمثل تعاليمه، ويقتب�س اأفكاره، حتى ان جمال 
الدين عندما ودع ا�سدقاءه وتلاميذه في ال�سوي�س حين مغادرته 

لم�سر �سنة 1879 قال لهم:)لقد تركت لكم ال�سيخ محمد عبده 
وكفى به لم�سر عالما( .

لكن محمد عبده لم ي�ساحب الأفغاني حتى النهاية، بعد ان 
تردد في اعتبار ال�سلاح ال�سيا�سي بوابة لكل عملية ا�سلاح، 

كما يرى ا�ستاذه، واأدرك ان ال�سلاح ينبغي ان يبداأ بال�سلاح 
التربوي والثقافي ح�سبما يقول محمد ر�سيد ر�سا، باأن محمد 

عبده �سعف اأمله في ال�سلاح ال�سيا�سي ووجه التفاته الى 
ال�سلاح القومي في التربية والتعليم، ف�سارح جمال الدين في 

اوروبا، باأنه يرى ان الو�سائل ال�سيا�سية لن يرجى منها خير، 
لأن تاأ�سي�س حكومة ا�سلامية عادلة م�سلحة، ليتوقف على ازالة 

الموانع الأجنبية فقط، وانه خير لهما لو عكفا على تربية اأفراد 
على مايحبون، في مكان هادئ بعيد، ل�سلطان لل�سيا�سة فيه، ثم 
يذهب هوؤلء الرجال بدورهم الى القطار المختلفة لتربية مثلهم 

على ماربوا عليه . 
ولنريد ان نوؤرخ لحياة محمد عبده، ونلاحق �سيرته الفكرية 

وال�سيا�سية، والمنعطفات التي مرت بها، لن ذلك خارج عن 
غر�س هذه المقالة، وانما اردنا ال�سارة الى انه �سعى للا�ستقلال 

عن م�ساغل الفغاني ال�سيا�سية في المرحلة اللاحقة من حياته، 
وكثف جهوده في الحقل العلمي والتربوي والثقافي. غير انه 

لم ي�ستطع الن�سلاخ من تبعات ال�سعارات والمفاهيم التي تلقاها 
من ا�ستاذه .

وا�ستاأثرت الجهود ال�سلاحية لل�سيخ محمد عبده واآثاره 
بالكثير من الدرا�سات وطغى على معظمها الطابع التبجيلي، 

بال�سكل الذي )ا�سبح محمد عبده بالن�سبة لم�سر وال�سلام، نبي 
عهد جديد( واعتبره بع�س الدار�سين)اأحد موؤ�س�سي ال�سلام 

الحديث( .
ومن اجل التعرف على المكا�سب الحقيقية لجهود محمد 

عبده، ومكانتها المعرفية والثقافية في تحديث 
التفكير الديني، نح�سب ان مقارنتها باآثار 

محمد اقبال، اأحد اأهم الو�سائل لكت�ساف حجم 
م�ساهمات محمد عبده والقيمة المعرفية لآثاره. 

لنهما عا�سا في فترتين لع�سر واحد ، واهتم 
كلاهما بم�ساغل ا�سلاحية متقاربة في منطلقاتها، 

وان تنوعت مطامحها ومدياتها واآثارها 
وم�سيرها. م�سافا الى ان محمد عبدة ينتمي 
الى م�سر والف�ساء الثقافي والجتماعي 

وال�سيا�سي العربي ، بينما ينتمى محمد 
اقبال الى �سبه القارة الهندية وف�سائها 

الثقافي المختلف. فقد تقدم على اقبال في 

الهند ال�سير �سيد احمد خان بهادر)1817ــ 1898( والذي كان 
واحدا من اأبرز رواد ال�سلاح هناك، فهو موؤ�س�س جامعة عليكره 

�سنة 1875، التي اأراد لها ان تحت�سن التجاهات الحديثة في 
ال�سلام، وتهتم باعداد نخبة تكت�سب مهارات وخبرات في العلوم 
الن�سانية الجديدة، وتعمل على توظيف معطياتها في الدرا�سات 

ال�سلامية.
لكن الدار�س لحركة ال�سلاح ال�سلامي في الهند ليمكنه تجاهل 
اأفكار ومواقف محمد اقبال )1873ــ 1938( الذي ولد لأب ينزع 
الى الت�سوف واأم لفرط ورعها وتدينها كانت تحجم عن ان تاأكل 

مما يكت�سبه زوجها، لأنها كانت ت�سك في ان رئي�سه في العمل 
يتعاطى الر�سوة . اما )اأجداد اقبال فكانوا من البراهمة، واأ�سلم 
اأحدهم عند ات�ساله ب�سوفي م�سلم �سادق( . كما وردت ال�سارة 
الى ذلك في اأحد دواوينه . ودخل اقبال في مكتب لتعليم القراآن 

في طفولته، واأكمل تعليمه بمدر�سة البعثة ال�سكتلندية في 
�سيالكوت برعاية ا�ستاذ بارع بالأدب الفار�سي وملم بالعربية 

هو مير ح�سين الذي تنباأ لتلميذه بم�ستقبل باهر، وطفر التلميذ 
بجوائز عديدة. وفي عام 1895 دخل كلية الحقوق في لهور، 

ودر�س على ا�ستاذ الفل�سفة ال�سلامية هناك الم�ست�سرق ال�سير 
توما�س اآرنلد، الذي كان له تاأثير عميق على حياته الفكرية. 

ووا�سل اقبال تعليمه في هذه الكلية حتى نال درجة M0A في 
الفل�سفة. وبعد تخرجه اختير لتدري�س التاريخ والفل�سفة في 

الكلية ال�سرقية بلاهور، ثم تدري�س اللغة النجليزية في الكلية 
التي تخرج فيها. وفي �سنة 1905 �سافر اقبال الى اوروبا واأكمل 

تعليمه الفل�سفي بجامعة كمبردج، وانهى درا�سة الدكتوراه في 
الفل�سفة بجامعة ميونيخ. واختاره ا�ستاذه توما�س اآرنلد ليحل 

محله في تدري�س اللغة العربية في جامعة لندن بعد توقفه عن 
التدري�س. وفي عام 1908 عاد الى موطنه وعمل في المحاماة، 

ودر�س في جامعة لهور، و�سار رئي�ساً لق�سم الفل�سفة، وعميداً 
لكلية الدرا�سات ال�سرقية فترة طويلة . 

ولعل اأهم اأثر يلخ�س الروؤية التحديثية لمحمد اقبال هو 
كتابه)تجديد التفكير الديني في ال�سلام( الذي هو ح�سيلة �ست 
محا�سرات األقاها في مدرا�س وحيدر اآباد وعليكره �سنة 1928ــ 

1929، وهي تعبر عن )ا�سهامه الكبير في مهمة ايقاظ اأبناء دينه 
في الهند، واعادة النظر في ال�سلام بمفاهيم معا�سرة وحيّة 

م�ستمدة بالدرجة الولى من ح�سيلة الفكر الوروبي في القرن 
التا�سع ع�سر واأوائل الع�سرين(. وا�ستهلها اقبال بقوله:) اأحاول 
بناء الفل�سفة الدينية ال�سلامية بناء جديدا، اآخذا بعين العتبار 

الماأثور من فل�سفة ال�سلام الى جانب ماجرى على المعرفة 
الن�سانية من تطور في نواحيها المختلفة( . 

وتتميز هذه المحاولة بكفاءتها النظرية، وهند�ستها التركيبية، 
وغناها بح�سد وفير من معطيات العلوم الن�سانية الحديثة، 

وبراعتها في توظيف تراث المت�سوفة والعرفاء والفلا�سفة 
والمتكلمين وال�سوليين والفقهاء. حتى عدها اأحد الدار�سين 

باأنها:)اأول محاولة تامة لعادة بناء اللاهوت ال�سلامي على 
قاعدة ا�ستدنائية(. و�سنعود الى هذا الكتاب للتعرف على 

منطلقات محمد اقبال في تحديث التفكير الديني لنقارنها بجهود 
محمد عبده، خا�سةكتابه)ر�سالة التوحيد( الموازي لكتاب اقبال 

هذا.

التفكير الديني الحديث في الهند وم�صر 
يتفق الدار�سون على التاأثيرات العميقة لمقولت ال�سلام 
ال�سيا�سي في �سبه القارة الهندية على ال�سلام ال�سيا�سي 

في م�سر والبلاد العربية. خا�سة مقولت )الحاكمية، 
والجاهلية،...(التي ا�ستقاها �سيد قطب من اأبي الأعلى 

المودودي، و�ساغ على �سوئها الكثير من مفاهيمه في الدولة، 
وحدد في اطارها طائفة من احكامه ومواقفه حيال المجتمع. لكن 

لم يتجل لنا بو�سوح تاريخ التوا�سل بين التجاهات الحديثة 
في ال�سلام الهندي وال�سلام في م�سر، وربما كان جمال 

الدين الفغاني اأول حلقة و�سل بين هذين الف�سائين الثقافيين، 
باعتباره من اأوائل الذين تعرفوا على التجاهات الجديدة في 

الهند، بعد ان اأخرج من م�سر �سنة 1879، ففارق م�سر الى 
الهند واأقام في حيدر اآباد الدكن، وهناك �سنف ر�سالته الأثيرة 

في )الرد على الدهريين(، وهي تت�سمن مناق�سات لما عرف بـ 
)النيت�سريين( اوالطبيعيين في الهند، وهم اأتباع ال�سير �سيد 
احمد خان. ونقلها الى العربية محمد عبده بم�ساعدة عارف 

اأفندي الأفغاني المعروف باأبي تراب، الذي كان ملازما لجمال 
الدين. والنيت�سرية حركة ع�سرية اأطلقها �سيد احمد خان بعد 

زيارة قام بها الى انجلترا في ال�سبعينات من القرن التا�سع 
ع�سر. وهي تدعو الى فهم جديد للا�سلام اطلق عليه النا�س ا�سم 

 nature النيت�سرية( وهو ماأخوذ من كلمة نيت�سر النجليزية(
ومعناها الطبيعة. وفحوى هذه الدعوة: ان القراآن، لال�سريعة، 
هو جوهر ال�سلام، وان تاأويل القراآن يجب ان يتم وفقا لمبادئ 

العقل والطبيعة، وان النظام الخلقي والحقوقي يجب ان يكون 
قائما على الطبيعة.

ولريب في ان ال�سياقات التاريخية والمحيط الثقافي والف�ساء 
الديني في الهند ليتطابق مع م�سر، ذلك ان مكونات الف�ساء 

الروحي والمعرفي الهندي زاخرة بالتركيب والتنوع، تبعا 
لتعدد الأديان واللغات والتقاليد والعادات والثقافات، بينما 

يفتقر الجتماع الم�سري لمثل هذا الف�ساء الروحي والمعرفي. 
وان الخليط الذي تتاألف منه ديانات الهند)�ساعد على ايجاد 
عدة مبادلت بين هذه الديانات وبين ال�سلام... وان دخول 

الجماعات الهندية اأفواجا في ال�سلام قد جرّ في بع�س البقاع 
الى انتقال الكثير من اآرائهم الجتماعية الى حياتهم ال�سلامية 

الجديدة(. واثر ذلك ات�سم الم�سلم في الهند بالت�سامح مع 
اتباع الديانات في موطنه، وكان اكثر ا�ستعداداً لقبول الآخر 

والتعاي�س معه في ذلك العالم الذي ي�سج بالختلاف والتنوع. 
من هنا لم يجد محمد اقبال مايحول بينه وبين الفادة من 

المعارف الن�سانية بغ�س النظرعن م�سدرها، �سواء كانت غربية 
ام �سرقية، ولم ي�سدر في مواقفه الفكرية من معايير عقائدية 

او ايديولوجيا ا�سطفائيةتنفي الآخر. وهذه ميزة لتنفرد فيها 
اآثار محمد اقبال وانما طبعت النتاج الفكري للا�سلام الهندي 

في القرن التا�سع ع�سرومطلع القرن الع�سرين ، بيد ان تاأثيرات 
التيار ال�سلفي الوافد الى الهند في مرحلة لحقة جنح بالتفكير 
ال�سلامي هناك لتخاذ مواقف احادية اق�سائية مغلقة، توطنت 
في )ندوة العلماء( في لكهنو، وبداأت بان�سقاق �سبلي النعماني 
عن ال�سير �سيد احمد خان، وبلغت ذروتها في اآثار ابي الح�سن 

الندوي وابي الأعلى المودودي، والأخير يعتقد بتحيز العلوم 
التجريبية، ويعتبر العلوم التي بداأت في الغرب موجهة لخدمة 

المفهوم الغربي والفو�سى واللحاد.
روؤيتان في تحديث التفكير الديني 

من اين يبداأ تحديث التفكير الديني؟ وهل هناك اأولويات في 
�سلم المعارف التي ينبغي البدء بها؟ ولماذا اأخطاأت الكثير من 

محاولت التحديث الدرب؟ من اين نبداأ؟ واين ننتهي؟
لي�س بو�سعنا تقديم اجابات �سارمة ونهائية على مثل تلك 
ال�ستفهامات، لكننا نح�سب ان اخفاق الكثير من محاولت 

التحديث يعود الى عدم القدرة على ادراك الأولويات، 
والنخراط في م�ساغل فكرية واجتماعية تبتعد عن مرمى 

التحديث، ولتلام�س مرتكزاته الأ�سا�سية، ولم تظفر ب�سياغة 
ادواته المنهاجية، ذلك ان بع�س رجال الدين يتقنون فن الثارة، 

وا�ستفزاز الجمهور، من خلال اطلاق ماي�سبه المفرقعات التي 
ت�سدم وجدان الم�سلم، وتفزع التدين التقليدي، وعادة ما تقت�سر 

محاولت هوؤلء على اذاعة مجموعة فتاوى فقهية بديلة، 
في ق�سايا حياتية ح�سا�سة يبتلي بها عامة النا�س، وتخالف 

اجماع اأوم�سهور الفقهاء. فيختزل تحديث التفكير الديني في 
ذلك، ويخلع النا�س ابتداء على مثل هذه المحاولت ودعاتها 

عناوين)النحراف، والتجديف، والتبديع( وفيما بعد ي�سفونها 
بـ )ال�سلاح، والتحديث، والتجديد(، بالرغم من ان التحديث 

ليمكن اختزاله في مجموعة فتاوى، بل ان عملية التحديث 
تنطلق من موقع اآخر، يطاول البنى التحتية والهياكل الأ�سا�سية، 

والجذور والمنابع، وم�سادر اللهام التي ترفد الروؤية الكونية، 
وتتغذى منها المفاهيم العتقادية، والفكار الكلامية، وكافة 
الآراء ال�سولية، والحكام الفقهية. بمعنى ان الفقيه مثلا 

لي�ستطيع ان ي�ستنبط احكاما مواكبة لع�سره ال اذا تغلب على 
اأ�ساليب ال�ستنباط الفقهي الموروثة وا�ستبدلها باأ�ساليب اخرى، 
اذ ان المعرفة الفقهية مح�سلة لمنطق خا�س يتمثل با�سول الفقه، 
وما لم يتمكن الفقيه من تجديد ا�سول الفقه والفلات من منطق 

الفقه القديم فلي�س بو�سعه تجديد الفقه. وا�سول الفقه معرفة 
ت�ستق من مرجعيات فل�سفية ومنطقية وكلامية ولغوية، وعملية 

تحديث هذه المعرفة ترتبط بنمط المعطيات المولدة لها.
ان ت�سكيل معرفة دينية مواءمة للع�سر يتوقف على اعادة 

بناء لهوت جديد اأوفل�سفة دينية تحدد لنا مكانة الن�سان في 
العالم، ونمط العلاقة بينه وبين الله، وحقيقة الدين، وحدوده، 
ومجالت التدين، وطبيعة الظاهرة الدينية ...الخ. وهذا النوع 

من البحاث يتطلب التحرر من الب�ستمولوجيا الكلا�سيكية، 
وتوظيف معطيات البت�سمولوجيا والعلوم الن�سانية الحديثة 

في الدرا�سات اللاهوتية.
ولعل اأهم مايلفت نظر دار�سي تراث محمد عبده والمهتمين 

بتقويم جهوده ال�سلاحية هو مجموعة فتاوى جريئة اأ�سدرها 
في م�سائل اجتماعية، اأباحت ايداع الموال في �سناديق التوفير 

واأخذ الفائدة عليها، وحلية ذبائح اأهل الكتاب، وجواز ارتداء 
ملاب�سهم ... م�سافا الى انتهاج محمد عبده نهجا يعتمد على 

العلوم الطبيعية الحديثة في التف�سير، اذ يوؤول الجن في القراآن 
مثلا بالميكروبات، ويحاول تاأويل ماورد في القراآن عن اأ�سل 

الن�سان تاأويلا يتوافق مع نظرية داروين، ويرى ان في القراآن 

ـــي ـــن ـــدي ال ـــير  ـــك ـــف ـــت ال تحــــديــــث  في  روؤيـــــــتـــــــان   

محمد عبده ومحمد اقبال..

بداأت محاولات الا�صلاح الديني والمدني والاجتماعي باأفق جديد في الع�صر 
الحديث في م�صر مع جهود رفاعة رافع الطهطاوي )1801ــ 1873( الذي در�س 

على ال�صيخ ح�صن العطار في الاأزهر، ثم ابتعث الى باري�س وتعرف على الغرب 
مبا�صرة، وبعد عودته عمل مترجما ورئي�صا لمدر�صة اللغات الجديدة ورئي�صا 

لتحرير الجريدة الر�صمية)الوقائع الم�صرية(. غير ان عمله الاأهم كان في 
حقل الترجمة، ف�صلا عن موؤلفاته العديدة.

وفي مرحلة لاحقة وفد جمال الدين الاأفغاني )1839ــ 1897( الى م�صر �صنة 
1871، واأم�صى فيها ثماني �صنوات تو�صف باأنها من اأخ�صب �صنوات حياته، 

احت�صن فيها مجموعة من ال�صباب الذين تعلموا على يديه مبادئ علم الكلام 
والفل�صفة والت�صوف والفقه، وكان من اأبرزهم ال�صيا�صي المعروف �صعد زغلول، 

ومحمد عبده)1849ــ 1905( الذي اقترن به، وا�صتركا معا في عدة اأعمال، من 
اهمها ن�صر مجلة في باري�س �صدر منها ثمانية ع�صر عددا با�صم)العروة الوثقى( 
وكان بيان هذه المجلة ب�صياغة محمد عبده ، اما اأفكارها فكانت اأفكار الافغاني.

محمد اقبال
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محلا لنظريتي )تنازع البقاء، والبقاء للاأ�سلح(...وغير ذلك. 
واقتفى اأثره طنطاوي جوهري الذي كتب تف�سيرا مو�سعا 

في �ستة وع�سرين جزءا )بداأ بالظهور منذ 1923( ) ف�سر 
فيه القراآن تف�سيرا علميا ع�سريا ا�ستوعب مختلف المعارف 
المعا�سرة، من علمية وان�سانية و�سيا�سية ـــ بل و�سحافية ـــ 

ب�سكل مو�سوعي تراكمي، وباأ�سلوب الم�سنفات العربية القديمة 
في ال�سرد وال�ستطراد ...(.

كما يجد الدار�س م�ساهمة محمد عبده في اللاهوت متمثلة في 
كتابه المعروف)ر�سالة التوحيد(التي اأ�ستاأثرت باهتمام وا�سع 

من دار�سي فكره، واعتبرها بع�سهم م�سعى )في �سبك علم 
التوحيد في قالب اأكثر تم�سيا مع طرائق التفكير الحديث(. 

واعتقد الدكتور ح�سن حنفي باأنها محاولة رائدة في تاأ�سي�س 
علم كلام جديد.

لكن قراءة متاأنية لهذه الر�سالة ترينا انها تعبر عن موقف من 
علم الكلام اأكثر مما تعبر عن موقف في علم الكلام، وقد وردت 
الم�سائل الكلامية فيها ب�سكل مدر�سي تقليدي مب�سط، ليتجاوز 

�سياغة القديم ببيان جديد فهي تفتقر الى التجديد في لغة 
وم�سطلحات علم الكلام، كما ل تتر�سم ابتكار منهج اآخر في 
البحث الكلامي، اأو بلورة ادوات اجرائية مختلفة، اأو بناء 

هند�سة معرفية بديلة للمباحث الكلامية. وقد امتنع فيها عبده 
عن الدخول في م�سائل �سيطرت على علم الكلام ، كال�سوؤال عن 
ال�سفات وعلاقتها بالذات، وهو موقف م�سابه لما فعله الغزالي 

في )تهافت الفلا�سفة(. كما ن�س فيها على عدم التعار�س بين 
الوحي والعقل، تبعا لما قاله ابن ر�سد وغيره من الفلا�سفة، 

واهتم بطرح بع�س الآراء المعتزلية في خلق القراآن والحرية 
والرادة الن�سانية، وان كان اأ�سقط )هو اأوتلميذه ر�سيد ر�سا 

1865ـــ 1935( م�ساألة خلق القراآن في طبعة تالية، خ�سية 
الحتجاج الذي يمكن ان تثيره هذه الم�ساألة.

ويبدو ان تحديث محمد عبده توقف عند الم�سائل الفقهية 
والتف�سيرية، من دون الم�سا�س بالق�سايا اليمانية النظرية 

الداخلة في نطاق )علم العقائد( اأو )علم الكلام(. 
اما محمد اقبال ف�سعى لزحزحة علم الكلام القديم، وتمحورت 

جهوده على بناء فل�سفة بديلة للدين، لي�ست مكتفية بذاتها 
وانما اغتنت بما ا�ستوعبته وتمثلته من معارف الآخر.

وخلافا لمحمد عبده الذي نهى عن الخو�س في الذات وال�سفات 
والقدر، فقال ب�سراحة) انني لاأحب ان اأتكلم في هذا الأمر 

اأكثر من هذا، وال لم اأكن من ال�سابرين، ولخ�ست في اأعمال 
القدر مع الذين خا�سوا فيه(. نجد محمد اقبال ي�ستهل كتابه 

بقوله) ان التفكير الفل�سفي لي�س له حد يقف عنده، فكلما تقدمت 
المعرفة، وفتحت م�سالك للفكر جديدة، اأمكن الو�سول الى اآراء 

اخرى(.
ويبداأ اقبال بحثه في بيان امكانية ا�ستخدام المنهج العقلي 

الفل�سفي في مباحث الدين، وتحليل جوهر الدين، والجذور 
العميقة للايمان وماينطوي عليه. وهذا يقوده الى ال�ستعانة 

باآراء جماعة من الفلا�سفة والمفكرين الغربيين في تف�سير الدين 
كظاهرة وجدانية وايمانية واجتماعية، وبموازاة ذلك يحر�س 

على ا�ستنطاق الموروث ال�سلامي، خا�سة اآراء المت�سوفة 
والعرفاء والفلا�سفة.

لقد توفر هذا الكتاب على بناء اطار منهاجي للدرا�سات 
اللاهوتية في ال�سلام، تتحدد فيه اأولويات البحث، ونقطة 

البداية، والمنطلقات ال�سا�سية، واأدوات التعاطي مع 
الب�ستمولوجيا والعلوم الن�سانية الحديثة، وو�سائل اكت�ساف 

البوؤر الم�سيئة في التراث، ومدى الفادة من عنا�سره الحية، 
ودمجها بمكا�سب المعارف الجديدة، وتوليفها في هند�سة 

معرفية متنا�سقة الجزاء.
ففي ا�ستقراء �سريع لـ )تجديد التفكير الديني في ال�سلام( 

يطالع القارئ اآراء فلا�سفة ومفكرين وعلماء غربيين، مثل)لوك، 
هيوم، هوكنج، برغ�سون، فرويد، ديكارت، بركلي، نيوتن، 

ر�سل، زينون، دري�س، ولدن كار، ماكتاجارت، برود، اوغ�سطين، 
منك، ماكدونالد، نومان، برونج، �سوبنهور، برادلي، بلانك، 

هيغل، لوردهالدين، رونجير، الكزاندر، روي�س، جون 
�ستيورات مل، روجربيكون، �سبنجلر، هورتن، هيزنبرج، 

جورج فوك�س، اين�ستين، وليم هاملتون، ليبنتز، يونج، 
داروين...( ]24[. وربما لنجد مفكرا ا�سلاميا يت�سع اأحد 

موؤلفاته ل�ستيعاب اآراء هذا العدد الوفير من المفكرين في تلك 
الفترة. وهذا الح�سد للمعارف الغربية ي�سي بموقف مو�سوعي 

من العلوم الحديثة، وي�ستند اليها كمرجعية هامة في تفكيك 
التراث وغربلته، وتاأويل الن�س ومعرفة مجالته التداولية، 

والتوغل في الظاهرة الدينية وا�ستجلاء مدياتها في النف�س، 
وحقلها وحدودها في الجتماع الب�سري.

ويحكي لنا هذا الطيف من ال�سماء عن تنوع مرجعيات تحديث 
التفكير الديني عند اقبال، فهو تارة ي�ستلهم مقولت الفلا�سفة، 

واخرى يتعاطى مع خبرة اللاهوت الم�سيحي الجديد، وثالثة 
ي�ستعين بعلماء النف�س، اأوالجتماع، و...غيرهم .وهو بذلك 
يتخل�س من حالة الوجل واللتبا�س حيال معطيات اللاهوت 

والعلوم الن�سانية الحديثة التي طبعت تفكير الكثير من 
ال�سلاميين اليوم.

تديين الدنيوي
�ساد الحياة ال�سلامية عبر التاريخ نمط �سعبي طقو�سي 
للتدين، ي�سمح للان�سان بممار�سة كل فعالياته ون�ساطاته 
الجتماعية من دون رقابة وو�ساية، ويعبر عن م�ساعره 

وعواطفه بعفوية، وي�سبع تطلعاته وا�سواقه ورغباته بتلقائية، 

من غير ان يعي�س تناق�سا وجدانيا بين ايمانه وطقو�سه 
واحلامه وا�سواقه. الّ ان الكثير من المفكرين الم�سلمين في 

الع�سر الحديث اتخذ من ال�سلام الفقهي مرجعية وحيدة له، 
واختزل الدين في اأبعاده الدنيوية، واأم�سى مفهوم التدين 

بمثابة مجموعة تو�سيفات وتعليمات ترتبط بال�ساأن الدنيوي 
لحياة الن�سان، وتركزت الجهود على التنقيب عن الم�سمون 

العملي الجتماعي للدين، والمعتقدات، وتاأويل الن�سو�س 
تاأويلا دنيويا، بنحو نادى بع�س الباحثين ب�سرورة النتقال 
) من ال�سماء الى الأر�س، ومن الله الى الن�سان، ومن الآخرة 
الى الدنيا(. ونجم عن هذا المفهوم تمديد مفهوم الدين وجعله 
مفهوما �سموليا ي�ستوعب كافة مجالت الحياة، ويدمغ عوالم 

الذهن والتفكير والواقع والفعاليات الجتماعية والقت�سادية 
والعلاقات ال�سيا�سية والدولية ب�سبغة دينية. وتزامن مع ذلك 

تقوي�س المعاني الرمزية للدين، وتقلي�س اأبعاده الميتافيزيقية، 
و�سلخ التدين من الحلام وا�سواق الروح والتطلع الى الغيب، 

وبالتالي خلع ال�سحر عن العالم، وتفكيك ال�سرار. وتحويل 
الدين الى ايديولوجيا، تختزله في تف�سير ر�سمي �سطحي 

مب�سط و�سيق، مع ) ان الدين ظاهرة م�سببة ومحيرة، وهذه 
�سفة م�سادة للت�سطيح والو�سوح والح�سم الذي تطالب 

به اليديولوجيات، فالدين اأعمق واأرحب واأو�سع من هذه 
الأو�ساف . وهذا من ح�سنات الدين. ان اليديولوجيا دعوة 

الى ال�سطحية، دعوة الى التهرب من ال�سرار والغوام�س، 
واكتفاء بالق�سور والظواهر، انها جملة مواقف �سطحية 

وا�سحة حول الله، والن�سان، والتاريخ، والمعاد، و...الخ. اما 
الدين فاإنه مفعم بالمحكم والمت�سابه... وعلى حد تعبير جلال 

الدين الرومي: لي�س الدين �سوى الحيرة(. 
ان اأدلجة الدين والت�سديد على دنيويته يف�سي الى تفريغه من 
م�سمونه الروحي، وي�ستغرقه في مجالت بعيدة عن العوالم 

الجوانية الباطنية للان�سان، وبدل من ان يعمل على تطهير 
الباطن، وتر�سيخ النزعة الن�سانية والمعنوية، وتربية الذوق 

الفني، ومنح العواطف رقة و�سفافية، بدل من ذلك يتحول 
الدين الى و�سيلة للكراهية، واأداة للاحتراب وال�سراع.

يكتب محمد اقبال موجزا غاية الدين بقوله:) فالدين لي�س علم 
الطبيعة اأوعلم الكيمياء الذي يبحث عن الطبيعة في قوانين 
ال�سببية، ولكن غايته الحقيقية هي تف�سير ميدان من ميادين 

التجارب الن�سانية، هو ميدان الريا�سة الدينية الذي يختلف 
عن ميادين العلوم ال�سابقة كل الختلاف، والذي ليمكن رد 

اأ�س�سه الى ا�س�س اأي علم اآخر(. وي�سهب في بحث طبيعة 
الريا�سة الدينية في موارد متعددة من كتابه، ويتحدث عن 

رديفتيها التجربة ال�سوفية والتجربة الدينية . ويقيم البرهان 
الفل�سفي على ظهور التجربة الدينية، ويخل�س الى ان الفرق 

بين الدين والفل�سفة، يكمن في ) ان الدين يهدف الى ات�سال 
بالحقيقة اأقرب واأوثق، فالفل�سفة نظريات، اما الدين فتجربة 

حية، وم�ساركة وات�سال وثيق ...ان الدين في جوهره تجربة، 
ح  ٍٍٍٍِِِِِِ وانه لبد ان تكون التجربة ا�سا�سه وقاعدته...(. ويُ�سرٍِّ

التجربة ال�سوفية الفريدة للحلاج ولغيره من اعلام الت�سوف 
ال�سلامي.

ويمكن القول اننا امام محاولة علمية رائدة ل�سترداد المدلول 
الروحي للدين، واعادة الم�سمون التطهري الباطني للتدين، 

وتحريره من الم�سخ والت�سويه الذي تعر�س له منذ القرن 
التا�سع ع�سر على يد البرت�ستانتية ال�سلامية.

ومن نتائج مفهوم محمد اقبال للدين، وا�ستيعابه لتراث 
الفلا�سفة والمتكلمين والعرفاء، وتمثله للتجربة ال�سوفية، 

واطلاعه الجيد على الفل�سفة والعلوم الن�سانية الحديثة، انه 
تحلى ببراعة في تاأويل القراآن، وتعاطى مع لغته باعتبارها 

لغة رمزية خاطب الله بها الن�سان للاإ�سارة الى معاني لتت�سع 
لها قوالب الألفاظ. واأتاح له هذا ال�سلوب ان يغور في مداليل 

الن�س الخفية، ويتوغل في م�سمونه الباطني، باعتباره 
رموز وا�سارات و�سفرات لحقائق ت�سيق عنها العبارات. 

فمثلا يرى)ان ق�سة هبوط اآدم كما جاءت في القراآن، ل�سلة 
لها بظهور الن�سان الأول على هذا الكوكب، وانما اريد بها 

بالأحرى بيان ارتقاء الن�سان من بداية ال�سهوة الغريزية الى 
ال�سعور باأن له نف�ساً حرة قادرة على ال�سك والع�سيان(. وفي 

ال�سياق ذاته يقدم تاأويلا للجنة والنار ليتفق مع ماهو معروف 
في تراث المتكلمين . 

ولريب ان اية محاولة لتحديث التفكير الديني لتنفتح على 
روؤية مختلفة في تحديد مدلول لغة الدين، لت�ستطيع ان تخطو 

اية خطوة جريئة الى المام، تبلور اجتهادا بديلا، ي�سهم في 
بناء ت�سور يواكب الع�سر للدين والتدين. فان الجمود عند فهم 

حرفي ق�سري �سطحي للن�س، ليمكن ان يقدم لنا فهما جديدا، 
بل يكرر دائما ماقاله القدماء، وينتهي الى مواقف �سكونية 

قارة.
م�صير الروؤيتين

ماهو م�سير روؤية كل من محمد اقبال ومحمد عبده في تحديث 
التفكير الديني، واين التقى الم�ساران؟واين افترقا؟

امتدت روؤية اقبال في الفكر ال�سلامي المعا�سر عبر اآراء 
الدكتورف�سل الرحمن، وهو مفكر باك�ستاني عمل في الحقل 

التربوي في باك�ستان، ال انه ا�سطر للهجرة من بلاده بعد 
تعر�سه لهجمة �سر�سة من الجماعات ال�سلفية، فاأم�سى ماتبقى 
من حياته ا�ستاذ للفكر ال�سلامي في ق�سم لغات ال�سرق الدنى 

في جامعة �سيكاغو، حتى توفي عام 1988.
واثر هيمنة الجماعات ال�سلفية على الحياة الثقافية في الهند 

وباك�ستان ا�سمحل الخط الفكري لمحمد اقبال. وان كان التفكير 
الديني في ايران في الن�سف الثاني من القرن الع�سرين اعاد 

انتاج المقولت المركزية في فكر اقبال، وعمل على تنميتها 
وتطويرها، ل�سيما راأيه في ختم النبوة الذي يتلخ�س في )ان 
النبوة لتبلغ كمالها الأخير في ادراك الحاجة الى اإلغاء النبوة 

نف�سها. وهو امر ينطوي على ادراكها العميق ل�ستحالة بقاء 
الوجود معتمدا على مقود يقاد منه، وان الن�سان لكي يح�سل 

على كمال معرفته لنف�سه ينبغي ان يترك ليعتمد في النهاية 
على و�سائله هو(. فقد التقط الدكتور علي �سريعتي وغيره هذا 
الراأي، و�ساغ على �سوئه عدة مفاهيم مركزية في فكره. وهكذا 

ا�ستعار ال�سيخ مرت�سى المطهري راأي اقبال في كون الجتهاد 
هو)ا�س الحركة في ال�سلام( وقدم على �سوئه تف�سيرا مو�سعا 

للثابت والمتغير ودور الجتهاد في الفكر ال�سلامي.
وكان الدكتور عبد الكريم �سرو�س من ابرز المفكرين اليرانيين 

الذين وظفوا اآراء محمد اقبال، و�ساهموا بتطويرها في 
درا�سات متعددة، تعالج)القب�س والب�سط في ال�سريعة( 

والتمييز بين الدين والمعرفة الدينية، و)القب�س والب�سط في 
التجربة النبوية(...وغير ذلك.

اما محمد عبده فامتد من خلال تلميذه ر�سيد ر�سا الذي عمل 
على احياء النزعةال�سلفيةوبعثهامنالتراث، وحر�س على 

تكري�سهاعبر مجلته)لمنار( وكتاباته المتنوعة.
وقد كانت اآثار الغزالي من اهم م�سادر الهام جمال الدين 

الفغاني ومحمد عبده ور�سيد ر�سا)فقد تاأثر الثلاثة بم�سنفات 
الغزالي تاأثرا بعيد الغور . اما جمال الدين فبالرغم من قلة 

ماو�سل الينا من موؤلفاته، نجد في ذلك القليل الدليل على ماكان 
لكتب الغزالي من القيمة عنده. ول�سنا نخطئ اأثر الغزالي في 

كتابات ال�سيخ محمد عبده. اما محمد ر�سيد ر�سا، فيقرر ان 
الغزالي كان معلمه الول العظيم الذي اهتدى بهداه في باكورة 

ايامه(.
واختزلت هذه الحركة الغزالي في مناه�سته للمنحى العقلاني 
الحر في التفكير الديني، واحكامه الجائرة بالتكفير والتبديع 

والتف�سيق على جماعة من الحكماء والعرفاء والعقلانيين 
الم�سلمين، في )تهافت الفلا�سفة( وغيره من اآثاره. فاأم�سى 
ال�سلام الفقهي وال�سلام الكلامي الأ�سعري الم�ستلهم من 
الغزالي وغيره هما المرجعية لديهم، دون ال�سعي لإحياء 

ا�سلام العرفاء والمت�سوفة والفلا�سفة، او توظيف الميراث 
ال�سوفي للغزالي في بناء روؤية دينية معنوية حديثة. بالرغم 

من ان ن�ساأة عبده الولى كانت تنزع للت�سوف، و)كان 
اللاهوت ال�سوفي اأ�سد ا�ستهواء له، فغدا الت�سوف لمدة 

طويلة در�سه المف�سل، كما كان مو�سوع اأول كتاب ن�سر له. 
وعا�س لفترة عي�سة تق�سف، قاطعا العلائق مع النا�س(

. بل ان بداية حياة عبده الموغلة في الت�سوف ال�سلوكي 
الطرقي، وت�سبعه بالزهد باكرا، اأخذت ت�سمحل بالتدريج 

لديه، وابتعد في خاتمة المطاف عن هذا الحقل الروحي 
الخ�سب. والموؤ�سف ان محمد عبده لم ي�سمح بن�سر 

)الفتوحات المكية(لبن عربي، عندما راأ�س، في الفترة 
الخيرة من حياته، لجنة ت�سرف على ن�سر الروائع 

الكلا�سيكية. 
اما م�سدر اللهام الثاني لهذه الحركة فهو ابن تيمية وابن 

قيم الجوزية، فقد اأخذ ال�سيخ محمد عبده وال�سيد ر�سيد 
ر�سا طريقتهما في الفتاء من)اأعلام الموقعين( لبن قيم 
الجوزية. وكان ر�سيد ر�سا يعتمد على ابن تيمية. وقد 

ن�سر في المنار طائفة من م�سنفات هذين العالمين، واعيد 
طبع بع�سهما بوا�سطة المنار اأوبرعايته. ويمكن ان نلاحظ 
بو�سوح الت�سابه القوي بين الآراء التي كان يقول بها دعاة 

ال�سلاح في م�سر وبين اآراء ابن حنبل وابن تيمية وابن 
قيم الجوزية. 

لقد كان ا�ستبعاد )ر�سيد ر�سا ـــ ح�سن البناـــ �سيد قطب( لتراث 
الفلا�سفة والعرفاء والمت�سوفة، ونعته باأنه تراث باطني �سال 

ومنحرف، ونفي الرع�سة الروحية عن ال�سلام، اأحد اأهم 
العوامل لتنامي التيار ال�سلفي الن�سو�سي الحرفي، وهيمنته 

على الحياة الثقافية وال�سيا�سية والجتماعية في دنيا 
ال�سلام اليوم. وعجز التفكير الديني لدى ال�سلام ال�سولي 

وق�سوره في النفتاح على مايعانده من الفكار.
وبعد ان امتد ر�سيد ر�سا في ح�سن البنا ثم �سيد قطب التقى 

قطب في تفكيره باأبي العلى المودودي، والخير ابرز داعية 
للا�سلام ال�سيا�سي في الهند وباك�ستان، وافكاره تمثل في 

حقل وا�سع منها النفي الكامل لروؤية اقبال في تحديث التفكير 
الديني.اذ تبلورت في كتابات المودودي مجموعة روؤى 

حول الحاكمية اللهية، والجاهلية... وغيرها، ا�ستوحاها 
من البيئة الهندية وما تحفل به من احتراب و�سراعات بين 

الم�سلمين والهندو�س قبل ا�ستقلال الم�سلمين في باك�ستان، 
وما اكتوى به المجتمع ال�سلامي هناك من جراحات واآلم. 
فاكت�ست هذه الروؤى على يديه �سياغة مفاهيمية، بتوظيف 

الن�سو�س من اآيات وروايات، كم�ستند لتعميم مفهوم 
»الجاهلية«، و�سرعنة غيره من المفاهيم. ثم ت�سللت هذه 

المفاهيم الى ادبيات ال�سلاميين خارج الهند، وتغلغلت في 
اآثار �سيد قطب، خا�سة كتابه »معالم في الطريق«، وتف�سيره 
»في ظلال القراآن«. واأم�ست من المفاهيم الملتب�سة في ادبيات 
ال�سلاميين، وا�ستبدت ببع�س المراهقين رغبة في الخروج 

على المجتمع وتكفيره، اثر القراءة القطبية لمفهوم الجاهلية.
ان المودودي لم يكن باحثاً معمقاً كمحمد اقبال، غير انه كان 
ذا تاأثير بالغ في اتباعه عبر كتاباته ومحا�سراته، فقد لعب 

خطابه التعبوي دوراً حا�سماً في م�سار الحركة ال�سلامية في 
�سبه القارة الهندية وم�سيرها. لكن خطاب المودودي بالرغم 

من نفاذه الى وجدان الجماهير، وتجنيدها في اللحظات 
الحرجة، لم يعمل على اعداد مثقفين جادين في اطار جماعته، 

ذلك ان المودودي لم يتمكن من التعبير عن اية روؤية ف�سيحة 
اأو عميقة للدور الذي ينبغي على ال�سلام ان يلعبه في العالم، 

باعتباره كان �سحافياً اأكثر منه مفكراً جاداً، كان يكتب 
ب�سرعة، وي�سل الى نتائج �سطحية، وكان يكتب با�ستمرار، 

لذلك لم ي�سبح اأياً من اتباعه دار�ساً جاداً للا�سلام،لنهم كانوا 
يح�سبون ان ما يقوله المودودي هو كلمة ال�سلام الخيرة، 

ح�سب تو�سيف ف�سل الرحمن . 
وختاما اتمنى على الباحثين والدار�سين المهتمين بال�سيخ 

محمد عبده العودة الى تراثه وغربلته وتقويمه ونقده، 
والخلا�س من الحكام التبجيلية ومنطق الثناء والمديح 

الزائف، الذي ي�سي بت�سخم الذات اكثر مما ي�سي بال�ستناد 
الى معايير علمية مو�سوعية، وليميز بين المعرفة الب�سيطة 
في اآثار محمد عبده، والمعرفة المركبة في اآثار محمد اقبال، 

التي تتنوع مرجعياتها، وتعبر عن ن�سيج من الروافد 
المنحدرة من منابع ثقافية وح�سارية متنوعة.

ان الحكام العاجلة والمواقف التبجيلية لتكف عن الرتقاء 
بطائفة من الكتاب و ال�سحفيين الحيائيين، والمب�سرين 

بالنه�سة، ودعاة ال�سلاح، فتجعلهم فلا�سفة كباراً ومفكرين 
عمالقة. وهي عاهة ثقافية �سائعة في اآرائنا وكتاباتنا 

المتاأخرة، كتعوي�س عن ماأزقنا الح�ساري، وتخلفنا وعجزنا 
عن الم�ساهمة في اعياد التاريخ، وانجاز المعطيات العلمية 

والمعرفية والمدنية للع�سر.هذه هي قراءتي لروؤية محمد 
عبده في تحديث التفكير الديني )اأو ما اأراد لها ر�سيد ر�سا 

ان تجري وتتج�سد( وروؤية محمد اقبال. وكل قراءة 
اجتهاد ينبثق من خلفيات القارئ وم�سبقاته 

ومفاهيمه وثقافته وتطلعاته واآماله. ولاأنفي 
تحيزاتي الطبيعية الب�سرية، وقبلياتي 

الحتمية، ورغباتي في هذه القراءة. وربما 
لي�س هذا هو محمد عبده ولمحمد اقبال، لكن 

الأكيد ان هذا هو فهمي لهما. ولاأ�ستطيع ان 
اأكون ال اأنا. وقد ي�سفع لي اني ا�ستندت في 
ا�ستخلا�س هذه القراءة على مراجعة تراثنا 

القريب، ل�سيما اآثار عبده واقبال، التي 
طالعت بع�سها مرات عدة. 

مجلة درا�صات ا�صلامية 
معا�صرة 2001

ان المودودي لم يكن باحثاً معمقاً 
كمحمد اقبال، غير انه كان 

ذا تاأثير بالغ في اتباعه عبر 
كتاباته ومحا�صراته، فقد لعب 

خطابه التعبوي دوراً حا�صماً 
في م�صار الحركة الا�صلامية في 

�صبه القارة الهندية وم�صيرها. 
لكن خطاب المودودي بالرغم 

من نفاذه الى وجدان الجماهير، 
وتجنيدها في اللحظات الحرجة، 

لم يعمل على اعداد مثقفين 
جادين في اطار جماعته، ذلك 

ان المودودي لم يتمكن من 
التعبير عن اية روؤية ف�صيحة 

اأو عميقة للدور الذي ينبغي 
على الا�صلام ان يلعبه في العالم، 
باعتباره كان �صحافياً اأكثر منه 
مفكراً جاداً، كان يكتب ب�صرعة، 

وي�صل الى نتائج �صطحية، 
وكان يكتب با�صتمرار، لذلك لم 
ي�صبح اأياً من اتباعه دار�صاً جاداً 

للا�صلام،لانهم كانوا يح�صبون 
ان ما يقوله المودودي هو كلمة 

الا�صلام الاخيرة، ح�صب 
تو�صيف ف�صل الرحمن . 



العدد )1878(ال�صنة الثامنة -ال�صبت )14( اآب  122010

عر�س مازن لطيف 

  ومع ذلك بقي ما هو غائب ومنطم�س من تاريخ 
الإمام عبده، فجاء الباحث الم�سري علي �سل�س 
ليقدم ما تبقى من اأعمال مجهولة للاإمام، وهي 

اأعمال من الأهمية بمكان، لأنها ت�سيء جانبا من 
تفكيره، وتو�سح طبيعة العلاقة التي كانت تجمعه 
مع الموؤرخ والم�ست�سرق الإنكليزي )ويلفرد بلنت(، 

حيث ن�سر �سل�س مذكراته معه.
و�سمت الأعمال المجهولة في الإ�سدار مقالت 

عبده التي كتبها في جريدة )اأبو نظارة(، ومقالتين 
اأخريين بعنوان )الحق المر(، و)الدين الن�سيحة(، 

اإلى جانب ذلك ن�سر ر�سائله التي كتبها اإلى جمال 
الدين الأفغاني، وحفني نا�سف، والموؤرخ )ويلفرد 

بلنت(، كما ن�سر حواراته ال�سحفية ل�سحيفة 
اإنكليزية، وذكرياته مع ويلفرد بلنت، كما �سم 

الكتاب وثائق مهمة، ت�سم �سوره الفوتوغرافية 
التي التقطت له، ون�سخاً من ر�سائله اإلى الثلاثة 
المذكورين، �سدر الكتاب عن دار ريا�س الري�س 

ببيروت، ويقع في 155 �سفحة من الحجم 
ال�سغير.

في المقدمة التي ابتداأ بها علي �سل�س كتابه يو�سح 
دور محمد ر�سيد ر�سا في حفظه لتراث الإمام 

محمد عبده واأ�ستاذه جمال الدين الأفغاني، حيث 
يرى اأنه اأتاح للباحثين خطوة مهمة في �سبيل 
التحقيق العلمي لتراث الم�سلحين، مهما كانت 

اأخطاوؤه، ومهما كانت و�سائله في الجمع والحفظ 
وتغليبه للجانب الأخلاقي على اأمانة العلم، ويرى 

�سل�س اأنه منذ 1931م، وهو العام الذي �سدر 
فيه كتاب )تاريخ الأ�ستاذ الإمام(، لم يت�سد اأحد 

لجمع تراث محمد عبده، حتى جاء محمد عمارة 
فاأ�سدرعام 1972م الأعمال الكاملة للاإمام، وقد 

�سنع عمارة ذلك بعد تجربة �سابقة في جمع تراث 
الأفغاني، واإذا كان جمعه لتراث الأفغاني قد 

اقت�سر على الم�سهور والمتواتر من اأعماله، فقد كان 
جمعه لتراث عبده اأ�سمل واأو�سع، ويرجع ذلك في 
الأ�سا�س اإلى ي�سر عملية الجمع بفعل الجهد الذي 

بذله ر�سيد ر�سا من قبل.
ويوؤكد في مقدمته اأنه اإذا كان محمد عبده يت�سابه 

كثيرا مع اأ�ستاذه في تنقله بين عدد من البلدان، 
وتقلبه في الفكر والحياة وال�سيا�سة، فهو يختلف 

عنه كثيرا في غزارة اإنتاجه، وهدوء نظرته اإلى 
الحياة والب�سر، وياأ�سه من ال�سيا�سة، وت�سبثه 

بالإ�سلاح والتغيير عن طريق التربية والتعليم، 
وكان من نتيجة غزارة اإنتاج محمد عبده اأن بلغت 

اأعماله الكاملة على يد عمارة خم�سة مجلدات 
�سخمة.

وفي �سياق مقدمته الطويلة اأخذ �سل�س يفند دور 
عمارة في جمع نتاج الإمام، ويوجه نقداً لعمله 

في الجزء الأول من الأعمال الخم�سة الكاملة، 
وهو �سمه لكتاب )تحرير المراأة( �سمن اأعمال 

عبده، وهو الكتاب الم�سهور عن قا�سم اأمين، والذي 
ن�سره في القاهرة �سنة 1899م. كما وجه نقداً اإلى 
تحقيق عمارة لنتاج محمد عبده، يرى اأنه لم يكن 

اأمينا، فقد جارى محمد ر�سيد ر�سا في الحذف من 
بع�س الن�سو�س، ومن ذلك ر�سالة محمد عبده اإلى 
الأفغاني، وهذه الر�سالة �سبق اأن حذف منها ر�سا 

الكثير من العبارات التي ظن اأنها �سيء اإلى كاتبها، 
اأو بع�س من اأ�سار اإليهم فيها، ثم جاء عمارة فحذف 

منها بع�س العبارات دون اأن ي�سير اإلى ذلك، ول 
�سيما الأ�سطرالثلاثة التي جاءت في ن�سخة ر�سا.

ويرى �سل�س اأن عمارة طبق هذه الطريقة غير 
الأمينة في تعامله مع الن�سو�س على كثير من 

كتابات محمد عبده المنقولة عن الإنكليزية، مثل 
ر�سالة عبده اإلى بلنت في الدفاع عن حكومة 

الثورة العرابية، ومع اأن المحقق قد نقل هذه 
الر�سالة من ترجمة �سبق ن�سرها فقد كان الواجب 

العلمي في التحقيق يقت�سي منه الرجوع اإلى 
الأ�سل الإنجليزي.

ومن هذه المقدمة الطويلة التي كتبها �سل�س في 
لندن، يريد الخلا�س اإلى اأن تراث محمد عبده 

المجهول لي�س محدودا، ول قليل الأهمية، وهذا 
ما حاولنا اأن نعالجه في هذا ال�سفحات التي ل 

ن�ستطيع اأن نزعم اأنها جمعت فاأوفت، فلا �سك اأن 
هناك ن�سو�سا اأخرى لمحمد عبده تائهة بتوقيعه اأو 

بغير توقيعه، في �سحف ع�سره، اأو خزائن ورثة 
اأ�سدقائه، وربما يك�سف الم�ستقبل عن بع�سها، ول 

�سيما ر�سائله اإلى زملائه واأ�سدقائه ومريديه.
يقول �سل�س: لقد اأح�س�ست بذلك حين وقعت على 

تلك الر�سالة الق�سيرة الطريفة التي كتبها لحفني 
نا�سف، ون�سرتها مجلة )الهلال(، فهل من المعقول 
اأن يكتب محمد عبده ر�سالة واحدة يتيمة لحفني 
نا�سف الذي ربطته به علاقة قوية، ل �سيما اأثناء 

عمل الأخير بمدينة قنا، بعيدا عن القاهرة؟.. ل 
�سك اأن هناك ر�سائل غيرها ولكن اأين ال�سبيل 

اإليها؟.
مقالة عبده ور�صائله

جريدة اأبو نظارة، اأ�سدرها يعقوب �سنوع 
في القاهرة عام 1877م، ثم اأوقفها الخديوي 

اإ�سماعيل بعد نحو �سهرين من �سدورها، وكانت 
اأعداد الجريدة الخم�سة ع�سرة التي �سدرت خلال 
ال�سهرين من ال�ستفزاز لإ�سماعيل، بحيث اأ�سطر 
�سنوع اإلى الرحيل من م�سر عام 1877م، وحط 

برحله في باري�س، وهناك اأعاد اإ�سدارها من 
جديد، ولكن تحت عناوين واأ�سماء اأخرى، بح�سب 
ما يقول علي �سل�س في �سياق تقديمه لر�سالة كتبها 

محمد عبده في هذه الجريدة.
اأما الر�سالة فكانت �ساخطة جدا من الجريدة، 

ويرى الباحث �سل�س اأن دوافع عبده كثيرة منها 
رغبته ال�سخ�سية في عدم الظهور بمظهر معادٍ 

لإ�سماعيل وولي عهده توفيق.
ر�صالته اإلى الاأفغاني

�سم كتاب علي �سل�س مقالتين لإمام محمد عبده، 
اأر�سلهما لجمال الدين الأفغاني، فعبده كان من 

اأخل�س تلاميذه، وكان اأطول اأقرانه ملازمة، وقد 
اأ�سفى في ر�سالتين الكثير من عبارات المديح التي 

كالها الإمام عبده لأ�ستاذه الأفغاني، في ر�سالته 
الأولى يكتب:

ليتني كنت اأعلم ماذا اأكتب اإليك، واأنت تعلم ما 
في نف�سي، كما تعلم ما في نف�سك، �سنعتنا بيديك، 
واأف�ست على موادنا �سورها الكمالية، واأن�ساأتنا 

في اأح�سن تقويم، فيك عرفنا اأنف�سنا، وبك عرفناك، 
وبك عرفنا العالم، اأجمعين، فعلمك كما ل يخفاك 

علم من طريق الموجب، وهو علمك بذاتك، وثقتك 
بقدرتك واإرادتك، فعنك �سدرنا .. الخ الر�سالة، 

ومما هو جدير بالذكر اأن الإمام محمد عبده 
كتبها للاأ�ستاذ ال�سيخ على �سبيل التبجيل والثناء، 

و�سحنها بجمل مجازية، وذلك حتى ل يفهم اأن 
في ظاهرها تقدي�ساً مفرطاً ل يليق ب�سخ�س ب�سر، 

ولكنها نفثة المحب، ووفاء التلميذ لل�سيخ.
وتبداأ الر�سالة الثانية بهذا الن�س:

اليوم عرفت نف�سي وكنت بها �سيئ الظن، اأرى ما 
�سبق اإلّي، اأو ي�ساق من الكرامة بين النا�س اإنما هو 
من اأحكام البخت والتفاق، وغرور.. اإلخ الر�سالة، 

المغدقة والمغرقة في المديح والتبجيل.
كما �سم الكتاب اأربع ر�سائل كتبها الإمام اإلى 

ويلفرد بلنت الذي عا�س بين 1840م ـ 1922م، 
وكانت هذه الر�سالة قد ن�سرت في كتب بلنت، 

مركزا نقله على الجانب المو�سوعي منها، مجافياً 
لكل ما له علاقة بالجانب ال�سخ�سي، وتلقي هذه 

الر�سائل ال�سوء على اأحداث تاريخ »الثورة 
العرابية«، والحتلال الإنكليزي، كما تلقي ال�سوء 
اأي�سا على تفكير محمد عبده ومواقفه من الناحية 

ال�سيا�سية ب�سفة خا�سة.
حوارت �صحفية وذكريات

في �سيف 1884م ا�ست�ساف الم�ست�سرق الإنكليزي 
ويلفرد بلنت �سديقه الإمام محمد عبده في 
لندن، و�سجل ذلك في يومياته التي ن�سرها 

�سل�س في الكتاب، وقد اأقام الإمام في بيت بلنت، 

وهناك التقى به اأحد ال�سحفيين واأجرى معه 
حواراً �سحفياً ن�سره بعد ذلك في �سحيفة »بال 
مال جازيت«، بتاريخ 17 اآب 1884م، ثم اأعاد 

بلنت ن�سره �سمن ملاحق كتابه، »جوردون في 
الخرطوم«، لكن �سل�س لديه �سك اأن ذلك الحوار 
يكون قد اأجراه بلنت ذاته في بيته، اأو زوجته، 
لأنه لم ي�سر اإلى ا�سم من اأجرى الحوار، مع اأنه 

ن�سر مرتين، مرة في ال�سحيفة، ومرة اأخرى في 
كتابه ال�سابق.

ويقول �سل�س محقق وجامع مادة الأعمال المجهولة 
لمحمد عبده: اإن هذا الحديث لم يظهر بالعربية اإل 
في عام 1940م، حين ترجمه الدكتورعثمان اأمين، 

ون�سره في مجلة )الثقافة( في القاهرة، عدد 84 في 
�سهراأغ�سط�س.

لكنها ترجمة لي�ست اأمينة كما يرى �سل�س، ومع 
ذلك نقلها محمد عمارة في الجزء الأول من �سل�سلة 

اأعمال محمد عبده الخم�سة، بدون الرجوع اإلى 
الن�س الأ�سلي، وهنا نلاحظ اأن علي �سل�س ل 
يفوت فر�سة النيل من جهد محمد عمارة، رغم 

جمعه لنتاج الإمام، وهو نيل لي�س بغر�س الت�سهير 
والتجريح، بل لغر�س التاأكيد على وجوب ال�سدق 

في التحقيق، اإذ الأمانة العلمية تقت�سيه ذلك.
ابتداأ الحوار بعبارة: مندوبنا، اأو المرا�سل، 

للاإ�سارة على الأ�سئلة، فيما تبتدئ اإجابات ال�سيخ 
بعبارة: )ال�سيخ محمد عبده(، اأو )ال�سيخ(، اأو 

)ال�سيخ �ساكا(.. الخ.
اأما ذكرياته مع ويلفرد بلنت فقد دونها الموؤرخ 

الإنكليزي، جل�سة جل�سة، حتى لم يبق �سيء لم 
يذكره كان قد �سهده معه، وهي مذكرات تك�سف عن 

علاقتهما و�سداقتهما معا، فقد عرف ويلفرد بلنت 
الإمام طوال ما يقرب من ربع قرن، وربطت بينهما 

�سداقة روحية تركت اأثرا عميقا في كل منهما، 
وظلت مو�سولة حتى وفاة عبده �سنة 1905م.

وفاة محمد عبده
بتاريخ 28 تموز كتب بلنت في مذكراته الطويلة 

ما ن�سه: اإن الخطب العظيم الذي يعلو على �سواه 
هو اأن محمد عبده مات، اإنها خ�سارة �سخ�سية 

فظيعة بالن�سبة لي، وخ�سارة عامة، ل يمكن 
ح�سرها البتة بالن�سبة للعالم الإ�سلامي، ول 

ن�ستطيع اأن نغالب الخوف من اأن يكون في الأمر 
�سيء، فالوفاة كانت مفاجاأة للغاية ..

وقد توفي ال�سيخ محمد عبده بتاريخ: 11 تموز  
عام 1905 م بالإ�سكندرية عن �سبع وخم�سين �سنة، 

بعد معاناة مع مر�س ال�سرطان، ودفن بالقاهرة 
ورثاه العديد من ال�سعراء، وترك العديد من 

الموؤلفات منها: )ر�سالة التوحيد(، و�سرح )دلئل 
الإعجاز( و)اأ�سرار البلاغة( للجرجاني، و)الإ�سلام 

والن�سرانية بين العلم والمدنية(، و)العروة 
الوثقى( مع معلمه جمال الدين الأفغاني، وغيرها 

مما جمعه محمد عمارة في اأعمال محمد عبده 
الكاملة.

و�سم الكتاب وثائق مهمة، منها �سورة 
فوتوغرافية للاإمام محمد عبده ال�سخ�سية وهو 
ي�سلي في لندن، وكذلك نماذج من ر�سائله بخط 

يده.
الجدير بالذكر اأن د. علي �سل�س له اأكثر من 20 

كتابا في الأدب والنقد وتاريخ ال�سحافة والفكر 
العربي.

محمد عبده في اأعماله المجهولة..

فل�شفة ال�شك ومنهج تحقيق الن�ص 
في فكر ال�شيخ محمد عبده

يثير الحديث عن الم�صلح 
الاإ�صلامي الاإمام محمد عبده 

�صجون الباحثين في الجانب 
الذي يبحث حول رواد 

التنوير، ومهما كتب عن هذه 
ال�صخ�صية يظل �صيقا وغير 

ممل، لاأ�صباب كثيرة، منها 
ارتباطه بعلاقات و�صداقات 

مع موؤرخين وم�صت�صرقين 
اأجانب، وكذلك اأحدث نقلة 

نوعية في التفكيرالاإ�صلامي، 
ولقد قي�س للتراث الثقافي 

لهذه ال�صخ�صية الحفظ، 
على يد تلميذه محمد ر�صيد 
ر�صا الذي ا�صتطاع اأن يحفظ 

الكثير من تراثه، وتراث 
جمال الدين الاأفغاني �صيخ 

الاإمام محمد عبده، حيث 
�صمت اأعداد )مجلة المنار( كماً 

كبيراًً من تاريخ هذين العلمين 
الم�صلحين، وهناك كتاب اآخر 

لر�صا بعنوان )تاريخ الاأ�صتاذ 
الاإمام( �صم جانبا من تاريخه 

الثقافي، وبعده قام الباحث 
د. محمد عمارة بجمع تراث 

عبده، وظهرت المجموعة 
الكاملة لاأعماله في خم�صة 

مجلدات، ت�صم كتبه ومقالاته 
ور�صائله،

بتاريخ 28 تموز كتب بلنت في مذكراته الطويلة ما ن�صه: اإن الخطب العظيم الذي يعلو على 
�صواه هو اأن محمد عبده مات، اإنها خ�صارة �صخ�صية فظيعة بالن�صبة لي، وخ�صارة عامة، لا 

يمكن ح�صرها البتة بالن�صبة للعالم الاإ�صلامي، ولا ن�صتطيع اأن نغالب الخوف من اأن يكون في 
الاأمر �صيء، فالوفاة كانت مفاجاأة للغاية ..

وقد توفي ال�صيخ محمد عبده بتاريخ: 11 تموز  عام 1905 م بالاإ�صكندرية عن �صبع وخم�صين 
�صنة، بعد معاناة مع مر�س ال�صرطان، ودفن بالقاهرة ورثاه العديد من ال�صعراء،

مقالات ور�صائل وحوار �صحفي وذكريات 
مع م�صت�صرق اإنكليزي
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  د. خالد يون�س خالد 

اأبداأ اأول بالأ�سياء والأفكار ال�سهلة والب�سيطة واأتدرج 
بها اإلى الأفكار المركبة وال�سعبة، واأقوم بتنظيمها 

حتى تلك التي قد ل تتابع بع�سها البع�س من الناحية 
الطبيعية. واأخيرا جعل جميع ما تقدم في حالة 

وا�سحة ومفهومة ب�سكل اأكون متاأكدا اأنني لم اأهمل اأي 
جانب فيه. 

فل�صفة ال�صك عند الجاحظ والغزالي 
�سبق المفكر العربي اأبو عثمان الجاحظ المولود في 

مدينة الب�سرة العراقية )776 اأو 777- 868 اأو 869( 
ديكارت في فل�سفة ال�سك. فقد كان منهج اأبي عثمان 
الجاحظ في البحث العلمي اآنذاك يقوم على ال�سك 
والتجربة، وبذلك اعتبر معلما للعقل العربي. كان 

الجاحظ يرف�س قبول الفكرة دون مناق�ستها والوقوف 
على �سحتها. وكان يقول: “فاعرفْ موا�سع ال�سك، 

وحالتها الموجبة، لتعرف بها موا�سع اليقين”. اأما اأبو 
حامد الغزالي الملقب بحجة الأ�سلام )1058- 1111( 

فقد �سبق هو الآخر ديكارت في فل�سفة ال�سك. زعم 
اأنه تو�سل اإلى الحقيقة عن طريق ال�سك بعد اأن در�س 

الفل�سفة اليونانية وعلم الكلام الإ�سلامي اإلى اأن 
و�سل اإلى مرحلة ال�سوفية فنظر اإلى قواعد ال�سريعة 

ال�سلامية نظرة �سك مما اأدى اإلى معرفة الحقيقة 
الباطنة. كان الغزالي ي�سك بوجوده لول اأنه عاد اإلى 

اليقين بقوله “اأنا اأرغب فاأنا اإذن موجود” مقابل 
 I am thinking، therefore قول ديكارت

في  فكرهما  في  وديكارت  الغزالي  ويتفق   .I exist
الهدف من ال�سك، ذلك ان ال�سك عند كليهما لم يكن للهدم، 

واإنما كان و�سيلة للمعرفة والو�سول اإلى الحقائق. 
وكان ال�سك عند الغزالي طريقا ليبلغ اليقين لكنه كان 

متيقنا من وجود الله �سبحانه وتعالى. وهذا ما اعتقده 
ديكارت من بعده بقوله، اأن الله موجود وهو كامل. 
ال�سيخ محمد عبده وفل�سفة ال�سك في فكر طه ح�سين 

التوفيقي 
كان ال�سيخ محمد عبده )1849-1905(  اأ�ستاذا في 
جامعة الأزهر ويدَرِ�س تف�سير القراآن وكتاب )دلئل 

الإعجاز( لعبد القاهر الجرجاني. واعترف عميد الأدب 
العربي طه ح�سين )1989- 1973( باأنه كان يت�سوق 

لدرو�سه التي يتحدث عنها الطلاب.
كان ال�سيخ عبده ذو ثقافة ثنائية، اأزهرية وفرن�سية. 

كما كان طه ح�سين، لكنه لم يدر�س في الجامعات 
الفرن�سية، على عك�س طه ح�سين الذي در�س في 

جامعتي مونبليه وال�سوربون، اإنما عا�س في المجتمع 
الفرن�سي واطلع على الثقافة الفرن�سية، وكان يعطي 

اأهمية كبيرة للتربية اإلى درجة اأنه كان يعتبرها 

اأ�سا�س كل �سيء. فالتربية من وجهة نظره اأ�سا�س عليه 
يُبنى كل �سيء. وبالغ محمد عبده في اأهمية التربية 

اإلى درجة اعتبرها مفتاح حل الم�ساكل الجتماعية 
والقت�سادية، فيقول: “اإن الأن�سان ليكون اإن�سانا 

حقيقيا اإلّ بالتربية … وهي عبارة عن ال�سعادة 
الحقيقية”.

كان �سك محمد عبده نابعا من ثنائيته الثقافية الأزهرية 
الفرن�سية، وحبه للتحقق من الأفكار والدرا�سات وما 
ياأتي للعرب بوا�سطة الرواة.، مما تو�سل اإلى منهج 

�سماه “منهج تحقيق الن�س”. وهذا ما نعالجه في هذا 
البحث من زاوية تاأثيره على فكر طه ح�سين في �سياغة 

منهجه النتقائي التوفيقي. ول نن�سى اأن طه ح�سين 
تاأثر ن�سبيا بال�سك الديكارتي اأي�سا، ول�سيما في كتابه 
قال: حين   ،1926 عام  الجاهلي” ال�سادر  ال�سعر  “في 
اأريد اأن ا�سطنع في الأدب العربي هذا المنهج الفل�سفي 
الذي ا�ستحدثه ديكارت للبحث عن حقائق الأ�سياء في 
اول هذا الع�سر الحديث. والنا�س جميعا يعلمون اأن 
القاعدة الأ�سا�سية لهذا المنهج هي اأن يتجرد الباحث 

من كل �سيء كان يعلمه من قبل. واأن ي�ستقبل مو�سوع 
بحثه خالي الذهن مما قيل فيه خلوا تاما.

يلتقي طه ح�سين مع ال�سيخ محمد عبده في اإعطاء 
اأهمية كبيرة للتربية، كما اعتبر التربية والتعليم 

الأولي ركنين اأ�سا�سيين من اأركان الديمقراطية. واأنهما 
و�سيلتان للوحدة الوطنية واإ�سعار الأمة حقها في 

الوجود الم�ستقل الحر. كما اأن التعليم تربية وتهذيب 
للنف�س.

النقطة المهمة في فكر ال�سيخ محمد عبده الإ�سلاحي 
هي ال�سك للو�سول اإلى اليقين. لكنه لم ي�سك في �سحة 

القراآن الكريم بل كان يعتبره اأ�سا�س الإ�سلاح. في 
حين كان ي�سك في كل ماجاء للعرب بوا�سطة رواة مثل 

ال�سعر لأنه من ال�سعب التاأكد من �سدقهم والتحقق 
من �سلامتهم. وال�سيخ عبده يعلي �ساأن العقل حتى في 

تف�سير القراآن. ويعتبر العقل قوة من قوى الإن�سان، 
وهو هداية من الله . وهو في هذا يلتقي )المعتزلة( 
في قولهم، اأن النتائج التي ي�سل اإليها العقل �سبيل 

تو�سل اإلى الله. يقول محمد عبده ب�سدد حرية العقل: 
على  الدين  وفهم  التقليد،  قيد  من  الفكر  تحرير  “يجب 

طريقة �سلف الأمة قبل ظهور الخلاف، والرجوع في 
ك�سب معارفه اإلى ينابيعها الأولى … والنظر اإلى 

العقل باعتباره قوة من اأف�سل القوى الإن�سانية، بل 
هي اأف�سلها على الحقيقة”. والدعوة اإلى اأن “يحرر 

العقل من اأية قيود. الأمر الذي ينَمي فيه روح البحث 
والتطلع والريادة، بل والمغامرة في اآفاق البحث 

بميادين هذه العلوم”.
يلتقي طه ح�سين بمحمد عبده في �سكه بال�سعر 

الجاهلي، وهو يقول:

اإن الكثرة المطلقة مما ن�سميه �سعرا جاهليا لي�ست من 
الجاهلية في �سيء، واإنما هي منتحلة مختلفة بعد 
ظهور الإ�سلام، فهي اإ�سلامية تمثل حياة الم�سلمين 

وميولهم واأهوائهم اأكثر مما تمثل حياة الجاهليين. 
واأكاد اأ�سك في اأن مابقي من ال�سعر الجاهلي ال�سحيح 

قليل جدا ليمثل �سيئا وليدل على �سىء، ولينبغي 
العتماد عليه في ا�ستخراج ال�سورة الأدبية ال�سحيحة 

لهذا الع�سر الجاهلي”.
ينبغي اأن ل نن�سى ان ثقافة طه ح�سين الكلا�سيكية 

الغربية، ول �سيما الفرن�سية ا�سطدمت بطريقة تفكيره 
العربي الإ�سلامي، مما جعله يرجع اإلى اأح�سان الأدب 

العربي، بما فيه دفاعه عن الأدب العربي القديم. 
فتراجع عن كثير من الآراء الواردة في درا�ساته 

المن�سورة في ال�سحف الم�سرية. ولعل من اأهم مقالته 
التي ن�سرها كان بعنوان )اأثناء قراءة ال�سعر القديم(، 

وهو يقول:
ومع ذلك نحب لأدبنا القديم اأن يظل في هذا الع�سر 

الحديث كما كان من قبل، �سرورة من �سرورات الحياة 
العقلية، واأ�سا�سا من اأ�س�س الثقافة، وغذاء للعقول 

والقلوب … لأنه اأ�سا�س الثقافة العربية، فهو مقوم 
ل�سخ�سيتنا، محقق لقوميتنا عا�سم لنا من الفناء 

الأجنبي، معين لنا على اأن نعرف اأنف�سنا. فكل هذه 
الخ�سال اأمور لتقبل ال�سك … لأنه �سالح ليكون 

اأ�سا�سا من اأ�س�س الثقافة الحديثة. 
ويلتقي طه ح�سين، ن�سبيا، بال�سيخ محمد عبده في عدم 

�سكه في �سحة القراآن الكريم حين قال:
اإذا اأردت اأن اأدر�س الحياة الجاهلية فل�ست اأ�سلك اإليها 
طريق امرىء القي�س والنابغة والأع�سى وزهير، لأني 

ل اأثق بما ين�سب اإليهم، واإنما اأ�سلك اإليها طريقا اأخرى، 
واأدر�سها في ن�س ل�سبيل اإلى ال�سك في �سحته، اأدر�سها 

في القراآن . فالقراآن اأ�سدق مراآة للع�سر الجاهلي. 
ون�س القراآن ثابت ل �سبيل اإلى ال�سك فيه

)ينظر: �سرحنا ب�سدد تردد طه ح�سين بين �سكه وعدم 
�سكه بالقراآن الكريم في الهام�س(. 

اأما دعوة طه ح�سين اإلى العقل، واأهميته، 
فمطابقة اإلى حد كبير بدعوة ال�سيخ 
محمد عبده، فقد كان راأي طه ح�سين 

مطابقا لراأي ال�سيخ محمد عبده، خا�سة 
ما يتعلق ب�سكه في ال�سعر الجاهلي. وقد 

عبر كلاهما بو�سوح عن �سرورة اللتزام 
بالقراآن على ا�سا�س اأنه ن�س ثابت ل يمكن 

تغييره. في حين اأن طه ح�سين كثيرا ما 
كان ينكر نف�سه وي�سك في وجودها. 

كاتب عراقي مقيم في 
ال�صويد

فل�شفة ال�شك ومنهج تحقيق الن�ص 
في فكر ال�شيخ محمد عبده

النقطة المهمة في فكر ال�صيخ 
محمد عبده الاإ�صلاحي هي 

ال�صك للو�صول اإلى اليقين. لكنه 
لم ي�صك في �صحة القراآن الكريم 
بل كان يعتبره اأ�صا�س الاإ�صلاح. 

في حين كان ي�صك في كل ماجاء 
للعرب بوا�صطة رواة مثل ال�صعر 

لاأنه من ال�صعب التاأكد من 
�صدقهم والتحقق من �صلامتهم. 

وال�صيخ عبده يعلي �صاأن العقل 
حتى في تف�صير القراآن. ويعتبر 

العقل قوة من قوى الاإن�صان، 
وهو هداية من الله . وهو في هذا 

يلتقي )المعتزلة( في قولهم، اأن 
النتائج التي ي�صل اإليها العقل 

�صبيل تو�صل اإلى الله. يقول 
محمد عبده ب�صدد حرية 

العقل: “يجب تحرير الفكر من 
قيد التقليد، وفهم الدين على 
طريقة �صلف الاأمة قبل ظهور 

الخلاف، والرجوع في ك�صب 
معارفه اإلى ينابيعها الاأولى … 

والنظر اإلى العقل باعتباره قوة 
من اأف�صل القوى الاإن�صانية، 

اعتبر موؤ�ص�س الفل�صفة العقلانية الفيل�صوف الفرن�صي رينيه ديكارت )1596- 1650( اأن ال�صك هو المرحلة الاأولى 
اأو التاأمل الاأول اأو الاأ�صا�س الاأول في الفل�صفة، وال�صك يجعلنا نعتبر كل حكم )كاأنه كاذب(، يجب التوقف عنده 

ودرا�صته لن�صل اإلى اليقين اأو في الاأقل لا نقع في الخطاأ )1(. وقرر ديكارت اأن يرف�س كل ماتعلَّمه في الما�صي 
م�صتثنيا المنطق والهند�صة والجبر واهتدى اإلى اأربع قواعد بهذا ال�صدد:

القاعدة الاأولى هي عدم قبول اأي �صيء قبل التاأكد من �صحته بدليل وا�صح. هذا يعني اأنه يجب تجنب كل 
الاأفكار المغر�صة والطائ�صة، وقبول ما ي�صبح وا�صحا وجليا فقط حتى اأ�صتطيع اأن اأحكم عليه عقليا دون اأن ا�صك 
فيه. القاعدة الثانية هي تجزئة كل م�صكلة اأحتاج اأن اأبحثها اإلى اأجزاء عديدة للو�صول اإلى اإيجاد اأف�صل الحلول 

له. القاعدة الثالثة هي اأن اأفكر ب�صكل منتظم.
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محمد عمارة 

والى القوة في مواجهة العدل.. والى 
ال�سراع بدلً من التدافع.. والى العقل 

في مقابلة النقل والوجدان.. فملاأ 
هذا النموذج الغربي الف�ساء الفل�سفي 
والثقافي وال�سيا�سي بح�سد غفير من 

»الثنائيات المتناق�سة«، التي عبرت 
وتعبر عن غلو التفريط، المقابل لغلو 
الإفراط الذي مثله الجمود والتقليد 
ال�سائدان بين طلاب علوم الدين في 

�سرقنا الإ�سلامي، بذلك التاريخ.
ولمجافاة كلا الموقفين ــ جمود طلاب 
علوم الدين.. وجحود طلاب العلوم 

الغربية.. لمنهاج الو�سطية الإ�سلامية 
في الإ�سلاح والنهو�س، كان حر�س 

الإمام محمد عبده على تمييز منهاجه 
في الإ�سلاح ب�سمة الو�سطية الإ�سلامية 

الجامعة.. فكتب عن تميز موقفه 
ومنهجه ودعوته بهذه الو�سطية عن 

اأهل الجمود والتقليد للموروث، واأهل 
الجمود والتقليد للوافد الغربي.. 

فقال:
»ولقد خالفت في الدعوة اليه.. )اأي 

الى منهجه في الإ�سلاح( راأي الفئتين 
العظيمتين اللتين يتركب منهما ج�سم 

الأمة: طلاب علوم الدين ومن على 
�ساكلتهم، وطلاب فنون هذا الع�سر 

ومن هو في ناحيتهم«.
ثم تحدث عن اأن هذه الو�سطية.. 

التي انحاز اليها.. وتميز بها 
منهاجه الإ�سلاحي ــ لي�ست 

خيارًا ذاتيا، واإنما هي 
منهاج الإ�سلام، الذي تميز 

به عن الغلو الذي اأ�ساب 
اأهل ال�سرائع الأخري.. 

»فلقد ظهر الإ�سلام، ل 
روحيا مجردًا، ول ج�سديا 

جامدًا، بل اإن�سانيا 
و�سطًا بين ذلك، اآخذًا 

من كلتا القبيلتين 
بن�سيب، فتوافر 

له من ملاءمة الفطرة الب�سرية ما لم 
يتوافر لغيره، ولذلك �سمي نف�سه: دين 
الفطرة.وعرف له ذلك خ�سومه اليوم، 

وعدوه المدر�سة الولى التي يرقي فيها 
البرابرة على �سلم المدنية«.

فالو�سطية هي ال�سمة المميزة للاإ�سلام، 
وهي ال�سبب الذي جعل الإ�سلام دين 
الفطرة الب�سرية ال�سوية.. فكان لذلك 

�سلم الرتقاء على درب المدنية، ب�سهادة 
الخ�سوم قبل الأ�سدقاء!

ولقد اأفا�س الأ�ستاذ الإمام في الحديث 
عن هذه الو�سطية الإ�سلامية، الجامعة 

ــ في الإ�سلاح ــ بين الدين والدنيا.. 
وذلك في تف�سيره قول الله ــ �سبحانه 

وتعالي ــ )وكذلك جعلناكم اأمة و�سطًا( ــ 
البقرة: 143 م�سيًرا الى دللت مجيء 

الحديث عن الو�سطية الإ�سلامية في 
�سياق حديث القراآن عن الهداية الإلهية 

للاإن�سان )والله يهدي من ي�ساء(.. 
فقال:

»اأي على هذا النحو من الهداية 
جعلناكم اأمة و�سطًا«.

ثم عر�س لمعني هذه الو�سطية 
الإ�سلامية في تراث ال�سلف.. ثم اأ�ساف 

روؤيته التي جعلتها منهاجًا في النظر 
والإ�سلاح.. فقال:

»لقد قالوا: الو�سط هو العدل والخيار، 
وذلك لأن الزيادة على المطلوب في 
الأمر اإفراط، والنق�س عنه تفريط 

وتق�سير، وكل من الإفراط والتفريط 
ميل عن الجادة القويمة، فهو �سر 

ومذموم، فالخيار هو الو�سط بين 
طرفي الأمر، اأي المتو�سط بينهما.

ولكن، يقال: لم اختير لفظ الو�سط على 
لفظ الخيار، مع اأن هذا هو المق�سود؟ 

والأول اإنما يدل عليه باللتزام؟
والجواب من وجهين:

اأحدهما: اأن وجه الختيار هو التمهيد 
للتعلىل الآتي، فاإن ال�ساهد على 

ال�سيء لبد اأن يكون عارفًا به، ومن 
كان في اأحد الطرفين فلا يعرف حقيقة 

حال الطرف الآخر ول حال الو�سط 
ا. اأي�سً

وثانيهما: اأن في لفظ الو�سط اإ�سعارا 
بال�سببية، فكاأنه دليل على نف�سه، 

اأي اأن الم�سلمين خيار وعدول لأنهم 
و�سط، لي�سوا من اأرباب الغلو في 

الدين المفرطين، ول من اأرباب التعطيل 
المفرطين، فهم كذلك في العقائد 

والأخلاق والأعمال«.
ثم م�سي الأ�ستاذ الإمام الى الحديث 
عن اأن هذه الو�سطية الإ�سلامية اإنما 
جاءت ثورة على �سيوع الغلو ــ غلو 

الإفراط والتفريط ــ الذي �ساد ال�سرائع 
والأن�ساق الفكرية التي �سبقت ظهور 

الإ�سلام:
»ذلك اأن النا�س كانوا قبل ظهور 

الإ�سلام على ق�سمين:
ق�سم تق�سي عليه تقاليده المادية 
المح�سة، فلا هم له اإل الحظوظ 

الج�سدية، كاليهود والم�سركين، وق�سم 
تحكم عليه تقاليده بالروحانية 

الخال�سة، وترك الدنيا وما فيها 
من اللذات الج�سمانية كالن�ساري 

وال�سابئين وطوائف من وثنيي الهند 
اأ�سحاب الريا�سات.

واأما الأمة الإ�سلامية فقد جمع الله لها 
في دينها بين الحقين، حق الروح وحق 
الج�سد، فهي روحانية ج�سمانية. واإن 

�سئت قلت: اإنه اأعطاها جميع حقوق 

الإن�سانية، فاإن الإن�سان ج�سم وروح، 
حيوان ومَلك، فكاأنه قال: جعلناكم 

اأمة و�سطا، تعرفون الحقين وتبلغون 
الكمالين )لتكونوا �سهداء( بالحق )على 

النا�س( الج�سمانيين بما فرطوا في 
جنب الدين، والروحانيين اإذ فرطوا 

وكانوا من الغالين، ت�سهدون على 
المفرطين بالتعطيل، القائلين )اإن هي اإل 

حياتنا الدنيا نموت ونحيا وما يهلكنا 
اإل الدهر( باأنهم اأخلدوا الى البهيمية، 

وق�سوا على ا�ستعدادهم بالحرمان 
من المزايا الروحانية وت�سهدون على 
المفرطين بالغلو في الدين القائلين اإن 
هذا الوجود حب�س للاأرواح وعقوبة 
لها، فعلىنا اأن نتخل�س منه بالتخلي 

عن جميع اللذات الج�سمانية وتعذيب 
الج�سد وه�سم حقوق النف�س، 

وحرمانها من جميع ما اأعده الله لها 
في هذه الحياة. ت�سهدون عليهم باأنهم 

خرجوا عن جادة العتدال، وجنوا 
على اأرواحهم بجنايتهم على اأج�سادهم 

وقواهم الحيوانية، ت�سهدون على 
هوؤلء، وت�سبقون الأمم كلها باعتدالكم 

وتو�سطكم في الأمور كلها، ذلك باأن 
ما هُديتم اليه هو الكمال الإن�ساني 
الذي لي�س بعده كمال، لأن �ساحبه 

يعطي كل ذي حق حقه، يوؤدي حقوق 
ربه، وحقوق نف�سه، وحقوق ج�سمه، 
وحقوق ذوي القربي، وحقوق �سائر 

النا�س
)ويكون الر�سول علىكم �سهيدًا( اأي 
اأن الر�سول ــ عليه ال�سلاة وال�سلام ــ 

هو المثال الأكمل لمرتبة الو�سط. واإنما 
تكون هذه الأمة و�سطًا باتباعها له في 

�سيرته و�سريعته، وهو القا�سي على 

النا�س فيمن اتبع �سنته ومن ابتدع 
لنف�سه تقاليد اأخري اأو حذا حذو 

المبتدعين.
فكما ت�سهد هذه الأمة على النا�س 

ب�سيرتها وارتقائها الج�سدي والروحي 
باأنهم قد �سلوا عن الق�سد، ي�سهد لها 

الر�سول بما وافقت فيه �سنته وما 
كان لها من الأ�سوة الح�سنة فيه، باأنها 

ا�ستقامت على �سراط الهداية الم�ستقيم، 
فكاأنه قال: اإنما يتحقق لكم و�سف 

الو�سط اإذا حافظتم على العمل بهدي 
الر�سول وا�ستقمتم على �سنته، واأما 

اإذا انحرفتم عن هذه الجادة فالر�سول 
بنف�سه ودينه و�سيرته حجة علىكم 

باأنكم ل�ستم من اأمته التي و�سفها الله 
في كتابه بهذه الآية، وبقوله: )كنتم 

خير اأمة اأخرجت للنا�س تاأمرون 
بالمعروف وتنهون عن المنكر وتوؤمنون 
بالله( ــ اآل عمران: 110، بل تخرجون 

بالبتداع من الو�سط، وتكونون في 
اأحد الطرفين«.

فالو�سطية هي منهاج الإ�سلام في 
�سياغة الإن�سان الم�سلم.. وهي �سبيل 

اإ�سلامية الإ�سلاح في المجتمعات.. 
وهي الطور المتقدم الذي انتقلت 

الإن�سانية اليه ب�سريعة الإ�سلام.. وهي 
�سرط خيرية الأمة الإ�سلامية.. وهي ــ 
لذلك ــ »�سراط الهداية الم�ستقيم«. كما 

قال الأ�ستاذ الإمام.
وفي معر�س مقارنة الإمام محمد 

عبده بين و�سطية الإ�سلام وبين الغلو 
الن�سراني في الرهبانية والحرمان 

من حقوق الج�سد وزينة الدنيا، 
ا للحياة  وجعل الدين بديلًا ونقي�سً

الدنيا.. تحدث عن اأولية الحياة الدنيا 
ــ في الإ�سلام على الدين، وعن تاأليف 

الو�سطية الإ�سلامية وجمعها بين 
الحياة وبين الدين.. فقال: 

»الحياة في الإ�سلام مقدمة على الدين. 
اأوامر الحنيفية ال�سمحة اإن كانت 

تختطف العبد الى ربه، وتملاأ قلبه من 
رهبه، وتفعم اأمله من رغبه، فهي مع 
ذلك ل تاأخذه عن ك�سبه، ول تحرمه 

من التمتع به، ول توجب عليه تق�سف 

ــــــــــوؤال الا�ـــــــصـــــــلاح  ــــــــــص و�

محمد عبده

حول بدايات القرن الرابع ع�صر الهجري، تاألقت الدعوة الاإ�صلاحية للاإمام محمد عبده في واقع 
ح�صاري تميز ب�صيادة الجمود والتقليد في دوائر طلاب العلم الديني وهو غلو يحجب الدين والاإ�صلاح 

الاإ�صلامي عن الواقع والحياة يخلق الفراغ الديني الحق في هذا الواقع، ويبعد المنهاج الاإ�صلاحي 
الاإ�صلامي عن اأن يكون هو �صبيل الاأمة للنه�صة والتقدم.

كما تميز هذا الواقع الح�صاري بزحف النموذج الغربي في التقدم والتحديث على ال�صرق 
الاإ�صلامي، ذلك النموذج الذي وفد اإلى بلادنا في ركاب الغزوة الا�صتعمارية الغربية 

الحديثة لعالم الاإ�صلام.. وهو نموذج قد تميز بالغلو ال�صديد، وذلك عندما انحاز اإلى 
ا عــالم الغيب.. واإلى الدنيا في مواجهة الدين.. واإلى الفردية في  عالم ال�صـهادة راف�صً

مقابلة الجماعة.. واإلى الاأر�س في رف�صه لحكمة ال�صماء و�صريعتها.. واإلى المادية 
والو�صعية في مقابلة الروح. 

في معر�س مقارنة الاإمام محمد عبده بين و�صطية الاإ�صلام وبين الغلو الن�صراني 
في الرهبانية والحرمان من حقوق الج�صد وزينة الدنيا، وجعل الدين بديلًا 

ا للحياة الدنيا.. تحدث عن اأولية الحياة الدنيا ــ في الاإ�صلام على الدين،  ونقي�صً
وعن تاأليف الو�صطية الاإ�صلامية وجمعها بين الحياة وبين الدين.. فقال: 

»الحياة في الاإ�صلام مقدمة على الدين. اأوامر الحنيفية ال�صمحة اإن كانت تختطف 
العبد الى ربه، وتملاأ قلبه من رهبه، وتفعم اأمله من رغبه، فهي مع ذلك لا 

تاأخذه عن ك�صبه، ولا تحرمه من التمتع به، ولا توجب عليه تق�صف الزهادة



15 العدد )1878(ال�صنة الثامنة -ال�صبت )14( اآب  2010

الزهادة، ول تج�سمه في ترك الملذات ما 
فوق العادة.

�ساحب هذا الدين ــ �سلى الله عليه 
و�سلم ــ لم يقل: »بع ما تملك واتبعني«. 
ولكن قال لمن ا�ست�ساره فيما يت�سدق به 
من ماله: »الثلث«، والثلث كثير، اإنك اإن 

تذر ورثتك اأغنياء خير من اأن تدعهم 
عالة يتكففون النا�س«.

والقاعدة قد عمت: »�سحة الأبدان 
مقدمة على �سحة الأديان« فترى الدين 

قد راعى في اأحكامه �سلامة البدن كما 
اأوجب العناية ب�سلامة الروح.

اأباح الإ�سلام لأهله التجمل باأنواع 
الزينة، والتو�سع في التمتع 

بالم�ستهيات، على �سريطة الق�سد 
والعتدال، وح�سن النية، والوقوف 

عند الحدود ال�سرعية، والمحافظة على 
الرجولية. جاء في الكتاب العزيز: )يا 

بني اآدم خذوا زينتكم عند كل م�سجد 
وكلوا وا�سربوا ول ت�سرفوا اإنه ل 

يحب الم�سرفين قل من حرم زينة الله 
التي اأخرج لعباده والطيبات من الرزق 

قل هي للذين اآمنوا في الحياة الدنيا 
خال�سة يوم القيامة، كذلك نف�سل 

الآيات لقوم يعلمون. قل اإنما حرم ربي 
الفواح�س ما ظهر منها وما بطن والإثم 

والبغي بغير الحق واأن ت�سركوا بالله 
ما لم ينزل به �سلطانًا واأن تقولوا على 
الله ما ل تعلمون( ــ الأعراف 31 ـ 33.

وو�سع قانونًا للاإنفاق وحفظ المال 
في قوله: )اإن المبذرين كانوا اإخوان 

ال�سياطين وكان ال�سيطان لربه كفورًا. 
ول تجعل يدك مغلولة الى عنقك 

ول تب�سطها كل الب�سط فتقعد ملومًا 
مح�سورًا( ــ الإ�سراء: 27، 28. 

وخ�سي على الموؤمن اأن يغلو في طلب 
الآخرة فيهلك دنياه وين�سي نف�سه منها، 

فذكرنا ــ بما ق�سه علىنا ــ اأن الآخرة 
يمكن نيلها مع التمتع بنعم الله علىنا 

في الدنيا، اإذ قال: )وابتغ فيما اآتاك 
الله الدار الآخرة ول تن�س ن�سيبك من 

الدنيا واأح�سن كما اأح�سن الله الىك ول 
تبغ الف�ساد في الأر�س اإن الله ل يحب 

المف�سدين( ــ الق�س�س: 77.
فنرى اأن الإ�سلام لم يبخ�س الحوا�س 

حقها، كما اأنه هياأ الروح لبلوغ 
كمالها. فهو الذي جمع للاإن�سان اأجزاء 

حقيقية، واعتبره حيوانًا ناطقًا، ل 
ج�سمانيا �سرفًا، ول ملكوتيا بحتًا، 

وجعله من اأهل الدنيا كما هو من اأهل 
الآخرة، وا�ستبقاه من اأهل هذا العالم 

الج�سداني كما دعاه الى اأن يطلب 
مقامه الروحاني. األي�س يكون بذلك 

وبما بينه في قوله: )هو الذي خلق لكم 
ما في الأر�س جميعًا( ــ البقرة: 29.. 

قد اأطلق القيد عن قواه، لي�سل من رفه 
الحياة الى منتهاه؟ والنفو�س مطبوعة 

على التناف�س، قد عزز فيها حب 
الت�سابق فيما تعتقده خيًرا اأو تجده 

لذيذًا اأو تظنه نافعًا، ولي�س في الغريزة 
الإن�سانية اأن يقف بها الطلب عند حد 

محدود، اأو ينتهي بها ال�سعي الى غاية 
ل مطالع للرغبة وراءها، بل خ�سها الله 

بالمكنة من الرقي في اأطوار الكمال في 
جميع وجوهه الى ما �ساء الله اأن ترقى 

بدون حد معروف(.
هكذا تحدث الإمام محمد عبده عن 

الو�سطية الإ�سلامية الجامعة.. التي 
هي خ�سي�سة من خ�سائ�س الإ�سلام.. 

وق�سمة ثابتة من ق�سمات المنهاج 
الإ�سلامي في الإ�سلاح ــ اإ�سلاح 

النف�س.. واإ�سلاح الجتماع الإن�ساني 
ــ كما تحدث عن انحيازه الى هذه 

الو�سطية الإ�سلامية، وتميز منهاجه 
الإ�سلاحي بهذه الو�سطية عن اأهل 

الغلو ــ غلو الإفراط عند طلاب علوم 
الدين في ع�سره.. وغلو التفريط عند 

طلاب النموذج الغربي الوافد في ركاب 
ال�ستعمار.

ولقد امتلاأت �سفحات اآثاره الفكرية 
بالتطبيقات ــ النظرية والعملية ــ 
لمنهاج الو�سطية الإ�سلامية على 

ميادين الم�سروع الإ�سلاحي.. الم�سروع 

النه�سوي للاإ�سلاح بالإ�سلام.. والذي 
اتخذ فيه الأ�ستاذ الإمام من تجديد 
الدين �سبيلًا لتجديد دنيا الم�سلمين.

مقام العقل.. وحدوده
ولم يقف حديث الإمام محمد عبده عن 

العقل عند هذا الذي قدمه في »نظرية 
المعرفة الإ�سلامية«، عندما و�سعه 
�سمن »الهدايات الأربع« التي هي 

�سبيل الإن�سان الى المعارف والعلوم.. 
والى ال�سراط الم�ستقيم.. واإنما ــ فوق 

ذلك ــ كان العقل ميدانًا لمعركة كبرى 
وخ�سبة خا�سها الأ�ستاذ الإمام �سد 

طرفي الغلو: »غلو ال�سلفية الحرفية«، 
التي تنكرت لهداية العقل، عندما 

اكتفت بالوقوف عند حرفية الن�سو�س 
وظواهرها، غافلة عن تعقل المقا�سد 
ال�سرعية من وراء هذه الن�سو�س.. 

وغلو »المادية الو�سعية الغربية«، التي 
األّهت العقل، وتجاوزت باإدراكاته حدود 

»الن�سبية« ــ ككل ملكات الإن�سان ــ الى 
حيث ادّعت »الإطلاق« لمدركاته، رافعة 

�سعار »التنوير الو�سعي الغربي«، 
القائل: »ل �سلطان على العقل اإل للعقل 

وحده«! وهو ال�سعار الذي يعني 
الرف�س لأن يكون الوحي والنقل، 

وكذلك القلب والوجدان من م�سادر 
الهداية والمعرفة بالن�سبة للاإن�سان اأي 
الرف�س للو�سطية الإ�سلامية الجامعة.

خا�س الإمام محمد عبده معركة 
»العقلانية الإ�سلامية« هذه من منطلق 

الو�سطية الإ�سلامية الجامعة، �سد 
طرفي الغلو في التعامل مع العقل.. 

فكتب منتقدًا الغلو »ال�سلفي« للوهابية 
ــ رغم عدَه اإياها من حركات الإ�سلاح.. 

وذلك لتكفيرها جمهور الم�سلمين.. 
ولت�سددها غير المبرر �سد الآثار 

الإ�سلامية ــ ومنها قبة قبر ر�سول الله 
ــ �سلي الله عليه و�سلم ــ التي همت 

ا ــ وهذا هو الأهم في  بهدمها! واأي�سً
مو�سوعنا ــ لتنكبها طريق العقلانية 

الإ�سلامية، ومجافاتها �سبيل النظر 
العقلي، مكتفية بالوقوف عند حرفية 

الن�سو�س وظواهرها.
ولقد كتب الأ�ستاذ الإمام في نقد هذه 

»ال�سلفية الوهابية« يقول:
»لقد قام الوهابية للاإ�سلاح، ومذهبهم 

ح�سن، لول الغلو والإفراط:
ــ اأي حاجة الى قولهم بهدم قبة النبي ــ 

�سلى الله عليه و�سلم ــ؟!
ــ والقول بكفر جميع الم�سلمين؟!

ــ والعمل على اإخ�ساعهم بال�سيف، اأو 
اإبادتهم؟!

نعم، ل باأ�س بالمبالغة في 
القول والخطابة لأجل التاأثير 

بالترغيب اأو الترهيب 
والتنفير، ولكن، ما كل ما 

يقال يكتب ويبني عليه 
عمل.

ثم انتقد مجافاة هذه 
»ال�سلفية الحرفية« لمنهاج 
النظر العقلي والعقلانية 
الإ�سلامية، هذه المجافاة 

التي جعلتهم اأ�سيق 
�سدرًا بالعقل والعقلانية 

من المقلدين الذين 
يعادون الإ�سلاح.. 

فقال:
»وهذه الفئة اأ�سيق 

عِطنًا ــ »اأفقًا« ــ واأحرج 
�سدرًا من المقلدين. 

وهي، واإن اأنكرت 
كثيًرا من البدع، 
ونحت عن الدين 
كثيًرا مما اأ�سيف 

اليه ولي�س منه، 
فاإنها ترى وجوب 

الأخذ بما يفهم 
من لفظ الوارد، 

والتقيد به، 
بدون التفات 

الى ما تقت�سيه 
الأ�سول التي 

قام عليها الدين، واليها 

كانت الدعوة، ولأجلها مُنحت النبوة، 
فلم يكونوا للعلم اأولياء ول للمدنية 

اأحباء«.
انتقد الإمام محمد عبده هذه »ال�سلفية 
ــ الإ�سلاحية«، لمجافاتها منهاج النظر 

العقلي والعقلانية الإ�سلامية ــ وهو 
ال�سلفي العقلاني، الذي اأعلن اأن هدفه 

من وراء دعوته ال�سلفية العقلانية، هو 
»تحرير الفكر من قيد التقليد، وفهم 
الدين على طريقة �سلف الأمة، قبل 

ظهور الخلاف، والرجوع في ك�سب 
معارفه الى 

ينابيعها الولى، واعتبار الدين من 
�سمن موازين العقل الب�سري«.. فميز 

بين �سلفيته العقلانية، الداعية الى 
»تحرير الفكر من قيد التقليد« وبين 

»ال�سلفية الوهابية« التي جافت العقل 
والعقلانية، فغدت ــ في هذا الميدان ــ 
اأ�سيق اأفقًا من المقلدين! وقادها هذا 

الجفاء للعقل الى حيث تنكبت طريق 
العلم والمدنية!

كذلك انتقد الإمام محمد عبده »الغلو 
المادي الو�سعي«، الذي ذهب اأ�سحابه 

على درب »تاأليه العقل« الى حد اإنكار 
اأن يكون النقل والوحي م�سدرًا من 
م�سادر المعرفة.. حتى لقد ذهب نفر 

منهم الى تف�سير المعجزات والخوارق ــ 
وكل ما ل ي�ستقل العقل والح�س باإدراك 

كنهه ــ تف�سيًرا ماديا!
ولل�سلة الوثيقة بين مقام العقل في 

الإ�سلام.. وبين تقرير الإ�سلام الرتباط 
بين الأ�سباب والم�سببات.. كتب الأ�ستاذ 

الإمام.. عن:
ــ ال�سببية: »اإن القول بنفي الرابطة بين 

الأ�سباب والم�سببات جدير باأهل دين 
)يق�سد الن�سرانية( ــ ورد في كتابه 
»الإنجيل«: اأن الإيمان وحده كاف 

في اأن يكون للموؤمن اأن يقول للجبل 
تحول عن مكانك، فيتحول الجبل!.. 

يليق باأهل دين تُعد ال�سلاة وحدها، اإذا 
اأخل�س الم�سلي فيها، كافية في اإقداره 
على تغيير �سير الكواكب وقلب نظام 
العالم العن�سري!.. ولي�س هذا الدين 

هو الإ�سلام.
دين الإ�سلام هو الذي جاء في كتابه: 

)وقل اعملوا ف�سيري الله عملكم( 
ــ التوبة: 105 ــ )واأعدوا لهم ما 

ا�ستطعتم من قوة ومن رباط الخيل( ــ 
الأنفال: 60 ــ )�سنة الله في الذين خلوا 

من قبل ولن تجد ل�سنة الله تبديلًا( ــ 
الأحزاب: 62 واأمثالها.

ولي�س من الممكن لم�سلم اأن يذهب 
الى ارتفاع ما بين حوادث الكون من 

الترتيب في ال�سببية والم�سببية اإل اإذا 
كفر بدينه قبل اأن يكفر بعقله!.

كما كتب الأ�ستاذ الإمام:
ــ عن ال�سنة الكونية الحاكمة ل�سير 

العالم والجتماع:
»اإن لله في الأمم والأكوان �سننًا ل 
تتبدل.. وهي التي تُ�سمي �سرائع، 

اأو نوامي�س، اأو قوانين.. ونظام 
المجتمعات الب�سرية وما يحدث فيها، 

هو نظام واحد ل يتغير ول يتبدل، 
وعلى من يطلب ال�سعادة في المجتمع 
اأن ينظر في اأ�سول هذا النظام حتى 
يرد اليه اأعماله، ويبني عليها 
�سيرته، وما ياأخذ به 

نف�سه، فاإن غفل عن 
ذلك غافل فلا ينتظر 

اإل ال�سقاء، واإن ارتفع 
في ال�سالحين ن�سبه، اأو 

ات�سل بالمقربين �سببه، 
فمهما بحث الناظر وفكر، 

وك�سف وقرر اأتي لنا 
باأحكام تلك ال�سنة، فهو 

يجري على طبيعة الدين، 
وطبيعة الدين ل تتجافي 

عنه، ول تنفر منه.
)قد خلت من قبلكم �سنن 

ف�سيروا في الأر�س فانظروا 
كيف كان عاقبة المكذبين( ــ اآل 

عمران: 137، اإن اإر�ساد الله 
اإيانا الى اأن له في خلقه �سننًا، 

يوجب علىنا اأن نجعل هذه 
ال�سنن علمًا من العلوم المدونة، 

لن�ستديم ما فيها من الهداية 
والموعظة على اأكمل وجه، فيجب 

على الأمة ــ في مجموعها ــ اأن 
يكون فيها قوم يبينون لها �سنن 
الله في خلقه، كما فعلوا في غير 

هذا العلم من العلوم والفنون التي 
اأر�سد اليها القراآن بالإجمال، وبينها 

العلماء بالتف�سيل عملًا باإر�ساده، 
كالتوحيد والأ�سول والفقه.

والعلم ب�سنن الله تعالي من اأهم 

العلوم واأنفعها، والقراآن يحيل عليه في 
موا�سع كثيرة، وقد دلنا على ماأخذه 

من اأحوال الأمم اإذ اأمرنا اأن ن�سير 
في الأر�س لأجل اجتلائها ومعرفة 

حقيقتها.
وبهذا الأ�سل، الذي قام على الكتاب 
و�سحيح ال�سنة وعمل النبي ــ �سلي 

الله عليه و�سلم ــ مُهدت بين يدي العقل 
كل �سبيل، واأزيلت من �سبيله جميع 
العقبات، وات�سع له المجال الى غير 

حد«.
ثم خل�س الأ�ستاذ الإمام ــ في حديثه 
عن العقلانية الإ�سلامية ــ الى تقرير 

الحقيقة التي خالف فيها الإ�سلام اأهل 
»الغلو العقلاني«.. وذلك عندما و�سع 
للعقل حدودا ل يتعداها ــ وهي حدود 

عالم ال�سهادة ــ وقرر حاجته الى الوحي 
في معرفة نباأ الغيب وال�سماء.. وكثير 

من مقادير الأحكام في العبادات..
ولذلك، كتب الأ�ستاذ الإمام، فقال:

ــ عن حدود العقل الإن�ساني:
»اإن العقل الب�سري وحده لي�س في 
ا�ستطاعته اأن يبلغ ب�ساحبه ما فيه 

�سعادته في هذه الحياة، اللهم اإل في 
قليل ممن لم يعرفهم الزمن، فاإن كان 

لهم من ال�ساأن العظيم ما به عرفهم اأ�سار 
اليهم الدهر باأ�سابع الأجيال!.

وقد يكون من الأعمال مال يمكن درك 
ح�سنه، ومن المنهيات ما ل يعرف وجه 
قبحه، وهذا النوع ل ح�سن له اإل الأمر 

ول قبح اإل النهي.
اإن مجرد البيان العقلي ل يدفع نزاعًا، 

ول يرد طماأنينة، وقد يكون القائم 
على ما و�سع من �سريعة العقل يزعم 

اأنه اأرفع من وا�سعها، فيذهب بالنا�س 
مذهب �سهواته، فتذهب حرمتها، 

وينهدم بناوؤها، ويفقد ما ق�سد 
بو�سعها.

واإذا قدرنا العقل الب�سري قدره، وجدنا 
غاية ما ينتهي اليه كماله اإنما هو 

الو�سول الى معرفة عوار�س الكائنات 
التي تقع تحت الإدراك الإن�ساني.. اأما 
الو�سول الى كنه حقيقة فمما ل تبلغه 

قوته.
ومن اأحوال الحياة الأخري ما ل يمكن 
لعقل ب�سري اأن ي�سل اليه وحده.. لهذا 

كان العقل محتاجًا الى مُعين ي�ستعين به 
في و�سائل ال�سعادة في الدنيا والآخرة.

فالعقل هو ينبوع اليقين في الإيمان 
بالله، وعلمه، وقدرته، والت�سديق 
بالر�سالة.. اأما النقل فهو الينبوع 

فيما بعد ذلك من علم الغيب، كاأحوال 
الآخرة، والعبادات.

والذي علىنا اعتقاده: اأن الدين 
الإ�سلامي دين توحيد في العقائد، ل 

دين تفريق في القواعد، والعقل من اأ�سد 
اأعوانه، والنقل من اأقوى اأركانه.

هكذا تكلم الإمام محمد عبده.. وكتب 
»مقالً في العقلانية الإ�سلامية«، من 

موقع الو�سطية الإ�سلامية الجامعة.. 
ومن موقع الرف�س والنقد للغلو ــ مطلق 
الغلو ــ غلو التفريط الذي انحازت اليه 

»ال�سلفية الوهابية« ــ التي جافت العقل، 
وكاأنها خلطت بينه وبين »الهوى«!.. 

وغلو الإفراط، الذي انحازت اليه 
المادية الغربية، التي األّهت العقل، فجعلت 

�سلطانه فوق كل �سلطان.. حتى �سلطان 
العلم الإلهي، الكلي والمطلق والمحيط.

فاإذا علمنا اأن الإمام محمد عبده كان كثير 
النقد للمعتزلة في كثير من مقولتهم 

»العقلانية«.. ومنها موقفهم من 
»التح�سين.. والتقبيح«.. 

اأدركنا ما في مقالته العقلانية 
من اإبداع وتجديد.

مقدمة كتاب  الاعمال 
الكاملة للامام محمد 

عبده 
تحقيق وتقديم 
د. محمد عمارة 
بيروت 1975.

اإن مجرد البيان العقلي 
لا يدفع نزاعًا، ولا يرد 

طماأنينة، وقد يكون القائم 
على ما و�صع من �صريعة 

العقل يزعم اأنه اأرفع من 
وا�صعها، فيذهب بالنا�س 
مذهب �صهواته، فتذهب 

حرمتها، وينهدم بناوؤها، 
ويفقد ما ق�صد بو�صعها.

واإذا قدرنا العقل الب�صري 
قدره، وجدنا غاية ما 
ينتهي اليه كماله اإنما 

هو الو�صول الى معرفة 
عوار�س الكائنات التي تقع 

تحت الاإدراك الاإن�صاني.. 
اأما الو�صول الى كنه 

حقيقة فمما لا تبلغه 
قوته.

ومن اأحوال الحياة الاأخري 
ما لا يمكن لعقل ب�صري اأن 

ي�صل اليه وحده.. لهذا 
كان العقل محتاجًا الى 

مُعين ي�صتعين به في و�صائل 
ال�صعادة في الدنيا والاآخرة.



التحرير
-----------------

علي ح�صين

الت�صميم
-----------------

م�صطفى محمد

الا�صراف اللغوي
-----------------

محمد ال�صعدي

ــة المـــــدى لـــلاعـــلام والـــثـــقـــافـــة والــفــنــون ــص ــ� ــص ــوؤ� طــبــعــت  بمــطــابــع م

كان محمد عبده من اأبرز �صيوخ ع�صره الذين 
و�صعوا على كاهلهم م�صوؤولية التغيير والتنوير 

والاجتهاد في الن�س الديني والتحقق التام من 
الم�صادر الاإ�صلامية وكتب الفقه عبر البحث، 

التمحي�س، التوثيق، الا�صتنتاج، والدرا�صة. كما اأنه 
من ال�صيوخ الاأوائل الذين طالبوا باإعمال العقل في 

الن�صو�س الفقهية الاإ�صلامية. كان �صيخًا ولكنه كان 
مهمومًا باأمور الوطن؛ فقد �صارك في ثورة "اأحمد 

عرابي" �صد الاإنكليز عام 1882م، و�صُجِن ونُفي اإلى 
بيروت وظل بها ثلاث �صنوات. لم يمنعه ذلك من 

موا�صله م�صروعه التنويري والاإ�صلاحي حيث 
�صافر عام 1884م اإلى باري�س بدعوة من اأ�صتاذه 

ومُعلمه "جمال الدين الاأفغاني"، واأ�ص�س �صحيفة 
ا�صم  على  جمعية  اأن�صاأ  وبعدها  الوثقى"،  "العروة 

هذه الجمعية، كما كان لم�صروع محمد عبده 
التنويري اأثر بالغ في تمهيد الاأجواء نحو نه�صة 
فنية ومو�صيقية في م�صر؛ حيث يوؤكد د. اأ�صامة 
عفيفي في مقال من�صور على موقع "كلا�صيكيات 

المو�صيقى العربية" تحت عنوان )المو�صيقى العربية 
الكلا�صيكية ــ الخلفية التاريخية(، اأن المو�صيقى 

العربية الكلا�صيكية التي ظهرت خلال القرن 
الع�صرين بين العقدين الثاني والثامن، بداأت 

بحركة تجديد اأر�صى قواعدها �صيد دروي�س في 
م�صر، وهناك كلا�صيكيات اأخرى اأقدم في التاريخ 

المو�صيقي العربي كالمو�صحات الاأندل�صية والقدود 
الحلبية. 

ولكن جرى الا�صطلاح موؤخرًا على تعريف 
الكلا�صيكيات باأف�صل ما قُدم من مو�صيقى خلال 

تاريخها الطويل ـ والذي بلغ ذروته في القرن 
الع�صرين ـ وهو ما يوازي كلا�صيكيات المو�صيقى 
الغربية في القرن الثامن ع�صر. وعن الخلفية 

التاريخية لهذه الريادة في الفن المو�صيقي، يقول 
د. اأ�صامة عفيفي: " لقد تميزت هذه الفترة 

بنه�صة فكرية هائلة كانت الريادة فيها للمبدعين 
الم�صريين، ولم تن�صاأ هذه النه�صة من فراغ، بل 

مهد لها كتابات ال�صيخ محمد عبده وغيره من رواد 
الفكر ال�صيا�صي الذين و�صعوا بدايات ع�صر التنوير 

والخروج من الجمود الفكري اإلى التحرر ال�صيا�صي 
والاجتماعي. وكان ال�صيخ محمد عبده من اأوائل 

من �صجعوا المو�صيقار داود ح�صني عندما �صمع 
موهبته الغنائية وتنباأ له بم�صتقبل كبير في عالم 

الفن والمو�صيقى. وقد تحققت نبوءة ال�صيخ فيه؛ 
حتى و�صف النقاد المو�صيقار داود ح�صني باأنه: 

المو�صيقى  لفن  الخالد  للتراث  الرئي�صي  "الموؤ�ص�س 
الم�صرية"، وليبرالية ال�صيخ محمد عبده وانفتاحه 

واإيمانه بالحرية كقيمة اإن�صانية جعله ي�صارع في 
ت�صجيع موهبة المو�صيقار داود ح�صني مع اأنه كان 

يهوديًا م�صريًا!"
كان محمد رجل اإ�صلاح من طراز نادر، و�صُعلة 

مُ�صيئة تو�صح بجلاء �صورة الاإ�صلام المعتدل 
للعالم و�صط فتاوى التكفير والانغلاق والجمود، 

وقد نُ�صرت مقولة "حجاب ونقاب وزبالات اأخرى" 
للاإمام محمد عبده، وهي تحمل تحذيرًا لخطورة 

الاأفكار المتجمدة والمتطرفة والمنغلقة على الاإ�صلام 
بقوله: "ولكنه دين اأردت اإ�صلاحه اأحاذر اأن تق�صي 

عليه العمائم". وكان الاإمام الراحل محمد عبده 
من اأ�صد المدافعين عن حقوق المراأة فنادى ب�صرورة 

تعلم المراأة، ونادى بعدم تعدد الزوجات في حالة 
اإذا ما كان الرجل غير قادر على تحقيق العدل بين 

الزوجات، بل وراأى اأنه من ال�صعب اأن يتحقق العدل 
للمراأة في ظل تعدد الزوجات. اأما عن الحجاب 

والنقاب، فقد راأى اأن النقاب عادة ناتجة عن 
الاختلاط باأمم اأخرى ولي�س من ال�صرع الاإ�صلامي 

محمد عبدة المجدد والم�صلح الا�صلامي.. ما احوج 
الامة العربية والا�صلامية لرجال من امثاله بعد ان 

�صاع فكر التطرف والارهاب في ال�صنوات الاخيرة 

منارات

محمد عبده.. الم�صلح والمجدد                 


