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�أر�سله �أبوه- ك�سائر �أبناء قريته- �إلى الكُتّاب، 
حيث تلقى درو�سه الأولى على يد �شيخ القرية، 

وعندما �شبَّ الابن �أر�سله �أبوه �إلى "الجامع 
الأحمدي"- جامع ال�سيد البدوي- بطنطا، لقربه 
من بلدته؛ ليجوّد القر�آن بعد �أن حفظه، ويدر�س 

�شيئًا من علوم الفقه واللغة العربية.
وكان محمد عبده في نحو الخام�سة ع�شرة من 

عمره، وقد ا�ستمر يتردد على "الجامع الأحمدي" 
قريبًا من العام ون�صف العام، �إلا �أنه لم ي�ستطع 

�أن يتجاوب مع المقررات الدرا�سية �أو نظم 
الدرا�سة العقيمة التي كانت تعتمد على المتون 

وال�شروح التي تخلو من التقنين الب�سيط للعلوم، 
وتفتقد الو�ضوح في العر�ض، فقرر �أن يترك 

الدرا�سة ويتجه �إلى الزراعة.. ولكن �أباه �أ�صر 
على تعليمه، فلما وجد من �أبيه العزم على ما �أراد 
وعدم التحول عما ر�سمه له، هرب �إلى بلدة قريبة 

فيها بع�ض �أخوال �أبيه.
مع ال�شيخ دروي�ش خ�ضر

وهناك التقى بال�شيخ ال�صوفي "دروي�ش 
خ�ضر"- خال �أبيه- الذي كان له �أكبر الأثر في 

تغيير مجرى حياته.
وكان ال�شيخ دروي�ش مت�أثرًا بتعاليم 

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

الخال�ص في ب�ساطته الأولى، 
وتنقيته مما �شابه من بدع وخرافات.
وا�ستطاع ال�شيخ "دروي�ش" �أن يعيد 

الثقة �إلى محمد عبده، بعد �أن �شرح 
له ب�أ�سلوب لطيف ما ا�ستع�صى عليه 
من تلك المتون المغلقة، ف�أزال طلا�سم 

وتعقيدات تلك المتون القديمة، 
وقرّبها �إلى عقله ب�سهولة 

وي�سر.
وعاد محمد عبده �إلى الجامع 

الأحمدي، وقد �أ�صبح �أكثر ثقة بنف�سه، و�أكثر 
فهمًا للدرو�س التي يتلقاها هناك، بل لقد �صار 

لهم  ي�شرح  لزملائه  ومعلمًا  عبده" �شيخًا  "محمد 
ما غم�ض عليهم قبل موعد �شرح الأ�ستاذ.

وهكذا تهي�أ له �أن ي�سير بخطى ثابتة على طريق 
العلم والمعرفة بعد �أن عادت �إليه ثقته بنف�سه.

في الأزهر
انتقل محمد عبده من الجامع الأحمدي �إلى 

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�شرعية واللغوية.
وكانت الدرا�سة في الأزهر- في ذلك الوقت- 

لا تخرج عن هذه العلوم في �شيء، فلا 
تاريخ ولا جغرافيا ولا طبيعة ولا كيمياء 
ولا ريا�ضيات وغير ذلك من العلوم التي 

كانت تو�صف- �آنذاك- بعلوم �أهل الدنيا.
ولذلك فَقَدْ �شَابَ الدرا�سة في الأزهر- في ذلك 
الوقت- كثير من التخلف والجمود، وتوقفت 

العلوم عند ظواهر الأ�شياء دون النفاذ �إلى 
الجوهر، ومن ثم كانت الدرا�سة تن�صبّ على 

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

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

رجال في حياة محمد عبده
ت�أثر ال�شيخ "محمد عبده" بعدد من الرجال 

الذين �أثروا حياته و�أثّروا فيها، وكان من �أولهم 
ال�شيخ "دروي�ش خ�ضر" الذي كان يلتقي به في 
�إجازته من كل عام، فيتعهده بالرعاية الروحية 

والتربية الوجدانية، في�صب في روحه من 
�صوفيته النقية، وي�شحذ عزيمته ونف�سه بالإرادة 

الواعية، ويحركه للات�صال بالنا�س، والتفاعل 
مع المجتمع، ويدعوه �إلى التحدث �إلى النا�س 

ون�صحهم ووعظهم.
وهو الذي �ساعده على تجاوز حدود العلوم التي 
در�سها بالأزهر، ونبهه �إلى �ضرورة الأخذ من كل 
العلوم، بما فيها تلك العلوم التي رف�ضها الأزهر 

و�ضرب حولها �سياجًا من المنع والتحريم.

يُعدّ محمد عبده" واحدًا من �أبرز المجددين في الفقه الإ�سلامي في الع�صر الحديث، 
و�أحد دعاة الإ�صلاح و�أعلام النه�ضة العربية الإ�سلامية الحديثة؛ فقد �ساهم 
بعلمه ووعيه واجتهاده في تحرير العقل العربي من الجمود الذي �أ�صابه لعدة 

قرون، كما �شارك في �إيقاظ وعي الأمة نحو التحرر، وبعث الوطنية، و�إحياء 
الاجتهاد الفقهي لمواكبة التطورات ال�سريعة في العلم، وم�سايرة حركة المجتمع 

وتطوره في مختلف النواحي ال�سيا�سية والاقت�صادية والثقافية.
في الجامع الأحمدي

وُلد "محمد عبده" في عام )1266هـ = 1849م( لأب تركماني الأ�صل، و�أم م�صرية 
تنتمي �إلى قبيلة "بني عدي" العربية، ون��شأ في قرية �صغيرة من ريف م�صر هي 

قرية "محلة ن�صر" بمحافظة البحيرة.

رائد الإ�صلاح في الع�صر الحديث 
محمد عبده
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ومن ثم فقد ات�صل "محمد عبده" بالرجل الثاني 
الذي كان له �أثر كبير في توجيهه �إلى العلوم 

الع�صرية، وهو ال�شيخ "ح�سن الطويل" الذي 
كانت له معرفة بالريا�ضيات والفل�سفة، وكان له 
ات�صال بال�سيا�سة، وعُرف بال�شجاعة في القول 

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

كوامن نف�س محمد عبده، ودفعته �إلى البحث عن 
المزيد، وقد وجد �ضالته �أخيًرا عند ال�سيد "جمال 

الدين الأفغاني".
�صداقة ووئام بين الأفغاني وعبده 

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

ومظاهراتهم؛ فقد وهب نف�سه لهدف �أ�سمى 
وغاية نبيلة هي �إيقاظ الدولة الإ�سلامية من 
�سُباتها، والنهو�ض بها من كبوتها و�ضعفها، 

فعمل على تب�صرة ال�شعوب بحقوقها من خلال 
تنوير عقول �أبنائها.

ووجد "الأفغاني" في "محمد عبده" الذكاء 
وح�سن الا�ستعداد، وعلو الهمة، ف�ضلا عن 
الحما�سة في الدعوة �إلى الإ�صلاح، ور�أى 

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

ال�شيخان، ون��شأت بينهما �صداقة �صافية، و�ساد 
بينهما نوع من الوئام والتوافق والان�سجام على 

�أ�سا�س من الحب المتبادل والاحترام والتقدير.
معلمًا

بعد �أن نال "محمد عبده" �شهادة العالمية من 
الأزهر، انطلق ليبد�أ رحلة كفاحه من �أجل العلم 

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

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

ابن خلدون، كما �ألّف كتابًا في علم الاجتماع 
والعمران.

وات�صل بعدد من الجرائد، فكان يكتب في 
الخلقي  الإ�صلاح  في  "الأهرام" مقالات 

والاجتماعي، فكتب مقالا في "الكتابة والقلم"، 
و�آخر في "المدبر الإن�ساني والمدبر العقلي 

والروحاني"، وثالثا في "العلوم العقلية 
والدعوة �إلى العلوم الع�صرية".

المنهج الإ�صلاحي 
وحينما توّىل الخديوي "توفيق" العر�ش، تقلد 

"ريا�ض با�شا" رئا�سة النظار، فاتجه �إلى �إ�صلاح 
محمد  ال�شيخ  واختار  الم�صرية"،  "الوقائع 

عبده ليقوم بهذه المهمة، ف�ضم "محمد عبده" 
�إليه "�سعد زغلول"، و"�إبراهيم الهلباوي"، 

وال�شيخ "محمد خليل"، وغيرهم، و�أن��شأ في 
الوقائع ق�سمًا غير ر�سمي �إلى جانب الأخبار 
الر�سمية، فكانت تحرر فيه مقالات �إ�صلاحية 

�أدبية واجتماعية، وكان ال�شيخ "محمد عبده" 
هو محررها الأول. وظل ال�شيخ "محمد عبده" 

في هذا العمل نحو �سنة ون�صف ال�سنة، ا�ستطاع 
خلالها �أن يجعل "الوقائع" منبًرا للدعوة �إلى 

الإ�صلاح.
وكان في م�صر تياران قويان 

يتنازعان حركة الإ�صلاح
الأول: يمثله فريق المحافظين الذين يرون �أن 

الإ�صلاح الحقيقي للأمة �إنما يكون من خلال ن�شر 
التعليم ال�صحيح بين �أفراد ال�شعب، والتدرج 

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

والثاني: يدعو �إلى الحرية ال�شخ�صية 
وال�سيا�سية ت�أ�سيًا بدول �أوروبا، وكانت نواته 

جماعة من المثقفين الذين تعلموا في �أوروبا، 
وت�أثروا بجو الحرية فيها، و�أعجبوا بنظمها، 

ومنهم "�أديب �إ�سحاق".
وكان ه�ؤلاء ينظرون �إلى محمد عبده ورفاقه 

على �أنهم رجعيون، ولا يوافقونهم فيما ذهبوا 
�إليه من �أن الإ�صلاح ينبغي �أن ي�أتي بالتدريج 

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

انتقل "محمد عبده" �إلى "بيروت" �سنة 
)1300هـ = 1883م(؛ حيث �أقام بها نحو عام، 
ثم ما لبث �أن دعاه �أ�ستاذه الأفغاني لل�سفر �إليه 

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

�إ�صدار مجلة "العروة الوثقى" التي �صدرت 
من غرفة �صغيرة متوا�ضعة فوق �سطح �أحد 

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

لقد �أزعجت تلك المجلة الإنجليز، و�أثارت 
مخاوفهم كما �أثارت هواج�س الفرن�سيين، وكان 

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

ال�سبل لها للو�صول �إلى �أرجاء العالم الإ�سلامي، 
وكانت مقالات الإمام تت�سم في هذه الفترة 
بالقوة، والدعوة �إلى مناه�ضة الا�ستعمار، 

والتحرر من 
الاحتلال الأجنبي 

بكل �صوره و�أ�شكاله. 
وا�ستطاع الإنجليز �إخماد 

�صوت "العروة الوثقى" الذي 
�أ�ضجّ م�ضاجعهم و�أقلق م�سامعهم، 

فاحتجبت بعد �أن �صدر منها ثمانية ع�شر عددا 
في ثمانية �أ�شهر، وعاد ال�شيخ "محمد عبده" 
�إلى بيروت �سنة )1302هـ = 1885م( بعد �أن 
تهاوى كل �شيء من حوله، فقد ف�شلت الثورة 
العرابية، و�أغلقت جريدة "العروة الوثقى"، 

وابتعد عن �أ�ستاذه الذي رحل بدوره �إلى 
"فار�س".

وكان على "محمد عبده" �أن ي�شغل وقته 
بالت�أليف والتعليم، ف�شرح "نهج البلاغة" 
ومقامات "بديع الزمان الهمذاني"، و�أخذ 

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

ال�سلطانية" ببيروت، فعمل على النهو�ض 
بها، و�أ�صلح برامجها، فكان يدرّ�س التوحيد 

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

ت�شبه مقالاته في "الوقائع".
وبالرغم من �أن مدة نفيه التي حكم عليه بها 

كانت ثلاث �سنوات ف�إنه ظل في منفاه نحو �ست 
�سنين، فلم يكن ي�ستطيع العودة �إلى م�صر بعد 
م�شاركته في الثورة على الخديوي "توفيق"، 

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

منهم: "�سعد زغلول"، والأميرة "نازلي"، 
و"مختار با�شا"، �صدر العفو عن "محمد عبده" 
�سنة )1306هـ = 1889م(، و�آن له �أن يعود �إلى 

�أر�ض الكنانة.
العودة �إلى م�صر

كان كل �شيء قد �أ�صبح في يد الإنكليز، وكان 
�أهم �أهداف ال�شيخ "محمد عبده" �إ�صلاح 
العقيدة، والعمل على �إ�صلاح الم�ؤ�س�سات 

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

بم�سالمة الخديوي، وذلك حتى يتمكن من تنفيذ 
برنامجه الإ�صلاحي الذي يطمح �إلى تحقيقه، 

والا�ستعانة بالإنكليز �أنف�سهم �إذا اقت�ضى الأمر، 
فو�ضع تقريرًا بعد عودته حول الإ�صلاحات 

التي يراها �ضرورية للنهو�ض بالتعليم، ورفعه 
�إلى "اللورد كرومر" نف�سه، فحقيقة الأمر التي 

لا جدال فيها �أنه 
كان القوة الفاعلة 

والحاكم الحقيقي 
لم�صر.

وكان ال�شيخ "محمد عبده" 
ي�أمل �أن يكون ناظرًا لدار العلوم 

�أو �أ�ستاذًا فيها بعد عودته �إلى م�صر، ولكن 
الخديوي والإنكليز كان لهما ر�أي �آخر؛ ولذلك 

فقد تم تعيينه قا�ضيًا �أهليًا في محكمة بنها، 
ثم الزقازيق، ثم عابدين، ثم عين م�ست�شارًا في 
محكمة الا�ستئناف �سنة )1313هـ = 1895م(.

بد�أ يتعلم اللغة الفرن�سية وهو قا�ضٍ في 
على  �شارفت  قد  حينئذ  �سنه  وكانت  "عابدين"- 
الأربعين- حتى تمكّن منها، فاطلع على القوانين 

الفرن�سية و�شروحها، وترجم كتابًا في التربية 
من الفرن�سية �إلى العربية.
محمد عبده مفتيا  

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

الذي كان متحم�سًا على مناه�ضة الاحتلال، 
�سعى ال�شيخ "محمد عبده" �إلى توثيق �صلته 
به، وا�ستطاع �إقناعه بخطته الإ�صلاحية التي 
تقوم على �إ�صلاح الأزهر والأوقاف والمحاكم 
ال�شرعية، و�صدر قرار بت�شكيل مجل�س �إدارة 
الأزهر برئا�سة ال�شيخ "ح�سونة النواوي"، 
وكان ال�شيخ محمد عبده ع�ضوا فيه، وهكذا 
�أتيحت الفر�صة لل�شيخ محمد عبده لتحقيق 

حلمه ب�إ�صلاح الأزهر، وهو الحلم الذي تمناه 
منذ �أن وطئت قدماه �ساحته لأول مرة.

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

ي�شوبها �شيء من الفتور، الذي ظل يزداد على 
مر الأيام، خا�صة بعدما اعتر�ض على ما �أراده 

الخديوي من ا�ستبدال �أر�ض من الأوقاف 
ب�أخرى له �إلا �إذا دفع الخديوي للوقف ع�شرين 

�ألف فرقًا بين ال�صفقتين.
الحملة ال�شر�سة �ضده

وتحول الموقف �إلى عداء �سافر من الخديوي، 
اك �ضد الإمام  فبد�أت الم�ؤامرات والد�سائ�س ُحت

ال�شيخ، وبد�أت ال�صحف ت�شن هجومًا قا�سيًا 
عليه لتحقيره والنيل منه، ولج�أ خ�صومه �إلى 

العديد من الطرق الرخي�صة والأ�ساليب 
المبتذلة لتجريحه وت�شويه �صورته 

�أمام العامة؛ حتى ا�ضطر �إلى 
الا�ستقالة من الأزهر في �سنة 

)1323هـ = 1905م(، و�إثر ذلك 
�أح�س ال�شيخ بالمر�ض، وا�شتدت 

عليه وط�أة المر�ض، الذي تبّني 
�أنه ال�سرطان، وما لبث �أن 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" �أن ي�شغل وقته بالت�أليف والتعليم، ف�شرح "نهج البلاغة" 
ومقامات "بديع الزمان الهمذاني"، و�أخذ يدرّ�س تف�سير القر�آن في بع�ض م�ساجد 

"بيروت"، ثم دُعي للتدري�س في "المدر�سة ال�سلطانية" ببيروت، فعمل على النهو�ض 
بها، و�أ�صلح برامجها، فكان يدرّ�س التوحيد والمنطق والبلاغة والتاريخ والفقه، كما 

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

كان كل �شيء قد �أ�صبح في يد الإنكليز، وكان �أهم �أهداف ال�شيخ "محمد عبده" �إ�صلاح العقيدة، 
والعمل على �إ�صلاح الم�ؤ�س�سات الإ�سلامية كالأزهر والأوقاف والمحاكم ال�شرعية.. واتخذ "محمد 
عبده" قراره بم�سالمة الخديوي، وذلك حتى يتمكن من تنفيذ برنامجه الإ�صلاحي الذي يطمح 

�إلى تحقيقه، والا�ستعانة بالإنكليز �أنف�سهم �إذا اقت�ضى الأمر، فو�ضع تقريرًا بعد عودته حول 
الإ�صلاحات التي يراها �ضرورية للنهو�ض بالتعليم، ورفعه �إلى "اللورد كرومر" نف�سه، فحقيقة 

الأمر التي لا جدال فيها �أنه كان القوة الفاعلة والحاكم الحقيقي لم�صر.
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منى �أحمد

وكان مفتاح دفاعه عن الإ�سلام فهمه الخا�ص 
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�ضطلع محمد عبده بهذه 

المهمة, �أي �أن يوائم بين المدينة الحديثة وو�ضع 
المر�أة الم�سلمة في م�صر.

وغني عن الإ�شارة �أن محمد عبده لم يق�صده 
بت�أكيده �أن الإ�سلام يحبذ كل ما يعمل با�سم 

التقدم, �إن غاية العلماء الجدد تكون �إ�ضافة طابع 
�شرعي لكل ما هو حديث, �إنما ق�صد �أن ينظر 

�إلى الإ�سلام وفق مقت�ضيات الع�صر, و�أن يقدم 
فهماً جديداً لن�صو�ص الدين, و�أن يجتهد في فهم 

�أحكام الدين فهماً جديدًا.
فالقر�آن وال�سنة حددا �أحكاماً تف�صيلية ثابتة 

للعبادات, �أما المعاملات فلم يحددا لها في الغالب 
�سوى مبادئ عامة, تاركين للنا�س مهمة تطبيق 
هذه المبادئ في �شتى �أحوال الحياة, وهذه هي 

دائرة الاجتهاد الم�شروعة, ودائرة الر�أي الب�شري, 
وميزة المجتمع الب�شري الأمثل عنده لا تنح�صر 

في الأخذ عن ال�شريعة فقط, بل تتناول العقل 
�أي�ضاً, فالم�سلم الحقيقي عنده هو الذي ي�ستعمل 

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

ويرف�ض النظر في البراهين العقلية. 
و�أقبل محمد عبده على قراءة القر�آن وتف�سيره, 
تحدوه الرغبة في �إ�صلاح حال الن�ساء وتجلية 

تعاليم الإ�سلام بتقديم فهم �صحيح له, ولم يقدم 
تف�سيراً كاملًا, بل قدم تف�سيراً لبع�ض ال�سور 

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

وكان منهجه في هذا الفهم منهجاً يتجاوز 
�سابقيه؛ �إذ لم يكن يعنيه �إلا فهم روح القر�آن 

والوقوف على معانيه العامة دون التم�سك 
بحرفية الكتاب, ولم يرد �أن ي�أخذ بذلك الفهم 

الموجود في الكتب والتفا�سير الأخرى, بل ر�أى 
�أن التف�سير ال�صحيح هو الذي يتحكم فيه لطف 

الوجدان ورقة ال�شعور, والذوق ال�سليم, والفهم 
العقلي الواعي)14(.

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

الأول: فتح باب الاجتهاد، والذي كان �إغلاقه �سبباً 
من �أ�سباب �أزمة المجتمع الإ�سلامي وجمود الفكر, 

وان�صراف الكثير عن الأخذ ب�أحكام ال�شريعة, 
على الرغم من �أن الاجتهاد مطلوب في كل ع�صر؛ 

لأن )النا�س لا ي�أخذون من الوحي في كل زمان �إلا 
بقدر ا�ستعدادهم()15(.

الثاني: قراءة الن�صو�ص الدينية في �ضوء 
المتغيرات القائمة, وم�صالح الأمة دون الخروج 

على ثوابتها القطعية, وذلك من خلال ت�أويل 
الن�صو�ص ت�أويلًا جديداً, فما كان �صالحاً في 

زمن قد ي�سبب �أ�ضراراً في زمن �آخر, ومن هنا 
ر�أى محمد عبده �أن )الدين �أنزل لم�صلحة النا�س 
وغيرهم, و�أن من �أ�صوله منع ال�ضرر وال�ضرار, 

ف�إذا ترتب على �شيء مف�سدة في زمن لم تكن 
تلحقه فيما قبله, فلا �شك في وجوب تغير الحكم 

وتطبيقه على الحالة الحا�ضرة, يعني على قاعدة 
درء المفا�سد مقدم على جلب الم�صالح()16(.

الثالث: الاتجاه �إلى الفقه الإ�سلامي بمذاهبه 
المختلفة خروجاً من �ضيق المذهب الواحد �إلى 
�سعة ال�شريعة, فالإمام محمد عبده كان ينتمي 

�إلى مذهب مالك, ودر�س الفقه الحنفي في الأزهر 
وقام بتدري�سه, وعمل عندما كان مفتياً, ور�أى 

�أن الجمع بين المذاهب الفقهية الأربعة والتوفيق 
والتلفيق بينها)17( يخدم حال الم�سلمين, بل �ضم 
�إليها مذاهب �أخرى مثل المذهب الجعفري، ونادى 

ب�أن يقوم الفقيه بالاجتهاد، حتى و�إن لم تكن 
الم�س�ألة مطروحة على �أي من المذاهب المعروفة.
ولعل �أهم ما يميز هذا المنهج للأ�ستاذ الإمام في 

مجال التطبيق �أمران:
- الأول: تو�سيع دائرة الاعتماد على مقا�صد 

ال�شريعة الإ�سلامية، وهو في ذلك مت�أثرًا بمنهج 
الإمام ال�شاطبي في كتابه )الموافقات(، الذي دعا 
الإمام تلاميذه �إلى قراءته وفهمه وتدري�سه؛ لأن 
)الدين جاء بالحكمة م�ؤيدة للكتاب... فمن جمع 

بين الكتاب والحكمة فهو الم�ؤمن الكامل()18(.
- الأمر الثاني: تفعيل القواعد الفقهية في ت�أ�صيل 

الحلول الجزئية، بما يعد عودة لمنهج الأوائل 

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

الإمام في بناء الفروع على الأ�صول، بحيث 
�أو�ضح �أن الدين الإ�سلامي )�أبعد من �أن يكون 

حجر عثرة في �سبيل تطور المر�أة، و�أنه على 
العك�س من ذلك يميل �إلى رد حقوقها()19(.

�إلا �أن الم�سلمين لم ي�أخذوا بما جاء به القر�آن من 
�أحكام في ��شأن المر�أة بل �أهملوه، وارتدوا في 

كثير منها �إلى ما كانت عليه المر�أة في الجاهلية، 
ف�صار الحال في ع�صره ن�سيان )ما جاء به القر�آن 

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

ومن هنا �سعى محمد عبده �إلى ت�صحيح و�ضع 
المر�أة، بطرح �آراء متقدمة، و�شملت نطاق الآراء 
التي �أبداها، والقرارات التي اتخذها والأحكام 

والفتاوى التي انتهى �إليها حل كثير من م�شكلات 
المر�أة، بل تطوير و�ضعها، ومن �أمثال هذه 

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

�أم يُقيد؟ هل التعليم �أمر �ضروري للمر�أة �أم 
الأف�ضل والأعف والأكرم �أن تبقى بلا تعليم؟ 

وهي م�سائل وق�ضايا �أجاب عنها محمد عبده في 
حديثه عن حقوق المر�أة في الإ�سلام.

الم�ساواة بين المر�أة والرجل
ي�شير الإمام محمد عبده �إلى �أن الإ�سلام قد كرم 

المر�أة وو�ضعها في درجة لم يرفعها �إليها دين 
�سابق، ولا �شريعة من ال�شرائع، بل لم ت�صل 

�إليها �أمة من الأمم قبل الإ�سلام ولا بعده. و�أن 
�أوروبا بما بلغته من تقدم في مظاهر الحياة 

المدنية، وبما قدمته للمر�أة من التكريم والتربية 
والتعليم، لا تزال دون المكانة التي رفع الإ�سلام 

المر�أة �إليها.
ويرى محمد عبده �أن القر�آن ذكر م�ساواة الرجل 

والمر�أة، فهما مت�ساويان وم�شتركان في الإن�سانية 
التي هي مناط الوحدة وداعية الألفة والتعاطف 

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

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

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

�إِلَيْهَا )الأعراف، �آية 189(، وي�ؤكده كذلك بقوله 
كُمْ  �أَنْفُ�سِ لَكُمْ  خَلَقَ  �أَنْ  �آيَاتِهِ  وَمِنْ  –تعالى-:   

ةً وَرَحْمَةً  �أَزْوَاجاً لِتَ�سْكُنُوا �إِلَيْهَا وَجَعَلَ بَيْنَكُمْ مَوَدَّ
)الروم، �آية 21(.

وهذه الم�ساواة مثبتة بما قرره القر�آن من 
�أن الرجل والمر�أة لهما نف�س الحقوق ونف�س 

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

وفي ال�شعور والعقل، �أي )�أن كلاًّ منهما ب�شر تام، 
له عقل يتفكر في م�صالحه، وقلب يحب ما يلائمه 

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

التفا�سير الأخرى الم�ستمدة من الإ�سرائيليات، 
والتي حاولت �أن تجعل المر�أة مخلوقا غير كامل، 

باعتبار �أن حواء قد ذُكرت في التوراة ب�أنها 
خُلقت من �ضلع �آدم، وهو تف�سير يرف�ضه الإمام 

قائلًا: �إن )الق�صة لم ترد في القر�آن كما وردت في 
التوراة()22(, ومن هنا فالمر�أة كائن كامل الأهلية 

م�ساوٍ للرجل لا تنتق�ص عنه �شيئًا.
وهذا ما �أكده )ت�شارلز �آدم�س( من �أن ال�شيخ 

محمد عبده و�أن�صاره كانوا يرون )�أن الإ�سلام لا 
تتجلى محا�سنه باعتباره دينًا �أنُزل للنا�س كافة 

في �شيء �أكثر مما تتجلى في تكريمه للمر�أة.. 
فالإ�سلام يقر بم�ساواة المر�أة بالرجل في جميع 

الأمور الجوهرية)23(.
كما �سعى محمد عبده �إلى تو�ضيح �أن ميزة 

الرجل على المر�أة كان المق�صود منها مق�صد خا�ص 
وهو ما �سنعر�ضه في فكرة القوامة.

- القوامة: ي�شير محمد عبده �إلى �أن الم�ساواة 
بين المر�أة والرجل لي�ست م�ساواة على الإطلاق, 

لأن الرئا�سة يجب �أن تكون للرجل, �إذ �أوجب 
الإ�سلام على المر�أة �شيئاً, وعلى الرجال �أ�شياء, 

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

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

هُمْ عَلََى بَعْ�ضٍ وبما �أَنْفَقُوا مِنْ  لَ اللهُ بَعْ�ضَ فَ�ضَّ
�أمَوالِهمِْ )الن�ساء �آية 34(.

ويف�سر الإمام القوامة ب�أنها تعني )الريا�سة التي 
ين�صرف فيها المر�ؤو�س ب�إرادته واختياره ولي�س 

محمد عبده
في تن��اول ق�ضاي��ا المر�أة

منهج

�شغلت ق�ضية المر�أة جزءاً من كتابات محمد عبده الأخيرة, وحاول بهذه الكتابات �أن ي�سد 
الفجوة القائمة بين واقع المدينة الحديثة التي �أعطت المر�أة كثيراً من الحقوق, وبين 

الواقع الذي تعي�شه المر�أة الم�سلمة في ع�صره.
وقد اعترف-في البداية- بحاجة المجتمع �إلى التغيير, وربط هذا التغيير بفهم مبادئ 

الإ�سلام فهماً �صحيحاً, و�أثبت �أن الإ�سلام يقبل التغير والتطور, بل يعد التطور من 
م�ستلزمات الحياة ال�ضرورية, و�أن الدين الإ�سلامي دين عالمي �صالح لجميع ال�شعوب, وكل 

الأزمان, )ولي�س في ديننا �شيء ينافي المدنية المتفق على نفعها عند الأمم المرتقية()12( �إلا 
في بع�ض الم�سائل.

ومن �أجل ت�أكيد هذا المعنى ا�شترك في مناق�شات بخ�صو�ص حقيقة الإ�سلام, 
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معناها �أن تكون المر�ؤو�س مقهوراً م�سلوب 
الإرادة, لا يعمل عملًا �إلا ما يوجهه �إليه رئي�سه, 

ف�إن كون ال�شخ�ص قيّماً على �آخر، هو عبارة 
عن �إر�شاده، والمراقبة عليه في تنفيذ ما ير�شده 

�إليه()24(.
وقد نقدت )عائ�شة تيمور( فكرة القوامة, ور�أت 

�أن �شروطها وفرة العقل والدين والإنفاق من 
الرجال على الن�ساء, ف�إذا تهرب الرجال من 

م�س�ؤولية الأ�سرة انتفى مبد�أ القوامة، و�أ�صبح 
من حق الن�ساء تولي ال�سلطة في الأ�سرة حماية 

لكيان البيت)25(, فهي قوامة غير مطلقة 
للرجال, بل لها واجبات �إذا تن�صل منها الرجال, 

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

وتدعيمها ليقرر �أن الحياة الزوجية �صورة من 
�صور الحياة الاجتماعية, ولما كان لكل اجتماع 
رئي�س يُرجع �إليه عند الخلاف كان الرجل �أعلم 

بالم�صلحة، و�أقدر على التنفيذ بقوته وماله, وكان 
هو المطالب �شرعاً بحماية المر�أة والنفقة عليها, 

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

المر�أة, بل ينبه الله -تعالى- �إلى �أن هذه القوامة 
لا تعني �أنه الأف�ضل والأقرب �إلى الإيمان, �إذ لا 

ف�ضل لأحد �إلا بعمله وتقواه, فهما ي�شتركان معاً 
في �إقامة الحياة الزوجية، و�إقامة الأ�سرة التي 

يت�ألف منها المجتمع, والمر�أة هي محور الأ�سرة؛ 
ولكن هذه الدرجة التي رفعها القر�آن للرجل على 

المر�أة يرجعها محمد عبده �إلى �أمرين �أحدهما 
فطري, والآخر ك�سبي)26(.

ال�سبب الفطري يرجع �إلى �ضعف المر�أة في �أ�صل 
الخلقة مما ي�ضطره �إلى حمايتها, وقد �أيده 

في هذا الاتجاه كثيرون, ومنهم )محمد طلعت 
حرب( في كتابه )تربية المر�أة والحجاب( قائلًا: 

)هذه �إناث الحيوانات كلها تدلنا.. دلالة �صريحة 
على �أن الخالق جل ��شأنه خلق الإناث �أ�ضعف من 

الذكور في الأنواع()27(، و�إن كان الطهطاوي 
من قبل قد نقد هذه النظرة ال�شرقية القديمة التي 

تنظر �إلى المر�أة ب�أنها �أقل من الرجل و�أ�ضعف 
منه, فيقول )هي مثله �سواءً ب�سواء، �أع�ضا�ؤها 
ك�أع�ضائه حاجتها كحاجته, وحوا�سها الظاهرة 

والباطنة كحوا�سه و�صفاتها ك�صفاته حتى كادت 
�أن تنتظم الأنثى في �سلك الرجال()28( و�أن 

ما يظهر من �ضعف البنية نتيجة �إهمالها على 
مر الع�صور وعدم تدريبها وا�ستخدامها كما 

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

ينفقه الرجل على المر�أة باعتباره التزاماً م�صدره 
عقد الزوجية ولي�س تفوق الرجل.

وينتهي الإمام من هذا �إلى �أن و�ضع المر�أة في 
ال�شريعة يدل على �أمرين)29(:

�أحدهما: �إعطاء المر�أة من الحقوق على الرجل 
مثل ما له عليها, بعد �أن كانت مه�ضومة الحقوق 

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

بهذا في حكمته. ووا�ضح من هذا �أن تف�سير 
محمد عبده لهذه القوامة هو ت�شبث لما جاء به 

الن�ص في ظاهره.
حق التعليم

في �سياق الدعوة �إلى �إ�صلاح منزلة المر�أة حتى 
ي�صلح المجتمع, يتعر�ض محمد عبده لحق المر�أة 

في التعليم؛ لأن الإ�سلام يدعو �إلى التفكير في 
�أمور الدنيا والآخرة معاً, لي�صح �أن الم�سلمين 

�أمة و�سط, تهتم بالدنيا والدين, )كيف ت�سعد في 
الدنيا �أو الآخرة �أمة ن�صفها كالبهائم لا ي�ؤدي ما 
يجب عليه لربه ولا لنف�سه ولا لأهله ولا للنا�س، 

والن�صف الآخر قريب من ذلك()34(.
وقد �سبقه في هذا الطهطاوي, عندما �أفرد ف�صلًا 
في كتابه )المر�شد الأمين( للدعوة لتعليم البنات, 
ور�أى �أن )نفع تعليم البنات �أكثر من �ضرره, بل 

�إنه لا �ضرر فيه �أ�صلًا()35(.
وقد انطلق محمد عبده في هذه الق�ضية من واقع 
التناق�ض المرير بين ما دعا �إليه الإ�سلام من طلب 

العلم, وجعله فري�ضة على كل م�سلم وم�سلمة, 
واعتبار �أن من مات في �سبيله فهو �شهيد, وبين 

واقع الجهل الذي ترزح تحته الن�ساء, فالرجل 
والمر�أة مكلفان بطلب العلم, فيقول: )�إن �صح لفظ 
الحديث )طلب العلم فري�ضة على كل م�سلم( �أو لم 
ي�صح, ف�إن القر�آن ي�ؤيد معناه, وعمل الأولين من 
الم�سلمين تحقيق �صحة ما حواه, فالرجل والمر�أة 

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

على تعليم الأمة, لأن بالتعليم ت�صلح الأمة 
وت�صلح ال�سيا�سة, في حين �أن �أ�ستاذه الأفغاني 

ر�أى العك�س ب�أن بال�سيا�سة ت�صلح الأمة. ومن 
هنا كان م�شروع محمد عبده الأول هو التعليم 

لكل من الرجل والمر�أة على حد �سواء)37(.
وهذا ما دفع ب�أحد الم�ست�شرقين �إلى القول ب�أن 

)من �أهم الأفكار الجوهرية التي برزت فيما 
كتبه ال�شيخ محمد عبده في �صحفية المنار 

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

ووجه الإمام اهتمامه الفكري والعملي لهذا 

الهدف, فكتب عن تعليم المر�أة, و�ضمنها في 
تف�سيراته, و�ساهم في �إن�شاء الجمعية الخيرية 
الإ�سلامية التي كان من مهماتها �إن�شاء المدار�س 
و�أن�شئت �أول مدر�سة تابعة لها �سنة )1878م( 

بل وتمنى �أن تنه�ض بع�ض ال�سيدات المتعلمات 
بمهمة الدعوة �إلى تعليم المر�أة)39(، وتمنى �أن 

تقوم الأميرة )نازلي فا�ضل( بهذا الدور بدلًا من 
الا�شتغال بالأمور ال�سيا�سية)40(.

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

ال�سابق واللاحق على الإ�سلام، في�شير �إلى �أن 
عادة التعدد كانت معروفة عند ال�شعوب ال�شرقية 

والغربية على حدٍ �سواء، و�أن التعدد لي�س من 
خوا�ص �أهل الم�شرق، ولا الاكتفاء بواحدة من 

خوا�ص �أهل المغرب، ف�شعوب )التبت( و)المغول( 
لا تعرف التعدد، وفي الغرب في عهد )�سيزار( 

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

بع�ض البابوات لبع�ض الملوك بعد دخول الدين 
الم�سيحي �إلى �أوروبا مثل )�شارلمان( ملك فرن�سا، 

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

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

الحياة ليف�سر تف�شي هذه الظاهرة عند العرب 
قديماً، و�أنها نتيجة ل�صراعهم الم�ستمر وقتالهم، 

الذي كانت نتيجته نق�ص عدد الرجال، وبقاء 
كثير من الن�ساء بلا زواج، )مما �أتاح للرجال �أن 

يختاروا من الن�ساء ما ي�شاءون، بالإ�ضافة �إلى ما 
امتلكوا من ن�ساء عن طريق الأ�سر()(.

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

�إلى �إلغائه بالتدريج وتنظيمه، ف�ألغى التعدد بلا 
حدود، ووقف به عند الأربعة، وو�ضع �شروطاً 
لهذا التعدد يكاد يجعله م�ستحيلًا، وهو ما عّرب 
عنه محمد عبده بقوله: )فالإ�سلام قد خفف من 

الإكثار من الزوجات، ووقف عند الأربعة، ثم �أنه 
�شدد الأمر على المكثرين �إلى حد لو عقلوه لما زاد 

واحد منهم على الواحدة()45(.
ولم يقر الإ�سلام التعدد لذاته، و�إنما �أباحه من 

�أجل هدف اجتماعي، فقد ذكر التعدد في )�سورة 
الن�ساء( في قوله –تعالى-:   وَ�إِنْ خِفْتُمْ �أَلاَّ 

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

ومالها وكانت تحل له تزوجها، ولم يعطها حقوق 
الزوجة، و�ضم مالها �إلى ماله، فنهى الله الم�ؤمنين 

عن ذلك، وقال لهم: �إن �ضعف اليتيمات يجركم �إلى 
ظلمهن، ف�إن خفتم �ألا تق�سطوا و�أن يطغى فيكم 

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

�أربع)46(، فالتعدد المذكور هنا كانت له فائدته 
الاجتماعية، وهي المحافظة على �أموال اليتيمات.

وي�ؤكد محمد عبده �أن التعدد لي�س مباحاً في 
الإ�سلام بلا �ضابط، بل له �شرط خا�ص لابد من 
توافره حتى يباح للرجل التعدد، وهو العدل، 

لقوله –تعالى-:  فَ�إِنْ خِفْتُمْ �أَلاَّ تَعْدِلوُا فَوَاحِدَةً 
)الن�ساء �آية 3(.

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

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

ورف�ض �أن يخ�ص واحدة منهن بالإقامة، وكذلك 
كان ال�صحابة والخلفاء الرا�شدون والعلماء 

وال�صالحون )يجمعون بين الن�سوة مع المحافظة 
على حدود الله في العدل بينهن()47(, فهو �شرط 

يقيد العدل بعدم الجور والظلم.
�أما عن حدود هذا العدل، ف�إنه العدل في المبيت 

والعطاء، وفيما يملكه الرجل، وفي الملب�س 
والم�أكل وال�صحبة، �أما ميل القلب �إلى زوجة دون 

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

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

�إمكان الرجل �أم لا؟ ويرى �أن القر�آن �أ�شار �إلى 
�صعوبة تحقق العدل، بدليل �أننا �إذا جمعنا بين 

الآية   فَ�إِنْ خِفْتُمْ �أَلاَّ تَعْدِلوُا فَوَاحِدَةً  والآية   وَلَنْ 
تُمْ   �سَاءِ وَلَوْ حَرَ�صْ َ النِّ تَ�سْتَطيِعُوا �أنْ تَعْدِلوُا بَْني

لوجدنا �أن القر�آن قد نهى عن كثرة الأزواج، وهو 
ما �أكده محمد عبده بقوله )فمن ت�أمل الآيتين علم 
�أن �إباحة تعدد الزوجات في الإ�سلام �أمر م�ضيق 
فيه �أ�شد الت�ضييق ك�أنه �ضرورة من ال�ضرورات 

التي تباح لمحتاجها ب�شرط الثقة ب�إقامة العدل((.
هذا من وجهة النظر الدينية، كما �أنه -من وجهة 

النظر الاجتماعية- �أمر مقيد على حد كبير لما 
ينتج عنه من مفا�سد ت�صيب الزوجة والأولاد 

والمجتمع بكامله، �أما الأ�ضرار التي ت�صيب 
الزوجة، فو�صفها محمد عبده بقوله: )وبديهي 

�أن في تعدد الزوجات احتقاراً �شديداً للمر�أة، 
لأنك لا تجد امر�أة تر�ضى �أن ت�شاركها في زوجها 

امر�أة �أخرى، كما �أنك لا تجد رجلًا يقبل �أن 
ي�شاركه غيره في محبة امر�أته، وهذا النوع 

من الاخت�صا�ص طبيعي للمر�أة كما �أنه طبيعي 
للرجل((.

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

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

هذه الكراهية )في�شب نفورا من �أخيه عدوًا له 
لا ن�صيًرا وظهيًرا له.. كما هو ��شأن الأخ()51(، 

وتزداد الم�شاجرات بين الزوجات، وبين الأخوة، 
مما ي�ؤدي �إلى الطلاق وت�شريد الأطفال وحدوث 

تفكك للأ�سرة والمجتمع بكامله, وبعد �أن كان 
المق�صود من علاقة الزواج والم�صاهرة ائتلاف 

الأمة واتحادها، ينقلب الأمر بالتعدد �إلى تمزق 
وحدة المجتمع وت�شتته)(.

وتمنى الأ�ستاذ الإمام لو �أعرب عن فتواه بتحريم 
التعدد في ع�صره، لما ن��شأ عنه في واقع مجتمعه 

من مفا�سد، ولذا نا�شد العلماء �إعادة النظر في 
هذه الم�س�ألة لأن التعدد في �صدر الإ�سلام لم تكن 
له م�ضاره الموجودة في المجتمع الآن، بل كانت 
له فوائد كثيرة في الجمع بين القبائل المتنافرة 

بالم�صاهرة، وبه قويت الع�صبية، ولم يكن له 
�أ�ضراره التي هي عليها الآن، وكان �أذى ال�ضرة 
لا يتجاوز �ضرتها �أما اليوم ف�إن )دائرته وا�سعة 

وممتدة وت�شمل الأولاد والأهل والأقارب، وزرع 
العداوة والبغ�ضاء بينهم()(.

ف�إذا وجد حكم لم ينتج عنه م�ضار فيما قبل، ثم 
تغير واقع المجتمع، و�أ�صبح هذا الحكم �أو هذه 

الرخ�صة في التعدد ينتج عنه �أ�ضرار ت�صيب 
كافة �أفراد المجتمع، وجب تغييره �أو تقييده، 
وهو ما عبر عنه الإمام بقوله: �إذا ترتب على 

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

الحال الحا�ضرة، يعني على قاعدة �أن درء المفا�سد 
مقدم على جلب الم�صالح، )وبهذا يعلم �أن تعدد 

الزوجات محرم قطعاً عند الخوف من عدم العدل(
)54(، وي�شير محمد عمارة �إلى �أ، موقف محمد 

عبده من تعدد الزوجات قد خلف لنا فيها �آراء 
�إ�صلاحية لا زلنا ننادي بتطبيقها، ولم تُطبق حتى 

الآن، وهذه الآراء قد ح�سمت الق�ضية بموقف 
�إ�سلامي م�ستنير يرى تحريم تعدد الزوجات �إلا 

في حالة ال�ضرورة)55(.
وهكذا يت�ضح موقف الإمام المعار�ض لتعدد 

الزوجات لما فيه من الخطر على الأ�سرة 
والمجتمع، وهو في ذلك يعبر عن مقت�ضيات 
الع�صر والملاب�سات الاجتماعية والأخلاقية 

الجديدة من خلال تف�سير القر�آن تف�سيراً يتنا�سب 
مع الحياة الجديدة، ومراعاة لمتغيرات الحياة 
التي لا تنتهي، والتي �أخذ بها في �سبيل ارتقاء 

المر�أة، ومهد طريق الإ�صلاح �أمام الم�صلحين 
التالين، و�سلح المر�أة الم�صرية بال�شجاعة وروح 
الإقدام، وحملها على المطالبة بحقوقها والعمل 

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

هذه المهمة مجموعة من تلاميذه 
في كافة المجالات، الاجتماعية مثل 

قا�سم �أمين، والدينية مثل ال�شيخ 
م�صطفى المراغي، وال�سيا�سية مثل 

�أحمد لطفي ال�سيد وغيرهم.

يت�ساءل محمد عبده، هل هذا العدل متاح وفي �إمكان الرجل �أم لا؟ ويرى �أن القر�آن �أ�شار 
لاَّ تَعْدِلُوا فَوَاحِدَةً   نْ خِفْتُمْ �أَ �إلى �صعوبة تحقق العدل، بدليل �أننا �إذا جمعنا بين الآية   فَ�إِ
تُمْ  لوجدنا �أن القر�آن قد نهى عن  �سَاءِ وَلَوْ حَرَ�صْ َ النِّ تَطيِعُوا �أنْ تَعْدِلُوا بَْني والآية   وَلَنْ تَ�سْ

كثرة الأزواج، وهو ما �أكده محمد عبده بقوله )فمن ت�أمل الآيتين علم �أن �إباحة تعدد 
الزوجات في الإ�سلام �أمر م�ضيق فيه �أ�شد الت�ضييق ك�أنه �ضرورة من ال�ضرورات التي تباح 

لمحتاجها ب�شرط الثقة ب�إقامة العدل((.
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هناك ر�سالة تقبع بمتحف 
تول�ستوي تحت رقم المخطوطة 

) 52040( وهي بالعربية 
وبجانبها الر�سالة الأ�صلية 

باللغة الإنكليزية م�ؤرخة في 
الثاني من �شهر �أبريل / ني�سان 

من عام 1904م �أي �أكثـر من مائة 
عام من عمر الزمن .

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

محمد عبده .
وهي موجهة �إلى الأديب 

الرو�سي ) تول�ستوي ( .
ونعود �إلى البداية، فقد كان 
الأديب الرو�سي )تول�ستوي ( 

والأمام / محمد عبده يعي�شان 
في نف�س الع�صر فتول�ستوي 

عا�ش بين الفترتين ) 1828م 
�أي�ضا  الأمام  وكان   ) – 1910م 

يعي�ش بين الفترتين نف�سهما ) 
1849م- 1905م ( 

وقد كان الاثنان كل منهما 
) كاتباً ( يقدر مكانة الكلمة 

ويعتبرها وثيقة �أدميتنا 
حتى ولو كان تول�ستوي نبيلًا 

�إقطاعيا 
والآخر – ال�شيخ الأمام – 

داعية �إ�سلاميا فكلهما كان 
يمجد الكلمة بعلمه وعمله .

�إلى جانب �سمة �أخرى يت�شابه 
فيها الأمام المفكر والأديب 

المفكر وهي ) �صدق ال�شعور ( 
ف�أعمال تول�ستوي الروائية 

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

.
وهو نف�س ما نجده عند الأمام 

المفكر الديني فلكي تكون 
فكرته مقبولة ويقتنع بها 
الآخرن فلابد �أن يكون هو 

�صادقاً في نف�سه .....
�أمور كثيرة و�سمات مختلفة 

يطول هنا �شرحها بين الأمام / 
محمد عبده والأديب الرو�سي 

تول�ستوي ....
ومن المهم �أن نعلم ب�أن الذي 

�أو�صل الر�سالة من الأمام 
هو �صديق للأمام و�صديق 
لتول�ستوي في نف�س المقام 

وهو ) �س.ك. كوكريل 
( وقد طلب منه 

الأمام ذلك .
�أي�ضا �أحب �أن �أ�ضيف 
بان من ترجم ر�سالة 
الأمام �إلى الإنكليزية 

هي الم�ست�شرقة ) �آن 
بلنت ( زوجة 

) ولفريد بلنت 
( �صديق الأمام 

...
وبعد كل ما تقدم فلن�ستعر�ض 

�سوية ر�سالة الأمام / محمد 
عبده �إلى تول�ستوي :

م�سيو  الجليل  الحكيم  "" �أيها 
تول�ستوي لم نحظ بمعرفة 

�شخ�صك , ولكننا لم نحرم 
التعارف بروحك , �سطع علينا 

نورً من �أفكارك , و�أ�شرقت في 
�آفاقنا �شمو�س من �آرائك �ألفت 

بين نفو�س العقلاء ونف�سك 
, هداك الله �إلى معرفة 

الفطرة التي فطر النا�س 
عليها , ووفقك �إلى الغاية التي 

هدى الب�شر �إليها , ف�أدركت �أن 
الإن�سان جاء �إلى هذا الوجود 
لينبت بالعلم ويثمر بالعمل , 

ولأن تكون ثمرته تعباً ترتاح 
به نف�سه , و�سعياً يبقى ويرقى 

بها جن�سه .
�شعرت بال�شقاء الذي نزل 

بالنا�س لما انحرفوا عن �سنة 
الفطرة , ا�ستعملوا قواهم 

التي لم يمنحوها لي�سعدوا بها 
فيما كدر راحتهم , وزعزع 

طم�أنينتهم , نظرت نظرة في 
الدين , فرقت حجب التقاليد 

, و�صلت بها �إلى حقيقة 
التوحيد ورفعت �صوتك تدعو 
النا�س �إلى ما هداك الله �إليه , 

وتقدمت �أمامهم بالعمل لتحمل 
نفو�سهم عليه .

فكما كنت بقومك هادياً 
للعقول , كنت بعلمك حاثاً 

للعزائم والهمم .
وكما كانت �آرا�ؤك �ضياءً يهتدي 

به ال�ضالون , كان مثالك 
في العمل �إماما اهتدى به 

الم�ستر�شدون .
وكما كان وجودك توبيخاً من 

الله للأغنياء , كان مدداً من 
عنايته للفقراء .

هذا و�أن نفو�سنا ل�شيقة �إلى 
ما يتجدد من �آثار قلمك , 

فيما ت�ستقبل من �أيام عمرك 
وال�سلام .

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

طبعاً الر�سالة تثير ق�ضايا عدة 
لن نناق�شها هنا ...

ولكن �سن�شير �إلى �أن تول�ستوي 
قام بالرد على الأمام محمد 

عبده بر�سالة جميلة �شفافة ً 
وهي �أي�ضاً بجانب ر�سالة ال�شيخ 

في المتحف .
ولولا �إطالتي عليكم لأوردتها 

لكم كاملة ولكنني �أكتفي 
بر�سالة الأمام حتى وقتً �آخر 

محمد عبده

ر�سالة الى تول�ستوي من مفتي الديار 
الم�صرية ال�شيخ محمد عبده  

نعود �إلى البداية، فقد كان الأديب الرو�سي )تول�ستوي ( والأمام / 
محمد عبده يعي�شان في نف�س الع�صر فتول�ستوي عا�ش بين الفترتين 

) 1828م – 1910م ( وكان الأمام �أي�ضا يعي�ش بين الفترتين نف�سهما ) 
1849م- 1905م ( 

وقد كان الاثنان كل منهما ) كاتباً ( يقدر مكانة الكلمة ويعتبرها 
وثيقة �أدميتنا حتى ولو كان تول�ستوي نبيلًا �إقطاعيا 
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وقد دخل عبده ال�سجن بعد ف�شل الثورة 
العرابية ثم ق�ضى 7 �سنوات من حياته م�شردًا 

منفيًا. ا�شترك �أثناءها في تحرير جريدة 
»العروة الوثقي« مع الأفغاني وعاد الى م�صر 

ليتولي بعد ذلك من�صب مفتي الديار الم�صرية. 
وفي كل ذلك لم يكف يومًا عن العمل من �أجل 

�صلاح الأمة وتقدمها الى �أن توفي عام 1905.
وقد اخترنا ن�شر مقتطفات من ال�سيرة الذاتية 

التي كتبها محمد عبده ولم يكملها و�أكملها 
�صاحب المنار ال�سيد ر�شيد ر�ضا ولم تن�شر �إلا 

عام 1931، ثم �أعدها وعر�ضها للن�شر في الهلال 
الأ�ستاذ طاهر الطناحي.

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

انتقلت الى دار حافظ قر�آن.. قر�أت عليه وحدي 
جميع القر�آن �أول مرة، ثم �أعدت القراءة حتى 
�أتممت حفظه جميعه في مدة �سنتين، �أدركني 

في ثانيتهما �صبيان من �أهل القرية.. 
بعد ذلك حملني والدي الى طنطا، حيث كان 
�أخي لأمي ال�شيخ مجاهد رحمه الله، لأجود 

القر�آن في الم�سجد الأحمدي ل�شهرة قرائه بفنون 
التجويد. وكان ذلك في �سنة 1279 الهجرية. 
ورجعت الى محلة ن�صر على نية �ألا �أعود الى 

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

فهذا �أول �أثر 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 لا ي�ساعدهم القدر ب�صحبة من 
لا يلتزمون هذه ال�سبيل في التعلىم.. �سبيل 
�إلقاء المعلم ما يعرفه �أو مالا يعرفه بدون �أن 
يراعي المتعلم ودرجة ا�ستعداده للفهم، غير 

�أن الأغلب من الطلبة الذين لا يفهمون تغ�شهم 
�أنف�سهم فيظنون �أنهم فهموا �شيئًا.. في�ستمرون 
على الطلب الى �أن يبلغوا �سن الرجال، وهم في 

�أحلام الأطفال، ثم يبتلي بهم النا�س وت�صاب 
بهم العامة، فتعظم بهم الرزية لأنهم يزيدون 

الجاهل جهالة، وي�ضللون من توجد عنده داعية 
الا�ستر�شاد، وي�ؤذون بدعاواهم من يكون على 

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

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

ولكن ا�ستطاع �أن يميت. كان معظم قوة الجي�ش 

معه، وكان �صاحب حيلة بمقت�ضي الفطرة.. 
ف�أخذ ي�ستعين بالجي�ش، وبمن ي�ستميله من 

الأحزاب، على �إعدام كل ر�أ�س من خ�صومه، ثم 
يعود بقوة الجي�ش وبحزب �آخر على من كان 

معه �أولًا، و�أعانه على الخ�صم الزائل، فيمحقه.. 
وهكذا، حتى �إذا �سحقت الأحزاب القوية، وجه 

عنايته الى ر�ؤ�ساء البيوت الرفيعة، فلم يدع 
منها ر�أ�سًا ي�ستتر فيه �ضمير )�أنا( واتخذ من 
المحافظة على الأمن �سبيلًا لجمع ال�سلاح من 

الأهلين، وتكرر ذلك منه مرارًا حتى ف�سد ب�أ�س 
الأهالي، وزالت ملكة ال�شجاعة منهم، و�أجهز 

على ما بقي في البلاد من حياة في �أنف�س بع�ض 
�أفرادها، فلم يبق في البلاد ر�أ�س يعرف نف�سه 
حتى خلعه من بدنه �أو نفاه مع بقية بلده الى 

ال�سودان فهلك فيه.
�أخذ يرفع الأ�سافل ويعليهم في البلاد والقرى، 
ك�أنه كان يحن ل�شبه فيه ورثة عن �أ�صله الكريم 

حتى انحط الكرام و�ساد اللئام، ولم يبق في 
البلاد �إلا �آلات له ي�ستعملها في جباية الأموال 
وجمع الع�ساكر ب�أية طريقة، وعلى �أي وجه.. 
فمحق بذلك جميع عنا�صر الحياة الطيبة من 
ر�أي وعزيمة وا�ستقلال نف�سي لي�صير البلاد 
الم�صرية جميعها �إقطاعًا واحدًا له ولأولاده، 

على �أثر �إقطاعات كثيرة كانت لأمراء عدة.
الدين والأوقاف

من جدران �سلطانه دعامة من الدين.. �أي دين 
كان دعامة ل�سلطان محمد على؟.. دين التح�صيل 
)جمع ال�ضرائب بالقوة( دين الكرباج.. دين من 

لا دين له �إلا ما يهواه ويريده. و�إلا فليقل لنا 
�أحد من النا�س �أي عمل من �أعماله ظهرت فيه 

رائحة للدين الإ�سلامي الجليل؟
لا يذكرون �إلا م�س�ألة الوهابية، و�أهل الدين 
يعلمون �أن الإغارة فيها كانت على الدين لا 

للدين.. نعم �إن الوهابية غلوا في بع�ض الم�سائل 
غلوا �أنكره عليهم �سائر الم�سلمين.. وما كان 

محمد على يفهم هذا، ولا �سفك دماءهم لإرجاعهم 
الى الاعتدال، و�إنما كانت م�س�ألة مح�ضة تبعثها 

جر�أة محمد على، على �سلطانه العثماني.
نعم �أخذ ما كان للم�ساجد من الرزق، و�أبدلها 

ب�شيء من النقد ي�سمى »فائ�ض رزمانة« لا 
ي�ساوي جزءًا من الألف من �إيرادها. و�أخذ من 

�أوقاف الجامع الأزهر ما لو بقي له اليوم لكانت 
غلته لا تقل عن ن�صف مليون جنيه في ال�سنة، 
وقرر له بدل ذلك ما ي�ساوي نحو �أربعة �آلاف 

جنيه في ال�سنة.
وق�صارى �أمره في الدين، �أنه كان ي�ستميل 

بع�ض العلماء بالخلع �أو �إجلا�سهم على الموائد 
لينفي من يريد منهم �إذا اقت�ضت الحال ذلك، 

و�أفا�ضل العلماء كانوا عليه في �سخط.. ماتوا 
عليه.

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

الحقيقية معدمًا.
نه�ضة جمال الدين

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

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

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

انت�شر عنه ما تخالفت �آراء النا�س فيه من �أفكار 
وعقائد، فكان ذلك داعيا الى رغبة النا�س في 

الاجتماع به لتعرف ما عنده.
وكانت مدر�سته بيته.. فا�شتغل بتدري�س بع�ض 

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

من العلماء وغيرهم. وهو في جميع �أوقات 
اجتماعه بالنا�س، لا ي�س�أم من الحديث فيما 

ينير العقل، ويطهر العقيدة، �أو يذهب بالنف�س 
الى معاني الأمور، �أو يلفت الفكر الى النظر 
في ال��شؤون العامة مما يم�س م�صلحة البلاد 

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

ا القاهرة. البلاد خ�صو�صً
و�أخذ ال�شيخ جمال الدين الأفغاني في 

حمل من يح�ضر مجل�سه من �أهل 
العلم و�أرباب الأقلام على التحرير، 

و�إن�شاء الف�صول الأدبية والعلمية 
في مو�ضوعات مختلفة، ف�أخذت 

الحرية الفكرية تظهر في الجرائد 
الى درجة يظن الناظر فيها �أنه في 

عالم خيال، �أو �أر�ض غير هذه الأر�ض

مذكرات محمد عبدة
تحقيق طاهر الطناحي 
القاهرة 1961

ب����ق����ل����م����همحمد عبده

محمد عبده �أحد رواد الإ�صلاح في 
بدايات النه�ضة الم�صرية والعربية 
الحديثة. لعب دورًا فائق الأهمية 
في تجديد علاقة الدين الإ�سلامي 

بالواقع والمجتمع ونف�ض عنها غبار 
الجمود والتخلف الذي ران عليها مئات 
ال�سنين نتيجة لتوقف علماء الم�سلمين 

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

في مديرية البحيرة وتلقى تعليمه 
الأولي في كتاب القرية ثم بالم�سجد 

الأحمدي في طنطا، لكن �صدمه 
�أ�سلوب التعليم المتخلف وهو نف�س 

الأ�سلوب الذي كان موجودًا في الأزهر 
عندما انتقل اليه. وكان لقاء محمد 

عبده بال�شيخ جمال الدين الأفغاني 
الذي قدم الى م�صر في عهد الخديوي 

�إ�سماعيل بمثابة تحول في حياته 
وحياة كثير من الم�صريين المتعلمين 

ب�سبب الأفكار التي بثها الأفغاني في 
عقولهم.

وزالت ملكة ال�شجاعة 
منهم، و�أجهز على ما 

بقي في البلاد من حياة 
في �أنف�س بع�ض �أفرادها، 

فلم يبق في البلاد ر�أ�س 
يعرف نف�سه حتى خلعه 
من بدنه �أو نفاه مع بقية 

بلده الى ال�سودان فهلك 
فيه.

�أخذ يرفع الأ�سافل 
ويعليهم في البلاد والقرى، 

ك�أنه كان يحن ل�شبه فيه 
ورثة عن �أ�صله الكريم 

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

�إلا �آلات له ي�ستعملها في 
جباية الأموال وجمع 

الع�ساكر ب�أية طريقة، 
وعلى �أي وجه.. فمحق 

بذلك جميع عنا�صر 
الحياة الطيبة من ر�أي 

وعزيمة وا�ستقلال نف�سي 
لي�صير البلاد الم�صرية 
جميعها �إقطاعًا واحدًا 

له ولأولاده، على �أثر 
�إقطاعات كثيرة كانت 

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

�صدي في ع�صرنا الحالي، الذي يعج بدعاوي 
الإ�صلاح، بينما لم يحظ دوره ال�سيا�سي 
بالقدر الكافي من الدرا�سة في ال�سنوات 

الأخيرة. 
وي�صعب التكهن ب�أ�سباب هذا الإغفال النوعي 
من قبل النخبة الثقافية العربية. هل هو عدم 

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

والإ�سلامية في �إطار الدعاوي الإ�صلاحية؟ �أم 
هو عدم ارتياح لدور محمد عبده في التعامل 

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

كانت له تجارب �سيا�سية في مراحل مختلفة 
من حياته. بل �إن �أعلى من�صب اعتلاه محمد 

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

مع �أهل الحكم في م�صر في فترة 
�صاخبة من تاريخها هي فترة 

الاحتلال البريطاني. وبالرغم 
من الانتقاد الذي كان يوجه 

للإمام ب�أنه لم ي�ؤيد العرابيين 
الت�أييد الكافي ف�إن علاقته 

بالثورة العرابية و�ضباطها 
وتحفظـاته على الثورة كطريق 

للإ�صلاح ربما ت�ستدعي 
درا�سة اخرى بعد 

مرور حوالي قرنين 
من محاولات الإ�صلاح 

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 مجالا لمثل تلك الدرا�سة، 

ولكن قد تلقي قراءات في كتابات الغربيين 
ال�ضوء على �صورة محمد عبده في مر�آة 
الغرب، وبالتالي على جزء من دوره في 
تاريخ م�صر ال�سيا�سي. تنق�سم الكتابات 
التي �سنتناولها هنا الى ق�سمين: الأول؛ 

ال�سيا�سيين الذين عا�صروه. والثاني؛ 
الم�ؤرخين الذين تناولوا �أعماله وموقفه 

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

ال�شهير: »التاريخ ال�سري للاحتلال الانكليزي 
لم�صر« )1895(، وكتاب اللورد كرومر: »م�صر 

الحديثة« )1908(. فعلى الرغم من الخلاف 
البين بين كرومر وبلنت، حيث كان بلنت من 
�أ�شد المعار�ضين ل�سيا�سة اللورد كرومر، كان 
الاثنان على علاقة جيدة بعبده, وكتاباهما 

مبنيان على معرفتهما ال�شخ�صية بالإمام 
وبم�صر في تلك الحقبة. كذلك �سنتطرق 

�سريعا لكتاب »كيف دافعنا عن عرابي 
و�أ�صحابه: ق�صة عن م�صر والم�صريين« 

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

بلنت. �أما في مجال الدرا�سات الا�ست�شراقية 
فيظل كتاب �شارلز �أدامز »الإ�سلام والحداثة 

في م�صر« )1933( ودرا�سة �إيلي خدوري 
)1966( من �أهم الدرا�سات الغربية عن محمد 

عبده. 
وولفرد �سكاون بلنت �صاحب »التاريخ 

ال�سري« هو �سليل �أ�سرة �أر�ستقراطية 

�إنجليزية، عمل لفترة ق�صيرة في ال�سلك 
الديبلوما�سي واحتفظ بعلاقات جيدة مع 

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

ال�سيا�سي البريطاني �إبان فترة �صعود 
الإمبراطورية. وقد كان بلنت، ال�شاعر 

الرومان�سي غريب الأطوار، مغرماً بالتجول 
في ال�شرق، فزار ال�شام وم�صر والجزيرة 

العربية والهند مع زوجته لادي انابيلا بلنت 
حفيدة ال�شاعر الكبير لورد بيرون. وكان 

بلنت من �أبرز المروجين في �إنجلترا لفكرة 
ا�ستقلال العرب عن العثمانيين ولأفكار 

الم�صريين الد�ستوريين. 
يذكر بلنت �أنه تعرف على محمد عبده في 28 

يناير1881 وي�صفه ب�أنه من �أف�ضل و�أحكم 
الرجال وي�ؤكد �أن هذا الو�صف جاء بناء على 

معرفة طويلة عبر فترات وظروف مختلفة. 
فقد ن��شأت بين الرجلين �صداقة دامت �سنوات 

ونما خلالها �إعجاب بلنت بال�شيخ حتى �أنه 
ي�صدر كتابه ب�صورة لمحمد عبده في مجل�س 

العموم البريطاني. 
وفي �سياق الحديث عن الثورة العرابية 

ي�شير بلنت الى �أن محمد عبده اختلف مع 
فكر و�أ�سلوب ال�ضباط الع�سكريين، بل ربما 

لم يكن عبده، وفقا لبلنت، كثير الإعجاب 
�أو التقدير ل�شخ�ص عرابي نف�سه. �إلا �أنه 

مع الهجوم البريطاني على م�صر لم ي�سع 
عبده �إلا �أن يقف في �صف العرابيين من 

�أجل تكوين جبهة لمواجهة التدخل الأجنبي. 
ويذكر بلنت في معر�ض محاولته للو�ساطة 

بين النواب الم�صريين والإدارة الانكليزية 
في �أعقاب الأزمة ال�سابقة للاحتلال �أن محمد 
عبده ا�ست�ضاف لقاء بلنت والنواب في منزله 
ون�صح بالتروي والت�صالح كعادته، بل يقول 

بلنت �أن عبده كان ي�سانده في محاولته لإقناع 
النواب المت�شددين بالتنازل عن بع�ض مطالبهم 

المتعلقة بلائحة مجل�س النواب والإ�شراف 
على الميزانية. �أما بلنت نف�سه، فهو يجاهر 
باقتناعه بعدالة مطالب النواب، لكنه �شرح 

لهم وجهة نظر الإدارة البريطانية في محاولة 
لتفادي �أزمة كبيرة �أدت فيما بعد الى الاحتلال 

الفعلى لم�صر.
يبدو بلنت في روايته المدافع البريطاني 

الوحيد عن حق الم�صريين في التحرر، وتبين 
روايته �أي�ضاً دور الم�صالح ال�شخ�صية لرجال 

الأعمال الإنجليز �أ�صحاب الا�ستثمارات في 
م�صر وحاملي ال�سندات الم�صرية من �أمثال 
عائلة روت�شيلد في التمهيد لاحتلال م�صر، 

بالإ�ضافة الى �أهمية المزاج ال�شخ�صي لكل من 
ال�سا�سة والإداريين الإنجليز والفرن�سيين في 

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

في �صورة الحكيم، الهادئ بل والمحافظ نوعا 
ما في �آرائه ال�سيا�سية بالرغم من رف�ضه 

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

وقد اختلف عن ومع �أ�ستاذه ومعلمه جمال 
الدين الأفغاني، ب�شكل يتبين منه �أن عبده �آثر 

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

�أن عبده كان يحبذ ف�صل م�سار الإ�صلاح 
الاجتماعي عن م�سار الإ�صلاح ال�سيا�سي، 

ويركز في فكره ودعوته على الإ�صلاح 
الاجتماعي ب�شقيه الديني والتعلىمي، 

ويتبني الدعوة الى التدرج والاعتدال في 
تطبيق الإ�صلاح ال�سيا�سي بدلا عن الثورة. 

وربما يكون لهذا التوجه الفكري دور في 
تقريبه من �سلطة الاحتلال الانكليزي فيما 

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

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

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

بتاريخ مار�س 1903 �أن الأفغاني كان قد 
اقترح فكرة قتل الخديوي �إ�سماعيل قبل �أن 
يعزل: »كان ال�شيخ جمال الدين موافقاً على 

الخلع واقترح على �أنا �أن �أقتل �إ�سماعيل، 
وكان يمر في مركبته كل يوم على ج�سر ق�صر 

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

�إ�سماعيل ولكن كان ينق�صنا من يقودنا في 
هذه الحركة. ولو �أننا عرفنا عرابي في ذلك 

الوقت فربما كان في �إمكاننا �أن ننظم الحركة 
معه لان قتل �إ�سماعيل في ذلك الوقت كان 

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

ذلك الوقت ت�أ�سي�س جمهورية �إذا نظرنا الى 
حالة الجهل التي كانت �سائدة على العقول«.

ويعك�س هذا التعلىق كلا من ت�أثير خطاب 
و�آراء الأفغاني الثورية على محمد عبده 
في فترة مبكرة من حياته وتراجع الإمام 

واعتداله وميله الى الإ�صلاح التدريجي في 
فترة لاحقة لأن الأمة لم تكن على ا�ستعداد 
للجمهورية بعد. في تعلىق �آخر �أي�ضا في 

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

الثورة من ر�أيي وكنت قانعاً بالح�صول على 
الد�ستور في ظرف خم�س �سنوات... وقبل 

مظاهرة عابدين بع�شرة �أيام التقيت بعرابي 
في دار طلبه ع�صمت... فن�صحت عرابي 

محمد عبده في عيون الآخرين
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بالاعتدال وقلت له: �إني �أري �أن بلاداً �أجنبية 
�ستحتل بلادنا و�أن لعنة الله �ستقع على ر�أ�س 

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

نحمي الد�ستور. ولكن عرابي لم يتمكن من 
�ضبط الجي�ش وكانت عند ال�ضباط مطامع 

عديدة«.
�سحقت المقاومة وانهزم العرابيون في التل 

الكبير و�أ�سفرت المعارك عن احتلال بريطاني 
لم�صر واعتقالات ومحاكمات ونفي لقادة 

الثورة ومنهم عبده.
�أما في كتاب �أليك�ساندر مايريك برودلي 

»كيف دافعنا عن عرابي و�أ�صحابه: ق�صة عن 
م�صر والم�صريين« فنجد �صورة مختلفة قليلا 

لمحمد عبده. فبرودلي ي�صف عبده بالعالم 
وال�صحفي، وب�أنه كان �أكثر الوطنيين موهبة 
و�أكثرهم بلاغة وت�أثيرا على الطبقة المتعلمة 

من �أبناء بلده. ويقول برودلي وهو محام 
�إنجليزي �أوكله بلنت للدفاع عن العرابيين 

�أنه لفترة �أثناء المحاكمة بدا وك�أن القوة 
العقلية الهائلة التي تمتع بها محمد عبده 
قد عكر �صفوها نوع من ال�ضعف النف�سي 

والج�سماني من جراء الإحباط وخيبة الأمل 
والتهديد والتعذيب الذي تعر�ض له: »فعقله 
وج�سمه بدا وك�أنهما قد �سحقا من دون �أمل 

في ال�شفاء ب�سبب رد الفعل العنيف النابع 
عن الأحلام المدمرة وعذاب الي�أ�س«. فعبده 

ـ كالآخرين ـ �أهين في ال�سجن بل يقال �أن 
الخديوي �أر�سل جمعا من خدمه للب�صق على 
الإمام في �سجنه. وبالرغم من تفهم برودلي 
لل�ضغط الذي تعر�ض له عبده في محنته �إلا 
�أنه يبدو وقد خاب �أمله في الموقف الدفاعي 

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

ال�صادرة من ر�ؤ�سائه وو�ضع م�سافة بينه 
وبين العرابيين. 

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

حيث �أن��شأ مع �أ�ستاذه جمال الدين الأفغاني 
جماعة وجريدة »العروة الوثقي«، التي دعت 

الى الجامعة الإ�سلامية والإ�صلاح الديني 
والتحرر والق�ضاء على الا�ستبداد. وفي هذه 

الأثناء حاول عبده لعب دور �سيا�سي عن 
طريق الات�صال بالإنجليز في محاولة لإيجاد 

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

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

لم يكن محمد عبده تقليديا في فكره الديني 
والفل�سفي، �إلا �أن الكثير من �أفكاره المختلفة 

لها جذور في التراث الإ�سلامي. فت�أثر ب�أفكار 
الغزالي، وابن تيمية وابن قيم الجوزية 

والمعتزلة ودعا الى تجديد الاجتهاد والى 
�إجماع جديد يتما�شي مع متطلبات الع�صر 
بعك�س التقليد ال�شائع في الفكر الإ�سلامي 

�آنذاك، كما �أنه انتقي الأفكار التي تعزز 
التوحيد ووحدة الوجود ووحدة الأمة 

وال�سلام الاجتماعي. ومزج بين هذه الآراء 
النابعة من �صميم التراث العربي والإ�سلامي، 

وبين اخرى م�ستوحاة من ح�ضارة �أوروبا 
في القرن التا�سع ع�شر. فقد ت�أثر محمد عبده 

بالجدل الفكري القائم في �أوروبا �آنذاك، 
وان�شغل بق�ضية الخلاف بين العلم والدين 

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

الإ�سلام بين الأفكار المتنافرة وملاءمته للفكر 
الحديث، ف�سعي الى تفنيد التناق�ض بين العلم 
والدين، وان�شغل بالم�صالحة بينتهما بما يعمل 

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

العربي في الع�صر الليبرالي« الى �أن 
اتجاه عبده لم يكن محاولة للدفاع عن 

الأفكار والم�ستجدات الأوروبية من منطلق 
�إ�سلامي بقدر ما كان على العك�س؛ محاولة 
لتبرير الإ�سلام في ظل المتغيرات الحديثة، 
و�إثبات �أن الأمة في �أم�س الحاجة للإ�سلام 
كنظام �أخلاقي وديني وكرادع ووازع في 
ظل الم�ستجدات التي حلت بها. ويبدو �أن 

الأوروبيين الذين عرفوا عبده عن قرب قد 
�شعروا ب�ألفة ما معه، فهو لم يبد لهم المفكر 

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

يقول اللورد كرومر مثلا �أنه يظن �أن عبده 
 .)agnostic( ًكان في حقيقة الامر لا �أدريا

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

بينه وبين عبده عن الب�شر وعلاقة القوي 
بال�ضعيف، فيقول �إن عبده لا ي�ؤمن بم�ستقبل 

�سعيد للجن�س الب�شري وي�ضيف: »�أخ�شي 
�أن �إيمانه بالإ�سلام، بالرغم من كونه مفتي 

الديار، �ضعيف ك�ضعف �إيماني بالكني�سة 
الكاثوليكية«. كذلك �أ�شار برودلي و�إن �سريعا 

الى عدم تقليدية �أفكار عبده الدينية معلقا 
�أن وطنيته الخال�صة وحدها منعت بع�ض 
الآخرين من زملائه من رف�ض �أفكاره غير 

التقليدية: »حتى �صديقه عرابي قال ذات مرة: 
�إن القبعة تنا�سب ر�أ�س ال�شيخ عبده �أكثر من 

العمامة«. 
لا تكفي مثل هذه التعليقات �أو الانطباعات، 

بالت�أكيد، للحكم على �إيمان محمد عبده. فنحن 
نعرف �أن تكوينه الثقافي كان وا�سعا وكانت 

له اهتمامات �صوفية منذ �سن �صغيرة، كما 
انه در�س الفل�سفة الغربية والفكر الأوروبي 
ا  الحديث، لذا من الطبيعي �أن يكون �شخ�صً

متدبرًا ومفكرًا حتى في �إيمانه. ولكن المهم في 
هذه التعليقات ـ ربما ـ �أنها تو�ضح لنا الطريقة 

التي �أ�ستقبل بها كاتب هذه التعليقات �أفكار 
محمد عبده. 

ففكرة �أن محمد عبده لم يكن م�سلما بالقدر 
الكافي �أو بالطريقة التقليدية وجدت جذور 
لها في انتقادات بع�ض معا�صريه الم�سلمين، 

وهي انتقادات وجهت للأفغاني �أي�ضا، وكانت 
وراء رف�ض العديد من علماء الدين لمقولاتهم 

حول الدين والوجود. �إلا �أن »قلة �إ�سلام« 
عبده لا ترد ب�صياغة م�ستهجنة لدي بلنت 

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

�أما �إيفلين بارنج )اللورد كرومر(، المندوب 
ال�سامي البريطاني في م�صر منذ عام 

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

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

م�صر بالتركيز على النواحي المالية والبنية 
التحتىة الزراعية و�ضبط الأمن �أكثر من 

الرغبة في �إحداث �إ�صلاح �شامل في البلاد.
ي�صف كرومر محمد عبده في الجزء الثاني 

من كتابه »م�صر الحديثة« ب�أنه عالم من طراز 

مختلف عن غيره من العلماء من �أبناء ع�صره. 
ويقول �أنه بالرغم من كون عبده قد �أدرك 

�ضرورة الم�ساندة الأوروبية لعملية الإ�صلاح، 
�إلا �أنه لا ينتمي لفئة الم�صريين المت�أوربين 

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

ذاته يت�شكك في قدرة محمد عبده على الحكم 
بمقيا�س عملي �سليم، وي�صفه ب�أنه حالم على 

الرغم من وطنيته. ويقتب�س كرومر تعلىق 
الم�ست�شرق �ستانلي لاين ـ بوول �أن الم�سلم 

المنتمي لل�شريحة العلىا من الطبقة الو�سطي 
يكون �إما متع�صبا �أو كافرا متخفيا. وي�ضيف 

كرومر �أنه يعتقد �أن �صديقه عبده، »بالرغم 
من �أنه كان �سيرف�ض �أن تن�سب اليه مثل تلك 

الو�صمة، كان في الحقيقة لا �أدرياً«. وي�ضيف 
�أن زملاءه حتى عندما اعترفوا بعلمه وقدراته 

كانوا ميالين لو�صفه بالفيل�سوف. ثم ي�شير 
الى �أن و�سطية �أمثال عبده تجعلهم في مرتبة 

ادنى من الم�سلمين التقليديين وادنى من 
المت�أوربين المتع�صبين في تغربهم مما يجعل 

عملهم �صعبا ويعني �أنهم ي�ستحقون كل 
الت�شجيع: »�إنهم الحلفاء الطبيعيون للم�صلح 

الأوروبي. ولو �أدرك الم�صريون الوطنيون 
ف�إنهم �سيجدون في �أتباع محمد عبده �أف�ضل 

�أمل في �أن ينفذوا تدريجيا برنامجهم لتحقيق 
الحكم الذاتي«. وي�ؤكد كرومر �أنه حاول قدر 
ا�ستطاعته م�ساندة عبده في مواجهة مقاومة 

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

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

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

الا�ستعانة بم�صريين �إ�صلاحيين مثل محمد 
بليغ، و�إبراهيم الوكيل و�سعد زغلول وال�شيخ 

محمد عبده �سخر كرومر من الفكرة واعتبر 
تعيين حاكم �أو رئي�س وزراء لم�صر من بين 

»�أ�صدقاء بلنت« من العبث »كتعيين �أحد قادة 
الهنود الحمر حاكمًا عامًا لكندا«. وو�صف 

كرومر الم�صريين بالجهل والف�ساد والاهتمام 
بم�صالحهم ال�شخ�صية فقط في �إطار ت�سخيفه 

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

لهم دور في العمل العام ولا تنطبق عليهم 
�أو�صاف كرومر النمطية. لذلك يبدو تقدير 

كرومر لمحمد عبده وم�ساندته له لافتًا للنظر 
و�إن لم يخرج بال�ضرورة عن فكرته العامة 

عن الم�صريين. فالإمام �شغل وظائف مثل 
الق�ضاء والإفتاء احتاجت لعلماء م�صريين 

ولم يكن من الممكن الا�ستعا�ضة عنهم ب�أجانب. 
كما �أن �أفكار عبده في الإ�صلاح لم تتعار�ض 

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

نقلها ال�سا�سة الإنجليز المعا�صرون لعبده، 
تختلف �صورته هو وجمال الدين الأفغاني 

عند المتخ�ص�صين في تاريخ ال�شرق الأو�سط 
والعالم العربي الذين جاء البع�ض منهم من 

المنطقة قبل �أن يدر�سوا في الجامعات الغربية 
وي�صبحوا لاحقا �أ�ساتذة في تلك الجامعات. 
من ه�ؤلاء مثلا �إيلي خدوري �أ�ستاذ ال�سيا�سة 

وتاريخ ال�شرق الأو�سط في مدر�سة لندن 
للاقت�صاد والذي يظهر محمد عبده لديه 

في دور التابع الواقع تحت ت�أثير الأفغاني 
والم�ؤمن ب�أفكار غام�ضة: خليط من ال�صوفية 

والما�سونية والديانات ال�شرقية والفل�سفة 
والإ�سلام. ولا يف�صل خدوري كثيرا بين عبده 
و�أ�ستاذه بل يبرز عمق علاقتهما وغرائبيتها. 

يري خدوري �أن �صعود عبده في ال�سلم 
الق�ضائي وال�شرعي بعد عودته من المنفي 

جاء بناء على رغبة اللورد كرومر و�أن تعيينه 
كمفتٍ للديار الم�صرية عام 1899 جاء في 

�أعقاب ال�صدام بين قوات الاحتلال واثنين من 
كبار العلماء حول تغيير النظام الق�ضائي. 

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

خدوري في تقديم الأفغاني ومحمد عبده 
في �صورة ثوريين �سريين مت�آمرين، الأمر 

الذي يتناق�ض مع نظرة بع�ض الغربيين من 
�أمثال بلنت وحتى �آدامز، الذي يظهر عبده 
لديهما في �صورة الليبرالي الم�صلح العامل 
على تحديث الإ�سلام. وعلى عك�س �صورة 

الحكيم المتروي، يظهر محمد عبده لدي 
خدوري في �صورة المت�آمر �ضعيف ال�شخ�صية 

المن�ساق وراء الأفغاني. كما ي�شكك خدوري 
في �إيمان الأفغاني وعبده ومدي ولائهما 
لفكرة الإ�صلاح الديني الإ�سلامي ويركز 
على ن�شاطاتهما الما�سوني. وهذه الفكرة 

و�إن وجدت �أ�صول لها في بع�ض تعليقات 
كرومر وبلنت، بل ولدي منتقدي محمد عبده 

من معا�صريه، �إلا �أنها في الن�صف الثاني 
القرن الع�شرين ربما كان لها �صدي مختلف. 

فالت�شكيك في جوهر الر�سالة الإ�صلاحية 
للإمام في ال�ستينيات من القرن الما�ضي، وهي 
فترة �شهدت ما �شهدت من المد القومي العربي 

والمواجهة في ال�صراع العربي الإ�سرائيلي، 
كان المق�صود منه نوعًا مختلفًا من الهجوم 

على الإ�سلام والعرب. ففي القرن التا�سع 
ع�شر كان محمد عبده بطلا �إيجابيا لجهوده 
في �إقامة ت�صالح ما بين الإ�سلام ومنطلقات 
الفكر الغربي الحديث، ولكنه والأفغاني لم 

يعدا �أبطالا في قراءة خدوري و�أن�صاره بل 
مخادعين ينتحلان �صفة علماء الدين.

مما �سبق يت�ضح �أن النظرة الإيجابية لمحمد 
عبده جاءت في ظل الفكر الا�ستعماري 

التقليدي المتعالي على كل ما هو �شرقي 
و�إ�سلامي وعربي. وحتى مع تفاوت وجهات 

النظر الغربية، حيث احتقر البع�ض العرب 
والم�سلمين ونظر اليهم الآخرون بعين العطف، 
ف�إن الإيمان العن�صري بتفوق الغرب و�سموه 

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

رومان�سية ترى �أن الحياة الب�سيطة وقيم 
المروءة وال�شهامة العربية �أف�ضل للأجنا�س 
ال�شرقية من اللحاق بركب التقدم ال�صناعي 
كما في الغرب. لذا كان محمد عبده في هذا 

الإطار بمثابة ال�شرقي الم�ستنير الذي في 
مقدوره �أن يتطور دون �أن يفقد هويته. 

وا�شترك معظم الغربيين المعا�صرين لعبده 
في احترامه واحترام اعتداله وو�سطيته. 

ولم ينتق�ص رف�ض بع�ض معا�صريه الم�سلمين 
التقليديين لأفكاره من احترامهم له، بل على 
العك�س ربما يكون هذا النقد �أحد �إيجابياته 

في نظر ه�ؤلاء الغربيين. 
على العك�س من ذلك ت�أتي �صورة محمد 

عبده لدى الم�ست�شرقين والم�شتغلين بالتاريخ 
الاجتماعي للمنطقة من �أمثال خدوري الذي 

يركز على الجانب ال�سري والخفي، فيقدم 
الإمام )والأفغاني �أي�ضاً( في �صورة المخادع 

الذي ي�ضمر عك�س ما يظهر، والذي لا 
يتفق �إيمانه ال�شخ�صي مع زي العالم الذي 

يرتديه وموقع المفتي الذي يحتله. بل �إن 
خدوري يذهب الى �أن محمد عبده ا�ستغل 
عباءة عالم الدين لن�شر �أفكاره ال�سيا�سية 

الهدامة. ومن اللافت للنظر هنا �أن هذا 
التفكيك ل�صورة الإمام محمد عبده جاء في 
�سياق الهجوم على القومية العربية �أحيانا 

والجامعة الإ�سلامية في �أحيان اخرى، 
والاثنين معا في كثير من الأحيان. وهكذا 

اتفق �أعداء الرابطة العربية والإ�سلامية مع 
بع�ض �أ�شد المتع�صبين لهاتين الفكرتين في 

الهجوم على �أفكار محمد عبده.
وهكذا يو�ضح الن�ص �أن �أعداء محمد عبده 

من الم�صريين، الذين يعار�ضون منهجه 
الإ�صلاحي في الدين.. جعلهم يحجمون عن 

ال�شهادة �ضده �أمام المحكمة.
وبعد ذلك �صدر الحكم بنفي محمد عبده 

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

المحامي الانكليزي كاتب هذه النبوءة، 
�أتيح له �أن يمد ب�صره، وراء ال�سنوات 

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

حملته على �أن ينفي ما نفي، ويثبت ما �أثبت 
ولم يحمله على ذلك خوف العقاب، ف�إنه 

لم ينقطع عن حملته على الاحتلال، 
وعلى الخديو �صنيعته، في قلب 

العا�صمة البريطانية، وهو 
يعلم �أنه بذلك يطيل منفاه 
�أبدًا، وقد طال منفاه فعلًا 

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

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

يثق في قدرة �أي منهم على 
ت�سيير �أمور البلاد، حيث 
ف�ضل التعامل مع الأعيان 

الأتراك. عندما اقترح 
بلنت في 1887 الا�ستعانة 

بم�صريين �إ�صلاحيين مثل 
محمد بليغ، و�إبراهيم الوكيل 

و�سعد زغلول وال�شيخ محمد 
عبده �سخر كرومر من الفكرة 

واعتبر تعيين حاكم �أو 
رئي�س وزراء لم�صر من بين 
»�أ�صدقاء بلنت« من العبث 
»كتعيين �أحد قادة الهنود 

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

بالجهل والف�ساد والاهتمام 
بم�صالحهم ال�شخ�صية فقط 

في �إطار ت�سخيفه للفكرة 
بالرغم من �أن جميع الأ�سماء 
التي اقترحها بلنت كانوا من 

المتعلمين الذين كان لهم دور في 
العمل العام ولا تنطبق عليهم 

�أو�صاف كرومر النمطية

�سعد زغلول ال�شيخ م�صطفى عبد الرزاق ال�شيخ م�صطفى المراغي البرت حوراني
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د. عبد الجبار الرفاعي

يو�صف الافغاني ب�أنه )عنيف ي�ستحيل تروي�ضه, �أو على حد 
تعبير بلنط )عبقري بري( وانه كان خطيبا يثير الجماهير، غير 

انه لم يكن يحب الكتابة، ولم يكتب بالفعل الا القليل(. 
وقد ت�أثر محمد عبده ب�أ�ستاذه الافغاني، وتفاعل معه، وحاول ان 
يتر�سم خطاه، ويتمثل تعاليمه، ويقتب�س �أفكاره، حتى ان جمال 
الدين عندما ودع ا�صدقاءه وتلاميذه في ال�سوي�س حين مغادرته 

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

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

كما يرى ا�ستاذه، و�أدرك ان الا�صلاح ينبغي ان يبد�أ بالا�صلاح 
التربوي والثقافي ح�سبما يقول محمد ر�شيد ر�ضا, ب�أن محمد 

عبده �ضعف �أمله في الا�صلاح ال�سيا�سي ووجه التفاته الى 
الا�صلاح القومي في التربية والتعليم، ف�صارح جمال الدين في 

اوروبا، ب�أنه يرى ان الو�سائل ال�سيا�سية لن يرجى منها خير, 
لأن ت�أ�سي�س حكومة ا�سلامية عادلة م�صلحة, لايتوقف على ازالة 

الموانع الأجنبية فقط، وانه خير لهما لو عكفا على تربية �أفراد 
على مايحبون، في مكان هادئ بعيد، لا�سلطان لل�سيا�سة فيه، ثم 
يذهب ه�ؤلاء الرجال بدورهم الى الاقطار المختلفة لتربية مثلهم 

على ماربوا عليه . 
ولانريد ان ن�ؤرخ لحياة محمد عبده, ونلاحق �سيرته الفكرية 

وال�سيا�سية، والمنعطفات التي مرت بها، لان ذلك خارج عن 
غر�ض هذه المقالة، وانما اردنا الا�شارة الى انه �سعى للا�ستقلال 

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

لم ي�ستطع الان�سلاخ من تبعات ال�شعارات والمفاهيم التي تلقاها 
من ا�ستاذه .

وا�ست�أثرت الجهود الا�صلاحية لل�شيخ محمد عبده و�آثاره 
بالكثير من الدرا�سات وطغى على معظمها الطابع التبجيلي، 

بال�شكل الذي )ا�صبح محمد عبده بالن�سبة لم�صر والا�سلام، نبي 
عهد جديد( واعتبره بع�ض الدار�سين)�أحد م�ؤ�س�سي الا�سلام 

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

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

محمد اقبال, �أحد �أهم الو�سائل لاكت�شاف حجم 
م�ساهمات محمد عبده والقيمة المعرفية لآثاره. 

لانهما عا�شا في فترتين لع�صر واحد , واهتم 
كلاهما بم�شاغل ا�صلاحية متقاربة في منطلقاتها, 

وان تنوعت مطامحها ومدياتها و�آثارها 
وم�صيرها. م�ضافا الى ان محمد عبدة ينتمي 
الى م�صر والف�ضاء الثقافي والاجتماعي 

وال�سيا�سي العربي , بينما ينتمى محمد 
اقبال الى �شبه القارة الهندية وف�ضائها 

الثقافي المختلف. فقد تقدم على اقبال في 

الهند ال�سير �سيد احمد خان بهادر)1817ــ 1898( والذي كان 
واحدا من �أبرز رواد الا�صلاح هناك، فهو م�ؤ�س�س جامعة عليكره 

�سنة 1875، التي �أراد لها ان تحت�ضن الاتجاهات الحديثة في 
الا�سلام، وتهتم باعداد نخبة تكت�سب مهارات وخبرات في العلوم 
الان�سانية الجديدة، وتعمل على توظيف معطياتها في الدرا�سات 

الا�سلامية.
لكن الدار�س لحركة الا�صلاح الا�سلامي في الهند لايمكنه تجاهل 
�أفكار ومواقف محمد اقبال )1873ــ 1938( الذي ولد لأب ينزع 
الى الت�صوف و�أم لفرط ورعها وتدينها كانت تحجم عن ان ت�أكل 

مما يكت�سبه زوجها، لأنها كانت ت�شك في ان رئي�سه في العمل 
يتعاطى الر�شوة . اما )�أجداد اقبال فكانوا من البراهمة، و�أ�سلم 
�أحدهم عند ات�صاله ب�صوفي م�سلم �صادق( . كما وردت الا�شارة 
الى ذلك في �أحد دواوينه . ودخل اقبال في مكتب لتعليم القر�آن 

في طفولته، و�أكمل تعليمه بمدر�سة البعثة الا�سكتلندية في 
�سيالكوت برعاية ا�ستاذ بارع بالأدب الفار�سي وملم بالعربية 

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

ودر�س على ا�ستاذ الفل�سفة الا�سلامية هناك الم�ست�شرق ال�سير 
توما�س �آرنلد، الذي كان له ت�أثير عميق على حياته الفكرية. 

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

الكلية ال�شرقية بلاهور، ثم تدري�س اللغة الانجليزية في الكلية 
التي تخرج فيها. وفي �سنة 1905 �سافر اقبال الى اوروبا و�أكمل 

تعليمه الفل�سفي بجامعة كمبردج, وانهى درا�سة الدكتوراه في 
الفل�سفة بجامعة ميونيخ. واختاره ا�ستاذه توما�س �آرنلد 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 لاهور, و�صار رئي�ساً لق�سم الفل�سفة, وعميداً 
لكلية الدرا�سات ال�شرقية فترة طويلة . 

ولعل �أهم �أثر يلخ�ص الر�ؤية التحديثية لمحمد اقبال هو 
كتابه)تجديد التفكير الديني في الا�سلام( الذي هو ح�صيلة �ست 
محا�ضرات �ألقاها في مدرا�س وحيدر �آباد وعليكره �سنة 1928ــ 

1929, وهي تعبر عن )ا�سهامه الكبير في مهمة ايقاظ �أبناء دينه 
في الهند, واعادة النظر في الا�سلام بمفاهيم معا�صرة وحيّة 

م�ستمدة بالدرجة الاولى من ح�صيلة الفكر الاوروبي في القرن 
التا�سع ع�شر و�أوائل الع�شرين(. وا�ستهلها اقبال بقوله:) �أحاول 
بناء الفل�سفة الدينية الا�سلامية بناء جديدا, �آخذا بعين الاعتبار 

الم�أثور من فل�سفة الا�سلام الى جانب ماجرى على المعرفة 
الان�سانية من تطور في نواحيها المختلفة( . 

وتتميز هذه المحاولة بكفاءتها النظرية, وهند�ستها التركيبية, 
وغناها بح�شد وفير من معطيات العلوم الان�سانية الحديثة, 

وبراعتها في توظيف تراث المت�صوفة والعرفاء والفلا�سفة 
والمتكلمين والا�صوليين والفقهاء. حتى عدها �أحد الدار�سين 

ب�أنها:)�أول محاولة تامة لاعادة بناء اللاهوت الا�سلامي على 
قاعدة ا�ستدنائية(. و�سنعود الى هذا الكتاب للتعرف على 

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

هذا.

التفكير الديني الحديث في الهند وم�صر 
يتفق الدار�سون على الت�أثيرات العميقة لمقولات الا�سلام 
ال�سيا�سي في �شبه القارة الهندية على الا�سلام ال�سيا�سي 

في م�صر والبلاد العربية. خا�صة مقولات )الحاكمية, 
والجاهلية,...(التي ا�ستقاها �سيد قطب من �أبي الأعلى 

المودودي, و�صاغ على �ضوئها الكثير من مفاهيمه في الدولة, 
وحدد في اطارها طائفة من احكامه ومواقفه حيال المجتمع. لكن 

لم يتجل لنا بو�ضوح تاريخ التوا�صل بين الاتجاهات الحديثة 
في الا�سلام الهندي والا�سلام في م�صر, وربما كان جمال 

الدين الافغاني �أول حلقة و�صل بين هذين الف�ضائين الثقافيين, 
باعتباره من �أوائل الذين تعرفوا على الاتجاهات الجديدة في 

الهند, بعد ان �أخرج من م�صر �سنة 1879, ففارق م�صر الى 
الهند و�أقام في حيدر �آباد الدكن, وهناك �صنف ر�سالته الأثيرة 

في )الرد على الدهريين(, وهي تت�ضمن مناق�شات لما عرف بـ 
)النيت�شريين( اوالطبيعيين في الهند, وهم �أتباع ال�سير �سيد 
احمد خان. ونقلها الى العربية محمد عبده بم�ساعدة عارف 

�أفندي الأفغاني المعروف ب�أبي تراب, الذي كان ملازما لجمال 
الدين. والنيت�شرية حركة ع�صرية �أطلقها �سيد احمد خان بعد 

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

 nature النيت�شرية( وهو م�أخوذ من كلمة نيت�شر الانجليزية(
ومعناها الطبيعة. وفحوى هذه الدعوة: ان القر�آن, لاال�شريعة, 
هو جوهر الا�سلام, وان ت�أويل القر�آن يجب ان يتم وفقا لمبادئ 

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

ولاريب في ان ال�سياقات التاريخية والمحيط الثقافي والف�ضاء 
الديني في الهند لايتطابق مع م�صر, ذلك ان مكونات الف�ضاء 

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

يفتقر الاجتماع الم�صري لمثل هذا الف�ضاء الروحي والمعرفي. 
وان الخليط الذي تت�ألف منه ديانات الهند)�ساعد على ايجاد 
عدة مبادلات بين هذه الديانات وبين الا�سلام... وان دخول 

الجماعات الهندية �أفواجا في الا�سلام قد جرّ في بع�ض البقاع 
الى انتقال الكثير من �آرائهم الاجتماعية الى حياتهم الا�سلامية 

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

والتعاي�ش معه في ذلك العالم الذي ي�ضج بالاختلاف والتنوع. 
من هنا لم يجد محمد اقبال مايحول بينه وبين الافادة من 

المعارف الان�سانية بغ�ض النظرعن م�صدرها, �سواء كانت غربية 
ام �شرقية, ولم ي�صدر في مواقفه الفكرية من معايير عقائدية 

او ايديولوجيا ا�صطفائيةتنفي الآخر. وهذه ميزة لاتنفرد فيها 
�آثار محمد اقبال وانما طبعت الانتاج الفكري للا�سلام الهندي 

في القرن التا�سع ع�شرومطلع القرن الع�شرين , بيد ان ت�أثيرات 
التيار ال�سلفي الوافد الى الهند في مرحلة لاحقة جنح بالتفكير 
الا�سلامي هناك لاتخاذ مواقف احادية اق�صائية مغلقة, توطنت 
في )ندوة العلماء( في لكهنو, وبد�أت بان�شقاق �شبلي النعماني 
عن ال�سير �سيد احمد خان, وبلغت ذروتها في �آثار ابي الح�سن 

الندوي وابي الأعلى المودودي, والأخير يعتقد بتحيز العلوم 
التجريبية, ويعتبر العلوم التي بد�أت في الغرب موجهة لخدمة 

المفهوم الغربي والفو�ضى والالحاد.
ر�ؤيتان في تحديث التفكير الديني 

من اين يبد�أ تحديث التفكير الديني؟ وهل هناك �أولويات في 
�سلم المعارف التي ينبغي البدء بها؟ ولماذا �أخط�أت الكثير من 

محاولات التحديث الدرب؟ من اين نبد�أ؟ واين ننتهي؟
لي�س بو�سعنا تقديم اجابات �صارمة ونهائية على مثل تلك 
الا�ستفهامات, لكننا نح�سب ان اخفاق الكثير من محاولات 

التحديث يعود الى عدم القدرة على ادراك الأولويات, 
والانخراط في م�شاغل فكرية واجتماعية تبتعد عن مرمى 

التحديث, ولاتلام�س مرتكزاته الأ�سا�سية, ولم تظفر ب�صياغة 
ادواته المنهاجية, ذلك ان بع�ض رجال الدين يتقنون فن الاثارة, 

وا�ستفزاز الجمهور, من خلال اطلاق ماي�شبه المفرقعات التي 
ت�صدم وجدان الم�سلم, وتفزع التدين التقليدي, وعادة ما تقت�صر 

محاولات ه�ؤلاء على اذاعة مجموعة فتاوى فقهية بديلة, 
في ق�ضايا حياتية ح�سا�سة يبتلي بها عامة النا�س, وتخالف 

اجماع �أوم�شهور الفقهاء. فيختزل تحديث التفكير الديني في 
ذلك, ويخلع النا�س ابتداء على مثل هذه المحاولات ودعاتها 

عناوين)الانحراف, والتجديف, والتبديع( وفيما بعد ي�صفونها 
بـ )الا�صلاح, والتحديث, والتجديد(, بالرغم من ان التحديث 

لايمكن اختزاله في مجموعة فتاوى, بل ان عملية التحديث 
تنطلق من موقع �آخر, يطاول البنى التحتية والهياكل الأ�سا�سية, 

والجذور والمنابع, وم�صادر الالهام التي ترفد الر�ؤية الكونية, 
وتتغذى منها المفاهيم الاعتقادية, والافكار الكلامية, وكافة 
الآراء الا�صولية, والاحكام الفقهية. بمعنى ان الفقيه مثلا 

لاي�ستطيع ان ي�ستنبط احكاما مواكبة لع�صره الا اذا تغلب على 
�أ�ساليب الا�ستنباط الفقهي الموروثة وا�ستبدلها ب�أ�ساليب اخرى, 
اذ ان المعرفة الفقهية مح�صلة لمنطق خا�ص يتمثل با�صول الفقه, 
وما لم يتمكن الفقيه من تجديد ا�صول الفقه والافلات من منطق 

الفقه القديم فلي�س بو�سعه تجديد الفقه. وا�صول الفقه معرفة 
ت�شتق من مرجعيات فل�سفية ومنطقية وكلامية ولغوية, وعملية 

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

بناء لاهوت جديد �أوفل�سفة دينية تحدد لنا مكانة الان�سان في 
العالم, ونمط العلاقة بينه وبين الله, وحقيقة الدين, وحدوده, 
ومجالات التدين, وطبيعة الظاهرة الدينية ...الخ. وهذا النوع 

من الابحاث يتطلب التحرر من الاب�ستمولوجيا الكلا�سيكية, 
وتوظيف معطيات الابت�سمولوجيا والعلوم الان�سانية الحديثة 

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

بتقويم جهوده الا�صلاحية هو مجموعة فتاوى جريئة �أ�صدرها 
في م�سائل اجتماعية, �أباحت ايداع الاموال في �صناديق التوفير 

و�أخذ الفائدة عليها, وحلية ذبائح �أهل الكتاب, وجواز ارتداء 
ملاب�سهم ... م�ضافا الى انتهاج محمد عبده نهجا يعتمد على 

العلوم الطبيعية الحديثة في التف�سير, اذ ي�ؤول الجن في القر�آن 
مثلا بالميكروبات, ويحاول ت�أويل ماورد في القر�آن عن �أ�صل 

الان�سان ت�أويلا يتوافق مع نظرية داروين, ويرى ان في القر�آن 

ال���دي���ن���ي ال���ت���ف���كر�ي�  تح����دي����ث  في  ر�ؤي�������ت�������ان   

محمد عبده ومحمد اقبال..

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

على ال�شيخ ح�سن العطار في الأزهر، ثم ابتعث الى باري�س وتعرف على الغرب 
مبا�شرة، وبعد عودته عمل مترجما ورئي�سا لمدر�سة اللغات الجديدة ورئي�سا 

لتحرير الجريدة الر�سمية)الوقائع الم�صرية(. غير ان عمله الأهم كان في 
حقل الترجمة، ف�ضلا عن م�ؤلفاته العديدة.

وفي مرحلة لاحقة وفد جمال الدين الأفغاني )1839ــ 1897( الى م�صر �سنة 
1871، و�أم�ضى فيها ثماني �سنوات تو�صف ب�أنها من �أخ�صب �سنوات حياته، 

احت�ضن فيها مجموعة من ال�شباب الذين تعلموا على يديه مبادئ علم الكلام 
والفل�سفة والت�صوف والفقه، وكان من �أبرزهم ال�سيا�سي المعروف �سعد زغلول، 

ومحمد عبده)1849ــ 1905( الذي اقترن به، وا�شتركا معا في عدة �أعمال, من 
اهمها ن�شر مجلة في باري�س �صدر منها ثمانية ع�شر عددا با�سم)العروة الوثقى( 
وكان بيان هذه المجلة ب�صياغة محمد عبده ، اما �أفكارها فكانت �أفكار الافغاني.

محمد اقبال
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محلا لنظريتي )تنازع البقاء, والبقاء للأ�صلح(...وغير ذلك. 
واقتفى �أثره طنطاوي جوهري الذي كتب تف�سيرا مو�سعا 

في �ستة وع�شرين جزءا )بد�أ بالظهور منذ 1923( ) ف�سر 
فيه القر�آن تف�سيرا علميا ع�صريا ا�ستوعب مختلف المعارف 
المعا�صرة, من علمية وان�سانية و�سيا�سية ـــ بل و�صحافية ـــ 

ب�شكل مو�سوعي تراكمي, وب�أ�سلوب الم�صنفات العربية القديمة 
في ال�سرد والا�ستطراد ...(.

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

من دار�سي فكره, واعتبرها بع�ضهم م�سعى )في �سبك علم 
التوحيد في قالب �أكثر تم�شيا مع طرائق التفكير الحديث(. 

واعتقد الدكتور ح�سن حنفي ب�أنها محاولة رائدة في ت�أ�سي�س 
علم كلام جديد.

لكن قراءة مت�أنية لهذه الر�سالة ترينا انها تعبر عن موقف من 
علم الكلام �أكثر مما تعبر عن موقف في علم الكلام, وقد وردت 
الم�سائل الكلامية فيها ب�شكل مدر�سي تقليدي مب�سط, لايتجاوز 

�صياغة القديم ببيان جديد فهي تفتقر الى التجديد في لغة 
وم�صطلحات علم الكلام، كما لا تتر�سم ابتكار منهج �آخر في 
البحث الكلامي، �أو بلورة ادوات اجرائية مختلفة، �أو بناء 

هند�سة معرفية بديلة للمباحث الكلامية. وقد امتنع فيها عبده 
عن الدخول في م�سائل �سيطرت على علم الكلام , كال�س�ؤال عن 
ال�صفات وعلاقتها بالذات, وهو موقف م�شابه لما فعله الغزالي 

في )تهافت الفلا�سفة(. كما ن�ص فيها على عدم التعار�ض بين 
الوحي والعقل, تبعا لما قاله ابن ر�شد وغيره من الفلا�سفة, 

واهتم بطرح بع�ض الآراء المعتزلية في خلق القر�آن والحرية 
والارادة الان�سانية, وان كان �أ�سقط )هو �أوتلميذه ر�شيد ر�ضا 

1865ـــ 1935( م�س�ألة خلق القر�آن في طبعة تالية, خ�شية 
الاحتجاج الذي يمكن ان تثيره هذه الم�س�ألة.

ويبدو ان تحديث محمد عبده توقف عند الم�سائل الفقهية 
والتف�سيرية, من دون الم�سا�س بالق�ضايا الايمانية النظرية 

الداخلة في نطاق )علم العقائد( �أو )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�ض في الذات وال�صفات 
والقدر, فقال ب�صراحة) انني �لاأحب ان �أتكلم في هذا الأمر 

�أكثر من هذا, والا لم �أكن من ال�صابرين, ولخ�ضت في �أعمال 
القدر مع الذين خا�ضوا 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, �أمكن الو�صول الى �آراء 

اخرى(.
ويبد�أ 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 الا�ستعانة 

ب�آراء جماعة من الفلا�سفة والمفكرين الغربيين في تف�سير الدين 
كظاهرة وجدانية وايمانية واجتماعية, وبموازاة ذلك يحر�ص 

على ا�ستنطاق الموروث الا�سلامي, خا�صة �آراء المت�صوفة 
والعرفاء والفلا�سفة.

لقد توفر هذا الكتاب على بناء اطار منهاجي للدرا�سات 
اللاهوتية في الا�سلام, تتحدد فيه �أولويات البحث, ونقطة 

البداية, والمنطلقات الا�سا�سية, و�أدوات التعاطي مع 
الاب�ستمولوجيا والعلوم الان�سانية الحديثة, وو�سائل اكت�شاف 

الب�ؤر الم�ضيئة في التراث, ومدى الافادة من عنا�صره الحية, 
ودمجها بمكا�سب المعارف الجديدة, وتوليفها في هند�سة 

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

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

ر�سل, زينون, دري�,ش ولدن كار, ماكتاجارت, برود, اوغ�سطين, 
منك, ماكدونالد, نومان, برونج, �شوبنهور, برادلي, بلانك, 

هيغل, لوردهالدين, رونجير, الكزاندر, روي�س, جون 
�ستيورات مل, روجربيكون, �شبنجلر, هورتن, هيزنبرج, 

جورج فوك�س, اين�شتين, وليم هاملتون, لايبنتز, يونج, 
داروين...( ]24[. وربما لانجد مفكرا ا�سلاميا يت�سع �أحد 

م�ؤلفاته لا�ستيعاب �آراء هذا العدد الوفير من المفكرين في تلك 
الفترة. وهذا الح�شد للمعارف الغربية ي�شي بموقف مو�ضوعي 

من العلوم الحديثة, وي�ستند اليها كمرجعية هامة في تفكيك 
التراث وغربلته, وت�أويل الن�ص ومعرفة مجالاته التداولية, 

والتوغل في الظاهرة الدينية وا�ستجلاء مدياتها في النف�س, 
وحقلها وحدودها في الاجتماع الب�شري.

ويحكي لنا هذا الطيف من الا�سماء عن تنوع مرجعيات تحديث 
التفكير الديني عند اقبال, فهو تارة ي�ستلهم مقولات الفلا�سفة, 

واخرى يتعاطى مع خبرة اللاهوت الم�سيحي الجديد, وثالثة 
ي�ستعين بعلماء النف�س, �أوالاجتماع, و...غيرهم .وهو بذلك 
يتخل�ص من حالة الوجل والالتبا�س حيال معطيات اللاهوت 

والعلوم الان�سانية الحديثة التي طبعت تفكير الكثير من 
الا�سلاميين اليوم.

تديين الدنيوي
�ساد الحياة الا�سلامية عبر التاريخ نمط �شعبي طقو�سي 
للتدين, ي�سمح للان�سان بممار�سة كل فعالياته ون�شاطاته 
الاجتماعية من دون رقابة وو�صاية, ويعبر عن م�شاعره 

وعواطفه بعفوية, وي�شبع تطلعاته وا�شواقه ورغباته بتلقائية, 

من غير ان يعي�ش تناق�ضا وجدانيا بين ايمانه وطقو�سه 
واحلامه وا�شواقه. الّا ان الكثير من المفكرين الم�سلمين في 

الع�صر الحديث اتخذ من الا�سلام الفقهي مرجعية وحيدة له, 
واختزل الدين في �أبعاده الدنيوية, و�أم�سى مفهوم التدين 

بمثابة مجموعة تو�صيفات وتعليمات ترتبط بال��شأن الدنيوي 
لحياة الان�سان, وتركزت الجهود على التنقيب عن الم�ضمون 

العملي الاجتماعي للدين, والمعتقدات, وت�أويل الن�صو�ص 
ت�أويلا دنيويا, بنحو نادى بع�ض الباحثين ب�ضرورة الانتقال 
) من ال�سماء الى الأر�,ض ومن الله الى الان�سان, ومن الآخرة 
الى الدنيا(. ونجم عن هذا المفهوم تمديد مفهوم الدين وجعله 
مفهوما �شموليا ي�ستوعب كافة مجالات الحياة, ويدمغ عوالم 

الذهن والتفكير والواقع والفعاليات الاجتماعية والاقت�صادية 
والعلاقات ال�سيا�سية والدولية ب�صبغة دينية. وتزامن مع ذلك 

تقوي�ض المعاني الرمزية للدين, وتقلي�ص �أبعاده الميتافيزيقية, 
و�سلخ التدين من الاحلام وا�شواق الروح والتطلع الى الغيب, 

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

مب�سط و�ضيق, مع ) ان الدين ظاهرة م�ضببة ومحيرة, وهذه 
�صفة م�ضادة للت�سطيح والو�ضوح والح�سم الذي تطالب 

به الايديولوجيات, فالدين �أعمق و�أرحب و�أو�سع من هذه 
الأو�صاف . وهذا من ح�سنات الدين. ان الايديولوجيا دعوة 

الى ال�سطحية, دعوة الى التهرب من الا�سرار والغوام�,ض 
واكتفاء بالق�شور والظواهر, انها جملة مواقف �سطحية 

وا�ضحة حول الله, والان�سان, والتاريخ, والمعاد, و...الخ. اما 
الدين ف�إنه مفعم بالمحكم والمت�شابه... وعلى حد تعبير جلال 

الدين الرومي: لي�س الدين �سوى الحيرة(. 
ان �أدلجة الدين والت�شديد على دنيويته يف�ضي الى تفريغه من 
م�ضمونه الروحي, وي�ستغرقه في مجالات بعيدة عن العوالم 

الجوانية الباطنية للان�سان, وبدلا من ان يعمل على تطهير 
الباطن, وتر�سيخ النزعة الان�سانية والمعنوية, وتربية الذوق 

الفني, ومنح العواطف رقة و�شفافية, بدلا من ذلك يتحول 
الدين الى و�سيلة للكراهية, و�أداة للاحتراب وال�صراع.

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

التجارب الان�سانية, هو ميدان الريا�ضة الدينية الذي يختلف 
عن ميادين العلوم ال�سابقة كل الاختلاف, والذي لايمكن رد 

�أ�س�سه الى ا�س�س �أي علم �آخر(. وي�سهب في بحث طبيعة 
الريا�ضة الدينية في موارد متعددة من كتابه, ويتحدث عن 

رديفتيها التجربة ال�صوفية والتجربة الدينية . ويقيم البرهان 
الفل�سفي على ظهور التجربة الدينية, ويخل�ص الى ان الفرق 

بين الدين والفل�سفة, يكمن في ) ان الدين يهدف الى ات�صال 
بالحقيقة �أقرب و�أوثق, فالفل�سفة نظريات, اما الدين فتجربة 

حية, وم�شاركة وات�صال وثيق ...ان الدين في جوهره تجربة, 
ح  ٍٍٍٍِِِِِِ وانه لابد ان تكون التجربة ا�سا�سه وقاعدته...(. ويُ�شرٍِّ

التجربة ال�صوفية الفريدة للحلاج ولغيره من اعلام الت�صوف 
الا�سلامي.

ويمكن القول اننا امام محاولة علمية رائدة لا�سترداد المدلول 
الروحي للدين, واعادة الم�ضمون التطهري الباطني للتدين, 

وتحريره من الم�سخ والت�شويه الذي تعر�ض له منذ القرن 
التا�سع ع�شر على يد البرت�ستانتية الا�سلامية.

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

واطلاعه الجيد على الفل�سفة والعلوم الان�سانية الحديثة, انه 
تحلى ببراعة في ت�أويل القر�آن, وتعاطى مع لغته باعتبارها 

لغة رمزية خاطب الله بها الان�سان للإ�شارة الى معاني لاتت�سع 
لها قوالب الألفاظ. و�أتاح له هذا الا�سلوب ان يغور في مداليل 

الن�ص الخفية, ويتوغل في م�ضمونه الباطني, باعتباره 
رموز وا�شارات و�شفرات لحقائق ت�ضيق عنها العبارات. 

فمثلا يرى)ان ق�صة هبوط �آدم كما جاءت في القر�آن, لا�صلة 
لها بظهور الان�سان الأول على هذا الكوكب, وانما اريد بها 

بالأحرى بيان ارتقاء الان�سان من بداية ال�شهوة الغريزية الى 
ال�شعور ب�أن له نف�ساً حرة قادرة على ال�شك والع�صيان(. وفي 

ال�سياق ذاته يقدم ت�أويلا للجنة والنار لايتفق مع ماهو معروف 
في تراث المتكلمين . 

ولاريب ان اية محاولة لتحديث التفكير الديني لاتنفتح على 
ر�ؤية مختلفة في تحديد مدلول لغة الدين, لات�ستطيع ان تخطو 

اية خطوة جريئة الى الامام, تبلور اجتهادا بديلا, ي�سهم في 
بناء ت�صور يواكب الع�صر للدين والتدين. فان الجمود عند فهم 

حرفي ق�شري �سطحي للن�,ص لايمكن ان يقدم لنا فهما جديدا, 
بل يكرر دائما ماقاله القدماء, وينتهي الى مواقف �سكونية 

قارة.
م�صير الر�ؤيتين

ماهو م�صير ر�ؤية كل من محمد اقبال ومحمد عبده في تحديث 
التفكير الديني, واين التقى الم�ساران؟واين افترقا؟

امتدت ر�ؤية اقبال في الفكر الا�سلامي المعا�صر عبر �آراء 
الدكتورف�ضل الرحمن, وهو مفكر باك�ستاني عمل في الحقل 

التربوي في باك�ستان, الا انه ا�ضطر للهجرة من بلاده بعد 
تعر�ضه لهجمة �شر�سة من الجماعات ال�سلفية, ف�أم�ضى ماتبقى 
من حياته ا�ستاذ للفكر الا�سلامي في ق�سم لغات ال�شرق الادنى 

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

وباك�ستان ا�ضمحل الخط الفكري لمحمد اقبال. وان كان التفكير 
الديني في ايران في الن�صف الثاني من القرن الع�شرين اعاد 

انتاج المقولات المركزية في فكر اقبال, وعمل على تنميتها 
وتطويرها, لا�سيما ر�أيه في ختم النبوة الذي يتلخ�ص في )ان 
النبوة لتبلغ كمالها الأخير في ادراك الحاجة الى �إلغاء النبوة 

نف�سها. وهو امر ينطوي على ادراكها العميق لا�ستحالة بقاء 
الوجود معتمدا على مقود يقاد منه, وان الان�سان لكي يح�صل 

على كمال معرفته لنف�سه ينبغي ان يترك ليعتمد في النهاية 
على و�سائله هو(. فقد التقط الدكتور علي �شريعتي وغيره هذا 
الر�أي, و�صاغ على �ضوئه عدة مفاهيم مركزية في فكره. وهكذا 

ا�ستعار ال�شيخ مرت�ضى المطهري ر�أي اقبال في كون الاجتهاد 
هو)ا�س الحركة في الا�سلام( وقدم على �ضوئه تف�سيرا مو�سعا 

للثابت والمتغير ودور الاجتهاد في الفكر الا�سلامي.
وكان الدكتور عبد الكريم �سرو�ش من ابرز المفكرين الايرانيين 

الذين وظفوا �آراء محمد اقبال, و�ساهموا بتطويرها في 
درا�سات متعددة, تعالج)القب�ض والب�سط في ال�شريعة( 

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

اما محمد عبده فامتد من خلال تلميذه ر�شيد ر�ضا الذي عمل 
على احياء النزعةال�سلفيةوبعثهامنالتراث, وحر�ص على 

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

الافغاني ومحمد عبده ور�شيد ر�ضا)فقد ت�أثر الثلاثة بم�صنفات 
الغزالي ت�أثرا بعيد الغور . اما جمال الدين فبالرغم من قلة 

ماو�صل الينا من م�ؤلفاته, نجد في ذلك القليل الدليل على ماكان 
لكتب الغزالي من القيمة عنده. ول�سنا نخطئ �أثر الغزالي في 

كتابات ال�شيخ محمد عبده. اما محمد ر�شيد ر�ضا, فيقرر ان 
الغزالي كان معلمه الاول العظيم الذي اهتدى بهداه في باكورة 

ايامه(.
واختزلت هذه الحركة الغزالي في مناه�ضته 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 �آثاره. ف�أم�سى 
الا�سلام الفقهي والا�سلام الكلامي الأ�شعري الم�ستلهم من 
الغزالي وغيره هما المرجعية لديهم، دون ال�سعي لإحياء 

ا�سلام العرفاء والمت�صوفة والفلا�سفة, او توظيف الميراث 
ال�صوفي للغزالي في بناء ر�ؤية دينية معنوية حديثة. بالرغم 

من ان ن��شأة عبده الاولى كانت تنزع للت�صوف، و)كان 
اللاهوت ال�صوفي �أ�شد ا�ستهواء له، فغدا الت�صوف لمدة 

طويلة در�سه المف�ضل، كما كان مو�ضوع �أول كتاب ن�شر له. 
وعا�ش لفترة عي�شة تق�شف، قاطعا العلائق مع النا�س(

. بل ان بداية حياة عبده الموغلة في الت�صوف ال�سلوكي 
الطرقي، وت�شبعه بالزهد باكرا، �أخذت ت�ضمحل بالتدريج 

لديه، وابتعد في خاتمة المطاف عن هذا الحقل الروحي 
الخ�صب. والم�ؤ�سف ان محمد عبده لم ي�سمح بن�شر 

)الفتوحات المكية(لابن عربي، عندما ر�أ�س، في الفترة 
الاخيرة من حياته، لجنة ت�شرف على ن�شر الروائع 

الكلا�سيكية. 
اما م�صدر الالهام الثاني لهذه الحركة فهو ابن تيمية وابن 

قيم الجوزية، فقد �أخذ ال�شيخ محمد عبده وال�سيد ر�شيد 
ر�ضا طريقتهما في الافتاء من)�أعلام الموقعين( لابن قيم 
الجوزية. وكان ر�شيد ر�ضا يعتمد على ابن تيمية. وقد 

ن�شر في المنار طائفة من م�صنفات هذين العالمين, واعيد 
طبع بع�ضهما بوا�سطة المنار �أوبرعايته. ويمكن ان نلاحظ 
بو�ضوح الت�شابه القوي بين الآراء التي كان يقول بها دعاة 

الا�صلاح في م�صر وبين �آراء ابن حنبل وابن تيمية وابن 
قيم الجوزية. 

لقد كان ا�ستبعاد )ر�شيد ر�ضا ـــ ح�سن البناـــ �سيد قطب( لتراث 
الفلا�سفة والعرفاء والمت�صوفة، ونعته ب�أنه تراث باطني �ضال 

ومنحرف، ونفي الرع�شة الروحية عن الا�سلام، �أحد �أهم 
العوامل لتنامي التيار ال�سلفي الن�صو�صي الحرفي، وهيمنته 

على الحياة الثقافية وال�سيا�سية والاجتماعية في دنيا 
الا�سلام اليوم. وعجز التفكير الديني لدى الا�سلام الا�صولي 

وق�صوره في الانفتاح على مايعانده من الافكار.
وبعد ان امتد ر�شيد ر�ضا في ح�سن البنا ثم �سيد قطب التقى 

قطب في تفكيره ب�أبي الاعلى المودودي, والاخير ابرز داعية 
للا�سلام ال�سيا�سي في الهند وباك�ستان, وافكاره تمثل في 

حقل وا�سع منها النفي الكامل لر�ؤية اقبال في تحديث التفكير 
الديني.اذ تبلورت في كتابات المودودي مجموعة ر�ؤى 

حول الحاكمية الالهية، والجاهلية... وغيرها، ا�ستوحاها 
من البيئة الهندية وما تحفل به من احتراب و�صراعات بين 

الم�سلمين والهندو�س قبل ا�ستقلال الم�سلمين في باك�ستان، 
وما اكتوى به المجتمع الا�سلامي هناك من جراحات و�آلام. 
فاكت�ست هذه الر�ؤى على يديه �صياغة مفاهيمية، بتوظيف 

الن�صو�ص من �آيات وروايات، كم�ستند لتعميم مفهوم 
»الجاهلية«، و�شرعنة غيره من المفاهيم. ثم ت�سللت هذه 

المفاهيم الى ادبيات الا�سلاميين خارج الهند، وتغلغلت في 
�آثار �سيد قطب، خا�صة كتابه »معالم في الطريق«، وتف�سيره 
»في ظلال القر�آن«. و�أم�ست من المفاهيم الملتب�سة في ادبيات 
الا�سلاميين، وا�ستبدت ببع�ض المراهقين رغبة في الخروج 

على المجتمع وتكفيره، اثر القراءة القطبية لمفهوم الجاهلية.
ان المودودي لم يكن باحثاً معمقاً كمحمد اقبال، غير انه كان 
ذا ت�أثير بالغ في اتباعه عبر كتاباته ومحا�ضراته، فقد لعب 

خطابه التعبوي دوراً حا�سماً في م�سار الحركة الا�سلامية في 
�شبه 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 ر�ؤية ف�سيحة 
�أو عميقة للدور الذي ينبغي على الا�سلام ان يلعبه في العالم، 

باعتباره كان �صحافياً �أكثر منه مفكراً جاداً، كان يكتب 
ب�سرعة، وي�صل الى نتائج �سطحية، وكان يكتب با�ستمرار، 

لذلك لم ي�صبح �أياً من اتباعه دار�ساً جاداً للا�سلام،لانهم كانوا 
يح�سبون ان ما يقوله المودودي هو كلمة الا�سلام الاخيرة، 

ح�سب تو�صيف ف�ضل الرحمن . 
وختاما اتمنى على الباحثين والدار�سين المهتمين بال�شيخ 

محمد عبده العودة الى تراثه وغربلته وتقويمه ونقده، 
والخلا�ص من الاحكام التبجيلية ومنطق الثناء والمديح 

الزائف، الذي ي�شي بت�ضخم الذات اكثر مما ي�شي بالا�ستناد 
الى معايير علمية مو�ضوعية، ولايميز بين المعرفة الب�سيطة 
في �آثار محمد عبده، والمعرفة المركبة في �آثار محمد اقبال، 

التي تتنوع مرجعياتها، وتعبر عن ن�سيج من الروافد 
المنحدرة من منابع ثقافية وح�ضارية متنوعة.

ان الاحكام العاجلة والمواقف التبجيلية لاتكف عن الارتقاء 
بطائفة من الكتاب و ال�صحفيين الاحيائيين، والمب�شرين 

بالنه�ضة، ودعاة الا�صلاح، فتجعلهم فلا�سفة كباراً ومفكرين 
عمالقة. وهي عاهة ثقافية �شائعة في �آرائنا وكتاباتنا 

المت�أخرة، كتعوي�ض عن م�أزقنا الح�ضاري، وتخلفنا وعجزنا 
عن الم�ساهمة في اعياد التاريخ، وانجاز المعطيات العلمية 

والمعرفية والمدنية للع�صر.هذه هي قراءتي لر�ؤية محمد 
عبده في تحديث التفكير الديني )�أو ما �أراد لها ر�شيد ر�ضا 

ان تجري وتتج�سد( ور�ؤية محمد اقبال. وكل قراءة 
اجتهاد ينبثق من خلفيات القارئ وم�سبقاته 

ومفاهيمه وثقافته وتطلعاته و�آماله. و�لاأنفي 
تحيزاتي الطبيعية الب�شرية، وقبلياتي 

الحتمية، ورغباتي في هذه القراءة. وربما 
لي�س هذا هو محمد عبده ولامحمد اقبال، لكن 

الأكيد ان هذا هو فهمي لهما. و�لاأ�ستطيع ان 
�أكون الا �أنا. وقد ي�شفع لي اني ا�ستندت في 
ا�ستخلا�ص هذه القراءة على مراجعة تراثنا 

القريب، لا�سيما �آثار عبده واقبال، التي 
طالعت بع�ضها مرات عدة. 

مجلة درا�سات ا�سلامية 
معا�صرة 2001

ان المودودي لم يكن باحثاً معمقاً 
كمحمد اقبال، غير انه كان 

ذا ت�أثير بالغ في اتباعه عبر 
كتاباته ومحا�ضراته، فقد لعب 

خطابه التعبوي دوراً حا�سماً 
في م�سار الحركة الا�سلامية في 

�شبه 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 ر�ؤية ف�سيحة 

�أو عميقة للدور الذي ينبغي 
على الا�سلام ان يلعبه في العالم، 
باعتباره كان �صحافياً �أكثر منه 
مفكراً جاداً، كان يكتب ب�سرعة، 

وي�صل الى نتائج �سطحية، 
وكان يكتب با�ستمرار، لذلك لم 
ي�صبح �أياً من اتباعه دار�ساً جاداً 

للا�سلام،لانهم كانوا يح�سبون 
ان ما يقوله المودودي هو كلمة 

الا�سلام الاخيرة، ح�سب 
تو�صيف ف�ضل الرحمن . 
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عر�ض مازن لطيف 

  ومع ذلك بقي ما هو غائب ومنطم�س من تاريخ 
الإمام عبده، فجاء الباحث الم�صري علي �شل�ش 
ليقدم ما تبقى من �أعمال مجهولة للإمام، وهي 

�أعمال من الأهمية بمكان، لأنها ت�ضيء جانبا من 
تفكيره، وتو�ضح طبيعة العلاقة التي كانت تجمعه 
مع الم�ؤرخ والم�ست�شرق الإنكليزي )ويلفرد بلنت(، 

حيث ن�شر �شل�ش مذكراته معه.
و�ضمت الأعمال المجهولة في الإ�صدار مقالات 

عبده التي كتبها في جريدة )�أبو نظارة(، ومقالتين 
�أخريين بعنوان )الحق المر(، و)الدين الن�صيحة(، 

�إلى جانب ذلك ن�شر ر�سائله التي كتبها �إلى جمال 
الدين الأفغاني، وحفني نا�صف، والم�ؤرخ )ويلفرد 

بلنت(، كما ن�شر حواراته ال�صحفية ل�صحيفة 
�إنكليزية، وذكرياته مع ويلفرد بلنت، كما �ضم 

الكتاب وثائق مهمة، ت�ضم �صوره الفوتوغرافية 
التي التقطت له، ون�سخاً من ر�سائله �إلى الثلاثة 
المذكورين، �صدر الكتاب عن دار ريا�ض الري�س 

ببيروت، ويقع في 155 �صفحة من الحجم 
ال�صغير.

في المقدمة التي ابتد�أ بها علي �شل�ش كتابه يو�ضح 
دور محمد ر�شيد ر�ضا في حفظه لتراث الإمام 

محمد عبده و�أ�ستاذه جمال الدين الأفغاني، حيث 
يرى �أنه �أتاح للباحثين خطوة مهمة في �سبيل 
التحقيق العلمي لتراث الم�صلحين، مهما كانت 

�أخطا�ؤه، ومهما كانت و�سائله في الجمع والحفظ 
وتغليبه للجانب الأخلاقي على �أمانة العلم، ويرى 

�شل�ش �أنه منذ 1931م، وهو العام الذي �صدر 
فيه كتاب )تاريخ الأ�ستاذ الإمام(، لم يت�صد �أحد 

لجمع تراث محمد عبده، حتى جاء محمد عمارة 
ف�أ�صدرعام 1972م الأعمال الكاملة للإمام، وقد 

�صنع عمارة ذلك بعد تجربة �سابقة في جمع تراث 
الأفغاني، و�إذا كان جمعه لتراث الأفغاني قد 

اقت�صر على الم�شهور والمتواتر من �أعماله، فقد كان 
جمعه لتراث عبده �أ�شمل و�أو�سع، ويرجع ذلك في 
الأ�سا�س �إلى ي�سر عملية الجمع بفعل الجهد الذي 

بذله ر�شيد ر�ضا من قبل.
وي�ؤكد في مقدمته �أنه �إذا كان محمد عبده يت�شابه 

كثيرا مع �أ�ستاذه في تنقله بين عدد من البلدان، 
وتقلبه في الفكر والحياة وال�سيا�سة، فهو يختلف 

عنه كثيرا في غزارة �إنتاجه، وهدوء نظرته �إلى 
الحياة والب�شر، وي�أ�سه من ال�سيا�سة، وت�شبثه 

بالإ�صلاح والتغيير عن طريق التربية والتعليم، 
وكان من نتيجة غزارة �إنتاج محمد عبده �أن بلغت 

�أعماله الكاملة على يد عمارة خم�سة مجلدات 
�ضخمة.

وفي �سياق مقدمته الطويلة �أخذ �شل�ش يفند دور 
عمارة في جمع نتاج الإمام، ويوجه نقداً لعمله 

في الجزء الأول من الأعمال الخم�سة الكاملة، 
وهو �ضمه لكتاب )تحرير المر�أة( �ضمن �أعمال 

عبده، وهو الكتاب الم�شهور عن قا�سم �أمين، والذي 
ن�شره في القاهرة �سنة 1899م. كما وجه نقداً �إلى 
تحقيق عمارة لنتاج محمد عبده، يرى �أنه لم يكن 

�أمينا، فقد جارى محمد ر�شيد ر�ضا في الحذف من 
بع�ض الن�صو�ص، ومن ذلك ر�سالة محمد عبده �إلى 
الأفغاني، وهذه الر�سالة �سبق �أن حذف منها ر�ضا 

الكثير من العبارات التي ظن �أنها �شيء �إلى كاتبها، 
�أو بع�ض من �أ�شار �إليهم فيها، ثم جاء عمارة فحذف 

منها بع�ض العبارات دون �أن ي�شير �إلى ذلك، ولا 
�سيما الأ�سطرالثلاثة التي جاءت في ن�سخة ر�ضا.

ويرى �شل�ش �أن عمارة طبق هذه الطريقة غير 
الأمينة في تعامله مع الن�صو�ص على كثير من 

كتابات محمد عبده المنقولة عن الإنكليزية، مثل 
ر�سالة عبده �إلى بلنت في الدفاع عن حكومة 

الثورة العرابية، ومع �أن المحقق قد نقل هذه 
الر�سالة من ترجمة �سبق ن�شرها فقد كان الواجب 

العلمي في التحقيق يقت�ضي منه الرجوع �إلى 
الأ�صل الإنجليزي.

ومن هذه المقدمة الطويلة التي كتبها �شل�ش في 
لندن، يريد الخلا�ص �إلى �أن تراث محمد عبده 

المجهول لي�س محدودا، ولا قليل الأهمية، وهذا 
ما حاولنا �أن نعالجه في هذا ال�صفحات التي لا 

ن�ستطيع �أن نزعم �أنها جمعت ف�أوفت، فلا �شك �أن 
هناك ن�صو�صا �أخرى لمحمد عبده تائهة بتوقيعه �أو 

بغير توقيعه، في �صحف ع�صره، �أو خزائن ورثة 
�أ�صدقائه، وربما يك�شف الم�ستقبل عن بع�ضها، ولا 

�سيما ر�سائله �إلى زملائه و�أ�صدقائه ومريديه.
يقول �شل�ش: لقد �أح�س�ست بذلك حين وقعت على 

تلك الر�سالة الق�صيرة الطريفة التي كتبها لحفني 
نا�صف، ون�شرتها مجلة )الهلال(، فهل من المعقول 
�أن يكتب محمد عبده ر�سالة واحدة يتيمة لحفني 
نا�صف الذي ربطته به علاقة قوية، لا �سيما �أثناء 

عمل الأخير بمدينة قنا، بعيدا عن القاهرة؟.. لا 
�شك �أن هناك ر�سائل غيرها ولكن �أين ال�سبيل 

�إليها؟.
مقالة عبده ور�سائله

جريدة �أبو نظارة، �أ�صدرها يعقوب �صنوع 
في القاهرة عام 1877م، ثم �أوقفها الخديوي 

�إ�سماعيل بعد نحو �شهرين من �صدورها، وكانت 
�أعداد الجريدة الخم�سة ع�شرة التي �صدرت خلال 
ال�شهرين من الا�ستفزاز لإ�سماعيل، بحيث �أ�ضطر 
�صنوع �إلى الرحيل من م�صر عام 1877م، وحط 

برحله في باري�س، وهناك �أعاد �إ�صدارها من 
جديد، ولكن تحت عناوين و�أ�سماء �أخرى، بح�سب 
ما يقول علي �شل�ش في �سياق تقديمه لر�سالة كتبها 

محمد عبده في هذه الجريدة.
�أما الر�سالة فكانت �ساخطة جدا من الجريدة، 

ويرى الباحث �شل�ش �أن دوافع عبده كثيرة منها 
رغبته ال�شخ�صية في عدم الظهور بمظهر معادٍ 

لإ�سماعيل وولي عهده توفيق.
ر�سالته �إلى الأفغاني

�ضم كتاب علي �شل�ش مقالتين لإمام محمد عبده، 
�أر�سلهما لجمال الدين الأفغاني، فعبده كان من 

�أخل�ص تلاميذه، وكان �أطول �أقرانه ملازمة، وقد 
�أ�ضفى في ر�سالتين الكثير من عبارات المديح التي 

كالها الإمام عبده لأ�ستاذه الأفغاني، في ر�سالته 
الأولى يكتب:

ليتني كنت �أعلم ماذا �أكتب �إليك، و�أنت تعلم ما 
في نف�سي، كما تعلم ما في نف�سك، �صنعتنا بيديك، 
و�أف�ضت على موادنا �صورها الكمالية، و�أن��شأتنا 

في �أح�سن تقويم، فيك عرفنا �أنف�سنا، وبك عرفناك، 
وبك عرفنا العالم، �أجمعين، فعلمك كما لا يخفاك 

علم من طريق الموجب، وهو علمك بذاتك، وثقتك 
بقدرتك و�إرادتك، فعنك �صدرنا .. الخ الر�سالة، 

ومما هو جدير بالذكر �أن الإمام محمد عبده 
كتبها للأ�ستاذ ال�شيخ على �سبيل التبجيل والثناء، 

و�شحنها بجمل مجازية، وذلك حتى لا يفهم �أن 
في ظاهرها تقدي�ساً مفرطاً لا يليق ب�شخ�ص ب�شر، 

ولكنها نفثة المحب، ووفاء التلميذ لل�شيخ.
وتبد�أ الر�سالة الثانية بهذا الن�ص:

اليوم عرفت نف�سي وكنت بها �سيئ الظن، �أرى ما 
�سبق �إلّي، �أو ي�ساق من الكرامة بين النا�س �إنما هو 
من �أحكام البخت والاتفاق، وغرور.. �إلخ الر�سالة، 

المغدقة والمغرقة في المديح والتبجيل.
كما �ضم الكتاب �أربع ر�سائل كتبها الإمام �إلى 

ويلفرد بلنت الذي عا�ش بين 1840م ـ 1922م، 
وكانت هذه الر�سالة قد ن�شرت في كتب بلنت، 

مركزا نقله على الجانب المو�ضوعي منها، مجافياً 
لكل ما له علاقة بالجانب ال�شخ�صي، وتلقي هذه 

الر�سائل ال�ضوء على �أحداث تاريخ »الثورة 
العرابية«، والاحتلال الإنكليزي، كما تلقي ال�ضوء 
�أي�ضا على تفكير محمد عبده ومواقفه من الناحية 

ال�سيا�سية ب�صفة خا�صة.
حوارت �صحفية وذكريات

في �صيف 1884م ا�ست�ضاف الم�ست�شرق الإنكليزي 
ويلفرد بلنت �صديقه الإمام محمد عبده في 
لندن، و�سجل ذلك في يومياته التي ن�شرها 

�شل�ش في الكتاب، وقد �أقام الإمام في بيت بلنت، 

وهناك التقى به �أحد ال�صحفيين و�أجرى معه 
حواراً �صحفياً ن�شره بعد ذلك في �صحيفة »بال 
مال جازيت«، بتاريخ 17 �آب 1884م، ثم �أعاد 

بلنت ن�شره �ضمن ملاحق كتابه، »جوردون في 
الخرطوم«، لكن �شل�ش لديه �شك �أن ذلك الحوار 
يكون قد �أجراه بلنت ذاته في بيته، �أو زوجته، 
لأنه لم ي�شر �إلى ا�سم من �أجرى الحوار، مع �أنه 

ن�شر مرتين، مرة في ال�صحيفة، ومرة �أخرى في 
كتابه ال�سابق.

ويقول �شل�ش محقق وجامع مادة الأعمال المجهولة 
لمحمد عبده: �إن هذا الحديث لم يظهر بالعربية �إلا 
في عام 1940م، حين ترجمه الدكتورعثمان �أمين، 

ون�شره في مجلة )الثقافة( في القاهرة، عدد 84 في 
�شهر�أغ�سط�س.

لكنها ترجمة لي�ست �أمينة كما يرى �شل�ش، ومع 
ذلك نقلها محمد عمارة في الجزء الأول من �سل�سلة 

�أعمال محمد عبده الخم�سة، بدون الرجوع �إلى 
الن�ص الأ�صلي، وهنا نلاحظ �أن علي �شل�ش لا 
يفوت فر�صة النيل من جهد محمد عمارة، رغم 

جمعه لنتاج الإمام، وهو نيل لي�س بغر�ض الت�شهير 
والتجريح، بل لغر�ض الت�أكيد على وجوب ال�صدق 

في التحقيق، �إذ الأمانة العلمية تقت�ضيه ذلك.
ابتد�أ الحوار بعبارة: مندوبنا، �أو المرا�سل، 

للإ�شارة على الأ�سئلة، فيما تبتدئ �إجابات ال�شيخ 
بعبارة: )ال�شيخ محمد عبده(، �أو )ال�شيخ(، �أو 

)ال�شيخ �ضاكا(.. الخ.
�أما ذكرياته مع ويلفرد بلنت فقد دونها الم�ؤرخ 

الإنكليزي، جل�سة جل�سة، حتى لم يبق �شيء لم 
يذكره كان قد �شهده معه، وهي مذكرات تك�شف عن 

علاقتهما و�صداقتهما معا، فقد عرف ويلفرد بلنت 
الإمام طوال ما يقرب من ربع قرن، وربطت بينهما 

�صداقة روحية تركت �أثرا عميقا في كل منهما، 
وظلت مو�صولة حتى وفاة عبده �سنة 1905م.

وفاة محمد عبده
بتاريخ 28 تموز كتب بلنت في مذكراته الطويلة 

ما ن�صه: �إن الخطب العظيم الذي يعلو على �سواه 
هو �أن محمد عبده مات، �إنها خ�سارة �شخ�صية 

فظيعة بالن�سبة لي، وخ�سارة عامة، لا يمكن 
ح�صرها البتة بالن�سبة للعالم الإ�سلامي، ولا 

ن�ستطيع �أن نغالب الخوف من �أن يكون في الأمر 
�شيء، فالوفاة كانت مفاج�أة للغاية ..

وقد توفي ال�شيخ محمد عبده بتاريخ: 11 تموز  
عام 1905 م بالإ�سكندرية عن �سبع وخم�سين �سنة، 

بعد معاناة مع مر�ض ال�سرطان، ودفن بالقاهرة 
ورثاه العديد من ال�شعراء، وترك العديد من 

الم�ؤلفات منها: )ر�سالة التوحيد(، و�شرح )دلائل 
الإعجاز( و)�أ�سرار البلاغة( للجرجاني، و)الإ�سلام 

والن�صرانية بين العلم والمدنية(، و)العروة 
الوثقى( مع معلمه جمال الدين الأفغاني، وغيرها 

مما جمعه محمد عمارة في �أعمال محمد عبده 
الكاملة.

و�ضم الكتاب وثائق مهمة، منها �صورة 
فوتوغرافية للإمام محمد عبده ال�شخ�صية وهو 
ي�صلي في لندن، وكذلك نماذج من ر�سائله بخط 

يده.
الجدير بالذكر �أن د. علي �شل�ش له �أكثر من 20 

كتابا في الأدب والنقد وتاريخ ال�صحافة والفكر 
العربي.

محمد عبده في �أعماله المجهولة..

فل�سفة ال�شك ومنهج تحقيق الن�ص 
في فكر ال�شيخ محمد عبده

يثير الحديث عن الم�صلح 
الإ�سلامي الإمام محمد عبده 

�شجون الباحثين في الجانب 
الذي يبحث حول رواد 

التنوير، ومهما كتب عن هذه 
ال�شخ�صية يظل �شيقا وغير 

ممل، لأ�سباب كثيرة، منها 
ارتباطه بعلاقات و�صداقات 

مع م�ؤرخين وم�ست�شرقين 
�أجانب، وكذلك �أحدث نقلة 

نوعية في التفكيرالإ�سلامي، 
ولقد قي�ض للتراث الثقافي 

لهذه ال�شخ�صية الحفظ، 
على يد تلميذه محمد ر�شيد 
ر�ضا الذي ا�ستطاع �أن يحفظ 

الكثير من تراثه، وتراث 
جمال الدين الأفغاني �شيخ 

الإمام محمد عبده، حيث 
�ضمت �أعداد )مجلة المنار( كماً 

كبيراًً من تاريخ هذين العلمين 
الم�صلحين، وهناك كتاب �آخر 

لر�ضا بعنوان )تاريخ الأ�ستاذ 
الإمام( �ضم جانبا من تاريخه 

الثقافي، وبعده قام الباحث 
د. محمد عمارة بجمع تراث 

عبده، وظهرت المجموعة 
الكاملة لأعماله في خم�سة 

مجلدات، ت�ضم كتبه ومقالاته 
ور�سائله،

بتاريخ 28 تموز كتب بلنت في مذكراته الطويلة ما ن�صه: �إن الخطب العظيم الذي يعلو على 
�سواه هو �أن محمد عبده مات، �إنها خ�سارة �شخ�صية فظيعة بالن�سبة لي، وخ�سارة عامة، لا 

يمكن ح�صرها البتة بالن�سبة للعالم الإ�سلامي، ولا ن�ستطيع �أن نغالب الخوف من �أن يكون في 
الأمر �شيء، فالوفاة كانت مفاج�أة للغاية ..

وقد توفي ال�شيخ محمد عبده بتاريخ: 11 تموز  عام 1905 م بالإ�سكندرية عن �سبع وخم�سين 
�سنة، بعد معاناة مع مر�ض ال�سرطان، ودفن بالقاهرة ورثاه العديد من ال�شعراء،

مقالات ور�سائل وحوار �صحفي وذكريات 
مع م�ست�شرق �إنكليزي
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�أبد�أ �أولا بالأ�شياء والأفكار ال�سهلة والب�سيطة و�أتدرج 
بها �إلى الأفكار المركبة وال�صعبة، و�أقوم بتنظيمها 

حتى تلك التي قد لا تتابع بع�ضها البع�ض من الناحية 
الطبيعية. و�أخيرا جعل جميع ما تقدم في حالة 

وا�ضحة ومفهومة ب�شكل �أكون مت�أكدا �أنني لم �أهمل �أي 
جانب فيه. 

فل�سفة ال�شك عند الجاحظ والغزالي 
�سبق المفكر العربي �أبو عثمان الجاحظ المولود في 

مدينة الب�صرة العراقية )776 �أو 777- 868 �أو 869( 
ديكارت في فل�سفة ال�شك. فقد كان منهج �أبي عثمان 
الجاحظ في البحث العلمي �آنذاك يقوم على ال�شك 
والتجربة، وبذلك اعتبر معلما للعقل العربي. كان 

الجاحظ يرف�ض قبول الفكرة دون مناق�شتها والوقوف 
على �صحتها. وكان يقول: “فاعرفْ موا�ضع ال�شك، 

وحالاتها الموجبة، لتعرف بها موا�ضع اليقين”. �أما �أبو 
حامد الغزالي الملقب بحجة الأ�سلام )1058- 1111( 

فقد �سبق هو الآخر ديكارت في فل�سفة ال�شك. زعم 
�أنه تو�صل �إلى الحقيقة عن طريق ال�شك بعد �أن در�س 

الفل�سفة اليونانية وعلم الكلام الإ�سلامي �إلى �أن 
و�صل �إلى مرحلة ال�صوفية فنظر �إلى قواعد ال�شريعة 

الا�سلامية نظرة �شك مما �أدى �إلى معرفة الحقيقة 
الباطنة. كان الغزالي ي�شك بوجوده لولا �أنه عاد �إلى 

اليقين بقوله “�أنا �أرغب ف�أنا �إذن موجود” مقابل 
 I am thinking, therefore قول ديكارت

في  فكرهما  في  وديكارت  الغزالي  ويتفق   .I exist
الهدف من ال�شك، ذلك ان ال�شك عند كليهما لم يكن للهدم، 

و�إنما كان و�سيلة للمعرفة والو�صول �إلى الحقائق. 
وكان ال�شك عند الغزالي طريقا ليبلغ اليقين لكنه كان 

متيقنا من وجود الله �سبحانه وتعالى. وهذا ما اعتقده 
ديكارت من بعده بقوله، �أن الله موجود وهو كامل. 
ال�شيخ محمد عبده وفل�سفة ال�شك في فكر طه ح�سين 

التوفيقي 
كان ال�شيخ محمد عبده )1849-1905(  �أ�ستاذا في 
جامعة الأزهر ويدَرِ�س تف�سير القر�آن وكتاب )دلائل 

الإعجاز( لعبد القاهر الجرجاني. واعترف عميد الأدب 
العربي طه ح�سين )1989- 1973( ب�أنه كان يت�شوق 

لدرو�سه التي يتحدث عنها الطلاب.
كان ال�شيخ عبده ذو ثقافة ثنائية، �أزهرية 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، �إنما عا�ش في المجتمع 
الفرن�سي واطلع على الثقافة الفرن�سية، وكان يعطي 

�أهمية كبيرة للتربية �إلى درجة �أنه كان يعتبرها 

�أ�سا�س كل �شيء. فالتربية من وجهة نظره �أ�سا�س عليه 
يُبنى كل �شيء. وبالغ محمد عبده في �أهمية التربية 

�إلى درجة اعتبرها مفتاح حل الم�شاكل الاجتماعية 
والاقت�صادية، فيقول: “�إن الأن�سان لايكون �إن�سانا 

حقيقيا �إلّا بالتربية … وهي عبارة عن ال�سعادة 
الحقيقية”.

كان �شك محمد عبده نابعا من ثنائيته الثقافية الأزهرية 
الفرن�سية، وحبه للتحقق من الأفكار والدرا�سات وما 
ي�أتي للعرب بوا�سطة الرواة.، مما تو�صل �إلى منهج 

�سماه “منهج تحقيق الن�ص”. وهذا ما نعالجه في هذا 
البحث من زاوية ت�أثيره على فكر طه ح�سين في �صياغة 

منهجه الانتقائي التوفيقي. ولا نن�سى �أن طه ح�سين 
ت�أثر ن�سبيا بال�شك الديكارتي �أي�ضا، ولا�سيما في كتابه 
قال: حين   ،1926 عام  الجاهلي” ال�صادر  ال�شعر  “في 
�أريد �أن ا�صطنع في الأدب العربي هذا المنهج الفل�سفي 
الذي ا�ستحدثه ديكارت للبحث عن حقائق الأ�شياء في 
اول هذا الع�صر الحديث. والنا�س جميعا يعلمون �أن 
القاعدة الأ�سا�سية لهذا المنهج هي �أن يتجرد الباحث 

من كل �شيء كان يعلمه من قبل. و�أن ي�ستقبل مو�ضوع 
بحثه خالي الذهن مما قيل فيه خلوا تاما.

يلتقي طه ح�سين مع ال�شيخ محمد عبده في �إعطاء 
�أهمية كبيرة للتربية، كما اعتبر التربية والتعليم 

الأولي ركنين �أ�سا�سيين من �أركان الديمقراطية. و�أنهما 
و�سيلتان للوحدة الوطنية و�إ�شعار الأمة حقها في 

الوجود الم�ستقل الحر. كما �أن التعليم تربية وتهذيب 
للنف�س.

النقطة المهمة في فكر ال�شيخ محمد عبده الإ�صلاحي 
هي ال�شك للو�صول �إلى اليقين. لكنه لم ي�شك في �صحة 

القر�آن الكريم بل كان يعتبره �أ�سا�س الإ�صلاح. في 
حين كان ي�شك في كل ماجاء للعرب بوا�سطة رواة مثل 

ال�شعر لأنه من ال�صعب الت�أكد من �صدقهم والتحقق 
من �سلامتهم. وال�شيخ عبده يعلي ��شأن العقل حتى في 

تف�سير القر�آن. ويعتبر العقل قوة من قوى الإن�سان، 
وهو هداية من الله . وهو في هذا يلتقي )المعتزلة( 
في قولهم، �أن النتائج التي ي�صل �إليها العقل �سبيل 

تو�صل �إلى الله. يقول محمد عبده ب�صدد حرية العقل: 
على  الدين  وفهم  التقليد،  قيد  من  الفكر  تحرير  “يجب 

طريقة �سلف الأمة قبل ظهور الخلاف، والرجوع في 
ك�سب معارفه �إلى ينابيعها الأولى … والنظر �إلى 

العقل باعتباره قوة من �أف�ضل القوى الإن�سانية، بل 
هي �أف�ضلها على الحقيقة”. والدعوة �إلى �أن “يحرر 

العقل من �أية قيود. الأمر الذي ينَمي فيه روح البحث 
والتطلع والريادة، بل والمغامرة في �آفاق البحث 

بميادين هذه العلوم”.
يلتقي طه ح�سين بمحمد عبده في �شكه بال�شعر 

الجاهلي، وهو يقول:

�إن الكثرة المطلقة مما ن�سميه �شعرا جاهليا لي�ست من 
الجاهلية في �شيء، و�إنما هي منتحلة مختلفة بعد 
ظهور الإ�سلام، فهي �إ�سلامية تمثل حياة الم�سلمين 

وميولهم و�أهوائهم �أكثر مما تمثل حياة الجاهليين. 
و�أكاد �أ�شك في �أن مابقي من ال�شعر الجاهلي ال�صحيح 

قليل جدا لايمثل �شيئا ولايدل على �شىء، ولاينبغي 
الاعتماد عليه في ا�ستخراج ال�صورة الأدبية ال�صحيحة 

لهذا الع�صر الجاهلي”.
ينبغي �أن لا نن�سى ان ثقافة طه ح�سين الكلا�سيكية 

الغربية، ولا �سيما الفرن�سية ا�صطدمت بطريقة تفكيره 
العربي الإ�سلامي، مما جعله يرجع �إلى �أح�ضان الأدب 

العربي، بما فيه دفاعه عن الأدب العربي القديم. 
فتراجع عن كثير من الآراء الواردة في درا�ساته 

المن�شورة في ال�صحف الم�صرية. ولعل من �أهم مقالاته 
التي ن�شرها كان بعنوان )�أثناء قراءة ال�شعر القديم(، 

وهو يقول:
ومع ذلك نحب لأدبنا القديم �أن يظل في هذا الع�صر 

الحديث كما كان من قبل، �ضرورة من �ضرورات الحياة 
العقلية، و�أ�سا�سا من �أ�س�س الثقافة، وغذاء للعقول 

والقلوب … لأنه �أ�سا�س الثقافة العربية، فهو مقوم 
ل�شخ�صيتنا، محقق لقوميتنا عا�صم لنا من الفناء 

الأجنبي، معين لنا على �أن نعرف �أنف�سنا. فكل هذه 
الخ�صال �أمور لاتقبل ال�شك … لأنه �صالح ليكون 

�أ�سا�سا من �أ�س�س الثقافة الحديثة. 
ويلتقي طه ح�سين، ن�سبيا، بال�شيخ محمد عبده في عدم 

�شكه في �صحة القر�آن الكريم حين قال:
�إذا �أردت �أن �أدر�س الحياة الجاهلية فل�ست �أ�سلك �إليها 
طريق امرىء القي�س والنابغة والأع�شى وزهير، لأني 

لا �أثق بما ين�سب �إليهم، و�إنما �أ�سلك �إليها طريقا �أخرى، 
و�أدر�سها في ن�ص لا�سبيل �إلى ال�شك في �صحته، �أدر�سها 

في القر�آن . فالقر�آن �أ�صدق مر�آة للع�صر الجاهلي. 
ون�ص القر�آن ثابت لا �سبيل �إلى ال�شك فيه

)ينظر: �شرحنا ب�صدد تردد طه ح�سين بين �شكه وعدم 
�شكه بالقر�آن الكريم في الهام�ش(. 

�أما دعوة طه ح�سين �إلى العقل، و�أهميته، 
فمطابقة �إلى حد كبير بدعوة ال�شيخ 
محمد عبده، فقد كان ر�أي طه ح�سين 

مطابقا لر�أي ال�شيخ محمد عبده، خا�صة 
ما يتعلق ب�شكه في ال�شعر الجاهلي. وقد 

عبر كلاهما بو�ضوح عن �ضرورة الالتزام 
بالقر�آن على ا�سا�س �أنه ن�ص ثابت لا يمكن 

تغييره. في حين �أن طه ح�سين كثيرا ما 
كان ينكر نف�سه وي�شك في وجودها. 

كاتب عراقي مقيم في 
ال�سويد

فل�سفة ال�شك ومنهج تحقيق الن�ص 
في فكر ال�شيخ محمد عبده

النقطة المهمة في فكر ال�شيخ 
محمد عبده الإ�صلاحي هي 

ال�شك للو�صول �إلى اليقين. لكنه 
لم ي�شك في �صحة القر�آن الكريم 
بل كان يعتبره �أ�سا�س الإ�صلاح. 

في حين كان ي�شك في كل ماجاء 
للعرب بوا�سطة رواة مثل ال�شعر 

لأنه من ال�صعب الت�أكد من 
�صدقهم والتحقق من �سلامتهم. 

وال�شيخ عبده يعلي ��شأن العقل 
حتى في تف�سير القر�آن. ويعتبر 

العقل قوة من قوى الإن�سان، 
وهو هداية من الله . وهو في هذا 

يلتقي )المعتزلة( في قولهم، �أن 
النتائج التي ي�صل �إليها العقل 

�سبيل تو�صل �إلى الله. يقول 
محمد عبده ب�صدد حرية 

العقل: “يجب تحرير الفكر من 
قيد التقليد، وفهم الدين على 
طريقة �سلف الأمة قبل ظهور 

الخلاف، والرجوع في ك�سب 
معارفه �إلى ينابيعها الأولى … 

والنظر �إلى العقل باعتباره قوة 
من �أف�ضل القوى الإن�سانية، 

اعتبر م�ؤ�س�س الفل�سفة العقلانية الفيل�سوف الفرن�سي رينيه ديكارت )1596- 1650( �أن ال�شك هو المرحلة الأولى 
�أو الت�أمل الأول �أو الأ�سا�س الأول في الفل�سفة، وال�شك يجعلنا نعتبر كل حكم )ك�أنه كاذب(، يجب التوقف عنده 

ودرا�سته لن�صل �إلى اليقين �أو في الأقل لا نقع في الخط�أ )1(. وقرر ديكارت �أن يرف�ض كل ماتعلَّمه في الما�ضي 
م�ستثنيا المنطق والهند�سة والجبر واهتدى �إلى �أربع قواعد بهذا ال�صدد:

القاعدة الأولى هي عدم قبول �أي �شيء قبل الت�أكد من �صحته بدليل وا�ضح. هذا يعني �أنه يجب تجنب كل 
الأفكار المغر�ضة والطائ�شة، وقبول ما ي�صبح وا�ضحا وجليا فقط حتى �أ�ستطيع �أن �أحكم عليه عقليا دون �أن ا�شك 
فيه. القاعدة الثانية هي تجزئة كل م�شكلة �أحتاج �أن �أبحثها �إلى �أجزاء عديدة للو�صول �إلى �إيجاد �أف�ضل الحلول 

له. القاعدة الثالثة هي �أن �أفكر ب�شكل منتظم.
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محمد عمارة 

والى القوة في مواجهة العدل.. والى 
ال�صراع بدلًا من التدافع.. والى العقل 

في مقابلة النقل والوجدان.. فملأ 
هذا النموذج الغربي الف�ضاء الفل�سفي 
والثقافي وال�سيا�سي بح�شد غفير من 

»الثنائيات المتناق�ضة«، التي عبرت 
وتعبر عن غلو التفريط، المقابل لغلو 
الإفراط الذي مثله الجمود والتقليد 
ال�سائدان بين طلاب علوم الدين في 

�شرقنا الإ�سلامي، بذلك التاريخ.
ولمجافاة كلا الموقفين ــ جمود طلاب 
علوم الدين.. وجحود طلاب العلوم 

الغربية.. لمنهاج الو�سطية الإ�سلامية 
في الإ�صلاح والنهو�ض، كان حر�ص 

الإمام محمد عبده على تمييز منهاجه 
في الإ�صلاح ب�سمة الو�سطية الإ�سلامية 

الجامعة.. فكتب عن تميز موقفه 
ومنهجه ودعوته بهذه الو�سطية عن 

�أهل الجمود والتقليد للموروث، و�أهل 
الجمود والتقليد للوافد الغربي.. 

فقال:
»ولقد خالفت في الدعوة اليه.. )�أي 

الى منهجه في الإ�صلاح( ر�أي الفئتين 
العظيمتين اللتين يتركب منهما ج�سم 

الأمة: طلاب علوم الدين ومن على 
�شاكلتهم، وطلاب فنون هذا الع�صر 

ومن هو في ناحيتهم«.
ثم تحدث عن �أن هذه الو�سطية.. 

التي انحاز اليها.. وتميز بها 
منهاجه الإ�صلاحي ــ لي�ست 

خيارًا ذاتيا، و�إنما هي 
منهاج الإ�سلام، الذي تميز 

به عن الغلو الذي �أ�صاب 
�أهل ال�شرائع الأخري.. 

»فلقد ظهر الإ�سلام، لا 
روحيا مجردًا، ولا ج�سديا 

جامدًا، بل �إن�سانيا 
و�سطًا بين ذلك، �آخذًا 

من كلتا القبيلتين 
بن�صيب، فتوافر 

له من ملاءمة الفطرة الب�شرية ما لم 
يتوافر لغيره، ولذلك �سمي نف�سه: دين 
الفطرة.وعرف له ذلك خ�صومه اليوم، 

وعدوه المدر�سة الاولى التي يرقي فيها 
البرابرة على �سلم المدنية«.

فالو�سطية هي ال�سمة المميزة للإ�سلام، 
وهي ال�سبب الذي جعل الإ�سلام دين 
الفطرة الب�شرية ال�سوية.. فكان لذلك 

�سلم الارتقاء على درب المدنية، ب�شهادة 
الخ�صوم قبل الأ�صدقاء!

ولقد �أفا�ض الأ�ستاذ الإمام في الحديث 
عن هذه الو�سطية الإ�سلامية، الجامعة 

ــ في الإ�صلاح ــ بين الدين والدنيا.. 
وذلك في تف�سيره قول الله ــ �سبحانه 

وتعالي ــ )وكذلك جعلناكم �أمة و�سطًا( ــ 
البقرة: 143 م�شيًرا الى دلالات مجيء 

الحديث عن الو�سطية الإ�سلامية في 
�سياق حديث القر�آن عن الهداية الإلهية 

للإن�سان )والله يهدي من ي�شاء(.. 
فقال:

»�أي على هذا النحو من الهداية 
جعلناكم �أمة و�سطًا«.

ثم عر�ض لمعني هذه الو�سطية 
الإ�سلامية في تراث ال�سلف.. ثم �أ�ضاف 

ر�ؤيته التي جعلتها منهاجًا في النظر 
والإ�صلاح.. فقال:

»لقد قالوا: الو�سط هو العدل والخيار، 
وذلك لأن الزيادة على المطلوب في 
الأمر �إفراط، والنق�ص عنه تفريط 

وتق�صير، وكل من الإفراط والتفريط 
ميل عن الجادة القويمة، فهو �شر 

ومذموم، فالخيار هو الو�سط بين 
طرفي الأمر، �أي المتو�سط بينهما.

ولكن، يقال: لم اختير لفظ الو�سط على 
لفظ الخيار، مع �أن هذا هو المق�صود؟ 

والأول �إنما يدل عليه بالالتزام؟
والجواب من وجهين:

�أحدهما: �أن وجه الاختيار هو التمهيد 
للتعلىل الآتي، ف�إن ال�شاهد على 

ال�شيء لابد �أن يكون عارفًا به، ومن 
كان في �أحد الطرفين فلا يعرف حقيقة 

حال الطرف الآخر ولا حال الو�سط 
ا. �أي�ضً

وثانيهما: �أن في لفظ الو�سط �إ�شعارا 
بال�سببية، فك�أنه دليل على نف�سه، 

�أي �أن الم�سلمين خيار وعدول لأنهم 
و�سط، لي�سوا من �أرباب الغلو في 

الدين المفرطين، ولا من �أرباب التعطيل 
المفرطين، فهم كذلك في العقائد 

والأخلاق والأعمال«.
ثم م�ضي الأ�ستاذ الإمام الى الحديث 
عن �أن هذه الو�سطية الإ�سلامية �إنما 
جاءت ثورة على �شيوع الغلو ــ غلو 

الإفراط والتفريط ــ الذي �ساد ال�شرائع 
والأن�ساق الفكرية التي �سبقت ظهور 

الإ�سلام:
»ذلك �أن النا�س كانوا قبل ظهور 

الإ�سلام على ق�سمين:
ق�سم تق�ضي عليه تقاليده المادية 
المح�ضة، فلا هم له �إلا الحظوظ 

الج�سدية، كاليهود والم�شركين، وق�سم 
تحكم عليه تقاليده بالروحانية 

الخال�صة، وترك الدنيا وما فيها 
من اللذات الج�سمانية كالن�صاري 

وال�صابئين وطوائف من وثنيي الهند 
�أ�صحاب الريا�ضات.

و�أما الأمة الإ�سلامية فقد جمع الله لها 
في دينها بين الحقين، حق الروح وحق 
الج�سد، فهي روحانية ج�سمانية. و�إن 

�شئت قلت: �إنه �أعطاها جميع حقوق 

الإن�سانية، ف�إن الإن�سان ج�سم وروح، 
حيوان ومَلك، فك�أنه قال: جعلناكم 

�أمة و�سطا، تعرفون الحقين وتبلغون 
الكمالين )لتكونوا �شهداء( بالحق )على 

النا�س( الج�سمانيين بما فرطوا في 
جنب الدين، والروحانيين �إذ فرطوا 

وكانوا من الغالين، ت�شهدون على 
المفرطين بالتعطيل، القائلين )�إن هي �إلا 

حياتنا الدنيا نموت ونحيا وما يهلكنا 
�إلا الدهر( ب�أنهم �أخلدوا الى البهيمية، 

وق�ضوا على ا�ستعدادهم بالحرمان 
من المزايا الروحانية وت�شهدون على 
المفرطين بالغلو في الدين القائلين �إن 
هذا الوجود حب�س للأرواح وعقوبة 
لها، فعلىنا �أن نتخل�ص منه بالتخلي 

عن جميع اللذات الج�سمانية وتعذيب 
الج�سد وه�ضم حقوق النف�س، 

وحرمانها من جميع ما �أعده الله لها 
في هذه الحياة. ت�شهدون عليهم ب�أنهم 

خرجوا عن جادة الاعتدال، وجنوا 
على �أرواحهم بجنايتهم على �أج�سادهم 

وقواهم الحيوانية، ت�شهدون على 
ه�ؤلاء، وت�سبقون الأمم كلها باعتدالكم 

وتو�سطكم في الأمور كلها، ذلك ب�أن 
ما هُديتم اليه هو الكمال الإن�ساني 
الذي لي�س بعده كمال، لأن �صاحبه 

يعطي كل ذي حق حقه، ي�ؤدي حقوق 
ربه، وحقوق نف�سه، وحقوق ج�سمه، 
وحقوق ذوي القربي، وحقوق �سائر 

النا�س
)ويكون الر�سول علىكم �شهيدًا( �أي 
�أن الر�سول ــ عليه ال�صلاة وال�سلام ــ 

هو المثال الأكمل لمرتبة الو�سط. و�إنما 
تكون هذه الأمة و�سطًا باتباعها له في 

�سيرته و�شريعته، وهو القا�ضي على 

النا�س فيمن اتبع �سنته ومن ابتدع 
لنف�سه تقاليد �أخري �أو حذا حذو 

المبتدعين.
فكما ت�شهد هذه الأمة على النا�س 

ب�سيرتها وارتقائها الج�سدي والروحي 
ب�أنهم قد �ضلوا عن الق�صد، ي�شهد لها 

الر�سول بما وافقت فيه �سنته وما 
كان لها من الأ�سوة الح�سنة فيه، ب�أنها 

ا�ستقامت على �صراط الهداية الم�ستقيم، 
فك�أنه قال: �إنما يتحقق لكم و�صف 

الو�سط �إذا حافظتم على العمل بهدي 
الر�سول وا�ستقمتم على �سنته، و�أما 

�إذا انحرفتم عن هذه الجادة فالر�سول 
بنف�سه ودينه و�سيرته حجة علىكم 

ب�أنكم ل�ستم من �أمته التي و�صفها الله 
في كتابه بهذه الآية، وبقوله: )كنتم 

خير �أمة �أخرجت للنا�س ت�أمرون 
بالمعروف وتنهون عن المنكر وت�ؤمنون 
بالله( ــ �آل عمران: 110، بل تخرجون 

بالابتداع من الو�سط، وتكونون في 
�أحد الطرفين«.

فالو�سطية هي منهاج الإ�سلام في 
�صياغة الإن�سان الم�سلم.. وهي �سبيل 

�إ�سلامية الإ�صلاح في المجتمعات.. 
وهي الطور المتقدم الذي انتقلت 

الإن�سانية اليه ب�شريعة الإ�سلام.. وهي 
�شرط خيرية الأمة الإ�سلامية.. وهي ــ 
لذلك ــ »�صراط الهداية الم�ستقيم«. كما 

قال الأ�ستاذ الإمام.
وفي معر�ض مقارنة الإمام محمد 

عبده بين و�سطية الإ�سلام وبين الغلو 
الن�صراني في الرهبانية والحرمان 

من حقوق الج�سد وزينة الدنيا، 
ا للحياة  وجعل الدين بديلًا ونقي�ضً

الدنيا.. تحدث عن �أولية الحياة الدنيا 
ــ في الإ�سلام على الدين، وعن ت�أليف 

الو�سطية الإ�سلامية وجمعها بين 
الحياة وبين الدين.. فقال: 

»الحياة في الإ�سلام مقدمة على الدين. 
�أوامر الحنيفية ال�سمحة �إن كانت 

تختطف العبد الى ربه، وتملأ قلبه من 
رهبه، وتفعم �أمله من رغبه، فهي مع 
ذلك لا ت�أخذه عن ك�سبه، ولا تحرمه 

من التمتع به، ولا توجب عليه تق�شف 

و������������س����������ؤال الا��������صا���ل���ح 

محمد عبده

حول بدايات القرن الرابع ع�شر الهجري، ت�ألقت الدعوة الإ�صلاحية للإمام محمد عبده في واقع 
ح�ضاري تميز ب�سيادة الجمود والتقليد في دوائر طلاب العلم الديني وهو غلو يحجب الدين والإ�صلاح 

الإ�سلامي عن الواقع والحياة يخلق الفراغ الديني الحق في هذا الواقع، ويبعد المنهاج الإ�صلاحي 
الإ�سلامي عن �أن يكون هو �سبيل الأمة للنه�ضة والتقدم.

كما تميز هذا الواقع الح�ضاري بزحف النموذج الغربي في التقدم والتحديث على ال�شرق 
الإ�سلامي، ذلك النموذج الذي وفد �إلى بلادنا في ركاب الغزوة الا�ستعمارية الغربية 

الحديثة لعالم الإ�سلام.. وهو نموذج قد تميز بالغلو ال�شديد، وذلك عندما انحاز �إلى 
ا عــالم الغيب.. و�إلى الدنيا في مواجهة الدين.. و�إلى الفردية في  عالم ال�شـهادة راف�ضً

مقابلة الجماعة.. و�إلى الأر�ض في رف�ضه لحكمة ال�سماء و�شريعتها.. و�إلى المادية 
والو�ضعية في مقابلة الروح. 

في معر�ض مقارنة الإمام محمد عبده بين و�سطية الإ�سلام وبين الغلو الن�صراني 
في الرهبانية والحرمان من حقوق الج�سد وزينة الدنيا، وجعل الدين بديلًا 

ا للحياة الدنيا.. تحدث عن �أولية الحياة الدنيا ــ في الإ�سلام على الدين،  ونقي�ضً
وعن ت�أليف الو�سطية الإ�سلامية وجمعها بين الحياة وبين الدين.. فقال: 

»الحياة في الإ�سلام مقدمة على الدين. �أوامر الحنيفية ال�سمحة �إن كانت تختطف 
العبد الى ربه، وتملأ قلبه من رهبه، وتفعم �أمله من رغبه، فهي مع ذلك لا 

ت�أخذه عن ك�سبه، ولا تحرمه من التمتع به، ولا توجب عليه تق�شف الزهادة
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الزهادة، ولا تج�شمه في ترك الملذات ما 
فوق العادة.

�صاحب هذا الدين ــ �صلى الله عليه 
و�سلم ــ لم يقل: »بع ما تملك واتبعني«. 
ولكن قال لمن ا�ست�شاره فيما يت�صدق به 
من ماله: »الثلث«، والثلث كثير، �إنك �إن 

تذر ورثتك �أغنياء خير من �أن تدعهم 
عالة يتكففون النا�س«.

والقاعدة قد عمت: »�صحة الأبدان 
مقدمة على �صحة الأديان« فترى الدين 

قد راعى في �أحكامه �سلامة البدن كما 
�أوجب العناية ب�سلامة الروح.

�أباح الإ�سلام لأهله التجمل ب�أنواع 
الزينة، والتو�سع في التمتع 

بالم�شتهيات، على �شريطة الق�صد 
والاعتدال، وح�سن النية، والوقوف 

عند الحدود ال�شرعية، والمحافظة على 
الرجولية. جاء في الكتاب العزيز: )يا 

بني �آدم خذوا زينتكم عند كل م�سجد 
وكلوا وا�شربوا ولا ت�سرفوا �إنه لا 

يحب الم�سرفين قل من حرم زينة الله 
التي �أخرج لعباده والطيبات من الرزق 

قل هي للذين �آمنوا في الحياة الدنيا 
خال�صة يوم القيامة، كذلك نف�صل 

الآيات لقوم يعلمون. قل �إنما حرم ربي 
الفواح�ش ما ظهر منها وما بطن والإثم 

والبغي بغير الحق و�أن ت�شركوا بالله 
ما لم ينزل به �سلطانًا و�أن تقولوا على 
الله ما لا تعلمون( ــ الأعراف 31 ـ 33.

وو�ضع قانونًا للإنفاق وحفظ المال 
في قوله: )�إن المبذرين كانوا �إخوان 

ال�شياطين وكان ال�شيطان لربه كفورًا. 
ولا تجعل يدك مغلولة الى عنقك 

ولا تب�سطها كل الب�سط فتقعد ملومًا 
مح�سورًا( ــ الإ�سراء: 27، 28. 

وخ�شي على الم�ؤمن �أن يغلو في طلب 
الآخرة فيهلك دنياه وين�سي نف�سه منها، 

فذكرنا ــ بما ق�صه علىنا ــ �أن الآخرة 
يمكن نيلها مع التمتع بنعم الله علىنا 

في الدنيا، �إذ قال: )وابتغ فيما �آتاك 
الله الدار الآخرة ولا تن�س ن�صيبك من 

الدنيا و�أح�سن كما �أح�سن الله الىك ولا 
تبغ الف�ساد في الأر�ض �إن الله لا يحب 

المف�سدين( ــ الق�ص�ص: 77.
فنرى �أن الإ�سلام لم يبخ�س الحوا�س 

حقها، كما �أنه هي�أ الروح لبلوغ 
كمالها. فهو الذي جمع للإن�سان �أجزاء 

حقيقية، واعتبره حيوانًا ناطقًا، لا 
ج�سمانيا �صرفًا، ولا ملكوتيا بحتًا، 

وجعله من �أهل الدنيا كما هو من �أهل 
الآخرة، وا�ستبقاه من �أهل هذا العالم 

الج�سداني كما دعاه الى �أن يطلب 
مقامه الروحاني. �ألي�س يكون بذلك 

وبما بينه في قوله: )هو الذي خلق لكم 
ما في الأر�ض جميعًا( ــ البقرة: 29.. 

قد �أطلق القيد عن قواه، لي�صل من رفه 
الحياة الى منتهاه؟ والنفو�س مطبوعة 

على التناف�س، قد عزز فيها حب 
الت�سابق فيما تعتقده خيًرا �أو تجده 

لذيذًا �أو تظنه نافعًا، ولي�س في الغريزة 
الإن�سانية �أن يقف بها الطلب عند حد 

محدود، �أو ينتهي بها ال�سعي الى غاية 
لا مطالع للرغبة وراءها، بل خ�صها الله 

بالمكنة من الرقي في �أطوار الكمال في 
جميع وجوهه الى ما �شاء الله �أن ترقى 

بدون حد معروف(.
هكذا تحدث الإمام محمد عبده عن 

الو�سطية الإ�سلامية الجامعة.. التي 
هي خ�صي�صة من خ�صائ�ص الإ�سلام.. 

وق�سمة ثابتة من ق�سمات المنهاج 
الإ�سلامي في الإ�صلاح ــ �إ�صلاح 

النف�س.. و�إ�صلاح الاجتماع الإن�ساني 
ــ كما تحدث عن انحيازه الى هذه 

الو�سطية الإ�سلامية، وتميز منهاجه 
الإ�صلاحي بهذه الو�سطية عن �أهل 

الغلو ــ غلو الإفراط عند طلاب علوم 
الدين في ع�صره.. وغلو التفريط عند 

طلاب النموذج الغربي الوافد في ركاب 
الا�ستعمار.

ولقد امتلأت �صفحات �آثاره الفكرية 
بالتطبيقات ــ النظرية والعملية ــ 
لمنهاج الو�سطية الإ�سلامية على 

ميادين الم�شروع الإ�صلاحي.. الم�شروع 

النه�ضوي للإ�صلاح 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�ضعه 
�ضمن »الهدايات الأربع« التي هي 

�سبيل الإن�سان الى المعارف والعلوم.. 
والى ال�صراط الم�ستقيم.. و�إنما ــ فوق 

ذلك ــ كان العقل ميدانًا لمعركة كبرى 
وخ�صبة خا�ضها الأ�ستاذ الإمام �ضد 

طرفي الغلو: »غلو ال�سلفية الحرفية«، 
التي تنكرت لهداية العقل، عندما 

اكتفت بالوقوف عند حرفية الن�صو�ص 
وظواهرها، غافلة عن تعقل المقا�صد 
ال�شرعية من وراء هذه الن�صو�ص.. 

وغلو »المادية الو�ضعية الغربية«، التي 
�ألّهت العقل، وتجاوزت ب�إدراكاته حدود 

»الن�سبية« ــ ككل ملكات الإن�سان ــ الى 
حيث ادّعت »الإطلاق« لمدركاته، رافعة 

�شعار »التنوير الو�ضعي الغربي«، 
القائل: »لا �سلطان على العقل �إلا للعقل 

وحده«! وهو ال�شعار الذي يعني 
الرف�ض لأن يكون الوحي والنقل، 

وكذلك القلب والوجدان من م�صادر 
الهداية والمعرفة بالن�سبة للإن�سان �أي 
الرف�ض للو�سطية الإ�سلامية الجامعة.

خا�ض الإمام محمد عبده معركة 
»العقلانية الإ�سلامية« هذه من منطلق 

الو�سطية الإ�سلامية الجامعة، �ضد 
طرفي الغلو في التعامل مع العقل.. 

فكتب منتقدًا الغلو »ال�سلفي« للوهابية 
ــ رغم عدَه �إياها من حركات الإ�صلاح.. 

وذلك لتكفيرها جمهور الم�سلمين.. 
ولت�شددها غير المبرر �ضد الآثار 

الإ�سلامية ــ ومنها قبة قبر ر�سول الله 
ــ �صلي الله عليه و�سلم ــ التي همت 

ا ــ وهذا هو الأهم في  بهدمها! و�أي�ضً
مو�ضوعنا ــ لتنكبها طريق العقلانية 

الإ�سلامية، ومجافاتها �سبيل النظر 
العقلي، مكتفية بالوقوف عند حرفية 

الن�صو�ص وظواهرها.
ولقد كتب الأ�ستاذ الإمام في نقد هذه 

»ال�سلفية الوهابية« يقول:
»لقد قام الوهابية للإ�صلاح، ومذهبهم 

ح�سن، لولا الغلو والإفراط:
ــ �أي حاجة الى قولهم بهدم قبة النبي ــ 

�صلى الله عليه و�سلم ــ؟!
ــ والقول بكفر جميع الم�سلمين؟!

ــ والعمل على �إخ�ضاعهم بال�سيف، �أو 
�إبادتهم؟!

نعم، لا ب�أ�س بالمبالغة في 
القول والخطابة لأجل الت�أثير 

بالترغيب �أو 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 �أ�ضيق 
�صدرًا بالعقل والعقلانية 

من المقلدين الذين 
يعادون الإ�صلاح.. 

فقال:
»وهذه الفئة �أ�ضيق 

عِطنًا ــ »�أفقًا« ــ و�أحرج 
�صدرًا من المقلدين. 

وهي، و�إن �أنكرت 
كثيًرا من البدع، 
ونحت عن الدين 
كثيًرا مما �أ�ضيف 

اليه ولي�س منه، 
ف�إنها ترى وجوب 

الأخذ بما يفهم 
من لفظ الوارد، 

والتقيد به، 
بدون التفات 

الى ما تقت�ضيه 
الأ�صول التي 

قام عليها الدين، واليها 

كانت الدعوة، ولأجلها مُنحت النبوة، 
فلم يكونوا للعلم �أولياء ولا للمدنية 

�أحباء«.
انتقد الإمام محمد عبده هذه »ال�سلفية 
ــ الإ�صلاحية«، لمجافاتها منهاج النظر 

العقلي والعقلانية الإ�سلامية ــ وهو 
ال�سلفي العقلاني، الذي �أعلن �أن 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 الاولى، واعتبار الدين من 
�ضمن موازين العقل الب�شري«.. 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 
�أ�ضيق �أفقًا من المقلدين! وقادها هذا 

الجفاء للعقل الى حيث تنكبت طريق 
العلم والمدنية!

كذلك انتقد الإمام محمد عبده »الغلو 
المادي الو�ضعي«، الذي ذهب �أ�صحابه 

على درب »ت�أليه العقل« الى حد �إنكار 
�أن يكون النقل والوحي م�صدرًا من 
م�صادر المعرفة.. حتى لقد ذهب نفر 

منهم الى تف�سير المعجزات والخوارق ــ 
وكل ما لا ي�ستقل العقل والح�س ب�إدراك 

كنهه ــ تف�سيًرا ماديا!
ولل�صلة الوثيقة بين مقام العقل في 

الإ�سلام.. وبين تقرير الإ�سلام الارتباط 
بين الأ�سباب والم�سببات.. كتب الأ�ستاذ 

الإمام.. عن:
ــ ال�سببية: »�إن القول بنفي الرابطة بين 

الأ�سباب والم�سببات جدير ب�أهل دين 
)يق�صد الن�صرانية( ــ ورد في كتابه 
»الإنجيل«: �أن الإيمان وحده كاف 

في �أن يكون للم�ؤمن �أن يقول للجبل 
تحول عن مكانك، فيتحول الجبل!.. 

يليق ب�أهل دين تُعد ال�صلاة وحدها، �إذا 
�أخل�ص الم�صلي فيها، كافية في �إقداره 
على تغيير �سير الكواكب وقلب نظام 
العالم العن�صري!.. 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 )و�أعدوا 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 و�أمثالها.

ولي�س من الممكن لم�سلم �أن يذهب 
الى ارتفاع ما بين حوادث الكون من 

الترتيب في ال�سببية والم�سببية �إلا �إذا 
كفر بدينه قبل �أن يكفر بعقله!.

كما كتب الأ�ستاذ الإمام:
ــ عن ال�سنة الكونية الحاكمة ل�سير 

العالم والاجتماع:
»�إن لله في الأمم والأكوان �سننًا لا 
تتبدل.. وهي التي تُ�سمي �شرائع، 

�أو نوامي�س، �أو قوانين.. ونظام 
المجتمعات الب�شرية وما يحدث فيها، 

هو نظام واحد لا يتغير ولا يتبدل، 
وعلى من يطلب ال�سعادة في المجتمع 
�أن ينظر في �أ�صول هذا النظام حتى 
يرد اليه �أعماله، ويبني عليها 
�سيرته، وما ي�أخذ به 

نف�سه، ف�إن غفل عن 
ذلك غافل فلا ينتظر 

�إلا ال�شقاء، و�إن ارتفع 
في ال�صالحين ن�سبه، �أو 

ات�صل بالمقربين �سببه، 
فمهما بحث الناظر وفكر، 

وك�شف وقرر �أتي لنا 
ب�أحكام تلك ال�سنة، فهو 

يجري على طبيعة الدين، 
وطبيعة الدين لا تتجافي 

عنه، ولا تنفر منه.
)قد خلت من قبلكم �سنن 

ف�سيروا في الأر�ض فانظروا 
كيف كان عاقبة المكذبين( ــ �آل 

عمران: 137، �إن �إر�شاد الله 
�إيانا الى �أن له في خلقه �سننًا، 

يوجب علىنا �أن نجعل هذه 
ال�سنن علمًا من العلوم المدونة، 

لن�ستديم ما فيها من الهداية 
والموعظة على �أكمل وجه، فيجب 

على الأمة ــ في مجموعها ــ �أن 
يكون فيها قوم يبينون لها �سنن 
الله في خلقه، كما فعلوا في غير 

هذا العلم من العلوم والفنون التي 
�أر�شد اليها القر�آن بالإجمال، وبينها 

العلماء بالتف�صيل عملًا ب�إر�شاده، 
كالتوحيد والأ�صول والفقه.

والعلم ب�سنن الله تعالي من �أهم 

العلوم و�أنفعها، والقر�آن يحيل عليه في 
موا�ضع كثيرة، وقد دلنا على م�أخذه 

من �أحوال الأمم �إذ �أمرنا �أن ن�سير 
في الأر�ض لأجل اجتلائها ومعرفة 

حقيقتها.
وبهذا الأ�صل، الذي قام على الكتاب 
و�صحيح ال�سنة وعمل النبي ــ �صلي 

الله عليه و�سلم ــ مُهدت بين يدي العقل 
كل �سبيل، و�أزيلت من �سبيله جميع 
العقبات، وات�سع له المجال الى غير 

حد«.
ثم خل�ص الأ�ستاذ الإمام ــ في حديثه 
عن العقلانية الإ�سلامية ــ الى تقرير 

الحقيقة التي خالف فيها الإ�سلام �أهل 
»الغلو العقلاني«.. وذلك عندما و�ضع 
للعقل حدودا لا يتعداها ــ وهي حدود 

عالم ال�شهادة ــ وقرر حاجته الى الوحي 
في معرفة نب�أ الغيب وال�سماء.. وكثير 

من مقادير الأحكام في العبادات..
ولذلك، كتب الأ�ستاذ الإمام، فقال:

ــ عن حدود العقل الإن�ساني:
»�إن العقل الب�شري وحده لي�س في 
ا�ستطاعته �أن يبلغ ب�صاحبه ما فيه 

�سعادته في هذه الحياة، اللهم �إلا في 
قليل ممن لم يعرفهم الزمن، ف�إن كان 

لهم من ال��شأن العظيم ما به عرفهم �أ�شار 
اليهم الدهر ب�أ�صابع الأجيال!.

وقد يكون من الأعمال مالا يمكن درك 
ح�سنه، ومن المنهيات ما لا يعرف وجه 
قبحه، وهذا النوع لا ح�سن له �إلا الأمر 

ولا قبح �إلا النهي.
�إن مجرد البيان العقلي لا يدفع نزاعًا، 

ولا يرد طم�أنينة، وقد يكون القائم 
على ما و�ضع من �شريعة العقل يزعم 

�أنه �أرفع من وا�ضعها، فيذهب بالنا�س 
مذهب �شهواته، فتذهب حرمتها، 

وينهدم بنا�ؤها، ويفقد ما ق�صد 
بو�ضعها.

و�إذا قدرنا العقل الب�شري قدره، وجدنا 
غاية ما ينتهي اليه كماله �إنما هو 

الو�صول الى معرفة عوار�ض الكائنات 
التي تقع تحت الإدراك الإن�ساني.. �أما 
الو�صول الى كنه حقيقة فمما لا تبلغه 

قوته.
ومن �أحوال الحياة الأخري ما لا يمكن 
لعقل ب�شري �أن ي�صل 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�صديق 
بالر�سالة.. �أما النقل فهو الينبوع 

فيما بعد ذلك من علم الغيب، ك�أحوال 
الآخرة، والعبادات.

والذي علىنا اعتقاده: �أن الدين 
الإ�سلامي دين توحيد في العقائد، لا 

دين تفريق في القواعد، والعقل من �أ�شد 
�أعوانه، والنقل من �أقوى �أركانه.

هكذا تكلم الإمام محمد عبده.. وكتب 
»مقالًا في العقلانية الإ�سلامية«، من 

موقع الو�سطية الإ�سلامية الجامعة.. 
ومن موقع الرف�ض والنقد للغلو ــ مطلق 
الغلو ــ غلو التفريط الذي انحازت اليه 

»ال�سلفية الوهابية« ــ التي جافت العقل، 
وك�أنها خلطت بينه وبين »الهوى«!.. 

وغلو الإفراط، الذي انحازت اليه 
المادية الغربية، التي �ألّهت العقل، فجعلت 

�سلطانه فوق كل �سلطان.. حتى �سلطان 
العلم الإلهي، الكلي والمطلق والمحيط.

ف�إذا علمنا �أن الإمام محمد عبده كان كثير 
النقد للمعتزلة في كثير من مقولاتهم 

»العقلانية«.. ومنها موقفهم من 
»التح�سين.. والتقبيح«.. 

�أدركنا ما في مقالته العقلانية 
من �إبداع وتجديد.

مقدمة كتاب  الاعمال 
الكاملة للامام محمد 

عبده 
تحقيق وتقديم 
د. محمد عمارة 
بيروت 1975.

�إن مجرد البيان العقلي 
لا يدفع نزاعًا، ولا يرد 

طم�أنينة، وقد يكون القائم 
على ما و�ضع من �شريعة 

العقل يزعم �أنه �أرفع من 
وا�ضعها، فيذهب بالنا�س 
مذهب �شهواته، فتذهب 

حرمتها، وينهدم بنا�ؤها، 
ويفقد ما ق�صد بو�ضعها.

و�إذا قدرنا العقل الب�شري 
قدره، وجدنا غاية ما 
ينتهي اليه كماله �إنما 

هو الو�صول الى معرفة 
عوار�ض الكائنات التي تقع 

تحت الإدراك الإن�ساني.. 
�أما الو�صول الى كنه 

حقيقة فمما لا تبلغه 
قوته.

ومن �أحوال الحياة الأخري 
ما لا يمكن لعقل ب�شري �أن 

ي�صل اليه وحده.. لهذا 
كان العقل محتاجًا الى 

مُعين ي�ستعين به في و�سائل 
ال�سعادة في الدنيا والآخرة.



التحرير
-----------------

علي ح�سين

الت�صميم
-----------------

م�صطفى محمد

الا�شراف اللغوي
-----------------

محمد ال�سعدي

ط��ب��ع��ت  بم��ط��اب��ع م���ؤ���س�����س��ة الم�����دى لا�ل�عا�ل�م وال���ث���ق���اف���ة وال��ف��ن��ون

كان محمد عبده من �أبرز �شيوخ ع�صره الذين 
و�ضعوا على كاهلهم م��سؤولية التغيير والتنوير 

والاجتهاد في الن�ص الديني والتحقق التام من 
الم�صادر الإ�سلامية وكتب الفقه عبر البحث، 

التمحي�ص، التوثيق، الا�ستنتاج، والدرا�سة. كما �أنه 
من ال�شيوخ الأوائل الذين طالبوا ب�إعمال العقل في 

الن�صو�ص الفقهية الإ�سلامية. كان �شيخًا ولكنه كان 
مهمومًا ب�أمور الوطن؛ فقد �شارك في ثورة "�أحمد 

عرابي" �ضد الإنكليز عام 1882م, و�سُجِن ونُفي �إلى 
بيروت وظل بها ثلاث �سنوات. لم يمنعه ذلك من 

موا�صله م�شروعه التنويري والإ�صلاحي حيث 
�سافر عام 1884م �إلى باري�س بدعوة من �أ�ستاذه 

ومُعلمه "جمال الدين الأفغاني"، و�أ�س�س �صحيفة 
ا�سم  على  جمعية  �أن��شأ  وبعدها  الوثقى"،  "العروة 

هذه الجمعية، كما كان لم�شروع محمد عبده 
التنويري �أثر بالغ في تمهيد الأجواء نحو نه�ضة 
فنية ومو�سيقية في م�صر؛ حيث ي�ؤكد د. �أ�سامة 
عفيفي في مقال من�شور على موقع "كلا�سيكيات 

المو�سيقى العربية" تحت عنوان )المو�سيقى العربية 
الكلا�سيكية ــ الخلفية التاريخية(, �أن المو�سيقى 

العربية الكلا�سيكية التي ظهرت خلال القرن 
الع�شرين بين العقدين الثاني والثامن, بد�أت 

بحركة تجديد �أر�سى قواعدها �سيد دروي�ش في 
م�صر، وهناك كلا�سيكيات �أخرى �أقدم في التاريخ 

المو�سيقي العربي كالمو�شحات الأندل�سية والقدود 
الحلبية. 

ولكن جرى الا�صطلاح م�ؤخرًا على تعريف 
الكلا�سيكيات ب�أف�ضل ما قُدم من مو�سيقى خلال 

تاريخها الطويل ـ والذي بلغ ذروته في القرن 
الع�شرين ـ وهو ما يوازي كلا�سيكيات المو�سيقى 
الغربية في القرن الثامن ع�شر. وعن الخلفية 

التاريخية لهذه الريادة في الفن المو�سيقي, يقول 
د. �أ�سامة عفيفي: " لقد تميزت هذه الفترة 

بنه�ضة فكرية هائلة كانت الريادة فيها للمبدعين 
الم�صريين، ولم تن��شأ هذه النه�ضة من فراغ، بل 

مهد لها كتابات ال�شيخ محمد عبده وغيره من رواد 
الفكر ال�سيا�سي الذين و�ضعوا بدايات ع�صر التنوير 

والخروج من الجمود الفكري �إلى التحرر ال�سيا�سي 
والاجتماعي. وكان ال�شيخ محمد عبده من �أوائل 

من �شجعوا المو�سيقار داود ح�سني عندما �سمع 
موهبته الغنائية وتنب�أ له بم�ستقبل كبير في عالم 

الفن والمو�سيقى. وقد تحققت نبوءة ال�شيخ فيه؛ 
حتى و�صف النقاد المو�سيقار داود ح�سني ب�أنه: 

المو�سيقى  لفن  الخالد  للتراث  الرئي�سي  "الم�ؤ�س�س 
الم�صرية"، وليبرالية ال�شيخ محمد عبده وانفتاحه 

و�إيمانه بالحرية كقيمة �إن�سانية جعله ي�سارع في 
ت�شجيع موهبة المو�سيقار داود ح�سني مع �أنه كان 

يهوديًا م�صريًا!"
كان محمد رجل �إ�صلاح من طراز نادر، و�شُعلة 

مُ�ضيئة تو�ضح بجلاء �صورة الإ�سلام المعتدل 
للعالم و�سط فتاوى التكفير والانغلاق والجمود، 

وقد نُ�شرت مقولة "حجاب ونقاب وزبالات �أخرى" 
للإمام محمد عبده، وهي تحمل تحذيرًا لخطورة 

الأفكار المتجمدة والمتطرفة والمنغلقة على الإ�سلام 
بقوله: "ولكنه دين �أردت �إ�صلاحه �أحاذر �أن تق�ضي 

عليه العمائم". وكان الإمام الراحل محمد عبده 
من �أ�شد المدافعين عن حقوق المر�أة فنادى ب�ضرورة 

تعلم المر�أة، ونادى بعدم تعدد الزوجات في حالة 
�إذا ما كان الرجل غير قادر على تحقيق العدل بين 

الزوجات، بل ور�أى �أنه من ال�صعب �أن يتحقق العدل 
للمر�أة في ظل تعدد الزوجات. �أما عن الحجاب 

والنقاب، فقد ر�أى �أن النقاب عادة ناتجة عن 
الاختلاط ب�أمم �أخرى ولي�س من ال�شرع الإ�سلامي 

محمد عبدة المجدد والم�صلح الا�سلامي.. ما احوج 
الامة العربية والا�سلامية لرجال من امثاله بعد ان 

�شاع فكر التطرف والارهاب في ال�سنوات الاخيرة 

منارات

محمد عبده.. الم�صلح والمجدد                 


